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PRESENTACION

Las sociedades han experimentado una variedad de transformaciones
socioculturales durante el siglo XXI, algunas de ellas con mayor impacto
que otras. No obstante, en el mundo globalizado que estamos viviendo
pocas situaciones socioculturales quedan al margeny se ven afectadas.
Asi también acontece con determinados hechos sociales. La religiéon es
uno de esos fendmenos socioculturales que mas cambios ha tenido en
las ultimas décadas. Y lo que hemos venido observando durante ese
tiempo es una efervescencia de manifestaciones religiosas de la mas
diversa indole. Por ello, en esta obra se exponen diversas pesquisas
donde se describen y analizan diferentes fenémenos religiosos.

Cabe mencionar que lareligidon fue uno de los objetos de estudio
predilectos por los grandes referentes de la antropologia social, la
sociologfa, la etnologia y la historia, como es el caso de Emile Durkheim,
Bronislaw Malinowski, Victor Turner, Clifford Geertz, Claude Lévi-
Strauss, Max Weber, Pierre Bourdieu, Edmund Leach, Evans-Pritchard,
Niklas Luhmann, Mircea Eliade, entre otros. Si bien, hay puntos en
concreto en el que convergen y divergen las posturas de los autores
antes citados, también hay un compromiso plausible por parte de ellos,
para develar las singularidades de lo religioso en diversos contextos. En
ese sentido, la Férmula mas simple para estudiar la religién consiste en
analizar la fenomenologia religiosa con la ayuda de instrumentos
tedricos, empiricos y metodoldgicos. Esto nos permitird observar y
examinar objetivamente los ritos, las conductas, las normas, los
patrones, las cosmovisiones, las ceremonias, como las diversas
manifestaciones religiosas.

Este es el caso que nos concierne y el que sustenta la publicacién
Pesquisas sobre religion. Pensamientos, reflexiones y conceptos. En la obra
se asumen novedosas posturas socioldgicas y antropoldgicas que
describen, analizan y dan cuenta de diversos hechos religiosos. El libro
contiene los trabajos de investigadores de la Universidad Judrez
Auténoma de Tabasco, de El Colegio de Michoacan, de la Universidad
Auténoma de Aguascalientes, de la Universidad Nacional Auténoma de
México, de la Universidad de Guadalajara, de la Universidad La Salle, del
Instituto de Estudios Superiores de la Ciudad de México, de la
Benemérita Universidad Auténoma de Puebla.

El primer capitulo, Origen del protestantismo en Tabasco, México,
es un texto de Angel Alejandro Gutiérrez Portillo. En esta pesquisa se
hace una revision minuciosa sobre la historia de las doctrinas
protestantes en Tabasco, durante el periodo que comprende de 1880 a
1900. En la investigacion de corte histérico social se describen vy
examinan las relaciones que se establecieron entre la Iglesia catélica, las
Iglesias protestantes, el Gobierno Estatal y Federal en la incidencia de
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las transformaciones econdmicas, politicas, sociales, culturales vy
religiosas en Tabasco. Asi mismo, se alude que fue en el Porfiriato
cuando el protestantismo ingresé con fuerza en la regién de la
Chontalpa, aprovechando la débil presencia de la Iglesia catdlica y la
falta de culto en la entidad. Para ello, tuvieron que sortear mdultiples
desafios que a la postre han permitido que Tabasco sea uno de los
estados con mayor diversidad religiosa en México.

El sequndo capitulo, Acto icénico de los dngeles marginales. Cultos
religiosos y violencia en México en perspectiva comparada: Santa Muerte,
Angelito Negroy Jests Malverde, de Felipe Gaytan Alcald y Jorge Valtierra
Zamudio. En este texto los investigadores senalan que la violencia en
México ha tenido dimensiones sociales, econémicas y politicas de gran
alcance: la guerra contra el narco, las aspiraciones de jévenes de salir de
la pobreza y las redes de complicidad de funcionarios con carteles
criminales. Pero existe una dimensiéon que ha sido vista mas en su
aspecto cultural que en la construccién de redes de sobrevivencia,
significados sobre la incertidumbre de vivir o morir en contextos de
violencia extrema. Esta dimensién es la religiosidad expresada en cultos
devocionales ligados a contextos de violencia en los que los jovenes se
reconoceny establecen un sentido de existencia, pero también una red
de representaciones simbdlicas, para desplazarse entre grupos
criminales que son devotos de tales cultos y aquellos que se adhieren a
esas imagenes, pero que no son participes de las actividades criminales.
Tres cultos resaltan por su importancia como una identidad
estigmatizada de sus devotos: JesUs Malverde, la Santa Muerte y el
culto emergente de Angelito Negro (figura del Diablo con atuendo de
sus feligreses que disfruta los excesos y desde el inframundo concede
favores a cambio de ofrendas y laceraciones del cuerpo), devociones
que se han extendido en el pais. Por ello, en este estudio se abordan los
vasos comunicantes que el tema de la violencia, narcotrafico o crimen
organizado han construido con la religiosidad, particularmente en los
tres cultos sefalados. Para esto, los académicos construyen un andlisis
desde la teoria del acto icénico de Horst Bredekamp, en el que se
destaca, al igual que los actos de habla en Austin o Habermas, la fuerza
simbdlica de las imdgenes para ordenar vy jerarquizar el mundo. El
método que emplearon en esta pesquisa ha sido desde un ejercicio
etnografico, andlisis documental como de los elementos iconograficos
de Roland Barthes.

El tercer capitulo, Lo religioso desde abajo: problematizando la
laicidad y la secularizacién en México, escrito por Mariana Guadalupe
Molina Fuentes. En este trabajo la sociéloga alude que en las ciencias
sociales los estudios en torno al papel de lo religioso en las sociedades
contempordneas atraviesan, casi inevitablemente, por los conceptos de
secularidad y de laicidad. No obstante, ambas categorias suelen



pensarse exclusivamente en el nivel macrosocial y a partir de una
perspectiva homogeneizante. En otras palabras, se asume el
desplazamiento de la religion como eje de la organizacién social y la
autonomia del Estado frente a las creencias, normas, y autoridades
dogmadticas ocurren de manera paralela en todos los niveles sociales y
de gobierno. En este texto Molina Fuentes propone problematizar la
premisa antes descrita, a partir de tres supuestos fundamentales: a) que
la secularidady la laicidad resultan de procesos histéricamente situados,
por tanto, se manifiestan de distintas maneras en virtud de las
condiciones politicas, sociales, econémicas y culturales de los contextos
en los que se presentan; b) que las condiciones apreciables en el nivel
macrosocial no necesariamente se reproducen en el micro, puesto que
los espacios y los nlcleos de socializacién de los entornos que
conforman el segundo son profundamente diversas; y ¢) que para
aproximarse a las categorias de secularidad y de laicidad es necesario
observar cémo operan en el nivel microsocial.

El cuarto capitulo, Apuntes para una historia del Espiritualismo
Trinitario Mariano en México, de Gabriela Castillo Terdn. En esta
disertacién la antropdéloga Castillo Terdn nos sefala que el
espiritualismo ha sufrido multiples transformaciones desde sus inicios
hasta nuestros dias. Actualmente conviven grupos con practicas rituales
muy disimiles que van de un ritualismo sofisticado a una practica mucho
mas sobria, cuasi ascética. Por ello, en este capitulo se exponen de
manera esquemadtica las etapas histéricas que han marcado las
diferentes transformaciones del espiritualismo. También se analiza
coémo los procesos macro histéricos y los cambios politicos vy
econdmicos tienen influencia en la reorganizacién del ETM y su difusién
a lo largo del territorio nacional. La reconstruccién de la trayectoria
histérica del ETM permite observar el proceso general de cambio
cultural y el surgimiento de nuevas practicas significativas que
adquieren legitimidad para algunos sectores del grupo, aunque carecen
de toda veracidad y autoridad para otros sectores del mismo grupo. Asi
mismo, nos ensena los procesos de ruptura y continuidad entre grupos
espiritualistas que surgen como resultado de diferentes formas de
significar la practica ritual, ya que en algin momento de la historia del
ETM, para un sector de este grupo, el trance dejé de ser la técnica que
permitioé la cura milagrosa y que facilité el contacto con las divinidades,
para convertirse en el signo del atraso y la desobediencia hacia Dios.
Visualizar la trayectoria del ETM facilita entender el contexto de esa
transformacién y la trascendencia del abandono del trance. Al mismo
tiempo, el capitulo procura evidenciar la relacién entre la historia del
ETM y acontecimientos importantes de la historia nacional. Aunque la
reconstruccién de la historia del ETM reclama un espacio mucho mas
amplio, este ejercicio inicial de visién panordmica del ETM Ffacilita su
comprensiéon como grupo social dindmico a lo largo del tiempo.



El quinto capitulo, Creer en la sanacién transgeneracional. Un
acercamiento al itinerario y uso de la Terapia de Constelaciones Familiares
en México, es un trabajo escrito por Arely del Carmen Torres Medina.
Esta investigacién versa sobre la Terapia de Constelaciones Familiares,
conocida también como Terapia Sistémica Transgeneracional, la cual es
un modelo terapéutico que fue disefado por Bert Hellinger en
Alemania. Este llegd a México de la mano de él y sus seguidores.
Comenzd a ser popular entre profesionales de la salud mental como
psicodlogos y psicoterapeutas, asi como por terapeutas holisticos que
accedieron a cursos de capacitacién. Desde su llegada a México,
seguidores de esta prdactica han creado dindmicas de circulacién del
modelo terapéutico, lo que ha permitido que las TCF se instalen en
circuitos de especialistas de la salud mental como de los que interactdan
con estos al margen y se abren camino hacia practicas espirituales, es
decir, hacia otras formas de comprender la experiencia trascendental
desde el crecimiento personal y espiritual. La propuesta de Torres
Medina describey analiza un acercamiento al contexto de circulacién de
esta terapia y sus anclajes con otros sistemas de creencia que propician
nuevos mecanismos de uso. Para dar cuenta de ello, expone tres casos
de anclaje que suceden en la Ciudad de México y Guadalajara.

El sexto capitulo, Mujeres en la Iglesia catélica: una mirada a la
vida consagrada en México, es un texto elaborado por Maria Eugenia
Patino Lépez. En este estudio Patifio Lopez analiza la vida consagrada
femenina desde un angulo analitico que nos da cuenta de algunos
elementos que caracterizan la vida consagrada femenina en el plano
histérico y su devenir en el dmbito contemporaneo, asi mismo discute
acerca del papel de las mujeres en la Iglesia catélica. Para ello, hace uso
de estadisticas generadas a partir de los datos proporcionados por la
Confederacién de Institutos Religiosos en México (CIRM) y los datos
pUblicos de la Confederacién Episcopal Mexicana (CEM). De igual forma,
emplea documentos que condensan los objetivos trienales de la CIRM,
a la que se adscriben aproximadamente 80% de las congregaciones en
México.

El séptimo capitulo, ;Conversion o incorporacion religiosa en
Jjovenes evangélicos en México?, fue redactado por Daniel Ramos Garcia.
En este ensayo el antropélogo Ramos Garcia plantea que el cambio de
una religién a otra se ha abordado desde la conversiéon religiosa y se
entiende como un proceso en donde confluyen distintos factores, entre
ellos, el contexto de crisis, el nuevo discurso religioso y la decisién del
nuevo creyente para dejar sus creencias anteriores y aceptar las nuevas.
Para explicar su trabajo se apoya de distintos especialistas en la
tematica. Asimismo, nos indica que una caracteristica del proceso de
conversion es que pone atencién en sujetos adultos atravesados por
experiencias de vida particulares. Sin embargo, es necesario observar
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los procesos de incorporacién, como es el caso de los adolescentesy los
jévenes que han nacido dentro del propio contexto de creencias y que
son adheridos a las filas del grupo religioso. La conversion religiosa se
torna complicada para entender estos procesos. Por ello, el autor
aborda en este texto, desde una perspectiva tedrica, a la incorporacién
religiosa como una propuesta conceptual que entiende a las formas por
las cuales los adolescentes y jévenes pertenecientes a iglesias
protestantes evangélicas son incluidos en el grupo religioso que los vio
nacer.

El octavo capitulo, Elefante Blanco: representaciones sociales
sobre la fe y el compromiso politico en una narrativa cinematogrdfica de
los curas villeros en la Argentina del siglo XXI, escrito por Miguel Jesus
Herndndez Madrid. Este trabajo tiene como objetivo analizar un relato
cinematografico de la pelicula Elefante blanco (2012), donde se narra la
experiencia histérica de un movimiento social y eclesial, a través de los
imaginarios y representaciones que convergen en la vida cotidiana de
los “curas villeros”, como se les [lama a los sacerdotes de un barrio
popular en Buenos Aires, Argentina, durante el siglo XXI. La estrategia
metodoldgica disefiada para construir de un relato cinematografico de
ficcién las representaciones sociales correspondientes a un movimiento
histérico, es argumentada en la introduccién. El sociélogo Herndndez
Madrid prosigue con la exposicién del relato cinematografico y continda
con el cuerpo central del capitulo que es la construcciéon del objeto de
estudio en un didlogo entre las representaciones elegidas de la pelicula
con los datos de corte histérico y sociolégico. Tres pautas conceptuales
son las que utiliza el autor, para entretejer en este didlogo las
caracteristicas del movimiento social analizado: las creencias, su
objetivacién como utopia en la experiencia, y el proceso cognitivo de la
praxis en el discernimiento orientador de sentidos y acciones ante las
contradicciones y dilemas de la vida cotidiana.

En nombre de quienes participamos en este libro, agradecemos
profundamente a todas aquellas personas que nos brindaron su apoyo
alolargo de este sinuoso recorrido. De manera muy especial, gueremos
agradecer el apoyo de la Dra. Felipa Nery Sdnchez Pérez, directora de la
Division Académica de Ciencias Sociales y Humanidades, Universidad
Judrez Auténoma de Tabasco.

Por otra parte, los académicos que participamos en esta obra
deseamos que esta contribuya significativamente en los estudios del
fendmeno religioso en la sociedad contempordnea en México.

Angel Alejandro Gutiérrez Portillo
Marzo, 2023



Origen del protestantismo en Tabasco, México

CAPITULO |
Origen del protestantismo en Tabasco, México

Angel Alejandro Gutiérrez Portillo'

INTRODUCCION

En 1880 llegaron los primeros polcoltores a Tabasco. Estos
incursionaron en las selvas del trépico himedo, para evangelizar a la
poblacién de la entidad, con una doctrina cristiana distinta al
catolicismo romano. Para ello, tuvieron que sortear mdltiples desafios
que a la postre han permitido que Tabasco sea uno de los estados con
mayor diversidad religiosa en México.

Esto se puede constatar en el censo del INEGI de 2020, donde
se alude que la feligresia catélica en Tabasco ascendid al 62%, los
protestantesy evangélicos al 21%, las iglesias biblicas no evangélicas al
6%, otras religiones y otras creencias a menos del 1%, las personas sin
adscripciéon religiosa al 1%, mientras que los individuos que se
declararon sin religién al 10% (Ver Grafica 1).

Gréfica 1. Diversidad religiosa en Tabasco

10% 1%

0% Catolicos
6%
Protestantes y evangélicos

Biblicas no evangélicas
Otras religiones

21%
» Otras creencias

62%
Sin religion

= Sin adscripcion religiosa

Fuente: Elaboracién propia con datos del INEGI, 2020.

Otra muestra de la pluralidad religiosa en Tabasco se
ejemplifica en el trabajo El paisaje religioso entre los yokot'an de

' Profesor Investigador, Division Académica de Ciencias Sociales y Humanidades, Universidad
Judrez Auténoma de Tabasco. Posdoctor en ciencias antropoldgicas por la Universidad Auténoma
Metropolitana. Posdoctor en estudios sociales por El Colegio de la Frontera Norte. Doctor en
antropologia por la Universidad Nacional Auténoma de México. Lineas de investigacién: estudios
de las identidades sociales y del fenémeno religioso en México. Ponente y conferencista en
diversos congresos nacionales e internacionales. Perfil deseable del Programa para el Desarrollo
Profesional Docente. Miembro del Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT, Nivel .
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Origen del protestantismo en Tabasco, México

Tamulté de las Sabanas, Tabasco, donde se da cuenta de cémo
emergieron las iglesias protestantes entre los mayas chontales de
Tamulté de las Sabanas, Tabasco, las cuales han transformado el
panorama social, cultural y religioso de dicha comunidad indigena
(Gutiérrez, 2018).2

Por su parte, uno de los obstdculos mas dificiles de los
misioneros protestantes en Tabasco fue la confrontacién directa con el
cleroy con las clases dominantes, quienes fieles al catolicismo romano
se opusieron drasticamente para que se establecieran las iglesias
protestantes en el territorio estatal.?

Como se sabe, fue durante el Porfiriato cuando el
protestantismo ingresé con fuerza en la Chontalpa, aprovechando la
débil presencia del clero y la falta de culto en la entidad. En aquel
tiempo sélo habia tres o cuatro sacerdotes catélicos en todo el
territorio. La Unica escuela catélica se ubicaba en la capital del estado.
Los ministros protestantes no dejaron pasar esta oportunidad para
continuar estableciendo escuelas primarias evangélicas en Comalcalco,
Paraiso y San Juan Bautista. Pocos afos después fundaron colegios en
las poblaciones de Cardenas, Fronteray Jalapa.

La respuesta del clero a esta situacion fue contundente. A
mediados de 1886, se nombrdé obispo de Tabasco a Perfecto
Amézquita, quien emprendié desde la capital del estado un intento de
reconquista catélica en la regién de la Chontalpa con la presencia
regular de clérigos catdlicos en las localidades con mayor poblacién.

A principios de 1896 se fundd el Presbiterio del Golfo de
México en Comalcalco, con la finalidad de organizar a las iglesias
protestantes en los estados de Campeche, Chiapas, Tabasco y Yucatan.
De esta forma, el Presbiterio dedicé todas sus energias para predicar la
palabra de Dios, en una labor titdnica, enfrentando el fanatismo vy el
poder de la Iglesia catélica, las terribles persecuciones, la marcada
ignorancia de la sociedad, la diversidad de lenguas autéctonas
habladas por los nativos y la carencia de medios de comunicacion, para
establecerse definitivamente en la region.

2 “La localidad de Tamulté de las Sabanas es la comunidad del municipio de Centro que concentra
el mayor nimero de personas hablantes de maya chontal de Tabasco (...) en dicha comunidad
residen 7919 personas mayores de 5 anos, de las cuales 4749 (60%) hablan yokot'an. En la
localidad hay trece iglesias: cuatro son protestantes (bautistas y presbiterianas), cinco evangélicas
(la Luz del Mundo y pentecostales), dos biblicas no evangélicas (Testigos de Jehovd) y dos
catélicas (Parroqguia de San Francisco de Asis y Ermita Virgen de Guadalupe)” (Gutiérrez, 2018, p.
97).

3 A mediados de 1885, el movimiento politico que encabezd Eusebio Castillo permitié
contrarrestar el monopolio de los grandes comerciantes espafoles de la capital tabasquefa,
facilitando que las iglesias protestantes prosperaran rdpidamente en Tabasco.
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EL CONTEXTO SOCIORRELIGIOSO EN TABASCO

La década de 1830 fue una época convulsionada en la esfera
sociopolitica en Tabasco como en México. En aquellos afos, en el pais
se experimentaron los dos modelos de gobierno: federalista vy
centralista. Ambos modelos transformaron a la nacién, porque de ellos
surgié el que enarbolé a Tabasco como a México, durante la sequnda
mitad del siglo XIX. El modelo federalista fue respaldado por liberales,
conservadores e ilustrados que se decantaban por la independencia y
la libertad politica de las entidades, por una Republica federal regida
por Constituciones locales y una nacional, las cuales sentarian los
cimientos para construir una confederacidn con gobiernos
“auténomos”, pero organizados a través de poderes centrales. El
modelo centralista fue apoyado por liberales, conservadores e
ilustrados, quienes pensaban en un Estado dirigido desde la capital del
pais, Unica forma de controlar los demds estados junto con sus
instituciones, sin otorgarles un 4pice de autonomia (Martinez, 2006;
Pifa, 2014).

De manera particular, la inestabilidad econémica, politica y
social fue de tal magnitud en Tabasco que hubo mds de treinta
gobernadores —constitucionales e interinos— entre 1830 y 1850. La
entidad no sufrio6 grandes cambios en su poblacién, comercio,
agricultura, ganaderia, educacién o religion. La vida prosiguié igual, de
la misma forma, aletargada, como si el tiempo no transcurriera en
estas tierras, aunque a veces empeord la situaciéon y se sabia que el
tiempo continuaba su curso, sin detenerse. En cambio, los vaivenes en
el escenario politico hicieron que en esas dos décadas las pasiones se
desbordaran, lo que permitié conocer de mejor forma a los actores
politicos y los modelos de gobierno que se pretendieron instaurar en
Tabasco (Martinez, 2006; Pina, 2014).

De 1830 a 1850 la mayoria de la poblacién dependia de la
siembra y de la venta de tabaco, pero el gobierno federal ponia
muchos obstaculos para su elaboracién y comercio, situacién que
lamentaba la administracion estatal. Sobre este pasaje de la historia de
Tabasco, Diégenes Lopez (1980), menciona lo siguiente: “en las
Cadmaras bustamantistas seguia sesionando el diputado por Tabasco
don Amado Vicario, quien pide para ese Estado el libre cultivo del
tabaco que de buena calidad podia cultivarse alli, pero el estanco,
resto del coloniaje, no dejaba que se cultivase en el Estado el tabaco”
(...) [Anos mas tarde] “Don Juan de Dios Salazar tomé posesién como
diputado al Congreso General por Tabasco el 1 de junio de 1837 previo
juramento de ley. La Junta Departamental de Tabasco, con apoyo de
su diputado pide al Congreso General, se declare libre la siembra de
tabaco en el Estado” (p. 184-216).



Origen del protestantismo en Tabasco, México

A finales de enero de 1838 se agitd el contexto sociopolitico en
Tabasco, por los acontecimientos revolucionarios de otras entidades.
En Puebla Mariano Olarte, en Michoacdn Gordiano Guzman y en
Sonora José Urrea, se pronunciaron a favor de que se reimplantara el
sistema federal en la RepuUblica y se adoptara nuevamente la
Constitucién de 1824. Los militares expresaron en Villahermosa de San
Juan Bautista su adhesién a las autoridades centralistas v a la
Constitucion de las Siete Leyes de 1836 (Lopez, 1980).

La Primera Ley se dedicé a los derechos y obligaciones de los mexicanos
y los habitantes de la Republica. La Segunda aborda la organizacion de
un Supremo Poder Conservador. La Tercera al Poder Legislativo, sus
miembros y a la formacion de las leyes. La Cuarta a la organizacién del
Supremo Poder Ejecutivo. La Quinta al Poder Judicial de la RepUblica
mexicana. La Sexta sobre la divisién del territorio de la Republica vy
Gobierno interior de sus pueblos. La Séptima abordaba las variaciones
de las Leyes Constitucionales y articulos transitorios (Mora, 2019, p.
116).

Como se aprecia, en estas leyes se reconocen los derechos de
igualdad, libertad, propiedad, nacionalidad, seguridad juridica,
derechos politicos, entre otros, pero no se reconoce el derecho a la
libertad de culto y de creencias. Con ello, prosiguié la imposicion de la
religiéon catélica como la Unica doctrina religiosa en el territorio estatal
como nacional, hasta que llegd la década de 1850, etapa donde
surgieron las Leyes de Reforma.

La Reforma, puede considerarse como el periodo mds sangriento y
convulsionado de la historia nacional, que dura seis afos; los cuales
pueden dividirse en dos etapas de tres afos cada una, la primera de
1854 a 1857, que abarca desde el triunfo de la Gran Revolucién de
Ayutla, que liquida a la dictadura de Santa Anna, hasta la promulgacién
de la Constitucion de 1857, afos que son de lucha politica y por medios
pacificos; y, la sequnda, que comprende la lucha armada, la guerra civil,
de lo que conocemos como “guerra de reforma” o “guerra de tres
anos”, que va de 1857 a 1860 y que comienza con el Plan de Tacubayay
el golpe de Estado de los conservadores y concluye con el triunfo del
ejército constitucional al mando del General Jesis Gonzédlez Ortega
(Trejo, 2010, p. 13).

Esto fue posible gracias a que Juan Alvarez Hurtado derrocé a
Antonio Lépez de Santa Anna en 1855, personaje que habia sido
complaciente con la Iglesia catélica. La presidencia de Juan Alvarez
Hurtado fue breve, pero brillante, porque consiguié reunir a un
gabinete excepcional de politicos que le dieron nuevos brios al pais. El
ministerio de Guerra lo ocupé Ignacio Comonfort, el de Justicia Benito
Judrez, el de Relaciones Exteriores Melchor Ocampo y el de Hacienda
Guillermo Prieto. En tan sélo dos meses, tiempo que durd su
presidencia, aplicé una de las leyes mas importantes que cambid el
rumbo de México: la Ley Judrez (Lopez, 1980; Zavala, 1990).
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Como se sabe, con la Ley Judrez se abolié el fuero eclesiastico
en materia civil en 1855.% Las propiedades de la Iglesia catdlica pasaron
al dominio de la nacién con la Ley de Nacionalizacién de los Bienes
Eclesidsticos de 1859. Y se permitié a cada persona elegir y practicar
sus creencias religiosas con la Ley sobre la Libertad de Cultos de 1860.

La respuesta del clero ante estas leyes fue rapida y violenta a
través de una insurreccién de un grupo de partidarios catélicos en la
ciudad de Puebla. Por estos desmanes, en enero de 1856, el
presidente Ignacio Comonfort hizo responsable a la Iglesia catdlica y
embargé las multiples propiedades del clero en el obispado de Puebla
con la finalidad de cobrar la indemnizaciéon correspondiente (Zavala,
1990).

En mayo de 1856, el obispo Labastida se negd a pagar la
indemnizacién, accién por la que fue expulsado del pais. Por su parte,
el gobernador de Puebla, Juan Bautista Traconis, procedié a incautar
todas las propiedades de la Iglesia catdlica en la entidad. Por estos
sucesos, el gobierno liberal concluyé que la confrontacién con el clero
era inevitable y que deberian actuar sin que pareciera que lo hacian de
forma frontal y fuera de la ley (Ricoy Garcia, 1994).

En junio de 1856, el presidente Ignacio Comonfort y sus
colaboradores mas cercanos, determinaron que no iba a mejorar la
situacién financiera del pais mientras que los bienes y las tierras de las
corporaciones civiles y religiosas estuvieran empantanadas, sin ser
trabajadas. Dada esta situacién, y con la propuesta del ministro de
Hacienda, Miguel Lerdo de Tejada, se expidi6 la Ley de
Desamortizacién de las Fincas Ruasticas y Urbanas de las Corporaciones
Civiles y Religiosas de México (Arrioja y Sanchez, 2010).”

A los pocos dias de haber sido promulgada dicha ley, diversas
autoridades empezaron a desamortizar los terrenos que poseian las
comunidades indigenas, especialmente en aquellos lugares donde
habia tierras aptas para incentivar la agricultura y la ganaderia. Por las
imprecisiones de la ley, se presentaron infinidad de problemas en las
adjudicaciones. Uno de los principales afectados, fueron los pueblos
originarios. Esta situacion la aprovecharon los sacerdotes para

4 “La Ley Judrez es, con toda seguridad, la primera gran accién emprendida por el gobierno
revolucionario surgido de Ayutla, encaminado a la creacién del Estado moderno. Su importancia
consistié en que vino a desmantelar los fueros y el régimen de jurisdiccién excepcional, propios
de un sistema judicial premoderno, de confusién, desigual y antidemocratico. La Ley Judrez
preservo para los tribunales eclesiasticos el fuero en materia de delitos cometidos por miembros
del clero, pero el fuero en materia civil fue abolido” (Trejo, 2010, p. 14).

°La Ley Lerdo fue una Ley de Desamortizacién mediante la cual fueron expropiados o rematados
los bienes eclesiasticos, lo que generé en principio varios problemas entre los mismos
tabasquefos que después derivaron en grandes concentraciones de tierra en un amplio proceso
que trastocé las relaciones entre el Estado y la Iglesia (Martinez, 2006).
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incitarlos y hacerlos que se sublevaran en 1856, ocasionado que
hubiera mas tensiones en el pais (Arrioja y Sdnchez, 2010).

A decir de Rico y Garcia (1994), durante el periodo presidencial
de Ignacio Comonfort, la aplicacién de las Leyes de Reforma se realizd
de manera moderada, a pesar de la insistencia de los ministros Benito
Judrez y Sebastian Lerdo de Tejada, para que esta fuera mdas severa.
Fue interesante la forma en la que influyd esta mesura en el clero
tabasquefo, porque lejos de afectar sus intereses estos se vieron
beneficiados. Asi lo demuestra las concesiones obtenidas por el clérigo
de Jalapa en 1857. Esto comprueba que las Leyes de Reforma tuvieron
efectos dispares en cada una de las regiones del pais. En los lugares
donde el poder econémico del clero era débil terminaron
afianzandolo, como fue el caso de Tabasco.

El 20 de mayo de 1857, el cura de Jalapa, Francisco Gutiérrez,
informé a José Justo Alvarez que habia recibido la circular que expidié
el Ministerio de Justicia sobre la Ley de Obvenciones Parroquiales.
Consideré que la renta de su curato, producto de bautismos,
casamientos y entierros, quedaria anulada de llevarse a efecto tal
disposicion, porque no contaba con los medios necesarios para
sostener a sus ministros.

Francisco Gutiérrez también senalé que no era su afan
acumular riquezas, pero con la Ley Iglesias su parroquia sufrirfa para su
funcionamiento. Advirti6 que, para evitar ponerla en peligro, no
cumplird con dicha ley. En cambio, no se opuso al mandato referente a
efectuar por caridad las inhumaciones de los pobres, pero alegé que
en su parroquia no habia un cantante como se requiere en la tradicién
para solemnizar los rituales. Ademas, planted algunas dudas: como
resolver la falta de capilla y cémo realizar el cobro de los bautizos,
siendo costumbre que el padrino es quien paga y no los padres cuando
son pobres. Estas inquietudes, fueron a su vez planteadas por el
gobernador a las autoridades federales.

El vicario José Maria Sastré le comentd al gobernador, José
Justo Alvarez, que con la Ley Iglesias no sélo quedaba fracturado el
curato de Jalapa, sino también los de todos los partidos incluyendo el
de la capital, porque antes pagaban obvenciones de acuerdo con lo
estipulado por el Tercer Concilio Mexicano, haciéndose rebajas
especiales a la poblacién originaria, quienes por lo regular son los mas
necesitados. Asi, se cobraba cinco reales por el bautizo, tres pesos por
casamiento y nada por la sepultura. Apuntd que estos pagos fueron
suspendidos desde la Independencia, continuando vigentes en
Yucatan, al igual que en el resto del pais. Comentd que si apenas los
clérigos han podido subsistir, con la nueva ley serd muy dificil hacerlo.
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José Maria Sastré avald los cdlculos del parroco de Jalapa,
quien estimé que, si la ley consideraba necesitados a aquellos que
ganaban tres reales o menos, entonces la mayor parte de la poblacién
quedaba exenta de pagar los servicios religiosos y sélo un veinte por
ciento de la feligresia aportaria para el mantenimiento de la Iglesia. El
vicario dejé en manos del gobernador el que los parrocos no fueran a
mendigar para poder subsistir.

El 22 de junio de 1857, el gobernador, José Justo Alvarez,
recibi6 el comunicado sobre la resolucién presidencial que le
ordenaba, tomando en cuenta el posicionamiento del cura Francisco
Gutiérrez, se solucionara el pago de los bautizos segin lo previsto por
el arancel fijado por la diécesis de Yucatdn. Y que se consultara a los
curas sobre las cantidades necesarias para dotar con decoro a los
curatos de Tabasco que hayan quedado sin recursos econémicos. Por
ello, el clérigo de Jalapa llegé a la conclusién —después de revisar
minuciosamente los documentos pertinentes—, que los gastos de su
curato ascendian a 762 pesos anuales, cantidad minima requerida para
su funcionamiento. El presupuesto fue enviado por el gobernador
Victorio Duenas al ministro de Estado el 8 de agosto de 1857.

El 28 de agosto de 1857, el ministro de Hacienda, Juan Antonio
de la Fuente, le comunicd al gobernador, Victorio Duefas, que el
presidente Ignacio Comonfort habia decidido concederle al curato de
Jalapa la suma solicitada, ordendndole que los 62 pesos, 4 reales
correspondientes a cada mes, se entregarian con puntualidad a la
jefatura de Hacienda de Tabasco.

De acuerdo con los registros de la Secretaria de Fomento de
1857, Tabasco contaba con sélo 9 de los 85 curatos pertenecientes al
obispado de Yucatdn. Tenia 8,601 creyentes distribuidos en los
siguientes curatos: Cunduacan, Nacajuca y Jalapa en la Chontalpa;
Jalpa, Teapa y Macuspana en la Sierra, Usumacinta en los Rios y San
Juan Bautista en el Centro. El diocesano de cada parroquia tenfa un
radio de acciéon que iba de cuatro a seis leguas. Para sostenerse habia
que atenerse a los recursos econémicos proporcionados por el Estado
de Tabasco.

El hecho de que Tabasco contara con el nidmero de curatos
existentes en el siglo XVII demuestra que, en términos cuantitativos, el
catolicismo no se habia diseminado ni penetrado en la poblacién, como
ocurrié en el resto del territorio nacional.

En la Ciudad de México un grupo de reaccionarios del ejército
dieron un golpe de Estado. Después de un mes de caos y protestas,
Félix Maria Zuloaga asumié la presidencia en enero de 1958. Al tomar
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posesién del cargo Zuloaga declardé de inmediato la desamortizacién
de los bienes eclesidsticos. A cambio de este edicto, el gobierno
recibirfa en préstamo un millén y medio de pesos por parte de la Iglesia
catélica, quien a su vez recobraria posesiones que ya habian sido
vendidas.

Por su parte, la Guerra de Reforma, también [lamada de los Tres
Anos (1858-1861), fue una guerra civil que dividié a la naciéon en dos
partidos: liberales y conservadores apoyados por la Iglesia catélica.®
Ambos grupos lucharon por establecer sus ideales, pero esta disputa
fue cruenta y destructiva. A la par, Benito Juarez, se habia abstenido
hasta entonces de librar una lucha frontal contra la Iglesia catélica, por
temor a herir los sentimientos religiosos de la sociedad, que en su
inmensa mayoria eran catélicos, y con esto prolongar la guerra. Sin
embargo, las circunstancias lo orillaron a exponer abiertamente sus
ideas liberales para enajenar los bienes eclesiasticos (Rico y Garcia,
1994; Galeana, 2018).”

La contienda entre liberales y conservadores catélicos que se
apegaron al Plan de Tacubaya, que fue formulado por Félix Maria
Zuloaga, para oponerse a las reformas liberales surtieron efecto
inmediato.® Con ello, Tabasco pasd su prueba de fuego con la disputa

® “La de 1857 fue la primera Carta Magna en la historia constitucional de México que eliminé la
intolerancia religiosa y faculté al Estado para legislar en materia de culto. Por tales razones, la
Iglesia la condend y excomulgd a todo aquel que la jurara. Estallé la guerra civil y el pais se
escindié en dos gobiernos: el constitucional y el llamado Supremo Gobierno, que conformaban
los conservadores apoyados por la Iglesia catélica. La Guerra de Reforma fue la mds cruenta
después de la Independencia. Con ella inicié el tiempo eje de México, en el que se definid su
Estado republicano, federal y laico. Esta etapa constituye un parteaguas en nuestra historia, pues
se enfrentaron dos proyectos de nacién: el partidario de la inmovilidad y el que queria la
transformacion profunda de México, para acabar con las supervivencias coloniales. Los
conservadores, apoyados por la Iglesia, trataron de dar al conflicto un caracter de guerra religiosa
que nunca tuvo; fue una lucha politica. En medio de la guerra se promulgaron las Leyes de
Reforma, que establecieron la laicidad del Estado mexicano” (Galeana, 2018, p. 9).

" En 1859, la Guerra de Reforma era desfavorable para la causa liberal. Las derrotas se
acumularon y el Gobierno del presidente Benito Juédrez se vio obligado a establecerse en
Veracruz, punto estratégico y columna vertebral de la economia en esa época. La desesperada
situacién requeria de una dréstica decisién que permitiera sobrevivir al Gobierno. Fue en el
puerto jarocho, donde el gabinete juarista acordé debatir de nuevo la no resuelta querella entre
la Iglesia y el Estado. Ante la inminente derrota que sepultara los ideales liberales, Benito Juarez y
su gabinete decidieron expedir lo que hoy conocemos como Leyes de Reforma, las cuales
establecieron los términos politicos y juridicos de la relacién entre la Iglesia y el Estado,
“aniquilando para siempre el orden de cosas que México heredé de su pasado colonial, para dar
paso a un nuevo modelo de organizacién social en la que la libertad seria el principal valor
garantizado a todos por el Estado” (INEHRM, 2020, p. 7-8).

8 “El 17 de diciembre de 1857, Félix Zuloaga proclamé el Plan de Tacubaya, desconociendo la
Constitucién de 1857. Ofrecia reunir un nuevo Constituyente que elaborara una Ley Suprema que
seria sometida a la aprobacién popular mediante un referéndum. Ignacio Comonfort se adhirié al
plan, lo que constituyé un golpe de Estado contra las instituciones que lo habian elegido
presidente constitucional. En un principio, el Plan de Tacubaya fue aceptado por algunos
gobernadores de los estados, pues creyeron que solucionaria los conflictos existentes, pero se
retractaron de su adhesién al comprender que Unicamente beneficiaba a los enemigos de la
Constitucién. También Comonfort intenté dar marcha atrds, pero fue desconocido por los
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entre los conservadores encabezados por Simén Sarlat Nova contra los
liberales representados por Victor Victorino Duedas. Para resolver esta
rina, el presidente Benito Judrez envié un regimiento chiapaneco al
mando de Angel Albino Corzo, quien sitié durante doce dias a San Juan
Bautista. El 7 de noviembre de 1858, se rindid Simdén Sarlat Nova,
después de que la mitad de los hogares de la capital fueron destruidos
(Rico y Garcia, 1994; Galeana, 2018).

La Guerra de Reforma obligd a Benito Judrez a establecerse en
Veracruz, punto estratégico y columna vertebral de la economia en esa
época. Desde ahi, Judrez acelerd los tramites de fiscalizacién de los
bienes de manos muertas, sobre todo en las regiones cercanas a su
dominio (INEHRM, 2020).

El Gobierno de Benito Judrez apremi6 a la jefatura de Hacienda
de Tabasco, porque logré hacer una lista de deudores a la Iglesia
catélica de 1859 a 1861. Para los fines de la nacionalizacién de los
bienes eclesiasticos, este informe fue el mas completo. En esos afos se
contemplaron 84 propietarios de haciendas con un capital gravado a
favor del clero por 14,874 pesos y 15 reales. Comparativamente el
ndmero de propietarios resultd ser inferior a los 212 senalados en el
informe sobre haciendas de los partidos de Teapa, Tacotalpa y Jalapa,
el cual fue elaborado en 1854. Considerando que este informe incluyd
el nimero global de propietarios, se puede deducir que sélo una
pequena parte de los hacendados poseia propiedades ligadas a la
Iglesia catdlica (Ricoy Garcia, 1994).

Cabe senalar también, que durante el régimen del presidente
Benito Judrez las procesiones religiosas fueron toleradas, porque las
Leyes de Reforma dejaban su aplicacién en manos de los funcionarios
populares. Sin embargo, en la etapa de gobierno de Sebastidn Lerdo
de Tejada se prohibieron las ceremonias religiosas en todo el pais. La
aplicacién de la Ley Lerdo, promulgada el 25 de junio de 1856, se
enfrentd a una férrea oposicién en Tacotalpa. En noviembre del mismo
afo, el gobernador de Tabasco, José Justo Alvarez, informé al
presidente Ignacio Comonfort la negativa de fray Mauricio Paniagua,
prior del convento de padres dominicos de San Cristébal de Las Casas,
Chiapas, de vender en remate la hacienda de Tacotalpa, propiedad de
dicha comunidad religiosa. El gobernador Alvarez Valenzuela certificé
que la enajenacion estaba basada en Ley de desamortizacién y solicitd
las respectivas indicaciones para tomar posesion de la haciends,
advirtiendo que la fecha de remate ya habia sido fijada. El gobernador
hizo referencia a la carta que el prior y administrador de la hacienda

conservadores que lo despojaron del mando, recayendo éste en Félix Maria Zuloaga” (Galeana,
2018, p. 11).
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hizo al jefe politico de Tacotalpa, en la que desconocian las facultades
de este para decidir sobre los bienes pertenecientes a la Iglesia,
anadiendo que, aunque poseia el fundamento legal, estaba
cometiendo un sacrilegio al efectuar el despojo. El religioso fustigd al
jefe politico, quien, al obrar asi, jamas podria conseguir la absolucién
de sus culpas, “quedando sepultado en los entornos calabozos del
infierno. Insistié fray Mauricio Paniagua en que respetaba la autoridad
civil, pero las decisiones de la hacienda son exclusivas de las
autoridades eclesiasticas” (Ricoy Garcia, 1994, p. 196).

En aquel tiempo el comportamiento del clero dejé mucho que
desear. Por lo general, los hechos mas lamentables estuvieron
relacionados con aspectos econémicos. En una ocasiéon, el gobernador
de Tabasco, José Justo Alvarez Valenzuela envié al ministro vy al
delegado de justicia del estado, como al vicario in cdpitey al cura de la
iglesia del partido de Jalapa una serie de documentos en los que se
demostraba que el sacerdote de Jalapa “habia quedado sin derechos y
obvenciones parroquiales, que, de acuerdo con la ley, consistian en el
producto de bautismos, casamientos y entierros. Y, aunque senalaba
que su afdn no era atesorar, indicaba que con la citada disposicién la
parroquia sufriria menoscabo en sus emolumentos (...) el cura
respondié que de esa forma no seria cumplida la ley y cuanto en ella se
ha dicho, y alegé ademas que en lo referente a efectuar por caridad las
inhumaciones de los pobres, ello era muy dificil, porque la parroquia
no contaba con un cantor para hacerlas, como lo exigia la ley.
Finalmente el ministro de Hacienda informé al gobierno de Tabasco
que el presidente de la RepUblica se habia servido dotar a ese curato
con la cantidad de 762 pesos anuales, ordenando que de los 63 pesos
cuatro reales que le correspondian al parroco cada mes se satisficieran
con preferencia a cualquier otro pago, por la jefatura de hacienda del
estado” (Martinez, 2006, p. 117).

Con la aplicacién de las Leyes de Reforma, los sacerdotes que
pudieron obtener beneficios por lucrar con la religién mediante alguin
medio no legal, como vender medallas, imdgenes, estampas u otros
objetos sacros, fueron sancionados severamente por el Estado. Por tal
razén, el Gobierno Federal tomdé las medidas necesarias para
administrar los cementerios como los hospitales. La Secretaria de
Gobernacién solicité los informes sobre del nimero de templos con el
nombre de la localidad en el que se ubican, como el culto al que se
destinan los recursos econémicos. No obstante, el esmero del Estado
para ejecutar esas leyes provocd serias dificultades en el
reordenamiento de los bienes que se adquirieron con antelacién. Al
respecto, veamos el siguiente caso:
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Don Juan Manuel de Torres, de la villa de Cunduacan, declaré ser
legitimo poseedor del Patronato Real de Legos, adquirido a través de
una herencia, y de ninguna manera consideraba que pudiera pertenecer
al clero. Habia sido obtenido desde el siglo XVIII a titulo de mayorazgo
perpetuo vy, segun el ramo de Bienes Nacionales, entre sus posesiones
incluia: “Una planta de cacaguatal nombrada de Jesls, que tendria
como cinco mil arboles de cacao de dos, a tres afos con el fondo de
tierras que le pertenecen [...] agregandole una caballeria de tierras de
las que poseemos en Rio Seco”. El patronato fue fundado en las
condiciones de inviolable y se legaba al primer patrono, es decir, al hijo
primogénito. Se preferia “siempre suceder tal posesion al mayor sobre
el menor de los descendientes y al vardén sobre la hembra”. Y sélo en
caso de que no se cumplieran dichas disposiciones, los bienes y la renta
dotada pasarian a los religiosos del convento de San Francisco. Se
indicaba ademas que no podia gozar del patronato ninguno que no sea
nacido de legitimo matrimonio aunque sea descendiente nuestro, ni
tampoco el que cometiere delito de infamia, herejia o traicién a la
Corona [...] no perjudicamos a nuestros hijos en lo que legitimamente
les debe pertenecer de su herencia a nuestro fallecimiento pues
hacemos y fundamos el Patronato dentro del quinto de nuestros bienes
[...] en lo que corresponde a la Ermita sus alhajas y ornamentos no
traspasamos a los patrones ninguna propiedad, ni de sus demas bienes
porque no la tenemos; y estamos apartados de ellos como cosas que
hemos dedicado y consagrado al culto divino [...] solo concedemos la
administracién como bienes que son y pertenecen a la Iglesia (Martinez,
2006, p. 118-119).

A su vez, el subdito espanol Agustin Cano requirié para él
cuatro capellanias de 5 mil pesos cada una.” En principio, las
capellanias fueron usufructuadas por un sobrino que habia muerto, y
que erradamente el parroco de la diécesis hizo pagar en edictos en la
localidad de Teapa, donde no tenia parientes (Martinez, 2006).

Si bien, existen mas expedientes que hacen referencia a |a falta
de parientes, al desconocimiento de la albacea o a las disputas
iniciadas por quienes pretendian fungir como tutores, como aquellos
en donde las capellanias milagrosamente recayeron en un seminarista
0 en un clérigo, estos son tan sélo algunos ejemplos de las dificultades
que tuvo que sortear el Estado, para aplicar las Leyes de Reforma en
Tabasco.

En 1862, el presidente Benito Judrez le solicitd una prérroga
para pagarles a los gobiernos de Espafa, Inglaterra y Francia, pero
estos amenazaron con invadir México. Después de varias
negociaciones, Inglaterra y Espana aceptaron el convenio, rehusdndose
Francia, quien comenzé la intervencién en el pais (Lépez, 1980;
Martinez, 2006).

9 Las capellanias fueron una institucidon eclesidstica constituida por un individuo que adscribié
parte de sus bienes materiales al pago de una pensién a un sacerdote, para que este celebrara
misas u otros cultos religiosos en una parroquia especifica.
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El 15 de marzo de 1863, los franceses atacaron y tomaron la
villa de Frontera. Meses después, el 17 de junio, el ejército francés
arribé a Villahermosa. La invasion francesa en la capital de Tabasco
produjo un descontento entre la poblacién del territorio estatal. Entre
los personajes mas sobresalientes que se levantaron en armas para
enfrentarse a los invasores franceses se encontraba Andrés Sanchez
Magallanes, Gregorio Méndez y Lino Merino. Haciendo alarde de las
fuerzas armadas francesas, Eduardo Gonzélez Arévalo comenzd la
persecucién contra los insurrectos de la Chontalpa, pero no recibié el
apoyo de la sociedad tabasquena. El 1 de noviembre de 1863 fueron
doblegados los franceses por las fuerzas republicanas que encabezé el
coronel Gregorio Méndez en Cunduacan. Este suceso fue el principio
de la debacle imperialista en Tabasco. Unidas las fuerzas republicanas,
lograron expulsar a los intervencionistas franceses el 27 de febrero de
1864 (Bennett, 1968; Lépez, 1980).1°

El 27 de febrero de 1864 los franceses dejaron el suelo tabasquefio,
aunque tuvieron el cuidado de controlar las recaudaciones de la
aduana en la Barra de Frontera. Sin embargo, su aventura continué en
el resto del pais, y éste no se veria librado de los invasores sino unos
anos después (Martinez, 2006, p. 111).

Las operaciones de desamortizacién de los bienes eclesidsticos
se vieron frenadas con la intervencién francesa, con la que se enfrentd
el juarismo cuando se pensaba que ya habia aniquilado a los
conservadores. Napoledn Il Bonaparte tenia pretensiones de
incrementar su imperio apoderdndose de nuestro pais. Para ello,
recibi6 apoyo de monarquistas mexicanos radicados en Europa,
personajes que se unieron a los refugiados nacionales conservadores
que vieron en la invasiéon francesa una excelente oportunidad de
reconquistar el poder para ellos como para la Iglesia catélica (Bennett,
1968; Ricoy Garcia, 1994).

Al ser tomada la Ciudad de México por los franceses, los
conservadores esperaban que fueran anuladas las Leyes de Reforma.
Para su sorpresa, el emperador Maximiliano reconocio la validez de la
nacionalizacién y apoyd la venta de las propiedades eclesidsticas.
Cuando Maximiliano desilusioné a Napoledn Il Bonaparte como a los
sectores nacionales que lo apoyaron, estos le retiraron su ayuda,

9 En la madrugada del 27 de febrero de 1864, “recibié el coronel Méndez un parte en que se le
decia que las embarcaciones enemigas se estaban reuniendo frente a la calle de la Constitucién
(27 de febrero) y del callejon del Mercado (Martinez de Escobar) por donde desfilaron las tropas
intervencionistas, con martinicos al frente, rumbo al barranco del rio Grijalva, saliendo rumbo a
Frontera al rayar el alba de ese dia y desocupando asi para siempre la capital de Tabasco, sin ser
hostilizados. Al terminar estas operaciones, hubo gran regocijo entre los habitantes y las tropas
republicanas. Varios comerciantes extranjeros se presentaron ante el coronel Méndez para
felicitarlo por el triunfo y ayudar en lo posible al restablecimiento del orden en la ciudad” (L6pez,
1980, p. 439).
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haciéndose inminente su caida. En junio de 1867, se reestablecié el
orden en México, los liberales lograron vencer a los partidarios del
Imperio. Benito Judrez fue restablecido como presidente y Sebastian
Lerdo de Tejada fue electo presidente de la Suprema Corte de Justicia.
A los simpatizantes juaristas y lerdistas se anadié un personaje que
respondia al liderazgo en las operaciones armadas contra la
intervencién francesa, Porfirio Diaz Mori (Rico y Garcia, 1994; Martinez,
2006).

En el estado de Tabasco, Felipe de Jesls Serra Campos fue
designado como gobernador interino, del 6 de junio al 31 de diciembre
de 1867. Este ocupd el lugar del coronel Gregorio Méndez Magana,
quien viajé a la capital del pais para visitar al presidente Benito Judrez,
con la finalidad de entregarle las banderas francesas arrebatadas al
enemigo en las recientes contiendas. En las elecciones que se
realizaron en 1867, Felipe de Jesls Serra Campos fue elegido
gobernador constitucional, cargo que desempend del 1 de enero de
1868 al 19 de julio de 1871 (Lépez, 1980; Martinez, 2006).

En cuanto a la religién, la catequizacién por parte de la Iglesia
catélica en Tabasco habia dejado mucho que desear. Como se ha
venido senalando, desde el periodo colonial, para atender los asuntos
religiosos, Tabasco dependia de la didcesis de Yucatan. Por ello, desde
que el presbitero Manuel Gil y Sdenz ocupd la vicaria in cdpite de
Tabasco en 1869, se dio a la tarea de hacer las diligencias necesarias
para que San Juan Bautista fuera sede de su propio obispado, con la
finalidad de resolver el problema de la escasa préctica religiosa entre la
poblacién, primordialmente aquella poblacién que se encontraba
dispersa en los lugares mas recénditos de la entidad (Filigrana, 2020).

Con la reeleccién presidencial de Benito Judrez y la revuelta
que encabezd Porfirio Diaz, quien con la bandera de la no reeleccién se
le opuso a Judrez a través del Plan de la Noria en 1871, se perturbd
nuevamente el escenario econémico, politico, social y religioso en el
territorio nacional. Meses después, en la Ciudad de México, el 18 de
julio de 1872, fallecié el lider de la Reforma y Benemérito de las
Américas, Benito Pablo Judrez Garcia. Con este acaecimiento,
Sebastidn Lerdo de Tejada asumid la presidencia de México (Martinez,
2006; Serrano, 2012).

EL PROTESTANTISMO DURANTE EL PORFIRIATO EN TABASCO

El 10 de enero de 1876, en la Villa de Ojitldn, distrito de Tuxtepec,
Oaxaca, inicid la rebeliéon de Tuxtepec con la finalidad de derrocar al
régimen que presidia Sebastidn Lerdo de Tejada. Después de sufrir
varios descalabros, Porfirio Diaz logré vencer a las fuerzas lerdistas en
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la importante batalla de Tecoac, Puebla, el 16 de noviembre de 1876.
Esa victoria le permitié tomar posesion de la Ciudad de México, el 21
de noviembre de 1876. Una vez derrotado Sebastidn Lerdo de Tejada,
lo demas fue cuestién de trdmites para Porfirio Diaz: resolvié un
problema juridico expuesto por José Maria Iglesias, presidente de la
Suprema Corte de Justicia, aplacd a algunos insurrectos y gand las
elecciones para presidente de la nacién (Filigrana, 2020).

En aquellos anos, la entidad era gobernada por Santiago Cruces
Zentella, quien resulté electo en 1875, como candidato de la Unién
Liberal. Este intenté pacificar y agrupar a los radicales progresistas de
Tabasco. En vano fueron los esfuerzos del gobernador, porque en
cuanto estos tuvieron la oportunidad se sumaron al Plan de Tuxtepec
(Filigrana, 2016).

Por tal situacién, Cruces Zentella le informé al jefe de la
guarnicion de la plaza de San Juan Bautista, capitdn Pedro Carrillo, que
se habia alterado el orden en la entidad, porque los radicales
tabasquenos secundaron el Plan de Tuxtepec de Porfirio Diaz en
Cardenas, Huimanguillo, Paraiso y Teapa (Lépez, 1980).

Las fuerzas del Ejército regenerador del Plan de Tuxtepec en la
entidad fueron comandadas por los tabasquenos Faustino Sastré y
Ramdn Ricoy, quienes se posesionaron de San Juan Bautista y ahi
lanzaron una proclama el 17 de mayo de 1876, donde mencionaron
haber tomado las armas para defender la democracia y confrontar al
tirano de Sebastidn Lerdo de Tejada (Filigrana, 2020).

Con el triunfo del Plan de Tuxtepec, el general Porfirio Diaz
tomé posesion del cargo como presidente de México el 5 de mayo de
1877. La nacién entraba a una época de estabilidad después de los
violentos dias de insurrecciones, rebeliones, levantamientos y un
desfile de gobernantes. El nuevo mandatario se propuso terminar con
el nepotismo y con los privilegios de las clases sociales dominantes
(L6pez, 1980; Martinez, 2006).

El 1 de julio de 1877, Simén Sarlat Nova fue elegido
gobernador de Tabasco. Con ello, concluia un periodo —que va de la
Independencia al comienzo del Porfiriato— de inestabilidad politica,
econdmicay sociocultural en Tabasco. No obstante, la relacién entre el
Gobierno Federal y el Gobierno de Tabasco se vio perturbada por los
conflictos de las oligarquias tabasquenas, quienes discutian si debian o
no sujetarse a las politicas del general Diaz (Rico y Garcia, 1994).

A propésito de los conflictos que enfrentaban los poderosos
comerciantes locales, Juan Sanchez Azcona se dirigié el 3 de mayo de
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1887 al presidente Porfirio Diaz, para opinar que el gobernador Sarlat
puede tomar informes imparciales (...) teniendo en cuenta que los que
se quejan de la mala administracion de justicia en Tabasco, unos lo
hacen sélo porque las injusticias y atentados no se comenten en su
beneficio y otros lo hacen de buena fe y porque desean que la justiciay
la moralidad imperen (Martinez, 2006, p. 126-127).

Con base en Rico y Garcia (1994), las discrepancias con la
burguesia afectaron profundamente al gobierno de Simoén Sarlat Nova,
porque si bien este, de tendencia lerdista, habia aceptado la ayuda de
Porfirio Dfaz a fin de no empeorar las relaciones con las clases
dominantes locales, estas terminaron por oponérsele, oportunidad
que aprovechd Diaz para acabarlo.

A diferencia de la politica antirreligiosa del presidente
Sebastidn Lerdo de Tejada, Porfirio Diaz prometié, el 15 de enero de
1877, que la Iglesia catélica no seria perseguida. Este ofrecimiento fue
bien acogido por el clero nacional. El general Diaz sabia que la
tolerancia seria su aliada para gobernar el pais bajo la consigna “Orden
y Progreso”, ideales positivistas que eran enarbolados por
intelectuales como por las clases privilegiadas en México. Si el
presidente Benito Judrez se percatdé de las ventajas de coexistir
pacificamente con el clero catélico, esta acciéon fue mas evidente con
Porfirio Diaz.

Con la llegada del general Porfirio Diaz a la presidencia de
México los asuntos religiosos comenzaron a tomar otros rumbos en
Tabasco. Por un lado, estaba la imposicidon constitucional que senalaba
a la religién catélica como la Unica doctrina en la entidad. Por el otro,
ya se vislumbraba en el horizonte a otras denominaciones religiosas.

Durante el Porfiriato no sélo se conducia la politica vy la
economia, también se imponian las expresiones culturales de la
sociedad moderna en Tabasco. En esta época se modernizé el
telégrafo, el servicio postal y el alumbrado publico.” Los proyectos
para construir carreteras de terraplén se multiplicaron, se fundé el
Banco de Tabasco, el Palacio del Poder Legislativo, el Instituto Judrez,
la Biblioteca del Estado y la Plaza de Toros (Lépez, 1980; Tostado,
1984; Rico, 1993; Martinez, 2006; Filigrana, 2020)."

" El 2 de enero de 1881 se inaugurd “el telégrafo entre la capital de la Republica y San Juan
Bautista” (Lopez, 1980, p. 463).

2“3 estabilidad politica conseguida por Diaz permitié que el sistema productivo de Tabasco se
desarrollara de manera muy importante. Asi, de una economia basada en la agricultura de
autoconsumo y comercial, esta Gltima centrada en la produccién de cacao, en la extraccién de
maderas tintéreas y finas, un comercio limitado y medios de comunicacién incipientes, se paso,
durante el tercio de siglo del Porfiriato, a una economia robusta que extraia maderas no solo de
Tabasco, sino también de la Selva Lacandona para la exportacién (...) El gobierno estatal y los
gobiernos municipales se preocuparon por crear una infraestructura que sirviera de apoyo al
desarrollo econdémico: redes de transporte fluviales y maritimas, telégrafos, teléfonos, luz
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Uno de los acontecimientos mas sobresalientes de aquellos
anos fue la independencia de Tabasco de la didcesis de Yucatan. Sobre
este hecho Carlos Martinez (2006), dice lo siguiente: “El 25 de mayo de
1880, siendo arzobispo de México don Pelagio de Labastida y Davalos,
se cred la didcesis tabasquena por slplicas y deseos del Santisimo
Padre Papa Ledn Xlil, segin rezaba la bula (...) Tabasco no sélo
adquirié su autonomia eclesidstica, sino que ademas le concedian para
el ejercicio del ministerio dreas que hasta entonces habian pertenecido
a la didcesis de Chiapas, como los territorios y departamentos de
Pichucalco, Palenque, Rosario, Pueblo Nuevo, Amatan, Sacati, Moyos,
Sabanilla, Almendro, Yajalén, toda la zona habitada por los lacandones,
Palenque en sus confines por Montecristo con el rio Usumacinta, y de
este lugar hasta la linea divisoria con el departamento de Comitan, asi
como con la ciudad de Childény los pueblos de Bachajén, Pueblo Viejoy
El Real. Al doctor José de Jesuls Torres y Herndndez correspondié el
honor de ser ungido primer obispo de Tabasco” (p. 128).

Al momento de ser fundada la diécesis de Tabasco, contaba
para ejercer sus funciones con 11 curatos, dos mas de los registrados
en 1857, los cuales eran de reciente creacién: “el de Frontera y el de
Huimanguillo, este Gltimo pasdé a formar parte del obispado con la
incorporacién del municipio a la jurisdiccion estatal. Dichos curatos
tenian en su haber 18 iglesias, 30 ermitas y 6 oratorios” (Rico y Garcia,
1994, p. 207).

Otro suceso significativo en Tabasco en 1880 fue la llegada del
reverendo protestante Procopio Diaz, quien acompand en un viaje
misionero a un colportor hasta la Villa de San Juan Bautista, capital del
entonces aislado y atrasado estado de Tabasco. Ambos personajes
fueron mal recibidos. El colportor murié de fiebre y Procopio Diaz
regresé a la Ciudad de México (Bennett, 1968)."3

Es importante mencionar que este hecho es un parteaguas en
la historia de Tabasco, porque es la primera vez, desde la llegada de los
espanoles en 1519, que un misionero de una doctrina distinta al
catolicismo pisara suelo tabasqueno, lo que repercutié para cambiar el
rumbo religioso en la entidad.

eléctrica (al menos en la capital), caminos, carreteras, pocas vias férreas de traccién animal y
mercados publicos, en un medio fisico en que el desarrollo de las vias de comunicacién terrestres
enfrentaba obstaculos dificiles de salvar. La legislacién también apuntaba hacia la modernizacién
capitalista con leyes que suprimian las aduanas internas, promovian la exportacion de productos
primarios y fomentaban la inversién nacional y extranjera. Se construyeron escuelas, entre ellas el
Instituto Juédrez y se formaron cdmaras de comerciantes y agricultores” (Filigrana, 2020, p. 198-
199).

13 Se denomina colportor al vendedor de literatura religiosa protestante, que regularmente lo
hace casa por casa. Asi también es predicador, porque difunde la palabra de Dios.
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A principios de 1881, en la Ciudad de México, el coronel
Gregorio Méndez les solicitd a los misioneros presbiterianos que
mandaran predicadores a la regién de la Chontalpa, porque las
condiciones eran propicias para su desarrollo, ya que “no habia
sacerdotes y la gente estaba dispuesta al protestantismo” (Bastian,
1989, p. 114).

En noviembre de 1881, el colportor Manuel Escajadillo, arribé a
la capital de Tabasco con las cartas de recomendacién que le otorgé el
coronel Gregorio Méndez. Fue bien recibido por las autoridades, pero
le negaron el permiso para predicar por la hostilidad de los
conservadores catélicos pertenecientes a las familias mas acaudaladas
de San Juan Bautista. Tras el fracaso, Santiago Lazaro, siguiendo las
recomendaciones de su amigo, Tiburcio Vazquez, invitd a Manuel
Escajadillo a Comalcalco, donde predicé durante seis meses en su casa
(Bennett, 1968).

Para 1882 arribaron dos nuevos colportores a Comalcalco. A su
llegada, habfa un buen nimero de simpatizantes. Como no habia un
espacio idéneo para celebrar las homilias, la asociacién religiosa se
cambid a la finca de Agustin Lutzow, protestante emigrado de Polonia.
Muy cerca de ahi, en Paraiso, se acaba de formar la Logia Masénica
ltzcoatl, a la que pertenecian Pedro Méndez y Agustin Lutzow. Ambos
extendieron una invitacién formal a los integrantes de la Logia, para
que asistieran a los servicios dominicales que se realizarian en la finca.
Asi fue como se convirtieron al protestantismo varios miembros de la
Logia (Bennett, 1968).

La nueva comunidad religiosa protestante crecié rdpidamente.
La gente que radicaba cerca de Paraiso se organizé para abrir su propia
congregacién y asi no tener que viajar los domingos a la ceremonia en
Comalcalco. Ambos grupos fueron dirigidos por Agustin Lutzow
(Bennett, 1968).

A finales de 1883 arribaron a Tabasco los ministros
presbiterianos Mariano Olivera 'y José Nevdérez. Este Gltimo no soportd
la humedad, el calor, los mosquitos y las enfermedades generadas por
la falta de higiene. Por ello, decidi6 regresar a la brevedad a la Ciudad
de México. Por su parte, Mariano Olivera se comprometié tanto con el
movimiento que atendia a seis sociedades protestantes en Comalcalco
y Paraiso (Bennett, 1968).

En 1884 llegaron otros dos ministros de culto con cartas de
recomendacién dirigidas al gobernador Eusebio Castillo. Estos
personajes fueron Eligio Granados y Salomén Diaz, hijo de Procopio
Diaz, liberales masones por convicciéon. Una vez mdas San Juan Bautista
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resulté un lugar dificil de conquistar, por el apoyo que daban al clero
célebres figuras de la oligarquia local. Acostumbrados a la intolerancia
religiosa de otras partes del pais, los jovenes ministros experimentaron
nuevamente el fanatismo catélico romano. Ante tal situacion,
decidieron dirigirse hacia la Chontalpa, siguiendo la huella de los
masones de Comalcalco, donde Gregorio Méndez otorgd un predio
para la construccidon de un templo presbiteriano en Paraiso y otro en
Céardenas. En estas localidades fundaron sociedades protestantes
como escuelas primarias, a las que asistieron los descendientes de los
rancheros entre los que lograron una pronta aceptacion, la cual se hizo
extensiva meses después en Frontera y Jalapa. Aunque varias personas
hicieron publica su fe en Cristo, se estima que solamente hubo unas
600 personas que se declararon simpatizantes del movimiento
protestante (Bennett, 1968; Bastian, 1989).

En 1885 el movimiento protestante ingresé con fuerza en la
Chontalpa, aprovechando la débil presencia del clero y la falta de culto
en Tabasco. Se sabe que en aquel tiempo sélo habia tres o cuatro
sacerdotes catélicos en todo el territorio. La Unica escuela catélica se
ubicaba en la capital del estado. Los ministros protestantes no dejaron
pasar esta oportunidad para continuar estableciendo escuelas
primarias evangélicas en Comalcalco, Paraiso y San Juan Bautista.
Pocos anos después fundaron colegios en las poblaciones de Cardenas,
Fronteray Jalapa (Bennett, 1968; Bastian, 1989).

Para impulsar al movimiento protestante en Tabasco fue crucial
el regreso de Procopio Diaz en 1885. En sus recorridos por la entidad
coadyuvd para que se instauraran congregaciones en Cardenas,
Frontera y Jalapa. El misionero Joseph Milton Greene llegd de visita y
se sorprendié del trabajo realizado en la Chontalpa. Con ello,
empezaron a arribar nuevos ministros, todos pagados por la Sociedad
Misionera de la Iglesia Presbiteriana del Norte. Algunos soélo
permanecieron unos cuantos meses; otros poco mas de cinco anos,
pero en ninglin ano hubo mdas de cinco ministros predicando en
Tabasco de 1885 a 1895 (Bennett, 1968; Bastian, 1989).

Si el protestantismo prosperé rdpidamente durante el
Porfiriato fue gracias al apoyo que este dio al movimiento politico que
encabezd Eusebio Castillo, en su lucha por contrarrestar el poder de
los grandes comerciantes espanoles de la capital tabasquefa (Bennett,
1968; Bastian, 1989).

Por una parte, las familias espafiolas duefnas de las principales casas
comerciales de la capital del estado sostenian al poder liberal
“progresista”, que favorecia sus intereses y cultivaba una actividad
politica de conciliacién con la Iglesia catélica. Por la otra, en contraste,
la Chontalpa se estructuraba como un espacio liberal “radical” que
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adoptaba una religién disidente, no sélo protestante sino también
espiritista y masénica, que la diferenciaba del centro del estado. Los
rancheros chontalpefos, se quejaron a menudo de la burguesia
comercial de San Juan Bautista, que fijaba a su gusto los precios del
mercado, servia de intermediaria necesaria para la exportacién y los
hacia sufrir presiones comerciales que se sumaban al creciente
centralismo politico y fiscal ejercido desde la capital del estado (Bastian,
1989, p. 115-116).

El 31 de agosto de 1885 los integrantes del movimiento liberal
protestante entraron en conflicto con los conservadores catélicos en la
region de la Chontalpa. Por tales acontecimientos, el presidente
Porfirio Diaz responsabilizé al gobernador Abraham Bandala de no
hacer nada para evitar la intolerancia religiosa en su estado, a pesar de
haber recibido las quejas de varios ministros evangélicos de la iglesia
presbiteriana por as agresiones de que eran objeto. Para remediar la
situacién, Diaz le pidié a Bandala que les diera las garantias necesarias
para que celebraran sus ceremonias religiosas en paz, especialmente
en Paraiso y Comalcalco. El 11 de septiembre de 1885 el gobernador le
respondid al presidente que habia mandado un contingente de fuerzas
para sancionar a los agresores de los protestantes (Rico, 1993).

En 1885 regresé a Tabasco el reverendo protestante Procopio
Diaz, quien se encargd de instituir la iglesia presbiteriana de San Juan
Bautista. En sus viajes por la entidad fundd congregaciones en
localidades rurales, asi como en el puerto de Frontera, Cardenas y
Jalapa (Bennett, 1968).

En 1886, a la llegada del nuevo obispo de Tabasco, Perfecto
Amézquita, se emprendié desde la capital del estado un intento de
reconquista catélica en la regién de la Chontalpa con la presencia
regular de clérigos en las localidades con mayor poblacién. “Esta
campana de reconquista tuvo lugar en un contexto de divisién aguda
entre los liberales tabasquenos, cuya fraccion moderada buscé aliarse
con el clero para afirmar su hegemonia politica” (Bastian, 1989, p. 112).

Como el clero no pudo recuperar la regién de la Chontalpa,
continuaron los actos hostiles por parte de la Iglesia catélica hacia los
miembros del movimiento protestante, puesto que la presencia de
estos en Comalcalco estimuld el rencor de los catdlicos en las
celebraciones de pascua de 1888. El Siglo XIX, periédico de corte liberal
impreso en la Ciudad de México, felicité al gobernador Abraham
Bandala por haber reprendido enérgicamente a los intolerantes
catélicos. Por dicho evento, el gobernador girdé instrucciones, para
vigilar estrictamente a los feligreses catélicos, quienes instigados por
sacerdotes y fandticos que los incitaron a través de folletos, casi
linchan a los protestantes (Rico, 1993).
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A decir de Jean Pierre Bastian (1989), la intolerancia vy
persecucién contra los ministros presbiterianos animé la propagacion
de asociaciones protestantes, primordialmente en la regiéon de la
Chontalpa. Los rancheros y las comunidades indigenas fueron quienes
acogieron a las iglesias protestantes en Tabasco. Entre las causas
posibles para comprender esta acogida estd la cuestién de abandono y
de incomunicacién de las poblaciones rurales en la Chontalpa, como la
débil presencia de la Iglesia catolica y las confrontaciones politicas en
los intereses estatales.

Si bien, los impulsores y simpatizantes tabasquenos del
movimiento protestante en la Chontalpa jugaron un papel
preponderante, es innegable que los personajes que mas destacaron
del movimiento disidente por no ser oriundos de Tabasco, fueron los
pastores Eligio Granados, José Coffin, Procopio Diaz como sus hijos
Leopoldo y Salomén, quienes a pesar de todas las dificultades que se
les presentaron en una vasta regién incomunicada, pudieron sembrar
la semilla del protestantismo en el llamado Edén Mexicano™ (Bennett,
1968; McKechnie, 1970; Bastian, 1989).

Esto se puede apreciar por el ritmo de crecimiento expuesto en
el Censo General de la RepuUblica Mexicana de 1895."> En tal
documento se detalla que en Tabasco habia una poblaciéon de 133,926
personas, de estas 131,992 eran feligreses catélicos, 1,318
protestantes, un mahometano, un budista, un israelitay 516 individuos
sin culto (INEGI, 1895).

Esto quiere decir que el 99.1% de la poblacién total de Tabasco
estaba adscrita al catolicismo romano. Sin embargo, entre esa inmensa
mayoria de creyentes catélicos, ya se percibia la presencia de los
disidentes en la entidad, porque en tan sélo quince anos crecid
pausadamente el nimero de creyentes protestantes al tener adscritos
a 728 hombresy 590 mujeres (INEGI, 1895).

Un hecho trascendental para el establecimiento del
movimiento protestante en Tabasco ocurrid el 4 de junio de 1896,
cuando se fundé en la Villa de Comalcalco el Presbiterio del Golfo de
México. En sus inicios conté con 13 iglesias, 11 congregaciones, 5
ministros y 585 miembros. La finalidad de este fue la de integrar a las

4 Edén Mexicano hace referencia a un area cultural especifica que se divide en cinco regiones
(Centro, Chontalpa, Pantanos, Rios y Sierra), donde se entreteje el medioambiente, el propio
lecto, el imaginario social, la gastronomia, la indumentaria, la forma de pensar, pero sobre todo la
forma de vivir del pueblo tabasquefo.

5 El Censo General de la RepUblica Mexicana de 1895 fue el primero de su tipo que se realizé en
el pais. Una de las particularidades de este padrén es que tiene tres categorias de poblacién por
cultos: ausentes, de paso y presentes. Las cifras utilizadas en este estudio corresponden a la
categoria presentes.
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iglesias presbiterianas en Campeche, Chiapas, Tabasco y Yucatan
(Bennett, 1968; McKechnie, 1970; Bastian, 1989).

El Presbiterio del Golfo de México dedicd todas sus energias
para predicar la palabra de Dios, en una labor titdnica, enfrentando el
fanatismo y el poder de la Iglesia catélica, las terribles persecuciones,
la marcada ignorancia de la sociedad, la diversidad de lenguas
autéctonas habladas por los nativos y la carencia de medios de
comunicaciéon, para establecerse definitivamente en la region
(Bennett, 1968; McKechnie, 1970; Bastian, 1989).

Por Ultimo, cabe senalar que el contexto econdédmico, politico,
social y religioso como el expuesto, donde se entreteje un liberalismo
masdén y un endeble conservadurismo catélico, producto de la pobre
evangelizacién en la poblacidon tabasquena por parte de la Iglesia
catélica, se convirtid en el escenario idéneo, para que proliferaran,
lenta, pero eficazmente, las iglesias protestantes en la entidad, siendo
estas, desde su llegada en 1880, un factor determinante en la
conformacién de la sociedad y del campo religioso en Tabasco.'®

CONCLUSIONES

Con base en lo expuesto hasta el momento, y dando por sentado que
la Iglesia catdlica fue la institucidn religiosa predominante en Tabasco
de 1519 a 1880, puedo identificar tres factores que incidieron en la
llegada de las doctrinas protestantes a la entidad, siendo estos los
siguientes:

1) De la regién sureste de México, Tabasco no fue de mucho
interés durante el proceso de conquista para los espafoles,
a diferencia de Campeche, Chiapas y Yucatdn, por las
condiciones climéticas y geogréficas, como el ambiente
selvdtico y pantanoso de su territorio, lo que dificultaba su
acceso, a pesar de que ahi fundaron la Villa de Santa Maria
de la Victoria en 1519, después de vencer a los chontales en
la conocida batalla de Centla. Sin embargo, no hay vestigio
arqueoldgico que indique dénde se construyd esta. Por ello,
pienso que la hipétesis mas acertada es la de Ana Luisa
Izquierdo (2005), quien senala que dicha Villa no era una
ciudad, sino un puerto donde habitaban muy pocas

5 Por campo religioso vamos a comprender a la competencia por el monopolio en la gestién de
los bienes de salvacién y del ejercicio legitimo del poder religioso entre diferentes instancias,
instituciones o individuos (Bourdieu, 2006). En el caso de Tabasco, este fenémeno se produjo
cuando perdié la hegemonia la Iglesia catélica y surgieron nuevos movimientos religiosos. Desde
entonces, la pluralidad de discursos y actores religiosos en el escenario estatal ha estado en una
constante disputa por la gestién de los bienes de salvacién y del ejercicio legitimo del poder
religioso.
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personas, la mayoria militares hispanos. El puerto fue
construido en el mar con materiales perecederos. Al estar
en el mar se resguardaban de los animales venenosos como
alacranes, tarantulas y viboras. Con la brisa contrarrestaban
el clima caluroso y se protegian de los insectos. Cuando el
puerto ya no les sirvié a los espanoles por diversas razones,
entre ellas los embates de los piratas, lo abandonaron para
fundar San Juan Bautista en 1564, hoy Villahermosa. Por
ello, no hay evidencias de que la Villa de Santa Maria de la
Victoria haya sido un referente para los conquistadores o
para la Iglesia catélica. En cambio, en Campeche, Chiapas 'y
Yucatdn los hispanos construyeron las primeras ciudades,
donde establecieron las didcesis, parroquias, conventos y
capillas mas importantes del sureste de México. Por esta
razdén, en Tabasco no hubo una intensa e incisiva misién
evangelizadora como si se realizd en las otras provincias.
Tabasco no representé para el clero un lugar importante,
por la pobreza del territorio y porque la poblacién originaria
estaba muy dispersa por la geografia del territorio, lo que
dificultd su conversidon al catolicismo. Al carecer de templos
y parrocos en la entidad, la feligresia catdlica era minima.
Tan abandonada estuvo la provincia de Tabasco por el
clero, que era simbdlica la atribucién conferida al vicario
general de Tabasco, puesto que para atender los asuntos
religiosos mas cruciales, Tabasco dependié de la didcesis de
Yucatdn hasta 1880, cuando se cred la didcesis de Tabasco.
Al momento de la creacion de la didcesis de Tabasco, esta
contaba para ejercer sus funciones con tan sélo 11 curatos,
18 iglesias, 30 ermitas y 6 oratorios, los cuales resultaban
insuficientes para evangelizar a todas las personas que
habitaban en el territorio estatal.

La creacién de la didcesis de Tabasco en 1880 fue un suceso
tardio en la historia de la entidad para la Iglesia catoélica,
puesto que las Leyes de Reforma, ya se aplicaban en todo el
pais. Tan es asi, que también en 1880 arribd a Villahermosa
Procopio Diaz, quien venia acompafnado de un misionero,
para difundir la literatura y pregonar la palabra protestante.
No obstante, para el establecimiento definitivo del
protestantismo en Tabasco fue decisiva la invitacién que les
hizo a los presbiterianos el coronel Gregorio Méndez
Magana en 1881, porque esto permitié que se asentaran las
Iglesias protestantes en la regiéon de la Chontalpa. Después
fue la tenacidad y perseverancia de los pastores lo que hizo
que prosperara el protestantismo en Tabasco.
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CAPITULO I

Acto iconico de los dngeles marginales.
Cultos religiosos y violencia en México en perspectiva
comparada: Santa Muerte, Angelito Negro y Jesus Malverde

Felipe Gaytan Alcald’
Jorge Valtierra Zamudio?

—No por esa puerta- le pidié con mucha dulzura.

Esa puerta conduce al infierno, dijo Bohun al padre Brown.
—Cémo sabe todo eso ;es usted el diablo? dijo el Padre Brown.
Soy un hombre y, por tanto, todos los diablos

residen en mi corazén, rematé el Padre Brown.

(Chesterton, 2017, p. 31)

INTRODUCCION

De tiempo atrds en México los niveles de violencia criminal se han
incrementado de forma exponencial. Los ndmeros asi lo reflejan, pues
mientras en 2018 la tasa de homicidios fue de 13.4 victimas por 100
habitantes, en 2019 pasé a 14.01 y para el 2020 aumentd a 14.14
(Observatorio Ciudadano, 2020). El total de homicidios registrados en
el primer semestre de 2020 ascendi6 a 17,982 asesinatos?, la cifra mas
alta registrada en el presente siglo, lo que ha generado una percepcién
ciudadana generalizada (72.9%) de sentirse amenazados en su
seguridad personal como en sus bienes (INEGI, 2019).

Las circunstancias del incremento de la violencia son multiples:
corrupcién, impunidad, pobreza, etcétera, pero mas que analizar sus
causas este trabajo se centrard en las estrategias simbdlicas que las
personas han definido para hacer frente a este sentimiento de
vulnerabilidad. Una de esas estrategias es la dimensién religiosa, la
bldsqueda de respuestasy proteccién de lo divino o sobrenatural frente
a la amenaza profana que los criminales infringen a los ciudadanos. La
violencia entonces no deriva de designios divinos sino del dafo causado
por la avaricia o venganza por los propios hombres.

Los creyentes adscritos a las iglesias tradicionales han buscada
dar respuesta a este fendmeno y procurado contener la violencia de
distintas formas. Los catdlicos, desde una perspectiva mas secular, han
significado este fendmeno como la falta de valores morales y fallos en
los gobiernos por hacer valer la ley. Los evangélicos lo enmarcan mas en

' Profesor Investigador de Tiempo Completo en la Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales,
Universidad La Salle-México. Doctor en Ciencia Social con especialidad en Sociologia por el Centro
de Estudios Socioldgicos, El Colegio de México. Miembro de la Asociacién Latinoamericana de
Ciencias Sociales. Miembro del Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT, Nivel Il.

% Profesor Investigador de la Universidad La Salle-México. Doctor en Antropologia por el Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social. Miembro del Sistema Nacional de
Investigadores del CONACyT, Nivel I.

3 Para més detalle ver Arturo Angel (2020).
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una dimensién espiritual atribuyéndolo a la falta de conexién con Diosy
la necesidad de purificar la vida publica llevando la palabra sagrada, de
ahi una de las razones de la participacién politica de evangélicos en el
terreno electoral. Buscan generar un cambio espiritual a través de las
oraciones y de predicar la palabra divina. Los Testigos de Jehova quiza
sea un grupo que mayor énfasis han puesto en la dimensién
escatoldgica de la violencia. Para ellos es Satands el que impera y que
dispersa el pecado, y frente a ello es necesario encontrar la salvacién en
Dios (Valenzuelay Odgers, 2014).

Fuera de las denominaciones cristianas dominantes
encontramos cultos que expresamente responden a la dimensién de
violencia, ya sea como contencién como es el caso del culto a la Santa
Muerte y de laimagen del Diablo representado en la figura del Angelito
Negro. O en el caso de la apologia del delito como lo es el culto a JesUs
Malverde en el norte del pais. Los tres cultos sefalados han existido
desde antes, pero su visibilidad publica no lo era, mas bien se
mantuvieron por anos a la sombra en lo marginal desde donde los
creyentes interpelaban la presencia de dichas imdgenes (Higuera,
2015). Un altar con un clavel blanco (Santa Muerte), una figura de yeso
con la imagen de un hombre que nunca existié (Jesis Malverde) y un
santuario escondido a los ojos de los transelntes (Angelito Negro). Sus
devotos se caracterizaban, o eran caracterizados como personas
expuestas a la violencia cotidiana: policias, narcos, ladrones, prostitutas,
taxistas, etcétera. Pero el incremento de la violencia provocd una
expansion de los cultos en sectores medios vy altos, en actividades que
antes no estaban en el estigma de los marginal como los comerciantes,
profesionistas e incluso amas de casa.

Estos cultos proveen de una contencién o gestién de la violencia,
no asociada al mal trascendente sino a la dimensién maligna que el ego
y la avaricia de los hombres los ha llevado a ejercer la violencia criminal.
Las imdagenes icénicas de cada culto no busca eliminar la violencia,
simplemente busca encauzarla y utilizarla a favor del que solicita el
favor, ya sea protegiéndolo o ayudandolo a conseguir el objetivo de
vengarse o de lograr sus metas frente a otros que considera igual o mas
poderosos (Herndndez, 2017).

Los cultos de la Santa Muerte, JesUs Malverde y Angelito Negro,
a diferencia de las devociones a santos y virgenes bajo el canon eclesial
en el que se pide la intercesién para salvar la situacion peligrosa a
cambio de una mayor fe, se mueven en una relacion de reciprocidad
negativa asimétrica, es decir, se establece una relacién de intercambio
entre los creyentes y las imdgenes a las que los primeros imploran la
intercesién para quitarle al enemigo algo, contenerlo sin importar las
consecuencias o aprovecharse de algo que el otro posee para beneficio
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propio. Este intercambio de reciprocidad negativa asimétrica también
jugard en contra del devoto pues en dicho intercambio él tendra que
ofrendar algo mayor a la imagen y en desventaja al convertirse en un
devoto en el cual el vinculo va creciendo conforme se solicitan mas cosas
lo que hace que la relacién sea intensa afectivamente y de larga
duracién sin poder abandonarla so pena de padecer el castigo por el
incumplimiento en el intercambio y por asumir una decisién unilateral
(Lomnitz, 2018).

Las preguntas que guian este texto responden a cémo se ha
significado la violencia a través de estos cultos frente al incremento en
la percepcidn de vulnerabilidad de los ciudadanos y, sobre todo, cémo
se ha construido simbdlicamente una contencién o gestién de la
violencia desde los cultos religiosos que hasta hace algunos anos
parecian exclusivamente formar parte de ese mismo mundo de
violencia que ahora se implora contener o al menos significar para
comprender la fragilidad de la vida. En los siguiente apartados
analizaremos la relacién general entre violencia y religion desde la
perspectiva de la contencién del mal seqguido de una propuesta
metodoldgica para analizar dicha relacién. El sequndo apartado aborda
los cultos como actos icdnicos que significan la violencia y cémo lo
traducen moralmente para dar certeza a sus creyentes v; tercero los
vinculos entre los creyentes y las imdgenes como estrategia simbdlica
para volver soportable la incertidumbre y la vulnerabilidad.

1. VIOLENCIAY RELIGI()N, ACTO ICONICO DE LO ANGELICAL EN LOS
CULTOS POPULARES

El fendmeno de la violencia se ha visualizado a partir de la moral,
comprension de a culpa sobre el dano infringido hacia otros o hacia uno
mismo. Antes bien tiene un cardcter instrumental, sin una carga
valorativa que desde la religién se le atribuye. En realidad la violencia
deriva de dos fuentes: a) estrategias racionales orientadas a obtener
ventajas o imponer su voluntad a otros a través de la dominacién e
imposiciéon forzada; b) expresiones de rabia o venganza por injusticias
cometidas (Arendt, 2006).

La violencia carece de esta impronta moral, por el contrario es
una accioén de fines medios de obtener recursos o ventajas pero con un
caracter impredecible, es decir, el ejercicio violento dispone de recursos
y medios para lograr sus metas, pero sus resultados pueden derivar en
conflicto, muerte e incluso en el que ha implementado dicha accién
termine sometido por un acto violento mayor (Di Pego, 2006).

Si la asociacién directa no es con la moral entonces su asociacién
directa tiene que ser con el poder, pero en una relacién inversamente
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proporcional, es decir, en contextos donde existe un poder establecido
la violencia estarad contenida bajo el manto de la entidad que ostenta el
poder. Esto fue ampliamente discutido desde la filosofia en el Leviatan
imaginado por Hobbes y desde la sociologia con Weber bajo el concepto
del Estado como poseedor de la legitima violencia (Blair, 2009). En
cambio, cuando existe ausencia del poder entonces la violencia se
expande entre los grupos en conflicto. Donde falta el poder la violencia
domina, y donde existe el poder la violencia es minima (Arendt, 2006).
La violencia entonces es ausencia de poder y en nuestro contexto
podemos interpretar como ausencia del Estado en la proteccién de los
ciudadanos quienes tenderdn a proteger su vida o sus bienes o en todo
caso al aprovechamiento de los vacios para dominar a otros. En este
contexto la moral se neutraliza en la bisqueda por ordenar nuevamente
el mundo vy justificando el ejercicio violento como necesario frente al
caos y el desorden provocada en la ausencia del Estado (Guerra, 2020).
Esto ha ocurrido en regionales dominadas por el narcotrafico en México
como Michoacdn, Sinaloa, Tamaulipas, entre otros.

Si bien la representacién de la violencia primaria y tangible que
referimos en la experiencia social es |a violencia fisica expresada como
el dano al cuerpoy a los bienes (secuestro, robo, golpes, sometimiento)
y en grado superlativo refiere a la muerte por crimen, suicido o
accidente (Blair 2009). En este punto es la integridad corporal la que
estd en juego. Este sentido del cuerpo vy la violencia fisica tendrd un
fuerte correlato en los cultos aqui senalados ya sea a través de tatuajes
(Santa Muerte), portacién en el pecho de imdgenes metélicas (JesUs
Malverde) o las laceraciones y heridas en la espalda de los creyentes en
los rituales (Angelito Negro). Pero también existen otros planos de la
violencia que abonan a a represién. También existe violencia en otros
planos que alimentan la necesidad simbdlica de lo religioso para hacer
frente a la vulnerabilidad. Es el caso de la violencia estructural que
deriva de la miseria y a opresién y que termina por justificar los actos
delictivos de los que se encuentran en esta situacién o han perdido su
patrimonio. De igual manera, hay una violencia cotidiana, una forma de
opresion que se vive en todos los lugares y en todo momento en la vida
ordinaria, desde el transporte publico, en el trabajo, la calle, etcétera. Y
por supuesto una violencia que se ha vuelto especticulo, una
demostracién violenta (cuerpos colgados, decapitaciones, cuerpos
arrojados, ejecuciones en via publica) que busca intimidar, imagenes
que generan miedo y morbo simultdneamente (Blair, 2009).

Walter Benjamin senalé que la violencia dio origen al derechoy
la justicia, formas de dar certeza a los hombres de salvaguardar su
integridad y sus bienes pero también establecer un marco social en el
que la razén humana imperara frente a la barbarie. Pero la violencia
puede tener dos grandes formas, una mitica y otra destinal. La primera
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es la furia de los dioses sobre los hombres, una castigo por los errores o
injurias a lo divino (pecado en el mundo cristiano) y; una segunda forma
denominada destinal deriva de los mismos hombres que propician la
destruccién del derecho, y colocando a esos mismos en situaciones de
conflicto que habré de resolverse mediante la expiacién que imponga el
mas fuerte (Benjamin, 2001).

En cualquier caso, lo que hemos visto hasta este punto es que la
violencia se genera entre los individuos como un gran campo de
conflicto en el que la ausencia de un poder que ordene genera
situaciones de entropia social. En esta lucha entre los individuos se
producen relaciones sociales de sometimiento en el que un individuo
degrada a otro, lo humilla o elimina. Se produce lo que Michel
Wieviorka (2001), sefiala como subjetividad negada, es decir, violencia
que anula cualquier condiciéon de reconocimiento del otro como igual
en derecho y existencia, ya sea de forma fisica (lesién o aniquilacién) o
simbélica (anulando su identidad como sujeto al colocarlo como objeto
que se desecha).

Es en este contexto de des-subjetvacién producida por la
violencia que la religiéon establece limites simbdlicos, encauzando las
manifestaciones disruptivas. Rene Girard (2006), senalé que la religion
permitié contener la violencia estableciendo limites domésticos a través
de la prohibicién de tales actos y estableciendo un conjunto de reglas
minimas ordenadas por fuerzas mas alld de los hombres que deberian
cumplirse o en caso contrario sufrir el castigo. Girard abunda en que la
religién no sélo prohibié sino encauzé la violencia al transformarla en
rituales simbdlicos de sacrificio, una forma de expresar los actos de
desagravio o de venganza en formas sacrificiales ofrendados contra
otros hombres u otras comunidades.

La religién produjo la afinidad electiva entre violencia y el mal,
un vinculo no evidente en la forma de la violencia misma, pero que en el
marco de lo sagrado adquiere sentido. Dicha afinidad permitio fijar los
limites morales de lo reprobable o lo aceptable de tales actos. A través
del mal se fijé6 la distincion de una violencia generada o violencia
padecida por los individuos, entre el mal infringido producido por el
egoismo humano o el mal sufrido de aquellos que sin deber nada
acaban padeciendo el abuso de ese egoismo humano. Maldad vy
sufrimiento son parte esencial de los limites que sobre la violencia
define la religién (Bonete, 2017).

De esta manera la religién vincula la violencia la cual deja de ser
meramente instrumental con el mal que también deja de ser algo
metafisico, voluntad de los dioses sobre los hombres. Simbdlicamente
la religién construye niveles de maldad distinta entre las que destaca: a)
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el maleficio (dafo que otra persona hace a otra a través del deseo o el
decreto y puede ser generado a través de rituales o peticiones a las
deidades); b) la malicia que deriva de la ventaja que los individuos
aprovechan para someter o aprovecharse de otros; ¢) la maldad que es
la alevosia de generar danos a los otros sin que exista razén alguna que
lo provoque (Bonete, 2017). En cualquier caso podemos notar que estos
tipos de mal derivan en violencia, pero no de Dios a los hombres sino
que procede de la propia voluntad de los hombres y frente a ellos se
tendrd que fijar los limites religiosos y morales. No a los dioses sino
entre los hombres mismos (Eagleton, 2010).

Pero en el ambito religioso existe un tipo de mal justificado aun
cuando el dano a otros es evidente. Este tipo de mal forma parte de la
fuerza simbdlica en los cultos a la Santa Muerte, Jesls Malverde vy
Angelito Negro, fuerza que da sentido a su representacion de lo
marginal y que vincula directa y simultdneamente a los individuos que
infligen el mal con los que la padecen, tanto en las creencias como en
los rituales. Este mal es el denominado Mal Moral, el cual se interpreta
como la justificacién de acciones reprobables como permitidas en
circunstancias de conflicto o de necesidad (Bonete, 2017). Robar por
hambre, matar a otro aduciendo defensa propia, quitar a los ricos que
tienen en exceso, aprovecharse de los otros antes que ellos lo hagan,
etcétera. El mal moral es una forma de conseguir algo para si mismo
justificando moralmente dicha accién como algo necesario y permitido.

Encontramos en los cultos sefalados la recurrencia del mal
moral como un punto en el que las imagenes religiosas cubren tales
acciones y hacen efectivas las peticiones de los devotos: salir de la
carcel, vengarse del enemigo, matar al adversario, evadir la policia,
etcétera. La denominada vocacién marginal de estos cultos y de su
afinidad con los que estdn en el filo de la legalidad proviene de esta
dimensién no explicita de significar el mal moral. He aqui la clave de
lectura que ha sido soslayada en diversos estudios y notas periodisticas
que estigmatizan estas devociones como exclusivos de los delincuentes.

METODOLOGIA

En la metodologia utilizaremos dos estrategias de andlisis, las cuales
refieren al acto icénico propuesto por Bredekamp (2017), y al marco
conceptual de significados elaborado por Lakoff (2007). El primero
propone comprender la fuerza comunicativa de laimagen como un acto
iconico, es decir, un acto que capacita a la imagen para generar
sentimientos y consecuencias simbdlicas y sociales al observarla, tocarla
o mencionarla. Le otorga capacidad de existir, hablary actuar a favor del
que la invoca. Asi como el acto de habla que transforma las palabras en
efectos exteriores al lenguaje que genera una realidad al ser
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pronunciadas, asi también el acto icdénico encuadra el efecto que una
imagen produce sobre el sentir, pensar y actuar en el individuo que
observay tocalaimagen e incluso cuando escucha el nombre del objeto
(Bredekamp, 2017).

La figura de la Santa Muerte como acto icénico asociada a las
figuras de la Virgen Maria le da relevancia en los sentimientos de los
devotos, asi como ver la figura de un esqueleto humano como finitud
inevitable de todos los seres humanos. Igual ocurre con Jesls Malverde
cuyo busto es a semejanza del prototipo del campesino-agricultor de la
region de Sinaloa, lo que facilita una rapida asociacién y en el caso del
diablo vestido de Angelito Negro la fuerza estd en que su imagen
vestida de ropa vaquera, sombrero y botas recuerda que el demonio no
estd lejos de la vida terrenal.

Complementario a la estrategia del acto icénico proponemos
construir el marco conceptual de significados que los cultos producen
por asociacion y organizan la relacién de los devotos con las imdgenes.
George Lakoff (2007), explica que estos marcos son estructuras
mentales a través de los cuales organizamos nuestra mirada sobre el
mundo y se expresan a través del lenguaje. Cuando se pronuncia una
palabra podemos notar que siempre remite a un conjunto o campo de
significados que corresponde a un conjunto de palabras asociadas:
padre-autoridad-proteccién-castigo-proveedor, etcétera. Sin embargo,
este campo no es necesariamente lineal, puede derivar en un arbol de
significados diversos y opuestos, como por ejemplo, cuando se enuncia
la politica-conflicto-recursos-partidos-gobierno, o en caso contrario
puede derivar en politica-corrupcién-timo-engano. En cualquier caso,
los marcos activan campos complejos de significados asociados. En los
cultos podremos encontrar marcos conceptuales a veces contrapuestos
dependiendo si lo enuncia un devoto o a alguien externo a ellos. Para
nuestro estudio sélo abordaremos los campos construidos desde los
devotos mismos, presentado en un cuadro que permite comparar los
nivelesy alcances de cada uno de ellos, pero sobre todo, los significados
que cada uno asocia a la violencia y la relacién que los devotos tienen
con lasimagenes (Ver Tabla 1).

oz .z . .z
Tabla 1. Fuerza icnica de los cultos y su representacion-vinculacién con lo profano
CULTO Acto icdnico Representacién frente  Moral Trascend  Espadosde  Vinculocon — Relacién con Cuerpo Simbélico de
a la ausendia del ente devocion la Figura los feligreses la violendia
orden y la autoridad
Santa Angeldela Santa - femenina Jueza/ Mediacio Zonas Nina o Pacto sagrado Tatuajes o Contencién de
Muerte muerte Juzga los actos frenteala n con urbanas madre matrimonio simbolos. loincierto y
ausencia Dios populares o grabados en vulnerable
del Estado periféricas el cuerpo
Jesis Angel de los Bandido - masculino Transgresié Terrenal/ Compadraz Compadrazgo Portar objetos  Justificacion
Malverde pobres Se rebela frente al n/ rebelién mundan Zona rural qo espiritual visibles de la delmal moral
poder contra el o imagen en el
Estado cuerpo
Angelito Angel del Tentaciones y pecado Dominante Inframun Intercambio Laceraciones Pecado
Negro infierno Afirma el limite de lo /[ quiebre do Zona Clandestini en el cuerpo
permitido y lo de laley, urbana dad
prohibido superiorida comercial simbélica
ddel en ciudad
demonica de tamarfio
mediana

Fuente: Elaboracién propia.
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2. EN LOS MARGENES DE LA VIDA, EN EL UMBRAL DE LA MUERTE
Los cultos religiosos comprenden una serie de creencias y ritos
alrededor de unaimagen (objeto, figura o persona) considerada sagrada
y ante la cual establecen un vinculo personal afectivo y de identidad
comunitaria. Estas imagenes, ademds de generar estos vinculos
identitarios y emocionales, también funcionan como catalizadores
simbélicos de los deseos de sus devotos a través de peticiones e
intercambios que solicitan a las figuras divinas (Gonzélez, 2002;
Rodriguez, 2013). En este contexto se inscriben los cultos a la figura de
la Santa Muerte, Jesus Malverde y Angelito Negro.

La fuerza simbdlica del acto icdnico de la Santa Muerte radica en
su superioridad divina a la de los santos catdlicos, incluido la propia
figura de Jesucristo a la que vencié por tres dias hasta su resurreccion
(Gaytdn, 2008). La Santa Muerte en México adquiere una dimension
femenina a diferencia de Sudamérica donde es representada como
imagen masculina reconocida como San la Muerte (Frigerio, 2017). Esta
connotacion de su feminidad estard asociada a la madre,
particularmente a la imagen de la Virgen Maria vestida con la tunica
blanca que protege o castiga a sus hijos. Existen hoy una variedad
iconografica y cromatica de la imagen en los lugares de devocién y
mercados que aluden a peticiones o defensa de causas que los devotos
imploran: portando una guadana (castigo), un mundo (proteccién), una
balanza (justicia); figuras blancas, negras, rojas, multicolores. Méas alld de
estos elementos que algunos autores han sefalado como parte de la
expansion performativa del culto (Argyriadis, 2017). Lo cierto es que en
los Ultimos anos la presencia publica del culto en distintas ciudades de
México ha cobrado relevanciay su devocién se ha expandido mas alld de
los sectores excluidosy en situaciones de riesgo que generalmente se
identificaban como creyentes. Ahora el culto se ha expandido a
profesionistas, clases medias y altas, estudiantes, amas de casa, entre
otros.* ;Qué elementos icénicos giran alrededor de este culto que lleva
a la devocién de las personas?

Hasta hace poco tiempo el culto a la Santa Muerte se asocié con
grupos sociales que vivian en los margenes de la ley, jugando
cotidianamente con la vida: policias, delincuentes, prostitutas, taxistas.
En general oficios en movimiento y en condiciones poco estables o en
la informalidad o en actividades ilicitas (Lomnitz, 2018). Su
confinamiento al mundo marginal se comprendia a través del
sentimiento mismo que genera observar y tocar la imagen de un
esqueleto que significa la finitud de la vida misma, muerte que

4 Se puede decir que la base social del culto a la Santa Muerte “estd integrada por burdcratas,
comerciantes, amas de casa, personas de escasos recursos, muchas de ellas excluidas de los
mercados formales de la economia, de la seguridad social, del sistema de salud y educativo”
(Gutiérrez, 2015, p. 89).
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portamos cotidianamente, pero que en los oficios senalados
representaba indiscutiblemente la conciencia de jugarse la vida en todo
momento. Sin embargo, en los Ultimos afos y ante el crecimiento
delincuencial y la violencia que deriva en homicidios y ante la ausencia
del Estado como garante de la legalidad, la percepcién de vulnerabilidad
e incertidumbre creci6 exponencialmente vy algunos sectores
encontraron un significado en el culto a la Santa Muerte de afrontar el
riesgo permanente de ser victimas (Garcés, 2019). Entablaron entonces
un pacto de intercambios con la deidad, proteccién a cambio devocién,
favores a cambio de favores, muy en la sintonia que lo habian hecho con
las peticiones y mandas con los santos catélicos, aunque diferente pues
en el caso del culto los favores se inscriben en una reciprocidad negativa
asimétrica en el que el costo del favor concedido sea un pago mayor a
la deidad que lo obtenido, ofreciendo rituales y ofrendas cada vez
mayores o un pacto de largo plazo dificil de renunciar.

La Santa Muerte como acto icdnico adquiere entonces una
significacién que matiza el estigma con la que habia sido encasillada,
vinculada a lo satdnico y como simbolo de la delincuencia. Esta
expansién del culto produjo una narrativa de comprender a la Santa
Muerte no en el sentido de santidad cristiana sino como portadora de
lo numinoso, portadora ella misma de poderes divinos que conecta con
Dios y que se revela como un ser de luz, un dngel de la muerte o nifa
blanca que acompana a las personas en su vida y su destino (Higuera,
2015). La asociacién con lo satdnico se va diluyendo al senalar que la
maldad proviene del ser humano y sus acciones. Ella se erige como un
juez supremo que ayuda o castiga, provee o quita. Juzga no desde la
distincion de lo bueno y lo malo sino desde el cumplimiento de lo que
se le ofrece y lo que se pide. De ahi que las promesas se tienen que
cumplir como se han jurado so pena de recibir el castigo por la falta de
su cumplimiento (Herndndez, 2017).

La imagen de la Santa Muerte recuerda con insistencia la finitud
de la vida a través de la calavera que todos portamos (Gaytan, 2008).
Pero es la figura la que vigila se cumplan los designios de extender la
vida, contener la violencia o ejercerla sobre los enemigos a los que los
creyentes le imploran lo haga. En estos casos observamos la
ambigledad en la fuerza icénica: por un lado contiene la violencia de los
dolientes, pero simultdneamente puede justificar esa misma violencia a
través del concepto del mal moral, ya sea por necesidad o por razones
que el devoto expone en descargo de su accién (Oleszkiewicz, 2010). En
cualquier caso la ambigliedad no genera disonancia cognitiva ni afectiva
del devoto hacia la imagen, por el contrario, se yergue como juez que
prescribe y da certeza simbdlica a todos los que se asimilan alrededor
de ella. De ahi que en el mercado de bienes de salvacién sea este culto
uno de los de mayor impacto por su flexibilidad y eficacia (victimas y
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victimarios), justificando las acciones defensivas u ofensivas de sus
creyentes quienes realizan un pacto ante la incertidumbre y el miedo
que provoca la maldad de los otros.

El acto icénico de la figura de Jesls Malverde difiere en muchos
sentidos con la anterior. Localizada la devocidn en el norte del pais este
se ha extendido por diversas zonas, aunque mantiene la iconografia de
laimagen de un santo que proviene de zonas rurales y de la virilidad que
caracteriza el estereotipo del sinaloense que se rebela contra las
injusticias y hace valer su ley frente a la opresién (Coérdova, 2012). La
evolucién del culto a lo largo del tiempo ha sido interesante pues
comenzd su leyenda a principios del siglo XX como bandido de caminos.
Su iconografia en realidad comienza en la década de 1970, pues no se
tenia registro de suimagen, aunque desde tiempo atrds se le veneré en
una capilla en el mismo lugar donde fue colgado por las autoridades y
donde un conjunto de piedras marca su tumba. Los devotos
confeccionaron una imagen entre personajes del cine mexicano (Pedro
Infante) y politicos locales (Carlos Mariscal).

La fuerza del acto icénico ha transitado por tres etapas: 1) un
bandolero idolatrado como héroe de los necesitados que robaba a los
ricos para darselos a los pobres; 2) un dnima que concede milagros e
interviene en la solucidon de problemas, sobre todo de los devotos
campesinos y jornaleros; 3) un santo venerado por su capacidad
milagrosa de proteger a todos, particularmente a los narcotraficantes
provenientes del campo y que se rebelaron frente al poder generando
una riqueza para ellos y para el pueblo (Flores, 2013).

Generalmente se le identifica a JesUs Malverde como santo de
los narcotraficantes, pero su culto es anterior al trasiego de drogas. Se
le consideraba el 4ngel de los caminos que hacia a un lado los obstaculos
por parte de los jornaleros y campesinos. La afinidad con el narcotrafico
proviene de ese mismo sentido del origen de los grandes capos
sinaloenses, campesinos de la sierra que encontraron al igual que JesUs
Malverde una forma de reivindicar |a justicia y acceso a bienes que el
poder politico no les ha proporcionado y en el peor de los casos los ha
abandonado (Rodriguez, 2013).

El culto a Jesls Malverde es sui generis pues su figura, tal y como
se sefalé anteriormente, ha ido cambiando con el paso del tiempo a
través del cual va asumiendo formas sacralizadas que lo colocan como
una figura milagrosa, aunque no termina por estar en el altar de la
divinidad, es mas un no-santo al que se le atribuyen milagros (Rodriguez,
2013). Hay dos formas de comprender el culto que se ha ido
construyendo: la figura del bandolero en el que se reconocen también
los que en este presente transgreden la ley y, por ser una figura mds
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como un imaginario del pueblo cuyos signos flotantes permiten que se
reconozcan en él tanto narcotraficantes, delincuentes, jornaleros y
campesinos en su lucha diaria por abrirse camino frente al control de los
poderosos como del Estado. A continuacién detallamos estos dos
puntos.

JesUs Malverde alude al bandolero que desafio al poder
econdmico, robando a los ricos y entregando a los pobres, construyd
una imagen heroica truncada en su ejecucién publica en la horca de un
arbol que serviria para su tumba y posterior capilla. El aura de santidad
viene de forma primaria por el mismo sentido de justicia de sus acciones,
los bandoleros o delincuentes en ocasiones son vistos como héroes o
casi santos por sus hazanasy por la esperanza de vengar |as injusticias.

El historiador Eric Hobsbawm (2001), en su estudio sobre el
bandolerismo ha sefalado que este fenédmeno aparecié en momentos
de crisis econdémica (escasez). El bandolero sobre todo aparece en
segmentos campesinos que ante la falta de oportunidades asalta los
caminos. Las acciones de este tipo de personajes creaban leyendasy una
fuerza icdnica de justicia frente a la opresidn, de resarcir el dafo que la
crisis econémica dejaba en las comunidades. Si las leyes eran injustas
entonces se reivindicaba la situacién mediante la violencia. De ahi sefala
Hobsbawm que los bandoleros hayan sido considerados como héroesy
casi santos. Su capacidad de escabullirse y volverse invisibles les otorgd
un estatus mitico de estar en todas partes.

En segundo lugar, la mutacién de la imagen de JeslUs Malverde
de bandolero a 4nima que abre caminos y resuelve las preocupaciones
de los pobres y termina como santo asociado al narcotrafico, obliga a
comprender que este culto no es un culto performativo que puede
adecuarse al devoto peticionario. Por el contrario, la imagen misma es
un significado flotante en el que a través de las oraciones y novenarios
da cabida los deseos, peticiones y oraciones tanto de los narcos como
de campesinos, obreros, jornaleros, transportistas, etcétera. Esto
porque el culto mismo es un mosaico social, econémico sintetizado y
condensado en JesUs Malverde como representacion del pueblo que
busca justicia y esperanza (Park, 2007).

El bandido generoso que transgredidé el orden de su tiempo
ahora lo hace en la transgresién espiritual, un simbolo de justicia y
venganza que no ocupa un lugar en el cielo como divinidad sino que es
una imagen que se coloca frente a su devoto como si fuera parte de él,
como una forma de compadrazgo que entiende el mal moral que
producen los narcos u otros, o la solucién de problemas tan cotidianos
como los que el propio Jesls Malverde vivid en su época. La relaciéon no
es entre una divinidad y el devoto, es una relacién entre iguales sélo que
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uno colocado en un dmbito en el més alldy el otro en el mundo terrenal.
Esa relacién entre iguales se da porque al igual que en el pasado sus
devotos transgreden la ley o piden no ser atropellados por los que las
transgreden (Rocha, 2019).

En esta relacién entre iguales podemos ver que la subversién
simbélica a partir de la rebelién al poder, ya sea espiritual en el santo o
terrenal de sus devotos es mas un sentido de subversién simbélica
contra el orden establecido. La relacién entonces se enmarca en un
pragmatismo igualmente simbdlico en el que Jesds Malverde no
rechaza a ninguln individuo que pida su intercesién, como tampoco
opera como un representante del mal y menos como un juez que
sentencia a sus devotos. Antes bien genera un vinculo de identidad con
sus creyentes por participar en |a transgresion real o simbdlica. Al final
el no-santo que abre caminos proyecta su fuerza icénica en la esperanza
de un milagro que ayude resolver las peticiones, subrayando que es la
esperanza lo que motiva el culto mas que el milagro mismo. En este
sentido la devocién de JesUs Malverde se mueve en la maxima que los
hombres pueden vivir sin justicia, pero no sin esperanza (Da Cunha,
2019).

Mientras el culto a la Santa Muerte dirige su atencién a la
proteccién de un ser superiory juez moral, o el de JesUs Malverde a una
relacién entre iguales sin que haya una dimensién del mal, el culto al
Angelito Negro en cambio remite a una dimensién del inframundo, una
relacién con una figura que encarna el mal como es el diablo y que se
presenta como un icono que remite al pecado y la culpa. La funcién de
un demonio o un diablo es equilibrar y fungir el papel de ser el
antagénico de la voluntad de Dios para explicar los padecimientos del
ser humano, no sélo como la maldad de los hombres sino como dolor
que esa maldad provoca en los mismos hombres. Desde esta
perspectiva, el Diablo o Satands es un personaje que antes de
representar el mal es un servidor de Dios, un mensajero, un angel caido
(Martinez, 2006).

Hoy, sefala Muchembled, aunque el Diablo ha disminuido su
presencia como un simbolo del mal en sociedades europeas, no porque
hayan dejado de creer en el mal, sino porque los sufrimientos humanos
son ahora atribuidos a las condiciones de saludo o la violencia provocada
por el odio o la desigualdad econdémica. Pero en América Latina el
demonio sigue vigente como la antitesis de Dios y de los santos, un
personaje sobre el cual recaen la responsabilidad de tentar a las
personas a romper las reglas.

Acerca del culto al Diablo en México ha sobresalido una serie de
caracteristicas visuales relacionadas con el narcotrédfico. El Angelito
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Negro es una representaciéon de Satands que se ha vuelto cada vez mas
popular. El santuario principal del Angelito Negro se encuentra al lado
del mercado “Sonorita”, en la ciudad de Pachuca, Hidalgo, al interior de
la catedral de la Santa Muerte, como parte de uno de los tres poderes
concentrados en este recinto que es Dios, la muerte y Satanas.

La afinidad de este culto con la actividad del narcotrafico
procede de un cambio en los escenarios rurales de anos anteriores hacia
las ciudades. Los narcos poderosos abandonaron el campo y se
instalaron de manera ostentosa en zonas residenciales urbanas. Aqui
podemos ver el contraste en la devocién de JesUs Malverde centrada en
lo rural y festivo de los rituales al de Angelito Negro que es urbanay en
escenarios clandestino performativos donde la oscuridad prevalece.

El narcotraficante se ha vuelto una figura que influye en muchos
sectores populares, sobre todo en los jovenes, y se le admira,
atribuyéndose  caracteristicas de omnipotencia, irreverencia,
hipersexualizaciéon, por tener mujeres exuberantes y hermosas al
servicio de estos capos (Oleszkiewicz, 2010). Es el estilo de vida que
define al denominado buchén.?

Es interesante dar seguimiento a este fenédmeno sociocultural
latinoamericano que, en el caso de México, se manifestd en canciones
(corridos) sobre las hazanas de algin narcotraficante, series televisivas
inspiradas en hechos y leyendas de los grandes capos mexicanos, la
creciente admiracion de jévenes en contextos desfavorables que
desarrollan el suefo de llegar a ser buchones o “chingones”, desafiar la
ley, vivir con lujos, aunque su vida corra constantemente peligro, tener
muchas mujeres, pero, sobre todo, poder. Esto puede definirse como
narcocultura y el papel del Diablo, entre otros cultos, es esencial,
aunque con una lectura distinta de la figura antitética de Dios; antes
bien complementaria de Dios.

El Angelito Negro se presenta como una figura de talla mediana
en posicion sentada y vestido de charro, a la usanza de los
narcotraficantes rurales antes de la década de 1990. Es de tez negra con
un sombrero de ala ancha y unos cuernos desproporcionadamente
grandes que sobresalen del sombrero, con una soga en la mano. En la
descripcién que hace Aguiar, lo define como un chingén.

°> Por buchén existen varias explicaciones del término. Por un lado, se caracteriza por mostrar de
forma extravagante su forma de vestir, su consumo, por ejemplo, casas, yates, autos; por mostrar
prepotencia en su forma de actuar, el gasto fécil de dinero, la idea de que el éxito se obtiene a
través de la violencia y un rechazo hacia el estilo de vida rural, que influye socialmente en distintos
contextos sociales (Alvarado, 2017). Para Aguiar (2019), buchén o buchona, alude al consumo de
una bebida que en el humilde origen de muchos de estos narcotraficantes, llega a ser costosa; es
decir, el whisky Buchanan.
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Existe muy poco material de estudio sobre esta figura y su
devocién. Hay muchos reportajes amarillistas que han entrevistado a
Oscar Pelcastre, el brujo mayor de la catedral de la Santa Muerte, quien
explica el culto y significado del Angelito Negro.

De una forma poco comprensible e incongruente, las palabras
del brujo mayor en el reportaje por el sitio SubrayadoMx, habla de
Luzbel como un ser que protege a los ninos, y en palabras de un
denominado sacerdote de la Santa Muerte, el Diablo es el primogénito
de Dios que tiene la funcién de “gobernar la Tierra en el mundo de la
oscuridad de los principios de la existencia del mundo” (SubrayadoMx,
2016).

En un recinto en el que se entremezclan figuras devocionales
como la Virgen de Guadalupe, San Judas Tadeo, la Santa Muerte y
algunos idolos como el Santo Malverde y San Nazario, hay una suerte de
capilla que representa el inframundo y es donde se encuentra el
Angelito Negro (SubrayadoMx, 2016). Es de destacar que la disposicién
yordende la catedral de la Santa Muerte; representa las distintas etapas
de un ser que cuando muere, puede llegar a Dios, pero si obré mal debe
asumir las consecuencias y, muy cercano al significado de “Satan”, el
papel del Diablo esjuzgary determinar si una persona al morir va al cielo
o alinfierno (Do, 2014).

El acto icénico de Satands, que contrasta en muchos aspectos
con la historia misma del demonio, es venerado por mucha gente, pero
sobre todo por narcotraficantes que lo visitan en Pachuca desde otras
partes como Michoacdn, en busca de proteccién. En concordancia con
la idea del chingdn, del buchén'y lo que implica la narcocultura, lo que
se busca, ademas de proteccidn es poder, tener control por encima de
la ley y sobre su propia muerte. Para ello, el Angelito Negro es una
devocién que ha crecido, porque se dice que concede favores, aunque
con un precio muy alto (Aguiar, 2019).

3. LAZOS ENTRE LAS IMAGENES Y SUS DEVOTOS

De los actos icénicos a los marcos conceptuales, este es el transito a la
asociaciéon de ideas que los creyentes asocian cognitiva vy
emocionalmente con las imdgenes de los cultos que veneran. George
Lakoff (2007), sefala que toda palabra evoca una red de significados
que dan un sentido de totalidad y conexién con lo divino. Las imdgenes
son grandes metdforas que desempenan la funcién de proyectar
grandes marcos de significado, en este caso para gestionar o contener
el mal (Eagleton, 2010).
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Los marcos conceptuales que cruzan los tres cultos refieren a la
conexiéon de la imagen entre el mundo sobrenatural con la realidad
profana de sus devotos, asi como relaciones que se generan entre
ambos mundos a través de los pactos individuales o colectivos. De la
misma manera interpretaremos el sentido simbdlico que cada uno
otorga a la violenciay el quiebre de la legalidad.

El culto a la Santa Muerte como marco conceptual para sus
devotos se revela como una figura divina que conecta lo sagrado con lo
terrenal a través de un hilo que es la vida, hilo que en cualquier
momento puede romperse (Colatarci y Vidal, 2008). La conexién de lo
sagrado con lo terrenal es esa frontera incierta entre la vida y la muerte,
frontera que no es externa al creyente sino una dimensién que porta en
el cuerpo a través de su cuerpo, su esqueleto. Lo simbélico de la Santa
Muerte como imagen se construye en su imagen femenina-materna,
cuidadora y Nina Blanca que protege a sus devotos hasta que los
protege, es decir, la muerte puede romper el hilo de la vida en cualquier
momento y eso cada devoto lo sabe e implora proteccién para extender
ese hilo (Gaytan, 2008).

La figura instaura una relacién de juez moral con sus devotos, no
desde una moral del bieny el mal sino el sentido de cumplimiento de lo
que se ofrece y la solidaridad con los otros devotos. Este cumplimiento
en el cumplimiento del pacto de intercambio: se paga lo que se solicita.
En ello va implicito un creciente compromiso a favor del culto en el que
el devoto establece un pacto que se va acentuando conforme se
involucra la afinidad emocional y se incrementan las peticiones, este
intercambio genera a su vez otras peticiones y otras retribuciones
(Herndndez, 2017). Es en sentido figurado un matrimonio en el que se
establecen compromisos y alianzas y del que se forma parte de una
comunidad que se reconoce entre si. Para ello, el tatuaje en el cuerpo
es como un refrendo visible de este compromiso, una especie de signo
de fidelidad. Hacia fuera de la devocion el tatuaje se percibe como un
estigma, hacia adentro de la comunidad como un compromiso
consolidado con la imagen y con el resto de los creyentes (Argyriadis,
2017).

La Santa Muerte como marco conceptual ante la violencia y el
quiebre de la legalidad significa ocupar un vacio que el repliegue del
Estado ha dejado, un vacio que incentiva la violencia y la impunidad y
frente a ello la denominada Nifa Blanca contiene la incertidumbre y la
vulnerabilidad al menos de manera simbdlica. La figura entonces a
fortalecer un pacto sagrado de proteccién divina de lo mds elemental
que es la vida, lo que Garcés (2019), denomind lived religioso o la forma
cotidiana de la fe en contextos de incertidumbre.
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JestUs Malverde como culto establece otro vinculo entre lo
sagrado vy lo terrenal. La figura no se asocia a una dimensién moral, no
juzga ni establece principios que los devotos deben cumplir (Da Cunha,
2019). Por el contrario, acepta ayudar y abrir caminos para todos lo que
lo pidan. La conexion de sentido entre lo sagrado y lo profano se fija en
lo que ha sido distintivo del culto mismo: bandolerismo. Para los
devotos representa la transgresion espiritual con la cual ellos se
identifican y justifican su transgresion y rebeldia en este plano, en el
mundo profano. Malverde no es una figura divina colocada en el cielo o
elinfierno, es una figura cercanay presente que da sentido a la rebeldia
frente a injusticia, transforma el presente en un espacio de lucha
profana, de ahi que se entienda la devocién de los narcotraficantes (uno
de los sectores de devocién, pero no el Unico) se sientan identificados
con el culto pues ven en ello un espejo de lo que hacen, sélo que en el
otro mundo (Park, 2007).

Este espejo propicia que las relaciones con los devotos no sea
entre la deidad y los devotos, sino mdas bien como la relacién de
compadrazgo entre lo espiritual y lo terrenal. A diferencia de la relacién
simbodlica de matrimonio con la Santa Muerte, en el caso del culto
sinaloense es mds una afinidad de compadrazgo, porque tanto el
bandolero santificado como los narcotraficantes y otros creyentes se
identifican por su transgresién a la ley y su lucha contra la injusticia y la
pobreza. De ahi que se cuestione suimagen como un santo en a version
catélica del término o como santo numinoso como en el caso de la Nifa
Blanca. Es mas una conexién espiritual, de complicidad y de ayuda
mutua que se solicita a alguien de la familia, al compadre con el que en
la confianza solicitas que te ayude en el plano espiritual. La relacién
entonces mas que moral es de contraprestacién y de reconocimiento
como alguien que es familiar y empdtico con tus actividades aunque
estas sean ilegales, al final Malverde no juzga estos actos desde un
deber ser sino desde el intercambio y contraprestacion como lo hacen
los que infringen la ley. La afinidad entre los devotos y la figura se da
mas como la deificacién del héroe-bandido que como santo canonizado.

Eric Hobsbawm (2001), vya lo sefalaba cuando el bandolero era
considerado mas que un héroe un santo. Algunos personajes del
narcotrafico han rayado entre héroes y santos, tanto por el beneficio a
las poblaciones marginadas o por la leyenda de desafiar al poder
publico. Fue el caso del Cochiloco, narcotraficante apreciado en Sinaloa
por ser benefactory del cual la gente comenzé a considerarlo un santo.
Igual ocurrié con Pablo Escobar en Colombia o el culto al lider Nazario
que formé la organizacién de los Caballeros Templarios en Michoacan
(Rangel, 2020).
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Al final, Jesus Malverde es una figura que se ha discutido si
existié o no, si el busto con su rostro es una composicién de actores o
politicos e incluso su condicién de santo que no de santidad y de su
poder para generar milagros. Pero mas alld de eso lo que revela es una
mascara o espejo que condensa la representaciéon simbdlica del pueblo
, tan amplio y ambiguo como la palabra misma de pueblo. Malverde no
se lleva tatuado en el cuerpo, nisi quiera se piden penitencias. Su figura
se porta como objeto en el cuerpo (collar, medalla, cinturén, etcétera),
un artefacto que se puede ser portable o no a diferencia de los tatuajes.

En el caso del culto a Angelito Negro la vinculacién entre lo
sobrenatural y lo terrenal es diferente a los otros dos cultos. Aqui la
figura central proviene del inframundo, expresién del maligno bajo la
imagen de un esqueleto vestido de vaquero en un performance fijo que
simula estar tomando tequila y fumando, ambas expresiones de los
excesos y la perdicién de sus seguidores.

El Angelito Negro condensa en su marco conceptual la figura del
Diablo que observa el cumplimiento de las tentaciones y el pecado de
sus seguidores. Simbdlicamente a figura es un antidoto, un veneno
divino que ayuda a paliar el veneno terrenal, es decir, la figura del Diablo
es la antitesis de Dios que despliega las tentaciones y el pecado para que
los hombres caigan en ellos. Si es esta figura la que propaga entonces
que mejor que esta misma imagen sea el simbolo de proteccién de lo
que desde ahi se promueve.

Sin embargo, a pesar de estar bajo la proteccién, el Diablo no
genera un vinculo permanente o de compadrazgo con sus fieles. Antes
bien la relacion es de reciprocidad en el sentido pragmatico:
intercambios, peticiones a cambio de rendir tributo, soluciones a
cambio de ofrendas, pero no de manera simétrica. Cada favor tiene un
costo muy alto y cada vez se incrementa el pago. En el Angelito Negro
si se expresa de forma cruda la reciprocidad negativa asimétrica. Pero
los fieles confian en que podran obtener los favores al ser la imagen un
ser poderoso y pecador como ellos, sélo que frente a Dios mismo.

El vinculo de esta imagen con sus feligreses tiene un alto
componente ritual en el que se implica el sacrificio de animales como
forma de conexion con el mundo de los muertos y espiritus de la mano
del maligno. Todo esto se realiza en la capilla del Angelito Negro,
después de la medianoche. Antes de esto, también conviven las familias
devotas, incluyendo nifos, en lugar de alcohol se consume algln tipo de
agua fresca como horchata (Aguiar, 2019).

Cuando el maligno ocupa el lugar central, el pecado vy la culpa.
Hay ceremonias mds individuales que se realizan por un costo mas o
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menos alto, para pedir favores al Angelito Negro, para purificarse o
pedir proteccién (Do, 2014). Esta ceremonia, de unos 20 minutos de
duracién, consiste en hacer algunos cortes en los omoplatos y espalda
media, que llaman rayados.

Después de hacer estos cortes, el brujo o chaman esparce la
sangre que brota por la espalda, haciendo una serie de simbolos o rayas,
después rocia cera caliente de una veladora, alcohol y sal. Finalmente, el
chaman fuma un cigarro de tabaco y se acerca al devoto para echarle el
humo ala altura de la oreja, sucedido de una serie de palabras que emite
al devoto.

En 2014 la fotégrafa neozelandesa, Erin Lee, fue entrevistada a
razén de las fotografias y la experiencia que vivid en una ceremonia de
este tipo, y explicd que los simbolos dibujados en la espalda con la
sangre que brota del devoto es para abrir los cuatro portales para la
invocacién de lo sobrenatural. El caso que experimentd Lee, se traté de
una mujer que agradecié un favor al Angelito Negro. Estas expresiones
ahora populares incorporan en su imaginario al demonio. El culto al
Diablo se ha hecho cada vez mds comun 'y, podria decirse, se ha creado
una perspectiva mas bien exdtica, atractiva y que produce ritualidades
hibridas con elementos similares al cristianismo, propiciando una
relectura de este personaje y el mal tradicional personificado en “el
Angel caido” desde tiempo atrés (Do, 2014).

La puesta en escena del Angelito Negro en un bar, vestido de
vaquero, rodeado de vicios y excesos revela un campo de significados
que remite a dos cosas fundamentalmente:

a) El demonio es una figura etérea, pero también se encarna en
cualquiera que se juegue la vida en este marco de excesos, de
ahi que se represente materialmente como uno mas en
cualquier bar, en cualquier otro lugar. El demonio puede estar al
lado, o departiendo contigo sin que lo sepas bajo la forma de
otro mas, otro narcotraficante.

b) El culto revela un campo de significados desde la narrativa del
Angel caido desde una doble clandestinidad: por sus actividades
y por su devocion a un culto parcialmente sino clandestino si
desconocido. Sus devotos resignifican sus actividades
clandestinas que los ha colocado al margen de la ley y que
reconocen tal situacion en su devocién a esta imagen vinculada
al inframundo. Pero también ha propiciado una segunda
clandestinidad al saberse que el culto mantiene cierto
hermetismo hacia lo pidblico y poco se conoce en el escenario
religioso y social en México. Sus devotos no llevan simbolos
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visibles como lo hacen con la Santa Muerte (tatuajes) o como con
Jesus Malverde (objetos que portan en el cuerpo).

CONCLUSIONES

Los cultos tanto de la Santa Muerte como de JesUs Malverde y en menor
medida de Angelito Negro se han expandido como resultado de la
creciente violencia y la ausencia del Estado, para contrarrestar dicho
fenédmeno. Estos cultos se han desplazado de lo marginal hacia una
mayor visibilidad en el espacio publico, colocar altares y figuras en las
calles, permitir que sus practicas y rituales se documenten en los
medios de comunicaciény la demostracién abierta de sus devotos en las
calles o lugares abiertos.

En cualquier caso lo que podemos observar que dichos cultos
proveyeron de recursos simbélicos a sus devotos al gestionar la
incertidumbre y vulnerabilidad frente a la violencia. Lo relevante es que
estos devotos dejaron de ser lo que en antano se identificaba como
parte del culto y sobre los que recaia el estigma de ser los marginales o
los que por sus oficios y ocupaciones estaban al margen de la ley o en
riesgo permanente. Actualmente se han incorporado clases medias,
profesionistas, amas de casa, sectores sociales que antes hubieran sido
impensables. Pero el que estos segmentos hayan demostrado devocién
a estas imagenes no significd el abandono de su adscripcién religiosa
anterior. En muchos casos se generd un sincretismo en el que fue
coherente las oraciones para favores a las divinidades, el rezo y la
oracién segun los principios de sus creencias, particularmente en los
sectores catélicos.

La incorporacién de estos segmentos condujo a un fenémeno
interesante que fue la convivencia y cercania de aquellos que
imploraban intercesién para contener la violencia junto con los devotos
que justificaban sus actividades delictivas como un mal moral vy
buscaban el amparo de las figuras religiosas. En ambos casos, los
devotos, tanto aquellos colocados en situaciones vulnerables como los
que ejercian la violencia, pudieron reconocerse como parte de la
comunidady en algunos casos no generaron dafo a sus companeros de
culto. De ahi que la exhibicion pablica de los simbolos en el cuerpo o en
objetos haya servido como signo de identidad, pero también como un
estigma para el resto de la sociedad que no profesa ninguno de estos
cultos.

Pero la hermandad en el culto y la construccién de sentido de
proteccién ante la violencia tuvo lugar sélo en la fuerza icdnica de cada
culto en particular. La Santa Muerte como protectoray jueza que abraza
el mal moral, Jesis Malverde como el compadrazgo en el que se
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rechazan las injusticias y el Angelito Negro como una figura que ampara
el crimen y el delito que desde su propia iconografia ha permitido e
impulsado.

Alrededor de las imédgenes se tejieron marcos significativos,
ligados a la justicia, la transgresién o la clandestinidad que permitieron
a sus devotos comprender su fragilidad, pero también la fuerza de lo
divino. Pero esos marcos significativos no sélo tuvieron un efecto de
certeza a los devotos, también ha tenido un costo importante para cada
uno en sus peticiones y milagros concedidos. Los intercambios han
generado una espiral de pagos cada vez mayores y una devocién
reforzada continuamente lo que hace dificil renunciar a ello. Al final la
reciprocidad negativa asimétrica puede leerse de esta manera: las
imagenes religiosas otorgan certidumbre frente a la violencia, pero te
exige estar a su amparo a reserva de ser castigado y dejarte a la suerte
de la vida, entonces se revelard lo vulnerable que es el ser humano, tan
lejos de la ley y tan lejos de lo divino.
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CAPITULO I

Lo religioso desde abajo: problematizando la laicidad y la
secularizacién en México

Mariana Guadalupe Molina Fuentes'

INTRODUCCION

Estudiar lo religioso en México es una empresa mdas compleja de lo que
podria parecer en primera instancia. En el nivel macro, nuestro pais se
caracteriza por dos condiciones aparentemente contradictorias en lo
que respecta a dicho fenédmeno social. Por un lado, se trata de un Estado
que instaurd su autonomia respecto de la Iglesia en 1857, y que ha
mantenido ininterrumpidamente dicho principio elevandolo incluso a
rango constitucional a través de la reforma de 2012 (Cémara de
Diputados, H. Congreso de la Unién, 2022). Por otro, la poblacién
mexicana es mayoritariamente religiosa. El Gltimo ejercicio censal
refleja que el 97.5% de las personas se identifica a si mismo como
creyente, con independencia de si forma o no parte de una iglesia
(INEGI, 2020).

Contrario a lo que pudiera pensarse, y como se discutird a lo
largo de este trabajo, el hecho de que un Estado sea laico de ninguna
manera significa que quienes lo conforman se desprenden de sus
convicciones, consideraciones morales, y practicas religiosas. En esa
misma tesitura, la premisa de que la laicidad permea la estructura
estatal de manera homogénea en todos sus niveles es altamente
cuestionable.

Este texto tiene como objetivo problematizar el supuesto de
que la laicizacién y la secularizacién son procesos lineales y uniformes;
es decir, que se manifiestan de la misma forma en todos los niveles
sociales. Para ello, se tomarad el caso de México como referente
empirico, proporcionando algunos ejemplos que muestran las
profundas diferencias entre el nivel macro y el micro. Por Gltimo, se
ofrece una breve discusion sobre la trascendencia de la antropologia
para visibilizar y comprender dichas distinciones. Asi pues, este
documento se divide en tres secciones:

' Coordinadora de la Cétedra Extraordinaria "Benito Judrez" sobre laicidad, Instituto de
Investigaciones Juridicas, Universidad Nacional Auténoma de México. Doctora en Ciencia Social con
especialidad en Sociologia por el Centro de Estudios Sociolégicos, El Colegio de México. Ponente
en diversos congresos nacionales e internacionales. Publicaciones arbitradas en revistas y libros
académicos.
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1) Problematizando la laicidad y la secularidad, en la que se explican
ambos conceptos y se sefiala la pertinencia de pensarlos a partir
de procesos, y no de cualidades;

2) Meéxico: Laicidad y secularidad a medias, en donde se refieren
algunos ejemplos obtenidos mediante el trabajo de campo de
quien escribe estas lineas, y que contribuyen a repensar ambos
conceptos a la luz de las practicas politicas y sociales en el nivel
micro; y

3) Reflexiones finales: La importancia de una mirada desde abajo, en
la que se retoma la valia de las aproximaciones a los procesos y
fendmenos sociales desde el nivel micro social.

1. PROBLEMATIZANDO LA LAICIDAD Y LA SECULARIDAD

La bibliografia especializada en estudios sobre religién es vasta, y en ella
pueden encontrarse variadas definiciones sobre lo que esta significa.
Desde las ciencias sociales, lo religioso se ha entendido a partir de
perspectivas  esencialistas?,  funcionalistas®, e interaccionistas
simbdlicas?, dependiendo del énfasis analitico que se otorga a cada uno
de los elementos que lo componen como fenémeno social.

Aqui se suscribe una del sequndo tipo; es decir, una definicién
que parte de las funciones que cumple lo religioso en nuestras
sociedades. En palabras de Emile Durkheim (2007), la religién puede
entenderse como un sistema integrado de creencias y de practicas a
partir de las cuales se generan criterios de distincién entre lo sagrado (o
divino) y lo profano (o terrenal). Ademas, estos sistemas tienen cuando
menos tres efectos sociales:

a) Generan sentidos de pertenencia entre quienes los comparten;

b) Crean cédigos de conducta a partir de distinciones concretas
entre aquello que se considera bueno, correcto, o justo, y lo que
se considera malo, incorrecto, o injusto; y

¢) Apartirdelosrubrosanteriores, forjan marcos de interpretacion
sobre el orden social y el lugar que los sujetos ocupan en este
(Durkheim, 2007).

2 Este tipo de definicién apela a la supuesta esencia o naturaleza de los objetos de estudio. Desde
esta perspectiva, las religiones poseen un conjunto de caracteristicas perenne.

3 Este tipo de definicién pone el acento en las funciones que cumple un objeto de estudio, y no en
sus caracteristicas perenne. En ese sentido, cualquier conjunto de creencias puede considerarse
como religién sin importar sus contenidos, siempre y cuando cumpla con las funciones sociales
asociadas al concepto.

4 Las definiciones que parten del interaccionismo simbdlico no se centran ni en las caracteristicas
ni en las funciones de la religién, sino en la manera en que se tejen las relaciones entre sujetos a
partir de esta.
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De aqui se deriva que las funciones que cumplen las religiones
son de una importancia toral; empero, la manera en que se estas se
manifiestan depende de la organizacién de las sociedades en su
conjunto. A decir de los primeros estudios en ciencias sociales, el
proceso de modernizacidn significd una distincién entre esferas a partir
de un criterio funcional (Berger, 1969; Hervieu-Léger and Champion,
1986; Casanova, 1994; Dobbelaere, 1994; Inglehart and Norris, 2004;
Baubérot and Milot, 2011; Weber, 2013; Durkheim, 2007). Para el caso
que aqui nos atane, ello implicé la pérdida de centralidad de lo religioso
como referente social; es decir, la falta de capacidad de la religion para
definir la ldgica con la que operan el resto de las esferas sociales.

Mucho puede cuestionarse sobre este supuesto, basado
primordialmente en la experiencia de Europa occidental y que no
necesariamente se replica en otros contextos (Wohlrab y Burchdardt,
2012; Eisenstadt, 2013; Rakita, 2017). Al respecto, vale la pena sefalar
que los estudios pioneros sobre el papel de la religién en las sociedades
modernas surgieron principalmente en universidades europeas vy
estadounidensesy que, como tal, en su mayoria dieron por sentado que
el proceso antes descrito habria de ser universal. Ademds, en dichas
aproximaciones se supuso que lo religioso perderia su importancia
social, primero en virtud de su confinamiento al espacio privado y luego
de su eventual desaparicion (Berger, 1967; Luckmann, 1967; Martin,
1967). En esa misma légica, la pérdida de centralidad de las religiones
conduciria a un Estado laico, desprovisto de referentes confesionales y
cuya legitimidad habria de derivar exclusivamente de la voluntad
popular (Eberle, 2002; Garzén 2006; Ferrajoli, 2007; Weil, 2008;
Vazquez, 2008; Morales, 2009; Daly, 2012; Gamper, 2014; Ruiz, 2021).

Como puede advertirse, las premisas subyacentes en las
primeras reflexiones en torno a la religion estaban equivocadas en
varios sentidos:

i.  Las religiones no han desaparecido; por el contrario, estas han
logrado adecuarse a las nuevas necesidades y condiciones
sociales. Un ejemplo claro de ello es el surgimiento de
expresiones de espiritualidad que no pueden encasillarse en las
denominaciones clasicas, y que combinan elementos de varias
de ellas (De la Torre, 2001). Por otro lado, debe destacarse que
tanto los nuevos movimientos religiosos como las iglesias
tradicionales han incorporado los medios digitales como un
espacio de difusién, de culto, y de interaccién social a distancia®
(De laTorre, 2018).

° Esta condicién se desarrollé de manera acelerada durante la pandemia por el virus SARS-COV-2,
frente a las reglas de confinamiento por la emergencia sanitaria. Ante la imposibilidad de celebrar
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Lo religioso no ha cesado de manifestarse en la esfera publica. El
hecho de que buena parte de los Estados contempordneos
hayan adquirido su autonomia respecto de las creencias,
normas, e instituciones religiosas no necesariamente conlleva
que estas se restrinjan a la esfera de lo privado. Asi, por ejemplo,
en algunos paises europeos existen partidos politicos de
inspiraciéon cristiana, y en los Estados Unidos no hay prohibicién
alguna para usar referentes o simbologia religiosa en eventos de
caracter politico (Blancarte, 2008a). Los casos anteriores, que se
consideran paradigmaticos en términos del desplazamiento de
lo religioso como eje de la organizacién social, son muestra de
que dicho proceso no es equivalente a la privatizacién de lo
religioso. Asi mismo, es necesario sefalar la porosidad de las
fronteras entre lo privado y lo publico, en tanto que las practicas
que ocurren en el primero pueden tener repercusiones para el
segundo. Un ejemplo de ello es la educacién moral que se recibe
en los templos: en el entendido de que las religiones crean
cbddigos de conductay marcos de interpretaciéon sobre el mundo,
es posible que los valores que se aprenden en la privacidad de
las iglesias incidan en la conducta de la feligresia en otros
espacios sociales.

La importancia social de las religiones no se ha eclipsado; a pesar
deello, esta se ha modificado en la medida en que las sociedades
se vuelven mas complejas. En otras palabras, la pluralizacién
social trastoca el espectro de lo religioso, no sélo en términos de
la multiplicidad de adscripciones sino de las identidades en si
mismas. De aqui se deriva el desdibujamiento de un ndcleo
religioso unitario, capaz de erigirse como referente de sentidos
de pertenencia, cédigos de conducta, y marcos de
interpretacion homogéneos en todos los espacios sociales. Esto
Gltimo puede aprehenderse a partir del concepto de
secularizacion.

El vocablo secularidad se ha usado desde distintas perspectivas

para designar aquello que no corresponde al dmbito de lo religioso;
empero, la palabra estd revestida por una polisemia que tiende a
oscurecer su significado. A partir de una visién socioldgica, aqui se
propone entender la secularidad como una caracteristica o cualidad
social, que se refiere a la separaciéon o distincién funcional entre la
esfera religiosa y el resto de las esferas sociales (Blancarte, 2008b).
Ahora bien, dicha cualidad no surge de manera espontdnea niinmediata
sino a partir de un proceso.

ritos presencialmente, los medios digitales se volvieron clave para algunas organizaciones

religiosas.
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Asi pues, en este texto se entenderd por secularizacion al

proceso de desplazamiento de lo religioso como eje de la organizacién
social (Blancarte, 2008b). En esa tesitura, aqui se considera necesario
problematizar las premisas de los estudios pioneros sobre el particular
a partir de cinco cauciones:

La secularizacién no es un proceso lineal ni teleoldgico. Ello
significa que no existen un punto de partiday uno de llegada, ni
etapas previamente pautadas para definir la transicién entre dos
tipos de organizacién social: una anclada en lo religioso y la otra
en criterios de distincién funcional.

La secularizacién no es un proceso irreversible. En algunos estudios
sobre religién en las sociedades contemporaneas se asume que
una vez que esta ha sido desplazada como eje organizativo es
imposible que retome su lugar; es decir, que la secularidad
tenderia a profundizarse con el paso del tiempo. No obstante,
existen referentes empiricos en los que esta premisa no se
cumple: tal es el caso de Irdn, que a raiz de la revolucién isldmica
de 1979 instaurd un Estado confesionaly recuperd los preceptos
religiosos como parametro para definir la légica de otras esferas
sociales, como la educacion, el sistema sanitario, el derecho, o el
arte (Mayasheki, 2015; Mileni, 2018).

La secularizacién implica que la religion no constituye el centro de
la organizacién social, pero de ninguna manera conlleva su
desapariciéon o su aislamiento. De hecho, y como se ha
mencionado previamente en este mismo apartado, la
adecuacion de lo religioso a las nuevas formas de organizacién
social es mds bien una constante que una excepcién. Por otro
lado, aqui se sostiene que la esfera religiosa continta en
contacto con otras esferas, a pesar de su incapacidad para
permear o definir a légica con la que estas operan. Asi, por
ejemplo, parece dificil negar a existencia de discursos religiosos
en torno al reconocimiento de los Derechos Sexuales y los
Derechos Reproductivos (DSDR), a las practicas de corrupcién en
el sistema politico, a la violencia, o al rescate de la memoria, tan
sélo por mencionar algunos rubros.

Hasta ahora la secularizacién se ha pensado casi de manera
exclusiva a partir de sus manifestaciones macrosociales. En ese
sentido, se ha asumido que lo que ocurre en el nivel macro se
replica en el resto de los niveles sociales. Para los casos de
Europa, América del Norte, y América Latina, es indudable que la
religion ha sido desplazada como eje de organizacién
macrosocial. No obstante, en el nivel micro las tres regiones
albergan manifestaciones de integrismo; es decir, de espacios en
los que lo religioso se piensa como pardmetro para definir la
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l6gica de otras esferas sociales. Discutiremos este punto mas
tarde.

v.  Elproceso de secularizacién no necesariamente se corresponde con
el de laicizacién. A diferencia de los estudios pioneros sobre lo
religioso en las sociedades modernas y contemporaneas, y
también de los ideales del liberalismo decimondnico, aqui se
sostiene que el establecimiento de un Estado laico no siempre
incide en el proceso de secularizacién, y por tanto tampoco en
las nociones de la ciudadania respecto de la comunidad politica.

Este Ultimo rubro es trascendente para comprender el vinculo
analitico entre secularidad y laicidad. Més alld de lo que muestra la
realidad empirica, en la que suele existir un desfase entre ambas, aqui
seargumenta que es necesario problematizar el concepto de laicidad en
virtud de su frecuente confusidon con otros fenémenos. En el caso
particular de México, la laicidad tiende a confundirse con la secularidad
y con lairreligiosidad, pero también con el anticlericalismo e incluso con
la antirreligiosidad. Esta condicién se explica a partir del proceso
mediante el cual el Estado mexicano adquirid su autonomia respecto de
la Iglesia Catélica, a mediados del siglo XIX, y que implicé una lucha
encarnizada entre ambos actores para asegurar la supremacia del
primero en el espacio publico (Molina, 2012; Blancarte, 2014, 2019).

Al igual que la secularidad, la laicidad se ha definido desde
multiples aristas y a partir de significados distintos. Para efectos del
presente capitulo, esta se entiende como el principio de autonomia del
Estado (y con ello de sus representantes, instituciones, leyes y politicas
pUblicas) respecto de cualquier autoridad, creencia, norma, o institucién
dogmadtica, tanto religiosa como secular (Molina, 2018). Esta definicién
es normativa, puesto que la laicidad es un principio juridico. No
obstante, y contrario a lo que pudiera pensarse, esta no se agota en una
dimensién abstracta sino que puede observarse a partir de sus
consecuencias practicas, a saber:

a) Laseparacion entre el Estadoy las agrupaciones religiosas;

b) La ausencia de preferencias o tratos especiales hacia una o mas
organizaciones o sistemas de creencias religiosas; y

¢) El disefo institucional, normativo, y de politicas publicas con
independencia respecto de preceptos dogmaticos.

En esa tesitura, y al igual que ocurre con la secularidad, en este
texto se propone que la laicidad resulta de un proceso complejo cuyas
manifestaciones se presentan de manera distinta en cada nivel politico.
Teniendo en cuenta ese supuesto, se propone pensar la laicizacién a
partir de las siguientes consideraciones:
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a)

El proceso mediante el cual se obtiene la autonomia estatal no es
lineal, y tampoco teleoldgico. Las etapas que definen la
edificaciéon del Estado laico dependen de las particularidades
politicas, sociales, econémicas y culturales de una comunidad
politica histéricamente situada. Asi, por ejemplo, el camino hacia
la laicidad estatal en México estuvo atravesado por varias
guerras civiles para limitar a una Iglesia hegemonica, mientras
que en Estados Unidos resultd del contacto entre creyentes de
varias denominaciones y la consecuente necesidad de construir
una comunidad politica favorable a todas ellas (Blancarte, 2006).
La laicizacién es un proceso que puede revertirse, como muestran
los casos de Irdn y Pakistdn®. En ambos paises se edificaron
Estados laicos, que a la postre fueron desmantelados por
movimientos en los que se reivindica la unidad entre lo politico
y lo religioso como un elemento central del Islam. Las razones
que hicieron posible la reinstauracién de los Estados
confesionales en dichos paises han sido ampliamente discutidas,
y van desde la conviccion de que las ensefanzas del Cordn
habrian de ser respetadas hasta la percepcién de que la laicidad
es un principio occidental, incompatible con la religién
musulmana, e instituido por la fuerza mediante los procesos de
ocupacion y colonizacion en Medio Oriente (Ardic, 2012). Sea
como fuere, lo cierto es que los casos aqui referidos prueban
que la laicizacién no es tampoco un proceso definitivo. Es
importante advertir, sin embargo, que la laicidad es un principio
que se plasma en el marco juridico e institucional de los Estados.
En ese sentido, su reversibilidad implica una refundacién
completa de la comunidad politica.

Al igual que ocurre con la secularizacién, el proceso de laicizacion
no ocurre de manera homogénea. En los estudios sobre este, y en
especial en aquellos que se construyen desde la disciplina del
Derecho, se asume que la adopcién del principio de laicidad se
expresa en las leyes, institucionesy politicas publicas de manera
casi inmediata. Aqui se propone que dichas expresiones
requieren de varias etapas de ajuste, en virtud de los contextos
en los que ocurren. La adhesién a un tratado internacional y la
armonizacién de las leyes nacionalesy locales a sus preceptos no
es cosa facil: requiere revisar las normas vigentes, adecuarlas a

5EnIrdn, la Revolucién Islédmica de 1979 con el Ayatollah Khomeini a la cabeza dio marcha atrés al
Estado laico y al modelo de secularidad que habia impulsado Reza Pahlevi. Actualmente el pais se
define constitucionalmente como una Republica Isldmica, y tanto sus leyes como el
funcionamiento del resto de las esferas sociales se define a partir de los preceptos del Islam shif.
En cuanto al caso de Pakistan, el movimiento taliban se conformé en 2007 con el objetivo de
recolocar al Islam sunni como eje de la organizacion social y para restaurar la unién entre lo politico
y lo religioso. En 2021, los talibanes recuperaron su influencia en buena parte del territorio
pakistani; actualmente se mantienen activos a pesar de las constantes exhortaciones del Primer
Ministro, Shebhaz Sharif, para detener los conflictos armados en la frontera con Afganistan.
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los nuevos criterios, y consolidar procedimientos para su
aplicacién. Parece légico que cuando dichas modificaciones
competen a un principio como la laicidad, que no cuenta con una
definicién Unica e irrebatible, dicho proceso sea mas complejo.

En cuanto a la laicizacién de las instituciones, aqui se postula que
el proceso posee una complicacién adicional. En la medida en que estas
se conforman por personas, su funcionamiento a partir del principio de
laicidad depende a su vez del grado de secularidad con el que estas
operan. En otras palabras, la construccién de instituciones laicas va mas
alld de sus objetivos formales: esta incluye también la formalizacién de
procedimientos a partir de los cuales se definen las practicas cotidianas.
Dichas prdcticas dependen, en cierto modo, de las personas que los
llevan a cabo. Si esas personas perciben el mundo social a partir de una
l6gica secular, serd mas sencillo que las practicas institucionales se
apeguen al principio de laicidad. Si, por el contrario, quienes forman
parte de unainstitucién colocan sus creencias religiosas como centro de
su interpretacién sobre el mundo social, entonces es probable que sus
practicas contradigan el principio de laicidad a pesar de que este se
encuentre formalmente instituido.

En este texto se sostiene que existe una necesidad de
problematizar los conceptos de secularidad y de laicidad, a partir de su
dinamismo y de la heterogeneidad de sus manifestaciones en los
diversos niveles sociopoliticos. Ademas, se propone que el andlisis de
uno u otro concepto es pertinente sélo en la medida en que se les
vincula. El siguiente acapite tiene como propésito ilustrar las reflexiones
anteriores a partir de dos ejemplos empiricos concretos que se ubican
en México: a) el programa “Creamos Paz”, disefado por la Direccién
General de Asuntos Religiosos a nivel federal e implementado en
diversas localidades del estado de Chiapas; y b) el programa “Formando
Corazones”, instituido en el estado de Chihuahua.

2. MEXICO: LAICIDAD Y SECULARIDAD A MEDIAS

Nuestro pais se caracteriza por una amplia tradicion de laicidad,
instaurada en 1857 y que desde entonces se ha reproducido en el texto
constitucional de manera ininterrumpida. A diferencia de la mayoria de
los paises latinoamericanos, en México el proyecto de nacién delineado
por el Partido Liberal en el siglo XIX se mantuvo a pesar de varios
intentos por revertirlo (Blancarte, 2014). Esta continuidad aseguré la
supremacia del Estado en el espacio publico, mediante la separacién
respecto de la Iglesia catélica y eventualmente de otras organizaciones
religiosas. Dicho modelo estuvo pensado a partir de un supuesto
subyacente: que el Estado laico se corresponde con una sociedad
secular y que, en la medida en que este se despojara de referentes y
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preceptos confesionales, la religién perderia su fuerza como fenémeno
social.

En el apartado anterior se ha discutido que la premisa anterior
no siempre se cumple, puesto que los procesos que conducen a la
secularidad y a la laicidad se desarrollan de manera independiente. La
secularizacién se manifiesta en el sistema social, mientras que la
laicizacién ocurre en los dmbitos politico y juridico. Ademas de las
posibilidades de desfase entre ambos, aqui se argumenta que dichos
procesos se expresan de manera heterogénea en los distintos niveles
sociopoliticos. Pero ;es posible observar estas premisas en la realidad
empirica?

En una pldtica a propdsito del régimen de laicidad mexicano,
pensado a partir del liberalismo y disefado exclusivamente para limitar
la presencia de la Iglesia catélica en el espacio publico, Ariel Corpus y
Enriqueta Lerma cuestionaban la vigencia de dichos preceptos para
comprender las relaciones entre el Estado y las agrupaciones religiosas
en la actualidad (Garma, Ramirez y Corpus, 2020). Ese cuestionamiento
partié de tres consideraciones:

i. Ladificultad de establecer fronteras claras y delimitadas entre
lo privado y lo publico, y por lo tanto de confinar las expresiones
religiosas al primero;

i. La imposibilidad de aplicar algunas previsiones legales a
agrupaciones religiosas cuya organizacién es distinta de la
catélica, en parte por la acelerada pluralizaciéon confesional en
nuestro pais a lo largo de las Gltimas décadas, pero sobre todo
por el desconocimiento sobre otras manifestaciones religiosas;
y

iii.  Latotalausenciadel principio de laicidad en algunas regiones de
nuestro pais, en las que la unién entre lo politico y lo religioso
constituye un elemento central de las practicas cotidianas.

No es objeto de este texto profundizar en los pormenores de los
primeros rubros; empero, el tercero es trascendente para la discusion
que aqui nos atane. La separacién entre el Estado vy la(s) Iglesia(s) en
México se plasmé constitucionalmente en 1857, dando pie a una guerra
civil, y luego en 1917, ocasionando otro enfrentamiento armado en los
albores de la fundacién del modelo posrevolucionario (Blancarte, 2014).
La autonomia estatal consignada en los textos constitucionales antes
referidos constituye sin duda alguna un parteaguas en la historia
nacional; no obstante, existen algunos referentes locales en los que la
separacién entre lo politico y lo religioso nunca operé (Lerma, 2021).
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Tras multiples fluctuaciones en las relaciones entre el Estado vy la
Iglesia catélica a lo largo de las siguientes siete décadas, en 1992 se
instaurd la Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Publico (LARCP), en la
que se reconocio la personalidad juridica de las Iglesias por primera vez
en nuestra historia contemporanea (Patino, 2018). Este hecho marca un
hito para comprender el fenémeno religioso en México, en tanto que
contribuyd a visibilizar la diversidad de las adscripciones y expresiones
espirituales al tiempo que establecié las condiciones para su presencia
publica a partir de la mediacién del aparato estatal.

Puede decirse que en una primera etapa la laicidad mexicana se
entendié exclusivamente como la separacién entre el Estado y una
Iglesia, la catélica. No obstante, este principio parece adquirir nuevas
dimensiones de significacién conforme se modifican las condiciones
politicas y sociales del pais. Ademas de la consolidacién estatal, y de la
ya incuestionable supremacia de su autoridad en el espacio publico por
encima de las organizaciones religiosas, los procesos de pluralizacién
espiritual e identitaria han contribuido a pensar en la laicidad como base
de inclusiéon en la comunidad politica y del respeto a los Derechos
Humanos. En esa tesitura, en 2012 se reformd el articulo 40° de nuestra
Constitucién Politica, en el que ahora puede leerse que México es una
repUblica democrética, representativa, laica, y federal (Cdmara de
Diputados, H. Congreso de la Unién, 2022).

Por desgracia, y como ocurre con otras disposiciones del marco
juridico, la autonomia del Estado y lo que deriva de este respecto de
creencias, normas, y autoridades dogmaéticas no siempre se respeta. Es
bien sabido que en el nivel federal ha habido varias vulneraciones a este
principio: en calidad de jefe de Estado, Vicente Fox se hincd frente al
entonces Papa Juan Pablo Il durante una visita a nuestro pais (AFP,
2002); Felipe Calderén asistié al Encuentro Mundial de las Familias
(Gdmez, 2009); Enrique Pefa hizo publica su identidad catélica
mediante la asistencia a una misa celebrada por el Papa Francisco en la
Basilica de Guadalupe (Blancarte, 2018); y Andrés Manuel Lépez
Obrador, actual presidente, alude constantemente a referentes
religiosos en sus conferencias matutinas, declardndose incluso seguidor
de Jesucristo (Redaccién El Financiero, 2021).

A pesar de todo, estas vulneraciones pueden pensarse como una
excepcionalidad en la vida politica a nivel federal. Pero ;qué hay de los
entornos locales? En este articulo se propone que las violaciones al
principio de laicidad se mantienen mds o menos constantes en algunas
localidades de la Republica, en las que ni la laicizacién ni la secularizacion
forman parte de la légica microsocial. Para ilustrar este punto se hard
alusién a dos entidades: Chiapas y Chihuahua.
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CREAMOS LA PAZ: IMPORTANCIA SOCIAL DE LAS AGRUPACIONES
RELIGIOSAS EN CHIAPAS

Creamos la Paz es un programa de la Direccién General de Asuntos
Religiosos (DGAR), de la Secretaria de Gobernacién (SEGOB), cuyo
propésito consiste en promover la tolerancia a la diversidad religiosa'y
en abonar a la construccién de paz desde el dmbito religioso (DGAR,
2021). Para ello, el equipo de trabajo ha creado y fortalecido una red de
colaboracién entre los tres niveles de gobierno: el federal, el estatal y el
municipal. En virtud de los objetivos del programa, dicha colaboracién
implica el contacto y el trabajo conjunto entre funcionarios publicos y
agrupaciones religiosas.

En su primera fase de implementacién, Creamos la Paz ha
realizado un conjunto de medidas en el estado de Chiapas. Esta entidad
ha sido seleccionada por varios motivos, entre los que destacan la
pluralidad religiosa, la importancia de esta para comprender algunos de
los conflictos que azotan a su poblacién, la disposicién al didlogo por
parte del equipo de la DGAR a nivel estatal, y las habilidades
comunicativas y de movilizacién de quienes conforman esa division.

En noviembre de 2022, quien escribe estas lineas tuvo la
oportunidad de observar un encuentro en el que participaron: a) los
equipos de trabajo de la DGAR federal y estatal; y b) un conjunto de
personas que forman parte de agrupaciones religiosas, y que han
tomado el curso de capacitacién de Formadores de Paz, impulsado por el
programa Creamos la Paz. El objetivo de dicho encuentro consistié en
reestablecer el contacto entre quienes formaron parte de la primera
ediciéon del curso, asi como en recuperar sus experiencias para replicarlo
en sus localidades.

El programa ha tenido una recepcién visiblemente positiva entre
funcionariado e integrantes de agrupaciones religiosas en el estado de
Chiapas, que comparten sus inquietudes por los conflictos derivados de
laintolerancia, la discriminaciény la violencia. Empero, mas alld del éxito
de dicha empresa, en este escrito se desea destacar su relevancia
analitica en funcién de los procesos de secularizacién y de laicizacion.

Sobre el primer rubro, es necesario advertir que Chiapas es la
entidad federativa con mayor pluralidad religiosa en el pais’ (INEGI,
2020). Por desgracia, esa diversidad no ha estado exenta de
manifestaciones de violencia, que van desde el aislamiento respecto de
la comunidad hasta la agresién fisica y el desplazamiento forzado. Los
conflictos de este tipo se remontan cuando menos a la década de 1960;

" El 53.9% de la poblacién se identifica a si mismo como catélico; el 32.4% como protestante o
cristiano evangélico; y un 12.5% sin religién, ya sea porque no es creyente o porque a pesar de
tener creencias espirituales no se adscribe a ninguna denominacion.
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sin embargo, con el paso del tiempo se han profundizado en virtud de
la acelerada conversion religiosa y de la ausencia de entendimiento
entre quienes profesan creencias distintas (Valleverdd, 2005).

A decir de una de las personas que forman parte de la DGAR a
nivel estatal, muchas de las problemaéticas que se clasifican como
religiosas no pueden entenderse exclusivamente a través de ese rubro,
sino del vinculo entre religién e identidad comunitaria. Asi, por ejemplo,
las minorias religiosas que se niegan a dar una contribucién econémica
para organizar las fiestas patronales suelen sufrir rechazo porque esta
funge como un elemento de cohesién social, y porque las celebraciones
catélicas se hanincorporado como parte de la identidad. En ese sentido,
puede argumentarse que esas comunidades no han sido permeadas por
el proceso de secularizacién; es decir, que lo religioso se ubica como el
centro de la organizacién social. Con independencia de los dogmas de
fe, el catolicismo permea las costumbres, los espacios de socializacién,
los tiempos comunitarios, y la identidad colectiva. Este modelo social,
integrista por definicidn, se inserta en un Estado que a nivel federal se
define como laico, pero que en las localidades no suele pensarse asi.

En el encuentro de Formadores de Paz previamente referido, se
hizo alusién a este problema en varios de los grupos de trabajo con los
que se entabld el didlogo. Algunas personas comentan que el problema
inicia desde las autoridades municipales, muchas de las cuales
mantienen un ferviente compromiso con sus convicciones religiosas. De
este modo, la ausencia de separacién entre lo politico y lo religioso
deriva en la dificultad de establecer reglas de convivencia entre
personas con identidades espirituales distintas. Las personas
informantes apuntan, sin embargo, que en otras localidades la
autoridad politica ha procurado la armonia entre mayorias y minorias
religiosas a partir de la sustitucién de los mecanismos de integracion
comunitaria. Por ejemplo, quienes no cooperan para las fiestas
patronales pueden aportar recursos econémicos para otros fines, como
el mantenimiento de los espacios publicos.

Sea como fuere, los testimonios de quienes acudieron al
encuentro dan cuenta de que el proceso de laicizacién opera de manera
diferenciada en los municipios chiapanecos y que, en buen aparte de
ellos, no existe una distincién clara entre la comunidad politica y la
comunidad religiosa. Esto Ultimo es relevante en dos sentidos:

a) Porqueimplica que el reconocimiento de la libertad de creencias
y de conciencia consignadas en la Constitucién es totalmente
ajeno a la realidad de algunas localidades de nuestro pais; y

b) Quizds mas importante, porque esto conlleva que las
condiciones de vida y las posibilidades de convivencia entre
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personas con identidades distintas no depende de la
institucionalizacién del principio de laicidad, sino de las
posiciones personales y de la apertura de quienes se invisten
como representantes del Estado.

El programa Creamos la Paztiene como propdsito precisamente
erradicar dichas condiciones, a través de la colaboracién entre
funcionarios publicos e integrantes de agrupaciones religiosas,
incluyendo a liderazgos, representantes, y feligresia. Como puede
advertirse, esta forma de entender la laicidad se aleja ostensiblemente
delrégimen mexicano clasico, caracterizado por una abrupta separacién
entre lo politico y lo religioso. En ese orden de ideas, la LARCP de 1992
senté las bases para una nueva relacién entre Estado e Iglesias, e incluso
para las posibilidades de cooperacién en materias que ocupan a ambos,
tales como la violenciay la atencién a grupos vulnerables®. Pero, jen qué
rubros es factible esta cooperaciény cudles son sus limites?

A diferencia de Creamos la Paz, existen entornos en los que la
colaboracién entre funcionarios publicos e Iglesias obedece a una
agenda de valores particulares que, avalados por agrupaciones
integristas, impulsan programas que trastocan tanto el principio de
laicidad como el de igualdad, el de no discriminacién, y el de educacién.
El siguiente apartado tiene como propdsito ejemplificar dichas
condiciones a través del caso de Chihuahua.

FORMANDO CORAZONES: DESAFIANDO LA LAICIDAD DE LA
EDUCACION EN CHIHUAHUA

Formando Corazones es una Institucién de Asistencia Privada (IAP)
creada con el fin de impulsar un programa educativo, cuyo propdsito
explicito consiste en formar “(...) habitos a través de la ciencia y del
sentido comun y asi, empoderar a las ninas, ninos y adolescentes en la
toma de decisiones y construccién de un proyecto de vida” (Formando
Corazones, 2022). El programa consta de una serie de materiales
pensados para estudiantes que van desde el nivel preescolar hasta
preparatoria, asi como por guias para padres. Asi mismo, se enfatiza la
importancia de la colaboracién entre familia y escuela para propiciar un
desarrollo educativo adecuado frente a los retos de nuestra sociedad
(Formando Corazones, 2022).

En el sitio Web y otras redes oficiales de la IAP se expresa
reiteradamente que los contenidos del programa se basan en once ejes
cientificos, entre los cuales destacan la antropologia, la fisiologia, la

8 Aqui destacan los grupos econémicamente vulnerables, los flujos migratorios, las victimas de la
violencia, las personas en situacién de reclusién, y la atencién a adicciones, entre muchos otros.
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sociologia, el derecho, la neurociencia, la pedagogia, la ética y las
diferencias sexuales, entre otras (Formando Corazones, 2022). A pesar
de ello, un conjunto de especialistas en género y en educacién han
expresado que los materiales de Formando Corazones reproducen
estereotipos de género y enfoques religiosos (Carrasco, 2021).

Los doce libros que forman parte del programa han sido objeto
de polémica por varias razones: en ellos el matrimonio se define como
“la unién estable y libre de un varén y una mujer para siempre y con el
fin de formar una familia”; las relaciones sexuales aparecen como una
practica forzosamente vinculada con el matrimonio; se incluye el
término ideologia de género para abordar el tema de la diversidad
(Flores, 2021); y los métodos anticonceptivos se presentan como
abortivos (Carrasco, 202 1), una consideracién a todas luces errénea con
independencia de la posicion moral que se tenga al respecto.

En el conversatorio titulado “Distintas Formas de Violencia y
Justicia Reproductiva”, celebrado en 2021, la psicdloga Luisa Esparza
senaldé que los libros de Formando Corazones presentan informaciéon
sesgada y tendenciosa. Esta situacién es de por si problematica, en
tanto que genera confusiones entre el estudiantado y promueve un
conjunto de valores particulares en torno a temas como el género, la
sexualidad, las relaciones afectivas, la vida y la familia. Pero el problema
no es Unicamente ese, sino la manera en que dichos materiales se han
difundido en espacios escolares tanto privados como publicos, con la
anuencia de las autoridades municipales y estatales. Asi lo expresé
Romelia Hinojosa, especialista en género y educacién, haciendo énfasis
en que la implementacién del programa estuvo financiada con recursos
publicos (Carrasco, 2021).

El caso de Formando Corazones es paradigmatico porque
ejemplifica la vulneracién de la laicidad en varios sentidos:

a) Elarticulo 3° constitucional reconoce el derecho a la educacién,
y establece que corresponde al Estado su rectoria. Ademas, la
impartida por este es obligatoria, universal, inclusiva, publica,
gratuita y laica (Cdmara de Diputados, H. Congreso de la Unién,
2022). Vale la pena recordar que la Secretaria de Educacion
Pdblica (SEP) define los contenidos curriculares para los niveles
basicos de formacién, y que estos habrian de sujetarse a los
preceptos constitucionales. En el caso de Formando Corazones,
por el contrario, se enarbola un discurso dogmatico que se
frasea a partir de un lenguaje secular, adoptando incluso
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algunos vocablos cientificistas®. Esta condicién, que Juan Marco
Vaggione (2005, 2010) ha denominado secularismo estratégico,
es incompatible con la educacién laica en virtud de la ausencia
de argumentacién cientifica. Ademas, la informacién vertida en
los materiales del programa se aleja del reconocimiento a la
dignidad de todas las personas y a los Derechos Humanos, que
suscribe nuestra republica a raiz de la adhesién a multiples
tratados internacionales.

b) Formando Corazones es un programa educativo alternativo al de
la SEP, y que a pesar de ello se imparte tanto en
establecimientos escolares privados como en publicos. En ese
sentido, las autoridades municipales y estatales se alejan de las
prerrogativas constitucionales, en las que se reivindica la laicidad
como un elemento central de nuestra repuUblica. En su calidad de
autoridades, las decisiones en materia de educacién publica
habrian de tomarse con total independencia respecto de las
convicciones personales.

El caso de Formando Corazones contribuye a visibilizar que la
laicidad va mucho mds alld de la separacién entre el Estado y las Iglesias,
y que su vulneracién puede trastocar los derechos de las personas en
sus entornos cotidianos. En un conversatorio con adolescentes que
recibieron los contenidos del programa antes referido', algunas
personas participantes narraron sus experiencias como estudiantes de
nivel basico en torno a la educacién sexual en sus entornos escolares:
refirieron la falta de conocimiento del personal docente, el enfoque
prohibitivo de la ensefanza, centrada primordialmente en la prevencién
de riesgos, la escasez de informaciéon respecto del uso de
anticonceptivos, la ausencia de discusiones sobre identidad de género,
y el hecho de que la sexualidad no se piensa como un derecho. Sobre los
altimos dos puntos, un participante narra que la secrecia con la que
suelen tratarse dichos temas son también una forma de discriminacién:

“(...) porque hay dos chavas que sabemos que andan, y se toman de las
manos y todo, y los profesores dicen <td... y tu amiga>, como para no
reconocer que son pareja. O... igual, o sea, cuando tienen que hablar
conmigo algln asunto de género o un comentario, cualquier comentario
que quieran hacer es como <tu condicion>, <tu situacién>. O sea es un tema
tan tabu para ellos que ni siquiera se atreven a mencionarlo. Y... son dos
Cosas que creo que alun deben trabajarse mucho, tanto diversidad, género,
acoso... y es que... es que uno se acostumbra ;no?, la neta. Uno se
acostumbra a... lo culero [Rie], se acostumbra a lo feo, entonces lo

° Esto significa que se usan vocablos que apelan al lenguaje de la ciencia, sin que ello signifique
adoptar también una légica argumentativa compatible con el método cientifico.

0 Este conversatorio se celebrd en abril de 2022, en el marco de las actividades de la Catedra
Extraordinaria Benito Judrez, la Alianza por la Defensa del Estado Laico (ADELA), y la Universidad
Pedagdgica Nacional, y formé parte del ciclo “La educacién laica en México: retos, tensiones y
controversias”, que consta de cuatro sesiones.
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empieza a ver como normal (...)". (Conversatorio La Educacién Laica en
México: retos, tensiones y controversias. Sesién 3, Participante 1).

Aqui no se pretende negar la libertad de creencias y de
conciencia de las personas. No obstante, el hecho de que se implemente
un programa educativo anclado en nociones dogmaticas, expresadas o
no a través de un lenguaje religioso, resulta a todas luces contrario a los
principios de laicidad, de no discriminacion, y de igualdad ante la ley. Por
otro lado, este caso muestra la ausencia de responsabilidad por parte
de las autoridades, que, conscientes o no de la falta en comento,
impulsaron un programa quizds compatible con sus propias creencias.
Esto Gltimo remite a la dificultad de separar la esfera privada de la
pUblica, y también a la pertinencia de pensar en los procesos de
laicizacién y de secularizacién a partir de la heterogeneidad de sus
manifestaciones en distintos niveles sociopoliticos.

El caso de Chihuahua no es Unico, pero ejemplifica bien que ni la
laicidad ni la secularidad son cualidades observables en la totalidad de
los sistemas politicos y sociales. El apoyo a Formando Corazones por
parte de las autoridades municipales y estatales muestra que quienes
representan al Estado no siempre separan las decisiones que les
competen en un cargo publico respecto de sus convicciones personales.
Asi mismo, el hecho de que un programa de las caracteristicas antes
descritas haya operado en escuelas publicas y privadas durante una
década da cuenta de que la coincidencia entre valores morales vy
politicas publicas estd mas o menos normalizado. No debe olvidarse que
Chihuahua es una de las once entidades de la repiblica’ en las que se
impulsé la iniciativa del Pin Parental, que avala el derecho de las madres
y padres de familia para elegir qué contenidos del curriculum educativo
desean "vetar” o censurar por considerarlos ajenos a sus convicciones
éticasy morales (Paramo y Nufez, 2020).

Los casos de Chiapas y de Chihuahua no son Unicos, y tampoco
homogéneos: en una misma entidad es posible identificar a grupos que
operan con légicas seculares e integristas, asi como entornos en los que
quienes representan al Estado o forman parte del servicio publico
identifican con claridad el principio de laicidad y otros en los que esa
condicién no se cumple. En ese orden de ideas, la seleccién de los casos
aqui descritos tiene como Unica finalidad problematizar los conceptos
de laicidad y secularizacion, mostrando la heterogeneidad con la que
ambos se manifiestan en el nivel micro social. El siguiente acdpite tiene
como objetivo argumentar que las aproximaciones desde la sociologia
y la antropologia son centrales para comprender ambos objetos de
estudio.

" Querétaro, CDMX, Chihuahua, Veracruz, Morelos, Guanajuato, Nuevo Ledn, Aguascalientes, Baja
California, Puebla y Chiapas.
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3. REFLEXIONES FINALES: LA IMPORTANCIA DE UNA MIRADA DESDE

ABAJO

En los apartados anteriores se ha reflexionado en torno a la importancia
de lo religioso en las sociedades contempordneas a partir de dos
categorias fundamentales para la sociologia; la secularidad y la laicidad.
Una vez sefalada la polisemia de la que se revisten ambos conceptos, y
después de aclarar las definiciones que se suscriben en este texto en
virtud de su alcance explicativo, se ha procurado problematizarlos a
partir de cuatro ejes:

1)

La secularidad y la laicidad son cualidades que no se mantienen
constantes en los sistemas social y politico. Aqui se sugiere que
pensarlas como estdticas conduce a oscurecer la complejidad de
sus manifestaciones, reduciéndolas a una légica binarista en la
que se indica Unicamente su ausencia o su existencia. Para el
caso de México, por ejemplo, es adecuado decir que la sociedad
virreinal operaba con una légica integrista, y que el Estado era
confesional. Pero cuando pensamos en el siglo XIX la respuesta
no es tan clara. De hecho, la Guerra de Reforma puede pensarse
precisamente como una lucha entre grupos integristas vy
seculares, a pesar de la laicidad del Estado. Asi pues, resulta
imposible clasificar a una sociedad o a un sistema politico a partir
de una légica binaria. Por otro lado, serfa absurdo pensar en que
las sociedades o las estructuras estatales y juridicas transitan
entre una y otra categoria de modo inmediato, a partir del
cumplimiento de un conjunto de caracteristicas claramente
definidas y delimitadas. En ese sentido, aqui se propone
entender la secularidad y la laicidad como cualidades en
constante movimiento, y cuyo dinamismo depende de los
procesos que las originan; es decir, de la secularizacién y la
laicizacion.

Los procesos de secularizacion y de laicizaciéon dependen de las
particularidades del contexto en el que se desarrollan. Esto
significa que el desplazamiento de lo religioso como eje
organizativo y el transito hacia la autonomia del Estado son tan
variados como las sociedades y los sistemas politicos en los que
se manifiestan. En el caso de nuestro pais, ambos procesos
estuvieron circunscritos a la presencia de una religién y de una
Iglesia hegemdnica; a saber, la catdlica. Sin embargo, y apelando
al dinamismo sefalado en elinciso anterior, es necesario sefalar
que lo religioso tampoco se mantiene constante. Asi pues, la
pluralizaciéon de las adscripciones religiosas, de las formas de
creer y de practicar, y de otros elementos identitarios, hace
necesario repensar la secularizacién y la laicizacidon en México.
Las naciones y los Estados no son monoliticos, y los procesos
sociales que ocurren en ellos tampoco pueden pensarse como tales.
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En relacién con el tema que aqui nos ocupa, debe considerarse
que los procesos de secularizacién y de laicizacion no son
idénticos en todos los niveles sociales. Este hecho suele pasar
inadvertido en los andlisis al respecto, a pesar de la multiplicidad
de fendmenos que lo hacen observable. Los casos empiricos
referidos en este texto son prueba de ello: en el nivel macro, es
claro que la sociedad mexicana no se organiza con base en un
criterio religioso; en el micro, es innegable que algunas
comunidades construyen su identidad, generan lazos de
solidaridad, y definen sus tiempos precisamente a partir de |a
religién. En cuanto a la laicidad, esta aparece consignada en la
Constitucién Politica, por lo que el Estado mexicano es
legalmente auténomo respecto de creencias, normas, vy
autoridades dogmaticas. Puesto que México se constituye como
una republica federal, esta condicién es aplicable a todos los
niveles de gobierno. A pesar de ello, en algunos entornos locales
la separacién entre Estado e Iglesias no opera en la cotidianidad.
Esto es observable en las comunidades indigenas que se rigen
por usos y costumbres, pero se presenta también en
municipalidades que no cumplen con esa caracteristica. Los
casos de Chiapas y de Chihuahua, citados en este articulo, son
una muestra de ello.

4) Adn en un mismo nivel social, los procesos de secularizacion y de
laicizacion se manifiestan de forma heterogénea. Sobre el
primero, esto es lo que explica la coexistencia de grupos y de
personas que operan con légicas integristas y seculares, con sus
consecuentes efectos en términos de convivencia social: el
rechazo a quienes tienen identidades o practicas ajenas a los
preceptos morales religiosos es muestra de ello, como lo
ejemplifican los casos empiricos referidos en el acapite anterior.
Con respecto a la laicizacién, es posible observar también las
contradicciones entre personas que realizan sus actividades
como parte del servicio publico con estricco apego a la
autonomia del Estado y quienes impulsan iniciativas de leyes o
politicas publicas basadas en sus convicciones particulares.

Tomando en cuenta las reflexiones anteriores, aqui se
argumenta que las categorias de secularizaciéon vy laicizacién son
sumamente Utiles para comprender lo religioso en las sociedades
contempordneas. Sin embargo, la pertinencia de estas depende
precisamente de su problematizacién. Cualquier estudio sobre dichos
procesos habria de tomar en cuenta la heterogeneidad de sus
manifestaciones en funcion de tres niveles de analisis: el macro, el meso
y el micro.
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En esa tesitura, aqui se propone que las herramientas analiticas
que ofrecen la sociologia y la antropologia resultan trascendentes para
aprehender la secularizacién y la laicizaciéon en el nivel micro. Ambas
categorias vienen de la sociologia, y a partir de esta es posible
establecer los vinculos entre los tres niveles mediante perspectivas
diversas, cuya utilidad depende del objeto de estudio. Asi, por ejemplo,
el interaccionismo simbdlico resulta pertinente si se desea comprender
el modo en que secularidad y laicidad dan forma a las relaciones sociales
en un microentorno. La antropologia resulta sumamente (til para hacer
observables los discursos, el lenguaje corporal, el simbolismo, la
disposicidon espacial, y la apropiacién del espacio por parte de los
sujetos. Porque ;como dar cuenta del uso recurrente de la palabra
Hermanoentre autoridades estatales, de la familiaridad que denotan los
gestos entre funcionariado publico y liderazgos religiosos, o de la
incomodidad que genera entre algunos de estos Ultimos la referencia a
temas moralmente reprobables desde su perspectiva? Nada de eso
puede observarse si el andlisis se ubica exclusivamente en el nivel
macro; nada puede entenderse si se piensa como estatico, homogéneo,
o definitivo.
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CAPITULO IV
Apuntes para una historia del Espiritualismo Trinitario
Mariano en México

Gabriela Castillo Terdn’

INTRODUCCION

En este capitulo se exponen de manera panordmica las
transformaciones que ha sufrido el espiritualismo desde su origen
hasta nuestros dias. Se trata de una perspectiva inédita, en vista de que
la mayoria de las investigaciones sobre el tema exponen la visién de un
espiritualismo estable, como si hubiera permanecido igual a lo largo del
tiempo. Por el contrario, este trabajo plantea observar el dinamismo
propio del grupo, constituyendo una aportacién en cuanto a la forma
de entender y abordar el Espiritualismo Trinitario Mariano (ETM). La
propuesta estd orientada a abordar el estudio del espiritualismo a
través de cinco etapas que responden a momentos de quiebre, las
cuales dieron lugar a la reorganizacion del grupo y la transformacion de
su ritual. Dada la envergadura y responsabilidad que implica relatar la
historia de un grupo social, este trabajo resulta apenas un ejercicio
introductorio para identificar momentos decisivos en la trayectoria
espiritualista, que a su vez puede ser una buena guia para estudios
futuros. Visualizar la historia del ETM en etapas facilita el anélisis en
periodos diferenciados que mantienen cierta unidad.

El Espiritualismo Trinitario Mariano es una expresion religiosa
que mantiene una relacién muy estrecha con elementos emblematicos
de la cultura popular mexicana. Le es propia la figura del curandero
urbano, al que se recurre en situaciones de extrema desesperanza. La
desgracia, la enfermedad y las calamidades de la vida son trastocadas
por la eficacia del ritual espiritualista. Los circulos de fuego y las limpias
con huevo también son parte de la actividad propia de este grupo. El
ETM relne los entornos urbanoy rural, el pasadoy el presente, los vivos
y los muertos, la realidad y la magia, lo aceptable, lo creible y lo
mundano con lo incomprensible, lo sagrado y lo milagroso. El
especialista espiritualista es, en algln sentido, un elemento propio de
la cultura mexicana al que recurren adeptos, curiosos y escépticos de
todas las clases sociales.

" Profesora Investigadora de Tiempo Completo, Instituto de Estudios Superiores de la Ciudad de
México “Rosario Castellanos”. Doctora en antropologia social por el Centro de Investigaciones y
Estudios Superiores en Antropologia Social, Unidad Ciudad de México. Maestra en antropologia
por la Universidad Nacional Auténoma de México. Ponente en congresos nacionales e
internacionales. Integrante del Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT, Nivel C.
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El grupo se caracteriza por la realizacién de dos tipos de
actividades principales: ceremonias religiosas de culto (catedras) y
sesiones de curacién. Estas actividades dependen de la practica del
trance medidmnico. En las cdtedras son médiums de alto grado
jerdrquico quienes en estado de trance comunican La palabra divina. En
estas ceremonias no es un sacerdote quien dirige el ritual, sino un
médium (pedestal o ruisefior?) que “presta su cuerpo” para que se
comuniquen las personalidades de la Trinidad Sagraday la Virgen Marfa.
De manera que, el mensaje lo imparte “directamente” la divinidad a
través del médium. Por su parte, en las sesiones de curacién, son
espiritus protectores quienes se comunican con los consultantes y los
curan, por lo tanto, no cura el médium sino su espiritu protector.

La revision panordmica de la trayectoria del grupo permite
observar que el trance no fue siempre parte de la practica ritual
espiritualista, aunque si representa al tipo de espiritualismo mas
extendido?. Ya que, de hecho, en tiempos recientes, el trance ha sido
desechado del ejercicio de muchos espiritualistas.

Hasta el momento el trabajo mas completo sobre (a historia del
espiritualismo es el emprendido por Silvia Ortiz Echdniz (1990), sin
embargo, alin quedan sin conocer enormes periodos de la historia del
ETM. Algunas de las dificultades mdas importantes para esta tarea se
deben a que ha habido muchas ramificaciones y derivaciones de la
Iglesia primitiva y a que no existe un archivo general sobre los
acontecimientos propios del grupo. Muchos de los materiales se han
perdido y otros mas han quedado dispersos en pequenos archivos
personales. Existen documentos que han sido modificados a modo por
los lideres de algunas congregaciones para exaltar aspectos que
fortalecen sus principios o identidad e incluso para desacreditar a otros
grupos o lideres. Algunos de estos documentos han alcanzado gran
difusién, logrando distorsionar los hechos de tal modo que hay pasajes
que hoy parecen incuestionables. Otra dificultad es que conocer su
propia historia no forma parte del proceso de iniciacién al grupo,
porque en realidad es muy poco lo que los espiritualistas saben acerca
de sus origenes. Se trata principalmente de una tradicién oral que se
transmite de manera informal. Los pocos estudiosos que investigan al
respecto aportan algunos datos, en ocasiones verificables y otras veces
poco confiables.

%2 Pedestal y ruisefior son dos cargos internos dentro de la jerarquia espiritualista.
3 Una clasificacién de los tipos de espiritualismo se encuentra en Castillo 2015y 2019.
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RECUENTO HISTORICO DEL ESPIRITUALISMO TRINITARIO MARIANO
Después de analizar la historia del ETM desde sus origenes, de hacer
una revisiéon de la literatura especializada y de integrar informacion
recabada en anos de trabajo de campo, he podido identificar cinco
etapas histoéricas. La siguiente es una propuesta para esquematizar y
facilitar el estudio de la historia del Espiritualismo Trinitario Mariano.

PRIMERA ETAPA: LA IGLESIA PRIMITIVA

Esta etapa abarca desde 1866, ano en que se fundd oficialmente la
Iglesia Mexicana de Elias (IME), hasta la muerte de su fundador en 1879.
La iglesia primitiva (la IME) se caracterizé por una estructura jerarquica
rigida con gran cantidad de cargosy 6rganos reguladores de la actividad
religiosa. Es propio de esta etapa el uso exhaustivo de un repertorio de
objetos simbdlicos utilizados en el ritual entre los que figuran cruces
diversas, insignias, escudos, estandartes, copas, arcas (cajas en las que
se resguardan objetos secretos de poder o tradicién), la bandera
mexicana, la imagen de la virgen de los Dolores, manteleria, cortinas,
etc. También es caracteristico el uso de ropajes sofisticadosy coloridos,
constituidos de varios elementos cada uno de los cuales posee un
significado y senalan un nivel jerdrquico de participacién. Entre los
aditamentos figuran tdnicas de colores, capas, cintos (cingulos), estolas
y solideos que simbolizan los cargosy atributos de cada miembro de esa
iglesia. Estas caracteristicas parecen imitar rasgos materiales no
doctrinales de la masoneria que tuvo importante incidencia en el
México de aquellos anos. Tal influencia se percibe en la emulacién de
una organizacién estrictamente jerarquizada, con rituales de iniciacién
multiples, un cédigo de conducta severo para los miembros de la iglesia
y un repertorio simbélico e iconogréfico sofisticado, que encuentra sus
raices en a antigliedad. La IME se fundd a partir de la construccién de
un mito originario que recupera la narracién biblica de las Siete Iglesias
del libro del Apocalipsis de San Juan. Es decir, que buscé legitimidad en
los escritos biblicos que gozan de reconocimiento y que también
ofrecen un amplio margen de interpretacion.

En este periodo fue una caracteristica importante de la IME el
uso de signos en el espacio ritual, como la presencia de los siete colores:
“verde esmeralda, rojo escarlata, azul cielo, rosa pélido, café carmelita,
azul marinoy blanco lacteo”. Aquella era una organizacién cerrada, que
encontrd en el establecimiento de formas propias el mecanismo para
reconocer a sus miembros y al mismo tiempo excluir y distanciarse de
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externos a la congregacién. La influencia de la masoneria no resulta
sorprendente, pues en aquellos afos el de los masones era un grupo
prestigiosoy exclusivo constituido por empresarios, politicos y militares
de la mayor influencia y poder en el dmbito politico nacional e
internacional. La IME buscd replicar una estructura organizacional
compleja, rigida y hermética. Formuld para ello un cédigo simbdlico
propio e introdujo objetos de poder simbdlico ritual Gnicos de la iglesia,
garantes de un sélido sentido de pertenencia y exclusividad entre sus
miembros. A esta etapa corresponde la descripcién de Ortiz (1990),
sobre una iglesia mesidnica y milenarista.

EL ORIGEN

A finales del movimiento de independencia (1810-1821) se inici6 el
proceso de reorganizacion y secularizacién de las instituciones de
beneficencia eclesiales. Hospitales, escuelas, hospicios y cementerios
pasaron a la vigilancia del Gobierno de México. Los primeros esfuerzos
por redactar una Constitucién Nacional defendian la libertad de
ensenanza, la libertad de imprenta, la libertad de culto y se prohibia a
las Iglesias poseer bienes inmuebles. El pais se encontraba
desorganizado y las migraciones internas iban configurando un nuevo
mapa social. Fueron anos propicios para el surgimiento y florecimiento
de nuevas iglesias. Estos factores aunados a una importante crisis en la
cobertura de los servicios de salud son algunos de los elementos que
Silvia Ortiz (1990), encuentra como determinantes para el
florecimiento de un culto que, como una de sus propuestas principales,
a la par de la religiosa, ofrece una alternativa de sanacién a sus fieles.
En aquel momento, como ha sefalado Ortiz (1990, 1993), la propuesta
de la Iglesia primitiva permitia a sus adeptos contrarrestar la
concepcion de un pueblo sometido e infravalorado impuesta por el
coloniaje.

MISTERIO Y CARISMA: ROQUE JACINTO ROJAS ESPARZA

De acuerdo con su biografia, el fundador del Espiritualismo Trinitario
Mariano nacié el 16 de agosto de 1812 en la calle de Correo Mayor* de
la Ciudad de México: “lider carismatico que destaca su mestizaje debido
a su ascendencia judaica por linea paterna y otomi por la materna...”
(Ortiz, 1993, p. 61). Sus bidgrafos y todos los seguidores de su iglesia
coinciden en sefalar que fue un hombre lleno de virtudes y dones, un

4 En ese momento conocida como calle del Indio Triste No. 8, de acuerdo con la biografia de
Asuncién Lopezcano Valverde y con base en la misma biografia, murié el 18 de mayo de 1879 en
la calle de Nifio Perdido No. 18 de la misma ciudad.
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hombre generoso, amoroso, bondadosoy caritativo, quien a lo largo de
su vida realizé6 mdultiples milagros de sanacién; se desempend en 22
oficios y llegé a ser juez del registro civil en Iztapalapa® entre los afios
1860 a 1861°. Roque Rojas Esparza se casé con Guadalupe Arias
Malanco y procred dos hijos: Delfino Rojas Arias, que murid a los pocos
meses de nacido, y Carolina Rojas Arias.

Un aspecto que llama la atencién sobre la iglesia primigenia es
la incorporacién de las mujeres en la jerarquia eclesidstica. De acuerdo
con la documentacién conocida (Conferencias de la Guia Marta
Sanchez, 2005; Ortiz, 1990) en una ceremonia realizada en 1863 Rojas
nombré a varias sacerdotisas e incluso una mujer quedé al frente del
Sello . Estos eventos muestran a un Roque Rojas que contrasta con el
que se revela en el libro £l Ultimo Testamento’, de su autoria, en el que
se muestra intolerante, castigador y misdgino.

Los datos biograficos de Rojas fueron recopilados y distribuidos
profusamente en los templos espiritualistas en folletos reproducidos
durante las décadas de los cincuentas y setentas por la imprenta de
Federico Ramirez Jiménez®. De acuerdo con la Asociacién para Estudios
de Filosofia Espiritualista A.C., la versidon publicada por Ramirez fue
escrita por el regiomontano Gregorio Baldomero a quien el propio
Roque Rojas habria narrado su vida el 30 de diciembre de 1874, dos
anos antes de su muerte. En su pdgina web esta Asociacién sefala que
en los anos sesenta del siglo XX, Amaury Leal Lopezcano® editd Los
datos biogrdficos del mesias mexicano senor don Roque Rojas, que es
adaptacién de la biografia que escribiera Gregorio Baldomeroy se trata
de la versibn mas conocida y difundida entre los espiritualistas.
Actualmente existen reproducciones y adaptaciones reducidas de
aquella primera biografia hechas por diferentes agrupaciones
espiritualistas y eliasistas. De acuerdo con todas las versiones, Roque
Rojas recibié revelaciones y mensajes entre 1861y 1869 sobre cémo
deberia fundar y organizar una iglesia mexicana. En estos mensajes
Rojas fue sefalado como el Elias del Tercer Tiempo y fue nombrado
Jefe Supremo de la Iglesia. Sus visiones hacian referencia a las profecias

°>En aquella época Pueblo de Iztapalapa.

® Aunque se tienen datos del inicio de actividades de este registro civil hasta el afio de 1862. Esta
es una entre varias inconsistencias historicas en la biografia de Rojas.

7 El Ultimo Testamento es un texto del que se atribuye la autoria a Roque Rojas sin que esto sea
comprobable.

8 La imprenta Ramirez, ubicada en la col. Peralvillo, propiedad de Federico Ramirez Jiménez, de
filiacion espiritualista, durante muchos afnos se encargd casi exclusivamente de la publicacion de
pequefios folletos de bajo costo relacionados con el espiritualismo.

9 Quien ostentd el cargo de Sexto Gran Hijo del Sol, es decir, fue sucesor del cargo inicial
desempenado por el propio Rogue Rojas.
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descritas en el Apocalipsis de San Juan. Siguiendo estas revelaciones
Rojas fue estructurando la iglesia en diferentes ceremonias. El 24 de
diciembre de 1863, en la calle de Ex convento de San Diego, en la
Ciudad de México, Rojas consagré y nombrd a 24 sacerdotes, 12
hombres y 12 mujeres, como iniciadores del culto de la nueva iglesia.
Entre las sacerdotisas se encontraban la esposa del mismo Rojas:
Guadalupe Arias Malanco de Rojas y su hija Carolina Rojas Arias;
también Guadalupe Suérez viuda de Oviedo y sus hijas Damiana Oviedo
Sudrez, Maria de Jesls Oviedo Suéarez y Luisa Oviedo Suarez viuda de
Mendoza. En esa ceremonia también fue consagrada Refugio Gonzalez
Jacome viuda de Lopezcano. Estas mujeres serian de gran importancia
para el rumbo que tomd la iglesia en los afos posteriores a la muerte
de Roque Rojas.

La fecha oficial en que se conmemora la fundacién de la Iglesia
Mexicana de Elias es el primero de septiembre de 1866, dia en que Rojas
recibié las indicaciones para conformar “las siete Jerarquias de las siete
Iglesias de Elias”, representacién de las siete iglesias del Asia menor que
se mencionan en el Apocalipsis. De esta manera, la nueva iglesia, quedd
organizada en siete fracciones o Sellos. Para cada Sello se nombré un
representante y una sacerdotisa. Las sacerdotisas fueron mujeres
jovenes que realizaron votos de castidad de por vida para consagrarse
al sacerdocio de la iglesia.

Roque Rojas asumié la méxima autoridad de su Iglesia bajo el
nombramiento jerarquico de Gran Hijo del Sol. Nombramiento que tuvo
su secuela en el Primer Gran Hijo del Sol, Segundo Gran Hijo del Soly asi
sucesivamente. Actualmente existen al menos dos'® personas que
ostentany disputan el cargo de Octavo Gran Hijo del Sol, pero ninguno
tiene el reconocimiento de las agrupaciones espiritualistas, estos son:
Efrén Rodriguez Gémez de la Iglesia Eliasista de México A. R.y Victor
Parra Goémez de la Santa Iglesia Mexicana de Elias A. R. ambas
asociaciones religiosas ubicadas en la alcaldia Iztapalapa.

LA IGLESIA PRIMIGENIA DE ROQUE ROJAS Y LOS SIETE SELLOS

Cada uno de los Siete Sellos representa una de las siete iglesias: Efeso,
Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardis, Filadelfia y Laodicea; estd asociado
con alguna de las doce antiguas tribus de Israel y a cada uno le fue
asignada una simbologia propia, asi como atributos, dones y fechas de
culto especiales. El jerarca de cada Sello recibié un nombramiento

9 He tenido conocimiento de un tercero radicado en el Estado de México. Sin embargo, hasta el
momento no lo he localizado y, por lo tanto, este no es un dato verificado.
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distinto: Principe de la Iglesia, Rabino, Sacerdote, Levi, Profeta, Guia y
Patriarca, respectivamente. Toda esta informacion quedo consignada
en el libro conocido como El Ultimo Testamento.

Marta Sdnchez, Guia del tercer templo en importancia “Moisés,
JesUs vy Elias”, ubicado al norte de la Ciudad de México, explica la
relacion entre las Siete Iglesias y los Siete Sellos de la siguiente manera:

Roque Rojas Esparza fue hombre iluminado por el Espiritu Santo y
trabajé en su entendimiento el espiritu del profeta ELIAS para prepararlo
ya que debia ser el fundador de la “VERDADERA IGLESIA CRISTIANA
ELIAS" que abarcaba 7 Iglesias y 7 Sellos. Desde el afio 1861 hasta 1869,
Roque Rojas tuvo revelaciones y le fueron dadas las oraciones, rituales,
ceremonias, constitucion, reglamento etc. de las 7 Iglesias Selladas que
serfan representacion de las 7 Iglesias que existieron en Asia Menor. A los
componentes y congregantes de estas 7 Iglesias Selladas, se les llamaria
“Nuevo Pueblo de Israel”, ya que eran simiente de Abraham, Isaac y
Jacob, y de los doce hijos de Israel, eran los espiritus del pueblo hebreo
que volverian a reunirse en este tiempo. [...] Estas Siete Iglesias Selladas
debian estar dirigidas por un ORATORIO CENTRAL y gobernadas las siete
por EL JEFE DE LA NUEVA IGLESIA, pero a su vez, se dio un jefe para que
gobernara cada iglesia. Les fueron concedidas a estas siete iglesias
dones, gracias, privilegios y misiones. (Sadnchez, 2005, Tomo |,
Conferencia 32, p. 2-3).

El documento se refiere a la iglesia fundada por Rojas como
“Verdadera Iglesia Cristiana Elias”, y algunos informantes e incluso un
documento encontrado en campo la menciona como “Iglesia del
Espiritu Santo”, de manera que es dificil saber cudl fue el verdadero
nombre inicial de esta iglesia. Pero sin duda el nombre més difundido,
es el de Iglesia Mexicana Patriarcal Elias (IMPE) debido a que, después
de la muerte de Roqgue Rojas, la representaciéon del Séptimo Sello le
anadié el adjetivo de “Patriarcal” y fueron ellos quienes encargaron la
edicién de muchos de los folletos hasta hoy conocidos y considerados
como histéricos, aunque no respetaron con fidelidad los escritos
originales. Esto es declarado por representantes de diferentes iglesias
asociadas o derivadas de la inicial. Para muestra se puede consultar el
testimonio del Rabino del Segundo Sello Alfonso Manuel Gutiérrez,
quien en su momento fuera desconocido por otros miembros de la
misma iglesia’. En este trabajo me he referido a ella como la Iglesia

" Se puede encontrar un testimonio en la pagina: Espiritualistas Elias (2015). A Alfonso Manuel
Gutiérrez lo visité en su domicilio en octubre de 2016. Lo entrevisté sobre el tema y me mostré
fotografias, documentos manuscritos y mecanografiados, que requeririan un estudio muy
detallado. Sin embargo, sélo pude revisar algunos rapidamente y tomar pocas fotografias. En el
archivo personal bajo resguardo del Rabino Gutiérrez encontré un par de fotografias originales de
Roque Rojas, mas joven, y distintas impresiones de su fotografia mas difundida. Era sin duda un
archivo que merecia atencién especial, pero Alfonso Manuel Gutiérrez no daba acceso facilmente
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primitiva o por sus siglas (IME) para distinguir que todos los
documentos en los que aparece como IMPE pueden haber sido
modificados en la medida en que su edicién y difusion se dio en un
momento en el que ya habia un distanciamiento importante entre los
representantes de los diferentes Sellos de la Iglesia primigenia.

LA MUERTE DEL FUNDADOR

Espiritualistas que investigan la historia de su religién, afirman que
Roque Rojas murié el 18 de mayo de 1879 completamente alejado de
la iglesia que él mismo fundd, desilusionado por la malversacién de sus
fundamentos. Es decir que fundd una iglesia, pero a los pocos afos la
abandond. De acuerdo con estas versiones, sus sucesores, los
representantes que él mismo nombré, interpretarony reorganizaron la
IME de alguna manera que era contraria a las indicaciones y objetivos
planteados por Rojas, por eso él se habria apartado. En realidad, no se
han hallado evidencias que sustenten los datos mds generales sobre la
vida de Roque Rojas. En la pdgina de la Asociacién para Estudios de
Filosofia Espiritualista A. C. se comenta:

Existen muy pocos datos confiables acerca de Roque Rojas, la mayoria de
ellos son solamente breves referencias de contenido mas mistico que
histérico, y que se han mantenido por tradicién oral dentro de las
distintas corrientes religiosas eliasistas o espiritualista, siendo algunas de
ellas contradictorias lo que indudablemente limita su credibilidad. [...]
...la Asociacién tiene un proyecto de investigacién que incluye el conocer
la biografia de Roque Rojas, pero los resultados han sido desalentadores,
por ejemplo, basta comentar que se han revisado los archivos del lugar
donde se supone fue bautizado Roque Rojas, abarcando unos 100 afos
en torno a 1812 y no se ha encontrado registro alguno sobre él. Ni
siquiera el nombre del parroco que lo bautizé aparece. Queda entonces
a criterio del lector creer, como dicen algunos seguidores de Roque
Rojas, que existe una conspiracién secreta que ha tratado de borrar toda
huella de su existencia; o puede creer, como dicen otros seguidores, que
Dios Todopoderoso se ha encargado de borrar todo rastro de Roque
Rojas sobre la tierra que no sea necesario para la verdadera fe en Dios,
minimizdndolo como hombre pero exaltdndolo como su mesias; o tal vez
prefiera creer como dicen otros, que los datos biograficos existentes
hasta ahora son sélo mentiras para que la gente continte creyendo en
él.

EL ULTIMO TESTAMENTO

Ellibro E( Ultimo Testamento recopila escritos que corresponderian a las
revelaciones recibidas por Rojas entre 1861y 1869. El libro, que tendria
que ser de gran importancia para el espiritualismo, en realidad es casi

a esta documentacién. Después de su muerte, el 2 de febrero de 2020, los archivos fueron
vendidos y desconozco su paradero.
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completamente desconocido. No hay ediciones recientes ni se difunde
su contenido. ;Por qué? En este libro se maldice hasta el cansancioy se
anatematiza la participacion de las mujeres en el sacerdocio, asi como
la comunicacién con espiritus de personas muertas. Por lo tanto, este
libro en realidad reniega de las practicas mas importantes vy
caracteristicas del ETM. Aparentemente el texto habria sido
manipulado y modificado por el Sexto Gran Hijo del Sol Jefe Supremo
de la IMPE entre 1958 y 1976, Amaury Leal Lopezcano, esto se puede
deducir por las notas incluidas en la edicién a cargo de Federico Ramirez
y por testimonio del rabino Alfonso Manuel Gutiérrez.

Se dice que Roque Rojas dejé tres copias manuscritas de estos
textos, y que al menos una copia habria sido resguardada por Damiana
Oviedo, consentida de Rojas, y otra por Dolores Arriaga Lopezcano.
Miembros de la Iglesia Eliasista de México A. R. comentan que Damiana
por ser analfabeta no supo valorar estos documentos, por lo que la
copia heredada al Sexto Sello se habria perdido. Y la Unica copia
conocida habria permanecido en el linaje de la familia Lopezcano, pero
estos materiales han sido resguardados y ocultados hasta el punto de
que actualmente nadie conoce con veracidad su destino. La Asociacién
de Estudios Filoséficos Espiritualistas A. C. ha concluido que:

El Ultimo Testamento es una compilacién de escritos atribuidos a Roque
Rojas, y aunque esto no se puede afirmar al cien por ciento, damos
nuestro voto de confianza en que asi fue. Sin embargo, dicha compilacién
estd incompleta y plagada de mdltiples adiciones y adulteraciones que
dificultan saber con exactitud qué partes fueron escritas por Roque
Rojas, y que partes fueron afadidas (2016).

Esta etapa corresponde con la presidencia de Benito Judrez, de
quien se cuenta que habria tenido relacién con Roque Rojas a partir de
la amistad entre Margarita Maza de Judrez y Guadalupe Arias Malanco,
su esposa. De acuerdo con esta anécdota, Judrez habria sido iniciado en
el culto de la Iglesia primitiva. Sin embargo, no existe ningdn indicio
entre las mdltiples biografias del Benemérito que apunte a la
autenticidad de este hecho. Judrez muridé en 1872, antes de la muerte
de Rojas y antes de que existiera el ETM formalmente. En cambio, se
encuentra ampliamente documentado que Judrez fue miembro activo
en varias logias masoénicas. Por otra parte, si la cercania entre Rojas y
Judrez tuviera algdn fundamento, esto podria reforzar la hipdtesis de
la mencionada influencia del modelo masdénico en la conformacién de
la Iglesia primitiva.
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SEGUNDA ETAPA: SEPARACION DE LOS SELLOS Y SURGIMIENTO DE
NUEVAS NOMENCLATURAS

Esta etapa inicia a la muerte del fundador en 1879. A partir de este
momento los representantes de los Siete Sellos se separaron y se
desconocieron entre si. Algunos Sellos cambiaron de denominacién e
hicieron adaptaciones a la forma del culto y unos pocos continuaron
siendo mas fieles al modelo original de Rojas. Silvia Ortiz (1990, 1993,
p. 63) senala que al momento de su muerte ya existian incipientes
grupos de seguidores de su doctrina en los estados de México, Hidalgo,
Tlaxcalay Puebla, ademas de la Ciudad de México.

En algin momento de este periodo el Sexto Sello, que habria
quedado bajo la direccion de Damiana Oviedo Sudrez, asume la
denominacién de Espiritualismo Trinitario Mariano. En esta etapa
surgen diversas iglesias relacionadas con la inicial IME de Roque Rojas y
se registran graves distanciamientos entre los miembros originales,
incluso se pueden identificar algunos enfrentamientos muy claros
entre miembros de los diferentes Sellos. Algunos de los Sellos lograron
subsistir, otros se desintegraron y se perdié la representacién del Gran
Hijo del Sol. Esta parte de la historia es estudiada y reconstruida por
Silvia Ortiz (1990). Por su parte, la Iglesia Eliasista de México A. R. en su
pagina oficial hace una reconstrucciéon de aquellos eventos:

Después del fallecimiento del Verdadero Hijo del Sol'?, la Sacerdotisa
Guardiana del Séptimo Sello, la sefiorita Fernanda Trejo Jdcome, con el
apoyo de Benita Jdcome de Martinez y Santos Posadas de Trejo, y de los
sefiores Licenciado Gregorio Baldomero Valadez, Cayetano Trejo
Jacome, Tirso Trejo Jacome y Lucas Martinez, fundé la Iglesia Mexicana
Patriarcal Elias, integrando a la denominacién original dejada por Roque
Rojas, el término de “Patriarcal”, ya que su mayor iniciadora pertenecié a
la Séptima Iglesia Patriarcal de Laodicea al igual que el Licenciado
Gregorio Baldomero Valadez, quien fue el primer Jefe Patriarca. En sus
origenes ésta fue la Unica corriente Eliasista que mantuvo intacta la
doctrina de Roque Rojas, pues reconocié debidamente al primer Gran
Hijo del Sol, Joaquin Abadiano Mendiola (lo que no hicieron los demas
integrantes de la congregacién primigenia), consagrado directamente
por el Mesias Mexicano el domingo de Pentecostés de 1869, ademés de
que respetaron las instituciones dejadas por éste, manteniendo pura la
doctrina Eliasista (2016).

Al no haber acuerdo sobre quién debia ser el sucesor de Rojas,
las estructuras de la primera etapa colapsaron. La iglesia primitiva se
desintegré y cada Sello procuré conservar los elementos que le
correspondian. Actualmente ya no funcionan de manera articulada,
cada uno afirma conducir con fidelidad sus actividades de acuerdo con

12 “E[ Hijo del Sol” es Rogue Rojas.
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el modelo original y muy generalmente descalifican las labores del
resto de los Sellos. Se menciona que existia rivalidad entre la
sacerdotisa Guardiana del Séptimo Sello, Fernanda Trejo Jacome vy
Damiana Oviedo Suédrez, sacerdotisa Guardiana del Sexto Sello. Algunos
testimonios afirman que esto se debid al favoritismo que en vida Roque
Rojas mostré por Oviedo (pues era “su nifia mimada”) y otros opinan
que se debid al desprecio que generaba en Fernanda Trejo el que su
companera fuera una mujer humilde e ignorante de baja extraccién
social. Lo cierto es que esta actitud de desprecio se extendié por todo
el linaje que resultd del Séptimo Sello y sus asociados, y hasta el dia de
hoy se mantiene en los representantes de varios Sellos un dejo de
menosprecio por la figura de Damiana Oviedo a la que sefialan como “la
corruptora del Sexto Sello”. Esta actitud se ha visto reforzada por la
amplia difusiéon de materiales de la IMPE editados por Federico Ramirez
que condenan muchas de las actividades que el Sexto Sello, bajo la
conduccién de Oviedo, implementd con gran éxito al separarse del
resto de la estructura de la Iglesia primitiva, como la comunicacién con
espiritus de personas fallecidas™.

Lo cierto es que a la muerte de Rojas el Sexto Sello
progresivamente simplificé la simbologia, elimindé los vestuarios
fastuosos vy flexibilizd las estructuras. En esta etapa se integraron al
Sexto Sello miembros de los estratos mdas desfavorecidos de la
poblacién: campesinos, revolucionarios e indigenas desplazados y se
desarrollé de manera importante la actividad curativa. El Espiritualismo
Trinitario Mariano fue adquiriendo su caracter actual, con curaciones en
las que se hace amplio uso de la medicina ancestral. En esta etapa
iniciaron las catedras porinspiracion del Espiritu Santo. También es muy
probable que de este periodo provengan las ceremonias en las que se
“manifiestan” héroes de la historia nacional, de la independencia de
México, y personajes prehispdnicos, ceremonias de cardcter autdctono,
que representan a grupos marginados y que hasta el dia de hoy se
llegan a realizar en algunos templos.

Como lo apunta Ortiz (1993, p. 57) la Iglesia de Roque Rojas
surge en oposicion a la hegemonia de la Iglesia catélica romana, es una
“iglesia cismdatica del catolicismo”, mientras que el ETM de Damiana
Oviedo emerge en un momento histérico distinto en que ya habia una
diversidad de iglesias pugnando contra el catolicismo. Esto, aunado a la
fuerte influencia del espiritismo que tiende a ser una filosofia
conciliadora y pacifista, facilité el sincretismo de las religiones

13 Este taller editorial también publicé otros folletos propios del Segundo Sello y del Sexto Sello,
como los libritos de coros, oraciones, etc.
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autdctonas con la practica del trance espirita y la estructura de la
religion fundada por Rojas, convirtiéndose en una nueva religion
hibrida, flexible, adaptable a mudltiples contextos y poblaciones,
protectora y cohesionadora. Asi, el movimiento de Oviedo desarrollé
un cardcter menos subversivo y mas neutral que evitaba el
enfrentamiento con otras iglesias. Un cardcter que se mantiene hasta
la actualidad. El ETM de Oviedo no es una organizacién disidente pero
si es una derivacién de la iglesia primigenia que se separd y consolidé
sin mayor conflicto. Mientras que para la IMPE e iglesias asociadas,
Roque Rojas fue la reencarnacion del Elias prometido para el tercer
tiempo, en el Espiritualismo Trinitario Mariano, Rogque Rojas fue sélo el
intermediario para la comunicacién de Elias en el tercer tiempo.

LA ELOCUENCIA DE UNA VIRGEN: DAMIANA OVIEDO SUAREZ Y EL
ESPIRITISMO

En la ceremonia de fundacién de la IME en 1866, la joven Damiana
Oviedo Suédrez (1845-1920") fue elegida para ser sacerdotisa del Sexto
Sello. En aquella ocasién Damiana junto con otras seis jovenes mujeres
realizé votos de castidad que en su caso nunca rompid. Son escasos los
datos biogréficos sobre Damiana Oviedo, sin embargo, se sabe que
nunca se casé ni tuvo hijos. Damiana asumié el relevo como Guia del
Sexto Sello a la muerte de su madre quien hasta entonces habia
gjercido el cargo. Tampoco se puede asegurar si ella que fue tan
cercana a Rojas mantuvo fielmente los principios cardinales del
fundador. Lo cierto es que el Sello Sexto bajo su conduccién es el que
mas crecié y se fortalecié con el tiempo. Ortiz deduce que, por su
personalidad mistica y carismatica, “el Sexto Sello es la denominacién
mas extendiday la que empezd a imprimir nuevas modalidades al culto.
Entre otras cosas, recupera el trance mistico como una posibilidad para
toda la feligresia de comunicacién con lo sagrado sin intermediarios”
(1993, p. 63).

Con Damiana Oviedo inici6 una nueva etapa en la que se
adquirié la nomenclatura de Espiritualismo Trinitario Mariano del Sexto
Sello. De acuerdo con la tradicién oral espiritualista, Damiana transmitié
la primera citedra en 1884. Fue el primer “cerebro abierto”, la primera
materia’ que “irradié” “La Palabra”. No es muy claro en qué momento
y bajo qué circunstancias se dio este cambio, aunque Silvia Ortiz

4 De acuerdo con Silvia Ortiz (1990), Damiana Oviedo murié en 1920, o en 1921 de acuerdo con
las memorias de Elena Judrez, guardiana fundadora del Templo del Medio Dia hasta la década de
los setenta o principios de los ochenta.

> Materia, carnecilla o vasito se denomina a la persona que entra en estado de trance para la
comunicacién de los espiritus.
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describe una anécdota, sobre la amistad entre Damiana e Isabel Garcia,
una mujer que dirigia un centro espirita (1990, p. 120). Esta relacién de
amistad debid ocurrir en los primeros afos del siglo XX, justo durante
el auge y mayor florecimiento del espiritismo en nuestro pais y cuando
se abrieron multiples centros espiritistas, por lo que la anécdota toma
fuerzay parece consistente. Data de esta época la fuerte influencia del
espiritismo que es observable hasta nuestros dias en las actividades de
los templos espiritualistas. La anécdota fue narrada por Rosalio Cruz,
guia del templo del Sello Segundo ubicado en la calle Palmira, a la
antropdloga Silvia Ortiz en los anos setenta.

En el documento manuscrito titulado “Fundacién del Templo
del Medio Dia (TMD) que lleva por nombre Damiana Oviedo” autoria de
Elena Judrez Ndjera, guardiana del TMD hasta principios de la década
los ochenta, se narran los primeros anos de la actividad espiritualista de
la siguiente manera:

En el afio de 1917 conoci los trabajos espirituales en la casa de oracién
de la sefiora Remedios Tapia que estaba a su cargo siendo este uno de
los 3 lugares autorizados por Damianita para trabajos de Luz y curacién.
El otro estaba a cargo del sefior Felipe Garcia y el otro a cargo de la
sefilora Antonia Rangel. [...] La hermana Remedios me condujo al templo
del Espiritu Santo ubicado en las calles de 5 de Febrero 120, a cargo de
la seforita Damiana Oviedo Sexto Sello. [...] Al frente también de la escala
en la pared estaba un cuadro de la Santisima Trinidad, a un lado la
dolorosa y en el otro lado una imagen que no la recuerdo, en la escala
también habia una l[dmpara de aceite a un lado en la pared el cuadro del
Sexto Sello. EL 29 de marzo de 1919 recibi la regeneracién o sea La Marca
que asise le llamaba. [...] 1920. Anuncia el Sr. que cortos los instantes que
le quedaban en la tierra a Damianita; y manda hacer unos manuscritos
con las oraciones de Sexto Sello para repartir a las personas que creyd
convenientes entre ellos estaba Manuela Pacheco. Damianita era la Gnica
persona que transmitia la Palabra del Sr. haciendo ella misma la oracién
en la misma forma en que se hace hasta estos dias. El Sefior anuncié que
al desencarnar Damianita, vendria un varén de lejana comarca y este
entregarfa su Palabra Divina. Desencarné Damianita el 16 de julio de
1921 a raiz de lo cual su sobrina la Sra. Dolores Gabagoitia [el apellido no
es claro en la letra manuscrita] cerré el Templo llevdndose todo lo que
habfa sin tomar en cuenta la congregacién. Algldn tiempo después se
supo que el Arca habia sido enterrada en la misma casa, se hicieron
excavaciones y no la encontraron. Al quedar cerrado el Templo sin el
calor espiritual entre ellos estaba Manuelita parte de la congregacién [?]
delhermano Felipe Garcia. A este lugar llegd el hermano Andrés animado
por el sefior venia de Orizaba Ver a él se unificd el Sedor Serafin
Herndndez Valladolid para trabajary dar el calor a las multitudes que nos
sentiamos huérfanos al desencarnar Damianita. (Fragmentos de
documento manuscrito fechado en 1974).

Damianita, como la llamaban carinosamente, “impartié citedra
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y curacion” en el “Templo del Espiritu Santo”, también conocido como
Templo Mayor. Aunque también se cuenta que hasta su muerte atendia
en otro pequeno templo en la colonia Ex Hipédromo de Peralvillo, calle
Adelina Patti No. 38, de la Ciudad de México.

DIVISION DE LA IGLESIA

En esta etapa algunas ramas de la iglesia inicial desarrollaron un
marcado culto a la figura mitica de Roque Rojas surgiendo los roquistas;
otras tendencias enfatizaban la figura de Roque Rojas, pero como
reencarnacion o representacién de Elias, de ahi surgen los eliasistas.
Durante el primer siglo de historia de la Iglesia Mexicana de Elias
surgieron una gama de grupos que, sin embargo, se reconocen entre si
como espiritualistas sequidores de la doctrina de Rogue Rojas. Silvia
Ortiz (1990) identifica cuatro ramas principales: el Eliasismo
Patriarcalista, el Evangelismo Eliano, el Roquismo y el Espiritualismo
Trinitario Mariano.

El documento titulado “La Doncella Elegida” proporcionado por
un componente del Templo del Medio Dia, describe aquellos tiempos:

Para conmemorar la Pasién del Sefor Jesls, en 1869, Roque Rojas
prepard con anticipacién un acto solemne, mds encontrando entre
aquéllos que le seguian fanatismo e impreparacién, exasperado ante la
incomprensién de su pueblo, destruyé el contenido de un arca donde
eran conservadas las revelaciones escritas por él, y procedié a clausurar
el lugar. Damiana Oviedo recogié los fragmentos del arca y los guardo.
Elano de 1879, diez anos después, Roque Rojas fallecié (ver Roque Rojas)
y Damiana continué reuniéndose en su hogar con algunos fieles y
perseverantes seguidores de Roque Rojas. Hasta que un dia, en mayo de
1884, entrando en profundo éxtasis espiritual, Damiana recibe por vez
primera la inspiracién del Rayo divino a través de su entendimiento,
iniciandose con ello el cumplimiento de las profecias entregadas en los
tiempos anteriores y dando paso al Advenimiento del Sefor. (fragmento
tomado de documento original en papel membretado del Templo del
Medio Dia, sin fecha ni autor)

Ademds del Sexto Sello de Damiana Oviedo actualmente se
encuentran activos miembros de los otros seis Sellos con
representantes que son descendientes de los nombrados por Rojas en
las ceremonias de fundacién. También han surgido otro tipo deiglesias,
asociaciones y agrupaciones derivadas o relacionadas con el
espiritualismo como la Federacion de Escuelas Espiritualistas, la
Universidad Mundial Espiritualista y la Confederacién de Estudios
Psiquicos Filosoficos, entre otras. Algunas de estas asociaciones
congregan templos espiritualistas trinitarios marianos, escuelas de
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estudio de libros asociados al espiritualismo' o incluso grupos mds
cercanos al espiritismo. Reconstruir el devenir de cada uno de los otros
Sellos originales se convierte en una tarea que habrd que abordar
concienzudamente en otro momento, pero baste decir que si, cada
Sello tiene su propia historia.

Esta etapa coincide con el Porfiriato que empezé en 1884, ano
en el que se recibié la primera cdtedra a través del “entendimiento” de
Damiana Oviedo. Y de acuerdo con Yolia Tortolero el espiritismo se
popularizé en México alrededor de 1870, veinte anos después que en
Estados Unidos y en Europa: “El espiritismo se introdujo en pleno
apogeo del liberalismo decimondnico, y aunque de inmediato fue
rechazado por los defensores de la Iglesia catélica y sus credos logré,
en el ambiente de la libertad de cultos, difundir sus principios en foros
periodisticos o académicos” (2003, p. 49). Aunque inicialmente “el
espiritismo fue bien recibido en los circulos cientificos, por estar
asociado a los fenédmenos del magnetismo vy la electricidad, y a los
liberalesy librepensadores del pais, pronto cayd en descrédito” (Leyva,
2005, p. 16). El propio presidente Madero fue blanco de todo tipo de
mofas por su reconocida afinidad con el espiritismo. Otra caracteristica
interesante del espiritismo es la igualdad entre los sexos. En una época
en que las mujeres no podian votar ni era bien considerado que se
presentaran solas en espacios publicos, el espiritismo les concedia
posibilidad para escribir y publicar en sus medios impresos de difusién.
Esta podria ser otra influencia importante, ya que como hemos
mencionado, el ETM integra a las mujeres en toda su estructura y de
manera muy notoria en los cargos de mayor autoridad’.

El espiritismo ha desarrollado un modelo institucional que se
dice mas filoséfico que religioso. Por su parte el Sexto Sello de la iglesia
fundada por Rogue Rojas tomd mucho de la doctrina y las técnicas del
trance mediimnico, pero desarrollé un modelo Unico, abiertamente
religioso y con caracteristicas propias de la cultura mexicana. El
espiritismo y el espiritualismo trinitario mariano tienen distintos
origenes, el contacto fue breve y la influencia del espiritismo fue
unidireccional. Actualmente no existen lazos de ningln tipo entre
ambas tendencias. Las asociaciones espiritas mexicanas, son pocas y
pequenas pero estdn bien articuladas a una red internacional vy

6 Como el Libro de la Vida Verdadera o los libros legados por la reconocida médium espiritualista
Maria Amparo y por Matilde Ariceaga de Fernandez, otra importante espiritualista. Los mensajes
que irradiaron, es decir que transmitieron en estado de trance, se conservan y estudian, y se han
difundido ampliamente en algunos circulos espiritualistas por todo el pais.

" La relacion entre el espiritualismo y el espiritismo, asi como la propia influencia de Francisco. I.
Madero en esta etapa es abordado con mas detalle en Castillo 2014, 2015y 2019.
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funcionan de manera completamente desligada del espiritualismo
mexicano que se mueve, diversifica y expande desorganizadamente, al
ritmo de una poblacién nacional igual de dindmica. Ese fue el México
que vivieron los espiritualistas de esta etapa. Tiempos de revueltas, de
andar en “la bola”, de migraciones internas de mexicanos que fueron
desplazados por la revolucion hacia la capital del pais. El Espiritualismo
Trinitario Mariano se convirtié en un espacio de catarsis que acogié a la
poblacién mas abandonada permitiéndole integrar creativamente sus
propias practicas al ejercicio del Sexto Sello.

TERCERA ETAPA: FLORECIMIENTO Y EXPANSION DEL
ESPIRITUALISMO TRINITARIO MARIANO

Inicia en el periodo entre la muerte de Damiana Oviedo en 1921y la
fundacién del Templo del Medio Dia (TMD) del Sexto Sello en 1924. Es
la etapa de expansiény consolidacién del espiritualismo por el territorio
nacional. No existe una estructura institucional que controle el
crecimiento y que cohesione y organice al Sexto Sello, como resultado
la practica se diversifica y no hay autoridades que la regulen. Durante
esta etapa, amparados por la libertad, la autonomia y la falta de
regulacién, los templos, recintos y casas de oracién amplian el espectro
de técnicas curativas. En los primeros anos de este periodo hay un auge
de los templos, que son visitados por enormes cantidades de gente. En
los templos se empezé a cobrar por los servicios. Al tiempo que se
registraban grandes milagros de curacién y la afluencia aumentaba,
muchos templos se convirtieron en generadores de ingresos para sus
lideres. En estos anos se fundd el sequndo templo mas importante: el
“Templo de la Fe” (calle Tolnahuac No. 54, colonia San Simén,
delegacién Cuauhtémoc), guiado por José Pacheco Dominguez, primo
de la guia del TMD, Manuela Dominguez; y se nombré un tercer templo
para que entre los tres fueran los pilares del Sexto Sello: el “Templo
Moisés, JesUs, Elias” (actualmente en colonia Valentin Gémez Farias de
la delegacién Venustiano Carranza). Pero por falta de entendimiento
entre los guias se cambié el tercer nombramiento y se le otorgé éste a
un templo homénimo ubicado en la ciudad de Puebla. En esta tercera
etapa los templos se multiplicaron y cada nuevo recinto heredd el
modelo de trabajo (Forma de dirigir el ritual y la curacién) de su templo
troncal. Las catedras mantuvieron una estructura estable'® y uniforme
en todas las congregaciones, por lo que las mayores variaciones se
implementaron en el dmbito de la curacién. A esta etapa corresponden
las descripciones que se pueden encontrar en la literatura y en

'8 Para una revisidn detallada de la estructura de las catedras ver Ortiz (1990) y Castillo (2019).
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multiples investigaciones académicas'.

A finales de la década de 1930y principios de 1940 comenzaron
a recibirse durante las cdtedras mensajes de la divinidad denunciando
los excesos y los abusos que se registraban en algunos templos. Las
[lamadas de atencién por parte de la divinidad indicaban que se debian
eliminar algunas practicas para “limpiar y espiritualizar” el
espiritualismo. El TMD y de la Fe redujeron el uso de elementos en las
curaciones (ramos, huevos, veladoras, lociones, animales, frutas, etc.)y
simplificaron la ejecucion de las cdtedras (eliminando cortinas,
decoraciones, simbolos, imdgenes religiosas, etcétera).

EL TEMPLO DEL MEDIO DiA

El Templo del Medio Dia (TMD) que originalmente se ubicaba en la calle
de Luna, al lado de la estacidn central ferroviaria de Buenavista, tuvo
que ser trasladado a la calle de Neptuno, a espaldas de la misma
estacion. Es decir, el templo mds importante del espiritualismo se
ubicaba muy cerca del ferrocarril, por lo que de manera muy importante
en esos anos los participantes en las actividades del templo fueron
ferrocarrileros, empleados relacionados con esta actividad o viajeros
que se asentaban temporalmente en los alrededores de la estacién. De
ahi que la red ferroviaria se convirtié en el instrumento mas importante
para la expansién del ETM a otras regiones del pais. La fundacion de los
templos mds antiguos coincide con las ciudades y poblados cubiertos
por las rutas del tren en los afos posteriores a la revolucién.
Continuacién del documento sobre la fundacién del templo del Medio
Dia:

Manuela Dominguez renté una habitacién de 5x 5 en la calle de Luna 249
interior 58... [...] En un rincén formaron la escala en forma de Tridngulo,
y se principié a trabajar con Catedras y curaciones. Siendo el dia 15 de
agosto de 1923 la primera vez que se escuchd al Sefior y la palabra de
nuestra Madre purisima y la dio la hermana Apolonia Alanis vidente del
Templo de Damianita. Dos o tres meses mas tarde adquirié Manuelita
otra casa con 3 piezas el No. 23. Se destiné una para la casa del Sefory
las otras para Serafin y su familia. El desarrollo a las facultades que
iniciaban lo daba un ser espiritual; es decir una médium extasiada. Se
entregaba curacion a la hora que fuera el hermano Espiritual era Jorge
Macasegua gran botadnico Protector de Serafin. Los domingos por la
tarde Manuelitay su servidora fbamos al campo a traer yerbas que Jorge
para curar a los enfermos palpando los prodigios del Sefior. Se formé una
nueva escala de madera y se cubria con olanes de tela plisada sobre la
escala 3 [dmparas de aceite, la 12 primer peldafo y las otras dos en el 2°

' Un recuento de trabajos académicos y no académicos sobre el ETM se encuentra en Castillo
(2015).
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Manuelita mandé hacer 7 cirios que se colocaron en la misma y también
se ponfan flores como hasta la fecha. [...] En ese mismo afio por primera
vez el rector del pueblo de Israel Manuel Martinez explicé la forma en
que se desarrollaran los trabajos Espirituales durante la semana. El
hermano Gumersindo Diaz representante del ahora (Ruisefior) Amado
Diaz [?] hijo predilecto del Padre le pidi6é que el lugar llevara el nombre
Templo del Medio dia que lleva por nombre Damiana Oviedo. Este
hermano regalé el primer sitial que aln existe. (Fragmento del
documento manuscrito de Elena Juarez firmado y fechado el 21 de abril
de 1974).

Ya habia fallecido Damiana, cuando se fundé el TMD, ubicado
desde entonces en la calle Neptuno de la colonia San Simén en la
delegaciéon Cuauhtémoc de la Ciudad de México. Este templo, fundado
por Manuela Dominguez y Apolonia Alanis, es reconocido como el
primero y mas importante del ETM. Desde la fundacién de este templo
hasta nuestros dias el espiritualismo se ha expandido de manera
sorprendente. Cada afo, el 15 de agosto?®, acuden a una cdtedra masiva
congregaciones de todos los estados de la replblica y de Estados
Unidos (quizd 5 o 6 mil personas). En esta fecha se conmemora la
ratificacion del Pacto de Nueva Alianza del pueblo espiritualista con
Dios: “15 de agosto de 1931 se hizo el pacto de unificaciéon de todos los
lugares con el Medio Dia por el Gran Jehovd” (fragmento del
documento manuscrito por Elena Judrez, 1974). Para esta celebracion
sélo se puede ingresar al templo con invitaciéon y el resto de los
asistentes pueden acompanar la ceremonia desde la calle, en la que se
disponen algunas sillas y se colocan altavoces para escuchar la cdtedra.
A pesar de la importancia de este templo y de su “hermano espiritual”
el “Templo de la Fe”, ninguno de los dos templos tiene la capacidad o el
interés por mantener la unidad y el control del resto de los templos
espiritualistas. Sus Guias se mantienen al margen de los esfuerzos de
otros miembros de la comunidad espiritualista, con cargos de
representacién menores jerdrquicamente, por unificar la obra vy
establecer puentes de didlogo y accién coordinada a nivel nacional. Se
puede decir que en esta otra etapa del espiritualismo, tampoco ha
habido un liderazgo por parte de quienes portan los cargos de mayor
autoridad y representatividad a nivel nacional.

Inicialmente el TMD se establecié en una vecindad, pero al
crecer la congregaciény aumentar los donativos, el templo se extendié
y actualmente ocupa tres predios. La vecindad se demolié y en su lugar
se edificé el que debe ser el templo mas grande con la arquitectura mas

20 No estd de mas recordar que, aunque para la iglesia catélica el 15 de agosto se celebra la
Asuncién de la Virgen, esta fecha se instituyd en el afio de 1950. Por su parte los espiritualistas
celebran el 15 de agosto el “Pacto de la Nueva Alianza” desde 1923. Es decir, no existe relacién
aparente o facil de encontrar entre las dos fiestas, aunque coinciden en el calendario.
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llamativa de esta religién. El recinto de dos plantas recibe miles de
peregrinos espiritualistas en los dias festivos mas importantes del afo.
Este templo goza de reconocimiento a nivel nacional e internacional
como el primero y mas importante. La mayoria de los templos en
Estados Unidos y muchos en nuestro pais siguen fielmente el modelo
de trabajo y actividades que se realizan en este templo.

Es sabido que el templo cuenta con un archivo privado muy
importante que incluye documentos como el acta constitutiva, cartas
de los primeros afos, “libros de oro ' con los mensajes que se reciben
en las cdtedras, registros de (as marcas, bautismos, consagracién, bodas
y otras ceremonias, asi como directorio de todos los templos afiliados a
este templo. Sin embargo, desde hace afnos la dirigencia mantiene una
actitud hermética y no da acceso a los archivos, incluso muchos
miembros con cargo dentro del templo tienen prohibido el acceso o dar
cualquierinformacién a miembros de la congregacién u otras personas.

LOS SIETE EMISARIOS

En el afio de 1947, en cdtedra efectuada el 5 de octubre??, el divino
Maestro Jesds nombré una comisién de siete varones a los que se
conocié como “los siete emisarios”, en representacién de los Siete
Sellos, a quienes les fue encomendado visitar todos los templos
espiritualistas de México, ramificaciones del Templo del Medio Diay del
Templo de la Fe, para que fueran congregados el 31 de diciembre de
1947 ya que ese dia Padre Eterno entregaria un supremo mandato
(Ortiz, 1990, p. 123)23. El dia llegado se presentaron “a las plantas” del
Padre’* durante la catedra para entregar el resultado de su trabajo,
pero a falta de resultados fueron convocados a continuar con la misma
tarea. Los emisarios transmitian el mensaje sobre la necesidad de
limpiar la Obray sobre la aproximacién de la “suspensién de la Palabra
a través del entendimiento humano” (abandono del trance) para dar
paso a la “comunicacién de espiritu a espiritu”. Se dice que en su
recorrido por los diferentes templos a lo largo del pais la mayoria de las
veces fueron ignorados y descalificados, a pesar de lo cual ellos

21 El Libro de Oro de cada templo solian ser las libretas (en tamafio grande) en las que los “pluma
de oro” o escribanos dejaban plasmados los mensajes que las divinidades transmitian durante las
catedras.

22 En el templo La Fe, de acuerdo con el folleto: “Templo del Medio Dia y Templo de la Fe.
Recopilacién de documentos sobre los Siete Emisarios”. Editado por a Asociacién de Estudios
Espirituales A. C. (1999, p. 31).

23 Sjlvia Ortiz menciona este suceso y a los espiritualistas en “obediencia” (los que abandonaron el
trance para abocarse al estudio del libro) pero no desarrolla més los acontecimientos.

24 Es decir, que durante la ceremonia se acercan y se hincan ante el médium que en ese momento
estd “dando paso” a la esencia divina de Dios Padre.
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continuaron con su tarea hasta 1949. El principal objetivo era informar
sobre las nuevas disposiciones que tendrian que seguirse a partir del
primero de enero de 1951: cerrar los templos y dejar de practicar el
mediumnismo. Pero muy pocos fueron los recintos que escucharony
acataron estas indicaciones.

CUARTA ETAPA: EL CISMA DE 1950

Esta etapa inicia formalmente en el ano de 1950 conocido como El ano
de la suspension de La Palabra. Y culmina aproximadamente en el ano
2000. Esta definida por el surgimiento de facciones espiritualistas que
han abandonado las formas rituales tradicionales y reniegan de la
practica del trance mediimnico. En esta etapa surgen Asociaciones,
Confederaciones, Escuelas y grupos de estudio, ademas de multiples
templos espiritualistas. Se organiza el grupo que armard y editard el
Libro de la Vida Verdadera (LVV). Pero a pesar de los esfuerzos por dar a
conocer las indicaciones de cerrar recintos y de abocarse al estudio del
LVV, persisten una gran cantidad de templos con actividades
tradicionalistas del tipo anterior a 1950.

EL ANO DE LA SUSPENSION DE LA PALABRA: 1950

Se sabe por multiples testimonios y documentos que
aproximadamente desde 1940, durante las cdtedras Padre Eterno (por
medio de sus médiums portavoces) empezd a anunciar que se iba a
“suspender la irradiacién de la palabra a través del entendimiento
humano”. Esto significaba que Dios se iba a dejar de comunicar con su
pueblo® por medio de los médiums para “dar paso a la comunicacién de
espiritu a espiritu”, es decir sin intermediarios y sin templos,
directamente desde la mente de cada persona con Dios. En los
mensajes de estos afios durante las cdtedras, al menos en los templos
delMedio Diay de la Fe, Dios también regafaba a los guias por el trabajo
“sucio” que se estaba realizando en los templos con su obra espiritual.
Los cuestionaba por el exceso de materialismo, los adornos y simbolos
en los templos y por cobrar los servicios.

El Guia del Templo de la Fe, José Pacheco, firmé la transcripcién
de la cdtedra correspondiente al 17 de marzo de 1940 en la cual se lee:
“Ya se acerca el ano de 1950, en que dejareis de escuchar mi palabra. Y
para ese instante el Pueblo de Israel, reunido debe estar delante de mi
divinidad, bajo la falda del Monte.” Aludiendo a que en ese afo se

%5 Se autodenominan como “pueblo” o “pueblo de Israel” todos los espiritualistas que asisten a los
templos.
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realizaria una cdtedra en una montana, cosa que si sucedid el 17 de
diciembre de 1950. En otro documento fechado el 15 de mayo de 1950,
transcripcién de un mensaje que José Pacheco dirigié a la
componencia’® del Templo de la Fe, se lee:

Miren hermanitos, ya es tiempo que nos vayamos preparando, el tiempo
va a llegar, la palabra del Sefior se va a cumplir; porque desde los
primeros tiempos nos decia que su palabra llegaria hasta 1950. ...Asi es
de que como el tiempo va a llegar y la palabra del Sefor se va a cumplir,
esos cerebros, que son los de ustedes, que estédn indicados para que el
Sefor se comunique dando su Manifestacién en Tres Potencias, se
tendrdn que cerrar; entonces ya no habra esa Palabra como ahora la
escuchamos, ya tendremos que hacerlo en distinta forma, COMO SE NOS
ORDENE EN EL TIEMPO PRECISO, pero tomen en cuenta, que entre
ustedes que estdn escuchando esta Palabra tan sublime, habrd muchos
que van a de darle paso al Ser que los protege, y ENTIENDALO BIEN que
eso YA NO ES COSA LICITA, se hardn de causa por lo que tanto han
luchado y tendrdn que derrumbarse, porque entonces ya se saldrén del
ndmero de los espiritualistas y entrardn al nidmero de los espiritistas.
Muchos ya se estdn preparando para decir que no termina la Palabra del
Sefior en el afo de 1950. Pesa decirlo hermanos mios, pero
desgraciadamente esta Obra la hemos tomado muchos para vivir y esa
no es la Ley que el Sefor nos ha Entregado en nuestras manos...”
(Fragmento del folleto: Recopilacion de documentos sobre los Siete
Emisarios, por la Asociacién de Estudios Espirituales A.C.).

El 17 de diciembre de 1950 se realizé la cdtedra conocida como
“Segundo Sermén de la Montana”, en el cerro del Atache en Taxco,
Guerrero a la que asistieron representantes del Templo del Medio Dia,
del Templo de la Fe y de otros templos. Documentos espiritualistas
refieren que a esta cdtedra asistieron varios miles de personas. A
diferencia de lo esperado por los anuncios recibidos en los anos previos,
en esta catedra el “Maestro Jesus” (por medio de un médium portavoz)
explic6 que continuaria la comunicacién “por el entendimiento
humano” pero que habia que ser fieles con los fundamentos
espirituales del espiritualismo y desmaterializar la obra de Dios. La
transcripcién completa de los mensajes recibidos durante aquella
importante ceremonia se conservaron y difundieron ampliamente.
Estos son algunos fragmentos:

No detengas la vibracion de cada Divinidad, ni retengas al mundo
espiritual. No cierres los cerebros de mis hijos que se han preparado para
darle paso al mundo espiritual, porque ellos son las huestes del Reino de
los cielos que vienen a manifestar tu Potencia Divina y hacer entender
que la vida espiritual vibra adn sobre la muerte (p.9). [...] El Pacto de la
Nueva Alianza esté hecho por Segunday Tercera vez entre vosotros, mas

26 Componenciaes el término con el que se sefala a todos los miembros de la comunidad con algln
cargo dentro de los templos espiritualistas.
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velad y orad para que no caigdis en tentacién. Estad preparados ahora
para que podais sentir la presencia de mi Santo Espiritu y para que no
paséis al olvido de mi Padre Gran Jehov4, os ha dicho en este dia. He aqui
para después de 1950 en adelante, se cumplirdn las profecias dadas por
Joel pues que mi mundo espiritual seguird hablando por vuestras bocas;
vosotros tendréis grandes revelaciones, los hombres tendréis grandes
suefos; los hombres y las mujeres caerdn en éxtasis, mas vuestros
espiritus sentirdn la vibracién del Santo y Divino Espiritu (p. 22). [...]
Apbstoles del tercer tiempo, servidme de lleno, quiero plasmarme en el
Yo de vosotros y en cada una de vuestras conciencias, porque quiero
seguir predicando mi palabra a través de los pedestales y a través de los
cuerpos mediumnimicos por medio de mi mundo espiritual y por ti
pueblo bendito, también hablaré a las multitudes porque ésta ha sido
una vez mas la voluntad de mi Padre Gran Jehova (p. 44). (Fragmentos
del folleto: Segundo sermén de la montaia dado por el Divino Maestro).

El TMD vy el templo de la Fe se apegaron al discurso de “la
cdtedra del Cerro del Atache” y no cerraron ni cancelaron sus
actividades, pero si simplificaron notablemente los elementos
materiales. Surgié entonces el modelo del ritual regenerado (el que he
lamado ritualista cerrado o conservador), que adoptaron
paulatinamente todos los templos “alineados” al TMD. Muchos templos
al noidentificarse o no enterarse de los cambios adoptados por el TMD,
decidieron continuar con las prdcticas tradicionales e incluso, al sentirse
alejados del TMD decidieron independizar su practica y anadirle
libremente otras influencias afines o compatibles que consideran que
complementan o refuerzan los rituales espiritualistas. Hasta la fecha,
muchos templos en otros estados de la repiblica permanecen al
margen de los cambios por falta de comunicacién con los templos del
centro del pais.

Sin embargo, hechos registrados en un pequefo templo de la
Ciudad de México se contraponen a lo acontecido en la cdtedra del
cerro del Atache, y estos hechos son de alto impacto para el
espiritualismo hasta nuestros dias. En el templo El Redentor, ubicado
en la colonia Portales, en la cdtedra realizada el 31 de diciembre de
1950 se confirmd el mensaje de la “suspensién de la Palabra”. Esta
cdtedra ha dado lugar a grandes discusiones sobre si se suspendi6é o no
la “irradiacién de la Palabra”, es decir, sobre si estd permitido o no
continuar con la practica de la mediumnidad.

LA COMUNICACION DE ESPIRITU A ESPIRITU

De “espiritu a espiritu” significa del Espiritu divino de Dios a la particula
divina que es el espiritu individual en cada mente humana. El término
sefnala los mensajes, mas o menos codificados simbdlicamente, que se
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reciben de manera individual sin necesidad de entrar en trance. Puede
referirse a suenos, videncias o percepciones auditivas, olfativas, visuales
0 a mensajes discursivos de diferente grado de dificultad, en el sentido
de la longitud y grado de cifrado; algunos son muy breves y literales,
otros son muy largos y requieren interpretacién. Algunos se refieren a
eventos inmediatosy otros sefalan eventos futuros o pasados. Algunos
responden a peticiones expresas de respuesta sobre algin tema del
solicitante, y otros llegan de manera espontdnea e imprevista.

Desde la légica de los actores, en un nivel de discurso mistico, la
comunicacién “de espiritu a espiritu” corresponde al nivel mas
evolucionado del espiritu porque de acuerdo con la cosmovisién
espiritualista: la recepcién del mensaje de Dios es la comunicacién mas
pura que se puede lograr en lo individual con la divinidad. Pero esa
experiencia, esa posibilidad de comunidén, no es comunicable, no es
transmisible, por eso es de espiritu a espiritu. Y cada quien va a percibir
esa conexién con base en su propia capacidad de amar, de vibrar, de
sentir y de percibir la energia divina, es decir: “de acuerdo con su nivel
de evolucién espiritual”.

Para los espiritualistas que aceptan el mensaje que se recibié en
los afos previos a 1950, ya no debe de realizarse “la comunicacién por
el entendimiento humano”, que depende de la capacidad del médium
para transmitir-traducir el mensaje. Esa “etapa de la humanidad”
terminé el 31 de diciembre de 1950y a partir del 1 de enero de 1951
toda la comunicacién deberia ser “de espiritu a espiritu”. Continuar con
la practica del trance medidmnico significa, para los espiritualistas no-
ritualistas, en primer lugar, una desobediencia a las érdenes del Padre.
También significa un atraso en la evolucidon espiritual, porque es
negarse a dar el siguiente paso a una comunicacién mas pura, mas
directa, sin intermediarios. Por ello, es que los espiritualistas de libro se
desesperan al constatar que la gran mayoria de sus correligionarios
contindan con las actividades rituales que ellos consideran equivocadas.

EL LIBRO DE LA VIDA VERDADERA

En todos los templos espiritualistas existe el cargo de “pluma de oro”.
Su responsabilidad es escribir los mensajes que se transmiten a través
de los médiums durante las cdtedras. Estas transcripciones se
consideran mensajes divinos de gran importancia.

El 9 de septiembre de 1944 se constituyd la Asociacién de
Estudios Espiritualistas Vida Verdadera A.C. cuya principal encomienda
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era formar una comisién de personas encargadas de reunir las
transcripciones de las cdtedras recibidas por medio de pedestales o
portavoces’’” de diferentes templos para conformar un libro que
reuniera estas ensefanzas divinas. De las transcripciones que se
lograron reunir se seleccionaron aquellos mensajes que la comisién
encargada consideré como los mas significativos y finalmente el libro
quedd constituido por 12 tomos. La primera edicién del primer tomo
del Libro de la Vida Veerdadera aparecié en 1956. Testimonios sefialan
que la mayoria de las cdtedras consideradas para esta tarea
pertenecieron al templo de La Fe y al templo El Redentor que se
ubicaba en la colonia Portales. Las del templo El Redentor se
incorporaron porque este fue uno de los pocos templos que al recibir
la indicacion entregd sus Libros de Oro. Y en el caso de las catedras del
templo de La Fe, se cuenta que el Guia José Pacheco no aceptd
participar de esta empresa, lo mismo que el Templo del Medio Dia, pero
dos de sus pedestales si. Estos médiums habian sido originalmente
pedestales en el Templo de la Fe durante muchos anos, pero al
acercarse el ano de 1950 tuvieron fuertes diferencias con el guia.
Finalmente, los hermanos Guillermo y Carmen Padilla fueron
expulsados de la congregacién y ante esta circunstancia fueron
recibidos por el Templo el Redentor, donde continuaron
desempendndose como pedestales hasta aquella Gltima cétedra.
Aparentemente estos hermanos, alguna vez privilegiados en el Templo
de la Fe, lograron “rescatar” algunos documentos y transcripciones de
catedras originales de los archivos de aquel templo. Muchos de estos
documentos y cartas sellados y firmados por José Pacheco, pasaron a
formar parte del acervo de la comisién recopiladora del LVV:

Alllegarasu fin el ano de 1950 podemos decir que ya estaba organizado
todo. Hubo aportaciones abundantes, como la de El Redentor, Simiente
de Sién de nuestra hermana Soriano y la mas grande, la mas abundante
lleg6 de parte de hermanos que habifan sido taquigrafos o Plumas de Oro
como los llamaba el Divino Maestro, en los recintos de La Fe y El
Mediodia. Hermanos que al terminar la etapa fueron unos con la
hermana Manuela Dominguez con sus altos enormes de libretas de
taquigrafia, con todas las cdtedras que habian alcanzado a captar y
decirle -Manuela le venimos a entregar esto. —;Qué es eso? —Pues todo
lo que dijo el Divino Maestro hasta llegar 1950. -No. No me interesa. Me
interesa lo que fue dicho después de 1950. Fueron con el hermano José
Pacheco y también le hicieron entrega. [...] Es decir el tiempo, la etapa,
de la palabra pura, perfecta, profetizaday que se llevé a cabo a través de
los distintos portavoces, ya nos les importaba, porque los intereses eran
muy marcados. Entonces, al saber que habia un recinto —habifa varios-
llegaron al Redentor varias hermanas con mas libretas que tortillas

%7 Son los médiums de mayor jerarquia los Gnicos que pueden manifestar la esencia de la divinidad
durante las cdtedras.
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pueda uno llevar cuando esté preparando la comida. No se imaginan la
aportacién tan hermosa, tan sublime que experimentamos al ver que
todo lo que desecharon en aquellos lugares y que para esos hermanos
no tenia ningln valor, cémo llegd a enriquecer en forma més que
abundante las catedras que ya se tenian. [...] ...y entonces habia muchas
repeticiones, pero recordando que el Divino Maestro decia
continuamente que cuando se formara el libro deberiamos de apartar la
paja deltrigo. Es decir, paja el error, el defecto humano, el trigo la esencia
mas pura, mas elevada, hasta donde era posible captar. [...] Para esto, el
Divino Maestro nos guiaba a través de suefos. [...] quedd maravillado de
la forma tan grata, tan limpia en que aparecia por el hecho de haberle
quitado repeticiones o palabras, que el elemento portavoz por su
sencillez no podia definir en el aspecto mas correcto dentro del idioma.
Después tuvimos este problema: sencillo, pero problema para nosotros.
Ya habia altos, en una mesa bastante grande, de las catedras ya
mecanografiadas. Pero entonces no se sabia con cual se iba a iniciar el
libro. [...] Cualguier movimiento que se haga de las ctedras no altera la
estructura fundamental del Tercer Testamento. Ya tiene su sitio en su
tercera parte, ligada perfectamente al sequndoy al primero, es el Tercer
Testamento que forma parte de un solo libro. [..] Cuando se estaba
checando la primera versiéon que se habian hecho de los borradores
sucedio6 algo muy interesante. Estdbamos checando elingeniero Alfonso
Garcia (padre) y yo. Y entonces alguna palabra que hacia falta la decia él,
y yo que estaba observando el original veia que esa era la palabra que
nos hacia falta. Le decia —Haber Ingeniero, repitame la palabra que me
dijo. —;Qué palabra? -Dijo esta palabra. -No. Yo no dije nada. —-Bueno fue
el Sefior que me lo dijo. Y esa palabra que hacia falta se la inspiraba Dios
al hermano Garcfa Benitez o sucedia, al contrario. El tenia el original y yo
estaba leyendoy entonces yo decia la palabra sin darme cuenta. Pero esa
palabra que venia aparentemente de mas era la que hacia falta para unir
el pensamiento de un parrafo con otro. Asi comenzo a grandes rasgos la
formacién de El Libro de la Vida Verdadera. [...] nos dimos cuenta de que
eliminando en un parrafo tres o cuatro palabras se decia lo mismo.
Porque habia elementos portavoces pues acostumbrados a expresarse
con elegancia, con solturay habia hermanos sencillos y de quitar palabras
que estaban como un adorno, maquillando en extremo la expresién del
pensamiento, no se afectaba el sentido. Entonces consideramos que eso
fue parte de la paja. Asi fue, a grandes rasgos, como se inicié la formacidén
del Libro de la Vida Verdadera. (Transcripcién del testimonio de Pedro
Jiménez Montes Portavoz del Recinto “El Redentor”, conservado en
audio).

Las catedras que se incluyen en el libro datan de 1884, es decir
que corresponden a la época de Damiana Oviedo. Cuando se realizaron
las cdtedras que dan contenido al LVV, Rogue Rojas ya habia muerto.
Por esta razén el LVV es particularmente ajeno a las iglesias derivadas
de los otros Sellos de la Iglesia primitiva de Roque Rojas. El Libro de la
Vida Verdadera y algunos otros documentos se han reproducido en
fotocopias y se distribuyen por diferentes vias, principalmente por las
publicaciones de la Asociacién de Estudios Espirituales A. C. que se
constituyé de manera alternativa a la Asociacién de Estudios
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Espiritualistas A. C. con la que hasta el dia de hoy mantienen una
controversia por los derechos legales para la reproduccién vy
distribucién de los doce tomos del Libro de la Vida Verdadera.

EL SURGIMIENTO DEL MOVIMIENTO ANTI-TRANCE

El distanciamiento y la falta de comunicacién entre los templos
principales y los mds pequenos, origind diferentes interpretaciones de
los acontecimientos en torno a 1950 vy finalmente no hubo consenso
con respecto a la autenticidad de aquellos eventos. Como resultado
surgieron nuevas corrientes dentro del espiritualismo trinitario
mariano, por una parte, los que se consideran “en obediencia”, por
haber atendido a las disposiciones para ser cumplidas a partir de 1951
y por otra parte quienes continuaron con la practica de la mediumnidad
en cdtedras y curaciones. Los primeros reniegan de todo ritual y
simbolismo, especialmente de la practica del trance, por lo que también
son conocidos como espiritualistas no ritualistas o espiritualistas de
“Vida Verdadera” por dedicarse a la difusién y estudio de este libro. Por
otra parte, se encuentran los espiritualistas tradicionales que contindan
su labor en templos y casas de oracién. Entre estos hay algunos muy
apegados a la forma de trabajo del Templo del Medio Dia
(espiritualistas del tipo conservador), pero hay otros que se
desempenan mas libremente y siguen realizando curaciones, limpias y
operaciones espirituales de la forma anterior a 1950. Hay aln otros
grupos que han simplificado sus actividades rituales y las alternan con
el estudio de diferentes libros. Muchos de estos Ultimos grupos
espiritualistas se constituyeron a partir de estos cambios en Escuelas
Espiritualistas, en vez de Templos.

A pesar de los esfuerzos de los grupos de estudio del Libro de la
Vida Verdadera, la practica de la mediumnidad y las actividades
tradicionales del ETM de Damiana Oviedo siguen practicdndose y
representan la faccién mas numerosa de espiritualistas en Méxicoy en
Estados Unidos. Por otra parte, los grupos que se abocan al estudio y
difusién del LVV consideran que este libro constituye la continuacién
del Antiguo y el Nuevo Testamento. Es por esta razén que al Libro de la
Vida Verdaderatambién se le reconoce como Tercer Testamento, por ser
“Palabra de Dios comunicada a la humanidad en el tercer tiempo, que
es el tiempo de la comunicaciéon del Espiritu Santo, tiempo que se
inaugurd con la mediaciéon de Elias a través de Roque Rojas en 1866”.

Algunos Templos que acataron las indicaciones de suspender la
actividad ritual para dedicarse al Libro y que contaban con inmuebles
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de uso exclusivo para las actividades tradicionales, desecharon la escala
y otros elementos caracteristicos de la actividad en los templos, pero
siguen utilizando estos espacios para sus reuniones de estudio y lectura
0 para realizar eventos a los que asisten espiritualistas afines a esta
tendencia desde varios puntos de la ciudad o incluso de otros estados.
Pero la mayoria de los espiritualistas que se adhieren al no-ritualismo no
cuentan con espacios de uso exclusivo o fijos para realizar sus
reuniones, por lo que las plataformas virtuales se han convertido en un
instrumento importante para dar a conocer su postura y compartir los
libros de forma gratuita. Los grupos en Facebook resultan auténticas
salas de conversacion donde exponen sus puntos de vista y se
encuentran con otros espiritualistas de diferentes tendencias. A través
de esta plataforma convocan a reunirse cada domingo en espacios
plblicos como en la Biblioteca Vasconcelos o hacen invitaciones
abiertas a sus eventos en Tepoztldn o una vez al ano en el Hotel Sevilla
de la Ciudad de México. Asi mantienen su actividad y van integrando a
mas espiritualistas.

QUINTA ETAPA: LA UNIFICACION

Esta etapa empieza aproximadamente a partir del afno 2000 afio en que
los propios espiritualistas reportan recibir de manera insistente durante
los mensajes de las cdtedras la indicacién de esforzarse por “la
unificacién del pueblo de Israel” que se encuentra “dividido”. Un tema
constante entre los espiritualistas es el de la Unificacién. Tema que
aparece en los discursos de las catedras, en las videncias y suenos
proféticos, e incluso en textos del LVV. Es un tema comudn entre todas
las vertientes y tendencias del ETM. Algunos espiritualistas incluso
recuerdan haber recibido esta indicacién desde antes de este afio pero
el mensaje de unificacién se ha intensificado a partir de esta fecha. Esta
etapa se caracteriza por la realizacién de reuniones, foros de didlogoy
exposicion de las diferentes posturas que asumen los grupos
espiritualistas, en los que el concepto de “unificacién” se aplica a
diferentes ambitos de la socializacion y adquiere diversas
interpretaciones. Para unos significa la busqueda de uniformidad en la
forma de llevar a la préctica la doctrina, para otros significa alcanzar la
armonia, integraciény comunién entre las diferentes practicas y formas
de organizacién de todos los grupos espiritualistas, aceptando sus
diferencias, siempre que se mantengan los principios doctrinales y los
cddigos éticos de comportamiento acordes con la misma. Algunos
centran los esfuerzos en la “unificacién” al interior de sus
congregaciones, otros mas la entienden como el acercamiento y
respeto con espiritualistas de todas las tendencias, y hay quien incluso
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se esfuerza por lograr la convivencia con otras tendencias religiosas que
no son espiritualistas.

Actualmente subsisten y conviven grupos espiritualistas e
Iglesias Asociadas al ETM?® con précticas rituales que representan los
diferentes estadios o etapas en la historia del ETM. Hay grupos que
contintan con las prdacticas curativas de la primera etapa del
espiritualismo y otros que ademds han ido complementando con
técnicas new age. Algunos mantienen la forma inicial de las actividades
del TMD de principios de siglo XX y unos mds se apegan al modelo
regenerado del ETM en el que se simplifica la curacién reduciéndola a
laimposicién de manosy el uso de balsamo, con catedras sencillasy con
una decoracién austera de los templos. Otros pocos radicalmente
clausuran los templos y todas las actividades para dedicarse a la nueva
actividad ritual del estudio y anélisis del LVV.

Pero sin duda lo que caracteriza esta etapa es la falta de
mecanismos de coordinacion y comunicacién entre las diferentes
vertientes del espiritualismo y el surgimiento de esfuerzos
desarticulados entre si, por establecer foros de encuentro. Algunos de
estos foros son abiertos a todas las formas del ETM vy adquieren
formatos de amplia participacién con discursos mediadores, tolerantes
de la diferenciay en busqueda de conciliary generar redes de contacto;
otros foros mantienen una postura mas rigida y su cometido consiste
en defender un Unico formato de culto. Como suele ser el caso de los
eventos organizados por grupos estudiosos del LVV.

El conflicto histérico social que se vive en cada una de las
épocas, la composicién sociodemogréfica y las necesidades de la
poblacién han ido cambiando. El ETM surgié en un momento histérico
particular y se ha consolidado adaptdndose a las urgencias de los
eventos histéricos con los que le ha tocado convivir. Actualmente es
bastante sélido a pesar de sus muchas variantes. Las dindmicas de
integracion de nuevos adeptos en los afos veinte son muy distintas a
las 2019, porque se relacionan con la transformacién de los mexicanos.

28 En la categoria de Iglesias Asociadas al ETM estoy integrando un conjunto de denominaciones
estrechamente relacionadas al espiritualismo que son transformaciones, escisiones o bien son
iglesias que comparten un origen comun, es decir que funcionan con modelos institucionales,
rituales y doctrinales similares. En general son iglesias emparentadas que comparten muchas
caracteristicas y que conviven y se relacionan ya sea para formar alianzas o para enfrentarse por
discrepancias en la forma de interpretar su historia y sus practicas rituales. Estas iglesias pueden
tener nomenclaturas muy variadas. Iglesias como las eliasistas, roquistas y derivadas de otros
Sellos también estan emparentadas y yo las incluiria en la misma categoria porque todas funcionan
con relacién al desarrollo y actividad del ETM que es la mas influyente, numerosa y con mayor
presencia entre toda esta familia de iglesias. Y para entender la historia y funcionamiento de esas
otras iglesias es imprescindible primero estudiar y entender el ETM.
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CAPITULO V

Creer en la sanacién transgeneracional. Un acercamiento al
itinerario y uso de la Terapia de Constelaciones Familiares
en México

Arely del Carmen Torres Medina’

INTRODUCCION

La Terapia de Constelaciones Familiares (TCF) es una propuesta que
tiene su origen hacia la década de 1980 con su creador Bert Hellinger.
Es necesario comprender la trayectoria de Hellinger para entender la
génesis, propuesta, aceptaciéon o deslegitimacion de esta terapia en el
area de la psicologia, la salud mental, asi como su caracter flexible para
transitar hacia la cultura terapéutica (Papalini, 2014).

Hellinger nacié en 1925 en Alemania en el seno de una familia
catélica. A sus 17 anos se enlistd en la milicia, en ese periodo fue
prisionero de guerra en Bélgica. Al terminar la guerra, con 20 anos, se
integrd a una orden catdlica, obtuvo sus estudios en filosofia, teologia
y pedagogia en la Universidad de Wurzburgo, Alemania. Fue enviado
como misionero a una comunidad de zullGes en Sudafrica donde vivié 16
anos: aprendio su lengua, cosmologia, rituales y valores morales, donde
el respeto a los mayores era una clave de la vida colectiva, asi como los
actos de exclusién a miembros de la tribu. Dos aspectos que retoma
para integrarlos a su visién de sistema.

En 1969 se formé en psicoanalisis freudiano en Viena, y en 1970
decidi6 dejar el sacerdocio y dedicarse al trabajo en grupos
terapéuticos. Se acercé a terapias como la primal, el analisis
transaccional, la terapia grupal familiar, programacién neurolingistica,
hipnosis ericksoniana vy el psicodrama (Hellinger Schule).? Bajo esta
influencia consideré la existencia de comportamientos transmitidos de
una generacién a otra; una memoria transgeneracional que daba forma
al sistema familiar, hechos similares a los observados en la comunidad
zull. Estas semejanzas las leyd a través de sus aprendizajes empiricos,
concluyendo de ello que en cada sistema familiar hay una especie de

" Profesora en el Centro Universitario de Ciencias Econdmico Administrativas, Departamento de
Ciencias Sociales y Juridicas, Universidad de Guadalajara. Doctora en ciencias sociales por El Colegio
de Jalisco. Miembro fundador de la Red de Investigacién sobre el islam en México (RIIM). Miembro
del Centro de Estudios de Religién y Sociedad de la Universidad de Guadalajara. Integrante del
Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT, Nivel I.

2 Estos son sélo algunos referentes de donde toma elementos para integrarlos a su propia practica
terapéutica. Cabe mencionar que no hay una biografia de corte académico de Hellinger, lo que
dificulta conocer con exactitud sus derroteros.
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conciencia, la gran alma® que determina o influye en los miembros de la
familia a mantener el orden natural, pero cuando ese orden se ve
interrumpido, en la blUsqueda de equilibrio se dan compensaciones
inconscientes, algun miembro de la familia sigue o repite situaciones
que son vistas como destinos tragicos, hasta que no se sale del enredo
logrando o tomando conciencia de las tres relaciones logradas:
vinculacién, equilibrio entre tomary dar, y orden (Weber, 1999).

Hellinger buscaba alejarse de la terapia tradicional, por lo que él
mismo se llamaba filésofo y no psicélogo o terapeuta. A su sistema lo
denomind también filosofia aplicada porque para él implica una
continua reflexién sobre la viday el todo. Hellinger fue modificando su
practica, pasé de la clasica familiar a los movimientos del alma vy
posteriormente a los movimientos del espiritu.

La TCF supone que el bienestar de la familia se mide en términos
del orden y para mantenerlo o reconstruirlo hay que seguir las normas
de la integridad, equilibrio y el rango. La integridad alude al
reconocimiento de todos los miembros de una familia, por lo que las
ausencias o exclusiones generan tensiones y enredos. El equilibrio se
revela en las pérdidas y ganancias, perder y ganar es la regla, si el que
obtiene un beneficio no tiene una pérdida, esta se reflejard en un hijo u
otra generacién. El rango se relaciona con el orden de los ascendentes,
los miembros anteriores tienen prioridad sobre los mas jévenes, honrar
a los padres y abuelos, el primogénito sobre los hermanos menores.
Incluso es posible aplicar la TCF a las organizaciones para restablecer el
orden jerdrquico. Gémez (2012), considera que este orden se restablece
haciendo visible el lugar en el que cada miembro de la organizacién se
incorpord, buscando restablecer el orden en el derecho a pertenecer a
la organizacién.

En terapia se busca generar una imagen del sistema familiar a
través del pacientey los participantes que él elige para representar a los
miembros de la familia. La forma peculiar de representacién se da en o
que los consteladores ubican como |a identidad. Esta se expresa cuando
el paciente identifica a algdn participante como un miembro de su
Familia a través de una atraccion mutua “de manera que experimentaran
durante la constelacién las mismas sensaciones que las personas a las
que representan” (Alonso, 2005, p. 88). Se da través de la activaciéon de
complejos que invaden la estructura del Yo, expresdndose en oraciones
como “A veces escucho como una voz dentro de mi que me dice cosas;
es como si algo dentro de mi me obliga a hacer cosas que no quiero
hacer; A veces tengo pensamientos que no son mios” (Torrijos, 2015, p.

3 Conceptos emictomados de la teoria de las Constelaciones Familiares serdn sefalados con cursiva
la primera vez.
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26). En la TCF es el despertar de una consciencia transgeneracional que
se comunica con la gran alma. La historia de la familia son vinculos de
implicacién sistémica que afectan a los miembros de esta, hay en estos
vinculos una transferencia de conocimiento a los representantes del
sistema y en la terapia son observables en la configuracién. Esta
transferencia es lo que llaman el campo de conocimiento o campo
morfogenético, ideas tomadas de |a fisica cuanticay la teoria de Rupert
Sheldrake.

Laimagen de la gran almay la transferencia mérfica es lo que se
ha ganado una percepcién metafisica, en su sentido peyorativo o barato
de lo que se entiende por metafisica, término ademds bastante usado
entre legos de la filosoffa.* El lenguaje conceptual utilizado para seiialar
facetas en la terapia y describir el modelo parece muy cercano a los
términos religiosos o madgicos. Esta peculiaridad le ha otorgado
incredulidad y desinterés clinico, ademas de que se tacha esta terapia
de carecer de resultados contundentes respecto a un método cientifico.

A Hellinger le ha costado su biografia, porque relacionan su
experiencia religiosa con la TCF, se le ha acusado de un exceso
ideoldégicoy dogmatico (Alonso, 2005). Se le tacha por la falta de interés
a mostrar plausibilidad y comprobacién. La base teérica estd dada en la
misma obra de Hellinger, pero por no ser sistematica deja fuera una
valoracién cientifica y mds bien tiende a un dogmatismo (Alonso, 2005),
falta de postura tedrica e informacién sistematizada (Rivera et al,,
2021). Las acciones presenciadas en la terapia como son la atraccién de
los miembros, las representaciones y expresién de sentimientos o
actitudes le da un caracter esotérico y por ello se le atribuyen
propiedades mdgicas (Alonso, 2005), las explicaciones usan nociones
culturales y espirituales, esto ha propiciado comentarios negativos en
diferentes circulos terapeutas o en el ala de la psicologia clinica, ya que
consideran peligroso aplicar este modelo en pacientes psicoticos o con
esquizofrenia, ademas de que la TCF no estd regulada por organismos
profesionales (Duncan, 2017).

Posteriores discusiones buscaron sustentar la validez de la TCF,
surgieron adecuaciones complementarias. Gunthard Weber, sequidor
del modelo, argumenté en su libro Felicidad dual: Bert Hellinger y su
psicoterapia sistémica, que las explicaciones de Hellinger no son eternas
ni absolutamente vélidas sino de momentos concretos donde la imagen

4 Cada filosofo, seguin el paradigma de su tiempo ha otorgado a la metafisica una definicién, pero
se mantiene desde Aristételes como una ciencia que pregunta por los primeros principios y cusas
de las cosas. La razdn juega un papel importante para el conocimiento de lo real, la existencia del
hombre. Pero el lenguaje filoséfico ha caido en la doxa, se ha vulgarizado. Existe bibliografia que
resume la metafisica a su etimologia como algo maés alld de lo fisico, desde alli se propone el
mentalismo, los decretos o el poder de la mente, los aspectos trascendentales recaen en la
existencia de Dios y entes no fisicos.
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actUa en elinterior de la persona por ello, Hellinger “se resiste a que sus
ideas y procedimientos se viertan en un molde tedérico” (2001, p. 18). El
modelo de la TCF por un lado ha sido criticado, por otro ha sido
adaptado por especialistas en la salud mental considerando que:

Merece ser revisada, puesto que la tesis inicial de la TCF es ciertamente
plausible. Es indiscutible que acontecimientos negativos importantes del
pasado familiar pueden tener consecuencias para los parientes
venideros, incluso determinar de forma importante la organizacién
actual del sistema familiar y el cardcter de las relaciones entre sus
miembros (Alonso, 2005, p. 92-93).

Se ha considerado en ese sentido una terapia eficaz para tratar
las emociones que se vinculan a problemas recurrentes en las familias,
incluso en organizaciones, espacios laborales y educativos,
argumentando que: “Lo que Hellinger desarrollé es un procedimiento
eficaz para la solucién de una gran gama de problemas recurrentes en
las familias y en los grupos humanos, como son ciertos
comportamientos, enfermedades y eventos que se repiten de
generaciéon en generacién” (Robl, 2009, p. 48).

Con esta panordmica el presente trabajo tiene como objetivo
analizar la presencia de este modelo terapéutico dentro de la cultura
psycomo un sistema de creencia que en México ha tomado lugar no sélo
con especialistas en el drea de la salud mental, sino que convive con
otros sistemas de creencia de cardcter espiritual. Las interrogantes con
que parte esta reflexién son ;Qué dindmica ha tenido la presencia de la
TCF en México? ;Cudles son los perfiles de quienes la usan? ;Y qué
adaptaciones se han dado en esos usos? La propuesta metodoldgica
estd centrada en la etnografia tradicional y en la digital. Se recurrié a la
interaccién de algunas sesiones en modalidad virtual derivado de la
pandemia COVID-19, otras sesiones presenciales, entrevistas a tres
consteladoras, y el trazado de los itinerarios de la TCF para comprender
la flexibilidad de este sistema de creencia.

Las delimitaciones empiricas con las que cuenta esta exploracion
es el acercamiento a tres tipos de aplicacién e interpretacion de la TCF
que se han hecho en diferentes periodos como un predmbulo de la
indagacién. El primer caso es con una psicdloga clinica con quien
presencié un par de constelaciones, la mencionada aqui fue en 2017,
continuando con trabajo de campo durante el 2021y 2022. El segundo
caso estd representado por una musulmana sufi, exalumna del instituto
Luz sobre Luz vinculado a las actividades de la comunidad Nur Ashki Al
Yerrdhi de México en la Ciudad de México con un acercamiento en
2010.° El tercer caso es de las Constelaciones cldnicas ofrecido por una

> Entre el acercamiento casual al primer y segundo caso nacié mi interés por conocer a fondo la
dindmica que hace posible la fluctuacién del modelo entre el drea hegemdnica de la psicologiay la
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psicéloga, a quien se dio sequimiento en formato digital y presencial
durante el ano 2021y 2022.

TRAZANDO EL ITINERARIO DE LA TERAPIA DE CONSTELACIONES
FAMILIARES EN MEXICO

La TCF aparecié en México a finales del siglo XX e inicios del siglo XXI,
entre 1990y el 2000. Llegé al pais de la mano de Lorenz Wiest en 1994
invitado por Ingala Robl a través del Centro Yollocalli de la Ciudad de
México, donde ella era coordinadora. Se ofreci6 el primer
entrenamiento y entre los egresados estuvieron Patricia Aguirre, Mayé
Arredondo y Raquel Schlosser. En 1998 Ingala Robl, fundé el Instituto
de Constelaciones Sowelu A. C., primera escuela en ofertar el estudio
de constelaciones como se lee en su sitio web, “es el primero en impartir
el estudio académico de las constelaciones en el continente americano”
(Instituto Sowelu, 2022), mds adelante cofunda la Asociacién de
Terapeutas en Constelaciones Familiares A.C., y continua estudios como
alumna directa de Hellinger (Robl, 2009).

Del primer entrenamiento con Wiest egresan Patricia Aguirre,
Mayé Arredondo, Raquel Schlosser y Carolina Diduch. Estos actores
introdujeron un sistema de capacitacién a potenciales interesados. Son
clave en la polinizacion (De la Torre, 2014) de la TCF, pues han llevado el
sistemay su operatividad a otros estados de la republica, donde ademas
cabe mencionar que con el paso del tiempo y de generaciones, se han
dado variaciones.

En 1998 Patricia Aguirre y Mayé Arredondo fundan
Constelaciones Familiares de Occidente en Guadalajara. Beatriz
Gonzélez inaugura el Instituto de Constelaciones Familiares (INCOFAM)
en Chihuahua.

En el afo 2000 Hellinger hizo un recorrido por América Latina,
itinerario que se repitié en el 2001 cuando se fundé el Instituto Bert
Hellinger de México S.C (IBH) convocando a Schlosser a la direccién. El
IBH se vinculé con la Divisiéon de Educacién Continua de la Facultad de
Psicologia de la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM),
donde se ofrecié el diplomado de terapia transgeneracional de
constelaciones familiares (Fontes, 2004, p. 46). Hellinger se mantuvo en
el instituto como director honorario donde ofrecié varios talleres y
cursos.®

vivencia espiritual en un marco religioso, desde este par de encuentros es que nace el presente
proyecto.

6 Algunos de estos talleres se pueden visualizar en el canal de YouTube con diferentes usuarios,
uno de ellos es la cuenta de CUDEC Extension Universitaria DOMUS, o Espai Sistémic i Humanista.
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El Centro Universitario Doctor Emilio Cardenas (CUCED) fundado
en 1986 entrd en contacto con Hellinger en 1999 en Barcelona, Espafa.
A través del centro, entre el ailo 2000 y 2004, llegaron a México’ Tiuu
Bolzman, Gunthard Weber, Stephan Hausner, Jacob y Sieglinder
Scheider y Marianne Franke-Griecksh. Desde Espafa llegaron Joan
Garriga, Mireia Darder y Ramén Resino (Instituto de Psicoterapia
Transgeneracional, 2022). En 2001 se fundé el Centro de
Actualizaciones CUDEC con la visién de Hellinger en el campo educativo.
En 2002 se abri6 la primera generacién del diplomado en
Constelaciones Familiares y en 2004 la segunda generacién. En 2005
pasaron del diplomado a ofertar la especialidad como Pedagogia
Sistémicas con validez de la Secretaria de Educacién Pablica (SEP), en
2007 se apertura la maestria en Pedagogia Sistémica. En 2011 se siguen
extendiendo los entrenamientos y se realiza un workshop en
Guadalajara, en 2014 se vincula el enfoque al drea empresarial. En 2016
obtienen el RVOE de la SEP para ofrecer el doctorado en Pedagogia
Sistémica, un ano después (CUCEC, 2020). Entre estos anos y hasta la
actualidad, CUCED oferta entrenamientos de verano, congresos vy
encuentros internacionales tanto en Espanfa como en México con la
Hellinger Sciencia, un derivado de la Hellinger Schule con su sede en
Alemania, también se comienza a publicar literatura donde Hellinger
aparece como autor.®

Entre el afio 2000 y 2001 se funddé el Centro de Estudios
Sistémicos del Instituto Luz sobre Luz con programas de formacién
continua compartiendo la docencia con CUDEC. Su principal diplomado
es en Formacién de Facilitadores en Constelaciones Familiares avalado
por el disefio instruccional de Angélica Olvera y Tiuu Bolzmann (Centro
de Estudios Sistémicos, 2022).

En 2004 se fundd el Instituto de Psicoterapia Transgeracional
A.C. con sede en Guadalajara a cargo de Manuel Contreras Herndndez,
quien fue alumno de Patricia Aguirre y Mayé Arredondo. En él se ofrecid
la maestria en Desarrollo Transgeneracional Sistémico y Constelaciones
Familiares. En 2007 obtienen de manera definitiva la autorizacién de la
SEP en su plan de estudios y en 2009 el registro y validaciéon para la
maestria.

Sophie Hellinger, esposa del fundador de esta terapia, ha sido
también una polinizadora. Fundé en Alemania la Hellinger Schule y en
2014 dicté conferencias en México en torno al tema de la salud y la
sanacion de vidas pasadas a través de los campos electromagnéticos
(Hellinger Schule). Por su parte el instituto Bert Hellinger de México se

7 Estas fechas son una propuesta que busca ser acertada en la construccién de la genealogfa.
8 En este caso se trata de la obra /nteligencia transgeneracional. Sanando las heridas de pasado.
Constelaciones Familiares, de Bert Hellinger y Angelica Olvera, publicado por primera vez en 2010.

117



Creer en la sanacién transgeneracional. Un acercamiento al
itinerario y uso de la Terapia de Constelaciones Familiares en México

ha extendido a otros estados de la republica mexicana, asi como a paises
centroamericanos, logrando la interaccién con terapeutas y afines a la
terapia en lengua espanola, lo que incluye Espanay América Latina.

La circulaciéon de la TCF se ha intensificado en México después
de estos lugares clave. La TCF se oferta ya no sélo en estos centros de
capacitacion sino en espacios educativos como universidades cuando
logran adquirir el RVOE de la SEP, ejemplo de ello son la UNAM en la
Ciudad de México, el ITESO y la UVM en Guadalajara. Otros centros y
organizaciones ofertan capacitacion en formato diplomado y el servicio
de terapia. La oferta es tan amplia que si uno googlea diplomado en
constelaciones familiares de inmediato aparecen 144,000 resultados;
algo similar con la maestria y menor con el doctorado; los primeros
resultados refieren a México. Como oferta del servicio de terapia estan
los especialistas de la salud como de los que interactUan con estos al
margen, como terapias alternativas u otras formas de comprender la
experiencia trascendental desde el crecimiento personal y espiritual,
integrandose en la cultura terapéutica (Papalini, 2014). En estos Ultimos
espacios es donde se dan los cruces con otros sistemas de creencia
conviviendo con el chamanismo, el sufismo, o movimientos sociales
como el feminismo. Su formato de diseminacién cumple con la imagen
de “religiosidad transversal, global, hibrida y compleja, estructurada
muy flexiblemente, con conglomerados de seguidores que participan
desde stages, revistas, cursos, etc., configurando una organizacion nada
rigiday muy cambiante” (Albert y Herndndez, 2014, p. 277).

LA TERAPIA DE CONSTELACIONES FAMILIARES Y SU CRUCE CON LA
ESPIRITUALIDAD

La TCF son un marco interpretativo de la realidad, es decir, un esquema
de interpretacion elaborado mediante discursos y practicas que se
definen por su funcién organizadora y orientadora de la experiencia, de
tal fForma que los individuos ubican, perciben, identifican y etiquetan
eventos personales o mas amplios, logrando incluso la accién colectiva
(Carozzi, 2000). Estos marcos interpretativos son susceptibles de ser
modificados en el encuentro de otros, en este sentido, “se construye a
partir de la experiencia de la asociaciéon recurrente de elementos en
diferentes instancias” (Carozzi, 2000, p. 26-27).

Por esta razén, la TCF en México ha encontrado eco en otras
practicas terapéuticas de cardcter holistico o alternativo, como en
sistemas de creencia religiosa o espiritual. La TCF en México es
movilizada tanto por los agentes especializados, es decir los terapeutas,
como por los asiduos. Hay un mecanismo de difusién a través de actos
comunicativos por diversos canales que van generando itinerarios
claves para su diseminacion, abriendo posibles circuitos de produccién
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del sentido. Ramirez Veldzquez (2017), describe este tipo de circuitos a
través del pensar-sentir-decir-hacer donde el cuerpo toma lugar en una
dimensién sensorial y cultural. Por esta razén encuentro relevante
observar la circulacién de la TCF y en ella detenerme en un par de
itinerarios como claves para comprender cémo los marcos
interpretativos de los usuarios son parte de un escenario mas amplio,
que se arman entre lo particular y lo general, es decir, de los
movimientos sociales o tendencias. No quiero apresurarme a decir que
la TCF sean un movimiento por si solo, sino que al abrirse paso a otros
escenarios de demanda de salud y bienestar, se hace participe de
tendencias contempordneas y de gran alcance, donde por ejemplo
modelos como el mindfulness, |a felizologia o happymente, la psicologia
positiva, los coaching de vida que van ganando popularidad, se inscribe
en una propuesta centrada en la consagracién del ser con un lenguaje
psicolégico y espiritual, lo que Papalini (2014), enmarca como cultura
terapéutica. En ella también, menciona Albert y Herndndez (2014), se
integran con gran impacto, la psicologia analitica de Jung y Von Franz,
la arquetipal de Hillman y Harpur, la psicologia transpersonal de Grof,
Maslow o Wilbert. La TCF se abre paso a partir de sus prdcticas
transversales a representaciones de los Nuevos Movimiento Religiosos
(NMR) y experiencias espirituales variadas de consumo espiritual y de
salud alternativa (Gutiérrez, 2008, p. 365). De esta manera el despliegue
de la TCF en una espacialidad amplia y diversa permite que tanto el
discurso como la practica sea expresion de un marco interpretativo
amplio, que cualquiera que sea su forma en o particular, genere formas
experienciales del creer, con cargas emocionales y pragmaticas tenidas
de cientificidad, humanismo y cosmicidad en el sentido bergeriano
(1999). La creencia en la sanaciéon transgeneracional como una
experiencia individual pero compartida es ejemplo de del sujeto
religioso o espiritual contempordneo que alude a su autonomia y
libertad personal en esa capacidad exploratoria de construir el sentido
de su existencia, “El sujeto religioso moderno es, pues, un individuo que
reivindica su autonomia pero sintiéndose o queriéndose integrado en
una dimensién vertical y plural de la realidad, en la creencia en
diferentes niveles de la realidad que definen lo religioso como vivencia
espiritual de lo sagrado” (Albert y Herndndez, 2014, p. 77).

La espiritualidad es entendida como el resultado de la
experiencia personal de trascendencia, que se vincula con la creencia de
un cosmos o algo divino (Frigerio, 2016). Siguiendo a Hervieu-Léger, hay
un proceso de secularizacion del creer que involucra la pérdida, pero al
mismo tiempo la recomposicién de las tradiciones y creencias, se trata
de la tradicién en la modernidad que siguen siendo matriz unificadora
“que informa, de parte a parte la manera de vivir en el mundo y de
ordenarse los seres” (2005, p. 141), en sociedades seculares a partir de
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tres componentes: la expresién del creer, una memoria que funciona
como soporte de continuidad y una tradicién (2005, p. 162).

La TCF no se propuso como una religion, pero considero que al
ofrecer un marco de creencia sobre lo trascendental centrada sobre
todo en la persona vinculada a un linaje y un cosmos ordenador, figura
en principio como una creencia en su sentido epistémico (Villoro, p.
2002), y por su estructura y movilidad en los espacios de salud
alternativa, incluida la cultura psy, como una oferta de espiritualidad.

El individuo en la TCF es la representacién de un microcosmos,
siguiendo a Turner: “Este uso de un aspecto de la fisiologia humana
como modelo de las ideas y procesos sociales, codsmicos y religiosos, es
una variante de un tema inicidtico ampliamente extendido: el de que el
cuerpo humano es un microcosmos del universo” mas adelante
“Cualquiera que sea el modo de representacién del cuerpo es siempre
considerado como un lugar privilegiado para la comunicacién de la
gnosis, del conocimiento mistico sobre la naturaleza de las cosas vy el
modo en como éstas llegan a ser lo que son” (Turner, 2013, p. 119).

De la mano de Hervieu-Léger (2005), agregamos que las
religiones contempordneas ya no se definen solamente por objetos
sociales, sino que, lo religioso transversaliza de formas variadas la
realidad social, cultural y psicoldgica. Propongo entonces que la TCF es
un marco susceptible de ser interpretado como parte de las
religiosidades no institucionalizadas y que puede convivir con otras
practicas o religiosidades, por lo que es una practica transversal que
atraviesa, interactUa e intersecciona otros marcos referenciales,
combinando y produciendo sentidos de lo sagrado. La produccién del
sentido toma forma en su practica ritual, si entendemos esta como una
practica de cardcter transformatorio (Turner, 2013), y partiendo de que
la TCF pone en prdctica su proceso de sanaciéon a través de encuentros
grupales, o entre terapeuta y paciente, se espera que estos tengan
algun efecto transformatorio de la personay su campo.

ITINERARIOS Y DISCURSOS DE LA PRACTICA EN MEXICO

En este apartado se exponen tres mujeres que ofrecen la TCF, dos
situadas en Guadalajaray una en la Ciudad de México. Con los casos se
pretende mostrar la ruta que ha tomado la TCF en México vinculdndola
con su propio itinerario de llegada a México. Describir su capacidad de
movilizacién y cruce con el mercado espiritual. Y mostrar la
heterogeneidad de los discursos con que se construye cada terapeuta
en la produccién de sentido, siguiendo la formula pensar, sentir, decir,
hacer (Ramirez, 2017).
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Los casos se tomaron de varias experiencias de interaccién en el
tema de la TCF. Dos de ellos previos a la construccion del objeto de
estudio de esta investigacién, pero que abrieron una linea de preguntas
en torno a lo descrito y se comenzaron a reflexionar desde ese
momento. Otros dos como casos abordados ya con la perspectiva
tedrico-metodoldgica que acompana el proyecto. En todos los casos se
trabajé la etnografia asistiendo a espacios de interaccién ya sea en un
servicio de constelacién, practica espiritual y entrevistas. Esto incluyo
espacios fisicos y virtuales o digitales, esto UGltimo derivado del
aislamiento social resultado de la pandemia por Covid-19 entre 2020y
2021.

Observar desde la etnografia digital permitié entender los
multiplesitinerariosy usos por los que atraviesa la TCF en México, lo que
implico entrar en un seguimiento del contexto de ofertadores vy
seguidores para “observar lo que pasa, escuchar lo que se dice, formular
preguntas” (Pink, et al., 2019, p. 19). El uso de las redes sociales y
recursos digitales como espacio de difusién, sociabilidad e incluso
practica de la TCF es muestra de la diversidad de propuestas y puntos
de acceso a esta practica. En estas espacialidades se expresan narrativas
en formato texto, video, fotografia, una interaccién que expresa los
sentidos y las loégicas que vinculan la idea del ser, el malestar y la
sanacion. Estas vivencias estdn extendidas en los espacios fisicos, en las
geografias cotidianas de quienes las ofertan como de quienes las
adquieren. Este seguimiento fue importante, alli también se accedi6 a
las formasy usos de esta terapia, las ritualidades con las que se vive y se
interpreta la persona.

En este seguimiento queda claro que buscar opciones para
intervenir en la salud mental y emocional estd muchas veces a un clic. La
salud en el mercado digital es un dispositivo que permite al terapeuta o
especialista promover sus servicios en un campo dindmico, conectivo y
abierto. Las redes sociales, como Facebook o WhatsApp entre las mas
usadas, funcionan como canales de informacién, conectividad y facilita
lainteractividad entre personas. Dos de los casos analizados aqui tienen
vinculo o presencia en plataformas virtuales con acceso digital. Leyla a
través del grupo Luz sobre luz que vincula también al sitio de la
comunidad sufi, y Tania A., con constelaciones clanicas.

La oferta de servicios de saludy terapias con uso del lenguaje psy
opera también desde los mecanismos del marketing digital. Después de
una budsqueda o un me gusta a algin sitio de salud emocional, en este
caso de TCF, continuamente aparecen sugerencias en torno al tema.
Diferentes talleres con variadas teméticas y entre ellas vinculando
terapias de reiki, biodescodificacién, sanacién con angeles, registros
akashicos, tarot terapéutico, médium ship, reprogramaciéon de
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creencias, sanacion del nino interior, limpia y armonizacién chamanica,
empoderamiento femenino, entre otros.

Arriba mencionaba que la TCF no se queda al margen de las
tendencias sociales, funciona incluso como bisagra para unirse a
procesos sociales. Un ejemplo de ello es la feminidad, no porque este
modelo terapéutico aborde el tema de la identidad femenina o el rol de
la mujer desde un enfoque de género, pero hasta hace algunos afos no
era visible su oferta especializada en este rubro. Ha sido en consonancia
al movimiento feminista que se han abierto tematicas especificas y
significativas. Por ejemplo, una cuenta Facebook, Yo soy Gaia Guia
menarca, ofertd su taller para nifas en su primera menstruacion con un
enfoque transgeneracional que enfatiza en la honra a las madres, se lee
en la invitacién:

Este taller de formacién es un espacio de instruccién y contencién donde
podras aprender como los cambios fisicos, emocionales y mentales que
se generan en las mujeres en los meses anteriores y posteriores a la
#primeramenstruacion se pueden llevar de una manera sutil y que
nuestra experiencia de vida es el medio perfecto para comunicar a
nuestras nifias que existe una sabiduria interna en nuestros cuerpos y
nuestros ciclos que debe ser recordada y honrada.

Adiferencia de otros talleres aparentemente similares, en Guias Menarca
reconocemos que el ndcleo familiar y la sociedad es cambiante.
Honramos las diferencias aplicando la perspectiva transgeneracional a la
educacién menstrual, respetando a la mama/familiar mas cercano de la
nifa (Etnografia digital, 27 mayo 2021).

Estos espacios digitales crean un ciberactivismo que, en el caso
de temas femeninos, como menciona Ramirez Morales (2019), se
generan colectivos a través del uso de tecnologias digitales y ecolégicas
que proponen modos de apropiacién corporal en torno a la nocién del
femenino sagrado. En esta linea estard el caso de Tania A. vy su
propuesta de constelaciones cldnicas, donde se congregan mujeres ya
sea de manera virtual o en espacios claves para abordar temas comunes
al rol de la mujer.

La oferta de los servicios de la TCF en Facebook es amplia y
diversa, para ilustrar un caso ofrezco como referencia el grupo de
Facebook Constelaciones Familiares México para todos, administrado
por Sendere.’ Es un espacio altamente activo, todos los dias tiene
nuevas publicaciones no sélo de sus coordinadores, sino de la mayoria
de los usuarios. Las publicaciones tienen fines variados, desde la
bldsqueda de servicios y dudas personales, venta de materiales para las

° Hasta el 21 de septiembre de 2021 el grupo cerrado contaba con 32,351 miembros. El 19 de
octubre de 2021 apareci6é bajo el nombre Constelaciones Familiares con Diferentes Enfoques
sistémicos México, cambio registrado el 15 de octubre. Su poblacién también subié a 32,004
miembros.
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terapias, hasta la oferta de servicios terapéuticos, talleres o
capacitacion a terapeutas en su versién gratuita o con cobro. En este
grupo se pueden observar los enfoques que ha adquirido la TCF, por
ejemplo, constructivistas, sistémicas y cudnticas, con
biodescodificacion, con registro akashicos. Pero también sobran otras
ofertas como el uso del hordéscopo, numerologia, coaching angelical, la
bioexistencia, entre otros. Los temas mas recurrentes son la relacion
con la madre, el padre, la pareja, los hijos, la salud y el dinero.

Pero también tenemos la oferta de estos servicios fuera de la
interaccién de las redes sociales o el uso amplio de las TICs, como es el
caso de Moénica. Ella oferta sus servicios utilizando tarjetas impresas de
presentacién y de voz en voz por recomendacién. Pero esto no deja
fuera un uso y particular interpretacién de la TCF en sus vidas y formas
de concebir la existencia.

En esta gama de diversidad se discuten las propuestas de campo.
Las consteladoras abordadas han creado su propia interpretacion sobre
el modelo de las TCF muy de acuerdo con su trayectoria espiritual,
profesional y experiencias de vida. En estos casos se podra apreciar de
manera inicial las rutas por las que la TCF se ha asentado en México.” La
mayoria coincide en su propia trayectoria en la primera década del siglo
XXI. También en las muestras se pueden visualizar los espacios de
interaccion y circulacion de la prdctica. Serd en la narrativa de la
especialista dénde se puede atender el marco interpretativo tanto en
formas discursivas como no discursivas y la dimensién que adquiere el
creer en la TCF.

CASO UNO: MONICA PALOMERA LAMAS Y LAS CONSTELACIONES
FAMILIARES

El primer caso lo ilustra Ménica Magdalena Palomera Lamas'' de 45
anos, radicada en Guadalajara. Obtuvo estudios profesionales en Danza
Contemporanea en el Instituto Cultural Cabafas. Estudio psicologia,
trabajé en la Comunidad Psiquidtrica Centro del Bosquey en el proyecto
piloto Orién adscrito a SALME (Salud Mental Jalisco) con talleres
psicoeducativos y de consciencia corporal en el campo del abordaje
psicoterapéutico. Donde a través de su colega y amiga Elisa Martinez y
el doctor Sergio Xochihua, fue alentada a tomar el diplomado en Terapia
Transgeneracional de Constelaciones Familiares que ofreci6 el Instituto
Bert Hellinger de México en colaboracién con la UNAM, mismo que
culminé en 2003.

0 Este proyecto esta en avance por lo que se ofrece aqui es una primera aproximacién al fenémeno.
" El dialogo considerado como parte del trabajo de campo ha sido continuo, y en este trabajo se
toma como material empirico.
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Refiere Ménica que el diplomado estuvo a cargo de Raquel
Schlosser, Sugey Aleman, Alicia Pefa y Carmen Magallén. En alguna
comunicacién informal comenté que, ella recibié la formacién a través
de una alumna de Hellinger (suponemos que es Schlosser), por lo que
ella considera que, respetando el orden, ella es como una nieta que
recibié el conocimiento de la TCF. Mdénica comenzd a incorporar este
modelo a sus sesiones terapéuticas. Después de colaborar con esta
clinica psiquidtrica, Centro del Bosque, comenzd a ofrecer sus servicios
como profesional en la salud mental, incorporando la TCF. Las sesiones
eran o individuales usando la técnica de los mufecos, o grupales. Mas
adelante sus servicios llegaron al area laboral para una empresa
automovilistica de renombre y en centros educativos.

He presenciado el trabajo de Ménica y en alguna ocasién como
observadora participante en una sesién de una joven que buscaba
consuelo ante la muerte de su padre. Ha sido mi primera experiencia y
de donde surgieron inquietudes respecto a la alusion al linaje familiary
resolucion a través de la palabra en un formato de oracién vy
ritualizaciéon. La manera en como ella ofrece su perspectiva, es bajo su
conocimiento como psicoterapeuta donde logra vincular la cosmovisién
de la TCF. Esta misma cosmovision es visible no sélo en la terapia, sino
en la forma en cémo ella considera la realidad y le permite tomar
agencia en el dia a dia como expresion del creer. Ménica sostiene que:

Constelaciones familiares es una propuesta terapéutica de fundamentos
tedrico metodoldgicos lo suficientemente fortalecida para fundamentar
su efectividad, pues desde su propia experiencia en el abordaje y la
observaciéon en la funcionalidad de la técnica, permite ver desde la
primera intervencién cambios favorables en el paciente, al igual que
cambios benéficos en todo el sistema familiar especificamente éste
Gltimo. Cuando se lleva un seguimiento que permita tales observaciones,
es cuando decimos que se ha logrado un diagnéstico transgeneracional,
pues el hecho de que un solo miembro de la familia acuda a esta terapia,
se logra intervenir por medio de la meta-constelacion, ya que esta
técnica permite que la evocacién de imédgenes de representaciones
internas, semeja las interposiciones de la configuracion en la técnica de
constelaciones y puedan llevarse del terreno accesible a una exitosa
intervencion al crear la reconfiguracién guiada por el terapeuta que le
permita tener la distancia critica de observar al paciente como parte del
Todo en su mismo Sistema.

De esta manera la informacién toma rumbo y reorientacién respecto a la
nueva percepcion del lugar que el paciente ha tomado en la familia,
dando lugar a la integracién no solo de la experiencia, sino de su propia
integracion familiar y social. De esta manera en mis notas, he concluido
que a pesar de que esta técnica en su enfoque fenomenoldgico de
investigacién surge ante radicalismos objetables, logro entender desde
mi trinchera que existen patrones de respuesta al suceso de la
experiencia que después de una constelacién, movimiento de orden,
meta-constelaciéon o intervencién con figuras existe en el paciente la
certeza de que se encuentra en un mejor lugar del que anteriormente
estaba (Comunicacién personal, 15 octubre 2021).
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Al preguntarle sobre otras formas de aplicar la TCF refiere que
logra tener légica otras formas puesto que la TCF redne o parte del
conocimiento de los sistemas: “Asi como algo en el cuerpo estd fuera de
lugar, duele, por muy pequeio que sea y todo el sistema busca
equilibrio, de esta manera los miembros buscan la integracién” (idem).
Entendemos entonces que, esas otras formas de aplicar la terapia
parten de los mismos principios. En ese sentido Mdnica apunta a que,
“la caracteristica humana como ser vivo en su isomorfismo, no es la
excepcion que, en los mismos componentes de la materia, sufre el
mismo tipo de transformacién de la energia al igual que sus mismos
tipos basicos de fuerza y que asi se aplican a la vida”. Estos principios
bdsicos son los que estdn relacionados con la idea de la gran alma de la
que habla Hellingery refiere como el amor.

Modnica explica que la idea de la gran alma toma en diferentes
contextos la forma de Dios, la vida, el cosmos, dependiendo de la
creencia, pero se trata del amor, la energiay la capacidad de transmisién
“de la informacién morfogenética de nuestro género”. La TCF llevd a
Modnica a integrar en su produccién de sentido e interpretacién de la
vida, a la fisica cudntica y los campos mérficos, no es algo que se cifie al
espacio terapéutico, sino abraza la vida diaria y las formas de pensar-
sentir-decir-hacer de la propia existencia. Desde este punto ella accedié
a ser parte de la muestra de este estudio, considerando que la
transmisién de su informacién puede ser parte también de estos
campos, “una de las razones por las que no me pude negar a tu
peticién”.

Pero al mismo tiempo considera también que la TCF en México
han devenido en una especie de uso acritico, se ha malversado y se
ofrece formacién en cualquier escuela sin la supervisién necesaria. En el
caso de ella, refiere que su aprendizaje no sélo fue tedrico, sino que se
complementd con su propia experiencia de ser constelada por los
especialistas. Su creencia en este marco interpretativo recae en su
propio movimiento existencial, como ella menciona, “en un ir a las
profundidades” y aprender de [a intuicibn como wuna guia
fenomenolégica para guiar a sus pacientes, asi suelta una frase
significativa:

Partiendo de una particular forma de vivir el Alma Grande en su
expresidon de Amor, que es esa cualidad que en la naturaleza de la
integracién emerge a cada momento, llevamos en si su incesante deseo
que la vida es su prioridad.

Sobre su terapia puesta en escena partimos de algunos casos,
pero describiré el registrado en 2017 en un taller de contenciéon
emocional ofrecido a cuidadoras de una guarderia que revelaban
conflictos entre ninos, padres, direcciény ellas como las encargadas del
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cuidado. Ménica no soélo ofrecid técnicas para reconfigurar los limites
entre infantes y la puericulturista, sino que de manera grupal trabajo
con cada joven relacionando los conflictos laborales con sus relaciones
en familia, la mayoria especificamente con la madre o el padre. Llamé
mi atencidon que unajoven, entrado el proceso grupal se sentd en el piso
indicando dolor de rodillas, sus companeras alentando a que siguiera la
dindmica la tomaron de los brazos para incorporarla, pero ella indicaba
dolor e inmovilidad y que no queria seguir trabajando, se veia
sumamente nerviosa y no hubo fuerza fisica que pudiera levantarla del
piso. Ménica haciendo una lectura de ese sintoma la dejé en esa posicion
y contindo con las otras jévenes. En circulo se iba eligiendo a una joven
mientras las otras participantes figuraban como actores en la historia de
vida de la constelada. Con preguntas minimas Mdnica iba mencionando
la problematica y reubicaba a las actoras hasta encontrar un posible
desenredo, luego venia el cierre a través de una oracién de sanacién del
alma o un conjunto de frases significativas que permiten al constelado
cerrar la nueva imagen de su sistema y crear un movimiento existencial.
En el desarrollo de la dindmica, hubo algunas ldgrimas, nerviosismo,
abrazos, contencién o agitacion de la respiraciéon. Ménica informo al
grupo de posibles sintomas en el transcurso de los dias, como
malestares fisicos, emocionales o incluso suefios como una reaccion del
reacomodo del sistema.

Al terminar la sesién, la chica que indicaba dolor de rodillas se
incorpord sin decir nada. Algunas puericulturistas, interesadas en [a
dindmica, pero sobre todo en lo revelado respecto a sus familias,
pidieron a Mdnica seguir con las sesiones. Esto Ultimo es interesante
porque nos ayuda a comprender los momentos en que el paciente toma
conciencia de siy a través de un guia, le da sentido y significacién a un
sintoma o situacion que incluso desconocia. Es introducido a una visién
de mundo de manera intersubjetiva donde puede posibilitarse la
construccion del creer a través de considerar una eficacia en este
modelo terapéutico.

CASO DOS: LEILA FATIMA, UNA SUFi Y EL INSTITUTO LUZ SOBRE LUZ
El caso de Leila,"® una mujer conversa al sufismo y consteladora, por su
parte revela la flexibilidad de los sistemas de creencia, incluso aquellos
que consideramos ortodoxos o puros, para amalgamarse y crear
sentidos entre una o varias visiones de mundo. Leila me invitd a su
domicilio en una colonia de la Ciudad de México que estd a cinco
minutos del metro de la normal, en el 2010 vivia en un departamento
en la planta baja. Al entrar pude apreciar la diversidad de colores cdlidos
que posee su decoracién, nos sentamos en la salay en su mesa de centro

"2 Entrevista realizada en la Ciudad de México a Leyla Fétima, el 22 de junio de 2010.
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tenia algunos inciensos y munecos play mobil, utilizados para la terapia
0 sus retiros que da a las afuera de la ciudad, aunque también comenta
que son los pacientes fordneos quien vienen hacia ella para constelar.
También es usual que en su domicilio se realicen retiros espirituales
hasta de 3 dias con los derviches de la comunidad sufi, sobre todo en
época de ramadan. En ese momento la intervencién con Leyla estaba
centrada en la presencia del islam en México,™ pero el tema de la TCF
aparecié, generdandome mayor inquietud y a entenderlo como un
fenémeno.

Leyla comentd que, antes de su toma de mano al sufismo,
practicaba yoga y habia estudiado psicoterapia corporal. Su primer
encuentro con el sufismo fue a través del amigo de un conocido.
Comenzé a asistir a la tekke hasta que hizo su iniciacién, ya estando en
comunidad tuvo acceso al instituto Luz sobre Luz: “la mezquita tiene
arriba un instituto (...) empezé a dar algunos talleres y diplomados
sobre tradiciones sagradas y varias cosas, invitar a gente, lideres,
diferentes comunidades. Entonces tenfamos la oportunidad directa de
conocer también muchas cosas y bueno asi fui profundizando més en
todo lo que era pues el Islam”. Su vinculacién con el islam al parecer fue
a la par con la TCF a través de estos talleres. Menciona que
representantes del proyecto peacemakersvenian a México a ofrecer una
diversidad de talleres: “eso también ayuda mucho, porque si bien no es
sufismo, te ayuda un chorro en la convivencia, entonces como
comunidad, ya hay varia gente manejando esto”.

Leila logré su formacién como consteladora en el instituto, pero
también como sufide la mano de la sheik Amina Telisma, quien también
coordina el instituto. Este instituto tiene un dominio web y utiliza las
redes sociales para visibilizarse. El sitio ofrece literatura mistica, oferta
la ensefanza sufi, musicoterapia sufi, la formacién como terapeuta,
terapias, y la renta de salones para eventos interespirituales. Dentro de
este dominio se encuentra el micrositio de la Comunidad Sufi Nur Ashki
al Yerrahi de México." En ella se da informacion sobre el linaje de la
comunidad, quiénes son, qué es el sufismo, boletin, explicaciéon e
invitacion a la ceremonia de la remembranza (Dhikr) y a su cuenta de
Facebook™ que nos lleva a otro dominio web de la comunidad.” Luz
sobre Luz es muy activo en su sitio Facebook, transmite desde
propaganda de sus talleres, hasta materiales y sesiones grabadas de
algunos eventos. La practica sufi en su origen no tiene relacién con la
TCF, su vinculo en este caso estd inscrito en la trayectoria de la sheik

'3 Derivado de ese proyecto surgié en el 2014 el libro /slam Guadalajara. Identidad y relocalizacién.
El Colegio de Jalisco.

" http://www.luzsobreluz.org/Nur_Ashki_al_Yerrahi/Contacto.html

> https://www.facebook.com/nurashki11

6 http://www.nurashkijerrahi.mx/invitacion-a-la-union
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Amina Telisma, figura nodal en el instituto y comunidad sufi. El caso de
Leila permite ver la amalgama y posibilidades que adquiere el sufismo
en México, v la flexibilidad de la TCF para integrarse a otros marcos de
creencia.

La vida de Leila como musulmana sufi estd conducida por la
practica religiosa isldmica, como son los cinco pilares: la atestiguacién
de la fe, el rezo cinco veces al dia, el ayuno en ramadan, la limosna, vy la
peregrinacion. El sufismo como parte delislam ofrece una cosmologiay
una percepcién, una practica religiosa establecida institucionalmente. El
sufismo es considerado como la visién mistica del islam, de tipo méas
ascético. La transnacionalizacién de esta practica ha derivado en
acomodamientos locales, el caso de esta tekke se ha caracterizado por
ser una doctrina que poco convive con otras comunidades isldmicas de
México, pero si con otras practicas espirituales incentivando el didlogo
interespiritual, aludiendo al termino emic.

La TCF participa de esta extensién de dialogo y forma de lograr
la practica espiritual de Leila dentro de la orden Halveti Yerrahi. Dentro
del sufismo mexicano no es novedoso este acomodo si partimos de su
vinculo con las practicas de esta orden en Estados Unidos y su relacién
con la psicologia transpersonal.'” El Instituto Luz sobre Luz nacié como
parte de las inquietudes de la sheik Amina Teslima al-Yerrahi, al mismo
tiempo vinculadas a las ensenanzas de Lex Hixon. En el afno 2001 se
ofrecié el diplomado Las grandes tradiciones sagradas de la humanidad,
donde se revisaron tradiciones prehispanicas, y judeocristianas, el
sikhismo, budismo y taoismo. En 2003 se dio continuidad con el médulo
La iluminacién, se menciona en el sitio del instituto que universidades
de Morelos y Ciudad de México han integrado programas similares
Instituto (Luz sobre Luz, 2022). Tras 8 anos, se constituyd el instituto
como una sede de consultoria sistémica. Desde 2009 se asociaron con
Domus-CUDEC una extensién universitaria del Centro Universitario
Doctor Emilio Cardenas. Y en 2012 se presenta el Centro de Estudios de
la Diversidad en la Unicidad (CEDU), nombre muy adecuado para
expresar la unicidad divina en el islam y abrazar la diversidad cultural y
religiosa.

" La orden sufi de México inicié a través de sus vinculos con la orden sufi de Nueva York, que al
mismo tiempo estaba vinculada a la orden de Palo Alto, California, nacida en 1981. Algunos
derviches de esta comunidad junto con Mustafa Efendiy Radiela Juanju, visitaron el Instituto de
Psicologia Transpersonal de Palo Alto, fundado en 1975, y ahora llamado Soffa University, donde
se estudiaba la exploracién de la interfaz entre psicologia y religién. Estos derviches llegaron a
ofrecer un diker (danza de girévago) publico en la Universidad de Stanford atrayendo atencién.
Alumnos del instituto se acercaron a los sufies para integrarse a la orden, fueron aceptados. El
fundador del instituto, Robert Frager, se sintié inclinado a ser derviche, convirtiéndose en un
derviche mayor en California.
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La amalgama entre sufismo y TCF en la vida de algunos sufies
cobra sentido en las experiencias cognitivas y sensoriales de su dia a dia,
en los modos en cémo comprenden la existencia, y alcanzan su mayor
auge en momentos especificos, por ejemplo, en las meditaciones.
Refiere Leila que, en una ocasion, en época de ramadan, la sheik, la
exhorté a hacer recitaciones continuas, una de ellas fue Al-Fdtija. Leila
se sentia exhausta y en una ceremonia se desmayo:

Luego hago el Al-fdtija, y hay una parte que dice ‘guianos por el camino
recto’, y en ese momento que estoy haciendo el resto en arabe, jpum!
has de cuenta que me dieron un golpe aqui (se toca la cabeza), veo todo
negroy lo que veo es como se estan formando los mundos. Entonces me
cargd la risa, espérate, jguianos por el camino recto! jjusto y claro, si,
claro! desde el vacio, ¢;no? ni siquiera atraviesa la mente, mucho menos
los moralismos, mucho menos nada, solo es la esencia. Guianos directo,
directo a la esencia, desde ahi surge todo, seguia surgiendo, ;no? pero
fue una experiencia que no me la dio mi intelecto. Me la dio Al-fdtijq,
solito en arabe, asi que viene la experiencia y digo, jnombre, me cambio
todo!

Los conocimientos previos de Leila, como son a practica de yoga
y la psicoterapia corporal tendieron un puente hacia la incorporaciény
entendimiento del nuevo sistema, el islam sufiy la TCF. El cuerpo y la
mente son ejes centrales en ambos sistemas y aparecen
constantemente en sus narrativas para dar cuenta de su propia
existencia. Recordando una ceremonia de remembranza comento:

Ya era, hasta que yo era bebé, contra lo que yo veia al principio y habia
una parte también del intelecto que estaba. jOh no! Miré, porqué estan
haciendo los intercambios de los (6bulos cerebrales, y que si vienen para
acdy quesi honrasal otro ;verdad? ese tipo de movimientos que hacemos
mucho, y que ademas te agachas, y ves al otro, y desintegras al otro, ves
al otro también. No nada mas es que te ves a ti, ves al otro en donde tu
ves a Dios. No como el Dios que estd separado de la humanidad, todo es
parte de esto, el canto, los pdjaros, ;todo no? jpues velo! Tampoco te
dicen mucho, sino es tu experiencia.

El didlogo entre sufismoy TCF es sutil por lo que sus limites son
ambiguos y mds bien se traslapan, integran la produccién de sentido en
un todo, cohesionando el pensar-sentir-decir-hacer. La mencién al
movimiento argumentado desde ideas fisicas o bioldgicas son
recurrentes en narrativas de TCF, la imagen de honra al préjimo es una
de las bases de esta terapia. También adquiere la forma de suefios como
reveladores de la realidad, tan importantes en el sufismo como en la
TCF. Los suefos son tratados en la comunidad como mensajes, pero
adquieren significaciones diferentes de acuerdo con su tipo religioso o
psicolégico y de alli su tratamiento:

Muchas de las cosas se vienen por suefios. Entonces se cuentan los
suefos. Entonces ya Amina dice, "ese es un suefio mistico” o "ese no es

129



Creer en la sanacién transgeneracional. Un acercamiento al
itinerario y uso de la Terapia de Constelaciones Familiares en México

un suefio mistico, ese es un suefo psicolégico”. O hay suefios que, no
solamente son para la persona sino son como para la comunidad.
Entonces hay suefos que te avisan de algo que viene para la comunidad
o de las situaciones que estd pasando la comunidad, y hay otros suefios
que son mas como de la evolucién espiritual de alguien.

Cabe sefalar que en una conversaciéon informal de parte de la
sheik se resalté que la TCF no se cruza con la experiencia de la orden
(mayo 2022). Sin embargo, es notable que narrativas como la de Leila e
incluso en espacios de didlogo de la sheik las figuras retéricas de la
narrativa estan traslapadas, y esto es porque, un dia no se es sufi, y al
otro simplemente se camina hacia la TCF, sino que son sistemas que,
aunque independientes, es el creyente en ellos quien los hace parte del
movimiento existencial, de su pensar-sentir-decir-hacer.

TERCER CASO: TANIA AY LAS CONSTELACIONES CLANICAS

Tania A.,'® es una psicéloga con formacién en la TCF y otras terapias
alternativas como reiki, terapia astrolégica y también es maestra de
pintura y teatro musical. Ha tomado diplomados en psiconeurobiologia
transgeneracional (biodescodificacién). Tiene 44 afos, vive con su
pareja en unién libre, padre de sus dos nifas y un nino. Entre 2020 y
2021 radicaba en Tequisquiapan, Querétaro administrando junto a su
pareja un hotel ecolégico, donde también ofrece sesiones de TCF y
talleres de arte para nifos desde la visidon terapéutica. Es oriunda de
Guadalajara donde fundé el Centro holistico Casa Caracol en la zona
centro, mismo que duré 10 anos, donde entrelazaba sus conocimientos
académicos y terapéuticos, dando forma a lo que ella llama una
psicologia espiritual: “bajo la cosmovision de ver todo de manera
integral con lo que somos”. En 2022 regresé a Guadalajara dando forma
nuevamente a Casa Caracol con sus seguidores habituales y nuevos
participantes.

Tania A., comenta que fue educada bajo un esquema de libre
pensamiento, aunque su padre y madre eran catélicos, la practica fue
mas bien espiritual. Desde corta edad, a los 15 afos ya practicaba
meditaciény terapias alternativas. Su primera experiencia con la TCF fue
a los 16 anos como acompanante de su madre a un taller de tres dias en
Veracruz. Alli se dio cuenta que su intuicién le indicaba que eso es lo que
queria hacer: “Fue como toda mi parte brujil, toda la parte de manejo de
energifa, de intuicién junto con la sapiencia psicolégica en un engranaje
maravilloso”.

'8 Se realizé trabajo de campo en las sesiones grupales, que derivado de la pandemia fueron en
linea, 2021 y presenciales en 2022. También se realizaron tres entrevistas a Tania A., durante el
2021.
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Mas adelante, mientras estudiaba la carrera de psicologia,
aproximadamente en el ano 2000, se comenzdé a formar como
consteladora en Vinculum Forum hoy Centro de Terapias Sistémicas'?
con Mariano Bustamante y Leonor Gutiérrez Salaz en un diplomado de
dos anos, diez anos después regresé a actualizarse. Aligual que Ménica,
Tania A., considera que con el paso del tiempo se comenzaron a ofrecer
talleres para formar consteladores, pero bajo ningln régimen o
cuidado, por lo que, si bien le da crédito a la TCF, no lo extiende a todos
los programas o aplicadores del sistema. Ella comenzé a constelar a
través de las practicas profesionales y programa de titulacion de su
carrera; desde entonces no ha dejado de constelar, incluso refiere que
tiene grupos que ha tratado desde hace tres afios y eso le ha permitido
observar los procesos de las personas y entender los movimientos.

Sus maestros han sido su guia de aprendizaje, pero refiere que,
con el paso del tiempo y su experiencia, incluso su espiritualidad, la
llevaron a repensar el modo de aplicacién de la TCF, algo que sus
maestros no le habian ensenado, pero sus herramientas fueron Utiles.
Recuerda algunas experiencias, situaciones que se salieron de control
en la terapia y que debié adaptar algunas de sus practicas espirituales:
“para apoyar el proceso de movimientos internos, para trabajar la
energia del grupoy contenerla, a cerrar el lugar de energias que no eran
bienvenidas en el trabajo”. La literatura le ha ayudado, por ejemplo, los
libros de Sophie Hellinger donde encontré lo que ella ya estaba
experimentando, las herramientas que su intuicién y experiencia le
ofrecian ahora ya encontraban nombre y sentido. Se trataba de las
energias y otras formas de representar los problemas de los pacientes,
maneras que fueran comprensibles ajustadas a la realidad social. Sobre
las energias, menciona que ser acompanante es también ser un
calibrador de energia, ella hace una meditacién previa para estar
conectada:

La energia es vibracién, y como seres humanos nuestro cuerpo estd
disefiado como una antena, recibimos informacién a través de ondas y
también las enviamos, ahora sé que las personas asistentes, cada una es
una antena, y para que estas antenas puedan a su vez contener una
informacién del campo electromagnético de una persona que estamos
trabajando, para poder conectarnos con la informacién de esta persona,
no sélo la terapeuta debe calibrarse, sino todas las personas, por eso
hago meditaciones guiadas antes de iniciar la sesién.

Sobre otros mecanismos para representar los problemas refiere
sobre todo al caso de mujeres que han sido violentadas. Considera que
las bases de la TCF replican una visién dogmadtica de las relaciones de
género, lo que hacia que muchas mujeres no se sintieran identificadas
con las explicaciones. De esta forma, siguiendo el aprendizaje de Sophie

9 Su nombre es Centro Sistémico y fue fundado en 2003.
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Hellinger, asi como su incursion a la Psiconeurobiologia
Transgeneracional en Sanem con César Ponce, y su propia experiencia,
dio nacimiento a las Constelaciones Clanicas situado en lo femenino:

Incluyendo la historia biolégica que nos habla de cuando las sociedades
eran matriarcales y némadas, haciendo cambios importantes en cuanto
alavisién de “familia” que hace referencia Berth Hellinger, sabiendo que
el concepto de familia es mas nuevo, y su significado del latin familus, es
esclavitud. Situando los érdenes del amor un tanto diferentes.

Continta con sus palabras:

Hay un cambio a lo cldnico que nos lleva a otro hemisferio mas profundo
de lo que nosotros somos, lo que la memoria cierra, en el ADN hay
memorias de lo que hemos sido, en el comienzo de la vida.? (...) Es
cldnicas, porque nuestras memorias van mas atrds de cuando éramos
clan, y las mujeres funciondbamos de otras formas, y alli radica mucho de
lo que ahora somos [...] no existia el patriarcado, no se sabfa quién era el
padre sino la madre.

La TCF no parte de una perspectiva de género, pero su
adecuacién permite que estas mujeres encuentren sentido a su
existencia a través de la elaboracién del hilo de la memoria situado en
las mujeres.

En las sesiones grupales, la TCF o cldnicas, estos componentes se
van vinculando en el desarrollo del ritual que permite a su vez la
construccion del sentido terapéutico y su efectividad. Es decir, se
muestra cuando las participantes exponen su tema a tratar y lo van
dotando de sentido a partir del discurso de la consteladora y su propio
anclaje a su historia personal. Los temas recurrentes son el amor propio,
los temperamentos, las emociones, el amor a los hijos, relaciones
Familiares, la reconexién con el Utero, la nostalgia, bdsqueda personal,
temas afines al sagrado femenino. Las figuras retéricas del discurso
surgen de estos temas, y como algunas de estas problemdticas son
expresién de factores socialesy culturales, algunas mujeres se visualizan
en las otras creando entonces una imagen espejo que se intenta
sobrellevar en colectivo: “El trabajo de una mujer puede ayudar a otras,
llevarnos tareas, con el placer de complacerme a mi misma. Llevamos
siglos de desconexién con nuestra naturaleza”.

En esta misma terapia, Tania A., incorpora otras practicas que
son significativas en su camino espiritual, como es el reiki, la astrologia
y la biodescodificacion, lo que la lleva siempre a hablar de la fisica
cudntica, los campos mérficos, la posicidon de los astros y los suefos

20 Trabajo de campo viaZOOM, 15 de febrero de 2021.
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como conductores de experiencias cognitivas que permiten cambios de
conciencia y de la realidad del paciente.

Estas formas de conducir la terapia y a sus pacientes no es ajeno
al sentido de creencia que ella otorga a la TCF y otras terapias
alternativas. Tania, A., ha incorporado este sistema para comprender su
propio andar en la vida, momentos cruciales que adquieren sentido y
que su vision de mundo le permite otorgarles un lugar a través de la
palabra, laimagen o en expresiones que le permiten conducir su cuerpo,
por ejemplo, en sus brazos porta tatuajes significativos: el holograma de
la realidad que es como el mapa de su vida, y dos simbolos del reiki que
le recuerdan su tarea de reflexionar y situarse en ese pensar-sentir-
decir-hacer.

APUNTES FINALES: CONVERGENCIAS EN LA HETEROGENIEDAD

Los tres casos descritos muestran la variedad de itinerarios por los
cuales las terapeutas se fueron incorporando en la TCF. Y cémo en
México la TCF se ha constituido en espacios cargados de la cultura psy,
integrandose en lo académico, y traslapdndose con lo espiritual. En una
linea de tiempo se puede observar los momentos claves de
asentamiento, los espacios y tiempos donde convergen estas
terapeutas (Ver Imagen 1).

Imagen 1. Itinerario de la TCF en México, espacios y actores

+1994 entra a México con

Lorenz Wiest invitado por
Ingala Robl al Centro Yollocalli,

Ciudad de México
De CUDEC:
<2004 Instituto Luz sobre Luz
+2011 expansion a Guadalajara \/

Tania A

Guadalajara surgen otros
espacios:
2000 Vinculum Forum

+1998 Instituto de Constelaciones +2003 Centro de Terapias
Sowelu AC por I. Robl Sistémicas con Mariano

-1998 Constelaciones Familiares Ménica Bustamante )

de Occidente, Cd. de +De CF de Occidente egresa
Guadalajara, por P. Aguirre Manuel Contreras Hernandez
y M. Arredondo +2004 Instituto de Terapia

+1998 Chihuahua Raquel Transgeneracional
Schlosser y C. Diduch

Fuente: Elaboracidén propia con base en el trabajo de campo y la bibliografia.

Vista la TCF como un marco interpretativo que provee al sujeto
una visién de mundo, formas de entender la existencia y proveer
agencia en el sujeto desde las formas experienciales, es que las TCF
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pueden considerarse como una expresion espiritual que consagra al ser
como parte de ese cosmos sargado.

En las narrativas de las terapeutas, asi como en los procesos
colectivos terapéuticos la TCF logra un cardcter ritual. Es el discurso y su
forma explicativa donde el sujeto se centra en su relacién con el mundo,
y en las sesiones donde se representa a través de la centralidad del
cuerpoy las emociones. En la relacién entre consteladory constelado se
ubica el caracter transformatorio, propio de la ritualidad que en este
caso busca la sanacién transgeneracional. Los sentidos que cobran
relevancia en el proceso de la terapia sin duda aluden al trazado de la
memoria que recupera el sentido sagrado de la vida a través del linaje
genético, biolégico y sus reconfiguraciones sociales. Siguiendo esta
linea, la TCF recurre a los tres componentes que Hervieu-Léger (2005),
observa como propios de las creencias contemporaneas, un sistema de
creencia, un linaje y una tradicién que legitima.?’!

De esta manera, en la diversidad de trayectorias encontramos las
convergencias del uso de la TCF en México. La revision de los itinerarios
individuales nos permite ver sino el circuito de la TCF, si las posibilidades
de sus rutas, desde el momento de su llegada, los espacios de oferta, y
los momentos en que estas terapeutas se formaron como especialistas.
En los itinerarios personales se observa el cruce de este marco
interpretativo con otros sistemas previos o nuevos. Las terapeutas han
traslapado esos sistemas y lo exteriorizan como expresién del creer.
Esto es perceptible sobre todo en el caso de las ensefanzas del instituto
Luz sobre Luz y las constelaciones cldnicas. Para ilustrar esta amalgama
se ofrece la Tabla 1, que condensa estos encuentros en cada trayectoria
resultado de entrevistas y observacion en campo.

En los ejes se observan similitudes, por ejemplo, estudios en
psicologia, actividades artisticas y practicas corporales. Las tres
consteladoras tiene como base el diplomado en TCF, el encuentro
comun ensu momento fue en el proceso de estudios de psicologia, pues
recordemos que los espacios que comenzaron a vincularse con la recién
llegada TCF fue el académico, pero también espacios para otros cortes
terapéuticos. Con Leila se muestra el momento de apertura a otras
posibilidades que combinan otros sistemas. El lugar de aprendizaje y sus
maestros aparecen como ejes simbélicos en su historia de aprendizaje,
se narran como actoras con conocimientos legitimados por sus
maestros y estos a través de su linaje que si seguimos el itinerario de la

21 Creencia como “el conjunto de convicciones, individuales y colectivas, que no son relevantes en
la esfera de la verificaciéon, de la experimentacién y, mas ampliamente, de los modos de
reconocimiento y control que caracterizan al saber, sino que mas bien encuentran su razén de ser
en el hecho de que dan sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de aquellos que las poseen”
(122).
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TCF hay momentos clave donde se insertan las consteladoras. El linaje o
reconocimiento a los maestros es un elemento comprensible incluso
desde la propia propuesta de la TCF, del quienes estuvieron antes, hay
una linea de tradicién pero que incluso puede atrapar de manera exitosa
lasinnovacionesy reinterpretaciones, como es el caso del sufismo vivido
por Leyla o las constelaciones cldnicas, y otros usos como las
chamanicas, combinaciones con el tarot, el uso del agua como
conductor, o el Hoéponopono, entre otros.

Tabla 1. Generalidades en los itinerarios individuales

Eje Caso 1: Ménica Caso 2: Leila Caso 3: Tania
1. Estudio Danza clasica, Psicologia y Psicoterapia corporaly Artes, Psicologiay dip. TCF
dip. TCF dip. TCF
2. Religién o Catélica Yoga > Islam sufi Libre pensamiento y NMR
creencia
3. Encuentro Durante sus estudios de En su iniciacién al Durante sus estudios de
con la TCF psicologia sufismo psicologia
4. Lugar de Instituto Berth Hellinger Instituto Luz sobre Luz Vinculum Forum
aprendizaje México con la UNAM
5. Primera linea de alumnos Sheik Amina Telisma Al- Mariano Bustamante y
Maestro/linaje de Hellinger en México, Yerrahi Leonor Gutiérrez Salaz
v.gr. Raquel Schlosser.
6.Areade Individual, grupal, laboraly Individualy grupal Individual, grupal, laboraly
aplicacién de la educativo educativo
TCF
7. Geografia de Guadalajara Ciudad de Méxicoy Tequisquiapany
trabajo alrededores Guadalajara
9. Modos Cuerpo Cuerpo Cuerpo
somaéticos Mente/alma/memoria Mente/alma/memoria Mente/memoria/Suefio
Sueno Sueno

Fuente: Elaboracién propia a partir de la informacién de campo y las entrevistas.

La geografia donde ellas aplican la terapia esta circunscritas a su
residencia, pero también hay flexibilidad de movilidad como en el caso
de Leyla y Tania A. Las consteladoras aplican terapia a consultores de
manera individual y grupal, Mdénica y Tania A., quienes comparten
estudios en psicologia incluso van hacia el drea laboral y educativa.

Finalmente, en la narrativa de esos itinerarios que se rescatan en
las entrevistas, hay una produccién de sentido de cdémo comprenden el
sistema de la TCF desde su encuentro, hasta la practica, expresado en
su pensar-sentir-decir-hacer.?? Hay un cardcter comunicativo a través del
cuerpo, el uso de la palabra, la imagen y los suefios, experiencias que
logran ser socializados en sus propios itinerarios.

22 Debido al espacio del capitulo, me es imposible extenderme en demostrar cada punto
encontrado en la narrativa y el trabajo de campo.
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CAPITULO VI

Mujeres en la Iglesia catélica: una mirada a la vida
consagrada en México

Maria Eugenia Patifio Lopez’

INTRODUCCION

Los estudios sobre la Iglesia catélica y el catolicismo en México son
numerosos, existe una larga tradicién que en los Ultimos anos ha crecido
y se ha consolidado en varias de las tematicas. Sin embargo, el abordaje
de los temas ha sido desigual, con lo que existen tematicas poco
abordadas, los estudios contempordneos sobre la vida consagrada
fFemenina es uno de ellos.

El interés del presente capitulo es dar cuenta de algunos
elementos que lo constituyen en el plano histérico y contemporaneo,
asi como planteary discutir el papel de las mujeres en la Iglesia catélica.
Para ello, planteo el uso de estadisticas generadas a partir de los datos
proporcionados por la Confederacién de Institutos Religiosos en México
(CIRM) y los datos publicos de la Confederacién Episcopal Mexicana
(CEM). Asi como documentos que consensan los objetivos trienales de
la CIRM, a la que se adscriben aproximadamente 80% de las
congregaciones en México.

LAS MUJERES EN LA IGLESIA CATOLICA: RELIGIOSAS, LAICAS Y
MONJAS

Las mujeres se han incorporado de diversas maneras a la Iglesia catodlica,
a través de organizaciones laicas, Institutos de vida apostdlica y la vida
consagrada. Son también, las que en mayor medida se asumen como
practicantes, de acuerdo con Barcenas y Diaz con datos de la Encuesta
Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas (ENCREER).

Las mujeres se involucran mas en el culto como parte de su papel de
género, que implica responsabilidades como el cuidado de hijas, hijos y
personas enfermas. A cambio de ese compromiso, ellas pueden tener
beneficios simbdlicos y materiales: se les permite tener un espacio de
participacién social fuera de los hogares, un trabajo espiritual que
valoran para su bienestar, y frecuentemente encuentran apoyo ante
problematicas familiares (Bércenasy Diaz, 2021, p. 65).

" Profesora Investigadora del Departamento de Sociologia y Antropologia, Universidad Auténoma
de Aguascalientes. Doctora en ciencias antropoldgicas por la Universidad Auténoma
Metropolitana. Lineas de investigacién: estudios culturales, jévenes y religiones, grupos catolicosy
laicos, cultura popular. Ponente y conferencista en diversos congresos nacionales e
internacionales. Perfil deseable del Programa para el Desarrollo Profesional Docente. Integrante
del Sistema Nacional de Investigadores del CONACYT, Nivel l.
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Se considera laicas a aquellas mujeres que han sido bautizadasy
se asumen miembros de la Iglesia, en sentido estricto se refiere a todos
aquellos que no han tomado el estado de vida consagrado, es decir, no
son sacerdotes, religiosos ni religiosas. Con frecuencia se agrupan en
asociaciones exclusivas para mujeres como las esposas catdlicas o
mixtas, como el Movimiento Familiar Cristiano.

Un Instituto de vida apostdlica son comunidades religiosas cuyos
miembros, sin votos religiosos, buscany ejercen un fin apostélico, llevan
una vida fraterna en comun de acuerdo con la observancia de sus
constituciones. Un ejemplo de ellas lo son las numerarias del Opus Dei.

La vida consagrada a su vez tiene dos posibles vertientes: las
monjas de vida contemplativay las religiosas de vida activa, las primeras
llevan unavida de reclusién en los conventosy como su nombre lo indica
su vocacion la desarrollan al interior de los muros, orando y trabajando.
Por el contrario, las religiosas de vida activa desarrollan su carisma en
los espacios seculares al igual que las laicas que pueden ser parte de una
asociacién que le agrupa en torno a un objetivo comdn y bajo una
espiritualidad concreta, o bien, ser parte de alguna de las pastorales
desarrolladas en cada parroquia.

Tanto las religiosas de vida activa, como las monjas de vida
contemplativa conforman lo que se conoce canénicamente como la vida
consagrada femenina, una de sus caracteristicas es que estas mujeres
han decidido consagrarse a la vida religiosa y hacer los votos de
obediencia, castidad y pobreza, viviendo en comunidad, bajo las normas
eclesiales y las constituciones de cada congregacién. A pesar de ser
reconocidas como parte importante de la Iglesia catélica no forman
parte de la estructura eclesial jerdrquica.

Las mujeres que eligen a la vida consagrada son mayoria, en
comparacién con el nimero de hombres que eligen por la misma
opcién. El siguiente comparativo permite ejemplificar con mayor
contundencia. Las gréficas estan divididas por continente, asi como los
porcentajes y nimeros totales de sus miembros. De manera general
observaremos que el nimero de mujeres es triplicado por el nimero de
hombres, lo que es un dato muy relevante para plantear la importancia
en el campo religioso y las obras pastorales (Ver Grafica 1y 2).
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Gréfica 1. Religiosos y Sacerdotes
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Gréfica 2. Religiosas
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En la grafica 1 podemos observar el nimero total de hombres
pertenecientes a la vida consagrada, es decir religiosos y religiosos
sacerdotes. El mayor nimero se encuentra ubicado en Europa, en el que
hay 66,999 religiosos, América en segundo sitio, cuenta con 52,436
miembros de la vida consagrada, por debajo los casos de Asia, Africa y
Oceania, en los que se reduce considerablemente su presencia.

En el caso de las mujeres insertas en la vida consagrada, en
Europa encontramos el nimero mas importante con 239,373 religiosas,
seguidas de cerca por Asia con 171,829 y América con 168,178
miembros. Debajo los casos de Africa y Oceanfa.

Un primer comparativo entre las gréficas destaca el significativo
ndmero de mujeres sobre la cantidad de varones, siendo en ambos
casos Europa el continente con mayor nimero de religiosos y religiosas,

141



Mujeres en la Iglesia catdlica: una mirada a la vida consagrada en México

probablemente por encontrarse en Roma muchas de las casas
generales de las congregaciones, asi como seminarios de formacién de
religiososy religiosas.

Las cifras de presencia tanto masculina como femenina en todos
los continentes, también es consistente. En los casos de Europa y Asia,
las religiosas son cuatro veces mas que los religiosos, en Américay Africa
los triplican y en Oceania los duplican. Por lo que, no podemos entender
las dindmicas de las obras sociales y pastorales, principal trabajo de las
religiosas, sin tener en cuenta su composicién sociodemografica. Sin
duda, mucho de las obras sociales a través de los organismos
institucionales como Cdritas’ y los propios de las congregacionales y
redes inter congregacionales dependen del trabajo de las mujeres
consagradas.

ALGUNOS ANTECEDENTES SOBRE LA VIDA CONSAGRADA
FEMENINA

Mujeres en la Iglesia siempre ha habido, no es objeto de este texto hacer
un recuento de ello, pero si de dejar plasmado el hecho de que han sido
parte importante de la construccién de la Iglesia catélica mas no de su
estructura de poder vy de la toma de decisiones de la cual han sido
histéricamente excluidas®.

En México, la historia de la presencia de vida consagrada
femenina es afeja. Llegan como parte de la conquista espiritual* que
inici6 de manera metdédica de acuerdo con Ricard (1994, p. 75) “con la
llegada a la Nueva Espafa de los misioneros franciscanos en 1524". La
primera congregacion de la que se tiene registro son las concepcionistas
que llegaron en 1540, su origen era portugués. Pocos anos después se
establecieron las dominicas de la Regla de San Agustin, reformada de
Santo Domingo de Guzman (Gonzalbo, 1987, p. 185). A decir de Salazar:

Monjas y laicas vieron en el convento un refugio, un lugar de proteccién,
una costumbre, un destino o una forma de imposicién, se adaptaron a las
comodidades que les brindaba el claustro o aprovecharon ese espacio de
desarrollo intelectual valiéndose de sus habilidades y conocimiento.
Otras aceptaban pasivamente y por costumbre, un destino propiciado
por sus padres o tutores, pero casi todas se rebelaban cuando una orden
superior las obligaba a cambiar de habitos o cuando se pretendia unificar
una estructura social heterogénea que en forma natural habia logrado
un equilibrio (2005, p. 229).

2 Céritas es una instancia de la Iglesia catélica dedicada a promover la pastoral social que contribuye
al desarrollo humano e integral de personas en pobreza, vulnerabilidad, marginaciény en desastre
natural.

3 Para un desarrollo histérico amplio del tema revisar Jo Ann Kay McNamara (1999).

“Se le denomina de esta manera al proceso de evangelizacién que acompaié a la conquista militar
a la llegada de los espafioles a América (Ricard, 1994).
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Dado que cualquier fundacioén era precedida de patrocinadores
que se comprometian a dar los medios necesarios para su instalacién y
sustento, durante el siglo XVIy XVII su presencia o ausencia a decir de
Rosalva Loreto (2000, p. 15) “era indice del esplendor econémico y
cultural”.

Estos espacios cumplieron multiples funciones, entre ellas la
educacién y la reproduccién del modelo ideal de las mujeres al que
podian aspirar. Para que una mujer pudiera ingresar a un convento era
necesario ser bautizada, que diera a conocer su arbol genealdgico o la
declaracién de testigos en el caso de las fordneas sobre su limpieza de
sangre, por lo que “tener una monja en la familia era altamente
valorado” (Salazar, 2005, p. 223).

Este modelo permanecié con muy pocos cambios hasta
mediados del Siglo XIX, en el que los conventos dejaron de ser un
espacio cuya actividad acontecia puertas adentro para abrirse al mundo
y sus necesidades.

Pero no es hasta el Concilio Vaticano | (1869-1870) que la vida
consagrada tanto femenina como masculina es regulada. En él se
realizaron los trabajos que dieron como resultado la publicaciéon del
documento Conditae a Christo, publicado el 8 de diciembre de 1900. A
decir de Bidegain:

Las orientaciones se encaminaron a un estricto control de la vida religiosa
femenina por autoridades masculinas, fueran superiores varones de la
misma rama o los obispos, todo en consonancia con la perspectiva de la
época de tratar a la mujer como menor de edad o minusvalida y
necesitada de proteccién (2003, p. 49).

Con los que la vida consagrada femenina inicia un proceso de
estructuraciéon, pero las mujeres quedaron relegadas de la estructura
jerdrquica. Acorde al sentido de autoridad patriarcal en el que se
sustentaba.

No obstante, este momento es de suma importancia ya que
marca el inicio del trabajo de las religiosas en los dmbitos seculares, que
en buena medida es el sello de distincién de la vida consagrada
femenina en la actualidad. Lo que les daria gran presencia social en las
areas educativas y de la salud, principalmente. Con ello, nacen una gran
cantidad de familias espirituales, a las que se les denominard
congregaciones ya que no estaban obligadas a la clausura papal y los
votos son simples, y su principal oficio “era el desempeno de su oficio
en alguna obra de caridad” (Sanabria, 1956, p. 18).
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Aellas se debe el inicio de la profesionalizacién de muchas de las
profesiones consideradas femeninas hasta hace poco tiempo, como la
enfermeria, el trabajo social y la docencia en escuelas de educacién
bdsica, a partir de ese momento, la vida consagrada se dividié entre
monjas de vida contemplativa y religiosas de vida activa. En todos los
casos las religiosas dependen de su trabajo para sobrevivir
econémicamente, por ello su incursién en colegios y hospitales les
permitié generar el necesario sustento para cada comunidad. Era usual
que las congregaciones contaran, por ejemplo, con grandes colegios
destinados a la educacién de sectores econémicamente altos y con las
ganancias se solventaran los gastos de escuelas en zonas menos
favorecidas, con lo que equilibraban su atencién y economia.

El Concilio Vaticano Il (1962-1965) vendré a replantear muchos
de los fundamentos de la Iglesia catdlica, en ese proceso la vida
consagrada no serd la excepcién. Las religiosas de vida activa tuvieron
un fuerte impulso motivado por el aggiornamiento que propuso el
Concilio, es decir “abrir las ventanas al mundo”. Para la vida consagrada
estos cambios se vieron reflejados en dos documentos Lumen Gentium
y el decreto Perfectae Caritatis. A decir de Negrete:

Abrié opciones para la renovacién de la vida religiosa. Esta se dejé a la
libre iniciativa de cada instituto religioso, por lo cual, en algunas
congregaciones se tradujo como una definicién de la vida religiosa en
unas comunidades renovadas. Y en resaltar la importancia de la persona
dentro de la institucién, asi como en las relaciones interpersonales
dentro de las comunidades. También se reflexion6 sobre la misiéon de
cada instituto, se acercaron a la realidad y se estudiaron las necesidades
de la sociedad (2018, p. 655).

Si bien es cierto, que no todas las congregaciones tuvieron el
mismo impulso de renovacién, el proceso fue dificil y con grandes costos
para muchas de ellas en las que la tensidén entre las religiosas formadas
en un espiritu tradicional, producto del Concilio Vaticano | vy las
generaciones de religiosas mas jévenes interesadas en hacer cambios a
la vida religiosa en su conjunto. El reto fue tomado de manera desigual,
algunas congregaciones se replantearon de forma discreta y en otras
los cambios implicaron el desplazamiento a zonas y labores pastorales
hasta ese momento nuevos para las congregaciones, el asentamiento
de comunidades religiosas en zonas precarias de las ciudades y en las
zonas rurales se hizo cada vez mas frecuente, con lo que su presencia y
su imagen en los espacios sociales sufrieron una modificacién
importante.

Otro elemento visible en algunas congregaciones fue la

simplificacién del habito que cambié de largas faldas y velos a portar
una vestimenta simple y cémoda, constituida por blusas, faldas vy
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chalecos, casi siempre en colores neutros como el negro, marrén, azul y
blanco. No obstante, son claramente distinguibles y es una forma
simplificada de habito y un uniforme comin a muchas comunidades.
Existen también, aquellas que decidieron prescindir de los habitos y
vestir de acuerdo con la naturaleza de su trabajo pastoral, el uso de
pantalones y blusas sin identificaciéon alguna. La vestimenta asi dejé de
ser un identificador de su estado de vida.

La escolaridad y profesionalizacién de las mujeres fue otro hito
importante de este momento, las religiosas se preocuparon por
estudiar profesiones mas alld de las convencionales, maestras de
educacién bdsica y enfermeras entre las mas comunes, para explorar
otros caminos que las llevaron a las universidades. Teélogas, sociélogas,
psicélogas, antropélogas, abogadas, contadoras publicasy trabajadoras
sociales son algunas de las profesiones en las que incursionaron y les
permitieron ampliar el horizonte pastoral.

Actualmente se encuentran insertas en espacios mMenos
conocidos como las casas de ayuda a migrantes, las redes de ayuda a
mujeres victimas de la trata de personas, la educacién en zonas
indigenas, centros de atencién a mujeres victimas de violencia,
albergues para enfermos de VIH, centros de recuperacién de adicciones
y atencién a reclusos entre otros.

Las religiosas para su organizacién y trabajo dependen del
obispo en el cual se encuentra asentada la comunidad, de su permiso o
la invitacién de este depende la permanencia en dicho territorio, a él
deben dar cuenta de su trabajo ya que ellos son la maxima autoridad
territorial.

De manera interna dependen de la superiora en cada
comunidad, de la provincial en caso de formar parte de una
congregacién con presencia en varias regiones y en Gltima instancia de
la Superiora General de la congregacién, muchas de las cuales se
encuentran asentadas en Roma. Todas ellas se organizan alrededor del
Dicasterio® para los Institutos de Vida Consagraday las Sociedades de
Vida Apostolica.

Para efectos de trabajo inter congregacional se rednen en tres
asociaciones: la nacional que en el caso de México se denomina la CIRM
(Confederacién de Institutos Religiosos en México) la CLAR
(Confederacién Latinoamericana de Religiosos) y la UISG (Unidn
Internacional de Superioras Generales) a nivel. mundial.

> Organismo de la Curia romana encargado del gobierno, disciplina, estudios, bienes, derechos y
privilegios de las comunidades de vida consagrada.
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Ante el descenso de vocaciones en las Ultimas décadas el trabajo
inter congregacional se considera una necesidad para muchas
congregaciones, ya que les permite reunir esfuerzos en tareas comunes.

RELIGIOSAS DE VIDA ACTIVA EN MEXICO

Las religiosas de vida activa en México han sido testigos y protagonistas
de los movimientos esbozados con anterioridad. Sin embargo, también
tienen un proceso propio, a ello dedicaremos las siguientes paginas,
sobre todo a partir del siglo XX.

Dos caracteristicas que deseo resaltar son la expansién de
congregaciones mexicanas a lo largo del siglo XX, asi como la presencia
mayoritaria de fundaciones nacionales, lo que la hace un caso particular
en América Latina, ya que es el Gnico pais en que las congregaciones
nacionales son mayores a las congregaciones fundadas en otros paises,
tendencia observada en Brasil, Argentina y PerU (Suarez, et al., 2020).

En la que las comunidades de vida consagrada han sido fundadas
en paises europeos, en particular ltalia, Francia y Espana, paises
catélicos en los que las congregaciones surgieron y buscaron expandirse
a otros lugares, en este caso Latinoamérica fue por muchas décadas un
lugar a evangelizary nuevas vocaciones. Por ello, responden a contextos
particulares y se adaptan a las necesidades locales (Ver Grafica 3).

Gréfica 3. Origen de la congregacién
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la CIRM, 2019.

La expansion se dio sobre todo en el siglo XX y tiene dos posibles
razones. La primera de ellas es una reaccién a las Leyes de reforma de
1859, que postulaban la separaciéon entre la Iglesia y el Estado, de
manera particular al decreto del 26 de febrero de 1861 que anunciaba
la exclaustracién de las religiosas y religiosos que vivian en comunidades
religiosas, muchos de ellos extranjeros, y el cierre de conventos. La Unica
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excepcién fueron las Hermanas de la Caridad, por el trabajo que hacian
en hospitales.

Un segundo momento, fue en el periodo constitucionalista
entre 1913y 1917, asi como la posterior Guerra Cristera entre 1926y
1929, en la que el exilio fue determinante para la supervivencia de
congregaciones y el cobijo de buena parte del clero (Rosas, 2018). Las
religiosas mexicanas se resguardaron con sus familias o en casas de
creyentes que les ofrecieron alojamiento, no asi las religiosas
extranjeras, muchas de las cuales fueron llamadas a regresar a sus paises
de origen. Ello alenté a que, a partir de 1930, que inicié un periodo de
reconstitucion de la Iglesia catdlica en México, fueron las religiosas
catélicas mexicanas quienes iniciaran nuevas congregaciones. Este
periodo, tendrd su momento mas importante en la década que va de
1941 a 1950, el cual esté caracterizado por el llamado modus vivendi, en
el que se logré una mayor estabilidad con el Estado mexicano. Sin duda,
una etapa digna de estudiar a través de la expansién de las comunidades
de vida consagrada femenina.

A partir de las décadas siguientes, la tendencia en las
fundaciones locales va en disminucién. Con un pequeno repunte, entre
1961 y 1970, probablemente, debido a los aires de renovacién vy
modernizacién consecuencia de los acuerdos del Concilio Vaticano Il y
que sblo duraria en dicha década (Ver Gréfica 4).

Gréfica 4. Congregaciones en México
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la CIRM, 2019.

Otra arista del tema es cuando observamos otro tipo de datos
que nos permiten una mirada al nimero de religiosas en contraste con
el de religiosos. En el caso mexicano, se replica la tendencia a nivel
mundial, en el que el nGmero de religiosos es muy menor al de religiosas
(Ver Gréfica 5).
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Grafica 5. Desarollo sociodemogréfico de la vida
consagrada femenina y masculina en México
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la CIRM, 2019.

En la actualidad existen alrededor de 313 congregaciones
religiosas femeninas, de las cuales 102 son fundaciones nacionales, es
decir, una tercera parte de ellas, a las que se adscriben 28,390 religiosas
profesas de vida activa en el pais (CIRM, 2019). Los datos podrian ser
mayores, ya que la CIRM articula al 80% de las congregaciones.

Cada congregacion puede tener varias comunidades repartidas
a lo largo del pais, en cada una de ellas pueden dedicarse a las mismas
actividades, por ejemplo, administrar instituciones de educacién,
hospitales, casas hogar o bien hacer un despliegue de varias actividades,
todas ellas alrededor del carisma impreso por el fundador de cada una
de ellas. De tal manera, que podrian ocuparse de una escuela, tener
trabajo parroquial y catequesis en templos, asi como colaborar con
Céritas local. Ello dependerd del nimero de religiosas en cada lugar.

Desde los albores del siglo XXI, el nimero de vocaciones ha
descendido, sometiendo a las congregaciones a un envejecimiento de
sus miembros. Ello ha impulsado el trabajo inter congregacional que les
permite no dejar de lado intereses pastorales en las que siempre han
estado e innovar en otras que no habian incursionado, tal es el caso de
la Red inter congregacional con la trata de personas, la ayuda a
migrantes que en la Ultima década se ha incrementado y modificado sus
rutas de paso, asi como los centros psicoldgicos de ayuda a mujeres
violentadas. Todas ellas, producto de la reflexién conjunta
contempordneay situada en los contextos nacionales (Patino, 2021).

El mapa que se muestra a continuacién nos ilustra la fuerte
presencia de las congregaciones en la Ciudad de México, Jalisco y
Michoacan, lugares a los que llegaron comunidades de vida consagrada
desde la época colonial. Actualmente tienen una importante presencia
del catolicismo y demograficamente son estados con densidad
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poblacional, por lo que se pueden diversificar. En la Ciudad de México
también se ubican muchas de las casas generales o provinciales.

Mapa 1. Comunidades por Estado en México
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la CIRM, 2019.

Los estados del norte del pais son en los que encontramos
menor cantidad de comunidades, probablemente por la fuerte
presencia de Iglesias cristianas en la frontera con Estados Unidos y un
porcentaje menor de catélicos en la zona. Es el mismo caso para los
estados de la frontera sur como son Oaxacay Chiapas, aunque en menor
ndmero. En ellos el porcentaje de catélicos ha disminuido notablemente
en las dltimas décadas y estd casi en equilibrio con los miembros de las
Iglesias cristianas (Robledo, et al., 2021).

La grafica 6, que por cierto es a la Ultima que me refiero, tiene
que ver con la diversidad de obra social vinculada a la Confederacion
Episcopal Mexicana (CEM) en la que colaboran las comunidades
religiosas, en su pagina web pueden ubicarse un listado con ellas y un
directorio con la direccion como con el nombre de la persona
encargada, en las que la mayor parte estdn a cargo de religiosas de
alguna comunidad. De manera particular, en orfanatos, internados y
casas hogar.

Los datos en conjunto aqui expuestos permiten sustentar que,
sin la participacion de las religiosas, la Iglesia catélica dificilmente podria
sostener la obra pastoral y social que le da presencia en México.
Coincidimos con Kay McNamara quien sustenta que “nunca ha existido
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cristianismo alguno que no haya dependido de las oraciones y servicios
de mujeres entregadas” (McNamara, 1999, p. 547).

Gréfica 6. Obra Social. Confederacién Episcopal
Mexicana
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Fuente: Elaboracién propia con datos de la CEM, 2022.

CONCLUSIONES

El objetivo del presente capitulo fue ofrecer una mirada, un atisbo
general del aporte de las mujeres pertenecientes a la vida consagrada,
de manera particular en México, asi como sus recomposiciones.

En las dltimas dos décadas, se vienen replanteando su razén de
ser, las obras pastorales que atienden, asi como el proceso de formacién
de sus integrantes. Dicho proceso de reflexién sobre su situacién
interna, parte del decremento en las vocaciones y la imposibilidad de
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mantener las obras pastorales en las que tradicionalmente se
desarrollaban sus carismas.

De manera paralela se cuestionan sobre la relevancia de sus
tareas ante realidades que han cambiado y para las que estan
explorando formas de incidencia, no sélo en las transiciones hacia otros
caminos pastorales sino también de elementos de formacién que les
sean mas adecuados para las nuevas tareas y de la necesidad de trabajar
inter congregacionalmente. En este proceso, han logrado modificar la
forma en que se concebian histéricamente. No todas las
congregaciones has seqguido este camino, las que se han mantenido
fieles a las tareas que hacian cotidianamente desde el siglo XX, tienen
mayor riesgo de desaparecer ante su poca resiliencia.

A decir del actual Comité Directivo nacional es necesario
visibilizar y encontrar caminos de solucién para superar a un modelo
“triplemente opresor que es el capitalismo, el colonialismo vy el
patriarcado” (CIRM, 2021). Lo que invisibiliza su aporte a la Iglesia a la
que colaboran a construir cada dia. Las reconfiguraciones en un afadn por
no desaparecer o ver aminorados sus esfuerzos de cara a la disminucién
de vocaciones van en este sentido.
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CAPITULO VII

;Conversién o incorporacioén religiosa en jévenes
evangélicos en México?

Daniel Ramos Garcia’

INTRODUCCION

El cambio de una religién a otra se ha abordado desde la conversidon
religiosa y se entiende como un proceso en donde confluyen distintos
factores, entre ellos, el contexto de crisis, el nuevo discurso religioso y
la decisién del nuevo creyente para dejar sus creencias anteriores y
aceptar las nuevas. Asi lo han explicado en México autores como Claudia
Molinari (2000), Patricia Fortuny (2000), Renée de la Torre (1996) y
Carlos Garma (2004), por mencionar algunos. Una caracteristica del
proceso de conversién es que pone atencién en personas adultas
atravesadas por experiencias de vida diversas. Sin embargo, es
necesario observar los procesos de incorporacién, como es el caso de
los adolescentes y los jévenes que han nacido dentro del propio
contexto de creencias y que son adheridos a las filas del grupo religioso.
La conversion religiosa se torna complicada para entender estos
procesos. Por ello, este texto aborda, desde una perspectiva tedrica, a
la incorporacién religiosa como una propuesta conceptual de entender
a las formas por las cuales los adolescentes y jovenes pertenecientes a
iglesias de tipo protestante evangélico son incluidos en el grupo
religioso que los vio nacer.

{QUE ES UN PROCESO DE CONVERSION?

Resulta esencial entender qué es la conversidn para contrastarlo con o
que hemos llamado incorporacién religiosa para establecer pardmetros
y puntos de partida que nos permitan pensar en otras formas de
adherencia religiosa, sobre todo si consideramos a jévenes que no han
tenido otras creencias mas alld de las del grupo religioso al que
pertenecen sus padres. Por eso, primero es preciso detenernos para
comprender qué es un proceso de conversiéon religiosa, como se le ha
visto y qué modelos se han elaborado para abordarlo. Por lo tanto,
exponemos de forma breve lo que se ha entendido por conversion
religiosa. Los estudios sobre religién han puesto atencién en diferentes
aspectos, los que saltan a la vista son los que abordan la difusién
religiosa, los de corte histérico y, quizd, de los que mas se ha escrito,
sobre los estudios de conversién religiosa.

" Profesor Investigador del Colegio de Antropologia Social, Benemérita Universidad Auténoma de
Puebla. Doctor en antropologia por la Universidad Nacional Auténoma de México. Ponente en
congresos nacionales e internacionales.
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Sobre este Ultimo punto, a los cientificos sociales les ha
interesado observar y explicar las causas por las cuales una creyente
dejaunareligidony se pasaaotra. Esta forma de ver el paso de unsistema
de creencias a otro implica un cambio —de identidad, personalidad,
conductas, costumbres, entre otros—. En la mayoria de los casos, a este
cambio le antecede una crisis, llevando al creyente a ser permeado por
otro discurso religioso diferente al que pertenece. En los Gltimos 60
anos, en México se ha observado una migracién de personas de religién
catélica a la protestante en sus diferentes denominaciones, en este
campo los antropélogos sociales han producido diversos estudios,
como analisis y reflexiones para explicar la conversién religiosa.

Carlos Garma (2004), advierte que el término “proceso de
conversion” es limitado, ya que no permite abarcar todas las formas
posibles de conversidon por las cuales el sujeto se incorpora a
determinada religiosidad pues el concepto se refiere, principalmente, a
los catélicos que migran al protestantismo. Veamos algunas
definiciones.

Manuel Marzal analiza la conversién desde diferentes etapas: las
razones de contacto, las razones explicitas de los conversosy las razones
explicitas de los analistas: [lama conversién al “complejo proceso por el
cual una persona deja una religién, en que se ha socializado y que ha
practicado con mayor o menor fidelidad, y decide abrazar otra” (2000,
p. 103). Se observa, a primera vista, que la idea de cambio de religion
estd presente en esta definiciéon. Otras definiciones se han explicado
desde el punto de vista de la identidad. Fortuny (2000) establece que es
en el acto de la conversién en donde se da el inicio de la identidad
religiosa. Las identidades anteriores, antes de la conversién, se
reordenan y comienzan a operar en una forma distinta que va de
acuerdo con el tipo de interaccion social que el sujeto establece con la
iglesia.

Para Daniel Solis y Gustavo Avifia (2009), la conversidon es una
reevaluacion de tipo moral por parte del sujeto y se refleja hacia el
ambito social a través de sus formas de actuar, el cambio se hace
negando la historia y la biografia pretérita. “El individuo abandona un
mundo que ya no le es plausible y entra a otro donde encuentra
especialmente el orden y la coherencia que le da un sentido a su vida”
(p. 36). Por su parte, Claudia Molinari (2000), distingue en este tipo de
conversion un ajuste en el orden cosmoldgico del creyente, este ajuste
establece un esquema discursivo entre un pasado negativo y un
presente positivo.

Una vez hecho contacto con las creencias de corte protestante,
se advierte la idea de un “mundo pecaminoso” (un antes) frente a una
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nueva forma de percibir el mundo (un después). Sin embargo, para el
caso de los hijos de evangélicos, a pesar de que no han vivido un “mundo
pecaminoso” contrastable con un “antes y un después”, si hay ciertas
transgresiones a las normas protestantes, pero para eso existe el
bautismo en agua para que queden “limpios de pecado”. Entonces, o
que sigue es una reinterpretacién en su modo de ver |a vida lo mas
parecido a lo que dice Solis y Avina:

Es un cambio en su posicion dentro del campo simbélico social, en su
status y funciones como parte de una sociedad. El converso adquiere,
adhiriéndose a las “nuevas creencias”, un instrumento de explicacion
cosmoldgica que usa para controlar sus experiencias trascendentales.
Asi, la conversién es un cambio de orientaciéon en la forma de percibir,
explicar y experimentar el mundo. (...) lo narrado como orientador de
practicas y experiencias histéricamente construidas que son expresadas
a través de la persona (2009, p. 36).

Desde esta perspectiva, la conversidon es una reinterpretacién
simbélica que va a estar enmarcada en el discurso del creyente. Por ello,
la conversidon se entiende también como un narrativa como lo establece
Garma (2004), puesto que las conversiones son relatadas en los
testimonios de los cultos religiosos, son compartidas con los
inconversos en los diferentes espacios en donde se mueven los
creyentes, para ejemplificar cémo la vida ha sido tocada por la divinidad,
en palabras de Solis y Avina:

La conversién va sustentada en un discurso que narra el sujeto
convertido, esuna narracién cuyo argumento anuda tépicos secuenciales
y de transito hacia una préctica renovada, vitalizada y reafirmada en el
devenir subsiguiente del converso. Los sujetos conversos narran, desde
un marco moralmente normativo y actualizado, un momento de su vida
marcado por una serie de situaciones relacionadas con percepciones de
su entorno y de ellos mismos. Situaciones y momentos son reproblables,
o bien, salvables segtin la moral religiosa que actualmente acogen (2009,
p. 44).

Por otro lado, la conversién hace actuar al sujeto de tal forma
que se reencuentra con un sentido y posicidon ante la vida. Patricia
Fortuny establece que los conversos son:

Aquellos individuos que le encuentran sentido a la vida de nuevo, que se
reencuentran a ellos mismos después de largas y fracasadas bldsquedas
de identidades perdidas, conflictivas o encubiertas. Al afiliarse a la nueva
iglesia la conversidon no es automatica, es mas bien un proceso gradual
que se da en la interaccidén continua con el grupo. Una vez que se da la
conversion la iglesia tiene que seguir reproduciendo aspectos que
refuercen esa conversién (2000, p. 125).

En la primera parte de la definicién de Fortuny se entiende el
proceso de una forma cldsica, donde el sujeto errante anda por la vida
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“pecaminosa” y al encontrase con la nueva oferta religiosa es
transformado, ddndole sentido a su vida. Esta concepcidn seria de gran
utilidad, si es que estuviéramos hablando de un cambio de religién o de
personas adultas donde ya han tenido un largo recorrido por la vida, que
no es nuestro caso. Sin embargo, es oportuno considerar la segunda
parte de la definicién, pues la conversidon no es automatica, como dice
Fortuny, es un proceso gradual que se va a dar en la interaccién con la
iglesia.

Gilberto Giménez (1993), dice que las personas que
experimentan un cambio lo hacen a partir de una crisis intensa. Estas
crisis pueden ser de diferente indole: sociales, individuales, econémicas
y se expresan en formas de privacién, carencias, demandas no
satisfechas por el sistema social, angustia econémica, movilidad social
descendente, frustraciones, soledad, alienacién, ansiedad,
preocupaciones éticas y metafisicas, problemas de salud, etcétera. Una
vez que el sujeto entra en este tipo de crisis lo lleva a buscar una posible
soluciény es cuando la institucién religiosa entra en accién.?

Todos los modelos de conversién han puesto atencién en el
cambio, sin embargo, una de las preguntas que valdria la pena hacer es
;qué factores son los que propician la adhesién de jévenes hijos de
evangélicos a laiglesia pentecostal?, por lo visto hasta ahora, ;es posible
hablar de conversién religiosa? Contestando a esta Ultima pregunta, en
un primer momento, es posible empezar a ver qué posibilidades hay en
el concepto de conversion, para ello hay que considerar a qué sujetos
estd dirigido, en este caso a hijos de evangélicos que no experimentan
un cambio de religién, no distinguen un estado de crisis profunda como
al que hacen referencia otros investigadores ya mencionados y por la
edad que tienen, no han tenido contacto con el “mundo pagano” del
mismo modo que lo ha tenido alguien que viene de afuera del grupo, no
hay una negacién de su pasado, ni lo consideran como negativo. Por el
contrario, lo que si se puede apreciar es que en este grupo juvenil hay
una necesidad por ser visibles, un interés por participar en actividades y
rituales de acuerdo con grupo etario. Hay una inclusiény vigilancia tanto

% De acuerdo con Michel Foucault en toda conversién hay tres momentos. “En primer lugar, la
conversién implica una mutacion sibita (...) cuando digo slbita me refiero a un acontecimiento
Gnico, repentino, a la vez histérico y metahistérico, que sacuda y transforme de una sola vez el
modo de ser del sujeto. En segundo lugar, siempre en esa conversidon sibita tenemos un pasaje:
pasaje de un tipo de ser a otro, de la muerte a la vida, de la mortalidad a la inmortalidad, de la
oscuridad a la luz, del reino del demonio al de Dios, etcétera. En tercer lugar, en toda conversién
hay un elemento que es la consecuencia de los otros dos o que estd en el punto de cruce de los
otros dos, a saber, que sélo puede haber conversién en la medida en que, en el interior mismo del
sujeto, se produzca una ruptura. El yo que se convierte en un yo que ha renunciado a si mismo.
Renunciar a si mismo, morir para si mismo, renacer en otro yo y con una nueva forma, que en cierto
modo no tiene nada que ver, ni en su ser, ni en su modo de ser, ni en sus habitos, ni en su ethos,
con el que lo precedid, constituye uno de los elementos fundamentales de la conversién” (como se
cité en Gutiérrez, 2022, p. 59).
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de la Familia como de la iglesia en las diferentes practicas y rituales. Se
resalta mas la diferencia entre bautizado y no bautizado en agua y la
decisién de aceptar a la divinidad como Unica posibilidad para “salvarse
de la destruccién eminente del mundo”.

Se observa que el concepto de conversién deja muchos aspectos
de lado cuando se quieren aplicar a este grupo de jovenes. Por eso,
Carlos Garma (2004), prefiere hablar de movilidad religiosa y no de
conversion, por considerar este Gltimo un concepto limitado para
acercarse al fenémeno. Lo entiende de esta manera:

Una transformacion de las creencias y practicas relacionadas con lo
sagrado de parte de un individuo a través de un contacto intenso que
experimenta con manifestaciones religiosas, espirituales y eclesiales
diferentes y que implica modificaciones en sus experiencias y forma de
vivir, cuando menos por un periodo determinado (2004, p. 196).

Si bien, los jévenes no han experimentado con diferentes
manifestaciones religiosas, esta definicién no limita sélo a un cambio de
religién, sino que pone atencién en la transformacién del individuo y en
la relacién con un contacto intenso con lo sagrado.

En suma, para este caso se prefiere hablar de incorporacion
religiosa que:

e Implicauncambioenlaformadeintegrarse que se da de manera
gradual, no instantdnea. Este se ve reflejado en el compromiso
intenso que tiene el creyente con la institucién. Pasa de un
estado pasivo a uno activo. Tal cambio no es del tipo de
conversion, sino que se va observando a lo largo del crecimiento
de la persona. Es entonces que la familia y la iglesia, como
instituciones, tienen la principal responsabilidad de dirigir este
proceso.

e Involucra una interaccién intensa entre el individuo y el grupo
religioso.

e Esunaaccién que se enfatizay estd presente en la narrativa.

e Resignifica el orden de lo simbdlico en la vida del sujeto.

e No hay claridad para establecer entre un antes y un después. El
pasado no es visto como negativo.

e [Es un estatus dentro del contexto evangélico, ya que se
adquieren derechosy obligaciones.

APROXIMACIONES A LOS MODELOS DE CONVERSION RELIGIOSA

El antropélogo Carlos Garma (2004), define que la conversion religiosa
es al mismo tiempo un cambio de creencias y las clasifica de esta
manera:
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e Modelo de la privacion o la conversién religiosa a partir de los
factores sociales. La conversién estd marcada por problemas
sociales, sufrimiento y carencias, el cambio afecta, en su
mayoria, a los menos favorecidos o marginados. Es bien sabido
que muchas de las iglesias tienen su campo de trabajo en
colonias populares, donde las personas de escasos recursos son
creyentes y representan gran parte de las membresias de las
iglesias. Ante las carencias bdsicas, la iglesia se encarga, por un
lado, de suplir en menor medida cuestiones como ropa,
alimento, o algunas veces, casa, y; por el otro, también ofrece
ayuda de cardcter espiritual para alivianar los pesares como la
tristeza, la angustia, los problemas de salud, etcétera. En este
sentido, Carlos Garma menciona que los marginados participan
en una inversién ritual que los libra espiritualmente de su
condicién subordinada.

e Modelo de tipo paulino. Se entiende como un cambio repentinoy
trascendental que modifica la vida de la persona a partir de un
encuentro con lo sagrado. Este modelo se nombra asi por
referirse a la conversién del apdstol Pablo®, en la Biblia, en el
libro de Hechos, 9:1-12, se relata cémo sucedié este cambio
repentino. Pablo de Tarso, en su camino a Damasco, fue cegado
por una luz muy fuerte, al mismo tiempo escuchdé una voz que lo
cuestionaba sobre sus actos de perseguir a la iglesia. A partir de
ese suceso vino la conversién de manera inmediata y una
transformacién total. “Eventos emotivos conforman el
escenario para el proceso de conversion, llevando al individuo a
una situacion de crisis que luego supera por su contacto con lo
sagrado” (Garma, 2004, p. 199).

e Resocializacion del individuo. La persona reinterpreta su pasadoy
su sentido del mundo. La experiencia de la conversién implica
una reestructuracién simbdlica. La nueva religién reorienta su
vida. Es bien conocido que los conversos establecen un antesy
un después en sus vidas una vez llegada la conversion religiosa.

Al respecto, Claudia Molinari dice que:

El converso vive durante dos lineas que rigen su vida, una en el pasado
(negativo) y otra el presente (positivo). El pasado negativo nunca es
ocultado, al contrario, es mencionado con frecuencia como un periodo
pecaminoso caracterizado por la angustia, la soledad, la desesperacién,
etc. De esta manera establecen altos contrastes con la vida presente,
descrita a su vez como tranquila, gozosa y armoniosa (2000, p. 201).

3 Pablo tenia una sélida formacién teoldgica, filoséfica, juridica, mercantil y lingdistica (hablaba
griego, latin, hebreo y arameo). Antes de convertirse al cristianismo fue fariseo.
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e Conversion a partir de movimientos sociales. Marcada por una
época en donde sujetos conversos sélo la experimentan en una
etapa en particular para luego regresar a su vida anterior. Este
tipo de conversidn se experimentd en las décadas de 1960 y
1970, la cual form¢ parte de la contracultura; este proceso se
dio, principalmente, en integrantes de grupos de rock a través
de las llamadas religiones alternativas, era una forma de conocer
nuevas espiritualidades. Pero se advierte que el cambio religioso
era sélo para experimentar formas religiosas diferentes a las
establecidas. Muchos de los creyentes demostraban haber
tenido una vida completamente normal y aburrida antes de
adoptar las nuevas creencias. “Algunos incluso seguian viviendo
una vida normal y aburrida después de un periodo de contacto
con los nuevos movimientos religiosos” (Garma, 2004, p. 201).
Este tipo de cambio religioso, en la actualidad, se ve mas en
intelectuales o en estratos de clase alta; sin embargo, se sigue
cuestionando el cambio drastico en las creencias.

e (Conversos activos. Personas que se dedican a buscar ofertas
religiosas de manera totalmente voluntaria para encontrar un
sentido a su vida. En esta forma, la Iglesia no encuentra al sujeto
por las diferentes campanas de evangelizacién, mas bien la
persona es quien tiene lainiciativa de buscar una oferta religiosa
con la que se identifique. Sin embargo, por la misma naturaleza
del encuentro, el creyente puede salirse con mayor flexibilidad.
“Estos hombres y mujeres siempre estardn cambiando de
religién, sin estacionarse demasiado tiempo en una agrupacion
evangélica” (Garma, 2004, p. 202).

e Conversion por “lavado de cerebro”. Renée de la Torre menciona
otros modelos que se han ocupado para observar los procesos,
retoma a James Richardson y explica una tendencia de forma
mas psicoldégica y comdnmente [lamada “lavado de cerebro”, a
partir de una presencia intensa de parte de la iglesia que hacen
que el sujeto transforme su personalidad, con esto se logra una
coyuntura entre el rechazo de su vida anteriory la aceptacién de
su nueva vida. Otra forma de ver a la conversién es desde un
marco de interpretacién cognitivo, “los marcos culturales
condicionan al sujeto a adoptar una nueva forma de interpretar
el mundo” (1996, p. 111).

A partir de los modelos anteriores podemos plantearnos la
siguiente pregunta: ;se puede concebir estos modelos o aplicarlos para
los hijos de evangélicos? Quiza ninguno de los presentados ofrece una
alternativa para observar cdmo se integran las personas de segunda o
tercera generacion por completo a laiglesia, aunque no se descartan del
todo. Si lo que se quiere observar y explicar es la forma en que los
jévenes deciden incorporarse como miembros de una religién
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protestante, entonces hay que ver cdmo se concibe esta por los propios
hijos de creyentes evangélicos. De ello nos ocuparemos en el siguiente
apartado.

HIJOS DE EVANGELICOS

Los miembros nominales son creyentes de segunda o tercera
generacion que asisten a la iglesia de forma periédica y que no
participan intensamente, sin embargo, puede ocurrir que al paso del
tiempo se integren de una forma mdas entusiasta (Jaimes, 2007).

Es importante aclarar que las iglesias de corte protestante,
evangélico y pentecostal se denominan protestantes porque son
herederos de las practicas cristianas del siglo XVI, tanto de Juan Calvino
como de Martin Lutero. Las iglesias pentecostales responden al Dia del
Pentecostés que, de acuerdo con la Biblia, alude a la experiencia del
recibimiento del Espiritu Santo por un grupo de seguidores de
Jesucristo. A principios del siglo XX en los Estados Unidos otro grupo de
creyentes senald tener una experimentar similar, lo que se conocid
como los revival. El término evangélico alude a su base doctrinal, basada
en los cuatro evangelios biblicos donde estan las ensefanzas de Jesus.
De ahi que se puede decir que las iglesias protestantes presentan una
amplia diversidad de grupos que, aunque parecen similares, tienen
diferencias en la forma de concebir e interpretar la Biblia. Por ello, se
habla de protestantes de manera genérica; pero de manera especifica,
de protestantes histéricos, protestantes evangélicos, protestantes
evangélicos pentecostales y protestantes evangélicos
neopentecostales.

Las iglesias protestantes llegaron a México* en 1820° y se
instalaron en diversas ciudades de contextos vulnerables y de
marginacién, teniendo mayor presencia en la frontera norte. Poco a
poco, por via de misioneros, empezaron un proceso de evangelizacién a
casi todo el pais. Hacia 1936 bajo el auspicio del gobierno cardenista se
impulsé una educacién que seria técnica, laica y socialista a fin de
promover la industrializacién (Huerta y Barranco, 2019), esto favorecid
una serie de proyectos de investigacién educativa cuyo centro eran las
lenguas indigenas y estaba impulsado por el Instituto LingUistico de
Verano (ILV) de origen protestante. Para 1950 ya habia presencia de
grupos pentecostales por casi todo el territorio nacional. Protestantes

4 Lasiglesias protestantes de corte histérico fueron las primeras en llegar al pais y las pentecostales
seguin Jael de la Luz (2010), aparecieron en gran parte de México durante las primeras décadas del
siglo XX.

° La historiadora Evelia Trejo (1988), sefala que a principios del siglo XX ya habfa presencia de
grupos protestantes en el norte del pais. Sin embargo, fue hasta la promulgacién de las Leyes de
Reforma, en 1874, que los protestantes entraron con fuerza en México.
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estadounidenses encomendaron la tarea a misioneros mexicanos de
“llevar la palabra de Dios” y dar a conocer la “Unica y verdadera iglesia”
a todas las ciudades mexicanas. Es importante notar que los primeros
conversos venian de otras iglesias, tanto catélicas como protestantes.
En éstas Gltimas hubo una gran movilidad de creyentes dentro de la
diversidad de iglesias protestantes. En la década de 1970 es cuando al
interior de las iglesias protestantes comienzan a aparecer los primeros
creyentes nominales® que nacieron como resultado de las membresias
consolidadas de las iglesias. Un grupo importante de creyentes, hijos de
evangélicos, pasaron a formar parte de la membresia de las iglesias y,
para la década de 1990, incluso llegaron a ocupar responsabilidades a
nivel eclesidstico. Como ejemplo de ello, en la actualidad se pueden
observar liderazgos juveniles, por ejemplo, pastores o responsables de
los grupos de alabanza.

Los matrimonios evangélicos junto con los hijos forman parte
activa dentro de la iglesia. Carlos Garma (2004), dice que los hijos de
conversos son socializados en la institucién religiosa y esta invierte
esfuerzos en su adoctrinamiento. Participan desde ninos en la escuela
dominical, asisten a los servicios religiosos con sus padres vy, quiza,
algunos ya hayan recibido dones del Espiritu Santo como hablar en
lenguas o sanar por la imposicién de manos. Los hijos de evangélicos
viven su vida moviéndose en diferentes espacios: escuela, familiay dreas
laborales, privilegiando los espacios de la religidon evangélica. Muchos
de ellos tienen un sélo referente para explicar sumundo: las ensefanzas
que aprenden desde pequenos en las iglesias.

Los jovenes asisten a la iglesia desde pequenos. A muchos de
ellos la religién los “tocd” desde antes que nacieran a través de
diferentes rituales, entre ellos las oraciones para que el embarazo de las
madres se desarrollara sin ningdn contratiempo. En otros casos, a partir
de la eleccién del nombre, a muchos de ellos les buscan un nombre
biblico, asi tenemos nombres en su mayoria tomados del antiguo
testamento: Jonds, Saul, Jordano, Sulamita, Raquel, Kenia, Karyme,
Uziel, Abraham, Isai, Samuel, Jonathan, etcétera. Entonces, cuando
llegan a la socializacién religiosa ya vienen influenciados por la religién
evangélica.

Un ritual que es comdn ver entre los evangélicos cuando hay un
nacimiento es la presentacién de los ninos ante Dios. Los evangélicos no
bautizan a los nifos porque dicen que el bautismo es un acto consiente

¢ Los matrimonios entre evangélicos son recurrentes, pues es mal visto, incluso sancionado, que un
creyente se case con alguien de “afuera”. Por lo tanto, los matrimonios son entre creyentes de la
misma denominacién. Se puede decir que los que creyentes nominales son el resultado de estos
matrimonios entre evangélicos; hijos que, en un primer momento no tienen participacién intensa
dentro de la Iglesia. También, a los hijos de evangélicos se les conoce como nacidos en “cuna
evangélica”.
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que cada persona debe realizar, por ello muchos son bautizados hasta
que tengan una edad para decidir y pasen por distintas ensefanzas, de
tal forma que se vea un crecimiento intelectual y espiritual. Cuando un
hijo de evangélico nace debe ser presentado ante Dios y la Iglesia,
siguiendo una tradicion documentada en el Nuevo Testamento: el
infante se presenta por medio de una oracién donde participa toda la
iglesia. Después, en los recién nacidos sequiran los rituales hacia su
persona y cuando empiecen a tener edad suficiente para adherirse al
grupo, recibirdn una ensefnanza de acuerdo con su edad. Mientras, el
espacio familiar serd responsable para que se le edugue como un
cristiano evangélico, por supuesto, con apego a la doctrina de la iglesia.

La importancia de describir y contextualizar a los hijos de
evangélicos es necesaria para entender cémo es que se adhieren a la
iglesia que los “vio nacer”. Ahora podemos mirar con mas detalle si es
que hay algln tipo de conversién o estamos acudiendo, de forma
conceptual, a otra forma de integrarse a unaiglesia.

gCC')MO SE VA A ENTENDER LA INCORPORACION RELIGIOSA?

El connotado sociélogo Peter Berger (1967), ya hablaba de la
conversidén como un proceso migratorio entre mundos religiosos. Este
es, quizd, el principal problema que se tiene en el momento de ver en
los hijos de evangélicos como es que ellos se incorporan a una religién,
pues la conversion es sindbnimo de cambio religioso. Sin embargo, como
se menciona en este texto, hay otras formas de entender la llegada de
un creyente alainstitucién religiosa, pues no necesariamente implica un
paso de una religién a otra, como sucede en los evangélicos de segunda
o tercera generacién que nacieron en un contexto evangélico y no han
experimentado otro sistema de creencias.

La mayoria de los modelos que abordan la conversién ponen
atencién en una busqueda de caracter individual en donde hay una serie
de factores que impulsan al sujeto aindagar en el universo religioso para
consumar el proceso. Renée de la Torre hace una exploracién en
Guadalajara sobre las diferentes formas de significar a Dios a través de
la subjetividad y del imaginario de los creyentes dentro de diversos
grupos al interior del catolicismo. Habla de una reconversién o
reafiliacion en sujetos que han nacido en el catolicismo, pero que no han
tenido un compromiso y un grado de participacién mayudsculo. Al
respecto, menciona que:

Para muchos creyentes, a quienes identificamos como catélicos
nominales, pertenecer al catolicismo implica continuar con la tradicién,
que se vive como generalidad cultural que no se cuestionay que ha sido
incorporada al sentido comUn y se percibe como una norma a cumplir,
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mas que como una conviccién consciente que esté precedida por el acto
de decisién y compromiso con la iglesia (2003, p. 13).

De la Torre observa un compromiso mayor en los creyentes
catélicos motivados, ya sea por un suceso extraordinario o por sentirse
Gtiles. Y supone la afiliaciéon al catolicismo como un proceso de
compromiso militante para con la comunidad de creyentes e incluso un
proceso de conversién individual y revitalizacién religiosa comunitaria.
El estudio de Renée de la Torre es aplicado a personas adultas que ya
tuvieron un proceso de iniciacién en la iglesia catélica, al mismo tiempo
que insiste en [lamar conversién al suceso observado:

Los nuevos conversos al catolicismo ya eran catdlicos antes de su
conversion y, aunque el cambio no se da en una salida de la institucién, si
ocurre en una nueva forma de situarse, de resignificar y de revitalizar su
pertenencia al catolicismo, pero ya no sélo como catélicos a secas, sino
desde la experiencia comunitaria que les brinda su participacién en una
subidentidad del catolicismo (2003, p. 16).

Menciona que los procesos de conversidn no son cambios
repentinos de un estado inicial a uno nuevo, sino mds bien como
experiencias de transformaciéon de la cosmovisién religiosa. En este
sentido, la anterior nocién ofrece algunas pistas de gran utilidad para
abordar a los hijos de evangélicos, ya que advierte que este tipo de
conversion pone atencién en la experiencia religiosa.

De acuerdo con Lewis Rambo (1996), la conversién es un
proceso de cambio religioso y es resultado de multiples interacciones
entre personas, ideologias, instituciones y expectativas. No obstante,
este autor distingue varios tipos de conversiéon y los explica de la
siguiente manera:

e La apostasia o defeccion que es un repudio al sistema religioso
actual, donde el creyente se separa para buscar otras formas de
creencias.

e La dfiliacion es el paso de un individuo a un grupo religioso, al
principio el compromiso es nulo o minimo, pero se intensifica al
paso del tiempo por diferentes vias.

e Latransicion institucional, entendida como una forma de cambio,
pero entre iglesias protestantes, a veces se hace por prestigio,
otras veces responde a necesidades de las personas.

e FElcambio de tradicién es el tipo de conversidon que se observé en
los siglos XVIII, XIX y XX debido a la expansién colonial europea.

e Finalmente, la intensificacion es el compromiso reforzado,
intenso con una fe a la que el converso ya habia pertenecido
formal o informalmente.
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Estos tipos de conversién no necesariamente nos hablan de un
cambio religioso, sino que estan abiertos a otras posibilidades en donde
el creyente deja de serlo o abraza unareligiéon ya conocida. Con respecto
a los tipos descritos por Rambo, retomo el tipo de intensificacion que se
define literalmente como:

El compromiso revitalizado con una fe a la que el converso habia
pertenecido previamente formal e informalmente. Se produce cuando
los miembros nominales de una institucién religiosa hacen de su
compromiso una parte central de sus vidas, o cuando las personas
profundizan en su vinculacién con una comunidad de fe mediante
experiencias religiosas profundas y/o transiciones vitales, como el
matrimonio, el nacimiento de un hijoy la proximidad de la muerte (1996,
p. 36).

Desde la perspectiva de la intensificacion se entenderd la forma
en que los jovenes, hijos de evangélicos, se incorporan al grupo
protestante. Hay que destacar algunas ideas que menciona Rambo. En
primer lugar, sefala un compromiso de parte del sujeto hacia el grupo
religioso; en un segundo momento, hacia los credos familiares. En
tercer lugar, la vinculaciéon a la comunidad de fe se dard en la medida
que la persona participe en las diferentes actividades religiosas,
finalmente la conversion de forma intensa situard a los dogmas en el
centro de la vida de los sujetos. Entonces tenemos, en el creyente, un
conjunto de creencias previas, un compromiso hacia éstas y una relacion
intensa a través de diversas practicas donde el evangélico encontrard
esa intensificacién de la que decia Lewis Rambo. En este sentido, la
revitalizacién es una forma de acentuar y de confirmar una religién que
ya se conoce, heredada por la familia y que se enfatiza a través de un
compromiso agudo entre el sujeto y la iglesia.

Hasta aqui es indispensable hacer una aclaracién, ya que se
puede confundir lo que se estd proponiendo. Por un lado, hemos dicho
cémo se ha explicado la conversién religiosa y la mayoria lo ha hecho a
partir del cambio religioso. Aunque Lewis Rambo establece el término
conversion, lo pone de forma maés flexible y observa mdltiples tipos. De
forma particular, el que denomina como intensificacion es uno de los
mas cercanos a lo que se observa en los hijos de evangélicos, no
obstante, para este caso, se prefiere decir incorporacién, en lugar de
conversion. Retomemos, ahora, otra definicién que también se muestra
abierta ante las multiples formas en que la religiéon y las personas se
encuentran.

Para Carlos Garma (2004), todas las formas de conversién
religiosa se pueden englobar en lo que llama movilidad religiosa, esta
propuesta en particular parece integradoray flexible, pues apunta a ver
cémo se estd moviendo la religién en el creyente y de ahi sus multiples
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posibilidades, dependiendo del contexto en que se observe. No se
puede dejar pasar de lado esta definicién, principalmente cuando se
estd viendo que existen nuevas formas de que el creyente se adhiera a
una religién. Ya se ha mencionado a qué tipo de personas se estd
refiriendo en esta investigacién, por lo tanto, coincidimos con esta
propuesta, en especifico, cuando menciona que el creyente requiere de
unaintensa experiencia con lo sagrado, la familiay la iglesia tendrdn esa
responsabilidad.

A'lo que nos referimos con incorporacidn religiosa es que es una
forma de acceder a unsistema religioso y que estd mediado por diversas
instituciones. El creyente se posiciona y ubica en la estructura
eclesidstica para tener un papel mas activo. La persona, por herencia, ha
pertenecido a un sistema de creencias, pero ha permanecido pasivo,
incluso invisible. Entonces a través de laincorporacién religiosa se podra
acceder a otro estatus y nivel de participacién al interior de la iglesia.

Tanto Garma como Rambo hablan de un contacto intenso con o
sagrado. Este Gltimo, refiriéndose a la intensificacién, dice que hay un
compromiso revitalizado con una fe a la que de por si se ha pertenecido
a partir de un contacto intenso —a través de las practicas— que llevard al
creyente a que las creencias religiosas que habian permanecido ocultas
sean, ahora, el centro de su vida. Entonces, a partir de ahi, el creyente
realizard un compromiso mayor con el grupo religioso.

Lo que se estd dando con este tipo de incorporacién es un
proceso de intensificacion de creencias heredadas, pero que aln no han
sido incorporadas en su totalidad a la vida del creyente. Para ello, se
requiere de sucesosy practicas dadas en los rituales que posibilitan un
didlogo intenso entre la iglesia y el sujeto. Lo que se quiere subrayar es
que estos jovenes nacidos en “cuna evangélica” se incorporan al
protestantismo por un contacto intenso con la iglesia y un compromiso
a las creencias que han heredado donde los rituales juegan un papel
decisivo.

En este sentido, la incorporacién religiosa es al igual que la
conversiéon, un proceso, pero en donde intervienen la institucion
religiosa y la familiar, acompanan a las personas desde distintos
programas donde ponen atencidén en la socializacién religiosa, la
vigilancia, sanciones y una educacién religiosa donde administran la
doctrinadel grupo religioso (normasy valoresy estatutos) y que culmina
en un ritual de incorporacién que generalmente puede ser el bautismo
en aguay el compromiso publico ante los miembros del grupo religioso.
La incorporacién no es pasiva, en algunos casos la persona que estd en
este proceso se presenta de manera conflictiva tratando de mediar una
situacién que se le presenta como una decision de enrolarse vy
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comprometerse o deslindarse y volverse apdstata de las creencias a las
que pertenece el grupo familiar.

PALABRAS FINALES

La conversién religiosa nos da una primera base para pensar en cdmo se
han integrado personas de un sistema de creencias distinta a otro. Sin
embargo, con laincorporacién religiosa se atiendey se trata de explicar
otras formas en las que la iglesia y la persona negocian su pertenencia.
La conversién aplica para personas que vienen de un sistema religioso
distinto al que se van a integrar. Por lo tanto, la conversién es cambio.
En la incorporacién no aplica un cambio de creencias, mdas bien es un
compromiso intensificado por parte de la persona con el grupo
religioso.

La conversién la entendemos como un proceso, pues No es un
acto instantdneo, tiene que existir la relacién entre sujeto e iglesiay un
conjunto de actividades donde el tiempo vy las practicas religiosas
llevardn a un proceso de conversién. Cuando hablamos de incorporacion
también estamos hablando de procesos en donde la iglesia y la familia
juegan un papel protagonista.

Para ambos casos es necesario poner atencién en las personasy
sus contextos, la incorporacién para este caso aplica en jovenes que
nacieron en contextos propios de la religién y que desde la mirada
institucional no hay una vida necesariamente “pecaminosa”. La
conversion al estar precedida por una serie de multiples crisis las
personas son adultas que han tenido una serie de experiencias en el
mundo seculary pagano, por la tanto, la nocién de pecado estd presente
en sus vidas.
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CAPITULO VIII

Elefante Blanco: representaciones sociales sobre la fe y el
compromiso politico en una narrativa cinematografica de
los curas villeros en la Argentina del siglo XXI'

Miguel Jests Herndndez Madrid?

Los investigadores descubren

los bienes para el hombre

los poderosos los reparten

los ricos los usan

los pobres y los oprimidos deciden

si vivir tiene un sentido

si el hombre es un ser feliz

si la vida puede ser adin amor y proyecto

Arturo Paoli (1973)

INTRODUCCION

El presente trabajo® plantea qué en el relato cinematogréfico de
Elefante blanco (2012) dirigida por Pablo Trapero se reconoce la
experiencia social y politica de un colectivo de sacerdotes y laicos para
llevar al terreno de los hechos la utopia de una iglesia de los pobres,
enfrentando las contradicciones subjetivas de sus protagonistas vy las
propias de un sistema politico deteriorado por la violencia del
narcotrafico y el colapso de un Estado de bienestar en la Argentina del
siglo XXI.

De entre las varias posibilidades de iniciar este articulo hemos
decidido hacerlo abordando la dimension metodoldgica en que se
sustenta la construccién de su objeto de andlisis. Esto se debe a que es
necesario explicar cémo es qué de un imaginario contenido en un relato
filmico, relato de ficcion por su género dramatico, el investigador
construye representaciones que proponen la presencia de un
movimiento social en la historia contada. Para su argumentacion, o
metodolégico se desagrega en cuatro componentes.

' Dedico este trabajo como homenaje a luchadores de la talla de los que aqui se describen: Gabriel
Salom, Sergio Chazaro, Enrique Pizarro, en paz descansen estos inolvidables compafieros de
Ayahualulco (1974-1975).

2 Profesor investigador Titular C en el Centro de Estudios Rurales de El Colegio de Michoacan.
Doctor en Ciencias Sociales por el Centro de Investigacionesy Estudios Superiores en Antropologia
Social. Integrante de la Red Iberoamericana de Investigacion en Imaginarios y Representaciones.
Miembro del Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT, Nivel Il.

3 El autor reconoce y agradece la participacién de Alvaro Fernandez y de David Herndndez por sus
comentarios, criticas y sugerencias para mejorar las primeras versiones de este trabajo. De igual
manera a Mariana Hernandez por su profesional revisién como editora. El presente articulo es
producto del proyecto de investigacién “Sufrimiento social y hospitalidad trashumante en la era de
las expulsiones” bajo la responsabilidad del autor en el Centro de Estudios Rurales de El Colegio de
Michoacan. Su primera versién como ponencia fue elaborada y presentada en el 3er Workshop
Internacional Virtual (2021), organizado por la RIIRy la UAM.
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Primero, ubiquemos en el campo de la investigacién cientifico
social interdisciplinar el paradigma constructivista, que postula la
intervencién del investigador en la construccion de su objeto de
estudio, segun la célebre cita que hacemos de Ferdinand de Saussure
“el punto de vista crea el objeto” (De Saussure, 1993, p. 33). En este
procedimiento la elaboracién de representaciones de lo real es el
primer paso en la generacién de datos y hechos como resultado del
encuentro con el fendmeno que el investigador delimita con sus
observaciones. El método del concreto —abstracto— concreto (De la
Garza, 1983; Pasternac, 1982), define como “concreto aparente” a estas
primeras representaciones porque son la materia prima descrita y
organizada para su problematizacién, esto es, valga la redundancia, para
ser interrogadas con la finalidad de formular el problema de
investigacién en un proyecto.

Segundo, pero la problematizacién de las representaciones de lo
real no necesariamente se reduce a entender el problema como una
dificultad, anomalia o equivalente que requiere solucién, como se
postula en el paradigma hipotético deductivo. Victor Ortiz (2008) al
realizar un estado de la cuestidn sobre los significados etimoldgicos del
término “problematizar” descubre diversas posibilidadesy saberes para
comprender esta accidn, de entre las cuales destacamos dos. Una, que
remite al significado de emblema (p. 18) en la que lo revelado en el
fendmeno es susceptible de ubicarse en las perspectivas de diferentes
saberes construidos en coordenadas de tiempo espacio, de tal manera
que sus significados vy significantes asociados puedan “representarse”
como “mosaicos” para ensayar su acomodo o reacomodo. La otra
connotacién de problematizacién propuesta por Ortiz se vincula con [a
experiencia de la degustacién (p. 18) que orienta una acciéon de re-
conocimiento. Lo aprendido en la experiencia expresado como saber es
puesto a prueba ante la aprehensién de un fendmeno manifestado en
su acontecer, y menos que interpretarlo se rastrea lo que de él nos
interpela y provoca diversas reacciones susceptibles de procesarse en
preguntas, hipétesis, vinculos. De haber en estas dos aproximaciones de
problematizacién sobre las representaciones lo que Gastén Bachelard
(2002), postulé como “grados de vigilancia epistemoldgica”, este seria
el discernimiento para captar en ellas sus signos de los tiempos vy
espacios.

Tercero, ;y como aplicamos estas pautas metodoldgicas en la

escritura del articulo? En el siguiente esquema ubicamos las
caracteristicas del método que orienta la “obra negra” en este trabajo.
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Esquema 1. Estrategia metodoldgica para la construccion del objeto de estudio

PELICULA= IMAGINARIO

Relato - personajes
Representacién ficticia RF

J! f . i A
Problematiza B 2 O
o Emblema ESPECTADOR B ™ €da=
~ +  Degustacién { T - Interpelacion
~ o : S
L
4 J REPRESENTACIONES PENSADAS (RP):
C — MOVIMIENTO SOCIAL ECLESIAL
S
Y /
:
{ S

Concepto (inspirado en René Magritte, Prohibida la reproduccidn
(retrato de Edward James. 1937) de Miguel J. Herndndez M.
Disefio y dibujo: David Herndndez Alvarado

Fuente: Elaboracién propia.

Ubiquemos en el esquema dos entornos de interaccién. El
primero, a la derecha, es el de la pelicula, definida como un dispositivo
imaginario que es susceptible de generar una relaciéon de encuentro con
el sequndo entorno, izquierda, en donde se ubican dos sujetos que
corresponden al mismo individuo, pero con posiciones cognitivas
diferentes con respecto al efecto que genera la pelicula.

El término “pelicula” se refiere a una obra cinematografica que
relata una historia mediante diferentes tipos de técnicas, aun cuando la
cinta de celuloide que constituye su material original estd siendo
desplazada por la tecnologia digital. Lo importante aqui es ubicar la
pelicula en el primer entorno del esquema en su calidad de dispositivo,
en tanto procedimiento de control del discurso para el ejercicio de
poder, para su contrapeso en la resistencia (Foucault, 1979) u otras
lineas de fuga no contempladas en esta dialéctica. No compete en este
trabajo enfocar nuestro analisis y discusién en la produccién, contenido
y aportacién de la pelicula como objeto en si, sino en asumir su
produccién como un hecho sobre el cual el sujeto espectador puede
realizar lecturas diferentes de lo que en ella se expresa. Lo que viene al
caso preguntar es si Elefante blanco ;tiene el potencial para establecer
con el pablico una accién comunicativa susceptible de manifestarse en
la interpelacion de emociones, ideas, saberes y otras maneras de
reflexion? A modo de hipdtesis proponemos que Elefante blanco
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recupera en su estructura narrativa el sentido primigenio del término
Theatron, que Willy Thayer (2010) enfatiza al sefalar que éste nombra
el momento “en que un publico contempla una accién a distancia, de
modo que ese publico es ya un punto de vista respecto al acontecer”
(Thayer, 2010, p. 27).

Thayer distingue Theatron del teatro de ritual, al ubicar en el
primero el principio critico de interrogacién, de admiracién vy
apreciacién de la distancia o familiaridad del espectador con respecto a
un acontecimiento encarnado en actuantes. El ritual, al contrario, no
admite punto de vista, distancia o discernimiento alguno porque en él
la palabra proferida —que no emana de una voluntad individual sino que
encamina a lo que otro ha prescrito— establece un cddigo
preestablecido que obliga, repitiéndose, a ser recibido del modo en que
es enunciado (p. 28). En el ritual no hay espectadores, sélo fieles con
distintos grados de iniciacion.

Volvamos al esquema para examinar las caracteristicas del
segundo entorno en el que, indicamos, se aprecian dos tipos de sujetos
que corresponden a un mismo individuo en momentos diferentes de su
interaccién con la pelicula. En el primer momento, el sujeto espectador
es interpelado por el relato de la pelicula en la medida que sus
imdgenes, actuaciones de los personajes, efectos de realidad y otros
componentes estéticos y sonoros provocan en él actitudes de
reconocimiento, emocién y critica. Conviene aclarar que lo que el
espectador capta en el constructo cinematografico es el sentido que sus
realizadores (director, productor, guionista, actores) le imprimieron. En
el caso de Elefante blanco las entrevistas realizadas a algunos de sus
actores y al director Pablo Trapero no indican que ellos tuvieran
presente el movimiento social y eclesial que aqui construimos como
objeto de estudio, ni tampoco que hagan explicita la relacién de los
personajes del relato con el sujeto histérico “cura villero” que
reconocemos. Las locaciones de Elefante blanco corresponden a la villa
en donde se ubica la capilla original de Cristo Obrero, pero en la pelicula
se utiliza el seudénimo de “Villa Virgen”; también es interesante
considerar en las entrevistas citadas la informacién de la participacion
de habitantes del barrio como actores de reparto que involucré de una
manera comprometida a los actores en los roles de sus personajes.

La cualidad comunicativa de Theatron que hemos propuesto
como hipétesis supone el desplazamiento del impacto espectacular de
una pelicula en el publico a otro nivel de aprehensién, en donde el sujeto
reflexiona los mensajes significados del relato. Cuando este individuo se
posiciona como sujeto investigador problematiza las representaciones
aparentes que aprehendié como espectador y es aqui en donde su
reflexién, orientada por la teoriay su experiencia, le permiten proyectar
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la interpretacion de sus signos en otra perspectiva diferente al relato
original de la pelicula. Es en esta fase del proceso descrito cuando
nuestro objeto de andlisis: movimiento social eclesial es construido.

El cuarto componente metodolégico es el conjunto de
herramientas conceptuales que orientan la problematizaciéon de las
“representaciones aparentes” aprehendidas por el espectador en su
interpelacién con la pelicula. No se trata de un “marco teérico” con fines
interpretativos, sino de pautas que en el enfoque de problematizacion
adoptado, el emblema y la degustacién, nos permitirdn ejercitar en el
relato de Elefante blanco |a lectura de signos que conectaremos con un
movimiento social y eclesial en su dimensién histérica. Veamos de
manera sintética cudles son estas herramientas conceptuales.

El argumento de este escrito se sostiene en dos premisas que, a
modo de hipétesis, proponen uno, que las creencias, sin adjetivos
(porque no necesariamente tienen una naturaleza religiosa con las que
usualmente se asocian), son aquello que los individuos dan por
verdadero y orienta el sentido de sus acciones. Cuando la creencia
alcanza un nivel de confianza ineludible para proporcionar el sentido
existencial de quien la sostiene estamos hablando de fe. Citando a Julia
Kristeva:

;De qué verdad se trata? No de la que se demuestra légicamente, de la
que se prueba cientificamente, de la que se calcula. Se trata de una
verdad “que se me cruza”, a la que no puedo no adherir, que me subyuga
total y fatalmente, a la que considero vital, absoluta, indiscutible: creo
quia absurdum. Una verdad que me sostiene, que me hace ser. Mas que
una idea, una cosa, una situacion, ;seria una experiencia? (2009, p. 15).

Dos, que al enfocar la posibilidad de que la creencia se objetive
en experiencia, esto es en llevar al terreno de la practica, del
aprendizaje, de la reflexion, esa “verdad” en la que se confia, tenemos
un entramado metodolégico susceptible de articular el encuentro de
dos dimensiones de lo real: lo imaginario y las representaciones. Ahora
bien, para completar el razonamiento argumentativo ;qué se infiere de
tales premisas en la estructura y contenido de este escrito?

Empecemos por retomar el tema que nos ocupa: un movimiento
social. En 1979 Francesco Alberoni escribié que el enamoramiento “es
el estado naciente de un movimiento colectivo de dos” (Alberoni, 1993,
p. 9), y referimos esta sencilla definicibn de movimiento, que el autor
citado diferencia en su singularidad fenomenoldgica de los
movimientos colectivos de masas y de clases sociales estudiados por la
sociologia y ciencias politicas, porque reconoce su rasgo elemental: el
compromiso entre dos o mas individuos para efectuar transformaciones
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ensus realidades inmediatas y potenciales, orientadas porideales en los
que se creen.

En el contexto de un movimiento social los imaginarios
soportados en las creencias tienden a objetivarse en ideologias y en
utopias. Hugo Zemelman (1989), establece una diferencia entre
ideologia y utopia al sefalar que la primera “cristaliza en proyectos
particulares que con cierta precipitacién tienden a identificarse con la
Unica realidad considerada como posible, dejando fuera de su campo
otras realidades alternativas” (p. 75). La utopia, en otra tesitura, cumple
la Funcion de construir opciones estableciendo una linea divisoria entre
lo dado del presente y lo que pueda darse como futuro (p. 50). Los
paradigmas que en las ciencias sociales han estudiado los movimientos
sociales privilegian el peso de las ideologias en la conduccién de las
acciones colectivas; no obstante, si recuperamos el postulado de
Alberoni antes citado es viable observar en procesos histéricos de
mediana y larga duracién la presencia de utopias retomadas,
enriquecidas, adaptadas y resignificadas en las circunstancias
temporales donde los actores sociales que las reivindican luchan por
hacerlas realidad.

Recapitulando el hilo conductor del argumento, sostenemos
que en un movimiento social la posibilidad de observar como se objetiva
el encuentro entre las dimensiones imaginaria y representativa social es
atendiendo en la experiencia de los actores sociales participantes las
maneras en que procesan sus creencias en forma de ideologia y/o
utopia para orientar su realizacién en practicas efectivas. Al enfocar la
experiencia como objeto de estudio en este entramado suponemos que
tal “realizacién” no sigue una ruta mecdnica, sino de aprendizaje en el
ensayo y error. Por ello, proponemos ubicar en el concepto de praxis
este proceso por el contenido reflexivo y cognitivo que le da sentido.
Paulo Freire expresa la riqueza del significado de praxis al especificar
que es un descubrimiento en la que el ser humano individuo discierne
en su relacién con otros los desafios de las circunstancias histéricas y
sociales de su existencia en su dmbito cotidiano (Freire, 1972, p. 50).

Una vez argumentado el entorno teérico metodolégico,

entremos en materia.

EL RELATO

El padre Julidn no distingue en ese momento qué dolor le causa mayor
sufrimiento, si el provocado por el tumor canceroso que sabe acabard
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con su vida (00:38:09; 01:10:49)* o por la decepcién que le ocasiond su
mejor amigo y colega, el padre Nicolds, cuando dijo que iba a colgar los
habitos para formar pareja con Lucinda, la asistente social laica
(01:13:19). La primera muerte esinminente pero la segundainesperada,
pues lo que ahi muere no es el cuerpo sino la esperanza, el sentido de
toda unavida de entregay militancia. Eso pensaba Julidn mientras corria
llevando en brazos a una nifa para protegerla de los macanazos de los
policias que perseguian a los habitantes de villa Virgen por el delito de
vivir en la miseria (01:10:00).

Recurrimos a estas escenas para presentar la pelicula Elefante
blanco (2012), del cineasta argentino Pablo Trapero, porque forma
parte de esas excepcionales maneras de hacer cine en las nebulosas de
las tecnologias medidticas contemporaneas, donde incluso la funcién
ideolégica de los medios de comunicacién masiva se ha diluido,
dejdndonos en la ingravidez de las sensaciones y el goce perverso de
sofnar con poseerlas.

Elefante blanco es un eufemismo que emplean los habitantes del
barrio o villa Virgen, marginal en la periferia urbana de Buenos Aires,
para referirse a la enorme construccién de cemento, sobresaliente
entre las destartaladas viviendas, que seguln el proyecto del general
Perén seria el hospital mas grande de Latinoamérica (00:13:00 —
00:14:00). El cascarén en obra negra quedé paralizado en la década de
1940; al despuntar el siglo XXl era un lugar habitado por algunas familias
del barrio, refugio de los adictos a las drogas para adquirirlas vy
consumirlas y hogar de los sacerdotes responsables de la parroquia
Cristo Obrero.

La pelicula inicia con una secuencia en la que el padre Nicolds
huye de los paramilitares que destruyen una aldea y masacran a sus
habitantes (00:03:23 — 00:05:04). Mas adelante sabremos que estaba
ubicada en la regién amazoénica de Iquitos, Perd; pero lo importante de
la secuencia es el viaje del padre Julidn en busca de su amigo sacerdote
a quien halla convaleciente en un hospital (00:06:00 — 00:08:20). Julidn
regresa con Nicolds a la villa y en el trayecto de su viaje los paisajes
rurales y urbanos comparten imagenes de extrema pobreza, polucion,
marginalidad: imagenes del paisaje contempordneo de Argentina en la
era del Banco Mundial (Murillo, 2008).

En la villa, Nicolds recibe la bienvenida de Lisandro (00:16:02),
también sacerdote, y de Lucinda (00:20:50), asistente social laica que
colabora con la parroquia en el proyecto de viviendas de

4 En adelante, cada vez que mencionemos una escena de la pelicula referiremos su ubicacién,
indicando el minuto donde inicia la secuencia.
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autoconstrucciéony en los grupos terapéuticos para rehabilitar a jévenes
adictos a las drogas, entre quienes se ubica otro personaje importante
el “monito” (00:19:46). Una vez establecido el contexto de los
personajes y su territorio los elementos narrativos de la pelicula se
estructuran en un orden coherente para mostrar las facetas diversas del
trabajo pastoral y social de los sacerdotes en el barrio, de su mediacion
con los narcotraficantes y la policia arraigados en la villa para contener
la violencia provocada por la venganza y la represion (00:34:12;
00:42:28; 01:09:00). El desenlace ocurre cuando en un operativo
policiaco para atrapar al “monito”, el padre Julidn muere enfrentandose
a tiros con un policia para salvarle la vida a Nicolas (01:34:30).

La marcha de los dos proyectos mencionados son nada faciles
porque el barrio es un territorio disputado por carteles de
narcotraficantes que se emboscan entre si (00:38:59) vy, en
consecuencia, la intervencién de la policia es frecuente para allanar
viviendas, ajusticiar sicarios, infundir miedo. El proyecto de
autoconstruccién de viviendas es financiado por un consorcio en el que
participan el municipio y el obispado diocesano (00:34:17), mas como
una obra asistencial de caridad y menos como un compromiso sostenido
de justicia social. Cuando la imagen publica de los funcionarios y los
jerarcas requiere exhibirse en los medios de comunicacién los recursos
fluyen, pero cuando no hay necesidad de ese performance se
interrumpen los fondos para pagar a los trabajadores y el
aprovisionamiento de materiales de construccién. Esto provoca
tensiones fuertes entre los trabajadores y Lucinda, a quien le reclaman
el corte de los salarios porque la confunden como empleada del
consorcio (01:14:15). El acontecimiento que detona el climax del filme
es la invasién de la zona donde se construyen las viviendas por la gente
de la villa, entre quienes se hallan Nicolds y Lucinda (01:22:56), que son
desalojados violentamente por la policia (01:26:27). Julidn acude a la
jerarquia eclesiastica local para pedir su apoyo a los habitantes de la villa
que les es negado, porque consideran la invasibn como un acto
ilegitimo de alborotadores (01:25:22).

Cuando los curas villeros atienden en la parroquia a los heridos
reprimidos por la policia, el “monito” entra herido de bala pidiendo
ayuda (01:31:00). Julidn y Nicolds deciden llevarlo al hospital en un
automoévil y en el trayecto se dan cuenta de que el “monito” lleva una
pistola. Una patrulla los detiene y los obligan a que bajen al “monito”
con la intencién de ejecutarlo. Nicolas sale del auto protegiéndolo con
su cuerpo mientras un policia les dispara; Julidn reacciona echando tiros
con la pistola del “monito” para defenderlos y el policia lo agrede
hiriéndolo de muerte (01:34:30). Julidn muere en brazos de Nicolasy los
policias los separan para llevarselo herido, mientras grita pidiendo un
médico para su compafnero que yace en el suelo (01:35:23). Las escenas
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finales de Elefante blanco muestran a Julidn en un monasterio,
conviviendo con los monjes en clausura (01:36:24), en donde Lucindaiira
por él para llevarlo de nuevo al barrio, donde es recibido entre vivas para
el padre Julidn y los curas villeros (01:39:57). Nicolds asume la direccién
de la parroquia de Cristo Obrero para continuar con el proyecto de su
comunidad.

Esquema 2. Elenco de Elefante blanco

Personajes principales de Elefante blanco Roles representados
Por orden de aparicién
Padre Nicolds (actor: Jérémie Renier) Sacerdote que sobrevive de una masacre a laaldeaen

donde trabajaba, ubicada en una regién selvatica. Su
amigo el padre Julidn lo busca en donde estd
convaleciente para invitarlo a villa Virgen. Nicolas se
integra en el equipo de la comunidad de la capilla
Cristo Obrero.

Padre Julidn (actor: Ricardo Darin) Sacerdote dirigente de la capilla Cristo Obrero en villa
Virgen y de la comunidad eclesial de base (CEB) que
la integra.

Padre Lisandro (actor: Walter Jakob) Sacerdote integrante de la CEB

Lucinda (actriz: Martina Gusman) Trabajadora social laica que participa en la CEB en los

proyectos de construccién de viviendas populares y
en el de rehabilitacién de jévenes adictos a las drogas.
Monito (actor: Federico Barga) Joven adolescente adicto que protagoniza las
situaciones de tensién y conflicto que involucran a los
integrantes de la CEB.

Fuente: Elaboracién propia.

EL PROBLEMA

Elefante blanco no es una pelicula de tema religioso, aun cuando sus
protagonistas sean sacerdotes y los acontecimientos remitan a un
entorno de pastoral social. Lo que se debate en este filme es el dilema
de la militancia que perfila un Otro posible como utopia en la praxis
histérica y liberadora del Evangelio. Se trata, siguiendo a Alain Badiou
(1999), de la recreacion de un acontecimiento donde el cristianismo es
practicado como proceso de verdad, aclarando que con ello no se
refiere a a reivindicacién de dogmas, sino al espiritu mismo con el que
San Pablo inventé la religién cristiana: como una predicacién universal
sostenida en la conexién paraddjica entre un sujeto sin identidad y una
ley sin soporte que hace del relato de la resurreccién de Cristo el punto
convergente de sus lineas de fuga.

(Como se objetiva en Elefante blanco este dilema en el
argumento, narracién y actuacién? A continuacién, proponemos
abordar algunas de estas objetivaciones.

ENTRE LA ANGUSTIA DEL ETERNO RETORNO Y DE LA LEVEDAD

No encontramos un mejor modo de expresar en el filme el dilema de la
militancia y la utopia de un Otro posible que recurriendo a esa
memorable introduccién de Milan Kundera (1984) en su novela La
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insoportable levedad del ser. Se recordard que en ella Kundera retoma de
Nietzsche la demencial idea del mito del eterno retorno: “jPensar que
alguna vez haya de repetirse todo tal como lo hemos vivido ya, y que
incluso esa repeticion haya de repetirse al infinito!” (p.7). De ser asi,
continua Kundera, ninguna vida tendria significado, seria una sombra
carente de peso, muerta de antemano. No obstante, a idea del eterno
retorno significa cierta perspectiva que atenua la circunstancia de su
pesoy abre otro panorama alinfierno de la condena eternay repetitiva.
Esta otra perspectiva es la de la levedad, el desapego por el peso y el
movimiento hacia lo contingente (“Todo lo sélido se desvanece en el
aire”, Marxy Engels, 1972, p. 34). Pero entonces, pregunta Kundera, ;es
de verdad terrible el peso y maravillosa la levedad?, ;se puede en una
existencia individual escoger una u otra? o, mas bien, ;como ésta
contradiccién hace que la vida tome los cursos que sus propios
protagonistas le dan? (Kundera, 1984, p. 9).

Esta Gltima pregunta es la cuestion clave en Elefante blanco. La
manera en que se expresa es con la tensién manifiesta de sus
protagonistas entre la certeza de su eleccién de compromiso con los
pobres, apoyada en su fe cristiana, y los acontecimientos violentos de la
realidad cotidiana en el barrio, que contradicen cualquier avance en el
progreso de una sociedad justa. En otras palabras, es la tensién entre un
imaginario convertido en utopia y sus representaciones en la realidad
de la vida cotidiana. Lo segundo parece reiterar, como dijera el poeta
Ledn Felipe: “las mismas guerras, los mismos tiranos, los mismos
esclavos, las mismas protestas...” (Leén Felipe, 1974, p. 53).

Julidn y Nicolds son personajes que experimentaron repetidas
veces la violencia extrema del poder que mata no necesariamente a “los
malos”, como hubiera querido el poeta César Vallejo® sino a “los mansos
de espiritu” del relato del Evangelio. Su agotamiento, evidente en el
climax de la pelicula, no es por las derrotas en el combate resuelto y
valiente que ellos han sostenido, sino por el agotamiento de recorrer el
mismo sendero. En la escena donde Julidn le pregunta a Nicolas si seria
capaz de quedarse y conducir la parroquia, el primero le confiesa “Estoy
cansado muy cansado, hay veces que tengo ganas de mandar a todos a
la mierda. .. a veces no puedo ni siquiera mirarlos a los 0jos. Yo nunca
me paso. Estoy lleno de ira, estoy cada dia mas enojado, tengo miedo.
No quiero terminar odiando a todo mundo” (00:50:19 — 00:51:06)
Nicolds le responde “No Julidn, vos no sabes odiar, estds sufriendo”
(00:51:41).

> “Voluntarios, por la vida, por lo bueno, matad a la muerte, matad a los malos!”. César Vallejo,
“Himno a los voluntarios de la RepUblica” (Vallejo, 2010, p. 457).

178



Elefante Blanco: representaciones sociales sobre la fe y el compromiso politico
en una narrativa cinematografica de los curas villeros en la Argentina del siglo XXI

Pero aun estando presentes estas situaciones en casi todas las
secuencias del filme, Elefante blanco no es la historia de una tragedia
sino de la reivindicaciéon de una memoria sobre la experiencia de quienes
desafiaron el mito del eterno retorno dando sentido a su condicion leve,
fragil y contingente de existencia, mediante el descubrimiento de su
vocacion y su compromiso de asumirla en el momento histérico de su
presente. Es la memoria de una utopia generada en Latinoamérica
durante las décadas de los sesenta y setenta del siglo XX con el
Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM) que, en
Argentina, como sucedid en otros paises de América Latina, incluido
México,® tuvo una singular manera de realizarse en el entorno politico,
cultural y religioso de su tiempo: el peronismo. Antes de explorar
algunas caracteristicas de este movimiento en Argentina, conviene
aclarar que nuestra referencia de la reivindicacion de una memoria en el
filme de Pablo Trapero no insinda la trama de un relato cronoldégico, tan
trivial en gran parte de las peliculas que actualmente se venden como
testimonios de “hechos de la vida real”, sino de una manera sutil de
visibilizar huellas que el espectador podria considerar si se interroga
;por qué los personajes asumieron el dilema de su levedad de la manera
en que lo hicieron?

LAS HUELLAS DEL PADRE CARLOS MUGICAY LOS CURAS VILLEROS

Cuando Nicolds llegé al barrio y el padre Lisandro lo llevé a la modesta
capilla de Cristo Obrero (00:18:39), vio en su pared exterior un mural
deteriorado donde se reconocia todavia la imagen de su fundador el
padre Carlos Mugica y un mensaje: “Sefor, suefo por morir por ellos”.
Conforme se desarrolla la trama de la pelicula averiguamos que el padre
Mugica fue asesinado en el barrio treinta y siete anos atras (11 de mayo
de 1974) y el lugar donde cayé acribillado es objeto de devocién de sus
habitantes. También hay una escena en la que el obispo dirige una
comision para la beatificacién del padre Mugica (00:51:53), pero las
evidencias presentadas tienen un cariz politico que no serian aceptadas
por el Vaticano y le pide a Julidn que obtenga una prueba “milagrosa”,
entrevistando a la mujer que afirma haber sanado de una enfermedad
terminal porque le rezd al padre Carlos y él se le aparecié para curarla
(01:05:37). Sin embargo, el padre Julidn retoma a Mdgica en una misa al
aire libre para conmemorar el aniversario de su muerte y consagrar a un
nuevo sacerdote originario de la villa. Esto ocurre unos dias después del
enfrentamiento entre bandas rivales de narcotraficantes. Con ello,
recuerda que su martirio “nos unifica, para enfrentar la violencia, para

¢ Algunos de los trabajos que abordan la temética de los movimientos identificados con el
cristianismo de liberacién en paises latinoamericanos, son: en Argentina, Donatello (2008), en
Bolivia, Suarez (2003), en Colombia, Guzman (1968), en Chile, Carrier (2014), en México, Alcala
(1984).
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combatir la violencia con amor. No es lo mismo la violencia de ayer que
la de hoy, pero nuestro amor si que es el mismo” (00:54:45).

Las alusiones a Mugica no son en la pelicula cabos sueltos sino
huellas para rastrear uno de los movimientos sociales y politicos mas
importantes de la Iglesia Latinoamericana en la década de los setenta,
que en Argentina fue el ya mencionado MSTM.

Siguiendo a Ménica Mangione (2004), y a José Martin (2010), en
sus investigaciones sobre este movimiento, destacamos tres
caracteristicas en su conformacion. Una, el antecedente del Manifiesto
de los Obispos del Tercer Mundo (Cadmara y otros,1967), encabezado
por Helder Cadmara, Arzobispo de Recife, Brasil y firmado por otros
diecisiete obispos de Brasil, Argelia, Colombia, Egipto, Indonesia,
Libano, Oceania, Singapur y Yugoslavia. En los 23 puntos de este
manifiesto los obispos argumentan, en el espiritu y mensaje de la
Enciclica Populorum Progressio del Papa Paulo VI, porqué la Iglesia a
pesar de que en su peregrinar histérico y terrenal ha estado asociada a
los sistemas de poder politico, social y econédmico esa no es su
verdadera misién y es el momento de retomarla denunciando la
injusticia y solidarizdndose con la lucha revolucionaria de los pobres por
la justicia y equidad. “Dios no quiere que haya ricos que aprovechen los
bienes de este mundo explotando a los pobres. No. Dios no quiere que
haya pobres siempre miserables. La religién no es el opio del pueblo”
(Cdmaray otros, 1967, p. 5).

Dos, inspirados en este documento se alude al liderazgo de tres
sacerdotes portefos: Héctor Botan, Miguel Ramondetti y Rodolfo
Ricciardelli la convocatoria para crear el MSTM a la que respondieron
alrededor de 267 sacerdotes en las diferentes provincias de Argentina,
ascendiendo a 400 en el transcurso de mayo de 1968.” Estos “curas del
tercer mundo”, como los [lamé la prensa, organizaron en Cérdoba un
encuentro donde establecieron los métodos para adquirir una mayor
consciencia de sus realidades, la organizacién de pastorales dirigidas a
atender los problemas sociales, politicos y econémicos de “nuestro
pueblo” y la realizacién de praxis especificas. Este antecedente fue una
contribucién importante en la Segunda Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano (CELAM) de Medellin Colombia (agosto de
1968), donde también concurrieron sacerdotes, religiosas y obispos de
otros paises con experiencias equiparables.

Tres, el padre Carlos Mugica, escriben algunos de sus bidgrafos,
estaba en Paris cuando conocié la convocatoria del MSTM y se adhirié a

"En su libro, Ménica Mangione (2004), reproduce la lista de nombres de los sacerdotes argentinos
que se adhirieron al movimiento, ubicdndolos en sus respectivas provincias.

180



Elefante Blanco: representaciones sociales sobre la fe y el compromiso politico
en una narrativa cinematografica de los curas villeros en la Argentina del siglo XXI

ella con entusiasmo. Pero en 1968 Mugica ya tenia recorrido un trayecto
importante en su compromiso misionero para trabajar en zonas rurales
de extrema pobreza, cuando en 1966 lo hizo en Santa Fe con tres
sacerdotes, a quienes se reconoce la fundaciéon de la organizacién
armada peronista Montoneros: Gustavo Ramus, Fernando Abal Medina
y Mario Firmenich (Mugica, 1971).

La década 1966-1977 fue un periodo de intensa actividad
politica en Argentina expresada en los liderazgos de los movimientos
politicos e intelectuales que hicieron del peronismo su objeto de deseo
y apego, para encauzar el entusiasmo por el cristianismo liberador,
anunciado en el Manifiesto de los Obispos del Tercer Mundo vy
consensuado en el cuerpo doctrinal pastoral de la Il CELAM (Romero,
2012).

Gustavo Morello (2003), sostiene que en Argentina las raices
intelectuales del movimiento de los cristianos comprometidos con el
proceso de liberacién articularon los marxismos de la época con la
ideologia peronista expuesta, en primer lugar, por Juan Domingo Perdn
en sus escritos y discursos. La evidencia clave de esta tesis de Morello es
la revista Cristianismo y Revolucion, fundada en 1966 y concluida en
1977, en donde da seguimiento al intenso debate de las corrientes
ideoldgicas y de accién entre grupos y personajes que, como el padre
Mugica, fueron aprendiendo a modificar sus puntos de vista en el fragor
de sus experiencias de trabajo en las villas miseria o en la lucha
guerrillera. En este periodo se evidencié que el encanto por el
peronismo, en sus diversas y polarizadas maneras de imaginarlo vy
fomentar la androlatria del personaje,® tuvo rupturas con el Perén de
carney hueso que retornd a Argentina en 1972. El ejemplo mas drastico
fue la expulsién de Montoneros del movimiento peronista y la intensa
persecucion de sus facciones radicales por el gobierno democratico de
derecha antes del golpe militar de 1976.°

Carlos Mugica fue un ferviente admirador de las ideas y practicas
socialistas de Perén durante su mandato vy exilio, las cuales retoma
como ejemplo parailustrar el tipo de compromiso que deberia tener el
sacerdote con el pueblo (Mugica, 1971); simpatizante también de la

8 La androlatria, dijo Octavio Paz en una entrevista con Julio Scherer, pertenece no tanto a la
historiay debate de las ideas politicas como a la patologia religiosa. “Se trata de un desplazamiento
del objeto religioso: se pasa de la adoracién de una divinidad a lade unaideay de éstaalaadoracion
de los sistemas y los jefes. Se termina en la androlatria, el culto a un hombre divinizado” (Paz, 2014,
p. 15).

° En un decreto del 8 de septiembre de 1975 la presidenta Maria Estela Martinez de Perdén y sus
ministros prohibieron todo tipo de apoyo para las actividades del grupo subversivo Montoneros,
calificdndolo de “flagelo de actividad terrorista”. Llama la atencién que esta postura no se ejecutara
también con el grupo paramilitar Alianza Anticomunista Argentina (la triple A), fundado con la
aprobacién de Perén para combatir a Montoneros y a cualquier militante de izquierda o
simpatizantes de su causa.
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causa de Montoneros en sus inicios, marca una distancia con el
movimiento peronista de izquierda en la medida que como integrante
del MSTM descubre en el trabajo con los curas villeros y los habitantes
de los barrios populares otra dimensién del compromiso liberador del
evangelio que no es el camino de la lucha armada. Sus declaraciones
criticas a Montoneros por el ejercicio de la violencia y el desarrollo de
otro tipo de movimiento civico y democrético entre sus seguidores:
catequistas, religiosas y grupos comunitarios formados con los
habitantes de las villas miseria, lo posicionaron como una amenaza para
los marxistas fundamentalistas y los grupos de poder institucionales
(Gobierno, Iglesia, iniciativa privada). Un sdbado de mayo de 1974, el
padre Carlos Mugica fue acribillado por un pistolero de la AAA, después
de oficiar misa en la capilla de Cristo Obrero.™

“HAGANSE DE AMIGOS PARA QUE LOS RECIBAN”

Si la exposicion que hasta este momento hemos realizado se
suspendiera, quizd demos lugar a inferir que los personajes de Elefante
blanco son seguidores de Mugica y estdn expuestos a repetir el
acontecimiento del martirio, como le ocurre al padre Julidny pueda que
también a Nicolas si se queda en el barrio y continta el apostolado con
los pobres. Pero, es precisamente en esta encrucijada narrativa donde
se da un punto de fuga clave para apreciar por qué la pelicula de Trapero
abre la posibilidad de recuperar la experiencia de la memoria.

Volvamos a Mugicay los curas villeros del MSTM. Si bien, el foro
pUblico donde se expresaron y debatieron las ideas, practicas y arengas
de los integrantes del movimiento fueron revistas como Cristianismo y
Revolucion, existe otra fuente importante, aunque excepcional, donde
la mirada teolégicay eclesiolégica capturd en esa época la reflexién de
sus experiencias en una lectura original del Evangelio. Siguiendo a
Leonardo Boff (1992), la identificamos como una eclesiologia militante
tendiente a construir en la practica pastoral un modelo de Iglesia desde
la vocaciéon histérica y liberadora del pueblo. En Argentina una
referencia sélida de este tipo de eclesiologia militante son los libros del
cura villero Arturo Paoli (1970, 1973), sacerdote de la provincia de
Reconquista cuando se fundé el MSTM.™

0 Alla AAA se le atribuye el asesinato del padre Carlos Mugica, segin testigos que presenciaron el
crimen e identificaron al gatillero. Llama la atencién que en marzo de 1974, dos meses antes de su
muerte, el 6rgano oficial de la prensa de Montoneros declaré a Mugica “enemigo del pueblo”
(Militancia Peronista, 1974, p. 48). En un libro reciente de 2014, Juan Manuel Duarte abre de nuevo
la polémica del asesinato del padre Mugica al aseverar que Montoneros estuvo implicado en el
complot con la AAA.

" El padre Arturo Paoli visité México en 1974y 1975, para impartir conferencias y discutir su libro
La perspectiva politica de San Lucas (1973). Como dirigente de la orden de los Hermanitos de Jesus,
del padre Carlos de Foucauld, fundé una comunidad eclesial de base en la zona marginada de los
alrededores de la Villa de Guadalupe.
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No es el lugar ni momento para presentar la riqueza del
pensamiento eclesiolégico de Arturo Paoli, pues al mencionarlo
solamente nos interesa retomar dos de sus planteamientos, sugerentes
para comprender por qué ante el dilema repetitivo de la adversidad y la
violencia los curas villeros comparten y recrean una visién militante y
eclesioldégica que anima el sentido de su levedad.

El primer planteamiento es un desplazamiento de la mirada que
ve en el pobre su objeto de apostolado y misericordia a otro lugar donde
es el Otro quien decide liberarse y en ese proceso libera a ego
espectador de su perspectiva mesidnica.” En primera instancia parece
que se trata de un desplazamiento del sujeto en un juego de espejos
donde se cruzan las miradas entre ego y el Otro, pero el planteamiento
tiene una proyeccién mas amplia porque lo que se desplaza es el espacio
donde la construccién simbdlica del orden y los modos de ser pierden
sus significados prescritosy se abren a encontrarse, aprendery transitar
en la mirada del Otro; de ese Otro nombrado como pobre. Paoli,
desmenuzando en todo su esplendor el evangelio de San Lucas,
reafirma que solamente el encuentro amistoso tiene la posibilidad de
liberacidn; el reto de quien asume la blsqueda de este encuentro esta
expuesto a la voluntad hospitalaria del Otro para ser recibido: “hdganse
de amigos para que los reciban” (Paoli, 1973, p. 21).

Si el primer planteamiento es equiparable a una epistemologia
subjetiva del encuentro, la segunda corresponde al sentido practico que
puede tener la anterior cuando se asume el compromiso de esta
bldsqueda. El concepto que Arturo Paoli propone para significarlo es el
de vocacién, término demasiado estereotipado en el lenguaje religioso
cuando refiere una situacién, casi mistica, en la que un individuo escucha
el llamado de Dios y lo que El quiere. En el dmbito de la eclesiologia
militante la vocacion no es algo que se da, es alguien a quien se le sale al
encuentro. La vocacion es expresién de la libertad, es decir —escribe
Paoli—: “significacién de mi existencia en este tiempo, en este espacio,
en esta comunidad. En otras palabras, (a3 real aceptacién de mi mismo
en las propias y determinadas circunstancias” (Paoli, 1970, p. 53).

En Didlogo de la liberacién (1970), llama la atencidén que Paoli
aborda el tema de la vocacién en el capitulo que trata sobre la liberacién
de la muerte; mas alld del discurso mismo nos parece entender por qué
lo aborda asi cuando miramos como espectadores Elefante blanco.
Julidn y Nicolds saben que la Gnica manera de vencer a la muerte es

"2 Esta es una premisa clave que se aprecia en otros tedlogos y militantes de la época, entre quienes
se halla el pedagogo brasilefio Paulo Freire que la tradujo en un método de educacién liberadora
practicado en la alfabetizacién de adultos. Si bien de Freire es mas conocido su libro Pedagogia del
oprimido (1970), hay un ensayo posterior en el que analiza criticamente la posiciéon de la Iglesia
catoélica en el proceso liberador; se trata de Las iglesias, la educacién y el proceso de liberacion
humana en la historia (1974).
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rescatando el espacio y el tiempo como vocacién, “transformando el
advenimiento en historia” (Paoli, 1970, p. 55). La muerte que temen no
es la de su cuerpo fisico, aunque ésta cause dolor y pena, sino la
provocada por la alienacién del encerramiento en si mismos, la de la
ilusidén de pensarse como individuos absolutos y merecedores de todos
los derechos; es la muerte del temor porque pierda sentido su vocacion
como obediencia que testifique la muerte como don definitivo y total
de si mismo. El padre Mugica al decir “suefio por morir por ellos” estaba
refiriéndose al pasaje de San Juan “Nadie tiene mayor amor que el que
da la vida por sus amigos” (Juan. 15:13), porque solamente soltdndose
en el flujo de la hospitalidad del Otro los curas militantes descubren la
certeza de su fe y liberacién propia. Y esto lo sabe muy bien el padre
Julidn al consolar a su companero Nicolds, en un momento de crisis
personal por sentirse culpable de haber sobrevivido a la matanza de su
grey en la aldea de Iquitos, le dice que enfoque su experiencia pensando
de la siguiente manera “Senor quiero morir por ellos, ayddame a vivir
por ellos. Quiero estar con ellos a la hora de la luz” (00:27:26).

RECAPITULACION

Elefante blanco provoca inquietudes no solamente por las situaciones
dramatizadas en la pelicula sino por la presencia de sus personajes
principales y el cardcter cabal que portan. ;Cémo es que en el siglo XX
haya curas villeros comprometidos con un ideal cristiano liberador?,
;son ndufragos de un movimiento que la Iglesia catdlica conservadoray
las dictaduras militares exterminaron sistematicamente en América
Latinay en otras naciones? (Pereay otros, 2012), ;como es qué pueden
trabajar en entornos donde las condiciones del ejercicio de los poderes
se han transversalizado con las economias criminales, susceptibles de
corromper a cada individuo para convertirlo en enemigo del otroy hacer
de la nuda vida' una préctica cotidiana?, ;se pueden construir en estas
condiciones relaciones de comunidad para una pastoral social como la
que pretenden los curas villeros?

Qué fuertes y duras cuestiones son éstas, pero al formularlas
podemos reflexionar que el filme de Trapero no es para dar respuestas
sino para mostrar, como lo hace una obra de arte cabal, segin Walter

3 Nuda vida, escribe Agamben, “es la vida a quien cualquiera puede dar muerte pero que es a lavez
insacrificable del homo sacer” (Agamben, 2006, p. 18). El término de transversalidad del poder
describe las relaciones de complicidad entre funcionarios de gobierno, carteles del narcotréfico,
organizaciones criminales y sectores de poblacion civil para el control de territorios y de flujos de
todo lo que se connota como mercancia de las economias criminales (cuerpos, 6rganos, personas,
drogas). Los trabajos de la antropéloga Rita Laura Segato han abierto lineas de investigacién sobre
estos temas con enfoques metodoldgicos afines al movimiento que postula una Epistemologia del
Sur (Segato, 2007; De Sousa, 2009).
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Benjamin,' constelaciones de movimientos entre signos histéricos

culturales que nos obligan a cimbrarnos.

Si Julidn, Nicolads y Lucinda son personajes que evocan a los curas
y catequistas villeros de hoy dia,’ eso quiere decir que més alld de la
Iglesia como institucién persiste el sujeto de su fundacién cristiana
perfilado por Badiou, el que hace de su contingencia y creencia en el
relato del Evangelio la base sélida de su fe. Este tipo de militante, que
no es el de las ideologias forjadas en la institucién eclesidstica,
contradice las confusas y oportunistas movilidades de los movimientos
culturales posmodernos en los que, al decir de Agnes Heller, todo se
vale porque no hay necesidad de compromiso pues el motivo de su
presencia es el desencanto por todo (Heller, 1988). “Elefante blanco”,
como eufemismo, es también la metdfora de una posmodernidad
donde solamente queda el cascarén del Estado de bienestar, diluido en
las corporaciones mundiales sin rostro; ;serd también la situacién de la
Iglesia catolica institucional?

La historia que se narra en Elefante blanco sucedié antes de que
el Arzobispo de Buenos Aires Jorge Mario Bergoglio fuera nombrado
Papa, por lo que la fuerza de su mensaje antecede todo proyecto de
pastoral social y de misericordia postulado ahora por la Iglesia
institucional (Hernadndez, 2019). Los curas villeros actuantes en Elefante
blanco portan la utopia de un Otro posible que los obispos, curas,
religiosas y seglares rebeldes de la época aqui analizada [lamaron “el
hombre nuevo”. Si no se trata sélo de una herencia sino de una
militancia persistente, podriamos preguntarnos si el “eterno retorno”
puede interpretarse en otra visién diferente a la fatidica de Nietzsche,
por ejemplo, la enfocada por Mircea Eliade (1989), al mostrar que hay
experiencia del retorno dey hacia lo sagrado, no en un circulo vicioso
sino en una espiral donde estd presente la posibilidad de que los seres
humanos encuentren su sentido de lo divino, como o propuso otro
pensador de esa época: Teilhard de Chardin (1974).

Como sea, después de mirar varias veces Elefante blanco y
deconstruirme como espectador no puedo menos que desear a los
guerreros reales, evocados en la ficcidon cinematografica, que en algin
momento de su ardua militancia puedan cantar como Silvio Rodriguez
“soy feliz, soy un hombre feliz y quiero que me perdonen por este dia
los muertos de mi felicidad” (Rodriguez, 1978).

4 Esta apreciacion de la obra de Walter Benjamin la retomo de Sigrid Weigel (1999) y de Buck-
Morss (2001).

5 véanse las recientes declaraciones del Papa Francisco sobre los “curas villeros” en Argentina: “El
trabajo de los curas villeros no es ideoldgico sino apostélico” (La Gaceta, 15 de marzo de 2014) y
notas de los catequistas, por ejemplo, “Carta de un catequista villero después del temporal” (30 de
mayo de 2014. En: https://es-es.facebook.com/YONOLAVOTE/posts/540572405993369).
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