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Presentacién

El conjunto de trabajos que contiene el presente libro, es la
seleccién final y reelaboracion delas ponencias que se presentaron
en el marco del Simposio Bianual de la CEHILA (Comision de
Estudios de Historia de las Iglesias en Latinoamérica y el Caribe)
realizado en Cuernavaca los dias 3 y 4 de octubre del 2008. El
tema del Simposio estuvo dado por una de las grandes lineas de
trabajo desarrolladas enla CEHILA desde el afio 1999. El proyecto
de investigacion inicialmente centrado en la linea de Historia de
las Mentalidades, en su busqueda por ser una plataforma comuin
de varios esfuerzos reflexivos se ubicé luego como un esfuerzo
de Historia Cultural:

Entendemos por historia cultural a la corriente historiografica
que partiendo del estudio de las expresiones sociales y
culturales que se desarrollan en las sociedades, emprende
un trabajo pluridisciplinario para llegar al entendimiento de
procesos que estan inscritos no sélo en la larga duracion de los
pueblos sino en los imaginarios que éstos tienen de si mismos.
Se trata de una perspectiva pluridisciplinaria .

Perspectiva de estudios en la que conversen diversas dis-
ciplinas como la historia, la etnohistoria, la antropologia
y la sociologia de las culturas, la arqueologia, entre otras;

1 Cf. Roger Chartier, La historia cultural: entre pricticas y representaciones.
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convergencia a la que cada una aporta su variedad de técnicas de
andlisis y aproximaciones metodologicas. Este esfuerzo reflexivo
de amplio espectro nos permite entender no solamente la l6gica
de los procesos culturales sino las culturas que construyeron
dichos procesos, y por supuesto, entender las multiples formas
de manifestacion de lo religioso y del cristianismo en el devenir
histdrico cultural de América Latina y el Caribe.

Con este Simposio se cierra una etapa de trabajo de la
CEHILA, y se abren otras, que muy cercanas metodologicamente,
centrardn su atencion en la Historia del Tiempo Presente, con sus
desafios, retos y promesas para los pueblos que construyen la
historia y para quienes buscamos que ella sea maestra de vida en
nuestro compromiso con el presente y nuestra apuesta por el
futuro.

Por el Comité Académico de la CEHILA:
Imelda Vega-Centeno B.
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Primera seccién

Devociones






La fabricacién de un santo:
el culto al padre Pelagio
en Brasil

Eduardo Gusmdo de Quadros*

Resumen

Los modelos de santidad han variado a lo largo de la historia del
cristianismo. Entre una representacion mdgica del cuerpo del santo
y un ejemplo de las virtudes espirituales, las apropiaciones populares
de los personajes histéricos pueden o no haber sido reforzadas por la
institucion eclesidstica. En el caso especifico del padre Peldgio Sauter,
nacido en Alemania y ejerciendo su ministerio por casi cincuenta afios
en Goids, confluirdn varios elementos. El llegé a Brasil durante el
periodo de la romanizacion de las devociones y los festejos religiosos,
cuando la Iglesia combatia los supuestos “excesos” del pueblo.
Vinculado a la administracién del santuario del Divino Padre Eterno,
contribuyd al crecimiento de la mayor romeria del estado de Goids.

Este articulo aborda cémo ocurrid la construccién de esta imagen
hagiogrifica; de qué forma un extranjero fue identificado como el
“apdstol del sertdo**”; qué conjunto de expectativas sociales, politicas
y culturales €l satisfizo; cudles cualidades llevaron al pueblo a
proclamar su santidad. Resaltamos que en la actualidad existe una

* Cehila-Brasil, Universidad Estatal de Goiéas.
** Region arida del interior del pais.
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iglesia bajo la invocacién del padre Peldgio en la ciudad de Trindade
(Goids) y que su proceso de canonizacion estd en tramitacion en la
curia romana.

({Cémo entender el surgimiento de un santo catdlico? Tal
vez analizando su proceso de canonizacion. Sin embargo, tal
surgimiento puede ocurrir a través de multiples vias. Gene-
ralmente comienza por caminos extraeclesiasticos dificiles
de identificar, a la manera de una devocién local. Después de
conseguir apoyo de algunos representantes de la institucion,
en una segunda fase, muchas cosas cambian y los intercambios
de la jerarquia con el pueblo se acenttian. Hay todavia todo un
proceso formal en las congregaciones de la curia romana, donde
las investigaciones adquieren un aire misterioso, sin que se sepa
con certeza lo que se pretende comprobar para obtener el ansiado
titulo. No todos los santos y santas, es claro, han pasado por este
ritual completo.

No pensamos que el proceso formal de canonizacion sea un
buen inicio, pues tal proceso ya estd previamente construido,
siendo mas un punto de llegada que de partida. Con todo, esa
investigacion oficial no deja de manifestar numerosas voces
y visiones. Ella retine un conjunto de documentos de dificil
acceso y de entrevistas realizadas de forma cuidadosa. Tales
testimonios, aun cuando partan del derrotero preestablecido por
la institucion, suelen huir de las pretensiones eclesiasticas.

Un ejemplo lo encontramos en el momento que sigue a
la muerte del personaje considerado santo. Para los fieles es
fundamental ese periodo, cuando ocurren milagros, apariciones
sobrenaturales y fendmenos atribuidos al poder divino. El
derrotero de cuestiones previamente trazado, por su parte,
aborda la vida historica del personaje a partir de la exposicion
de las virtudes teologales (fe, esperanza y caridad), cardinales
(prudencia, justicia, fortaleza, templanza) y morales (pobreza,
castidad, obediencia y humildad). En el descompas de intereses
y manifestaciones, dos universos se encuentran, se intercambian,
realizan trueques que demuestran las interdependencias que
fueron siendo formadas. Dos o muchos mas...

Esa indeterminacion emerge al colocar las vivencias y sus
modos de significacion en el centro del andlisis (cf. Quadros, 2004).
Tenemos, entonces, una ventaja aportada por la historia cultural
al no partir de una agenda investigativa externa al fendmeno
religioso. El poder de semantizacion de la esfera llamada religiosa
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interactia con otros campos de una configuracion social, pero
posee sus especificidades. No tenemos que quedar limitados a
las relaciones de cufio sociopolitico, antes consideradas como
una “explicacion”. Ya Michel de Certeau mostraba que:

En esta perspectiva, ‘comprender’ los fendmenos religiosos es
siempre preguntarles otra cosa de aquello que quieren decir; es
interrogarlos sobre lo que nos pueden ensefiar con respecto a
un estatuto social a través de las formas colectivas o personales
de la vida espiritual; es entender cémo representacion de
la sociedad aquello que, desde su punto de vista, fundé la
sociedad (1982: 143).

El culto a un personaje santificado funda una “sociedad”, un
grupo conintereses comunes, sea para obtener unagracia, sea para
ganar prestigio con el carisma manifestado. Desde luego existen
conflictos inherentes a las diferentes formas de significacion de
la vivencia con el santo, conflictos que no desaparecen incluso
en la utilizacién institucional de los relatos. Esas divergencias,
principalmente entre clero y laicado, se vuelven mas agudas en
el periodo de la historia de la Iglesia latinoamericana y caribena
denominado romanizacién. Es preciso entender los cambios y las
confrontaciones que ella envolvio.

Nuestra investigacion tratara del estado de Goids, en el
centro-oeste brasilefio. Alli actud el padre Peldgio Sauter, re-
dentorista aleman quien llegé a Brasil en 1909. Hoy, él es
considerado un santo popular y su proceso de beatificacion esta
corriendo en la curia romana (Beatificationis, 2005). Habiendo
sido enviado para romanizar la religién popular, cémo retorna
a Roma santificado por la poblacién goiana, es el tema de la
investigacion que desarrollamos.

1. La sencillez del sertanejo

En el caso de Goias, los principales conflictos con la jerarquia
ocurrieron en la época del episcopado de don Eduardo Duarte e
Silva (1890-1907). Fueron tantos los problemas que, en 1896, él
decidio trasladar, llevandose inclusive los seminaristas, la sede
del episcopado a otro estado: la ciudad minera de Uberaba. El
temperamento riguroso del obispo, sin embargo, no le impidié a
menudo emocionarse con las manifestaciones de fe que hallaba
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en la diécesis de Goias. El no tenia la sensibilidad romantica,
no se encantaba con el “alma del pueblo”, aun asi, en muchos
momentos reconocio la fe de los mas sencillos.

En el fondo, la situacién de la poblacién reflejaba la situacion
en que se hallaba laIglesia. Y viceversa. Un caso que don Eduardo
refiere como “comico” fue cuando tuvo que ir a un matorral a
defecar y de pronto se vio rodeado de gente que habia venido
adonde estaba. El pueblo, al dar con el obispo, se arrodillé con
las manos en postura de rezo. Irritado con aquello, pregunto qué
querian y la respuesta transcrita en su autobiografia reproduce
hasta la forma de hablar: “Nosotros queremos su bendicion,
porque vamos a partir”. Concedido el pedido, el obispo comenta:
“iMi Dios, cudnta sencillez la de este pueblo sertanejo!” (Silva,
2007: 82).

Tal sencillez no acostumbra ser tan valorada en el relato.
La reproduccion de la fonética sirve mas bien para despreciar,
rebajar, demostrar el atraso de aquella region, de la cultura, de la
Iglesia. Para su eminencia, la ignorancia se propagaba de manera
progresiva por el sertio. El pueblo seria profundamente inculto,
asi como la naturaleza seria salvaje.

Del clero, entonces, ni se habla. Poco se diferenciaba de la
poblacion en general, al contrario de algo que seria fundamental
en la concepcion de Iglesia defendida por el obispo. De
aquella forma indistinta, por tanto, no habria condiciones para
transformar la situacion de desatencion en los templos y el
irrespeto a los valores religiosos. En comun con los otros obispos
romanizadores, la soluciéon encontrada fue la importacién de
religiosos de Europa. Con ésta, las diferencias entre la fe de las
capas populares y la del clero se acentuaron. Los extranjeros
entraron, pues, en un complejo juego de representaciones y
practicas negociadas entre obispos, clero secular, parroquianos
y demas ordenes religiosas.

Como se ve, la opciéon no proviene sin mas de la curia
romana, ni era una politica articulada de la Iglesia europea. De
ahi que el propio obispo tiene que ir a Europa a implorar por
tales misioneros. Si, misioneros, porque numerosas practicas
religiosas acostumbradas fueron consideradas por el episcopado
casi paganas. De este modo, el pueblo brasilefio dejé de ser
considerado plenamente catolico, aunque en los documentos
episcopales esa relacion fuese invocada (cf. Araujo, 1986). La
opcion por miembros de las drdenes y congregaciones religiosas
se debio a la disciplina y dedicacion que se esperaba de ellos.
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Para administrar el principal centro de romerias de la
didcesis goiana, don Eduardo logré interesar a los redentoristas
alemanes. La congregacion resolvié invertir en Brasil y mandar
sacerdotes a los santuarios de Aparecida, Congonhas do Campo
y Goias en el mismo periodo (Wernet, 1995). El objetivo de esos
religiosos era cristianizar a la poblacion, que poseia tinicamente
un “barniz” de cristianismo. Europa, que vivia el avance intensivo
de la secularizacidn, se cerraba para las misiones. Para aquellos
sacerdotes, por ende, la venida a Brasil significaba el retorno al
antiguo espiritu misionero tan incentivado por san Alfonso de
Ligorio, fundador de la congregacion.

Conviene sefialar que la ruptura entre las vivencias religiosas
no se dio apenas en el nivel nativo-extranjero. El movimiento
misionero catolico perdurdé muchos siglos en Europa. Durante
la Edad Moderna, el combate contra las practicas supersticiosas
cultivadas por el pueblo fue intenso. Peter Burke (1989) hablo
inclusodela“victoriadelacuaresma” sobrelos festejos populares.
Pero durante el Iluminismo, el movimiento fue combatido den-
tro y fuera de la Iglesia, entrando en rapida decadencia en los
primordios del siglo XIX (Chatelier, 1995). Cierta sensibilidad
acerca de la cultura popular, por consiguiente, venia en el
equipaje de los sacerdotes.

2. El Padre Eterno

La realizacién de las fiestas religiosas fue el blanco pri-
vilegiado de la politica romanizadora. En diversas partes de
Brasil, grandes centros de devocién fueron apartados de la
administracion por parte de los laicos y transferidos, a veces a
la fuerza, al clero. La didcesis asumida por don Eduardo poseia
dos eventos con gran afluencia de personas: la fiesta de Nuestra
Sefiora de la Abadia, en la region de Muquém, y la del Padre
Eterno, en la localidad de Barro Preto (actual municipio de
Trindade). Aqui trataremos de la tltima, adonde vinieron los
redentoristas y el padre Peldgio trabajé muchos afios.

Esadevocion presenta sus especificidades. Esuna delas pocas
en Brasil dedicadas a la persona de Dios Padre, a pesar de que la
imagen consagrada representa las tres personas de la Santisima
Trinidad. Para hacerse una mejor idea de la particularidad del
fendmeno, podemos comparar la tabla abajo, elaborada con
datos tomados del levantamiento hecho por Candido Mendes de
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Almeida en la segunda mitad del siglo XIX (1860) acerca de las
parroquias brasilefias:

Titulos Numero %

Trinidad y Espiritu Santo 28 02,17
Cristo 93 07,21
Maria 599 46,43
Santos 427 33,10
Santas 125 09,69
Sin indicaciones 18 01,40
Total general 1290 100,00

Los festejos del Padre Eterno de Goias, podrian ser incluidos
en el 2,17% dedicados a la Trinidad. No obstante, se debe
resaltar que la mayor parte de los templos ahi comprendidos
son dedicados al Divino Espiritu Santo, habiendo solamente 6
dedicados a la Trinidad de los 28 de esta categoria.

La medalla milagrosa que originé la peregrinacion, en
verdad contiene una figura de la Santisima Trinidad coronando
a Nuestra Sefiora '. Una escena como esa no es muy ortodoxa.
Por otra parte, el dogma de la ascension de Maria a los cielos en
cuerpo y alma, no habia sido decretado todavia?. Curiosamente,
la poblacion goiana no pasé a invocar ni a Maria ni a la Trinidad
en si, sino a Dios Padre.

En su autobiografia, don Eduardo dedicé dos capitulos
a los festejos del Padre Eterno. “Lo que fue y lo que es la ro-
meria de Barro Preto” es el titulo del segundo de ellos, que
muestra la manera de don Eduardo de inscribir su autoridad
eclesiastica en la escritura. Primero, afirmando la posibilidad
de definicién, de descripcidn, del ser de algo tan multifacético
como una fiesta. Segundo, afirmando explicitamente su poder
de transformarla en un “centro de verdadera piedad” (2007: 166).
Los padres alemanes fueron los vehiculos utilizados para que

! Para una minuciosa descripcién de esta imagen, su fotografia y su historia,
véase Amir Jacdb, 2000.
2 Este dogma fue aprobado en 1870 por el papa Pio IX.
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tal cambio, demasiado rapido en el relato, ocurriese °. ;El trato
de esos padres hacia el pueblo habria seguido las orientaciones
pedagdgicas de su fundador? ;Su accion misionera podria haber
sido tan eficiente? *.

Medallén que origind la devocion al Padre Eterno

En el caso de aquel culto, en nada importé la ortodoxia de
la teologia trinitaria. Los términos de desprecio de la romeria se
repiten en la obra. La iglesia del lugar, por ejemplo, “nada tiene
que merezca mencion”. El texto, por tanto, solo la menciona para
negar el centro devocional. La aldehuela es “insignificante”, pese
a ser famosa por los milagros atribuidos “no a Dios, y si pura y
materialmente a aquel grupo de pequefias imagenes...” (2007:
165).

No vemos, tinicamente, un proceso de significaciéon diferen-
ciado entre la sensibilidad religiosa del obispo y la de los romeros,

3 Con esto estamos afirmando que la interpretacion del obispo también es
superficial en cuanto al proceso que desencadend. Una “cristianizaciéon” tan
repentina, obviamente, es imposible que ocurriera, lo que refuerza el imaginario
que posee acerca del poder del baculo episcopal.

* Alfonso de Ligorio mostré un cuidado especial con las misiones en el ambiente
rural. Recomendaba a los misioneros exponer una teologia simple en las
predicaciones y cierta tolerancia con las situaciones irregulares que hallasen, ello
con el fin de no apartar al pueblo de la Iglesia. Cf. Ligdrio, 1928.
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sino un conflicto sobre el régimen de lo “sobrenatural”. En fin,
¢los milagros relatados de cual Dios vienen? ;El anunciado por
la voz institucional o el manifiesto a través de la imagen de la
Trinidad a la que alli se rinde culto?

Podriamos seguir abordando las descripciones de don
Eduardo acerca de las cosas “ridiculas y extravagantes” que
encontrd (2007: 165). Con todo, nos parece mas relevante para
el avance de las investigaciones captar la plataforma comtn de
creencias y ritos que sustent6 las intervenciones hechas. Esa
topografia de la traducibilidad que simultdneamente posibilita
el encuentro percibiendo la diferencia; algo mas alla de la in-
tercesion de lugares identitarios mas o menos estables a la
que estamos acostumbrados. No habria romanizacion sin su
existencia.

Defendemos, por consiguiente, una vision inestable y relati-
vamente incontrolada de la politica romanizadora. Las certezas
de los documentos eclesidsticos deberian ser contrabalanceadas
por la inestabilidad de las practicas que, por lo comun, estan mas
alla de las ldgicas de represion y resistencia.

Un ejemplo puede ser brindado mediante las expresiones
en “latin desfigurado” utilizadas por la poblacién, y que su
eminencia episcopal reproduce en el capitulo del que nos
venimos ocupando. Mater Christi se torna maten a Cristo; Virgo
Predicandala Virgen pé-de-cana®; Stella Matutina vira a Estrella de
la alborada, entre otros (2007: 166). La ironia deja transparentarse
el esfuerzo realizado por la poblacién para reproducir la lengua
oficial de la Iglesia. Ese sagrado sin fronteras nitidas sera el lugar
privilegiado de actuacién del padre Pelagio.

3. Un padre sonriente

En la imagen popularizada de Pelagio Sauter, él aparece
sonriendo. Eso no es comun en la iconografia eclesidstica °.
Sonrisa que indica el afecto y la simpatia con que la poblaciéon
acostumbra recordarlo. Quiza, a diferencia de otros alemanes, su

° Refiere a la cafia de azticar a partir de la cual se hace el alcohol, y que en el
caso del pueblo pobre remite a la cachaza (aguardiente). La idea que encierra
la expresion es que la Virgen Maria permanece en el bar, tomando aguardiente.
¢ Jacques Le Goff (2001) recuerda que las imagenes de san Francisco sonriendo,
no son comunes en la hagiografia catdlica.
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identificacion con el pueblo sencillo lo hiciese sonreir repetidas
veces. En aquel periodo de conflictos entre Iglesia, coroneles
y poblacion en general, un sacerdote asi de accesible acabd
recibiendo respetabilidad y veneracion.

El padre Pelagio, teniendo al fondo la iglesia de Trindade
(imagen tomada del libro de novenas dedicadas a €l)

Este sacerdote lleg6 a Brasil en 1909. Es posible que su
origen rural lo llevara a una mayor afinidad con las practicas
religiosas que encontrd en el estado de Goias. Desde 1913, si no
antes, emprendio diversos viajes de mision. En estas excursiones
recorria con sus companeros de diez a veinte ciudades en cerca
de dos meses (verbigracia Santos, 1984: 75). Aprendi6 a dormir
en hamacas, a cabalgar en mulas, a saborear los alimentos
ofrecidos. Hallamos aqui, tal vez, un primer elemento de los
santos populares del Brasil moderno: una actuacién misionera y
con funcion sacramental (las llamadas desobligaciones).

Por otro lado, la carencia de sacerdotes era muy grande y
la actuacidon del clero, correctamente o no, estaba inmersa en
representaciones magicas. Eso era valido sobre todo para las
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cuestiones de la salud del cuerpo y del alma. En sus viajes,
era comun entre los misioneros andar con una maleta de los
remedios mas vulgares. No tardé mucho para que la fama de
taumaturgo del padre Peldgio empezara a propagarse. Tenemos,
entonces, una segunda hipdtesis: la relacion entre santidad
y curas corporales, ya clasica en la historia de los fendmenos
de santificacion (Vauchez, 1987). Aun tratandose, en ultima
instancia, de la salvacién del alma, el cuerpo permanece central
en los procesos de santidad, lo que vale tanto para los fieles
cuanto para la instituciéon que pretende comprobar milagros
reales.

La accion del padre Pelagio también estuvo muy ligada a la
devocidén del Divino Padre Eterno, en el municipio de Trindade.
En poco tiempo, ella se convirtio en la mayor celebracion religiosa
de Goias, con romeros que venian de gran parte de las ciudades
del estado (Deus, 2001). Con el correr de los afios, el religioso
redentorista se dedicé de forma especial a la asistencia de los
mas pobres, suministrandoles limosnas y alimentacion, asi como
providencidndoles condiciones de hospedaje. Su preocupaciéon
asistencial ayudo a crear, en la década de 1950, la villa de Sao
Cotolengo, volcada al recibimiento de miserables y enfermos.
Tenemos, entonces, dos elementos que se cruzan: uno seria esta
ligazén con la asistencia a los que mas necesitan, y el otro la
proximidad del sacerdote al propio Padre Eterno.

Los rasgos aqui enunciados parecen haber aproximado el
personaje historico Peldgio Sauter a cierta tradicion acerca de
la santidad. En su vejez, las personas lo buscaban en la casa
redentorista en Campinas para obtener algin milagro. En las
misas celebradas en la casa central de aquel barrio de Goiania,
los que comulgaban esperaban que algo especial aconteciese
(Bovo, 2007). Fallecido en 1961, las reliquias de quien convivid
con él son todavia conservadas con devocién, como se ve en el
proceso de canonizacion.

Un fendmeno posterior a su muerte, contribuyé mucho
al crecimiento de la fama de santidad. Del sepulcro del padre
Pelagio, visitado por quienes lo admiraron en vida, comenzd a
brotar agua que pronto fue considerada milagrosa. Surgieron
numerosos relatos de curaciones y el sepulcro rapido se convirtié
en un centro de peregrinaciéon popular, aun cuando el clero,
inicialmente, no apoyara ese tipo de devocion.

Después de un tiempo en el cementerio, los restos mortales
del sacerdote fueron trasladados a la iglesia central de Campinas,
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donde se localiza la casa de los redentoristas. Tenemos, entonces,
el principio de la institucionalizacion de la devocion y la
campafia para la apertura del proceso de beatificacion en Roma.
En 2003 el sepulcro fue trasladado de nuevo, yendo al santuario
de Trindade. La jerarquia, de este modo, asumi6 e intenta
incorporar el carisma de aquel padre tan popular. Actualmente,
los milagros atribuidos al Padre Eterno y al padre Pelagio se
mezclan y refuerzan.

Este “santo de Goias” nos apunta hacia un entrecruzamiento
fértil de actitudes y esperanzas, donde la politica eclesiastica y
las creencias populares se enriquecen, sin que dejen de ocurrir
tentativas de control mutuo.

Fue lo que vimos en ese proceso de santificacion, que aun
cuando no fuera reconocido por Roma, hace décadas refuerza
los hibridismos entre aquello que es oficial y lo marginal, apun-
talando tanto sus interdependencias cuanto las divergencias
interpretativas. El santo intercede en las intercesiones.

Bibliografia

Almeida, Candido Mendes de (1866). Direito Civil Ecclesiastico Brazileiro
Antigo e Moderno em suas relacdes com o Direito Canonico ou Collec¢do
Completa  chronologicamente disposta desde a primeira dynastia
portugueza até o presente comprehendendo além do Sacrosanto Concilio de
Trento, Concordatas, Bullas e Breves, tomo I, 2a. parte. Rio de Janeiro,
B. L. Garnier-Livreiro Editor.

Aratjo, José C. Souza (1986). Igreja catdlica no Brasil: um estudo de
mentalidade religiosa. Sao Paulo, Paulinas.

Beatificationis et canonazationis Servi Dei Pelagii Saiter (2005). Roma,
Tipographia Nova Res.

Bovo, Clévis de Jesus (1999). Vida do Padre Peligio — apdstolo de Goids.
Goiania, Editora dos Redentoristas.

Bovo, Clovis de Jesus (2007). O jeito de padre Peldgio. Goiania, Scala.

Burke, Peter (1989). Cultura popular na idade moderna. Trad. Denise
Bootman. Sao Paulo, Companhia das Letras.

Chatelier, Louis (1995). A religido dos pobres. Lisboa, Editorial Estampa.

Deus, Maria Socorro de (2000). Romeiros de Goids. Dissertacdo de
Mestrado. Goiania: UFG.

Jacdb, Almir Salomao (2000). A Santissima Trindade do Barro Preto.
Trindade, edicion del autor.

Le Goff, Jacques (2001). Sdo Francisco de Assis. Rio de Janeiro, Record.

Ligorio, Santo Afonso de (1928). A selva. Porto, Tipografia Fonseca.

25



Oliveira, Pedro Ribeiro de (1986). Religido e dominagdo de classe. Petrépolis,
Vozes.

Quadros, Eduardo Gusmao de (2004). “A vivéncia religiosa como objeto
da Histdria das Religides: uma leitura de Michel de Certeau”, en:
Impulso (Piracicaba, Sao Paulo) No. 37 (mai-ago), pp. 101-112.

Quadros, Eduardo Gusmao (2007). “A arqueologia religiosa de Michel
de Certeau”, en: Historia Revista (UFG), Vol. 11, No. 2.

Santos, Miguel Archangelo N. (1984). Missiondrios redentoristas alemdes
em Goids — Uma participacdo nos movmentos de reforma e restauragdo
(1894-1944). Tese de doutorado. Universidade de Sao Paulo.

Silva, Eduardo Duarte (2007). Passagens: autobiografia de Dom Eduardo
Duarte Silva, bispo de Goyaz. Goiania, Editora da UCG.

Vauchez André (1987). “Santidade”, en: Enciclopédia Einaudi Mythos/
Logos; Sagrado/Profano. Lisboa, Casa da Moeda, pp. 287-301.

Wernet, Augustin (1995). Os redentoristas no Brasil. Sao Paulo, Editora
Santuario.

26



Relatos sobre el origen
de los cultos del periodo
interequinoccial

en la region del Cuzco

Imelda Vega-Centeno B.*

Resumen

Los pueblos tienden a elaborar “relatos fundacionales” sobre su propio
origen y el de los cultos de sus santos patronos, como una forma de
fundar su preeminencia e identidad cultural. Como toda tradicion
oral, éstos estan sujetos al proceso de produccion y reproduccién
cultural en funcién de las estrategias del grupo que los produce y de las
circunstancias historicas en que se generan. Pero, existe también una
tendencia a desvirtuar este tipo de produccién cultural en funcién de
objetivos mercantiles o politicos. Esta tendencia ha sido denunciada,
criticada y han propuesto alternativas cientificas para invalidarla al
mismo tiempo de poner en valor la tradicion oral, como produccion
cultural propiamente dicha, desde Propp a comienzos del siglo XX,
pasando por Lévi-Strauss (1958ss) hasta Hobsbawn (1983ss).

En este trabajo proponemos un acercamiento a la estructura y mor-
fologiade un relato tipo; tras hacer el andlisis morfoldgico y estructural

* CEHILA area Andina; Centro de Estudios Bartolomé de Las Casas, Cuzco, Pert.
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del mismo, resaltamos algunos de sus principales contenidos de
cultura. Ejercicio analitico que nos permite elaborar conclusiones
sobre el relato analizado y la elaboracion de la mito-historia o de las
“tradiciones inventadas”.

Introduccion

A lo largo de nuestra investigacién sobre los cultos cristicos
(solares) del periodo interequinoccial (de marzo a septiembre) en
el sur andino peruano !, hemos encontrado una serie de relatos
provenientes de la tradicion oral que dan razén del origen de
dichos cultos, fiestas y celebraciones anuales, los mismos que
han sido producidos y luego recogidos, con mayor o mejor rigor,
desde inicios de la colonia.

Los primeros recolectores y/o los iniciadores de este tipo de
tradicion oral fueron los cronistas miembros de instituciones
religiosas, quienes en su afan apologético por probar que habian
sido los enviados de Dios para evangelizar a los naturales,
generaron “relatos maravillosos” que supuestamente rodearon
el inicio de los cultos cristianos en el Nuevo Mundo; esta fue una
forma de diferenciar su papel humanitario frente a la empresa
guerrera de sus socios de la conquista. Los cronistas religiosos
tenian interés en subrayar su misién como encargo divino y por
eso ganar la legitimidad del dominio que habian adquirido en
estas tierras sobre hombres y bienes. Pero no solo ellos generaron
este tipo de relato maravilloso, puesto que ratificar lo “sagrado”
de la guerra, la conquista y otras empresas completamente
humanas emprendidas por muchos pueblos, fue un recurso
politico-religioso que esta en el origen de todas las civilizaciones.
Los héroes culturales, encarnando a dioses o hijos de dioses,
pueblan los relatos sobre el origen de los pueblos, los accidentes
naturales, de los animales e inclusive de las costumbres, y
cuanto mas si se trata de justificar la propia preeminencia frente
a adversarios considerados inferiores porque adoradores de
deidades “inferiores” %

! Vega-Centeno B., Imelda. “Cultos Solares —Cristicos— dentro del Calendario
Andino: El Sefior de los Temblores y las Celebraciones del Periodo Interequinoccial
en la Regién del Cuzco”, investigacion en curso.

2Ver al respecto la obra fundamental de Mircea Eliade (1964-1974), Tratado de
Historia de las Religiones, sobre todo el tomo 1.
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Estos relatos tejidos sobre la urdimbre del acervo cultural de
los pueblos, habitaban a su vez el imaginario de los vencidos; los
naturales del Nuevo Mundo, también tenian mitos fundacionales
de su propia preeminencia sobre las demas naciones originarias.
El imaginario colonial y el imaginario aborigen coincidieron en
estas formas de generar el sentido para justificar su ubicacion en el
mundo y la historia. La tradicion oral adquiere mas importancia
en tanto nos encontramos frente a pueblos sin escritura y/o
con civilizaciones de incipiente desarrollo analitico, por lo
cual las explicaciones “maravillosas” que aportan los relatos
orales resultan mas plausibles y convincentes, mas aun, si éstos
resultan ser el testimonio de formas directas e incuestionables
de la manifestacion de la voluntad de Dios, quien se comunica
con el pueblo elegido a través de apostoles, profetas y hechos
maravillosos.

Por su parte, la antropologia encontré en la tradicion oral
una fuente casi inagotable de informacion y de analisis para
entender las formas de pensamiento y los contenidos de cultura
de los pueblos. Baste recordar la monumental obra de Claude
Lévi-Strauss * como apoyo de nuestra afirmacion, pero no son
menos importantes los aportes de la antropologia cultural
americana y de la britdnica en los estudios acerca de la tradicion
oral y su relevancia en la investigacion antropoldgica.

1. Antecedentes

En la region sur andina los estudios sobre la tradicion
oral comenzaron con los primeros trabajos de la Facultad de
Antropologia de la Universidad de San Antonio Abad del Cuzco
(UNSAAC)ysuexcepcional grupo deinvestigadores dela década
de 1940, entre los que sobresalen Efrain Morote Best, Victor
Navarro del Aguila y Oscar Ntfez del Prado; posteriormente,
en los afios cincuenta, Demetrio Roca Walparimachi; en los afios
sesenta, Juan Nufiez del Prado, Juvenal Casaverde, y en los
setenta Carmen Escalante y Ricardo Valderrama, como los mas
destacados. Muchos de sus trabajos fueron publicados desde los
anos cuarenta en la Revista de la Facultad de Antropologia de
la UNSAAC, en la de los Archivos Peruanos de Folklore y en

3 Ver bibliografia adjunta, especialmente su serie de: Mitolégicas y El pensamiento
salvaje.
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publicaciones nacionales o latinoamericanas que acogieron sus
aportes. Después de un periodo de interrupcién en la difusion
de este tipo de recoleccion etnografica, el Centro de Estudios
Regionales Andinos “Bartolomé de Las Casas” en los afos
setenta inicié la publicacion de su coleccion “Biblioteca de la
Tradicién Oral Andina” *, con la publicacién de una colecciéon
de relatos quechuas sobre la vision andina del mundo: Kay Pacha
de Bernabé Condori y Rosalind Gow °, seguido del excepcional
testimonio de Gregorio Condori Mamani, recopilado por Ricardo
Valderrama y Carmen Escalante ¢, ambos trabajos publicados en
edicion bilinglie quechua-castellano, poniendo en valor no sélo
la riqueza de las recolecciones sino la lengua de origen de los
mismos.

El éxito y la difusién que alcanzan estos trabajos, tienen
asimismo algunos resultados contraproducentes. Como toda
ciencia social, la antropologia usa de terminologia en uso y
técnicas de recoleccion de informacién que resultan accesibles
al publico en general, los mismos que parecieran carecer de
complejidad, lo cual es mera impresion, pues en el analisis
cultural no hay simple relato, como diria Lévi- Strauss 7. Muchos
periodistas y comerciantes de turismo han producido un tipo de
relato oral “banalizado”, que lejos de acercarnos a los contenidos
de cultura de la tradicién oral originaria, comunican los prejuicios
de aquellos que se atribuyen la “representacion” cultural de los
cuzquenos.

Esta tendencia a caer en un “retaceo” de fragmentos de
tradiciéon oral, mezclados con leyendas urbanas de autor
conocido, con tendencias a “reinventar” al “buen salvaje” y las
formas de comunicar su pensamiento, han estado presentes a
lo largo de la historia de la antropologia. En las introducciones
de Lévi-Strauss a sus Mitoldgicas (1964, 1967, 1968, 1971), asi
como en su compilacion de articulos reunidos en Antropologia
Estructural, El pensamiento salvaje, Antropologia Estructural Il y en
Las palabras dichas (1958, 1962, 1973, 1984), abundan los debates

* Actualmente tiene 22 voltimenes publicados, algunos en varias ediciones y
traducciones a diversos idiomas.

® En: CBC, Biblioteca de la Tradicion Oral Andina, Primera edicion 1976, Segunda
edicion 1982, actualmente agotado.

®En: CBC, Biblioteca de la Tradicion Oral Andina, Primera edicién 1977, Segunda
ediciéon 1983; este libro ha sido traducido al aleman (dos ediciones), francés e
inglés. También ha sido editado en edicién monolingiie, en castellano.

7 En: Anthopologie Structurele, Ed. Plon, 1958, pp. 235ss.
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del autor frente a esta tendencia a “reinventar” una tradicion
oral carente de rigor.

2. Situacion actual

Algunos investigadores en nuestro medio han puesto en
duda el valor de estos relatos y cuestionado la proliferacion de
los mismos, puesto que se trata de invenciones, leyendas urbanas
prejuiciosas con respecto al mundo andino ®.

Pero, existen recolecciones antiguas de tradicion oral
que no han sido analizadas en profundidad e igualmente hay
investigadores dispuestos a lanzarse al rescate del relato ancestral
producido atin por los pueblos sur andinos, alli donde el pasado
y presente se reinen como apuesta por un futuro que integre la
riqueza ancestral de su cultura y los aportes de la modernidad,
alli donde el productor cultural andino hace la sintesis viva de
creencias, esperanzas, penas y alegrias, como su creacion heroica a
pesar de la dominacion econémico social y del atropello cultural.
El presente trabajo da cuenta de la vigencia y validez de esta
busqueda y de la urgencia de rigor y seriedad en el tratamiento
de la fuente oral (Salomon, 1982).

3. La necesidad de un mito fundacional:
elaboracion de la mito-historia

Todos los pueblos han sentido la necesidad de dar razén
de sus origenes, es lo que los historiadores de las religiones han
llamado la elaboracion del mito fundacional. Todo pueblo, al tomar
conciencia de su otredad con respecto a los demds pueblos con
los que entra en contacto, tiene la necesidad de generar su mito de
origen, para darse a si mismo y frente a los demas la razén iltima
de su existencia y de su lugar en el mundo (Eliade, 1974: T. 1I,
182ss, 213ss). Posteriormente, el mito cumplira funciones mas
complejas de las iniciales identitarias y de preeminencia, para
constituirse en un mapa social, que funciona como verdadero
esquema mental que permite entender el mundo, la historia y

§Véase al respecto el trabajo de Dominguez sobre la “Bandera del Tawantinsuyu”,
ejemplo que se podria ampliar a celebraciones “tradicionales inventadas” que
empiezan a surgir en todo el pais, bajo las luces de neén del turismo masivo.
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explicarse la condicion de vivir social y culturalmente situados
dentro de unas relaciones entre individuos, pueblos y naciones
que son profundamente desiguales (Vega-Centeno, 1991: Cap.
II). Esta tendencia a elaborar el mito fundacional a partir de
las necesidades de justificacién del presente no sélo ha sido
objeto de estudios de la antropologia y la historia, sino que
otras disciplinas —como el psicoandlisis— han incursionado
en la misma, tanto para los aspectos sociales como personales,
estamos ante el estudio de la novela familiar o la leyenda del grupo°.

Hobsbawm ha mostrado cémo el mundo contemporaneo
“inventa tradiciones” para fundar su preeminencia en un pasado
recuperado de manera parcial y reelaborado de acuerdo con las
necesidades de hegemonia en el presente del grupo “inventor”
de la tradicion (Ib., 1983: Introduccion). En todo caso, en los
pueblos sur andinos que trabajamos, hacer recurso a antiguas
tradiciones que se remontan siglos atrds y que dan origen a
creencias y celebraciones actuales, es una forma de apelar al
pasado en funcién de encontrar en €l las fuerzas que permitan
persistir apostando por el futuro a pesar de las duras condiciones
a que el mundo andino estd sometido como producto de la
dominacién colonial y republicana.

Elproceso de produccion cultural del sentido esmasacuciante
cuando a través de la mito-historia (Sallnow, 1987: 207; Salomon,
1982) se busca dar razones de la propia preeminencia y continuar
viviendo y luchando en medio de situaciones objetivamente
contradictorias dentro de un sistema de dominacién que, como en
el caso peruano, implica la derrota politica, militar y religiosa de
los pueblos originarios (Urbano, 1976: 111, Introducciéon a Condori
y Gow). Por eso surgen formas miticas que haciendo recurso a
la capacidad mitico-simbdlica del pueblo reactivan mecanismos
propios de la misma para suscitar el olvido de la dominacion, la
proteccién por carencia y/o la resistencia simbdlica (Vega-Centeno,
1986: Cap. 1IV), como mecanismos culturales inscritos en el in-
consciente colectivo que activaran la vigencia del Mito Andino de
Refugio, es decir reactivando la capacidad mitico simbdlica del
pueblo para que éste pueda existir, resistir, ponerse al amparo,
dentro de y a pesar de, los mecanismos de dominacién que los
aherrojan desde dentro y desde antes (Ib., 1986: 129ss).

? Ver al respecto el trabajo de M. Hernandez sobre la biografia de Garcilaso de la
Vega, Lima, 1993.
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Pero los mitos fundacionales que encontramos hoy, se en-
cuentran tanto como un amasijo de fragmentos cuya indivi-
dualidad puede ser detectada, o como conjunto de relatos con-
catenados, cuya relacion estructural puede ser establecida (Lévi-
Strauss, 1984: 150), por eso Lévi-Strauss sugiere poner en obra un
ejercicio metodoldgico que ponga en evidencia esta relacion y al
mismo tiempo que pueda poner en relacion la elaboracion mitica
con las validas reivindicaciones presentes de sus productores (Ib.:
151-153). Estas historias reproducen células narrativas inmdviles
de relatos clasicos, historias que son repetitivas e inclusive reite-
rativas, por ello se producen algunos quiebres cuando se quiere
forzar la comprobacion de los acontecimientos relatados, cuando
los datos historicos incluidos en la mito-historia tienen objetivos
pedagodgicos, paradigmaticos y culturales y no de datacion his-
tdrica, los hechos se concatenan en forma ciclica demarcando
determinada concepcion simbdlica del tiempo y la historia (Ib.:
154s).

La elaboracién de los mitos de origen de las fiestas andinas
que estudiamos, tiene que ver con la historia cultural de los
pueblos que los producen, estan inscritos en la larga duraciéon
y son ricas fuentes para acercarnos al entendimiento del mundo
andino, con sus expresiones ancestrales y sus necesidades pre-
sentes. Nos hablan de los latentes del pasado y sus secuelas, nos
dicen de los deseos de perennidad y del legado que los actores
del presente quieren heredar a sus hijos.

4. Relatos sobre el origen de los cultos
del periodo interequinoccial en el sur andino peruano

En el estudio de las celebraciones festivas del periodo in-
terequinoccial hemos encontrado la preeminencia de los cultos
cristicos, los cuales frecuentemente pueden ser asociados con
cultos solares preexistentes, hipdtesis esbozada no sélo por
nuestro trabajo sino precedida por otros trabajos coincidentes,
como las investigaciones antropologicas de Sallnow y Urton, o los
trabajos de etnoastronomia de Zuidema '. Sin embargo, el sujeto

10 Estos aspectos seran mas ampliamente desarrollados en la investigacion ya
citada. La presente referencia sirve para hacer algunas anotaciones que escla-
receran el estudio del relato oral y la construcciéon cultural en torno a lo religioso
que se da lugar en este contexto festivo, ver Bibliografia adjunta.
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actual de nuestro trabajo nos remite al proceso de elaboracion de
los mitos fundacionales de dichos cultos, en el contexto colonial
y republicano en que aparecen y/o en el que se reelaboran.

Los mas conspicuos relatos sobre estas tradiciones son al-
gunos articulos periodisticos de monsefior Isaias Vargas, escritos
en la década de 1940, y reunidos luego en una compilaciéon
en 1953 (Cf. Bibliografia). Un relato sobre el “Lunes Santo”"
publicado en 1942, en el que afirma que la imagen del Sefior de
los Temblores es un “obsequio del Emperador Carlos I de Espana
y V de Alemania”, recuerda los hechos del terremoto del Cuzco
el 31 de marzo de 1650, basandose en la cronica de Esquivel y
Navia (1749); otros prodigios en torno al terremoto del 17 de
septiembre de 1707, la peste en el Cuzco en 1726, la sequia de 1728
y el terremoto de 1764. Segtn el mismo canoénigo, en todas estas
circunstancias la tierra se aplaco y las catastrofes se calmaron en
cuanto sali6 la procesion del Sefior de los Temblores y/o cuando
el pueblo hizo rogativas y novenas al citado Cristo (Ib.: 218).

En el libro editado por la Embajada de Espafa sobre la
Restauracion espafiola de la Catedral del Cuzco (Ib., 1953), se retoma
el relato de origen del culto al Sefior de los Temblores que
aparecio en un primer trabajo de Jorge Cornejo Bouroncle en
1946 (publicado in extenso en 1958), basado en los “Anales del
Cuzco” de Diego Esquivel y Navia (1749), en €l se resalta que el
Senor de los Temblores es “obsequio del Emperador Carlos V”
y que desde el terremoto de 1650 hasta el de 1950 dicha imagen
provoca un culto masivo donde:

...]as gentes despavoridas se acogieron a su amparo y pro-
teccion... en la hora de la angustia el pueblo clamé por las
calles a su Cristo milagros... de nuevo la vieja y solemne
Plaza de Armas es el “andén del llanto”"* de los incas donde
las multitudes sollozantes avidas de misericordia y perdén,
tornan a postrarse de hinojos pero no ante el dios Sol sino ante

' Originalmente, la fiesta del Sefior de los Temblores se celebraba el 31 de marzo,
fecha del terremoto de 1650 y del primer milagro que se le atribuye; en 1740 fue
trasladada al Lunes Santo. En el calendario festivo del periodo interequinoccial
que trabajamos, sostenemos que ésta es la primera fiesta solemne a una Cruz-
solar, por su proximidad del equinoccio de otofio (21 de marzo), dando inicio al
periodo de la cosecha, periodo festivo por excelencia.

12 Discutible traduccién de Hawcaypata, o Wagaypata, nombre inca de la actual
Plaza Mayor del Cuzco. Unos lo traducen por “lugar del llanto” y otros como
“lugar de mis dioses”.
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el Cristo sublime Sefior de los Temblores traido de Espafia a
estas cumbres andinas (Ib., A. Guillén M.: 44-49).

Esta misma version resumida es la que aparece en la Visién
del Cusco. Monografia sintética, de H. Vidal Unda (Ib., 1958: 21).

Otra publicacién, de inicios de 1970, relata el origen del culto
al Sefior de los Temblores poniéndolo en relaciéon con cultos
a otros Cristos venerados en la regiéon del Cuzco (Cf. Banco
Central de Reserva, 1973). La recopilacién estd hecha por dos
antropologos, D. Roca y L. Barreda, por ello aunque el relato
estd basado remotamente en el de Esquivel y Navia, aporta una
serie de elementos propios del relato maravilloso vigente en la
tradicion oral andina, como el viaje farragoso desde Espana que
da lugar al primer nombre del Cristo como Sefior de las Tormentas,
seflalando que la calma de la tempestad es un primer prodigio
del Cristo obsequiado por el Emperador para la Catedral del
Cuzco. Pero éste obsequio no llega solo, viene acompanado de
dos otras imagenes, que al ser transportadas a lomo de mula a
su destino final (Cuzco), una decide quedarse en Mollepata, sus
transportadores entienden asi lo subitamente pesado del cajon
que la contiene, por eso hasta hoy se lo venera como el Sefior de
Mollepata; siguen el viaje dos imagenes y llegando al poblado de
Anta un segundo cajon se torna pesado y de nuevo los portadores
“entienden” el deseo del Cristo por quedarse en ese lugar, con lo
cual se origina el culto al Sefior de Inkilpata; de tal manera sélo
llega al Cuzco el Serior de las Tormentas, donde a raiz del prodigio
de calmar la furia del terremoto de 1650 adquiere el nombre de
Seiior de los Temblores (Ib., 1973: 98). Practicamente este mismo
relato es el que retoma el historiador Teofilo Benavente en un
opusculo publicado pro-manuscrito en 1975, incluyendo ademas
las tradiciones sobre la forma como el Sefior de los Temblores
protegid al caudillo cuzqueno mariscal Agustin Gamarra en 1835
y ala ciudad del Cuzco durante la invasion chilena en 1880. Este
mismo relato es retomado por A. Valencia (1993), sustentandolo
con una extensa cita del trabajo de J. Cornejo Bouroncle (1958).

Por su parte, en el Informe Final de Conservacion, sobre el
proceso de restauracion de la imagen del Sefior de los Temblores
llevada a cabo por el Instituto Nacional Cultura el afio 2005, si
bien hace una compilacion de las historias en torno a la imagen y
su culto tanto popular como eclesidstico (INC: 9-22), demuestran
por el trabajo técnico de restauracion que “por el andlisis de los
materiales usados dicha imagen es manufactura local, segiin
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modelo espafol, segin técnicas en uso y con materiales de la
region” (Ib.: 23). Es decir, que los relatos prodigiosos transmitidos
por Esquivel y Navia, en los que se baso el trabajo de 1. Vargas,
el de Cornejo Bouroncle y que reiteran las recolecciones orales
mas serias (Roca y Barreda), que son las que han sido divulgadas
y repetidas por la prensa, folleteria y tradicion oral, son una
“tradicién inventada”: porque la imagen fue hecha en el Cuzco,
por artesanos cuzquenos. Con todo, se trata de tradiciones
inscritas en la larga duracion, que tienen un patrén estructural y
una morfologia propia determinadas por una dindmica cultural
con objetivos sociales e histdricos. Pero, como deciamos en otro
trabajo, no estamos ante el establecimiento de la verdad histérica
del relato, sino ante la verosimilitud histérico-cultural del mismo
(Vega-Centeno, 1986: Cap. III).

5. Patron estructural
de los mitos de origen sur andinos

En los abundantes relatos de origen de las fiestas del periodo
interequinoccial hemos encontrado un mismo patroén estructural;
hacemos rapida referencia a algunas recurrencias halladas.

5.1. Una serie de relatos sobre el culto y la peregrinacién de
Qoyllur Rit'i *% sittian la tradicién en 1780, cuando el pequefio hijo
de un pastor de la region del nevado Ausangate juega y pastorea
con un misterioso pequeno amigo, que al intentar ser alcanzado
por los adultos y la autoridad eclesiastica, desaparece y reaparece
crucificado en un arbol de tayanca **, de donde adquiere el nombre
de Sefior de Tayancani * (Marzal, 1971: 231; Gow, 1974: 53, Flores
Lizana, 1997: 30-36). Por su parte, monsefior Vargas, en un relato
ligeramente posterior al antes citado (1946), narra la tradicion
del Sefior de Tayancani basada en libros parroquiales del siglo

B3 Otro de los hitos festivos cristicos del periodo interequinoccial de celebraciones
del sur andino cuzquefio.

4 Baccharis grindelioefolia Wedd, arbusto con ramas desnudas en su inferior, hojas
de dos centimetros de largo, con dientes muy agudos, numerosas flores. Existe en
variadas especies en toda el area andina, frecuente en la region cordillerana del
Cuzco. Herrera, F. Contribucion a la flora del departamento del Cuzco. Cuzco, 1921
(2a. ed.)., p. 203.

15 Contraccion de la frase quechua Tayankanimanta kani, algo como “el que
permanecera siempre en la tayanca”, cf. Flores Lizana, 1997, p. 23.
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XVIII y senala que ésta es el origen del culto al Sefior de Qoyllur
Rit’i, el cual atin no tenia una peregrinacion masiva (Ib., 1953:
192). El Senor de Tayancani se celebra durante la peregrinacion
al Sefior de Qoyllu Rit’i, en los dias previos a la celebracién del
Corpus Christi (mayo-junio), fiesta que coincide con el solsticio
de invierno.

5.2. Al cierre del ciclo celebratorio interequinoccial, es la
fiesta del Sefior de Huanca (14 de septiembre, antigua fiesta de la
Exaltacion de la Cruz) que a su vez coincide con el equinoccio de
primavera (21 de septiembre). Es también objeto de varios relatos
maravillosos que dan cuenta de una serie de prodigios, milagros,
comunicaciones del Cristo en suefios de los elegidos, los que no
vienen solo de la region del Cuzco sino que llegan desde Bolivia
(Cochabamba); estos relatos convergen aproximadamente con
la fecha de “origen” de Qoyllur Rit'i, el ano 1779. Si bien en
casi todos los lugares de culto encontramos el mismo tipo de
elementos con una simbdlica religiosa, en el caso de Huanca es
evidente la presencia del lugar de culto en un sitio alto, al pie
del Cerro protector, el apu Pachatusan, regado por fuentes de
agua donde asisten las nuevas parejas (los pactos matrimoniales
que se han hecho durante la cosecha); éstas llegan para hacer sus
votos y pedir sus deseos para la nueva vida que comienzan, todo
ello en torno a una imagen del Cristo flagelado (Marzal, 1971:
225; Calvo: 183ss) *.

5.3. Calvo menciona al menos diecinueve otras “apariciones”
de distintos “Sefores, Cristos”, objetos de culto que en el presente
siglo han incrementado el calendario celebratorio, tanto de cultos
locales en medio rural como de cultos de los barrios del Cuzco,
relacionando casi todos con la presencia de antiguas wakas incas
o el culto de importantes Apus de la region (Ib.: 183). Por su parte
Valencia (1993), afiade que el culto al Senor de Mollechalloq en
la calle Teqte del Cuzco, es el mismo que el culto al Sefior de
Mollepata (Ib.: 35-43). En este ultimo trabajo estd planteada la
hipétesis de una continuidad significativa entre las wakas, apus,
dioses andinos, Cristos y otros cultos de origen cristiano, lamisma
que es valida como hipotesis, sin embargo Valencia no emprende
un ejercicio analitico, heuristico, para probarla, simplemente la
“ratifica” con fragmentos de heterogénea tradicion oral.

1Ver respecto a los elementos liticos, el agua y las montanas, el analisis de Eliade,
en el tomo I de la Historia de las religiones.

37



6. Nuestra experiencia analitica

Es preciso tener en cuenta las coincidencias, repeticiones,
lugares comunes, peculiaridades y sobre todo, las manifiestas
intenciones de significaciéon y preeminencia expresadas en esta
variedad de relatos; nos encontramos con un robusto corpus
analitico que nos permite afirmar la estructura mitica de los
mismos (Lévi-Staruss, 1958; 1983), asi como la morfologia propia
del relato maravilloso (Propp, 1970), los mismos que adquieren
una funcionalidad pedagdgica y paradigmatica, con efectos
sobre el presente y que marcan determinadas pautas hacia el
futuro, pues expresan la proyeccion de la comunidad hacia el
manana.

La recoleccion seleccionada para hacer el analisis en pro-
fundidad, es sometida a diversos ejercicios de analisis del dis-
curso para poner en evidencia las estrategias culturales que la
produccién mito-histérica pone en juego, la riqueza cultural
de sus contenidos y la contextualizacion histdrica del relato,
aspectos que nos permiten obtener algunas conclusiones con
respecto a la génesis-estructura-funcion del mito fundacional
y evidenciar los contenidos histérico-culturales que los relatos
analizados encierran.

Por estas razones, hemos seleccionado para el trabajo
analitico un relato de origen recopilado por Demetrio Roca
Walparimachi, proveniente de su trabajo de campo en Urubamba
en la década de 1960 y publicado como recoleccién etnografica
en 1977 V. Escogimos esta recoleccion oral porque estd hecha
por un excepcional estudioso de la cultura cuzquena, quechua
hablante y que posee él mismo en su habla diaria, los giros y el
estilo del habla popular cuzquena.

El relato narra el origen de la festividad del Sefior de
Torrechayoc o Cruz de Torrechayoc en Urubamba, la cual se
celebra en dia de Pentecostés, fiesta de la bajada del Espiritu Santo
sobre el colegio apostolico, que la liturgia cristiana conmemora
cincuenta dias después de Pascua de Resurreccion y que por ser
fiesta movible cae entre mayo y junio de cada afio, muy cerca
del solsticio de invierno a mitad del periodo interequinoccial
estudiado. Esta fiesta se solemniza con la asistencia de la Cruz
de Pujuruto, del Sefior de Saywa, la Cruz de Palqaraki, el
Sefior de Kinsa K'ucho, el Senor de Tantanmarka, la Cruz del

17 Ver la version integral en el Anexo.
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Puente de Urubamba o de San Gregorio, el Sefior de Catan, la
Cruz de Yanahuara, la Cruz de la calle Piragua, las Cruces de
Chuchubamba y Tullumayo, y otras cruces de propietarios
locales (Roca, 1979: 115ss). Como podemos comprobar, se trata
de una gran celebracion regional donde dentro del esquema del
panteén andino, la Cruz de Torrechayoc es el hermano mayor
de todas las demas cruces (hermanos menores) patronas de los
pueblos circundantes e inclusive de pequefios cultos familiares;
esta forma de organizacién de la celebracién no implica que se
trate de diferentes “dioses”, sino de una jerarquia dentro del
sistema de proteccion que la Cruz da a los diferentes pueblos .

7. Perspectivas

7.1. En torno al analisis y la construccion
de los relatos fundacionales

Para analizar el relato asumimos las propuestas metodo-
logicas de Lévi-Strauss y de Propp, quienes afirman que nos
encontramos con un relato (o conjunto de relatos) de validez
incuestionable, cuando los sometemos a una serie de ejercicios
analiticos y éstos muestran que: son posibles de ser analizados
tanto estructural como morfoloégicamente, asi como cuando
los contenidos de cultura que nos aportan nos permiten un
conocimiento en profundidad de la cultura que los produce.
Al examinar el relato sobre la Cruz de Torrechayoc, éste se ha
mostrado posible de ser analizado morfologicamente (Propp),
poniendo en evidencia una estructura ldgica, sistema de actores,
umbrales criticos y simbolos directamente evocados que nos
refieren a la légica del Mito Andino de Refugio, la vision ciclica
del tiempo, la historia y a la cultura andina que los produce.

Al someterlo al analisis estructural (Lévi-Strauss) se ha evi-
denciado su estructura mitica (lectura diacrénica y sincronica),
asi como el analisis de los sistemas de parentesco sobreestimado
y subestimado; los monstruos y adversarios y las dificultades
para obtener el triunfo han permitido mostrar que esta estructura
mitica esta emparentada con los esquemas miticos universales
estudiados por el estructuralismo. Los elementos de cultura

18 El ejercicio completo del andlisis del discurso se encuentra en nuestro trabajo:
Relatos sobre el origen de los cultos del periodo interequinoccial en la region del Cuzco,
de préxima publicacion.
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que hemos analizado nos han permitido penetrar a su vez en
los contenidos de cultura, sistemas de nominacion, apariciones
y milagros divinos, bailes rituales, etc., sombras y permanencias
de la historia andina que se hallan presentes en la memoria
colectiva que construy¢ el relato.

A través del analisis del relato hemos encontrado la
recurrencia de una estructura mitica y de una forma narrativa
propia del relato maravilloso. Este comienza por la irrupcion de
un extranjero en la historia del pueblo, el cual es mensajero del
hombre més poderoso de la tierra que quiere pactar con ellos
por medio de un regalo sagrado. El pueblo elegido acepta el don
y nomina a la imagen sagrada como su protector, estableciendo
de esta manera un pacto de fidelidad y proteccién con el Dios
vencedor. Este pacto se ratifica repetidamente a través de los
milagros que obra el protector frente a las penurias y desgracias
que padece el pueblo elegido. La conmemoracion de este pacto
(ratificacion) se realiza en medio de una fiesta y en torno a un
santuario (lugar de permanencia de la herencia sagrada).

Los datos que nos transmite el relato pueden tener una total
inexactitud, no obstante estar pletdricos de verosimilitud dentro
de lalogica del relato y la del grupo cultural que lo produce. Este
tipo de relato posee una finalidad pedagogico-paradigmatica,
por ello importa mas la verosimilitud que genera la mito-historia
que el dato en si. Por eso la estructura que asume esta ligada a
los sistemas sociocognitivos de la poblacién, y la funcién que
cumple estd vinculada con la reproduccion y justificacion de
la preeminencia del grupo que lo produce. Por ejemplo, en
las tradiciones en torno al Sefor de los Temblores, importa
menos que el “regalo de Carlos V” no haya sido tal, lo que es
importante para el pueblo que adhiere a esta tradicion es que
este Cristo Todopoderoso le fue obsequiado al Cuzco por el ser
mas poderoso de la tierra, que en medio de su pequenez y dentro
de un sistema cruel de dominacion, ése Taytacha llegd para ser su
protector, su papacito, y para quedarse siempre con ellos.

Aunque quien genera y produce la tradicion oral es el hombre
comiun, para que ésta se constituya en el mito colectivo requiere
queseala produccion cultural de un grupo con objetivos comunes,
con una cultura regida por determinados esquemas logicos y con
determinados significantes que comprometen al grupo con su
proyeccion mito-historica. Reivindicar analiticamente la riqueza
del acervo cultural que todavia nos transmite la tradicion oral
andina, es una tarea de rescate del Patrimonio Cultural Inmaterial

40



e implica el compromiso ético del antropodlogo con la historia del
pueblo que la produce.

7.2. En torno a las tradiciones inventadas
y la funcién del antropo6logo

Los fragmentos de tradicion oral que hemos analizado
tienen entre si una relacion estructural, al mismo tiempo que son
una reelaboracién mitica que guarda relacién con los intereses
actuales de sus productores. Por su parte, Hobsbawn dice que
los objetivos de las “tradiciones inventadas” son de tres tipos:

a) establecer o simbolizar cohesién de la membresia del gru-
po y de las comunidades reales o artificiales;

b) establecer o legitimar instituciones, estatus o relaciones de
autoridad,;

c)involucrar creencias, sistemasdevaloresy comportamientos
(Ib., 1983: 9-12).

En el trabajo realizado podemos ver la vigencia de la bus-
queda de cohesion de la membresia del grupo sijlla (a), la bus-
queda de legitimacién de la institucion que los representa, el
estatus de sus miembros y el tipo de relaciones que establecen
con la autoridad (b), pero del mismo modo es una tradicion que
busca consolidar creencias, valores y comportamientos religiosos
con fuerte carga simbolica y emocional (Ib.: 10).

Hanson afirma que cuando los pueblos inventan sus tra-
diciones, lo hacen usualmente para legitimar o santificar la
realidad actual o la aspiracion colectiva (Hanson, 1989: 10); en
nuestro caso, se trata de una tradicién que se elabora dentro
de un proceso colonial (Ranger, 1983: 211ss), periodos que son
particularmente propicios para originar este tipo de tradiciones
para propios y para los “otros”. Ya que un proceso cultural
siempre esta elaborando significaciones, que involucran a pro-
pios y extrafios, incluidos los antropélogos (Thomas, 1992: 213).

Ciertos malentendidos de esta aproximacion pretenderian
que la reelaboracion de las tradiciones significa necesariamente
“inautenticidad”, lo que hizo Hobsbawn fue llamar nuestra
atencion sobre el hecho objetivo de que cada pueblo recorre
sus propios trayectos para construir su tradicion. Frente a
este proceso la antropologia es un esfuerzo de objetivacién de
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dichos trayectos, que son parte de la elaboracion de la identidad
colectiva, porque a través de la tradicion oral el pueblo estd
continuamente construyendo su autoimagen. Por eso, la pre-
gunta final es si la antropologia andina de hoy contribuye o no
a la objetivacion de este proceso de producciéon cultural y de
elaboracion identitaria, si es capaz de superar la tentacion de la
fragmentacion, la caricatura y la visién del “buen salvaje” que se
vende para deslumbrar a cierto turista desinformado.
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Anexo
El relato sobre la Cruz de Torrechayoc *

En 1553 lleg6 a Urubamba un espafol, de apellido materno
Gamboa, quien traia un cajon cargado en una acémila. Cuando
lleg6 dio tres vueltas a la plaza preguntando a los asombrados
pobladores por el parroco del lugar. Este, avisado de la presencia
del forastero, acudio al lugar y fue informado por aquél de
que en el cajon trafa un obsequio del Emperador Carlos V de
Espafia. Al abrir el cajon encontraron la escultura de la Virgen
del Rosario la que después fue entronizada como Patrona Titular
de Urubamba, acontecimiento que se festejo ruidosamente.

En reconocimiento de este hecho a Gamboa se le hizo vecino
de Urubamba, obsequiandosele una casa con su terreno. Desde
entonces Gamboa estuvo dedicado a la atencion de la Virgen del
Rosario y a sus celebraciones y como en Espafia era un eximio
danzarin, organizo a los pobladores en conjuntos de bailarines.
Uno de los grupos de danzarines tenia como disfraz la capa, no
se ha aclarado si el uso de ésta se rememoraba a los almagristas
o a los nobles espanoles que en aquellos tiempos la usaban, lo
cierto es que los danzantes que portaban la capa tomaron el
nombre de sijlla.

En 1866, como de costumbre la Virgen del Rosario fue
festejada por la poblacién urubambina participando también
los integrantes del sijlla, cuyos danzantes eran personas perte-
necientes a distinguidas familias y aun autoridades de provincia.
Las letras de las canciones de la danza se prestaban a chascarros
y satiras, usadas con gusto y soltura por los enmascarados inte-
grantes de la danza. Ese afio el Gobernador de Urubamba fue
objeto de la satira de los sijllas, y como no le gustaban este tipo
de bromas y menos a su persona, ordend una paliza a los sijllas.
Al inflingirles la paliza a muchos les quitaron las mascaras des-
cubriéndose entre ellos a vecinos notables. Uno de los sijllas de
apellido Pacheco fue apresado y en castigo a su atrevimiento
fue azotando por orden del Gobernador, luego le hicieron dar
cincuenta vueltas alrededor de la plaza de armas.

¥ Tomado de: Roca W. Demetrio, “Etnografia de la Fiesta del Sefior de
Torrechayoc en Urubamba”, ponencia presentada al III Congreso Nacional de
Folklore “Victor Navarro del Aguila”, realizado en Lima del 30 de julio al 6 de
agosto de 1977, publicado en: Wayka (Departamento Académico de Antropologia
y Sociologia, UNSAAC, Cuzco) Nos. 6-7 (1977).
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Los sijllas enterados de esta afrenta, planearon vengarse del
Gobernador, éste debia ser capturado a altas horas de la noche y
caminar descalzo hasta Yucay. Por algin rumor el Gobernador
se enterd de la venganza, amenazando a los sijllas con enviarlos
al Callao. Esto motivo que los sijllas, personas distinguidas de
Urubamba, optaran poralgtn tipo de organizacion quelos pusiera
al resguardo de las intenciones del Gobernador. Asi fundaron en
1866 la Sociedad Mutua de Proteccion, cuyo nombre habla de sus
objetivos. Como una de las primeras gestiones, dieron a conocer
la existencia de su organizacién al Presidente de la Republica,
Mariano Ignacio Prado; acompafiando a su comunicacién una
queja contra el Gobernador de Urubamba, donde daban cuenta
del comportamiento abusivo de éste. El presidente respondio6 a
la Sociedad Mutua Proteccién felicitindolos y comunicandoles
que no tuvieran cuidado por cuanto se dispondria el cambio del
Gobernador, como en efecto acontecid.

Dos meses mas tarde, recibieron una nueva comunicacion
del Presidente de la Repuiblica donde les instaba a que ampliaran
el camino de herradura que comunicaba Urubamba con el rico
valle de Lares en la provincia de Calca. Los pobladores de
las ciudades de Urubamba y Calca acordaron realizar dicho
trabajo. La Sociedad Mutua de Proteccion encabezo6 esa labor
comenzando del pueblo de Urubamba retando a los calquefios
a que lo hicieran partiendo del pueblo de Lares, ambos pueblos
debian encontrarse en el paso o abra de Kunkani. Después de
un trabajo fatigoso los pobladores de Urubamba, entusiasmados
por la Sociedad Mutua de Proteccién identificados como sijllas
urubambinos, fueron los primeros en ganar el paso de Kunkani.

Como agradecimiento, el entonces Presidente de la Sociedad
don Guillermo Hinojosa Bujanda, fue de la idea de plantar una
Cruz en este paso, por el éxito conseguido y porque Dios los habia
acompanado y hecho posible tal obra. Es asi cémo, volviendo a
Urubamba hicieron una Cruz de madera del 4rbol de pisonay,
de cuatro metros de altura y cargando dicha imagen subieron
al abra donde plantaron en el sitio que desde entonces tomo el
nombre de Sijllapata.

Alli quedd durante veinte afios, sola y abandonada con un
pafio de color blanco hecho jirones por el tiempo. Transcurridos
estos anos le revelo en suefios a don Guillermo Hinojosa Bujanda
diciendo: “;Hasta cuando me van a tener aqui de frio?, ;Hasta
cuando voy a ser azotado por el viento, lavado por el aguacero,
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enterrado por la nieve y sirviendo de posada a los pitos?, quiero
irme abajo”.

Don Guillermo Hinojosa Bujanda comunicé la revelacion
a sus amigos y miembros de la Sociedad Mutua de Proteccion,
instandoles a que se cumpla el deseo de la Cruz de “venirse
abajo”. Sin embargo sus stuplicas no fueron escuchadas, pasaron
tres largos afnos en ese empenio, finalmente por motivos de salud
debio viajar a Lima, donde muri¢ sin haber cumplido su deseo.

Pasaron varios afios mas, sin que otro miembro de la Sociedad
quisiera asumir la presidencia, en estas circunstancias el hijo de
Don Guillermo, en ese entonces Bachiller, aceptd asumir el cargo
de la presidencia, con la condicion de que se materialice el deseo
de su padre. Al ser aceptada tal condicién, el bachiller Belisario
Hinojosa se convierte en el segundo Presidente de la Sociedad
y se organiza la bajada de la Cruz. Cinco o seis miembros de la
Sociedad suben hasta el abra para bajar a la cruz, el descenso
lo hacen al compas de la musica de la danza del sijlla el pito y
tambor; sin embargo, antes se encontraron con la oposicion de
los campesinos de las alturas que tenian a la cruz como propia,
entonces arguyeron los de la Sociedad que iban a bajarla para
hacerle celebrar una misa. Solo asi los desconfiados comuneros
permitieron la ausencia de la imagen.

La bajada se efectud en tres dias, en razén a lo pesado de
la Cruz y al jolgorio de los acompafiantes. La primera noche la
pasaron en casa de un tal Puma, dejando descansar la Cruz en un
corral, apoyada sobre una pared. Al amanecer, se dieron cuenta
que los pitos o hak’achus habian buscado posada en los brazos
de la Cruz como resistiéndose a que sea bajada del abra. En esta
ocasion Belisario Hinojosa dirigiéndose a la Cruz pronuncio6 las
siguientes palabras: “;Sefor!, haz que de hoy en adelante nunca
mas se enturbien tus aguas”.

Efectivamente a partir de ese instante, las aguas del nevado
Chicon y del cerro Pumawanka de las que se sirve la poblacion
de Urubamba, no se enturbiaron, cumpliéndose de esta ma-
nera el primer milagro de la Cruz. Cuando iban a reiniciar el
descenso, llegaron desde Urubamba muchos pobladores con
guitarras, bebidas y comidas, para festejar el buen descenso,
permaneciendo en casa de Puma ese dia, mas la segunda noche.
Cuando al tercer dia llegd la Cruz a la poblacion de Urubamba,
fue alojada en una pequefia capilla con una tipica torrecilla
de techo de paja, ubicada en la parte baja de la quebrada de
Pumawanka. Luego fue trasladada al sitio de la actual capilla,
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que fue ampliada posteriormente y que ha quedado chica a pesar
de todo. El nombre de la Cruz y el lugar donde se halla la capilla
o santuario, deriva de la torrecita de la primera capilla. Ahora la
gente la llama la Cruz del Sefior de Torrechayoc, y al lugar donde se
halla ubicada la capilla o santuario, simplemente Torrechayoc.
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M rtir, santo y ;pollero?
Origen de una devocion

Amilcar Carpio Pérez*

Resumen
Durante el conflicto religioso conocido como “cristero” (1926-1929)
entre el Estado y catdlicos en Meéxico, varios laicos y sacerdotes
fueron muertos por el ejército federal. En este contexto, el 25 de mayo
de 1927 el parroco de Totatiche, Jalisco, Cristobal Magallanes Jara
fue detenido y fusilado. La muerte ocurrié cuando el conflicto llegé a
los enfrentamientos armados en la regidn norte del estado de Jalisco.
Con el paso de los afios, algunos de los catdlicos muertos durante
este periodo fueron considerados por la Iglesia Catdlica mdrtires y
promovieron sus causas de canonizacion. En 1934 monsefior Francisco
Orozco y Jiménez inicid el proceso para llevarlos a los altares, en 1992
con el papa Juan Pablo II fueron beatificados y en el jubileo del ario
2000 canonizados. La muerte de Cristébal Magallanes dio inicio a
una nueva devocion, el pueblo desde el martirio ya lo consideraba
santo en un acto de religiosidad popular. Asimismo se inicia una
devocion que contribuye a consolidar elementos de identidad comiin.
El culto y la devocién a San Cristébal Magallanes actualmente estin
difundidos en la zona norte de Jalisco, sobre todo en la parroquia
de Totatiche, donde del 17 al 25 de mayo (este tiltimo dia elegido

* Maestria en Humanidades, Universidad Auténoma Metropolitana-Iztapalapa,
Meéxico.
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para su veneracion), llegan devotos de toda la region y los llamados
“hijos ausentes” radicados en otro estado de la Repiiblica mexicana
o0 en los EE. UU. Hay que considerar que esta region la componen
en su mayoria comunidades dedicadas a actividades rurales y cuyas
condiciones agricolas no son favorables, por lo que esta actividad no
es suficiente para sostener las necesidades de la poblacién, hecho que
ha provocado una migracion constante en las ultimas dos décadas
hacia otras partes de la Repuiblica y en particular a los EE. UUL,
misma que ha contribuido a difundir la devocion. A San Cristobal
Magallanes en Totatiche y a San Toribio Romo en Jalostotitldn, en
los altos de Jalisco, se les conoce como “santos polleros”, porque se les
atribuyen milagros para ayudar a los migrantes a cruzar la frontera
hacia los EE. UU. La investigacion tiene como objetivo explicar como
surgid la devocion a Cristébal Magallanes.

Camino poco transitado dentro de los estudios histdricos en
Meéxico es el analisis de las devociones, en especial de aquellas
cuyo origen tiene algunas décadas de distancia con nuestro
presente !. Una devocion es una manifestacion de religiosidad
vinculada al sentimiento individual, sin omitir que hilos insti-
tucionales —sobre todo dentro del catolicismo— inciden en
esta practica. Las devociones son un fendmeno religioso 2,
por lo tanto son un hecho social cuyo estudio debe tomar en
cuenta los contextos histdricos en que se desarrollan. Desde
el campo de la historia, la explicacion de lo religioso amerita
la observacién espacial y temporal. A través de la perspectiva
geografica y cronolégica podemos hacer una historia singular
de las manifestaciones religiosas, sin afirmar que lo religioso
se manifiesta de manera homogénea en las diversas regiones,
principalmente en un pais como México, cuya diversidad cultural
impacta en las formas de vivir y expresar la fe.

Por otra parte, cuando una devocidén se arraiga aporta
elementos para estudiar a los grupos humanos que buscan
seguridad y sentido espiritual en su culto. Los espacios geo-
graficos sagrados plasman los miedos y las necesidades de una

1 Véase, Correa, 2006.

2 Entiendo por religion, un sistema de creencias y practicas relativas a las
cosas sagradas. Como sistema de simbolos que se usan para dar sentido a la
vida personal y comunitaria, la religiéon se manifiesta en la vida cotidiana y la
construccion de formas de vida permanentes en el largo plazo (Marzal, 2002:
23-27).
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sociedad ; asi, el arraigo de una nueva devocion tiene que ver
con la identidad de los grupos que la viven. El estudio de una
devocidn cuyo origen es reciente, permite al historiador acercarse
a los elementos que la posibilitaron, a las particularidades de sus
creyentes, a la geografia religiosa que abarca, las necesidades
terrenales y religiosas de sus devotos, ademas de ser una ventana
para estudiar las particularidades de una sociedad en contextos
determinados. En las siguientes lineas profundizaré en el origen
de la devocion a San Cristobal Magallanes Jara, en el municipio
de Totatiche, al norte del estado de Jalisco.

Cristébal Magallanes es el nombre del personaje central de
este trabajo. Nace en 1869 en el “llano de las yeguas”, hoy San
Rafael, un rancho perteneciente al municipio de Totatiche. Como
todo santo, su hagiografia nos presenta la imagen de una nifiez
y una juventud llenas de virtudes y humildad. Las siguientes
lineas son un ejemplo de ello:

...aquel nifio fue pobre y humilde como €l mismo lo compro-
baba en su modo de ser, cuando a pesar de su primera
edad, traslucia su paciencia y su amabilidad a los que se
le acercaban... desde pequefio, manifestaba su alegria por
las cosas divinas... Al llegar al uso de la razén, buscé por si
mismo diferentes expresiones de piedad, como imagencitas
o formando pequefas cercas al modo de las que se usan
en nuestro rancho, poniendo cruces con palitos, en el sitio
principal de todos sus juegos... En ocasiones se apartaba de los
demas nifios y formaba con piedras ordinarias, casitas que €l
queria ver como una pequefia iglesia, coronada con una cruz,
y suspendia desde arriba una piedra que él queria ver como
una campana... En plena juventud se volvié formal, muy serio
en su trato, pero también muy educado con las personas, y si
el caso lo permitia, traia a la platica el seminario, el sacerdocio
y su deseo de ser un dia ministro de Jesucristo... (Sandoval,
2000: 29-31).

La trayectoria sacerdotal de Magallanes estuvo marcada por
su ingreso al seminario en la década en que aparecio la enciclica

* El estudio de los exvotos posibilita la reconstruccion espacial de una devocion,
por lo tanto hablar de un espacio devocional, es hablar de la concentracién
geografica de los creyentes. Aunque ciertamente hay casos como la Virgen de
Guadalupe, la Virgen de San Juan de los Lagos, el Sefior de Chalma, el Sefior de
los Rayos, la Virgen de Talpa, entre otros, cuya devocion es de larga data y sus
milagros los han llevado a tener creyentes fuera de sus fronteras regionales.
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Rerum novarum y la doctrina de la Iglesia Catolica favoreceria la
participacion del clero en los movimientos sociales de caracter
reivindicativo, como sindicatos, sociedades mutualistas, cajas
de ahorro y sociedades de crédito, entre otras * Ademas, la
formacion que recibié en el seminario se dio bajo un contexto
favorecedor al catolicismo tapatio y cuando la arquididcesis de
Guadalajara vivia una recuperacion que permitia a sus inte-
grantes una participacion menos vetada en la sociedad. El 16
de octubre de 1899 fue nombrado ministro de la parroquia de
Totatiche, cargo que ocup6 hasta el 5 de octubre de 1903; el 4 de
abril de 1906 fue nombrado ministro de la misma parroquia y
el 29 de mayo se le nombré cura coadjutor hasta el 12 de agosto
de 1909, en que por muerte del cura Regino Ramos Pedroza fue
nombrado cura interino hasta 1927, afo en que fue fusilado por
el ejército federal °.

En 1914 se inicia en México un periodo de persecucion
religiosa, el cual tiene su climax con el conflicto de 1926-1929 y
que se prolongd en algunas regiones hasta finales de los afios
treinta. En mayo de 1927 el parroco Cristobal Magallanes Jara
fue detenido y fusilado por la tropa federal. Su muerte ocurri6
cuando el conflicto llamado cristero, entre el Gobierno federal
y catdlicos, llego a los enfrentamientos armados en la region
norte de Jalisco. Desde hacia algunos meses el ejército recorria
la zona mediante el argumento de frenar la desobediencia del
clero y dando muestras de una vocacion anticlerical, promovida
por el presidente de la Reptiblica, Plutarco Elias Calles, y los go-
bernadores. Los problemas crecieron cuando los obispos deci-
dieron suspender el culto publico y cerrar los templos en todo
el pais el 31 de julio de 1926, para protestar por una nueva
ley que establecia la supeditacion del clero al poder civil e
introducia cambios en materia de culto. Si bien el conflicto se
habia iniciado entre las ctipulas eclesidstica y del Gobierno
federal, en la medida que la problematica se agudizo, los laicos
catdlicos se vieron involucrados y entre sus motivos, ademas de
los religiosos, habia algunos que esperaban resolver problemas
viejos y agravios latentes de los afios de la posrevolucion. Ante la
medida, el gobierno de Calles exigid a los gobernadores aplicar
la ley y castigar a los infractores; esta situacion polarizo las

* Al respecto véase, Ceballos, 1991.
5 AHAG/Seccion: Sacerdotes/Relacién de ministros/Anos: 1909-1913.
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relaciones entre la Iglesia y el Estado y dio pie a la persecucion
de laicos, sacerdotes y religiosos.

En este contexto de persecucién religiosa, algunos de los
catolicos muertos fueron considerados por la Iglesia martires
y promovieron sus causas de canonizacién. En 1934, monsefior
Francisco Orozco y Jiménez inicio el proceso para llevarlos a los
altares; en 1992, con el papa Juan Pablo II fueron beatificados; y
en el jubileo del afio 2000, canonizados.

Pero al margen de los procesos formales, en algunos pueblos
los creyentes catdlicos consideraron a sus martires, santos. A
partir de su muerte y a través del martirio, la figura de Cristébal
Magallanes se transformd desde antes de ser canonizado en sim-
bolo religioso, a grado tal, que pronto fue motivo de devocién
y contribuyd a consolidar la religiosidad en el norte de Jalisco °.

El martirio en este proceso constituye el eje de los hechos.
Pero, ;cdmo nace esta devocion?, ;qué elementos la posibilitan?,
(cudl es su relacion en la actualidad con los problemas de sus
creyentes? Estas son las principales interrogantes que guian
estas lineas.

1. El contexto. Conflicto religioso en Totatiche

Los tultimos afos de Cristobal Magallanes al frente de la
parroquia de Totatiche se relacionan con el conflicto religioso
cristero, lo que limitaria sus actividades y propiciaria su muerte
en 1927, hecho que daria nuevo significado a su imagen.

El asedio a los catolicos de Jalisco por el Gobierno, aumenté
con la toma y suspension del seminario diocesano a finales de
1924, situacion que se prolongod hasta el estallido del conflicto
armado. Los ministros catdlicos vivieron esos afios ‘a salto
de mata’. Al respecto, el 5 de junio de 1926 se envié desde el
arzobispado de Guadalajara una circular a todos los sacerdotes
para que tomaran precauciones:

®La Iglesia, que en los tltimos afios fue perdiendo terreno frente a otras creencias,
reforzo la vida religiosa de la region aprovechando la devocién existente hacia
este sacerdote. De esta forma, ala administracion religiosa en torno a las imagenes
de la Virgen del Rosario y el Sefior de los Rayos, se agregé la administracion de
los ritos y las creencias en torno a Cristobal Magallanes.
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En las aflictivas circunstancias actuales, de persecucién a la Sta.
Iglesia, a nosotros los sacerdotes toca... defender los sagrados
derechos de la Iglesia. Hasta estos momentos los ataques en
este Arzobispado han sido menores (pero) comienzan a ma-
nifestarse algunos sintomas nada tranquilizadores. Ultima-
mente se ha girado una Circular... pidiendo a cada Presidente
Municipal datos sobre ministros del culto catélico que ejercen
en su respectivo Municipio y bienes del Clero... De ninguna
manera deben los sacerdotes dar esos datos, que en algunas
partes ha pedido el propio Pte. Municipal, al Sr, Cura, sino que
en todo esto observen una conducta meramente pasiva. Deben,
o abstenerse de contestar, que tal vez seria lo mejor, o contestar
en tal forma que se den simplemente por enterados, sin dar los
datos indicados ”.

A finales de julio de 1926 el arzobispado emitid otra carta
pastoral, donde se prevenia a los sacerdotes estar listos ante la
evidente suspension del culto y el cierre de los templos; se pedia
que los pérrocos organizaran una junta de hombres para que
recibieran los templos junto con sus anexos al terminar el 30 de
julio. Asimismo, los encargados estarian al pendiente de que los
templos abrieran a las horas acostumbradas, quedando en las
asociaciones catolicas la organizacion de la vida religiosa. Por
altimo, los sacerdotes, antes de retirarse de los templos, tenian
que avisar al pueblo que:

...no pudiendo en conciencia sujetarse a las condiciones im-
puestas para el ejercicio del culto, por ser contrarias a la
constitucion de la Iglesia, ni ser conveniente ejercer sin ellas,
en uso de su libertad y con el acuerdo de sus superiores dejar
el cuidado del templo en manos de los propios fieles y que
desde el dia 31 de julio cesara todo acto de culto que requiera
la intervencion del sacerdote .

En el mes de agosto de 1926 fue suspendido el culto en la
parroquia de Totatiche y en casi la totalidad de los templos, hecho
que desataria una lucha atin mayor. La suspension del culto el 3
de agosto y el cierre de las Iglesias, después de la entrega de los
templos a los fieles, se llevé a cabo bajo relativa tranquilidad en
Totatiche, a grado tal que a diferencia de otros lugares, aqui la

7 AHAG/Seccion: Gobierno/Serie: Sacerdotes/Anos: 1918-1939.
8 APT, Libro de Gobierno, julio de 1926.
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autoridad local solap¢ los ritos fuera de los templos. Magallanes
menciona en 1926:

...]la autoridad civil en nada se ha entrometido respecto de los

templos ni de sus dependencias. Las cosas principales de la
Sacristia y el Archivo Parroquial estan en lugar seguro. El curato
o casa cural y todas las dependencias del templo parroquial,
estan bajo el cuidado de algunas familias honradas que las
ocupan de acuerdo con la Junta respectiva y con el Parroco;
que despacha los negocios y para el dia en la casa cural, y tan
solo de noche se sale a lugar seguro... hasta ahora no hemos
tenido en esta regidn gente extrafia que perjudique de algin
modo a la Iglesia. En las mismas o semejantes condiciones sé
que estan todas las parroquias de esta Vicaria Foranea °.

A final de ese mismo mes, el Gobierno federal insistio en
que los gobernadores debian prohibir a los sacerdotes de culto
catodlico oficiar en los templos sino cumplian con lo ordenado en
el Articulo 130° '°. Las recomendaciones del gobierno de Jalisco,
al presidente municipal de Totatiche, iban en la misma direccién;
se le ordenaba la regulacion de los sacerdotes catdlicos,

...disponiendo que aquellos de quienes se sospeche que hagan
labor sediciosa sean aprehendidos y enviados a la capital de la
Republica... y con respecto a aquellos de quienes se compruebe
tal labor se les aplique la ley relativa consignandolas al minis-
terio Publico Federal en el Estado .

No obstante las recomendaciones, se puede decir que en
Totatiche las prohibiciones y la represion fue obra del Go-
bierno federal y estatal, lo cual hasta cierto punto facilitd las
labores eclesiasticas, ademas de que el arzobispo Orozco y Ji-
ménez aprobo particularmente para esta arquididcesis que los
sacerdotes pudieran celebrar misa y administrar la confesion y la
comunion fuera de los templos, bajo los siguientes lineamientos:

° APT, Libro de Gobierno, septiembre de 1926.

10 APT, Libro de Gobierno, 23 de agosto de 1926. El articulo 130 desconocia la
personalidad juridica de las agrupaciones religiosas, facultaba al poder federal
para intervenir en materia de culto, y ademas ordenaba que para “ser ministro de
culto en el pais, era indispensable ser mexicano por nacimiento, y las legislaturas
estatales determinarian el nimero de ministros en la entidad” (Legorreta, 2000:
102).

" APT, Libro de Gobierno, septiembre de 1926.
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la misa podria celebrarse en casas particulares designadas
por el parroco, con una asistencia limitada para evitar la pro-
vocacion de las autoridades; el culto y los sacramentos se hi-
cieran en privado sin aglomeraciones de los fieles para evitar
que el Gobierno alegara actos de culto ptiblico; la confesion de
hombres se permite en todas las casas particulares; la confesion
de mujeres solo en las casas en que los parrocos expresamente
concedan y bajo un confesionario improvisado, con un biombo o
con algunos lienzos

En la medida que el culto adquiri6 caracter de clandestino
su significado alcanzoé otra dimension, pues mientras los fieles
asistian para ejercer su religiosidad, contrariamente su asistencia
representaba para el Gobierno una oposicion y resistencia a
la aplicacion de la ley. De igual modo, los sacerdotes que con-
tinuaron ejerciendo su ministerio a escondidas en el campo o en
medio de los alzados, eran vistos por el Gobierno federal como
complices de los combatientes (Gonzalez, 2001: 70-74).

2. Martirio de Magallanes

Al optar por quedarse en su parroquia durante el conflicto
cristero para seguir administrando los sacramentos, Cristdbal
Magallanes se opuso a lo dispuesto por el Gobierno. El no es-
condia su caracter de ministro de la Iglesia, pues exhibia su
vestimenta clerical, sotana y los otros atavios sacerdotales; al
respecto mencionaba: “para que los enemigos de la Iglesia si
llego a caer en sus manos, sepan que soy sacerdote” (Sandoval,
2000: 153). Se puede decir que en los hechos Magallanes no era
partidario de la lucha armada de los cristeros, ya que por el
contrario alentaba a los fieles a no participar en ella. Uno de sus
alumnos en el seminario, José Pilar Quezada, describe como los
mantuvo alejados de otros sacerdotes que simpatizaban con el
movimiento, ademas de pedir a los laicos que no se involucraran
(Quezada, 1969: s. p.). Magallanes era pacifista, y asi declaraba y
escribia que “la religion ni se propagd, ni se ha de conservar por
medio de las armas. Ni Jesucristo, ni los Apdstoles, ni la Iglesia
han empleado la violencia con ese fin” (de Hijar, 1999: 9).

2 APT, Libro de Gobierno, julio de 1926.
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Hacia finales de 1926, el parroco Magallanes vivié dias de
persecucion intensa por parte de los federales, y debido a ello
tuvo que ocultarse y realizar en la clandestinidad los servicios
religiosos. En diciembre de 1926 llegaron a Totatiche tropas fe-
derales, por lo que el parroco debié escapar y continuar sus
labores ocultandose en casas particulares:

...a obscuras ibamos a celebrar a las casas, a la vuelta de un
cerro; celebrabamos tres sacerdotes uno después del otro,
nos desayunabamos, nos ibamos otra vez detras del cerro, y
volviamos a nuestro escondite todavia sin amanecer... el Sr.
Cura Magallanes estuvo mucho tiempo, y cuando salié de alli,
otra vez se vi6 envuelto en otro peligro de caer prisionero, sal-
vandose dificultosamente en sus caballos (de Hijar, 1999: 1-3).

En abril de 1927, unas semanas antes de su muerte, men-
cionaba que no podia atender su parroquia desde hacia cuatro
meses y vivia escondido en barrancas y cerros huyendo de la
persecucion gratuita de sus enemigos. El 21 de mayo de 1927
Magallanes intentaba llegar a Totatiche, cuando los soldados del
general Gofii suscitaron una balacera; ante esto el cura intent6
ocultarse, sin embargo fue aprendido. En la carcel se encontrd
con el padre Agustin Caloca, quien también habia intentado, sin
conseguirlo, escapar de los federales (Sandoval, 1992: 114).

El 23 de mayo la tropa federal se dirigié hacia Colotlan
llevandose a los prisioneros. El 25 fueron dirigidos a la casa mu-
nicipal de Colotlan y en su interior se les indicé que se colocaran
junto a un resto de pared de adobe. Magallanes pidi6 permiso
de hablar para decir: “soy inocente, perdono de corazon a los
autores de mi muerte, pido a Dios que mi sangre sirva para la
paz entre los mexicanos desunidos”. Después del fusilamiento
se les dio el tiro de gracia; los cadaveres fueron sacados hasta el
zaguan donde fueron expuestos y posteriormente enterrados en
Colotlan (Sandoval, 2000: 168-173).

A partir de su muerte y a través del martirio, la figura de
Cristobal Magallanes se transform¢ desde antes de ser cano-
nizado en simbolo religioso. Primero en la regién y después en
el estado, su nombre comenzd a mitificarse entre la poblacién,
otorgandole la santidad, a grado tal que pronto fue motivo de
culto popular.
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2.1. Martirio (elementos del martirio)

Dentro de la tradicion catélica hablar de martirio nos remite,
por un lado, a la persona que lo sufre, en este caso Magallanes, y
por el otro, a quienes lo ejecutan, el ejército federal. Para la Iglesia
Catolica, un martir debe reunir una serie de particularidades.
Sobre todo, el martir es un testigo de Dios, es un modelo a seguir
porsuconducta, debe de aceptar sumartirio y enningin momento
oponerse a su muerte. Durante el periodo de la persecucion
religiosa en México, hubo un gran nimero de muertos laicos y
religiosos por defender sus ideales y derechos como miembros
de la Iglesia . Varios de los que murieron durante este periodo
fueron considerados como martires y algunos posteriormente
llegaron a los altares como santos, tal es el caso de Magallanes.

Para que alguien sea reconocido legitimamente por la Iglesia
como martir, debe cumplir las siguientes condiciones:

1. El martirio debe ser personal. El martirio esta constituido por
dos personas: el cristiano que muere y el tirano que lo hace
morir violentamente. El tirano puede ser una persona fisica
o moral, que actiia directamente o proporciona los medios
para efectuar la muerte del cristiano. Para ser tirano se
necesita: a) obrar mediante un acto deliberado, y b) provocar
la muerte fisica de su victima.

2. Elemento material. Consiste en la muerte real y fisica de
la victima provocada en forma violenta. No basta con que
la muerte haya sido anunciada sino debe ejecutarse. No se
puede hablar de martir si la muerte fisica no sobreviene.

3. Elemento moral. Este es la voluntad de morir de parte de la
victima.

4. Elemento causal o formal. En el tirano, este elemento es el
motivo por el cual el perseguidor se mueve para matar.
Generalmente es el odio a la fe que se mezcla con la intenciéon
personal. Para los autores, es esencial en el martir encontrar
el ultimo elemento, ya que la calificacion de su muerte como
martirio depende de aceptarlo por amor a Cristo o a su
evangelio (Reyes, 1996: 8-19).

Considerando lo anterior, para la Iglesia el martirio de

13 Sobre el tema, véase Cardoso, 1958.
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Magallanes estaba fuera de toda duda, en virtud de que su
verdugo, el teniente coronel Enrique Medina, ocup¢ el lugar
del tirano ejecutor de la muerte al no saberse a ciencia cierta
el nombre o los nombres de quienes dispararon el arma que le
quito la vida ™.

2.2. Ejército (ejecutor del martirio)

La otra circunstancia que legitimo el martirio de Magallanes
la representd el proceder del ejército federal, ejecutor de este
hecho y brazo de los designios del Gobierno que persiguié en
esos afos hasta provocar la muerte a laicos y sacerdotes. La
imagen que se tenia en este periodo del ejército no era la mejor:
“el oficio de soldado es un oficio detestable, despreciado en la
sociedad mexicana... Oficio detestable en tiempo de paz, llegaba
a ser infernal con la guerra”. Un importante nimero de los
oficiales venian de los ejércitos revolucionarios, principalmente
de los carrancistas, quienes destacaban por su anticlericalismo
(Meyer, 2000: 153s).

Para los catolicos del norte de Jalisco, la religion era una de
las fuerzas constitutivas de la unidad politica nacional; por lo
tanto, al combatir el ejercito la religion, se volvia coémplice de un
gobierno tiranico que atentaba contra la unién de los mexicanos y
la unidad politica. Asi, el ejército era visto como traidor, verdugo
y asesino, porque al atacar

...con las armas que la Patria le dio para que la defendiera,
la grande fuerza que en todo pueblo une a los demas, que
es la fuerza de la Religion nacional... la Religién Catdlica,
Apostdlica, Romana... por eso este es un traidor al hacer fuego
contra sus hermanos los catdlicos que defienden sus derechos
contra el tirano que pretende acabar hasta con la Religion,
que es vida para el catolico, y espiritu y fuerza que sostiene la

4 Durante el periodo de persecucion religiosa, y de modo especial durante el
periodo cristero, existié un contexto favorecedor de la apariciéon de martires.
De éstos, muchos no fueron tomados en cuenta para iniciar su proceso de
canonizacion debido a que no cumplian con los puntos antes sefialados, o mas
concretamente, no cumplieron con lo siguiente: “...haber muerto por odio a la
fe, no negarse ni oponer resistencia a su muerte (asi como no haber tomado las
armas) y haber perdonado a sus verdugos” (Guzman, 2002: 68).
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unidad politica de nuestra Patria *>.

El repudio hacia los federales lleg¢ al extremo de hacer un
abierto llamado entre catélicos para matarlos '%, invitando a los
soldados a matar a sus superiores para salvarse: “matalos sin
piedad, son miembros podridos que hay que cortar del cuerpo
social, si tt1 no los matas el pueblo los matara, pero también te
matara a ti” V7. Para algunos catdlicos el soldado que los combatia
no merecia perdon ni misericordia, y debia morir sin piedad:

...uno a uno fueron muriendo los callistas y cuando ya vieron
que la resistencia era imposible, pedian misericordia a los
atacantes, misericordia que no les fue concedida; los soldados
se hincaban solicitando perdén, y asi hincados recibian las
descargas que los privaban de la vida *.

Por su parte, el ejército consideraba a los alzados como re-
beldes que habia que combatir; crefan hacer un bien al pueblo al
eliminarlos, porque los libraban del pillaje y de paso del influjo
negativo de la Iglesia y de sus ministros. Cabe sefialar que al
comenzar el conflicto “el clero, obedeciendo a sus obispos, se
retir6 del campo, abandonando a civiles y combatientes” (Meyer,
2000: 49), sin embargo éste no fue el caso de las arquididcesis
de Guadalajara y de Colima, por lo que en la ldgica del ejército
los sacerdotes que permanecieron entre su feligresia fueron
vistos como rebeldes. Tal fue el caso del cura Magallanes, cuya
presencia en los alrededores de Totatiche fue suficiente pretexto
para considerarlo un infractor, ya que el culto en estos afios
era una forma de resistencia, por lo que no habia necesidad
de hacer propaganda a favor de los levantamientos, ni mucho
menos encabezar o tomar las armas junto a los cristeros para ser
culpable a los ojos del Gobierno.

5 AHMC, DT5- # 53. Manifiesto al ejército federal.

16 Si siguiéramos la costumbre catolica del martirio —que dejé un gran nimero
de martires durante la persecucion religiosa— la tradicion laica tendria un gran
numero de martires muertos a manos de catdlicos, y que sufrieron torturas al
defender las ideas de secularizacion del Estado. En este grupo de martires del
Estado destaca el papel de algunos integrantes del ejército, agraristas y maestros
de estos anos de conflicto religioso.

7 AHMC, DT5- #102. Volante dirigido a los soldados federales titulado
“Contraste”.

8 Tdem.
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3. Origen de una devocion

La muerte de Cristobal Magallanes dio inicio a una nueva
devocidén, aunque su canonizacién lleg6 hasta el afio 2000. La
participacion de los fieles fue primordial en este proceso; no
obstante que es la Iglesia la que legitima con la beatificacion o
canonizacion, son los creyentes quienes la difunden y se apropian
de ella . El pueblo desde el martirio ya lo consideraba santo en
un acto de religiosidad popular %; los testimonios indican que
en vida ya era visto como un santo: “Si. Tengo muy presente que
cuando aun vivia, todos creian que el cura Magallanes ya era
santo. Era una persona muy distinta a nosotros” (Cobian, 2000:
52).

El inicio de la devocion hacia Cristébal Magallanes debemos
considerarlo desde el momento de su martirio. En efecto, los
testimonios un dia después de su muerte reafirman la santidad
otorgada por parte del pueblo:

A Colotlan tocod ver cdmo mueren los santos, cOmo mueren
los martires y como mueren los hombres incendiados de amor
divino. Si, porque aunque el sefior Cura era de origen humilde,
tenfa un alma grande. Su semblante risuefio y apacible se-
mejaba el de un santo (Sandoval, 1992: 149).

Ahora bien, el inicio de esta devocion esta ligado al senti-
miento religioso manifestado a través de simbolos ya existentes
o de reciente creacién; en el caso de Cristébal Magallanes, sus

¥ En una sociedad como la de Totatiche, en donde la gran mayoria de la poblacion
era analfabeta, el papel de los procesos orales como reproduccién cultural es
fundamental. De esta manera, el origen del mito de Cristobal Magallanes fue
oral y creado desde abajo, en el pueblo, no por la Iglesia institucional.

% Entiendo por religiosidad popular no un término peyorativo, sino aquella
practica que se caracteriza por ser multiforme, creativa, astuta, propensa a la
diseminacién e incluso clandestina. Por lo tanto, es dificil de seguir e influen-
ciar por parte de la jerarquia eclesidstica; asi, la Iglesia nada mas le ha dado
acompafnamiento tratando de tener participacion en la administracién del es-
pacio dentro de los santuarios, y al permitirla la reconoce e integra como parte
de la vida catélica. El encuentro con la religion de la jerarquia no merma la
religiosidad popular; aunque hay una propension al intercambio mutuo, las
practicas populares no desaparecen con este contacto, pero si se transforman. Y
aunque la Iglesia se presenta como la parte dominante en estas relaciones, y la
religiosidad del pueblo como la parte mas fragil, esta ultima no es pasiva en esta
articulacion y siempre encuentra vias alternas para su manifestacion.
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reliquias son uno de los elementos que iniciaron esta devocion:

Luego empezaron a llegar otras gentes: ya los fusilaron, ya los
fusilaron y todos a llore y llore en una lloradera qué Pos que
hacemos... De poco rato empez6 a salir gente y empezaron a
llevar algodones. Ah, porque cuando salimos de la parroquia,
ya los tenian tirados en el zaguan del cuartel, ahi en el vil
suelo y empez6 la gente a recoger sangre con algodones. Muy
sangrados los cuerpos, viera; la cara no. Otras personas con
tijeras les cortaban pelo, pedacitos de ropa, en fin... (Sandoval,
1992: 154).

En 1933 se exhumo el cuerpo del cura Magallanes del panteon
de Colotlan, cuyos restos y pertenencias fueron colocados en
una urna y trasladados a Totatiche. El traslado de estas reliquias
marca el comienzo formal de esta devocion, pues por primera vez
se establece la manifestacion del sentimiento religioso del pueblo
hacia las reliquias de estos martires dentro de un templo, y con
ello se formaliza el culto de hecho, aunque tuvieran que pasar
muchos afos para que el Vaticano lo legitimara. Las siguientes
lineas nos ilustran en palabras del parroco de Totatiche en esos
anos, Pilar Quezada, cémo se dio el traslado de las reliquias a
esta parroquia en 1933 y como el pueblo de esta region las aceptd
y junto con la Iglesia local contribuyeron al inicio de su devocion:

Con cohetes, repiques y procesionalmente con velas en la
mano, casi todos los vecinos del rancho acompafiaron las urnas
a la capilla... las seforas velaron hasta las diez de la noche, y,
de esa hora en adelante, los sefiores... hicieron guardia toda
la noche. Al dia siguiente, [llegaron] los restos... a la cabecera,
después de la tltima misa... los sacerdotes tomamos las urnas,
e iniciamos la marcha, sin esperar a que se acabase de reunir la
gente. Pronto se hizo la procesion interminable, por gente que
llegaba de Totatiche, o salia de los ranchos. La banda de musica
lo salud¢, al salir del rancho de Cartagena, y poco después
llegaron el sefior Cura de Bolafios, Pbro. J. Angel Valdés, y los
presbiteros J. Jestis Becerra y Luis Alvarez y los alumnos del
Seminario y una inmensa muchedumbre que dificilmente se
movia cubriendo un trayecto de camino como de cinco o mas
kilémetros. Abria la marcha una columna de los de a caballo,
de cinco en fondo; seguia la banda de musica, luego las sefioras
rezando y cantando, y luego los sefiores, que pugnaban por
llevar las urnas, aunque fuera por un brevisimo turno. Los
cohetes y las campanas, pausadas y solemnes, con dos horas
de anticipacién anunciaban que se acercaba la procesion... el
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padre Hernandez dirigia la marcha, entorpecida por la gente
misma que habia llenado las calles, la plaza, el templo. Después
del salmo, los sacerdotes tomaron las urnas y las llevaron, de
la puerta de la iglesia... Los seminaristas con sotana, sin cota,
hicieron guardia hasta las ocho de la noche, y, desde esa hora,
el sefior Alfredo Vazquez del Mercado organizé varios turnos
entre las personas mas connotadas del lugar hasta la diez y
media de la noche. A las cuatro de la mafiana, empezaron las
misas, y, después de la tltima... las urnas fueron llevadas en
hombros de sacerdotes y colocadas en su gaveta... (Sandoval,
1992: 182-184).

4. Devocion actual

En la actualidad, la devocién a San Cristobal Magallanes se
ha fortalecido. El 25 de mayo, dia elegido para su veneracion, a
la parroquia de Totatiche llegan devotos de toda la regién y los
llamados “hijos ausentes”, radicados en otro estado o en los EE.
UU. Los festejos principian a las cinco de la mafiana con el tronar
de los cohetones y el “rosario de aurora”, un recorrido por el
pueblo rezando el rosario que empieza en el templo parroquial
a las cinco y media y concluye poco después con una misa. A las
once y media empieza la peregrinacion hacia la parroquia desde
la carretera, y la misa se celebra al mediodia; este horario es para
los foraneos, pues la gente del pueblo tiene misa a las cinco de
la tarde.

Como hemos dicho, la devocion a Magallanes fue iniciada
por el pueblo, se vio fortalecida y legitimada por la Iglesia
Institucional con su beatificacién y canonizacién, y en la actuali-
dad las acciones de la Iglesia regional junto con su feligresia la
han difundido. Por ejemplo, con la creacién de un museo a un
costado del templo parroquial para difundir la obra e imagen
de Magallanes, la Iglesia cre6 nuevas reliquias que han ayudado
a ello. En efecto, estas reliquias, pedazos de tela en sobres y
medallas que son pasados por los restos de los santos y después
vendidos en la tienda del museo, han ampliado la devocion. Por
ende, ya no solamente son usadas las tradicionales imagenes,
sino también objetos que han estado en contacto con los restos
de estos santos, por lo que la gente les tiene mucha fe para que
sus plegarias sean atendidas.

Un factor importante a considerar en la difusion de esta de-
vocion remite a la situacion de esta region, compuesta en tér-
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minos generales por poblaciones dedicadas a actividades rurales.
Dado que las condiciones no son favorables para la produccion
agricola, ésta es insuficiente para sostener a la poblacién, hecho
que ha provocado una migracion constante en las tltimas dos
décadas hacia otras partes de la Republica y de modo particular
hacia los EE. UU. La migracién ha contribuido a difundir la
devocién de este santo, ya que en sus inicios el culto era solo
local, posteriormente se extendi6é a un ambito regional y ahora
hablamos de un ambito transnacional, esto debido asimismo a
la nueva advocacién atribuida, que se relaciona intimamente
con las necesidades de la region. A San Cristobal Magallanes en
Totatiche y a San Toribio Romo en Jalostitlan, Jalisco, se les ha
dado el mote de “santos polleros” > (Maza, 2000: 40-45), porque
se les atribuyen milagros para ayudar a los migrantes a cruzar
la frontera hacia los EE. UU. Relatos de los migrantes coinciden
en que estos santos los han ayudado a pasar, y en el “otro lado”
a solucionar sus problemas. Al llevar consigo reliquias desde
Meéxico, los migrantes han ayudado a que las figuras de estos
santos se estén difundiendo entre diversos grupos de ilegales de
otras nacionalidades y entre los latinos residentes en los EE. UU.:

...una mujer, al salir de su lugar de origen rumbo a Texas,
se llevé varias imagenes de los nuevos santos, en los que
se encontraba una figura de San Cristébal Magallanes y
varias reliquias de San Agustin Caloca. Estando en tierra
yanqui, se enterd que una amiga padecia un grave mal en las
piernas. Compadecida, le prestd su figura para que le rezara,
argumentando que era muy milagrosa. La enferma la puso a
un lado de su cama pero por la noche tuvo una sensacion rara,
como si la imagen la estuviera mirando. Un poco atemorizada,
la llevo a la sala y, en un arranque de nerviosismo, la cubri6
con varias almohadas. Horas después, el santo aparecié a un
lado de su cama de pie y con las manos en su pecho. Le dijo
que no tuviera miedo, que la iba a curar. Al dia siguiente la
mujer no tenia dolor alguno. Obviamente, “recomend6” a San
Cristobal con sus amistades, tanto gringas como mexicanas

2 En México y El Salvador se entiende por “pollero” a la persona que se dedica
a transportar o pasar trabajadores indocumentados a los EE. UU. Un sinénimo
en México de este término es el de “coyote”. Estos personajes no gozan de gran
popularidad debido a las constantes historias de abandono de indocumentados
en situaciones dificiles y a las pésimas condiciones en que los transportan, no
obstante, ante la dificultad de adquirir la documentacion legal para ingresar a los
EE. UU.,, son muy recurridos a la hora de cruzar la frontera.
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(Maza, 2000: 43).

Estanueva advocacion de santo delos “mojados” es un reflejo
de las necesidades propias de la regién, vacio espiritual que no
llenaba en su totalidad otra imagen cercana. Esta situacion se
extiende a los estados vecinos del norte de Jalisco, como Zacatecas
y Aguascalientes, de tal forma que estos santos estan ocupando
un lugar dejado por otros simbolos en la soluciéon de problemas
relacionados con la realidad regional. De este modo, los devotos
se identifican por medio de su santo con los problemas de su
region.

Conclusion

Desde las primeras décadas del siglo XX los conflictos entre
la Iglesia y el Estado crecieron e involucraron a los creyentes,
quienes se organizaron en gran parte del pais en defensa de su
Iglesia, ministros y creencias. Totatiche, enclavada en el norte de
Jalisco, region que se distinguid por ser un bastion cristero, vivio
Unicamente la persecucion del Gobierno federal; el ambiente
de persecucion nacional que se vivia acrecentd todavia mas el
vinculo de los creyentes de Totatiche con el catolicismo, ya que
durante este periodo de conflictos, ser catélico era una forma de
resistencia e identidad.

Al continuar su ministerio en un periodo en donde el
catolicismo vivia roces con el Estado, Cristobal Magallanes forta-
leci6 su imagen en la regién; por eso, su muerte fue un hecho
azaroso que dio origen a un simbolo religioso cuya importancia
se refleja en el presente. El contexto de persecucion religiosa de
la época favorecio la aparicién de martires; en este escenario, la
muerte de un sacerdote (en las condiciones sefialadas) a manos
de un tirano propiciaria la aparicién de un nuevo martir.

Por otra parte, las diversas leyendas que giran en torno a
estos martires posibilitan la apropiacion del pueblo de estas
devociones, incluso antes de la legitimidad eclesiastica, con un
gran potencial para extenderse a escala nacional y hasta trans-
nacional. En las palabras de algunos de los pobladores de
Totatiche, se observa el sentimiento de propiedad, de cercania
que generan en ellos:

iImaginense nada mas! Yo siento mucho agradecimiento con
Dios porque nos dio un santo propio. Hay muchos santos de
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una parte y de otra, unos bonitos y otros feos. Pero el cura
Magallanes es santo de aqui. Nosotros lo conocimos... (Cobian,
2000: 50).

La oracion “nosotros lo conocimos” encierra rasgos de re-
conocimiento, apropiacion, construccion identitaria, entre los
pobladores de la region a partir de la figura de San Cristobal
Magallanes. La identidad es la representacion que tienen tanto
individuos como grupos de su posicion, y su relacion con
otros, y que comparten un mismo espacio social. La identidad
comprende como elementos centrales el poder distinguir y ser
distinguido de otros grupos,

...definir los propios limites, de generar simbolos y represen-
taciones sociales especificos y distintivos, de configurar y re-
configurar el pasado del grupo como una memoria colectiva
compartida por sus miembros... incluso de reconocer ciertos
atributos como propios y caracteristicos (Giménez, 2004: 60s).

Asimismo, al retomar algunas lineas del cronista de Tota-
tiche tenemos que considerar que sus palabras no hablan sola-
mente por él, manifiestan el sentir de un grupo més amplio. El
considera la canonizaciéon de Magallanes como un regalo de
Dios para sus hijos de Totatiche, por lo que se convierte en un
pueblo elegido, puesto que la sangre de Cristobal Magallanes, al
igual que la de los martires, sirvio para lavar los pecados de los
pobladores de esta region; ademas de que ayud¢ al triunfo de la
fe, sirvio de ejemplo para las futuras generaciones y gracias a €l,
el nombre de su terrufio fue conocido en el mundo:

Ciertamente en todos los lugares de origen de cada uno de
los nuevos Santos, se vivian momentos de santo orgullo,
porque uno o varios de sus hijos ingresaban en la lista de los
Santos universales de la Iglesia Catolica, pero en Totatiche
era diferente. Ahi vivimos mas intensamente ese momento
de la madrugada del 21 de mayo, San Cristobal Magallanes
Jara con su vida ejemplar, habia logrado internacionalizar el
nombre de nuestro pueblo, por el hecho de ser el titular del
grupo de los nuevos santos, y por esa razon, solo el origen
de él fue mencionado por el Papa; Totatiche Jalisco... el Sr.
Cura Magallanes el primer sacerdote nacido en Totatiche, es
sefialado por Dios para que implante con su vida ejemplar
un cambio radical; una perspectiva ilusa, tal vez, para él al
principio, pero que, conforme fue pasando el tiempo se con-
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virtié en una realidad: mirar al final de sus dias a una sociedad
totatichense, cien por ciento cristiana, cuya fama y ejemplo
habian transcendido nuestras fronteras... (Valdés, 2003: 234).

En Jalisco se encuentra el mayor niimero de martires cano-
nizados de la persecucion religiosa, pero Cristobal Magallanes,
en el norte del estado, sirve de ventana para acercarnos a las
manifestaciones de las condiciones econdmicas, geograficas, so-
ciales, culturales y religiosas que existieron en la region, y que en
cierta forma permanecen hasta nuestros dias.
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La Vela Perpetua en Michoacan:
fe eucaristica, patria chica
y poder ' de mujeres

Luis Murillo*

En septiembre de 1891, unos cuarenta hombres originarios
de Curimeo, Michoacédn, enviaron una peticién a José Ignacio
Arciga, arzobispo de Michoacan, en la que detallaron sus infruc-
tuosos esfuerzos de diez afos por obtener un sacerdote que
tuviera su residencia en su poblado, convirtiéndose de esta
manera en una viceparroquia de la parroquia de Panindicuaro.
Para hacer mas expedito el asunto, ademas de demostrar que
tenian los medios financieros para sostenerla, los originarios de
Curimeo explicaron que durante los seis meses anteriores habian
reunido entre ellos 650 pesos que les permitirian comprar todo
lo necesario para los servicios religiosos, lo mismo que pagar
a cuatro trabajadores que comenzaran la construccion de un
templo apropiado. Hicieron notar que su motivacion principal
para solicitar un sacerdote era su deseo de “establecer la Vela
Perpetua en [Curimeo] y asi disfrutar los beneficios espirituales

! NT: “agencia” en el original en inglés. Traduccién: Elizabeth Judd Moctezuma,
Cehila-México.
* Universidad de Texas, San Antonio, EE. UU.
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concedidos a los miembros de la Vela y tener los recursos
necesarios para continuar con la construccion de la iglesia” 2.

Conocida oficialmente como la Hermandad de la Vela Perpetua
0 Adoracién del Santisimo Sacramento, la Vela Perpetua era una
cofradia, una hermandad mediante la cual la Iglesia Catdlica
promovia la adoraciéon al Santisimo Sacramento buscando la
“reparacion de las culpas que Cristo recibe por la indiferencia
y la maldad de los hombres”. Los bienes espirituales incluian
diversas indulgencias por el perdon al castigo temporal debido
al pecado, la culpa, del cual ha sido perdonada *. En la practica,
la cofradia también ofrecia un mecanismo de generacion de
fondos para las necesidades de la iglesia. Como feligreses de la
parroquia de Panindicuaro, los fieles de Curimeo seguramente
sabian que la Vela Perpetua de Panindicuaro, instaurada en
1868, habia recaudado una suma considerable de dinero *. A lo
largo de un periodo de veinticinco afios, el capitulo de la Vela
Perpetua costed en Panindicuaro impresionantes mejoras, desde
articulos mundanos como varias capas de pintura para el templo
parroquial, hasta otros mas opulentos, como un altar principal
dorado, un reloj comprado en la Ciudad de México, un érgano
(en 1883) y un piano (en 1885), todos nuevos °.

Para 1901, practicamente las 66 parroquias y algunas de las
20 viceparroquias de la arquididcesis de Michoacan albergaban
cofradias de la Vela Perpetua, mismas que se habian constituido
en un periodo de sesenta afios ¢. Con base en la revision de cientos
de peticionesy cartas delas comunidadesruralesalas autoridades

% Archivo Histdrico Casa de Morelos (AHCM), Series Iglesia del Siglo XIX, Caja
283, Legajo 585. (A menos que se explicite, todas las citas son de las series de
Iglesia del Siglo XIX del AHCM)

NT: Las citas fueron traducidas al inglés por el autor y nuevamente traducidas al
espafiol por la traductora, quien no tuvo acceso a los archivos originales.

> “Constituciones de la Hermandad de la Vela perpetua ¢ Adoracion del
Santisimo Sacramento que se han de observar en la Arquididcesis de Michoacan”,
06.03.1867, AHCM, Caja 836, Legajo 128.

* Sobre el establecimiento de la Vela en Panindicuaro, ver AHCM, Caja 825,
Legajo 112.

° Ver los registros contables de la Vela de Panindicuaro, en: AHCM, Caja 826,
Legajo 152 (1881-1886) y Legajo 155 (1886-1888).

%Basado en la revision del “Libro Canon: 1900-1915”, en: ACHM, Series Eclesiales
del Siglo XX, Caja 80, Legajo 217. La figura de las 66 parroquias representa
aquellas directamente sujetas a la arquididcesis de Michoacan. Por variadas
razones, los peticionarios de Curimeo debieron esperar diez afios antes de
conseguir un sacerdote, convirtiéndose al fin en una viceparroquia y fundando
su propia Vela Perpetua en 1901 (ibid.).
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arquidiocesanas de Michoacan, de los registros financieros de
las parroquias y la arquididcesis, y de las constituciones y los
registros contables de la Vela Perpetua, este ensayo detalla por
qué Curimeo, al igual que tantas otras comunidades, buscaron
activamente fundar cofradias de la Vela desde mediados hasta
finales del siglo XIX. Para explicar la relevancia de la Vela
Perpetua en la practica catdlica decimondnica en la arquididcesis
michoacana, este ensayo presenta la historia de esta cofradia, su
funcién y mision, y arroja luz sobre tres significativos fenémenos
en la vida religiosa y cultural de México durante el siglo XIX.

Primero, el siglo XIX fue testigo de unanotable transformacion
de la naturaleza y el papel de las cofradias en la vida cultural
y catdlica mexicana, que solo recientemente se ha investigado
(Rugeley, 2001; Traffano, 2007). En este proceso la Vela Perpetua
se convirtid en la principal cofradia, reemplazando a las cofradias
coloniales de la arquididcesis michoacana, cuya jurisdiccion se
extendia mas alla de Michoacan y de Guanajuato, al sur.

En segundo lugar, el auge de la Vela Perpetua revela la con
frecuencia ignorada centralidad de la veneracion eucaristica en
la practica catdlica del pais, que data de los tiempos coloniales, y
de igual modo sus importantes contactos con la autonomia local
y el prestigio en un mundo social sumamente catélico.

Finalmente, el auge de la Vela Perpetua obliga a repensar el
papel de las mujeres en los procesos politico-religiosos. Aqui las
mujeres ejercieron un poder real y un poder simbdlico sagrado
en un esfuerzo critico que impactd de forma significativa tanto al
mundo profano como al sagrado. Un caso de estudio conclusivo
dela Vela Perpetua de Charo, un tipico pueblo agricolay ganadero
en torno a los dos mil pobladores a unos veinte kilémetros de
Morelia, la capital de Michoacan, une estos tres temas.

1. ;(El languidecer de una cofradia?
El ascenso de la Vela Perpetua

El algin momento del decenio de 1830, y definitivamente
ya para el de 1840, la didcesis de Michoacan otorgo licencias
para formar asociaciones de la Vela Perpetua en su jurisdic-
cion 7. A diferencia de las peticiones de finales del siglo XIX de

7La didcesis en ese entonces comprendia un territorio sumamente vasto que
incluia los estados de Michoacan, Guanajuato, Colima y parte de Querétaro y San
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instauracion de una asociacion de la Vela Perpetua, ahora todas
las solicitudes provenian de parrocos quienes resaltaban que es-
cribian de parte de sus feligreses. Estas peticiones abarcaban un
amplio rango de parroquias: algunas rurales y pobres tal el caso
de Tacambaro (1843), Huaniqueo (1846) y Zacapu (1846); centros
rurales prominentes como Ario (1846) y La Piedad (1846); y tam-
bién centros mas urbanizados como Celaya (1843), San Miguel
de Allende (1840), y hasta la catedral de Morelia (1843) 8. Estos
requerimientos subrayaban los beneficios espirituales que la
cofradia ofrecia. El parroco de Zacapu incluso aludié a los
conflictos armados que se estaban librando en México (1846) y
la gran necesidad de oraciones. La primera solicitud existente
de una comunidad, Numaran, mas que de un parroco, data de
1854, y en ella los peticionarios destacan con orgullo que hay mil
personas interesadas en participar de la Vela °. Pero excepto la
de Numaran, la enorme mayoria de las peticiones para formar
una cofradia de la Vela en las décadas de 1840 y 1850, son de
sacerdotes.

No obstante, no todas las peticiones de los sacerdotes
presentaban como Unica motivacion razones de piedad. Asi por
ejemplo, el parroco de Huacana, una pobre parroquia rural del
sur de Michoacdn, dejo claras las consideraciones financieras
detras de la solicitud realizada en 1854, y probablemente la
motivacién de muchos otros parrocos. Escribié:

Desde que llegué a este pueblo he pensado en la posibilidad
de establecer una Vela Perpetua ya que los beneficios que
resultan de su establecimiento siempre me han parecido de
la mayor importancia, porque ademas de ser un medio de
fomentar la piedad del pueblo, uno obtiene un seguro y mas
0 menos generoso fondo que esta parroquia necesita mucho
[muy mucho en el original] ya que la cuenta de la parroquia es
increiblemente pobre *°.

Luis Potosi. Al otorgar una licencia a San Miguel de Allende en 1840, la peticion
mads antigua encontrada en el archivo, el obispo hace notar que otras Velas habian
sido formadas en la didcesis, de aqui la incertidumbre respecto a la fecha exacta
de la formacion de la primera Vela.

% Para las licencias de TacAmbaro y Morelia ver AHCM, Caja 840, Legajo 42;
Celaya y San Miguel en el Legajo 44; Ario, Huaniqueo y Zacapu en el Legajo 49.
? AHCM, Caja 840, Legajo 57. Ver asimismo las solicitudes de Huango (1855)
y Tlalpujahua (1855) en el Legajo 58, que también contiene licencias de las
autoridades civiles.

1" AHCM, Caja 840, Legajo 57.
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No solo el “fondo mas o menos generoso” apuntado por el
parroco de Huacana apoyaba las cuentas parroquiales, asimismo
algunos de los fondos de la Vela iban directamente a los propios
sacerdotes. En Ario, por ejemplo, una significativa suma, lige-
ramente superior a los mil pesos, fue al parroco durante el periodo
1854-1862, esto sin tomar en cuenta los 628 pesos adicionales de
los estipendios por misas oficiadas, otra fuente de ingresos para
los parrocos '

El hecho de que los sacerdotes buscaran instaurar la Vela
Perpetua en las décadas de 1840 y 1850, refleja los dramaticos
cambios experimentados en los cincuenta afios anteriores por
las instituciones que sostenian la vida parroquial catdlica. La
arquidiocesis de Michoacan rara vez distribuia dinero a las
parroquias rurales, cuyas poblaciones normalmente cargaban
con la responsabilidad financiera del pago de salarios al sa-
cerdote. Los feligreses pagaban una variedad de estipendios
para recibir servicios eclesiales que abarcaban bautismos, matri-
monios, misas cantadas. Estas cuotas se convirtieron en una
fuente critica de ingresos para estas parroquias. Ademas, la co-
munidad mantenia y decoraba el templo, reuniendo fondos para
todo, desde la pintura de las paredes hasta la compra de pinturas
e imagenes.

Durante la época colonial, en numerosas parroquias las
cofradias con tierras y una estructura de cuotas fueron igual-
mente un componente financiero fundamental de la vida pa-
rroquial, pues asumieron variadas funciones, desde la pro-
mocién de practicas catdlicas particulares y el financiamiento de
celebraciones comunitarias exuberantes y de gran escala, hasta la
provisién de recursos financieros a sus miembros, por lo general
con escasa supervision clerical. La tipica cofradia colonial en el
centro de México se mantenia a si misma con sus tierras, ganado
y préstamos financieros (Brading, 1994; Taylor, 1996).

Con todo, hacia mediados del siglo XIX la gran mayoria de
las cofradias coloniales habian desaparecido, y con ellas de igual
forma desaparecié una significativa fuente de ingresos de las
parroquias. Como se relata en detalle en la historiografia de la
Nueva Espana y de la naciente naciéon mexicana, varios factores
contribuyeron a la desaparicion de las cofradias coloniales en
el centro de México. Estos factores engloban los esfuerzos del
Estado a finales de la colonia y principios de la nueva reptiblica

"AHCM, Caja 825, Legajo 97.
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por confiscar y redistribuir las tierras y riquezas de las cofradias;
los esfuerzos de la Iglesia Catdlica espafiola para “modernizar”
la que consideraba una piedad excesivamente barroca; y afos de
guerra que comenzaron con la gesta por la Independencia y con-
tinuaron con la guerra de Reforma de mediados del siglo XIX 2.
La comprension de las razones y la naturaleza de estos cambios
en el sistema de cofradias, nos permite entender mejor por qué la
Vela Perpetua floreci6 a finales del siglo XIX en Michoacan.

En la dltima parte del siglo XVIII, los reales oficiales es-
panoles de la Iglesia empezaron sus esfuerzos encaminados a
disciplinar las devociones populares que habian florecido entre
1648 y 1747. El Cuarto Concilio Provincial Mexicano de 1771,
bajo el liderazgo de Francisco de Lorenzana (obispo 1766-1772),
instituy6 el marco tedrico para la reforma (Brading, 1983: 5).
Lorenzana arremetié contra lo que juzgd una religion popular
que rayaba en supersticion, con excesiva farra y despilfarro en los
gastos. De ahi que ya en 1769 prohibi6 “toda representacion en
vivo de la Pasion de Cristo nuestro Redentor, palos de voladores,
los bailes de Santiago... y las representaciones de Pastores y
Reyes” (Brading, 1994: 163). El Cuarto Concilio Mexicano, por
su parte, prohibié cualquier festividad nueva lo mismo que los
banquetes, proscribiéndolos durante los tiempos de Pascua y
Navidad (Taylor, 1996: 252).

Una institucion clave que apoyaba estas practicas catolicas
barrocas era la cofradia colonial, misma que organizaba y finan-
ciaba muchas de estas fiestas y actividades. E intentar reformar
las cofradias coloniales, resulté ser una empresa en demasia
dificil. Ellas comprendian organizaciones religiosas con misiones
significativamente diversas. Estas misiones variaban desde las
asociaciones que servian sobre todo como organizaciones fu-
nerarias, hasta aquellas que apoyaban funciones litirgicas y
auspiciaban las celebraciones religiosas; desde aquellas cuyos
miembros obtenian indulgencies por su participacion, hasta las
que parecian una combinacion de todas las anteriores (Brading,
1994:133s). Habia cofradias con membresia abierta, mientras otras
estaban limitadas a determinadas castas. Las cofradias urbanas

12 Sobre la desaparicion de las cofradias coloniales en Michoacan, consultar la
excelente discusion en Brading, 1994: 133s; Bechtloff, 1996 abarca también parte
de esta regioén, aunque se enfoca especialmente en la zona de Patzcuaro; Bazarte
Martinez, 1989 detalla la caida de la cofradia mas importante de México; Taylor,
1996 cubre las cofradias en México y Jalisco; Belanger, 1990 analiza el papel
cambiante de las cofradias en Querétaro.
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y rurales tendian asimismo a ser muy distintas, siendo que las
urbanas fungian como una institucion social elitista con enorme
riqueza proveniente de las tierras y los créditos financieros. Las
rurales, en cambio, eran mas modestas y su riqueza se centraba
de modo especial en las tierras, con un énfasis particular en el
ganado (Lavrin, 1988; Taylor, 1996). Ademas de la variedad de
cofradias que complicaba la reforma, los reformistas eclesidsticos
coloniales hallaron que un avasallador nimero de ellas carecian
de las licencias necesarias y de supervision episcopal. Asi por
ejemplo, en 1794 el arzobispo Nunez de Haro de México identificd
951 organizaciones religiosas de las cuales elimin¢ quinientas.

De gran relevancia en nuestro debate es el hecho de que el
obispo Lorenzana percibid las cofradias no como un obstaculo,
sino como una forma de reforma. Para él, un nuevo tipo de
cofradia permitiria una nueva forma de organizar la religion
popular, eliminandole su sensibilidad barroca. Con una super-
vision cercana del parroco y la devocién a un solo culto, la nueva
cofradia promoveria funciones sacramentales y, de manera sig-
nificativa, proveeria apoyo financiero directo a la parroquia
(Belanger, 1990: 95s). De muchos modos, la descripcion de Lo-
renzana encaja con la futura Vela Perpetua. Sin embargo, sus
esfuerzos y los de los siguientes lideres eclesiasticos orientados a
reformar la religion popular y el sistema de cofradias, chocaron
con gran resistencia de las cofradias existentes.

La desaparicion de las cofradias coloniales mas poderosas es
posible rastrearlo mas bien en los esfuerzos de las autoridades
gubernamentales coloniales del México independiente, tendien-
tes a conseguir tanta riqueza de la Iglesia como les fuera posible.
El proceso se inicidé en verdad en 1804 con la consolidacion de
vales, que en lo esencial puso toda la riqueza y las propiedades
eclesiasticas bajo el control real. En Michoacan los esfuerzos
organizados principiaron en 1806, y a pesar de las vehementes
protestas del obispo Abad y Queipo, siguieron por varios
anos. Las guerras por la Independencia también cobraron una
enorme factura de las riquezas de la Iglesia y de las cofradias.
Los sacerdotes se percataron entonces de que las cofradias que
se mantenian mediante las tierras o el ganado, estarian con-
tinuamente amenazadas. De hecho, en el decenio de 1840, cuando
se empezaron a formar las cofradias de la Vela Perpetua, las
coloniales que sobrevivian no eran capaces de cubrir “siquiera
los costos basicos para mantener la fe” (Taylor, 1996: 314-316; cita
316).
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Subsecuentemente, un largo proceso legislativo mediante el
cual el gobierno liberal nacional busco el control de toda pro-
piedad eclesial, al igual que de las tierras comunales, culminé en
la Ley Lerdo de 1856. Su articulo tercero consignoé que todas las
ordenes religiosas, cofradias y archicofradias, congregaciones,
hermandades y parroquias, quedaban sujetas a la jurisdiccion
estatal y a la expropiacién. En 1859, la Ley de Secularizaciéon
de los Cementerios concedi6 a las autoridades civiles el control
exclusivo de éstos. Las cofradias funerarias perdieron entonces
su nicho, puesto que no podrian enterrar a sus difuntos en los
cementerios de las iglesias. Ese mismo afo, las Leyes de Reforma
terminaron con las poderosas cofradias coloniales (Bazarte
Martinez, 1989: 138).

Aun cuando las cofradias continuaron existiendo, ahora sus
recursos consistian inicamente de los aportes por membresia y de
donaciones voluntarias (sin que éstas representaran propiedades
reales). Sus celebraciones, segin el calendario litargico, eran
modestas, se realizaban en los confines del templo, utilizando
los fondos exclusivamente para propositos religiosos y bajo
cuidadosa supervision del parroco. A principios de la década de
1850, la didcesis michoacana estipul6 que los capitulos de la Vela
debian recibir la aprobacién de las autoridades civiles, tal como
lo obligaban las Leyes de Reforma. Por eso, las peticiones de
Numaran (1854), Tlalpujahua (1855), Huango (1855) y Pénjamo
(1858), tuvieron todas los sellos de aprobacién de las autoridades
del gobierno civil ®. La didcesis, de hecho, rechazé la solicitacion
original de Pénjamo de 1858 por carecer de la aprobacion civil
apropiada. No parece haber sido mayor problema conseguir
esta aprobacién. Su enfoque centrado en la piedad y su falta de
propiedad real, hizo que las autoridades civiles no consideraran
ala Vela como una amenaza a la sociedad moderna que deseaban
construir. A diferencia de numerosas cofradias coloniales, la Vela
Perpetua parecia confinada dentro de las paredes del templo
parroquial. Asi pues, el Estado fue un factor fundamental tanto
para el declive de las cofradias coloniales como para el ascenso de
la Vela Perpetua, dado el requerimiento de la aprobacion estatal.

3 AHCM, Caja 840, Legajo 57 para el requerimiento de Numaran. El Legajo 58
contiene Huango, Tlalpujahua y Pénjamo.
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2. La devocion eucaristica
y la patria chica de la religion local

Varios factores explican por qué la Vela Perpetua se convirtid
en la nueva cofradia devocional que llen6 en Michoacan el vacio
originado por el declive de las cofradias coloniales. Ademas
de responder a las urgentes necesidades financieras y el cum-
plimiento de los requerimientos de las autoridades civiles,
ella representd una continuidad de las practicas en medio de
los cambios dramaticos que se estaban sucediendo. La Iglesia
Catdlica la promovio a través del ofrecimiento de indulgencias
a sus miembros. Las indulgencias, y en particular las practicas
promovidas por la Vela Perpetua para obtenerlas, sintonizaron
fuertemente con los componentes devocionales de las cofradias
coloniales mas sobresalientes y poderosas: el Santisimo o Divini-
simo Sacramento (Cristo presente en la Eucaristia). Durante la
época colonial, ésta fue por lo general la tinica cofradia en la
parroquia que serviria como paraguas para otras organizaciones
religiosas en el centro de México .

La Archicofradia del Santisimo Sacramento, fundada en
Querétaro en 1665, comparti6 muchas de sus practicas pri-
mordiales con la Vela Perpetua de la segunda mitad del siglo
XIX . Ambas organizaciones estaban abiertas a hombres y
mujeres que compartian la devocién al Santisimo Sacramento
como mision primordial; tenian una festividad principal que

4 Sobre el Santisimo Sacramento ver Brading, 1994: 135-138; Bazarte Martinez,
1989 y Taylor, 1996: 302s. Tanto Brading como Taylor resaltan la importancia del
Santisimo Sacramento, y el que las otras devociones destacadas eran a Maria
Inmaculada (La Purisima) y a las d&nimas del Purgatorio. Taylor realza el papel de
la cofradia como una organizacion paraguas en el México central.

15 Para una visién de conjunto de las practicas en Querétaro, ver Brading, 1994:
136s. La practica principal promovida en la Vela Perpetua puede encontrarse en
sus constituciones. Para la plantilla constitucional de 1856, ver el “Reglamento
que deberan observar los congregantes del Alumbrado y Vela continua del
Santisimo Sacramento”, en: AHCM, Caja 836, Legajo 112. Para la constitucion
de 1867, “Constituciones de la Hermandad de la Vela perpetua ¢ adoracion
del Santisimo Sacramento que se han de observar en la Arquididcesis de
Michoacan”, en: AHCM, Caja 836, Legajo 128. Esta constitucion fue copiada y
utilizada a lo largo del siglo XIX. Finalmente, para la plantilla de 1906 ver el
“Manual Eucaristico para utilidad de los socios de la Vela Perpetua del Santisimo
Sacramento”, en: AHCM, XX Series Eclesiales, Caja 110, Legajo 5. Los cambios se
referian a constituciones posteriores que no obligaban las procesiones publicas
con el Santisimo Sacramento.
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compartia la devocién eucaristica, misma que incluia una pro-
cesion publica del Santisimo Sacramento (la Vela celebraba la
Ascensién y el Santisimo celebraba Corpus Christi); pagaban
un servicio dominical mensual; impulsaban la asistencia a las
fiestas centrales del calendario litirgico; promovian la confesion
y comunidn; oficiaban una misa de aniversario para todos los
miembros difuntos y animaban a sus miembros a asistir a los
funerales. Laa obligaciones de la Archicofradia del Santisimo
Sacramento y Caridad con sede enla Ciudad de México, lamayor
y mas ponderosa cofradia de la Nueva Espafia, eran similares,
pero ademas debia cubrir el costo de las ceras para la celebracion
principal, al igual que los capitulos de la Vela en Michoacan.

Tanto la Vela Perpetua como el Santisimo Sacramento y
Caridad, ofrecian a los catdlicos devotos la oportunidad de de-
mostrar su fe como un medio para obtener la salvacion de sus
almas, la de aquellos que habian fallecido y la de la humanidad,
crecientemente “indiferente a Cristo”. Cuando los miembros de
cualquiera de estas dos cofradias cumplian con sus obligaciones
o realizaban algun bien especial para la comunidad, recibian
indulgencias, esto es, un perdén temporal extrasacramental a
los castigos debidos a los pecados, cuya culpa era redimida '*. A
diferencia de los capitulos de la Vela del siglo XIX, los miembros
de la cofradia del Santisimo Sacramento y Caridad de la Ciudad
de México reservaban sus indulgencias como privilegios a ser
disfrutados nada mas por sus miembros. Mas auin, disputaron
el derecho de otras archicofradias de gozar de estos privilegios.
Los miembros de todos los capitulos de la Vela, en cambio,
disfrutaron de las mismas indulgencias contempladas en las
constituciones generales.

Las indulgencias plenarias se obtenian de diferentes formas:
orando con devocion al Santisimo Sacramento por un lapso
de media hora; invocando a Jesucristo en el lecho de muerte,
totalmente arrepentido, luego de haber recibido la confesiéon
y comunion (Dispensa papal de 1790); asistiendo a la misa del
tercer domingo, recibiendo el sacramento y orando por el feliz
estado de la Santa Madre Iglesia (Dispensa papal de 1791); y,
finalmente, participando en la procesiéon del Santisimo Sa-
cramento (abarcaba a los miembros impedidos de asistir a la

16 La siguiente discusion compara la lista de las indulgencias para el Santisimo
Sacramento que se encuentra en Bazarte Martinez, 1989: 265-267, y las indul-
gencias para la Vela presentes en las constituciones de 1867 y 1906.
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procesion por una limitacion fisica, pero que oraban desde
casa). Ademas, un sinfin de indulgencies parciales se ganaban
al participar en los servicios y las celebraciones: siete afios por
recibir la eucaristia en Corpus Christi; siete afios por tomar parte
en la procesion de la misa del tercer domingo y la del Jueves
Santo; siete afios por llevar la Sagrada Eucaristia a los enfermos;
y cien dias por asistir al entierro de un fiel cristiano (Dispensa
papal de 1673). Para promover todavia mas la practica local, se
recibian cien dias por asistir a las misas celebradas en el templo
local, por participar en alguna procesiéon local y por rezar
cinco padrenuestros y avemarias por los miembros de la Vela
(Dispensa papal de 1749).

Este enfoque de la Vela Perpetua y del Santisimo Sacramento
de la época anterior en la veneracion eucaristica, debe ser
subrayado. A menudo, las discusiones acerca del catolicismo
mexicano empiezan y terminan con la veneraciéon de imagenes,
perdiendo de vista la centralidad de la adoracién al Santisimo
Sacramento, devocion que se volvié cada vez mas popular en
el siglo XIX. Caracteristico de los esfuerzos de las comunidades
por promover la adoracion eucaristica en Michoacan, fue que la
de Cruz de Caminos reunié 195 pesos durante un periodo de
dos afos para comprar una custodia en 1871 . Debido a que el
proposito de la custodia era mostrar ptiblicamente la eucaristia
consagrada, con frecuencia se la disefiaba con metales preciosos
como oro y plata y se la adornaba con piedras preciosas. En
octubre de 1868, la comunidad comenzé a recaudar dinero para
pagar a un platero en Morelia. En una viceparroquia de menos
de 2.500 personas, al menos un centenar de ellas donaron dinero
y recursos para la compra de la custodia. Las donaciones fueron
desde unos cuantos centavos a una donacion tinica de cuarenta
pesos; de igual modo, las contribuciones comprendieron partidas
no monetarias que fueron desde anillos de oro a pequefios toros
y ovejas 8.

Pese a una pobreza abrumadora, la comunidad destino
sus escasos recursos a la adquisicion de la custodia, lo que de-
muestra la centralidad de la devocién eucaristica. La compra
de la custodia resultd en extremo importante porque en Cruz
de Caminos, al igual que en el resto de Michoacan, el culto

”Respecto a las donaciones, ver los registros hallados en “por esta consta que el
Sr. Cura Fermin Martinez...”, AHCM, Caja 248, Legajo 408.
8 [dem.
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publico o “exposicion” del Santisimo Sacramento fue cada vez
mas frecuente durante el porfiriato . Asi, entre 1864 y 1875 la
arquididcesis extendid licencias para exposiciones en Cruz de
Caminos, las cuales se celebraban cada octavo y decimonoveno
dia del mes, asi como en otros cinco o seis dias seleccionados
para la penitencia y durante la celebracion del santo patrén.
Entre 1875 y 1884, se agregaron varios dias: todos los domingos
por la noche; el primer viernes y el duodécimo dia de cada mes;
el 3, 8, 12 y 31 de diciembre, y por tltimo, la celebracién de San
Antonio el 17 de enero %. Las exposiciones de nuevo se volvieron
mas frecuentes en 1884, al incluir cada jueves y el tltimo dia del
mes de Maria *'.

Este incremento de las exposiciones no debe ser interpretado
como una imposicion de la voluntad de la Iglesia sobre su rebario.
En una de las pocas cartas en la que un sacerdote describe y
evalta las practicas de sus ovejas, Jests Infante manifestd al
arzobispo en 1878 que la parroquia de Cruz de Caminos tenia
“nifios verdaderamente catdlicos”. Consigné que sus feligreses
celebraban la Pascua y el Corpus Christi con notable vigor,
cumpliendo con todos los rituales adecuados, lo mismo que con
el pago de los donativos correspondientes. Si bien de alguna
manera se lamentaba de que otras festividades de Jesucristo y
aquellas de Maria se celebraran con “mas o menos” solemnidad
y no siempre se pagaran los donativos correspondientes. Lo que
mads impresionaba al padre Infante, es que la comunidad se le
acercd para tener una exposicion de la eucaristia en las mafianas
y las tardes durante la octava de celebracién de Corpus Christi.
No obstante estar a favor de esto, le confié al arzobispo haber
dudado porque le parecia que seria imposible para la comunidad
organizar tan larga vigilia, pues la poblacion vivia sumamente
dispersa en las montafas. Con sorpresa y alegria expresd al
arzobispo que las rancherias y el pueblo de Cruz de Caminos
se turnaron “acompanando a Jests Sacramentado [y en ningtn
momento] se encontrd su Divina Majestad solo” %.

19 Basado en la revision de las licencias otorgadas para las exposiciones. Ver el
“Libro de Licensias (sic), 1866-1882”, AHCM, Caja 256, Legajo 112.

2 Ibid., 49s.

2l “Libro de Licensias: 1882-1900”, 140, AHCM, Caja 257, Legajo 126.

2 Ver la carta del padre Infante del 12.11.1878, que se localiza en el “Espediente
(sic) promovido por los vecinos de Cruz de Caminos relativo a que se segrega
esta Vicaria”, AHCM, Caja 280, Legajo 512.
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Esta observacion del padre Infante ofrece una explicacion
del poder de la exposicién del Santisimo Sacramento para los
catolicos mexicanos rurales, cual es que los asistentes a estos
rituales participaban en una ceremonia intima en la que podian
experimentar una relacion personal con Dios. El Santisimo
Sacramento, apropiadamente consagrado, significaba la presen-
cia real de Cristo, y cuando se presentaba o “exponia” a la ado-
racion publica, Cristo no debia ser dejado solo. Dado el énfasis en
la practica devocional mexicana en la aceptacién de lo sagrado
inserto en lo material, junto con el hecho de que lo sagrado puede
ser experimentado por los sentidos, la popularidad del culto al
Santisimo Sacramento se torna comprensible.

Estadevociontambiénrevelo enlacomunidad rural mexicana
el sentido de patria chica, un fuerte sentido de pertenencia y
orgullo local. Como se sefiald en la introduccién, pueblos como
Curimeo solicitaron sacerdotes para obtener una Vela Perpetua
a fin de promover su practica religiosa local. Ese hipersentido
de practica local mostré que los pueblos y las comunidades que
rodeaban la parroquia, se lamentaban de que sus contribuciones
financieras a la Vela Perpetua solo sirvieran para mejorar las
condiciones materiales de la iglesia parroquial, y no sus lu-
gares propios de adoracion. De ahi que en las parroquias que
servian a multiples poblaciones, no fuera raro que los pueblos
subordinados pidieran su propia cofradia, como ocurrié en el
caso de Curimeo.

En varias ocasiones, los lideres comunitarios de Gerahuaro,
por ejemplo, demandaron convertirse en una parroquia separada
de Ucareo. En su solicitud para establecer en su comunidad
una Vela Perpetua en enero de 1885, resaltaron que “dia a dia
el culto al Divinisimo Sefior Sacramentado crece”. El arzobispo
pidio a José Gutiérrez, parroco de Ucareo, le informara si habia
suficientes mujeres capaces de asumir las labores de cabezas del
dia y suficientes personas para guardar la vigilia desde las seis de
la mafiana hasta las seis de la tarde. El padre Gutiérrez concluyo
que Gerahuaro, con apenas 2.500 personas, entre ellas nifios,
carecia de poblacion suficiente para lo anterior, y ademas porque
los jornaleros que vivian alli a menudo dejaban el pueblo para
trabajar y nada mas asistian a misa los domingos *. Gerahuaro,
con todo, no se dio por vencido facilmente, sin duda motivado

#Ver la carta de 10.01.1885. La respuesta del sacerdote esta anexa y fechada el
23.01.1885. AHCM, Caja 282, Legajo 550.
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en parte por su rivalidad con Ucareo. A principios de 1891 soli-
citaron de nuevo su propia Vela Perpetua, argumentando que
nadie participaba en la de la parroquia “porque todo el dinero
va a Ucareo” *. El sacerdote de San Lucas, una viceparroquia
de Huetamo, en el sur de Michoacan, hizo el mismo reclamo.
Sostuvo que la Vela Perpetua “ha tenido un descenso notable”,
pues mucha gente no quiere estar subordinada a Huetamo *.

3. La Vela Perpetua y el poder de las mujeres

Seria un error limitar la discusion sobre el significado de
la Vela Perpetua tinicamente a las cuestiones de la piedad y las
finanzas. El impacto de los capitulos de la Vela, especialmente
en los pequenos pueblos mestizos rurales que salpicaban el
paisaje del centro de México, se basaba tanto en el mecanismo
financiero mediante el cual las comunidades rurales construian,
restauraban y amueblaban sus templos, como en el suministro de
una red social y el sostenimiento de un mundo sagrado de gran
intimidad con lo divino al mantener el altar mayor, asistiendo a
funerales y a la oracion individual y colectiva por la humanidad.
Lo que tornd notable a la Vela, sin embargo, fue la forma real y
significativa en que las mujeres participaron en esta cofradia.

Como reflejo de la naturaleza patriarcal de la sociedad rural
porfirista, los hombres dominaban el “afuera” de este proceso
local de politica religiosa, desde la ctispide del poder conferido al
arzobispo Arciga, a su personal, al parroco local, a los hombres, y
solo a los hombres que firmaron las peticiones de la comunidad.
Las mujeres destacaban por su ausencia; parecian ser invisibles
(Scott, 1988: 5). Aun asi, muchas comunidades lucharon por un
sacerdote vardn con el fin de establecer una Vela Perpetua para
recaudar fondos locales que se colectarian y mantendrian por una
cofradia que la Iglesia Catdlica mandaba que estuviera formada
por mujeres y dirigida por ellas. La Vela Perpetua, por tanto, con
un nucleo organizativo de mujeres, representa un modelo de
organizacion diferente de la cofradia colonial dominada por los
hombres. El hecho de que las mujeres aparentemente dirigieran
las operaciones cotidianas de la Vela, supuso asimismo que
parte significativa de la riqueza local estuviera en sus manos.

* Ver la carta del 16.06.1891, AHCM, Caja 283, Legajo 587.
#Ver la carta del 04.04.1893, AHCM, Caja 283, Legajo 596.
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Por ultimo, dada la importante tarea sagrada de enmendar “las
ofensas que Cristo recibe debido a la indiferencia y la malicia de
los hombres”, las mujeres rurales cargaron en sus hombros la
responsabilidad cdsmica de buscar el perdén de Dios.

El papel e impacto de las mujeres en la Vela Perpetua, han
escapado a la atencion de historiadores y otros estudiosos. Los
estudios de género en México han demostrado que las mujeres
gozaban de autonomia relativa en ciertas relaciones y poseian
algtnlimitado,aunquereal, poderdentrodelasociedad porfiriana
patriarcal rural, ya sea por su propia iniciativa o como sujetos de
acuerdos de reciprocidad complejos (Mallon, 1995, esp. cap. 3;
Becker, Fowler-Salamini y Vaughan). Con demasiada frecuencia,
sin embargo, se interpretaba que el poder “significativo” y el
progreso existian en una esfera herméticamente sellada, ya
fuese en lo civil o lo profano, y por ende, solo los movimientos
hacia y dentro de esa esfera eran por lo general considerados
en términos de mujeres con poder. Los estudiosos apuntan que
“los espacios de mujeres estaban confinados a la casa y la iglesia”
(Arias, 1994: 164), pero no logran apreciar la dindmica del poder
y la relevancia social de los espacios “tradicionales” que ellas
ocupaban dentro de las iglesias rurales, asi como la naturaleza
fluida de las funciones de la mujer dentro de los pueblos rurales
del centro de México. La fusién de la practica sagrada con una
mision econdmica que se dio con la Vela Perpetua en numerosos
pueblos rurales durante el porfiriato, subraya la flexibilidad di-
namica de la “practica religiosa tradicional”.

Por medio de la Vela, las mujeres servian como vanguardia
en la lucha césmica por la supervivencia de la Iglesia Catolica
romana. En el siglo XIX, los miembros de la Vela Perpetua asu-
mieron mdas y mas la responsabilidad sagrada de expiar los
pecados de la humanidad contra Dios, la Iglesia y contra la
propia humanidad. Asi, una constitucion de 1906 de la Vela en
Apaseo, contenia un Acta de desagravio, una oracion de expiacion
que comprendia una letania de doce stiplicas con la respuesta fija
de “Piedad, Sefior, perdén”. La lista de oraciones refleja el énfasis
de la Iglesia en las mujeres para defender el mundo catdlico, un
mundo que desde finales del siglo XIX la Iglesia percibia siempre
mas bajo el ataque de la modernidad y las autoridades civiles.
Las doce stiplicas eran:

Por nuestros pecados, los de nuestros padres, hermanos y ami-
gos; por los del mundo,
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Piedad, Sefor, perdon....

Por las infidelidades y sacrilegios, por los odios y rencores,
Por la blasfemia y la profanacién de los dias santos,

Por la impureza y escandalos,

Por los robos e injusticias, por los débiles y por los derechos
humanos,

Por la desobediencia a la Santa Iglesia, por la violaciéon del
ayuno,

Por los crimenes de los esposos, el descuido de los padres, las
faltas de los hijos,

Por los ataques contra el Romano Pontifice,

Por la persecucién de los obispos, sacerdotes, monjes y monjas,
virgenes sagradas,

Por los insultos contra nuestras imagenes, la profanacion de
los templos, los abusos en contra de los sacramentos y delitos
hacia el augusto Tabernaculo,

Por los delitos de la prensa impura y blasfema; por las horren-
das maquinaciones de las tenebrosas sectas,

Por los temerosos de Dios que vacilan, por los pecadores que se
resisten a la gracia de Dios, y para todos aquellos que sufren .

Al examinar estas suplicas, se observa que la Iglesia Catolica
claramente estima que los hombres son la fuente de multiples
problemas para la humanidad y son las mujeres las responsables
de orar a Dios por su ayuda y perdén. Mientras las stuplicas de
apertura las llaman a reconocer sus propios pecados, son los
maridos quienes cometen delitos, los padres quienes descuidan
a sus familias y los hijos —no las hijas— quienes presentan fallas.
Las mujeres estaban en la vanguardia sagrada como suplicantes
preferidas por Dios.

Ademas de la expiacion por los malos comportamientos,
como robos e injusticias, ellas piden ayuda contra los ataques a
practicas especificas. En particular, buscaron ayuda para seguir
con algunas de las practicas mas tradicionales y para-litargicas
de la fe catdlica que fueron objeto de intenso escrutinio por
parte de los criticos modernos. Estas practicas incluian el ayuno,
la exaltacion de los santos, la veneracidon de las imagenes y a
Maria Inmaculada; y todas fueron promovidas activamente por
la Iglesia a finales del siglo XIX. Las mujeres mexicanas rurales,
pobres en su mayoria, también cargaron con la responsabilidad

% “Manual Eucharistico (sic) para utilidad de los socios de la Vela Perpetua del
Santisimo Sacramento”, AHCM, XX Series Eclesiales, Caja 110, Legajo 5.
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césmica de buscar el perdon para un conjunto de ataques contra
la propia Iglesia: desde “atentados contra el Romano Pontifice”
hasta “la persecucion de los obispos, sacerdotes, monjes y
monjas”. Estos ataques provenian de los gobiernos y de una
“prensa blasfema”.

La relevancia de las mujeres igualmente se present6 en
la organizacion de la Vela, su mision y las obligaciones pri-
mordiales hacia sus miembros. La capacidad de la cofradia de
generar riqueza derivaba de estas caracteristicas. A lo largo
del siglo XIX éstas se modificaron poco en la arquididcesis de
Michoacan, puesto que varias constituciones, como las de 1856,
1867 y 1906 demandaron los mismos requisitos, con pocas ex-
cepciones notables, e incluso indicaron los mismos dias para
las celebraciones principales. Haciéndose eco de la vision del
obispo colonial Lorenzana, las cofradias de la Vela trabajarian
bajo la estrecha supervision del respectivo parroco y estarian
dedicadas a un culto. La mision fundamental de la Vela Perpetua
la constituia la adoracion al Santisimo Sacramento, que en la
practica significaba que una vez al mes los miembros tenian
que velar, vale decir orar con una vela encendida delante del
Santisimo Sacramento durante media hora, y pagar una cuota
nominal —medio real en 1867, seis centavos en 1906— para
cubrir los costos de las ceras y otros gastos de la cofradia.

Idealmente, con suficientes miembros la Vela se aseguraria
de que el Santisimo Sacramento estuviera acompanado todos
los dias de seis de la mafiana a seis de la tarde con cambios
cada media hora, y por consiguiente se acercaria a la adoraciéon
perpetua. Para que hubiese un miembro disponible cada media
hora, la Vela necesitaria cerca de ochocientos miembros para
completar su mision. De ahi la referencia en la peticion de
Numaran, de que habia més de mil personas dispuestas a unirse,
y el cuestionamiento persistente del arzobispo a finales del siglo
XIX de si una comunidad era lo suficientemente numerosa como
para sostener una Vela Perpetua. En realidad, sin embargo, la
Vela nunca conto6 con el niumero de miembros ideal, por lo que
ellos cubririan varios turnos o la vigilia nada mas se realizaria en
dias indicados.

El parroco era el miembro fundador y lider titular de la
Vela Perpetua. Entre sus multiples tareas estaban las de citar a
todas las juntas generales y presidirlas, promover la Vela en la
comunidad y asegurarse de que los miembros cumplieran las
reglamentaciones. Ademas de celebrar las misas de la Vela y
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presidir la celebracion anual, debia cerciorarse de que hubiese
una exposicion del Santisimo Sacramento cuando alguien en-
fermaba gravemente y que los miembros siguiesen los ritos
apropiados durante estas exposiciones. Asimismo, examinar
los libros de contabilidad anualmente y presentarlos para su re-
vision a la arquididcesis.

Las constituciones de la Vela Perpetua consignaban que los
hombres y las mujeres de mas de diez afnos y “de buen caracter”,
podrian ser miembros de la cofradia. No obstante, las mujeres
solo podian velar durante el dia y los hombres no podian orar
durante el dia con ellas. Limitaban los dias fijados para los
hombres al Jueves Santo, Corpus Christi y la Ascension —o sea,
los dias de adoracién mas importantes para la cofradia—. La
donacion para los hombres en estos dias era de dos reales en
1867 y veinticinco centavos en 1906. Sin embargo, con el permiso
del parroco podian participar diariamente en las vigilias de la
noche, entre las seis y las nueve. Al final del siglo XIX, en la
arquidiocesis de Michoacéan casi todos los capitulos de la Vela
tuvieron hombres y mujeres como miembros, y por lo general las
mujeres obtuvieron mas dinero que los hombres #.

En el contexto de la sociedad mexicana, la divisién del tra-
bajo de la Vela, donde las mujeres oraban durante el dia y por
la noche los hombres, hacia eco de la antaha preocupacién de
la Iglesia en el pais de evitar citas privadas bajo el pretexto de
la practica devocional. Al mantener separados a los hombres de
las mujeres, la solemnidad de la devocién eucaristica se preservd
intacta. Esta division sexual se enraizaba en la practica de la
adoracion perpetua del Santisimo Sacramento en la Europa del
siglo XVII, adoracién que a su vez se inicid en el siglo XII. En
el concilio de Trento (1545-1563) la Iglesia Catodlica reafirmo
la adoracién al Santisimo Sacramento, e incluso promovié la
adoracion publica para contrarrestar las criticas protestantes a
la transubstanciacion %. Un siglo mas tarde, en 1641, el barén
Renty estableci6 en Francia una asociacién de mujeres para orar
perpetuamente delante del Santisimo desde el amanecer hasta
el anochecer. El modelo del barén Renty para la cofradia se
extendio con lentitud a lo largo de Europa y empez6 a incluir
a los hombres cuando la practica de la adoracién perpetua se
amplio para abarcar las horas de la tarde (McMahon, 1907).

¥ “Libro Canon de las Parroquias 1881-1899”, AHCM, Caja 257, Legajo 126.
% Ver el Decreto del 11 de octubre de 1551.
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Esta devocidn resurgio a finales del siglo XVIIL, cuando varias
cofradias la generalizaron, de modo especial entre las mujeres de
las zonas urbanas.

Las constituciones de la Vela en la arquididcesis michoacana
establecieron que idealmente treinta y un mujeres, una para cada
dia de los meses mas largos, formarian el ntcleo organizativo
de la Vela Perpetua. Estas mujeres, conocidas como cabezas
del dia y aprobadas inicialmente por el parroco, reclutaban a
otras mujeres de la comunidad para participar en las vigilias
de media hora. Las cabezas del dia, ademas, hacian una lista
de estas mujeres y colectaban el dinero del dia del que eran
responsables. Las treinta y un mujeres, a su vez, elegian todos los
anos entre ellas una lider, la Hermana Mayor, durante la asamblea
general realizada el dia siguiente de la celebracion principal.
La Hermana Mayor mantenia la organizacion y con tal fin le
incumbian numerosas responsabilidades: llevar un registro de
todos los miembros; informar al sacerdote cuando un miembro
enfermaba de gravedad con el fin de exponer el Santisimo
Sacramento; visitar todos los dias el templo para cerciorarse del
buen comportamiento de los miembros y de la conservacion de
los adornos de uso exclusivo de la Vela para sus celebraciones.

El éxito relativo de la cofradia de la Vela dependia en gran
parte de la motivacion y posicién de la Hermana Mayor y de
las cabezas del dia dentro de la comunidad. Si bien la posicion
social ayudaba, igualmente era decisiva la personalidad de la
mujer, como se vio en el Tzintzunzan posrevolucionario, donde
la popularidad de una cabeza de dia cumplié un papel relevante
en el aumento del nimero de mujeres que asistian a la vigilia
determinados dias (Foster, 1948: 203).

En las cofradias de la Vela, sin embargo, la distribucion de los
fondos no dependia de la Hermana Mayor. En la misma reunion
en la que las cabezas del dia la elegian, también nombraban
una tesorera. Esta recogia cada dia los dineros entregados a las
cabezas del dia por las veladoras, y mantenia un libro de cuentas
de los ingresos y egresos de la Vela. En esencia, la tesorera era
el banco de la Vela. Ella pagaba los gastos cotidianos, los cuales
comprendian las ceras necesarias parala misa del tercer domingo,
las vigilias diarias y la exposicion del Santisimo Sacramento
para los enfermos graves. Ademas, retribuia al sacristan por los
servicios de la Vela y pagaba los estipendios del sacerdote, al
igual que las cuentas de la parroquia para la misa dominical y las
exposiciones del Santisimo Sacramento. Por tltimo, cancelaba
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los gastos extraordinarios, a saber todos aquellos que excedian
los diez pesos. La autorizacion de estos gastos extraordinarios
correspondia a la junta menor, conformada por la Hermana
Mayor, la tesorera, el parroco y un secretario #. Los gastos cuyos
importes eran significativamente cuantiosos, o bien aquellos que
el parroco consideraba fuera de las reglamentaciones, requerian
la autorizacién de la arquididcesis.

De acuerdo con las primeras constituciones de la Vela Per-
petua, sus mayores gastos anuales fueron para la celebracion de
la Ascension de Cristo en el mes de mayo. Si se disponia de los
fondos suficientes, tal celebracion comprendia una exposicion
del Santisimo Sacramento durante cuarenta horas, misma que
comenzaba el dia de la Ascension y terminaba el domingo si-
guiente; una misa especial cantada y una procesiéon que llevaba
al Santisimo por las calles después de la misa el dia de la As-
cension. Las solicitudes de licencias anteriores a la década de
1840 estipulaban una procesion publica por las calles, pero, con
las Leyes de Reforma que prohibieron dicha actividad, durante
la segunda mitad del siglo XIX el Santisimo Sacramento fue
llevado en procesion dentro del templo. El dia siguiente de esta
celebracion principal, los miembros de la Vela tenian una misa de
réquiem para aquellos miembros que habian fallecido durante el
ano. El resto del afo, los miembros pagaban una misa cantada
cada tercer domingo de mes. Para los miembros al borde de la
muerte, sufragaban una exposicion del Santisimo Sacramento, y
si esto no era posible, costeaban una misa el dia posterior a su
fallecimiento.

Al final de la lista de los deberes de la Hermana Mayor, casi
como una idea de ultimo momento, aparecia la responsabilidad
de asegurar que

...el altar del Sagrario [el contenedor en el que se custodiaba
el Santisimo Sacramento] en la iglesia donde tiene lugar la
vigilia se encuentre decentemente adornado y el proveer los

# El secretario parece haber tenido una posicién sin poder, ademas de que
era objeto de cierta confusion. En efecto, la Constitucién de 1867 establece un
secretario que asista a las reuniones y registre las actas de la junta mayor y los
acuerdos de la junta menor. Asimismo, sostenia y supervisaba a los veladores
varones e informaba del comportamiento de éstos a la Hermana Mayor. Las
constituciones de 1906, en cambio, asignan el cargo de secretario a una mujer y
coloca a los veladores varones bajo la supervision directa del parroco.
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fondos necesarios, cuando la contabilidad de la parroquia no
lo permita *.

Rapidamente las asociaciones de la Vela se valieron de esta
condicion bastante inocua para una variedad de proyectos,
como un cdliz en oro chapado que los feligreses de Chucandiro
compraron en 1855 porque no habia dinero en la cuenta de la
parroquia *. Aqui reside una de las razones primordiales del
éxito dela Vela Perpetua: era una institucion en la que los recursos
locales permanecian en la comunidad y ésta podia decidir cémo
el dinero debia ser gastado, con la aprobacion, por supuesto,
del parroco. A finales del siglo XIX, la Vela se convirtié en una
institucion vital para el financiamiento de las iglesias locales en
el Michoacan rural.

De esta manera, a las mujeres de la Vela incumbia la res-
ponsabilidad sobre condiciones significativamente relevantes de
la practica catolica local, como el mantenimiento del templo, la
promocion del bienestar social y el ayudar a velar a los muertos.
Asimismo, sus responsabilidades abarcaban temas globales,
orando por las resoluciones para proteger su Iglesia y su fe.
En fin, tuvieron responsabilidad en un nivel cdsmico, no solo
tocante a su propia salvacidn, sino también la de la humanidad.
Los documentos de archivo apenas nos brindan una idea de sus
responsabilidades mas espirituales, mientras que los esfuerzos
para reconstruir los templos locales y las practicas se han docu-
mentado mejor, como en el caso de la Vela Perpetua en Charo,
Michoacan.

4. Charo: las mujeres de la Vela
reconstruyen una parroquia

En una sala detras del altar en el templo parroquial de
Charo, hay una foto descolorida de padre Agustin Cortés, quien
sirvié en esa parroquia por muchos anos en el siglo XIX. La foto
es parte de un memorial al padre Cortés por todo su trabajo
para revitalizar la parroquia. En particular, resaltan las mejoras

¥ “Constituciones de la Hermandad de la Vela Perpetua 6 adoraciéon del Santisimo
Sacramento que se han de observar en la Arquidiocesis de Michoacan”, AHCM,
Caja 836, Legajo 128.

* Ver la carta de 30.06.1855, AHCM, Caja 840, Legajo 59.
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hechas al templo durante su gestiéon como parroco. No obstante,
un analisis de los registros financieros de la parroquia y de
los de la Vela Perpetua, muestra que gran parte de la riqueza
utilizada para la compra de diversos ornamentos para al templo
lo mismo que el financiamiento para las mencionadas mejoras
provino de la Vela. En Charo, al igual que en otras parroquias,
la Vela sufrié una notable transformacion, de una cofradia que
primordialmente empleaba sus recursos en eventos cotidianos
dentro de los limites de sus mandatos, a una que de modo cre-
ciente financiaba actividades extraordinarias y proyectos.

Charo constituyd un capitulo de la Vela a finales de 1860.
Durante el periodo inicial hasta 1874, la escasez de recursos limitd
sus actividades, ya que la cofradia apenas cubria sus propios
gastos . Esta falta de ingresos no puede atribuirse a inestabilidad
dentro de la organizacion, puesto que el capitulo tenia un nticleo
relativamente estable de treinta cabezas del dia. Lalista de cabezas
de Charo a comienzos de 1865 incluye veintidos de las de 1860, lo
que demuestra una notable continuidad. Sin embargo, los afios
de la guerra y la depresion econémica que azotd el centro de
México desde 1865 hasta 1871, se hicieron sentir en la cofradia.
La contabilidad de estos afos se descuidd. Asi, durante muchos
meses de 1865 y 1866 no hubo un listado de cabezas del dia, y
en algunos meses en este mismo periodo hubo nada mas ocho.
Con todo, a mediados de 1871, entre las doce cabezas habia seis
que eran miembros originales desde septiembre de 1860: Juana
Calderén, Juan Vidal, Sacramental Ramos, Margarita Rojas,
Santos Romero e Ynosencio Ortiz. Tal estabilidad garantizo la
continuidad de la Vela durante estos afios dificiles, porque los
miembros se enfocaron en su mision espiritual y el trabajo.
Desde principios de 1872 el nimero de cabezas del dia crecio a
dieciséis, con nueve mujeres y siete varones. El ideal de treinta y
un cabezas rara vez se alcanzaria durante los siguientes cuarenta
anos. En el transcurso del siglo XIX, el liderazgo administrativo,
sin embargo, lo siguio ejerciendo una mujer.

Entre 1860y 1875, los ingresos de la Vela de Charo fluctuaron
desde apenas 10 pesos mensuales durante los afios de vacas
flacas a 35 pesos durante la década de 1860 y principios de la
de 1870, con un ingreso promedio inferior a 190 pesos anuales.

* La siguiente informacion estd tomada del “libro en donde constan cuentas de
cargo y data de la hermandad de la Vela Perpetua en esta Parroquia de Charo
(Sept. 1860-junio 1874)”, Archivo de la parroquia de Charo.
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Dofia Rosario Gaitan sirvié habilmente como tesorera la mayor
parte de la década de 1860, adquiriendo los elementos basicos
que incluian los 6leos y las ceras por un total de 30 a 50 pesos al
ano, y los recursos para una misa especial cada tercer domingo
del mes a 8 pesos la misa para una total de 96 pesos anuales.
Hubo ademas gastos menores, como el ocasional de un peso dado
por la exposicién del Santisimo Sacramento para un miembro
enfermo de gravedad.

De 1860 a 1875, el gasto mayor y mas relevante fue el costo
asociado a la celebracion principal de la Ascensién de Cristo.
Estos gastos variaron de manera considerable, desde un minimo
de 28 pesos durante los afos de guerra en el decenio de 1860
y mediados de la depresion economica en el de 1870, a un
maximo de 67 pesos en 1862, apenas dos afios después de la
fundacién de la cofradia. Los gastos de la Ascension abarcaban
los estipendios para una misa asi como una procesion dentro del
templo parroquial, ambas acompafiadas por musicos y cantores
especialmente contratados. A causa de sus ingresos limitados, la
Vela recurri6 a un gasto deficitario durante estos afios para pagar
la celebracion, cancelando poco a poco su deuda en el transcurso
del afio.

A finales de la década de 1870, sin embargo, se percibié un
débil eco dela época colonial toda vez que la celebracion principal
se convirtio en una cada vez mas elaborada. Los miembros de la
Vela Perpetua decoraban cada altar del templo con plata fina,
papel de “China” calado y flores de colores brillantes. Ya en
1876 las mujeres incorporaron castillos de fuegos artificiales,
un mecanismo popular y tradicional para marcar el tiempo
sagrado y anadir prestigio a la cofradia *. La popularidad de
los fuegos artificiales, sin duda, impuls6 las donaciones en los
meses anteriores a la celebracién y atrajo a mas gente a la fiesta.
Los ingresos de la Vela de Charo empezaron a incrementarse en
1879 y sus miembros decidieron gastar mas en la celebracion de
la Ascension de Cristo. A los habituales cinco pesos por polvora
y fuegos artificiales, se agregaron 32 pesos para la musica y los
cantores, entre ellos dos cantores traidos de la cercana capital
de Morelia con un costo de once pesos. Esta era una suma
importante, si se considera que el salario mensual del parroco

#¥“Copia de las cuentas de Cargo y Data de la Vela Perpetua de Charo, 1871-1879",
AHCM, Caja 826, Legajo 120. Acerca de la importancia de los fuegos artificiales
en las celebraciones modernas en Michoacan, ver Brandes, 1988: 110-127.
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promediaba los 30 pesos. Los gastos aumentaron de nuevo en
1882, gran parte de ellos por la musica y los cantores: 18 pesos
para los cantores de Morelia y otros 18 para los de Charo, lo que
evidencia cierto orgullo del talento local. La Vela asigné ademas
13 pesos a la compra de materiales para elaborar flores con la
finalidad de decorar la iglesia.

Entre otros gastos nuevos se aparece uno menor para la
publicacién de 200 ejemplares del soneto No me mueve mi Dios para
quererte, de solo tres pesos. El poema, segtn se informa, escrito
en Charo a principios del siglo XVII, se convirtié en una de las
pocas obras literarias del Nuevo Mundo aceptada como parte
del canon de poesia espafiola *. La publicacion de un poema que
expresa un amor ardiente e incondicional a Jesucristo, recordaba
a los feligreses a aquellos héroes religiosos locales cuyo trabajo
misionero sentd el fundamento de su identidad catolica. Luego,
este recordatorio o memorial debe ser visto en el contexto de los
esfuerzos de los gobiernos locales y estatales para promover a
los héroes liberales mediante eventos civicos como el del Cinco
de Mayo. En efecto, inventando nuevas tradiciones los gobiernos
estatales y locales esperaban cultivar una identidad civica que
eclipsaria y, eventualmente, sustituiria las identidades catolicas.

Lo cierto es que durante los primeros afios del decenio de
1880, la identidad catdlica influyd de manera creciente en Charo
a través de la celebracion mas compleja de la Vela Perpetua,
misma que rivalizaba en el costo y los simbolos ideologicos con
el festival del Cinco de Mayo, realizado a principios de mayo en
Morelia, la ciudad capital del estado. Asi, los gastos por la musica,
los cantores y fuegos artificiales de ambas celebraciones, fueron
similares *. La pompa siempre mayor de la fiesta principal de la
Vela Perpetua, reflejaba y motivaba un enorme aumento de los
ingresos de ésta.

A finales de la década de 1870 ocurrié un cambio en la di-
reccién de la Vela en Charo, cuando las mujeres superaron a
los hombres dos a uno en los cabezas del dia. Esta proporcion se
mantendria durante el resto del siglo, con pequenas excepciones.

* Durante el porfiriato, el autor del poema era desconocido. En la actualidad, los
estudiosos afirman que fray Miguel de Guevara, uno de los agustinos originales
de esta area, escribid el poema. En un tipico acto de cooptacion posrevolucionario,
el gobierno local construyd un memorial al poema en la plaza principal de Charo.
*Ver los gastos de la Junta Menor Patridtica de Morelia de 1882 en el Periddico
Oficial del gobierno del estado de Michoacan de Ocampo, 01.07.1882, p. 2. Para
los de la Vela, véase la siguiente nota.
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El nuevo grupo de liderazgo incluia a dos hermanas, Bonifacia
y Juana Gavilan, y a Siprana Salguero, cuyas familias eran de
antiguo linaje y muy conocidas en Charo *. Delfina Cortés,
Eulogia Bailén y las hermanas Juana y Josefa Guzman, eran
parte de una familia extendida que llegd a Charo hacia finales
de la mencionada década y administré con cierto éxito una
tienda general local. Josefa y Juana se convirtieron en cabezas
al finalizar 1879, mientras Delfina pasé a ser la tesorera en 1880,
puesto que ocuparia por mas de veinte anos. Ellas, junto con
Francisca Rojas, Felicitas Lopez, Rita Almoddvar, Margarita
Carretilla, Sacramenta Ramos y Maria Zavala, entre otras, fueron
parte del grupo de mujeres, lo que evidencia la amplitud de la
participacion femenina en el capitulo de la Vela Perpetua de
Charo. Algunos de los varones fueron Rosario Villasefior, Santos
Ramos, Geréonimo Celaya, Patricio Ninebre, Toribio Salguero e
Ignacio Soreque, asi como el parroco Agustin Cortés.

En junio de 1879, el tesorero de la Vela de Charo habia co-
lectado 416 pesos para ese ano, el doble que el anterior. En
un lapso de dos afios, la cofradia de nuevo duplicé sus in-
gresos, alcanzando mas de 1.200 pesos disponibles en mayo
de 1883 ¥. Durante los siguientes veinte afios, generalmente
la Vela tuvo excedentes de mas de 200 pesos, promediando
un ingreso superior a 650 pesos *. En parte, este crecimiento
reflejo la expansion demografica y econdmica que experimento
Michoacan durante el porfiriato. El mas estable y pacifico modus
vivendi que caracteriz9 las relaciones Estado-Iglesia porfirianas,
brindé a las comunidades la oportunidad de reinvertir sus re-
cursos en la recuperacion, el mantenimiento y la promocion
de la identidad local y las practicas religiosas, aunque con la
advertencia explicita de que la legitimidad de la élite gobernante
no podia ser impugnada.

% Los nombres de las cabezas se encuentran en el Libro N. 2, “Libro que manifiesta
las limosnas que se han recibo de los hermanos de la Vela 1875-1883”, Archivo de
la parroquia de Charo. Los libros no mencionan quién era la Hermana Mayor. La
situacion de las distintas familias se basa en varias entrevistas con Maria Luisa
Guzman, sobrina nieta de Josefa Guzman, en Morelia, en febrero de 1995.

¥ Basado en la comparacion de cifras de la “Copia de las cuentas de Cargo y Data
de la Vela Perpetua de Charo 1871-1879”, AHCM, Caja 826, Legajo 120; y de la
“Copia de las cuentas... 1882-1883”, AHCM, Caja 827, Legajo 144.

% Los promedios tomados para los afios 1879 a 1900 de varias cuentas de la Vela
Perpetua: AHCM, Caja 826, Legajos 134 (1879-80), 141 (1881-82), 148 (1884-5), 151
(1886-87); y Caja 828, Legajos 162 (1888-89), 168 (1889-92), 171 (1893), 174 (1894-
95), 175 (1895-97, 1899-1900).
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No obstante, como se senald antes, los mecanismos mediante
los cuales las comunidades colectaban y distribuian el dinero
cambiaron de forma dramatica durante el siglo XIX. De este
modo, las cofradias de Charo que sobrevivieron a las reformas
de finales del periodo colonial y principios del nacional, fueron
exclusivamente piadosas y dedicadas a la oracidn, sin tenencia de
tierra'y con pocos activos financieros. En el caso de otras cofradias
devocionales de Charo en el periodo posindependentista, como
la del Sefior (Sagrado)Corazon de Jesuis, La Purisima (Concepcion
de Maria) y el Sefior San José, con presupuestos anuales que rara
vez superaban los 50 pesos, sus miembros —que comprendian
a muchas de las cabezas del dia de la Vela— gastaron sus re-
cursos casi nada mas en las misas y cuotas para mantener sus
respectivas cofradias solventes a lo largo del porfiriato *. Estas
cofradias autosuficientes y de subsistencia, se hallaban también
en otras parroquias, como era el caso del Apostolado de la Oracién
y la Archicofradia de la Guardia de Honor, con capitulos en varias
parroquias de la arquidiocesis michoacana *.

En general, sin embargo, en numerosas parroquias la co-
fradia de la Vela fue la tnica. De manera semejante a lo que
sucedia en otros pueblos de la arquididcesis, la cuenta financiera
(fabrica espiritual) de la parroquia de Charo disponia de poco
dinero para invertir. Rara vez logrd colectar mas de siete pesos al
mes *. Estas magras donaciones revelan la comprension local de
que los recursos obtenidos de las comunidades rurales debian,
ademas, ir a la ciudad para apoyar la fundacién del seminario,
el mantenimiento de la burocracia y los gastos de la catedral de
Morelia. Un frustrado obispo Arciga, reprendié en 1890 a sus
sacerdotes por sus pobres registros contables, dando cuenta de

¥ “Cuentas de cargo y data de la Fabrica de la Parroquia de Charo...”, AHCM,
Caja 890, Legajo 498. La contabilidad de Charo era de algtin modo distinta a la
de otras parroquias, dado que los aportes por los bautismos y matrimonios no
estaban incluidos, aunque si los de los entierros.

% Ver el “Libro del Canon de las parroquias y Vicarias 1881-1899”, AHCM,
Caja 257, Legajo 126. La arquididcesis también realizé en 1896 un censo de las
parroquias y viceparroquias que pedia, entre otras cosas, un listado de cofradias.
Desafortunadamente, apenas 10 de las 80 unidades administrativas fueron
localizadas. De esas 10, todas tenian capitulos de la Vela, si bien cinco tenian un
tnico capitulo.

#1“Libro de la Fabrica Espiritual de Charo, 1871-1899”, Archivo de la parroquia
de Charo.
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la reduccion general de las donaciones al arzobispado, reduccion
que esperaba revertir .

Entre 1880 y 1900, las nuevas cabezas del dia de la Vela
Perpetua de Charo buscaron enérgicamente ampliar y expandir
su mandato de mantener el altar principal, invirtiendo la mayor
parte de los fondos en la celebracion principal. De ahi que
durante estos veinte afios fue poco lo que la Vela no repard,
amuebld, comprd o construyo en el gran templo parroquial del
siglo XVII, el cual dominaba el paisaje local. La iglesia habia
sufrido afnos de abandono cuando el conflicto Estado-Iglesia,
por lo que necesitaba de cuantiosas reparaciones. Ademas, en
1858 un terremoto dafi6 la estructura y destruyé muchos de los
ornamentos sagrados *. Los proyectos iniciales de la cofradia
parecieron encajar muy bien dentro del mandato establecido
para mantener el altar principal. El primero de estos comprendio
el retoque y la reparacién de las sillas del santuario, junto con
la compra, en 1879, de una alfombra bordada en oro por un total
de 96 pesos. En fin, la Vela sencillamente construy6 un nuevo
santuario. En 1881, pagd 86 pesos por una segunda custodia.

Dado el énfasis local en las demostraciones elaboradas y
suntuosas de devocidn, la Vela Perpetua se propuso incrementar
el esplendor dentro del templo de distintas formas, y en 1882 des-
tind 348 pesos para los ornamentados candelabros de cristal *.
Asimismo, los miembros acordaron comprar candelabros de
metal decorativos que iluminaron atin mas el templo. Esa luz se
reflejo en las variadas nuevas cruces y alumbré el nuevo lienzo
de satén purpura que envolvia el altar principal, todos ellos
comprados con fondos de la Vela. En 1889, la cofradia igualmente
costed la reconstruccion del altar mayor y una barandilla
protectora alrededor de la imagen de la Virgen de Guadalupe
y, en un nivel mas mundano, gasté 458 pesos en la reparacion
de muchas de las ventanas rotas que databan del terremoto *.
Un altar a La Purisima por 450 pesos fue pagado por la Vela en

2 Ver esta carta en AHCM, Caja 190, Legajo 314.

# En cuanto a las condiciones de la iglesia a mediados del siglo XIX, ver José
Guadalupe Romero, “Noticia para formar la Estadistica del Obispado de
Michoacan”, en: Boletin de la Sociedad Mexicana de Geografia y Estadistica (1862),
p- 629.

# “Cuentas de cargo y data... 1871-1879”, AHCM, Caja 826, Legajo 120.

# “Cuentas 1889-1891”, AHCM, Caja 828, Legajo 167.
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1897 *. Al afiadir y reparar los altares menores, la Vela promovio
una devocion votiva multivariada en Charo, que incluyé la
localmente reconocida imagen milagrosa del Cristo en la Cruz
de tamafio natural, El Sefior de la Lampara, asi como la de Maria
Inmaculada #. Ahora, los fieles también podian apreciar las finas
cortinas y nuevas decoraciones, ambas de seda, que rodeaban el
trono del Sefior de la Lampara. Las ceremonias litirgicas y las
principales festividades adquirieron una renovada dimension
con un palio elaborado, un dosel de tela ornamental bajo el
cual el parroco caminaba dirigiendo las procesiones dentro del
templo.

La Vela se asegurd de que se exaltaran todos los sentidos y
contribuy6 en 1884 y 1885 a la compra de un 6rgano, gastando
456 pesos en una primera cuota y 210 pesos en la siguiente .
Quiza, la compra del érgano fue un intento por recuperar los afios
gloriosos de la practica religiosa, cuando los agustinos fundaron
un coro que se hizo famoso en toda la arquididcesis, y cuyas
composiciones todavia se escuchaban en Charo. A principios
del siglo XX la parroquia buscoé agregar otros instrumentos
con vistas a ampliar su repertorio musical, y para ello en 1904
solicito tener cuatro “instrumentos de metal” y un contrabajo
que se sumaran a su 0rgano para la celebracién de la Inmaculada
Concepcion y la fiesta de San Miguel ¥. En todo caso, la compra
del 6rgano mostrd el fendmeno de finales del siglo XIX de que
numerosas parroquias como Charo, trataron de ampliar su re-
pertorio musical. Durante la segunda mitad del siglo XIX, en
efecto, casi todas ellas compraron un 6rgano, por lo general con
un importante aporte de fondos por parte de la Vela Perpetua .
Aun parroquias purépechas pobres como la de San Gerénimo
Purenchecuaro, manifestaron esta influencia >'.

La compra de costosos instrumentos musicales demuestra
que para finales de ese siglo, los capitulos de la Vela excedian con
claridad los limites del mandato original de sus constituciones.

% “Libro No. 4 Cuentas de Cargo y Data de... Vela 1892-1954”, Archivo de la
parroquia de Charo, 45.

¥ Sobre la fama de EI Seior de la Lampara, ver Bravo Ugarte, 1962 y Torres, 1915.
* “Cuentas 1884-1885”, AHCM, Caja 827, Legajo 148.

# “Libro de Acuerdos, 1904-05”, ACHM, Series Eclesiales del Siglo XX, Caja 78,
Legajo 1.

% “Libro Canon de las Parroquias 1881-1899”, AHCM, Caja 257, Legajo 126.
*1Ver la carta de 09.04.1907, AHCM, Series Eclesiales del Siglo XX, Caja 64, Legajo
11.
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De este modo, con la intencién de devolver el esplendor y el
brillo a su amado templo, la Vela Perpetua de Charo autorizd
proyectos que abarcaron la reconstruccion de una pared y la
construccion de una segunda torre en el afio 1898, con un gas-
to de 650 pesos para la torre. También renovaron la ctipula
principal con nuevos ladrillos, gastando 389 pesos en 1887 y
algunos mas en 1889. Asimismo, en 1895 adquirieron las nuevas
puertas de entrada . Mas alla de los confines del templo, la Vela
destino 275 pesos para arreglar los muros del cementerio y forjar
nuevas puertas de hierro con el objetivo de evitar a los vandalos
y borrachos profanar las tumbas. Al principio, la arquididcesis
dudd en aprobar las reparaciones del cementerio por no ser
de la competencia prescrita de la Perpetua Vela. Al final dio la
aprobacidn, si bien advirtié que la cofradia debia concentrarse en
su mision de orar por los pecados de la humanidad *.

Con todo, cabria argumentar que en la reparacién del ce-
menterio los miembros de la Vela actuaron en conformidad
con su mandato. Las constituciones de la Vela estipulaban que
cuando un miembro fallecia, los asociados de la cofradia que
asistieran al funeral recibirfan una indulgencia de cien dias
menos en el Purgatorio, segun lo estipulado por Clemente X en
1643. Por otra parte, recuérdese que la Perpetua Vela pagaba por
la exposicion del Santisimo Sacramento en los momentos de la
muerte y el duelo de sus miembros. Por lo tanto, la Vela fortalecio
el tejido social en la parroquia de Charo, cumpliendo un papel
relevante en tiempos de enfermedad, muerte y duelo. Sus miem-
bros actuaron como enlace entre las familias en dificultades y el
parroco, ya que a menudo le informaban cuando un miembro
estaba gravemente enfermo. La asistencia a un funeral, ademas
de un consuelo para las familias y un estrechamiento de los
lazos comunitarios, significaba participar en uno de los pocos
rituales sagrados ptblicos autorizados de manera expresa por el
gobierno porfirista. Sobre la base de la proteccién de las comu-
nidades de la propagacion de la enfermedad, el Estado cada
vez mas se encargaba del entierro de los muertos, pero la Vela
desempenid el destacado papel sagrado de garantizar que Dios
escucharia las plegarias en nombre de sus miembros. Con la
expansion de su membresia e influencia durante el porfiriato, los

2 “Libro No. 4 Cuentas de Cargo y Data de... Vela 1892-1954”, Archivo de la
parroquia de Charo, 15.
% “Cuentas de Cargo... 1888-89”, AHCM, Caja 827, Legajo 162.
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miembros de la Vela de Charo pagaron mas misas y asistieron a
mas funerales. En el decenio de 1880, por ejemplo, pagaron por
la exposicion del Santisimo Sacramento para mas de cuarenta
familias de apellidos Cazares, Cortés, Chavez, Banegas, Galindo,
Garcia, Hernandez, Lepis, Maravilla, Olvera, Patino, Posadas,
Pérez, Rodriguez, Salto, Vasquez, Villa y Villasefior. Tomando
en cuenta la amplitud de las tipicas redes de parentesco familiar
y la relativamente pequefia poblaciéon de Charo, entre 1.500
y 1.600 personas, es probable que casi todos los miembros de
la comunidad tuvieran contacto con la Vela durante el dificil
periodo de luto. Por eso, las reparaciones en el cementerio pa-
recen estar dentro del &mbito de la Vela Perpetua.

Durante los primeros afos del siglo XX, la Vela sigui6 cre-
ciendo en ingresos y sufrago los costos de proyectos de gran en-
vergadura en la iglesia de Charo. De esta forma, en 1904 la junta
menor acordo pagar la extraordinaria suma de 900 pesos por cua-
tro refinados candelabros y otros adornos para el altar mayor
. Su capacidad para recaudar dinero se habia incrementado,
de ahi que para febrero de 1906 registré un superavit de 486
pesos. No obstante, a partir de ese afio y de manera acelerada
desde 1909, la Vela un tanto abruptamente se volvié mas y mas
inestable y su capacidad para recaudar dinero decliné. En marzo
de 1906, por ejemplo, solo Juana y Josefa Guzman, Isabel Celeya,
Pabla Guzman, Felicitas Lépez, Delfina Cortés, Andrea Guzman
y Maria Juzado figuraban como cabezas del dia. La mayoria de
ellas eran parte de una familia extensa, los Guzman. Sin embargo,
en mayo de ese afio, en preparacion para la fiesta principal de la
Ascensién de Cristo, habia 25 cabezas, entre ellas dos varones.
1908 fue el ultimo afo fructifero para la Vela de Charo durante
el porfiriato, cuando con un promedio de apenas nueve cabezas
del dia colectd 786 pesos. Y es que el impacto de la depresion
econdémica de 1907 llevé a muchos —incluida la familia Guzman
que habia servido como columna vertebral de la Vela— a salir
de Charo y buscar trabajo en la cercana Morelia, lo que de forma
clara afect6 las cuentas de la Vela. Sus ingresos cayeron a 342
pesos en 1909 y luego a 178 en 1910. Los siguientes diez afos,
durante la Revoluciéon Mexicana, la Vela de Charo promedio
nada mas 250 pesos al afio y se convirtié en una sombra de lo
que habia sido. Gran parte del afio solo habia cinco cabezas,
excepto en el mes mayo cuando habia mas de treinta, mismas

* Libro No. 4 Cuentas de Cargo y Data de... Vela 1892-1954", 90.
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que regresaban brevemente de Morelia para celebrar su fiesta
principal de la Ascension *.

Las mujeres de la Vela Perpetua de Charo, participaron en
las practicas religiosas y en la politica local de manera real y
significativa, y en diferentes niveles. Si bien muchos estudiosos
de las practicas religiosas mexicanas se han concentrado sobre
todo en los aspectos votivos de la practica local que suplicd por
milagros a través de la veneracion de los santos, los miembros de
la Vela demostraron su fe en un esfuerzo por ganar la salvacion
para si mismos y la humanidad por medio de la devocién al
Santisimo Sacramento. Como mujeres devotas y piadosas, se
les otorgd la confianza para recoger, guardar y distribuir impor-
tantes cantidades de dinero con la finalidad de reconstruir y
embellecer el templo parroquial. De este modo sostuvieron un
esfuerzo comunitario orientado a fomentar las practicas reli-
giosas locales, lo que al mismo tiempo ayudd a restaurar la
posicion y el prestigio de su pueblo.

Bibliografia

Manuscritos
Archivo de la parroquia de Charo. Charo, Michoacan.
Archivo Histoérico Casa de Morelos (AHCM). Morelia, Michoacan.

Impresos

Arias, Patricia (1994). “Three Microhistories of Women’s Work in Rural
Mexico”, en: Women of the Mexican Countryside, 1850-1990: Creating
Spaces, Shaping Transitions, editado por Heather Fowler-Salamini
and Mary Kay Vaughan. Tucson, University of Arizona.

Bazarte Martinez, Alicia (1989). Las cofradias de espafioles en la Ciudad de
Meéxico (1526-1860). México, D. F., Universidad Autonoma Metro-
politana.

Bechtloff, Dagmar (1996). Las cofradias en Michoacin durante la época de
la colonia: la religion y su relacion politica y econdmica en una sociedad
intercultural. Zinacantepec, El Colegio de Michoacan.

Becker, Marjorie (1996). Setting the Virgin on Fire: Lazaro Cirdenas, Mi-
choacin Peasants, and the Redemption of the Mexican Revolution.
Berkeley, University of California Press.

Belanger, Brian (1990). “Secularization and the Laity in Colonial Mexico:
Queretaro, 1598-1821". Ph. D. thesis, Tulane University.

% Libro No. 4 Cuentas de Cargo y Data de... Vela 1892-1954”, Archivo de la
parroquia de Charo. Charo, Michoacan.

101



Brading, D. A. (1983). “Tridentine Catholicism and Enlightened
Despotism en Bourbon Mexico”, en: Journal of Latin American Studies
XV, No. 1 (May), pp. 1-22.

Brading, D. A. (1994). Church and State in Bourbon Mexico: The Didcesis of
Michoacdn 1749-1810. Cambridge, Cambridge University.

Brandes, Stanley H. (1988). Power and Persuasion: Fiestas and Social Control
in Rural Mexico. Philadelphia, University of Pennsylvania Press.

Bravo Ugarte, José (1962). Historia sucinta de Michoacin. Morelia, Mo-
revallado editores.

Foster, George M. (1948). Empire’s Children: The People of Tzintzuntzan.
Washington, D. C., Smithsonian Institution.

Fowler-Salamini, Heather and Mary Kay Vaughan, eds. (1994). Women
of the Mexican Countryside, 1850-1990: Creating Spaces, Shaping
Transitions. Tucson, University of Arizona.

Lavrin, Asuncién (1988). “Diversity and Disparity: Rural and Urban
Confraternities in Eighteenth Century Mexico”, en: Manipulating
the Saints: Religious Brotherhoods and Social Integration in Postconquest
Latin America. Wayasbah.

Mallon, Florencia E. (1995). Peasant and Nation: Making of Postcolonial
Mexico and Peru. Berkeley, University of California.

McMahon, Joseph H. (1907). “Perpetual Adoration”, en: Catholic
Encyclopedia, editada por Charles G. Herbermann, Edward A. Pace,
Condé B. Pallen, Thomas J. Shahan, John J. Wynne. New York,
Robert Appleton Co.

Rugeley, Terry (2001). Of Wonders and Wise Men: Religion and Popular
Cultures in Southeast Mexico, 1800-1876. Austin, University of Texas
Press.

Scott, Joan W. (1988). “The Problem of Invisibility”, en: Retrieving
Women'’s History, S. Jay Kleinberg, ed. Oxford, Berg Publishers.
Taylor, William B. (1996). Magistrates of the Sacred: Priests and Parishioners
in Eighteenth-Century Mexico. Stanford (California), Stanford

University.

Torres, Mariano de Jesus (1915). “Charo”, en: Diccionario historico,
biogrifico, geogrifico, estadistico, zooldgico, botdnico y mineraldgico de
Michoacdn. Morelia.

Traffano, Daniela (2007). “Para formar el corazén religioso de
los jovenes’: Processes of Change in Collective Religiosity in
Nineteenth-Century Oaxaca”, en: Religious Culture in Modern
Mexico, editado por Martin Austin Nesvig. Lanham (Maryland),
Rowan & Littlefield, pp. 35-49.

102



Segunda seccion

Religiones y migraciones






Espejo de identidades
cambiantes: la devocion

a Nuestra Sefnora de San Juan
en un valle fronterizo

Robert Wright*

Resumen
La devocién a Nuestra Sefiora de San Juan en el valle Bajo del rio
Grande en Texas, refleja las pautas de migracion y formacion de
identidades culturales dentro del proceso sociocultural de la gente
que ha ido poblando este valle por mds de doscientos cincuenta afios.
La devocion colonial a Nuestra Sefiora de San Juan, con su centro en
los Altos de Jalisco en el centro oeste de la Nueva Espaiia, no se hizo
evidente mds al norte en el valle Bajo del rio Grande, mientras este
valle permanecié poblado con gente fuertemente regional. Aparece
débilmente con el aumento del comercio con el centro oeste de la
Nueva Espafia desde la independencia de México en los afios 1820,
pero desaparece una vez que el comercio se desplaza hacia los EE.
UL con la anexion del valle Bajo a Texas a consecuencia de la guerra
de este pais contra México en 1846-1847. Regresa de una manera
“casera” mds bien que “puiblica” en las primeras décadas del siglo XX

* Oblate School of Theology, San Antonio, Texas.
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con la transformacion de la economia local por los ferrocarriles y la
agroindustria que atraian miles de inmigrantes, ademds de refugiados
de las guerras civiles, del centro oeste de México.

Al final de la década de 1940 y debido a una serie de eventos locales, la
Virgen “se hace inmigrante” también, estableciendo una nueva sede
entre los propios inmigrantes al lado norte del rio Grande. Con el
pasar del tiempo, paulatinamente la poblacion local se identifica mds
con el valle mismo como su pais natal, y la Virgen de igual modo
se identifica mds como coterrdnea, paisana, la Virgen de San Juan
del Valle, que acompafia y protege a los migrantes campesinos en
sus largos viajes “fuera de casa” por todas partes de los EE. UU.
Cuando el movimiento obrero de los campesinos se organiza por sus
derechos en el valle, ellos toman a la Virgen como su bandera. Con
la progresiva asimilacion de los residentes del valle de largo plazo,
la devocion a la Virgen se torna mds y mds bicultural y bilingiie.
Asti, esta devocion muestra un fuerte y miiltiple simbolismo, capaz de
integrar la experiencia del pueblo en la dindmica de formacién de su
identidad sociocultural en proceso de elaboracién.

La investigacion de las relaciones historicas entre cultura
y religién constata que tanto las culturas como las religiones
son expresiones de busquedas humanas. Las religiones estan
manejadas por seres humanos, y bajo este aspecto son hechos
sociales socioldégicamente analizables. Esta verdad no niega la
dimension divina de las religiones, pero éstas no caen del cielo
como intervenciones divinas. Mas bien, como deberian reconocer
en especial los cristianos por su creencia en la Encarnacion, la
cultura y la religion se desarrollan y conforman de una manera
importante por sus contextos sociales e histdricos particulares.
Ellas estan afectadas por las realidades ambientales y sociales,
y éstas de igual modo estan influenciadas por la cultura y la
religion.

Este trabajo explica este intercambio en un caso determinado,
la devocion a Nuestra Sefiora de San Juan en la linea fronteriza
entre Tamaulipas, un estado norteno de México, y Texas, un
estado surefno de los EE. UU. La linea divisoria entre los dos
estados, y asi entre las dos naciones, se forma por el rio llamado
Grande en los EE. UU. y Bravo en México. La frontera entre
Tamaulipas y Texas se extiende unos 370 kilémetros en linea
recta, aunque mucho mas con todas las vueltas y recodos que
hace el rio en su curso hacia el mar en el golfo de México.

Antes de dividirse en frontera internacional como resultado
de la guerra de los EE. UU. contra México en 1846-1847,
esta zona riberefia era el corazén de la zona norte del estado
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mexicano de Tamaulipas, antes la colonia espafiola de Nuevo
Santander. Como consecuencia de la guerra, Tamaulipas perdio6
su territorio al norte del rio Bravo, que se volvid parte del estado
estadounidense de Texas. Como se mostrara en este ensayo, las
fronteras politicas no constituyen siempre fronteras culturales,
pero tampoco dejan de impactar a las culturas.

Después de presentar una breve sintesis del desarrollo de la
devocién a Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos en la Nueva
Espafia, este ensayo explica las tres primeras etapas mayores en
la devocion a Nuestra Sefiora de San Juan en la zona fronteriza
de Tamaulipas y Texas. Estas etapas corren aproximadamente de
1800 a 1985. Es un relato en el que la correlacion entre los flujos
migratorios de la gente y el cambiante sentido cultural de la
devocidn se sugiere con fuerza. Asi, este estudio puede iluminar
tanto ciertos factores sociales en la popularidad y el sentido de
devociones, cuanto las cambiantes identidades culturales de los
mismos devotos. Un subtexto importante es el enlace entre las
influencias populares y oficiales (o clericales) en el desarrollo y
la propagacion de esta devocion. Este estudio es un proyecto en
proceso, con ciertas lagunas que necesitan mas investigacion.

Para explicar mi interés en este tema, comparto algunas notas
autobiograficas. Apenas salido del seminario mayor en 1973, fui
enviado a trabajar en el entonces pequefio pueblo de San Juan, en
la frontera texana con Tamaulipas. Aunque mi encargo era servir
a la gente que residia en aquel pueblo como miembro del equipo
pastoral de la parroquia catdlica, fui impactado, diariamente y
hasta varias veces en el mismo dia, por la constante llegada y
salida de peregrinos mexicanoestadounidenses y mexicanos
al santuario de la Virgen de San Juan, ubicado en la misma
propiedad. En aquella época, la parroquia estaba al lado del
santuario. Por ello, el santuario y sus peregrinos eran el constante
contexto en que los miembros del equipo pastoral de la parroquia
trabajabamos, aun cuando estos peregrinos no eran “nuestro
encargo”. Desdelamadrugadayhastamuy noche, saludabamosy
bendeciamos peregrinos en la playa del estacionamiento, porque
muchos esperaban en sus vehiculos para recibir la bendicion del
centro devocional de la Virgen antes de salir “al norte” como
trabajadores migrantes o antes de regresar a sus hogares, aunque
cercanos, en el valle, una vez terminado el largo trayecto migrante
en estados muy lejanos. A cualquier hora del dia los peregrinos
se acercaban con multiples peticiones. En los meses del verano,
miembros del equipo pastoral viajaban a las labores de West
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Texas, al “Panhandle” (extremo noroeste) de Texas, a Colorado,
a los estados del Noroeste (Oregén, Washington) y Mediooeste
(Ohio, Michigan, Indiana) para visitar a nuestra propia gente
migrante, pero asimismo para visitar a toda la gente migrante
del valle. Dondequiera que llegabamos, la gente migrante apre-
ciaba mucho la oportunidad de conversar y celebrar la misa en
espafiol con un sacerdote de San Juan, un lugarcito que solo ellos
reconocian inmediatamente. En mi ministerio y viajes por el sur
de Texas por casi cuarenta anos, he visto imagenes de la Virgen
de San Juan en muchisimos lugares. En aquella region, y de
hecho en todo Texas, el centro de peregrinaciéon que sobrepasa
por mucho a los demads es el santuario de la Virgen de San Juan
del Valle.

1. Antecedentes: Nuestra Sefiora
de San Juan de los Lagos en México

Para entender como esta devocion llegoé a la zona fronteriza
de Tamaulipas-Texas y sus significaciones culturales cambiantes
entre sus devotos, nos tenemos que remontar a sus origenes en
el lejano sur, apenas un siglo después de la conquista espafiola
de México. La devocion a Nuestra Sefiora de San Juan es una
creacion del temprano México colonial. Empieza en 1623, en el
entonces pequeno pueblo indigena de San Juan Bautista Mes-
quititlan en la provincia de Jalisco. Alli, una ermita sencilla de
adobe tenia una pequena estatua de Maria Inmaculada, tipica
de las imagenes traidas por los primeros misioneros. Un dia,
una familia que se ganaba la vida por el ejercicio de la acrobacia
se detuvo en San Juan para entrenarse antes de proseguir a
Guadalajara. Mientras se entrenaba, una de las hijas cayo sobre
una daga expuesta y murid. Una mujer indigena del lugar
sugirié que se trajese la estatua de Maria Inmaculada y que se
le implorase por la nifia. Se afirma que la nifia recobré la vida, y
la voz del evento milagroso corri6 rapidamente. A la par que se
pregonaron otros milagros, la fama de la milagrosa Senora de San
Juan de los Lagos (nombre de la mas conocida cercana poblacién
de espafioles) se difundid, y los peregrinos aumentaron, dejando
sus donativos y exvotos (Marquez, 1939: 9-19, 25, 41s, 53, 55-57,
87-94). Por el afio 1655 habia devotos en la Ciudad de México; y
en 1666 llegaron peregrinos desde Zacatecas, San Luis Potosi y
Puebla (Ibid.: 33s, 39, 66).
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Los documentos dejan claro que esta nueva devocion, nacida
de la piedad de una mujer indigena y su pueblo y hecha popular
por su fama milagrosa, no solo fue aprobada sino promovida por
el clero local y los sucesivos obispos. Antes del primer milagro
con la nifia del maromero, no habia un sacerdote residente en el
pequeno pueblo indigena de San Juan. Después del milagro, con
el crecimiento de la peregrinacion, pronto se destin6 un sacerdote.
Desde el principio, el clero y la didcesis asumieron la supervision
de la devocién y arreglaron la construccion de edificios siempre
mas grandes y adornados (Ibid.: 19, 22s, 26-30, 36-38). El obispo
instalado en 1647 era conocido como un “partidario decidido”
de la devocion, debido a su gran piedad hacia la Virgen Maria
y principalmente a la Inmaculada Concepciéon —advocacion
original de la imagen—. El capellan del santuario en 1660 era
un “propagandista ardiente” de la devocion (Ibid.: 27s, 37). Vale
la pena anotar también que desde bastante temprano el clero
encargado informaba con gran satisfaccion que la mayoria de
la gente que asistia a la celebraciéon anual de la devocion el dia
8 de diciembre, fiesta de la Inmaculada Concepcion, recibia los
sacramentos de la confesion y la comunion (Ibid.: 40, 65).

Los obispos de otras diocesis se alegraron cuando una
estatua “peregrina”, modelada sobre la imagen original, visitaba
sus propios territorios, y la Virgencita peregrina viajo al sur hasta
Morelia y Puebla, al este hasta el golfo de México, al norte
hasta Parral en Chihuahua, y al oeste hasta Sinaloa (Ibid.: 59-
63). De hecho, se afirmé6 que la devocién a Nuestra Sefiora de
San Juan de los Lagos superaba a los dos santuarios mayores en
los alrededores de la Ciudad de México, los de Nuestra Sefiora
de Guadalupe y Nuestra Sefiora de los Remedios, en cuanto al
numero de peregrinos que llegaban de afuera y a los donativos
recogidos por los agentes de la devocion en otros lugares (Ibid.:
64-66). La gran muchedumbre que llegaba para la fiesta anual
el dia 8 de diciembre, origino6 la renombrada feria anual de San
Juan de los Lagos. Asi, la religion promueve el comercio y los
contactos interregionales; las ferias, en cambio, acrecientan los
intercambios culturales y atraen mas gente a la fiesta religiosa.
Los 3.000-4.000 personas que asistieron a la fiesta religiosa y
la feria en 1691, subieron a 10.000 en 1730 (Ibid.: 38-40, 54, 81).
Hacia 1792 habia 35.000. En vista de tales multitudes y favorecida
por su ubicacién cerca de la confluencia de caminos nacionales
muy importantes, la feria de San Juan llegd a ser una de las mas
relevantes de la Colonia, y permaneci6 asi hasta 1870 (antes de la
construccion de los ferrocarriles nacionales):
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Comerciantes de Guanajuato, Querétaro, Ledn, Irapuato, Silao,
Celaya, Salvatierra, Salamanca, Valladolid y Guadalajara, se
reunian para intercambiar cereales, vegetales, frutas y articulos
del Bajio y del oeste con productos de Durango, Chihuahua,
Saltillo, Monterrey, Monclova y otros lugares, ademas de
géneros de las flotas mercantiles (“Ferias”, 1987).

Luego, a principios del siglo XIX se habia establecido con-
tactos mercantiles entre San Juan de los Lagos y poblaciones muy
al norte como Durango y Chihuahua por el Camino Real que
llevaba hasta Nuevo México. De igual manera, habia relaciones
comerciales entre San Juan de los Lagos y el Camino Real que
se dirigia al noreste hacia Saltillo y Monterrey, las dos ciudades
por los cuales transito el comercio hacia la zona que hoy forma el
territorio fronterizo entre Tamaulipas y el sur de Texas.

2. Primera etapa: aparicion y desaparicion
basada en el comercio, 1800-1860

Es bien sabido que las rutas comerciales estan entre los
motores principales de contacto y diseminacion entre cultu-
ras. Hasta alrededor de 1800, la zona del rio Bravo en Nuevo
Santander (Tamaulipas después de 1821) parece haber perma-
necido como un drea cultural bastante restringida en si misma,
como lo indican las pautas matrimoniales '. Aunque falta mas
investigacion sobre la religiosidad regional, hasta ahora la tnica
devocion de origen mexicano en esta area que se encuentra en
los documentos de la época es el culto mds y mas nacionalista
a Nuestra Sefiora de Guadalupe. Esta devocion se introdujo y
fomentd, entre otros, por los frailes franciscanos del Colegio Mi-
sionero de Nuestra Sefiora de Guadalupe en Zacatecas, primeros
misioneros y pastores en el valle Bajo del rio Bravo (Wright, 1992:
386, 438, 456).

Llamativamente, es a principios de los afios 1800, época en la
cual la feria anual de San Juan de los Lagos llegé a ser un destino

1 Asi se constata con claridad en el caso de Laredo, en el limite occidental de la
zona del bajo rio Bravo (Wright, 1992: 437s). Por ejemplo, apenas cuatro (4,7%)
de los 84 casamientos registrados en los archivos matrimoniales existentes de
Laredo en los afios 1790, se originaron fuera de la region cultural que abarcaba
el valle Bajo del rio Bravo y el territorio inmediatamente contiguo del norte de la
provincia de Nuevo Leén y del noreste de la provincia de Coahuila (Ibid.: 378).
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principal para todo el norte de la Nueva Espafia, cuando aparecen
por primera vez noticias de la devocion a Nuestra Sefiora de
San Juan en una u otra familia del valle 2 En su testamento a
fines de 1807, José Narciso Cavazos de Reynosa (una villa en el
centro del valle) declaré que, en cumplimiento del testamento
de su difunta esposa, Maria Ygnacia Hinojosa, él habia fielmente
apartado una manada de veinticinco yeguas para sostener una
misa solemne anual en honor de Nuestra Senora de San Juan de
los Lagos. En su testamento, Cavazos encargo a su hijo mayor a
mantener esta obra pia (Norquest, 1987: 80). Esta apariciéon de la
devocidén en el valle Bajo del rio Bravo posiblemente se puede
atribuir al crecimiento de comercio, y los respectivos contactos
en esta época, entre las dos regiones, con la feria anual de San
Juan de los Lagos. Los registros de matrimonios apuntan hacia
semejante conclusion. El nimero de nuevos esposos en Laredo
creci6 de manera notable en la primera década del siglo XIX. Si
bien los esposos quedaron como oriundos para la gran mayor
parte de la sociedad regional, el porcentaje de “forasteros” se
duplicd, y éstos vinieron de la mayor parte de la region centro-
oeste del pais, donde tiene su sede —y muchisimos devotos—
Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos (Wright, 1992: 378s).
Este aumento, todavia muy minoritario, de casamientos con
“forasteros” es una pauta clasica para el fendmeno de incremento
de relaciones comerciales sin inmigracion elevada.

Luego lleg6 la independencia de México de Espafa en
1821. Uno de los cambios mas positivos (porque también hubo
cambios negativos) en la vida de las poblaciones en el valle fue
la adopcién de una sistema de comercio internacional mas libre.
Por primera vez se legaliz6 el comercio maritimo por los puertos
de la costa superior del golfo de México, que en aquella época
incluia todo el territorio de lo que hoy es Texas. Este cambio
tuvo un impacto profundo en el valle Bajo, como ha escrito un
historiador de la economia: “este evento transformé una region
de pastoreo, en la periferia de la vida econdmica, en una arteria
de significado nacional” (Graf, 1942: 2). El comercio internacional
que llegaba a la boca del rio Bravo era trasportado por el rio hasta

2 Esta constatacion coincide con la conclusion de la mayoria de los investiga-
dores de la religiosidad en Nuevo México —otra region del norte de la Nueva
Espafia— de que en los ultimos afios del siglo XVIII o los primeros afios del XIX,
los viajeros comerciantes introdujeron en Nuevo México las devociones de los
santuarios regionales del interior de la Nueva Espania (Frank, 1992: 16s).
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Mier, entre Reynosa y Laredo, mientras las remesas que llegaban
a los puertos mas al norte en Texas eran trasportadas por tierra
a Laredo. Desde las dos villas, Mier y Laredo, se trasportaban
las caravanas de mercancia por tierra hacia Monterrey y luego
Saltillo. Prosiguiendo su camino desde estas ciudades, las cara-
vanas se desplegaban por todo el altiplano central de México,
hacia el sur, rumbo a los estados de San Luis Potosi, Zacatecas,
y hasta Aguascalientes y Jalisco, y hacia el oeste a los estados
de Durango y Chihuahua. Las cuatro ferias mayores del
norte de México a mediados del siglo XIX que se abastecieron
parcialmente por medio de este comercio que pasaba por el valle
Bajo del rio Bravo, fueron las de Saltillo, Allende en Chihuahua,
Aguascalientes, y San Juan de los Lagos en Jalisco (Wright, 1992:
502s).

Pero aparte de la ciudad floreciente de Matamoros con su
puerto en la costa, puede ser que los vecinos y rancheros en el
valle Bajo permanecieron apenas algo menos regionales en cuanto
a la seleccion de conyuges (Ibid.: 380). Aunque la region gozaba
de una nueva relevancia como arteria principal de comercio
internacional, parece que todavia no atraia una inmigracion
considerable de afuera. Contemporaneamente, con el auge del
comercio con el interior de México, la devocion a Nuestra Sefiora
de San Juan adquiri6 notoriedad en el drea. En octubre de 1837 la
popularidad general de la devocion entre los contornos de la villa
de Mier fue reconocida por las autoridades diocesanas, cuando
concedieron permiso a José Ignacio de la Pefia para construir una
capilla privada en aquella villa en honor a Nuestra Sefiora de San
Juan. Tal capilla, declaré el administrador diocesano, seria

...de mucha utilidad y provecho asi a los vecinos de aquella
Villa, como a los de otras partes de sus inmediaciones, por la
devocion que todos profesan a la Madre de Dios y Reyna SS.
de los Cielos bajo aquella advocacion.

Un afio después, las autoridades del estado dieron su per-
miso. La capilla de piedra en la plaza secundaria de Mier fue
terminada y bendecida en 1842 3. En la misma época, desde 1834

> Manuscritos originales concediendo permiso para la construccion de la capilla
en 1837-1838, y la correspondencia original en 1854 que afirma la bendicién de la
capilla en 1842, todo insertado al inicio del Libro de Gobierno No. 6, Parroquia de
la Purisima Concepcién, Mier, Tamaulipas.
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hasta 1842, se observé una celebracion anual en Laredo en honor
de Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos (Ibid.: 549s).

Sorprendentemente, después de 1842 esta reciente devocion
a Nuestra Sefiora de San Juan desaparecid de los registros
existentes de la parroquia de Laredo (Ibid.: 550). Parece que en
cierto momento disminuy6 asimismo en la villa de Mier. En los
primeros afios de la década de 1980 este investigador preguntd
a varias personas en Mier acerca de la “Capilla de San Juan”
que aun esta alla y que fuera renovada por el Gobierno nacional
algunos afios mas tarde. Contestaron que la capilla estaba
dedicada en honor a jSan Juan Bautistal O sea, en la memoria
civica, la dedicacion original a Nuestra Sefiora de San Juan en
los afios 1840 se habia perdido. Estas indicaciones —por cierto
limitadas— sugieren que la devocion a Nuestra Sefiora de San
Juan de los Lagos gozaba de una creciente popularidad en el
valle Bajo del rio Bravo en la primera mitad del siglo XIX, al
paso que el comercio con la region central-oriente de México
se hacia mas fuerte; no obstante, la devocién cayé después en
una relativa obscuridad en comparacion con otras devociones
nacionales y regionales. ;Por qué este declive? Cabe apuntar a
la decisiva reorientacion sociopolitica y econdémica de la zona
como resultado de la conquista del norte de México por los
EE. UU. en 1846 y la demarcacion del rio Bravo como la nueva
linea divisoria entre las dos naciones en 1848. ;Seria posible que
las transformaciones en los arreglos y “duefios” del comercio
incidieran en la disminucién de la devocion? Sea como fuese,
aparentemente la devocion a Nuestra Sefiora de San Juan no
habia echado raices suficientemente fuertes en los corazones y
la vida de la gente del valle, quienes en su gran mayoria no eran
de la region centro-oeste de México donde la devocion habia
nacido y florecido por siglos. El porqué de la desaparicion de la
devocidn en el valle en esta época, es una pregunta que queda
abierta.

3. Segunda etapa: reaparicion
y afirmacion basada en la migracion,
décadas de 1920 a la de 1950

Como dejo patente la introduccién de este ensayo, en la
actualidad la devociéon a Nuestra Sefiora de San Juan es muy
fuerte en el sur de Texas. ;Por qué la reaparicién, y cuando? Las
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pautas de migracion indican la respuesta. Esta devocién a la
“Virgencita,” como se la llama comtnmente, adquirié nueva y
profunda vitalidad en el valle Bajo del rio Grande (nombre del
lado texano) en los ultimos anos del decenio de 1940, gracias
a unos fieles mexicanos en los contornos de San Juan, Texas, y
el liderazgo acertado de su parroco. Desde 1940 el padre José
Azpiazu, OMI, un vasco espafiol, fue el misionero encargado
de la parroquia de Pharr, Texas, y la colindante comunidad de
San Juan con su capilla de San Juan Bautista en la zona central
del valle (Azpiazu personnel record). Los catdlicos de origen
mexicano que constituian casi toda la congregacion de la ca-
pilla de San Juan, eran en su mayoria recientes inmigrantes
pobres al “valle Magico,” llamado asi por los promotores de
los ferrocarriles y grandes obras de riego que desde principios
del siglo XX transformaron el valle en una zona agricola que
dependia de muchos trabajadores del campo. La capilla de San
Juan era pequefia, de madera, y los fieles esperaban remplazarla
con un edificio mas grande de ladrillos (Edinburg District
Minutes, 1943).

Como parroco de las dos comunidades, Pharr y San Juan, el
padre José se percato con creciente preocupacion del desarrollo de
la devocién a una supuesta imagen milagrosa de Nuestra Sefiora
de Guadalupe en la superficie de una piedra que se guardaba en
un hogar cerca de “los Tres Cheques” (las tres valvulas del canal
de regadio), en los campos cinco millas al norte de la colindante
poblacién de Alamo, Texas. La duefia de la piedra con la supuesta
imagen, que llegd a ser llamada popularmente la Virgencita de
los Tres Cheques, declaré que la habia descubierto en un campo
cercano, y su pequefia casa pronto se convirti6 en un centro
devocional bastante frecuentado (Valley Evening Monitor, 1947,
1951; Dinger, 1972: 24-26). El padre José no fue personalmente a
los Tres Cheques, pero oyé de algunos de sus parroquianos que
si fueron, que la imagen consistia de unas lineas ambiguas cuya
interpretacion dependia del espectador. Reputandola espuria y
comprobando una disminucién de la asistencia a la capilla en San
Juan, el sacerdote predico contra la devocion en los Tres Cheques
como “obra del demonio”. En su vejez, recordaba vivamente el
grito ahogado de asombro que estas palabras provocaron entre
los fieles reunidos en la capilla (Azpiazu, 1996, Martinez, 1996;
Vela, 1996; Arteaga, 1997).

Sabiendo que el padre José buscaba como contrarrestar este
fenémeno con una devocion mariana aprobada por la Iglesia, asi
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como fortalecer la asistencia a la capilla en San Juan, la pareja
de Bernardina y Bernadino Villescas le animaron a establecer
la devocion a la Virgen de San Juan. Este matrimonio habia
emigrado a San Juan desde la regién de Guanajuato-Jalisco,
la region del santuario de Nuestra Sefiora de San Juan de los
Lagos, pocos afios después del inicio de la Revolucion Mexicana
en 1910. Los Villescas incluso ofrecieron contribuir con una
pequena estatua de la Virgen de San Juan por medio de algunos
amigos de San Luis Potosi, y empezaron a recaudar fondos entre
parientes y amigos (Villescas, Pedro, 1996; “Blessing of Statue”,
1948: 1).

Hasta este momento el padre José, quien habia servido entre
gente mexicana en Houston y el sur de Texas desde 1928, no
habia escuchado de Nuestra Sefiora de San Juan (Azpiazu, 1996).
Parece que esta devocidn era poco conocida entre el clero de
origen europeo y angloestadounidense del valle. Con todo, una
costosa imagen de Nuestra Sefiora de San Juan, hecha por Fidel
Galindo en Guadalajara y donada por un parroquiano mexicano,
Jestis Gutiérrez, habia sido bendecida y colocada en la iglesia del
Sagrado Corazoén en la cercana ciudad de McAllen el dia de las
madres, 13 de mayo, del afio 1945 (Sacred Heart Church Codex
Historicus) *.

Al parecer sin saber de la imagen en la iglesia de McAllen,
casi todas las personas viejas, laicos y sacerdotes del valle que
entrevisté a mediados de los afnos noventa, coincidieron en
que antes de 1948 la devocién a la Virgen de San Juan no tenia
imagenes en los templos del valle. Segtin ellos, la devociéon
consistia principalmente, inclusive en hogares de inmigrantes
mexicanos, de recuerdos de peregrinaciones al santuario en
Jalisco o de deseos de emprender tal peregrinaciéon (Villescas,
Pedro, 1996; Villescas, Jesus, 1996; Hernandez, 1996; Azpiazu,
1996; Brelivet, 1996; Pefia, 1996). Sin embargo, al menos en
algunos hogares del valle habia imagenes °.

*Encontré un ejemplar de la historia de la devocién escrita por Marquez (1939)
con “San Juan de los Lagos, Jal., 7-9-43” escrito con lapiz en la cubierta, y asi
probablemente traido al valle por un peregrino en 1943, en la biblioteca de la
entonces Casa de Retiro de San Juan en 1983. Alrededor de 1948, inmigrantes
mexicanos en el suroeste de Houston empezaron una iglesia dedicada a Nuestra
Sefiora de San Juan (Trevino, 1994: 89, 93).

® José Benito Martinez recordaba haber visto la imagen en la iglesia en McAllen
en los afios 1940. No habia una imagen en la casa de su familia (Martinez, 1997).
Indicé que alrededor de 1945 fue en peregrinacion a San Juan de los Lagos con su
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Consciente de que el nombre de la poblacién de San Juan se
prestaba a esta devocion, el padre José decidio viajar a México en
1948 para obtener la estatua prometida y, ain mas importante,
conocer la devocidn e indagar acerca de su ortodoxia, visitando el
santuario mismo en San Juan de los Lagos. Fue acompanado por
José Benito Martinez y Jesus Villescas, dos adolescentes mayores
que pertenecian al coro de la iglesia y prestaban su servicio a
ésta. Viajando muy noche por una carretera en la sierra cerca de
Ciudad Maiz, entre Monterrey y San Luis Potosi, el padre José
apenas habia empezado a cantar el himno mariano “O gloriosa
Virginum” desde su lugar en el asiento trasero del coche, cuando
el adolescente que manejaba el coche sintio salirse de la calzada,
de un espesor de diez centimetros, una llanta del automovil.
Cuando el conductor tratd de retornar a la calzada con un viraje
rapido, la llanta posterior también se deslizé. Por fin, el coche se
detuvo peligrosamente inclinado unos cinco metros hacia abajo
en la ladera, pero sin dafio. Pasado algiin tiempo, unos hombres
de un camion les ayudaron, tirando del coche hacia la calzada
con unas cuerdas. Ellos comentaron que los viajeros habian sido
muy afortunados de que el coche se saliera de la carretera en
aquel punto y no un poco mas atras o adelante, donde habia
precipicios muy hondos.

Muy agradecido porhaberse salvado —ély sus compartieros—
de la muerte en este viaje de peregrinacion y recordando que en
el momento del percance cantaba un himno a Maria, el padre José
estuvo mucho mas favorablemente dispuesto a lo que esperaba
encontrar en San Juan de los Lagos. A su llegada la siguiente
manana, los tres viajeros quedaron impresionados por la gran
multitud de peregrinos y por la devocién que mostraban. Aquel
dia entre semana (un miércoles) el padre José y sus acompanantes
asistieron a tres misas, y de modo particular le impacté la gran
reverencia de los peregrinos durante la misa. Esto le convencid
de la autenticidad y solidez de la devocion (Azpiazu, 1996;
Villescas, Jesus, 1996, 1998; Martinez, 1996, 1998a, 1998b; “Let’s
Visit a Texas Shrine”, 1964: 18-20, 27). El era un sacerdote que
insistia en la observancia de la practica religiosa mandada por la
Iglesia. Y vio que en su lugar de origen, la devocion a la Virgen de

padre y su hermano (Martinez, 1996). El padre Eugenio Cafias, OMI, recordaba
que su madre acostumbraba visitar la casa de una sefiora en la colonia El Jardin
de San Benito, Texas, a finales del decenio de los cuarenta, donde habia una ima-
gen de la Virgen de San Juan (Canas, 1996).
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San Juan acercaba la gente a la iglesia y fomentaba la reverencia
hacia la eucaristia, lo que brindaba la oportunidad para instruir
mejor a la gente en la fe (Azpiazu, 1997). Por eso, arregloé para que
el artesano mas reconocido en Guadalajara hiciera una imagen
de buena calidad de la Virgencita, la cual una vez terminada se
enviaria a la capilla en San Juan en Texas (Azpiazu, 1970, 1996;
Martinez, 1996).

De regreso a Texas, el padre José se propuso hacer de la
pequena capilla en San Juan un centro de devocién y pere-
grinacion a su propia cuenta, en continuidad con el santuario
madre en Jalisco pero también distinto en si mismo. O sea, que
desde el principio la devocion en San Juan, en Texas, se identifico
oficialmente como devocion a “Nuestra Senora de San Juan del
Valle” (“Blessing of Statue”: 1). Tal intencionalidad estaba en
consonancia con el deseo del sacerdote de alejar a la gente del
mal visto centro devocional de la Virgen de los Tres Cheques,
por medio de un santuario con una devocion mariana reconocida
por la Iglesia y en la que se valoraba mucho la eucaristia. El
padre esperaba asimismo que el nuevo santuario atrajese mas
gente a participar de manera regular en la vida eclesial. Ademas,
la afluencia de peregrinos beneficiaria econdmicamente a la
pequena y pobre comunidad de San Juan.

Cuando el padre José explicaba los origenes de la devocidon
en México, también referia el evento del casi-fatal accidente del
cual él y sus dos compafieros habian sido salvados:

Todos sentimos que habiamos sido milagrosamente salvados,
aunque no habia milagro. Sentimos que era la maravillosa
proteccion de Nuestra Sefiora, la Madre de Jesus, a quien estu-
vimos cantando en aquel momento (“Blessing of Statue”: 2).

De este modo, el nuevo centro devocional en Texas, si bien
se apoyaba en las raices profundas y la gran popularidad de la
devocion a Nuestra Sefiora de San Juan en México, no solo tenia
un titulo diferente sino asimismo su propio relato de maravillosa
proteccion divina por Maria en su fundacion. Para impulsar la
devocién, el padre José y su joven asistente laico, José Benito
Martinez, iniciaron un programa de radio de quince minutos
por una emisora cercana. Se sorprendieron cuando el primer
correo trajo dieciocho respuestas, incluso con donativos. Pronto
este numero se duplicaria, y seguiria creciendo. Los programas
anunciaron los favores atribuidos a la Virgencita por la gente
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que escribia al santuario. Muchas personas hicieron promesas a
ella, suplicando el amparo para los miembros de sus familias,
especialmente los que estaban en las fuerzas armadas de los EE.
UU. en la guerra de Corea (Thibodeau, 1953: 27s; Rogers, 1954:
17; Vela, 1996).

En 1949 el obispo de la didcesis visitd la capilla-santuario
de San Juan, se hincé para rezar ante la imagen de la Virgen, y
luego hablo con la sefiora que cuidaba las velas en el edificio.
Dirigiéndose al padre José, el obispo Garriga observd: “jAqui
tienes algo!”. Aprovechandola oportunidad, el asistente Martinez
timidamente pidio al obispo aprobar la trasmision del programa
de radio por la potente emisora de 50.000 vatios en la ciudad
de Corpus Christi, a unos 240 kilémetros de San Juan, la cual
llegaba a casi todo el sur de Texas. En aquel tiempo esta emisora
era propiedad de Baylor, una universidad bautista. El obispo no
solo dio su permiso, ademds acept6 grabar su bendicidon para
cerrar algunos de los programas (Azpiazu, 1996, 1997; Martinez,
1998b). Entrevistado medio siglo mas tarde, Martinez llamo a
esta ocasion “the big break” (el golpe de suerte):

Algunos dias después de la primera transmision a través de
aquella emisora potente que cubria un territorio amplisimo,
la casilla de correo de la Virgencita estaba tan llena cada dia,
que el padre Azpiazu tenia que reclutar ayuda de las buenas
seforas de las comunidades de Pharr y San Juan para contestar
a todas las cartas. La muchedumbre en San Juan los domingos
era tan grande, que era imposible para todos escuchar la misa
dentro de la capilla. Se instalaron altavoces afuera para que
la gente oyera los sermones y las ensefanzas del padre José.
Luego, después de las misas, la gente recibié una bendicion
de padre José con la capa de la estatua. La oficina de correo en
Corpus Christi recibi6 tanta gente mandando giros postales de
dinero a San Juan, que los empleados hicieron una estampilla
de goma que imprimia “Virgen de San Juan” (Martinez, 1998a).

Con toda esta nueva actividad, el pequefio pueblo de San
Juan fue designado parroquia independiente de la de Pharr el
dia 24 de agosto de 1949, con el padre Azpiazu como parroco
(Garriga, 1949).

El padre José inculcaba fuertemente la participacion en la
misa entre los peregrinos. Por sus acciones, algunas personas no
mostraban casi ninguna sefial de una consciencia “ortodoxa” de
la misa. Asi, un hombre entré en la pequefia capilla mientras el
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padre estaba rezando la parte mas solemne de la misa, se acercd
al altar y saludé en voz alta al sacerdote, dejé una vela y salié. En
tales ocasiones el padre Azpiazu seguia sin pausa con la solemne
celebracion, pero ala primera oportunidad advertia ala gente que
la devocién que consistia nada mas de velas era inttil sin la misa,
y que irian al infierno si solo asi hicieran (Martinez, 1996; 1998b).
iParece que este sacerdote vasco no tenia pelos en la lengua! Su
esfuerzo para que la religiosidad popular quedase iluminada
por la doctrina y practica catolicas oficiales, se manifesto en otras
ocasiones. Un periodista, por ejemplo, inform¢6 del comentario
del padre José acerca de una peregrinacion a pie de una mujer
desde Texas City (cerca de Galveston) a San Juan, una caminata
de 580 kildmetros, para cumplir una promesa:

El padre José Azpiazu dijo: “Yo no la haria”. Sefial6 que pen-
saba que “algo de oracion en la iglesia harfa igual de bien”.
Anadié que ella “puede estar rezando mientras camina y su
recorrido puede agradecer al Sefior” (“Mother’s Shoes”).

Ya por octubre de 1953 se habia recaudado medio millon de
dolares para la construccion de un templo mucho mas grande e
impresionante. Sefial de la gran popularidad de la devocidn, al
igual que de la pobreza de la vasta mayoria de los donantes, es
que la mayoria de las ofrendas eran de pocos ddlares o menos.
Los donativos llegaron desde

...San Antonio o St. Paul [Minnesota] o Santa Fe [New Mexico]
o Detroit [Michigan], dondequiera que la gente habia quedado
0 habia migrado cada afio para la cosecha de los productos de
América (Thibodeau, 1953: 28, citando al padre Azpiazu).

Como sugieren los nombres de estas ciudades, la promocion
del nuevo centro devocional por el padre José y sus asistentes
coincidié perfectamente con una renovada y creciente ola de
inmigracion desde México que empezo en los ultimos afios de
la década de 1940, migracion que en sus inicios se encauzoé en
su mayor parte por el sur de Texas hacia otros lugares de los
EE. UU. (Moore, 1976: 41; Rosenfeld and Tienda, 1997: 197). La
respuesta masiva de la gente en verdad tenia mucho que ver con
el renombre milagroso de la Virgen, tanto en Jalisco como en su
nuevo hogar en el valle Bajo del rio Grande, renombre que el padre
José enfatizd con cautela porque sacerdotes vecinos le acusaban

119



de aprovecharse de forma indebida de la fama milagrosa de la
Virgen de San Juan del Valle (Jalbert, 1951; Mozos, 1954). No
obstante, la popularidad de la devocién fue también favorecida
sin duda por el hecho de que era bien conocida y arraigada en
Meéxico, y de modo especial en la regién centro-oeste con su
fuerte practica catdlica, de donde habian venido —y siguieron
viniendo— muchos de los inmigrantes en estos decenios.

Asi pues, la pequefia imagen enviada a San Juan en 1948
despertaba recuerdos carifiosos de su nifiez y tierra natal entre
los inmigrantes mexicanos que habian llegado al valle en los
anos 1920 y ahora eran padres de familia de mediana edad, la
generacion que habia sugerido la devocién a padre Azpiazu. La
imagen, igualmente, encerraba conexiones fuertes de fe y tierra
natal para la generacién mas joven de inmigrantes mexicanos
llegada a los EE. UU. después de la Segunda Guerra Mundial.
Es decir, para las dos primeras generaciones de inmigrantes
en el siglo XX, la Virgen era un simbolo sdlido de su propia
cultura y migracién, con resonancias profundas del pais natal
y del catolicismo practicante de aquella region centro-oeste
de México. Como coment¢ el padre Roberto Pefia, hijo de una
familia que arrib¢ al valle desde el cercano estado mexicano de
Nuevo Ledn en 1923 cuando él tenia apenas unos meses de vida,
“al inicio la devocidén en el valle era de los mexicanos, no de los
méxicoamericanos” (Pefia, 1996). Estos tltimos, los que habian
estado en o llegado al valle antes de 1910, habian crecido en la
cultura “nortefia” antes mucho mas regional, y no en la cultura
del Bajio mexicano de los recién llegados.

Todos estos temas resuenan con fuerza en un articulo escrito
por un emigrado de México con la ola de los afios 1920. Fue
publicado en el Correo de la Virgen, periddico del santuario del
valle, en ocasién de la dedicacion del nuevo templo en San Juan
en mayo de 1954 —acontecimiento que atrajo alrededor de 55.000
personas (“Beautiful Million Dollar Shrine”, 1954; Rogers, 1954:
20)—. El autor habla con nostalgia de los recuerdos de su nifiez,
cuando participaba en la peregrinacion anual a San Juan de los
Lagos en Jalisco para la fiesta patronal de la Candelaria °. Luego

¢ En los afios 1880 el obispo del lugar en Jalisco cambi6 la fecha de la celebracion
de diciembre al 2 de febrero, fiesta de la Purificacion o de la Candelaria. Lo hizo
para alejar la celebracion religiosa de la actividad desedificante que se estaba
haciendo mas y mas notable en la fiesta tradicional con su acostumbrada feria de
mercado en diciembre. Con el tiempo, la gente se adapto a esta nueva fecha de la
fiesta religiosa (Marquez, 1939: 211-214).
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escribe mas sombriamente de su experiencia de inmigrante (ha-
blando de si mismo en tercera persona):

[Este nifio] tuvo que emigrar a tierras extranjeras, arrojado por
el vendaval de la Revolucién, como lo fueron miles y miles
mas de mexicanos. Con el correr de los afios, en esta adusta
patria del ddlar, el corazén del nifio se fue endureciendo
al choque de las pasiones y de la amarga lucha por la vida.
Aquellos recuerdos y aquellas escenas de fe sencilla, quedaron
relegados a segundo término, en la confusa lejania del tiempo
y del espacio.

Después de referir brevemente los acontecimientos que
culminaron en la llegada de la estatua de la Virgencita a San Juan,
Texas, el autor proclama que la Virgen misma era emigrante,
impartiendo su favor y proteccion a sus colegas expatriados:

Después de haber dado aviso por radio a los mexicanos de
Texas, de que la Virgen habia venido hasta ellos, también
voluntariamente expatriada, comenzé [ella] a prodigar a
manos llenas sus favores y mercedes a todos los que la han
invocado con fe pura, segtin consta por las innumerables cartas
que desde entonces se dirigen al Santuario de San Juan, Texas,
y que el capellan las lee por la radio, para edificacion de los
oyentes.

..esta es aquella celestial Sefiora, que, aunque sin abandonar
su sede principal en México, ha tenido a bien, en su imagen,
expatriarse voluntariamente, para venir a prodigar a raudales
sus consuelos y favores a los mexicanos emigrados en Texas.
Ella no ha querido dejar sin protecciéon y amparo a todos estos
hijos suyos que viven fuera de su patria de origen, muchos de
los cuales, desgraciadamente, por la miseria y ignorancia en
que viven, mas bien que por perversidad, han sucumbido al
sefniuelo del dolar y del miserable plato de lentejas con que el
Protestantismo los seduce.

...desde aqui continuara indudablemente su obra misionera,
sirviendo de escudo a sus hijitos de aca en contra de la herética
pravedad.

Y ante la Virgen de San Juan, emigrada como yo, y como tantos
otros de mis compatriotas, los recuerdos de mi niféz [sic]
vuelven a cobrar su fuerza primitiva, tornan a ser una realidad
viva y palpitante, y me siento nifio, nuevamente (Diaz de Ledn,
1954).

De hecho, la identificacion explicita de Nuestra Sefiora de
San Juan como emigrante ya habia ocurrido al menos siete meses
antes, en un articulo escrito por un no hispano (Thibodeau, 1953:
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27s). Y temprano en 1954 un borrador histdrico atribuido a “El
Parroco”, aunque manifiestamente no escrito por el padre José,
cité largamente el texto de Thibodeau y afiadié que Nuestra
Sefiora de San Juan, “como sus hijos, y por ellos, es una exiliada
voluntaria de México, la tierra de su predilecciéon” (The Pastor,
1954: 1). Es claro que el articulo de Diaz de Ledn se sirvioé de la
trama narrativa de los dos textos antecedentes y de los atributos
“emigrante” y “exiliada voluntariamente”. En todo caso, estos
atributos, del origen que fuesen, se propagaron entre la gente
por la publicaciéon prominente del articulo de Diaz de Ledn en el
numero especial del Correo de la Virgen el dia de la gran afluencia
de fieles para la dedicacién del nuevo santuario.

Sin embargo, lo que destaca de manera especial en el articulo
de Diaz de Ledn, y que sin duda lo tenia a él como su autor,
es su marcado tono nacionalista mexicano, con su evocacidén
nostalgica de recuerdos de nifiez en la patria ’. La identificacion
de la devocion en San Juan, Texas, con la nacionalidad mexicana
y el amparo asegurado alos “exiliados” en su enfrentamiento con
la desafiante —si no amenazante— sociedad estadounidense,
ciertamente ayuda a explicar el porqué la devocién con su sede
en el valle pronto se divulgd entre la gente de mas reciente
proveniencia mexicana. La emigracion de la devocion de Jalisco
a un nuevo hogar en Texas como “expatriada”, apenas cruzado
el rio que sirve como linea divisoria con México y situada en la
ruta principal de inmigracion, coincidié a la perfeccion con la
gran ola de inmigracion después de la Segunda Guerra Mundial.

La devocion en San Juan, Texas, siguid creciendo. Cada
vez mas peregrinos, muchos de ellos migrantes temporales
a otras regiones de los EE. UU. que venian de todo el sur de
Texas y mas alla, reclamaron atencion sacerdotal. La dimension
peregrina de la parroquia-santuario pronto empequefiecié su
dimension parroquial. Se construyeron nuevas instalaciones
para el santuario (casa de los sacerdotes, albergue, restaurante),
la comunidad parroquial (escuela primaria catdlica y convento)
y la zona (casa de ancianos, casa de retiros) (What is the Story?,
1964: 2s).

7 Su articulo evidencié igualmente una fuerte polémica antiprotestante, no obs-
tante esta polémica no aparece en los otros documentos de este periodo rela-
cionados a Nuestra Sefiora de San Juan del Valle, ni en las entrevistas hechas
en la década de 1990. Los documentos y las entrevistas tenian un caracter muy
“intracatdlico”.
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4. Tercera etapa: afirmacion
de la conciencia mexicanoestadounidense,
anos 1960-1970

Por los afios setenta, una generacion después de la inaugu-
racion del centro devocional de la Virgen de San Juan del Valle
en el pueblo de San Juan, muchos, si no la mayoria de los
peregrinos, eran residentes de largo plazo o nativos de Texas.
Ahora mas “estadounidenses de descendencia mexicana” que
mexicanos, la muchedumbre que acudia al santuario eran mas y
mas peregrinos a su propia patria natal y espiritual, el valle Bajo
del rio Grande ®. Eran las personas que encontré esperando en
sus coches y camiones antes del amanecer, deseando visitar a la
Virgencita en cuanto el santuario se abriese. Solamente después
de cumplir con ella siguieron sus viajes, fuese a sus hogares en
el valle o fuese hacia otros destinos en Texas o mas lejos, donde
ahora vivian o se ocupaban en trabajos temporales.

En 1974 el padre Eugenio Canias, OMI, fue nombrado como el
tercer director del santuario. Nativo del valle Bajo del rio Grande,
fue el primer mexicanoestadounidense encargado del lugar. En
su revision y actualizacion del folleto que explicaba al publico la
historia del santuario, el padre Eugenio mostré sensibilidad a la
experiencia de su propia gente. El nuevo director afiadi¢ al final:

Hoy, miles de peregrinos siguen visitando el Santuario de San
Juan de los Lagos [en México]. De igual manera, el Santuario
de Nuestra Sefiora de San Juan del Valle ha desarrollado su
propio caracter que atrae la visita de unas 6.000 personas cada
fin de semana de todas partes del pais. Se podria decir que

8 El cambio de sentido cultural o nacional me fue explicitado de manera enér-
gica en una conversacion en el distrito de San Juan en el fin de semana del 7-8
de febrero de 1997. José Benito Martinez reaccioné fuertemente contra la desig-
nacion “mexicanoestadounidense” que empleo en este ensayo. Me refirié que su
padre enfatizaba a sus hijos en San Juan en los afios 1940, que ellos habian nacido
en los EE. UU. y deberian por tanto considerarse “estadounidenses”, no mexica-
nos. Deberian apreciar las cosas buenas de su herencia cultural mexicana, pero
rechazar algunos aspectos de México como el acentuado anticlericalismo reciente
del Gobierno y los decretos contra la Iglesia. Asi, mientras los socidlogos pueden
entender que “mexicanoestadounidenses” refiere a los residentes en los EE. UU.
de descendencia mexicana que, si bien se criaron en los EE. UU., todavia con-
servan ciertas caracteristicas mexicanas, descubri que al menos algunas de estas
personas toman esa designacion como una falta de reconocimiento de que ellos
son tan “estadounidenses” como cualquier otra persona nacida en los EE. UU.
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este Santuario expresa mejor el amor personal por Maria y
el sentido de identidad del mexicanoestadounidense en los
Estados Unidos que ha vivido por afios en el trabajo migratorio
o que ha aguantado por anos como victima de los factores
opresivos y dehumanizantes de la sociedad moderna (“The
Story of Our Lady”: 3).

Queda patente que la Virgencita en San Juan, Texas, ya no
era una “expatriada” mexicana, sino un nuevo simbolo cultural
ligado tan fuertemente a su hogar en el valle como a su todavia
potente aunque mas remota, en muchos aspectos, sede original
en Jalisco. En las palabras del folleto se refleja la generacion
mexicanoestadounidense de los afios 1970, estimulada a la
accion sociopolitica, se llamaran “chicanos” o no, que como el
autor del articulo en el Correo de la Virgen en el temprano decenio
de 1950 habia expresado los sentimientos nacionalistas de su
generacion inmigrante mexicana. De hecho, cuando la Unién de
Campesinos Tejanos organizo sus marchas de protesta desde sus
oficinas en San Juan a mediados de los setenta, la bandera que
levantaron en frente era la de la Virgencita de San Juan.

Cuando se dedicé un nuevo y mas grande santuario en 1980,
el librito especial publicado para la ocasion bajo la direccion
del padre Canas reflejo la creciente madurez del movimiento
meXxicanoestadounidense, menos confrontacional y mas avis-
pado en cuanto a la accién social. El grito contra la opresion y
victimizacion, estaba ahora transformado en afirmacion de la
dignidad y exposicion de las complejas causas sociales a las
cuales era menester atender. El librito consigno:

Entre la multitud de peregrinos que se acerca al santuario
a expresar su devocion o a buscar consuelo en tiempos de
dificultad, hay que hacer notar la presencia de miles de
emigrantes que saben de la dureza del trabajo del campo.
También, los miles de personas que por falta de habilidades
o por dificultades con la lengua, se ven relegadas a trabajos
injustamente remunerados, cuando tienen la suerte de en-
contrarlos. En medio de la estrechez econdmica, muchos de
los mexicano-americanos se sienten orgullosos de su herencia
manteniendo en alto su dignidad personal fuertemente
apoyada en su fe y su ferviente devocion a la Virgen (Virgen
de San Juan Shrine, 1980: [8]).

El padre Eugenio defendid las practicas religiosas de la
gente mexicana y mexicanoestadounidense, las cuales eran bien
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recibidas y celebradas en el santuario, como mas adecuadas a sus
necesidades culturales y una de sus pocas vias de expresarse. A la
vez, el padre reconocio la oportunidad que se ofrecia al santuario
para educarlos mejor en la fe catolica puesta al dia. Un periddico
informaba asi acerca del pensamiento del padre Cafias:

Una persona se siente mucho mas libre para expresarse, para
expresar sus sentimientos religiosos, su relacién con Dios, a
través de su religiosidad popular, tal como es su experiencia
en sus visitas al santuario. Muchos otros factores de la vida
hacen imposible que expresen [sic] su individualidad o sus
preferencias... Tenemos que tomar la gente como es. Y si un
individuo encuentra que las formas de expresion de su fe
no responden a sus necesidades religiosas, él va a tratar de
expresar esa fe de una manera que le sea mas familiar. Ademas
este tipo de devocion nos da a nosotros una oportunidad
mayor para evangelizar. Pues tratamos de presentar a la Santa
Virgen como un modelo de virtud cristiana, el ejemplo de una
persona que responde al llamado de Cristo a la santidad. Y
asi, hay mas oportunidades para ensefiar, mucho mas que las
que se presentan en una parroquia (“El Rdo. Eugenio Cafas”,
1980: 12).

Conclusion

La sociedad y la cultura nunca permanecen inmoviles.
Tampoco la religion. De hecho, las tres se afectan mutuamente.
Las décadas posteriores a la de 1980 han traido otros cambios
en la devocién a Nuestra Sefiora de San Juan y las identidades
culturales reflejadas en ella. Se espera que esta investigacion
de las primeras tres grandes etapas en la vida de esta devocion
en el valle Bajo del rio Grande entre Tamaulipas y Texas, haya
mostrado cémo los cambios socioculturales ayudan mucho en
la explicacion de la historia particular de esta devocién, de la
misma manera que los cambios en las declaraciones de los
practicantes acerca de la devocién pueden arrojar bastante luz
sobre el desarrollo de la identidad cultural de esa gente.

Cuando las relaciones entre el valle y el santuario original
en Jalisco eran bdasicamente comerciales y no migratorias, la
devocion aparecidé por un tiempo breve y parece que solo se
mantuvo mientras el comercio permanecid bastante fuerte. No
ech¢ raices en una sociedad muy regional. Cuando la devociéon
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regresd con una fuerte ola de inmigrantes al valle en los primeros
decenios del siglo XX, en los inicios fue mas bien “casera”,
recordando el centro devocional en el centro-oeste de México, la
patria chica del inmigrante. Cuando un nuevo centro devocional
en el valle, juzgado espurio por el sacerdote local, le hizo buscar
una devocion mariana ortodoxa y sus feligreses le ofrecieron
la devocién de su region natal, confluyeron todos los factores
para que la devocidén migrara a un nuevo centro devocional
en la frontera texana con México: la nueva sede de una Virgen
emigrante acompanando a sus hijos expatriados. Cuando muchos
de los hijos de aquellos inmigrantes migraron temporalmente de
sus hogares en el valle a las labores en otras partes de los EE.
UU. o regresaron de sus hogares fuera del valle para visitar a sus
padres y parientes, el santuario en el valle cambio para ser ahora
el simbolo potente de esta nueva patria chica y del amparo de la
Virgen para su gente en sus luchas por el pleno reconocimiento y
trato como estadounidenses de descendencia mexicana.

Este estudio ofrece ademas un ejemplo manifiesto de coémo
las devociones populares no son siempre apenas la creacion y
esfera del “pueblo” concebido como aparte de o incluso opuesto
al clero —una tesis ideoldgica muy defectuosa y rara vez pro-
bada con hechos—. Esta devocién, que empezo en Jalisco con
una mujer indigena y sus vecinos y con unos maromeros que
probablemente eran mestizos, y en el valle Bajo del rio Grande con
pobres inmigrantes mexicanos, en ambos lugares se desarrolld
de forma fuerte y extensiva gracias en parte importante al clero
y los obispo locales. La popularidad extraordinaria de ambos
sitios devocionales y advocaciones nunca habria ocurrido sin los
esfuerzos intensivos de los clérigos que dirigieron y fomentaron
estos centros devocionales.

Por ultimo, a pesar de que no ha sido subrayado en este
ensayo, se ha observado que un factor de primer plano en el
poder de atraccion de esta devocidn, tanto en Jalisco como en
el valle, ha sido la fama milagrosa de la Virgen de San Juan,
con frecuencia apellidada sencillamente la Virgen milagrosa.
Santuarios excepcionalmente populares siempre son, en primera
instancia, centros de sanacion —fisica, emocional, espiritual—.
Otros santuarios pueden llevar ese titulo, pero no atraen
multitudes con su fe tan descubierta. En esto consiste el poder
fundamental de estos centros de peregrinacion, peticion y accion
de gracias.
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Del cementerio al palacio,
creacion de un imaginario
religioso: 1908-1991 !

Pablo Moreno

1. La creacidon de imaginarios

Los estudios actuales sobre la cultura popular dan mayor
reconocimiento a las ideas y practicas de los agentes histdricos,
como las creencias, los mitos, los ritos, las representaciones, los
imaginarios y las visiones del mundo. Esto constituye una ma-
teria de estudio e investigacion que no se puede desaprovechar
o subvalorar en pro de explicaciones generales ofrecidas acerca
del hecho religioso.

No obstante, dicho estudio debe contextualizarse para iden-
tificar los juegos, los préstamos y las repulsas que ocurren con
otras ideologias y practicas sociales de los mismos agentes o con
la sociedad en general.

!'Una primera version de este trabajo fue publicada como: Pablo Moreno, “Del
cementerio al palacio”, en: GIERSP (compil.). Diversidad y dindmicas del cristianis-
mo. Memorias del II Congreso internacional. Bogota, USB, 2009, pp. 144-158. ISBN:
978-958-8422-15-2.
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Al trabajar la categoria de los imaginarios sociales, Bronis-
law Baczko 2 propone que “el imaginario es una categoria de
representaciones e ideas-imagen a través de las cuales las socie-
dades se legitiman a si, crean una identidad, elaboran modelos
formadores para sus ciudadanos”. El imaginario social es una
de las fuerzas reguladoras de un grupo social determinado, que
indica al individuo cémo actuar frente a la representacion pro-
puesta del mundo, moldeando de esta manera comportamientos
y visiones de ese mundo.

El imaginario, entonces, no es Unicamente una categoria
para la comprension de lo social, sino un concepto central para
el estudio de lo social. El imaginario historico confiere sentido a
lo real, y esa construccion de sentido que es amplia, se expresa
por medio de palabras, discursos, cantos, imagenes, objetos, ma-
terializaciones, précticas y ritos.

En su magistral obra sobre el medioevo, Georges Duby *
describe y analiza las caracteristicas de los sistemas de valores y
las ideologias, reconociendo su variabilidad y autonomia respec-
to a los cambios ocurridos en las estructuras materiales. Arturo
Firpo, en el prologo a la primera edicion en castellano (1980),
identifica un plan metodoldgico que descompone en tres etapas:
“1) analisis genético-estructural; 2) analisis sincrénico; 3) analisis
diacrénico” *.

En nuestro caso, estos pasos pueden ser aplicables para el
desarrollo de la investigacion al identificar, en primer lugar, la
estructura y génesis del imaginario “evangélico” ® sobre su fun-
cién en la sociedad colombiana en el periodo escogido; en segun-
do lugar, al analizar esa estructura en relacién con su contexto y
la realidad material del periodo; por tltimo, al hacer un esfuerzo
interpretativo del devenir de ese imaginario para el posiciona-
miento del protestantismo, ahora notablemente modificado por
la emergencia de su forma neopentecostal, en la sociedad.

En esta oportunidad hablaremos del protestantismo nuclea-
do alrededor de la CEDEC, posteriormente CEDECOL, el cual
reunié a partir de 1950 a lo que se conoce como protestantismo

?Baczko, 1991. Citado por Eduardo Gusmao de Quadros en la presentacion del
proyecto de la CEHILA: Historia Cultural, Buenos Aires, 2005.

> Duby, 1992.

* Arturo Firpo, Prologo a la primera edicién castellana, Duby, 1992: 21.
®Optamos por utilizar este término en lugar de protestante, porque fue el que
mas se uso por parte de las iglesias protestantes en este periodo para definirse a
si mismas.
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histdrico, el evangelicalismo o protestantismo evangélico y al pen-
tecostalismo. No incluimos en nuestro trabajo el neopentecosta-
lismo o carismaticos, que evidencian una ruptura todavia mayor
respecto a las vertientes mencionadas antes. De todas formas,
esta vertiente carismatica ha incidido de modo notable durante
las dos ultimas décadas en el perfil de las iglesias cristianas no-
-catolicas.

Pero para nuestro interés es importante seguir la formacion
del imaginario de los grupos reunidos en la CEDECOL que fue-
ron los pioneros del protestantismo aun desde el siglo XIX, pres-
biterianos y bautistas, y que al llegar a los afios noventa experi-
mentaron una crisis de identidad provocada en gran medida por
la irrupcion de la corriente carismatica de mediados del decenio
de 1980.

El periodo seleccionado tiene tanto de arbitrariedad como
de justicia, pues 1908 es el comienzo de la presencia de la Unién
Misionera Evanggélica en el suroccidente colombiano, iglesia del
tipo “evanggélico”. Su llegada marcd el inicio del protestantismo
en esta region del pais, misma que estaba iniciando procesos de
organizacion politica, desarrollo econémico y una primera for-
macion socio-cultural alimentada por las migraciones de quienes
huian de la Guerra de lo Mil Dias. En términos religiosos era
el comienzo de una ruptura con el catolicismo, pero igualmente
con el sistema politico implantado por la Constitucion de 1886.

Al dejar este trabajo en 1991 nos proponemos senalar el quie-
bre que experimenta el imaginario religioso del protestantismo
del siglo XX, ligado al proyecto liberal modernizador gestado en
el XIX, dando lugar a un nuevo imaginario cargado con el con-
tenido neopentecostal y carismatico. La Constitucion de 1991 no
solo significd para las minorias religiosas tener una presencia en
la sociedad, politicamente hablando, sino asimismo el comienzo
de un protestantismo “posmoderno” vinculado a otras aspira-
ciones, suefios, ilusiones, que gestados en un nuevo discurso y
dindmicas politicas, nos crean la necesidad de otra investigacion.

En 1991, la CEDECOL decidi6 participar en la Asamblea
Constituyente a través del movimiento Union Cristiana y logrd
elegir dos representantes, Jaime Ortiz y Arturo Mejia, como una
forma de hacer visible su existencia, crecimiento y significacion,
tanto politica como social. Sin embargo, habia otros lideres que
no se sentian representados en la CEDECOL ni en la Union Cris-
tiana, y ademas parecian no necesitar de esas organizaciones; ése
es el caso del Partido Nacional Cristiano, liderado por los espo-
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sos Castellanos. Con ellos nos parece que se brinda emergencia
al imaginario neopentecostal, que constituye otro tema de inves-
tigacion. Si bien las aspiraciones y los efectos politicos de estas
organizaciones fueron muy similares, las diferencias nos remiten
a los imaginarios que vehicularon cada uno.

Aunque los comienzos del imaginario del protestantismo
evangélico se pueden datar desde 1908, un momento afianzador
ocurrié con la creacion de la Confederacion de Evangélicos de
Colombia ¢ (1950), que en respuesta a la crisis suscitada por los
acontecimientos de 1948, se organizo para defender los derechos
civiles y religiosos de los evangélicos que estaban siendo perse-
guidos. Desde ese momento empezd a gestarse una identidad
que, fortalecida por ese imaginario, excluyd a quien no lo asumié
como propio; ademas, esta identidad permitié un accionar reli-
gioso y politico que caracterizo a los evangélicos en el periodo.

De este modo se puede comprender mejor el titulo de este
trabajo: “Del cementerio al palacio”, ya que todavia en los afios
cincuenta los evangglicos tuvieron que luchar para conseguir pe-
quenos terrenos o lotes con el fin de fundar un cementerio civil
o evanggélico, practica que fue caracteristica desde los inicios de
estas iglesias en Colombia 7 y que ayudd a forjar ese imaginario
que describiremos y analizaremos enseguida. El “cementerio” es
un simbolo de la marginacion, la intolerancia y la lucha por el
reconocimiento civil y religioso de unas minorias activas poli-
ticamente, pero que se encontraban en una posicion subalterna.

Pero ir del cementerio al palacio implica una variacion no
solamente en las practicas politicas de los evangélicos, también
en el imaginario mismo que lo presenta como un actor social
privilegiado por la mision encomendada para “ser cabeza y no
cola” 8. En ese sentido, el “palacio” es simbolo de visibilidad, de
libertad religiosa, de lucha por el poder politico y de iglesias que
cuestionan el calificativo de minorias frente a la explosion del
campo religioso en Colombia.

¢ La sigla utilizada al comienzo fue CEDEC, pero posteriormente cambié a CE-
DECOL, tal como es conocida dicha organizacion en la actualidad; mas adelante
se ofrecen detalles del porqué de ese cambio. En lo que sigue se usara siempre
CEDECOL para evitar confusiones.

7 Al respecto, ver Moreno, 1999.

8 Expresion muy empleada desde el auge del movimiento neopentecostal para
evocar la mision en la sociedad con fuerte contenido politico.
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2. El imaginario evangélico
en los anos cincuenta: génesis y estructura

Desde 1929, cuando en el pais apenas existian cuatro deno-
minaciones, hubo interés en reunirse para dialogar sobre la
forma mas efectiva de llevar a cabo el cumplimiento de la evan-
gelizacion protestante. Esta primera reunion se efectud en Cali,
con la participacion de la Iglesia Presbiteriana de Colombia, la
Unién Misionera, la Alianza Cristiana y la Iglesia Presbiteriana
Cumberland. A esta reunién siguieron otras realizadas en
Palmira, Armenia y Bogotd. En 1939 se celebr6 una de las mas
importantes, pues en ella confluyeron doce denominaciones en
la sede de la Iglesia Presbiteriana Central de Bogota.

Estos primeros encuentros pueden verse como antecedentes
de la fundacién de la CEDECOL, porque en esas reuniones
existia el interés de conformar un organismo que representara
los intereses del pueblo evangélico. Una de las razones de
ese anhelo fue la necesidad de tener una interlocucion con el
Gobierno en torno al cumplimiento de las leyes tocantes a los
derechos civiles, que en muchos casos y regiones eran violadas
por sectores intransigentes del catolicismo.

Del 21 al 25 de junio de 1950 se reunié en Bogota la Asamblea
Constituyente de la Confederacion Evangélica de Colombia
(CEDEC), en el templo de la Iglesia Presbiteriana Central, con
la participacion de cuarenta delegados en representacion de
diecisiete denominaciones. En esta oportunidad se elaboraron
una constitucion y una confesion de fe, mismas que fueron
aprobadas y después sometidas a la ratificacion de diversas
iglesias y convenciones nacionales. La primera junta fue pre-
sidida por el presbiteriano José Fajardo, quien habia realizado
estudios en los EE. UU.; la conformaban ademas tres pastores
colombianos y cuatro misioneros estadounidenses.

La segunda asamblea se reunié en Medellin, del 3 al 5 de
junio de 1951, en la sede del Seminario Biblico de Colombia. En
esta ocasion estuvieron representadas doce denominaciones y
los temas mas apremiantes de la agenda fueron: la violencia, la
necesidad de levantar un censo evangélico y la organizacion de
una oficina de reclamos ante el Gobierno.

Durante los primeros diez afios de la CEDECOL, la violencia
y sus efectos dentro de las iglesias evangélicas fue el tema
predominante. Después de 1948 se desat6 una ola de violencia
que involucré a la poblacion civil en las contiendas partidistas
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y dejo una estela de muerte, desapariciones, desplazamientos y
pobreza. No solo los evangélicos fueron afectados por esta ola
de violencia, no obstante la magnitud de los efectos produjo
un sentimiento de persecucion que coincidia con la realidad en
muchas poblaciones del pais, principalmente en el campo.

Segtin las estadisticas elaboradas por el misionero presbi-
teriano James Goff °, quien fue durante varios afos jefe de co-
municaciones de la CEDEC y se preocupd como ninguno en
su tiempo por contar los hechos sucedidos, hubo 116 creyentes
muertos por causa de la violencia, mas de 66 templos, capillas y
casas destinadas al culto fueron destruidas y un nimero bastante
grande de casas y propiedades de evangglicos fueron confiscadas;
cerca de 200 escuelas fueron clausuradas y en algunos lugares los
gestos de intolerancia directa hacia los evangélicos permitieron
confirmar una politica de persecucion contra los no catolicos.

Estos hechos, en todos los casos, fueron objeto de una inter-
pretacion inmediata al ser difundidos en Colombia y el exterior.
En el pais fueron asimilados por los evangélicos como parte de su
ser, con base tanto en los documentos y boletines de la CEDECOL,
como en los testimonios vivos contados en las reuniones anuales
de varias iglesias por los desplazados y expropiados durante
este periodo de “La violencia”. El objetivo de la difusion en el
exterior era presionar a sectores politicos estadounidenses para
que intervinieran ante su Gobierno, e influir para lograr cambios
en el contexto politico colombiano.

A partir de estos hechos, los cuales se discutiran mas ade-
lante, se reforz6é un imaginario de lo que implicaba ser pro-
testante en Colombia; para esta concepcion, el ser protestante
era ser perseguido, atacado, amenazado y violentado en su
integridad personal, sus bienes y libertades. Expresa Goff: “El
corazon de este estudio es una descripcidn de la persecucion de
los protestantes y las restricciones puestas sobre sus derechos
civiles” 1°.

El considerarse perseguido tiene su origen en la opcién
religiosa no-catdlica, mientras el considerarse restringido en
el ejercicio de los derechos civiles es la consecuencia logica de
la opcidn; ésta es la explicacion que Goff opone a otras que €l
mismo cita, presentadas por representantes del Gobierno y de la
Iglesia Catdlica. Seguin éstos, desde otro imaginario,

? Goff, 1968: Apéndices, pp. 12, 17-39.
10 Goff, 1968: 1, 8.
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...misioneros y pastores protestantes han atacado y ridiculi-
zado la fe catdlica la cual es la mas sagrada posesion de los
colombianos. La gente comun ha reaccionado de manera na-
tural... [ademas] los protestantes se han aliado por si mismos
con fuerzas antigobiernistas en la “guerra de bandidos” y
han sufrido las consecuencias naturales de entrometerse en la
politica Colombiana '

Hay aqui un ejemplo de una lucha de imaginarios que se
concretd en enfrentamientos locales durante la efervescencia del
conflicto politico de los afios cincuenta, y lo que aparece en el
trabajo de Goff es precisamente la composiciéon no solo de un
estudio sobre la persecucion, sino la contribucién a la estructura
de un imaginario que sera apropiado por los evangélicos en los
anos siguientes y reproducido por la historiografia de los cien
anos de presencia evangélica en Colombia.

Ese imaginario estara reforzado por realidades concretas
que vivieron los evangélicos en este periodo: el desalojo sea por
las razones que fueren, la intolerancia para acceder a servicios
publicos como la educacion, la pérdida de libertad para sus
reuniones publicas, la pérdida material de bienes como templos
y escuelas, y la continua presién de parte de sectores catdlicos
intransigentes.

De esta forma se aliment6 y reforzé un imaginario que
identificaria y daria cohesion al ser evangélico, definiéndose a si
mismo en relacion con quienes le rechazaban o eran permisivos,
como la Iglesia Catdlica y el conservadurismo, pero también con
quienes mostraban simpatias como el liberalismo o compartian
la misma suerte como masones, espiritistas, socialistas y otros
disidentes 2.

En sintesis, las ideas que conforman este imaginario son:

¢ Es una lucha entre la luz y las tinieblas, entre la educaciéon
y la ignorancia, entre la libertad y la esclavitud.

* De un lado esta la defensora del pasado, la Iglesia Catolica,
y del otro los promotores del futuro, protestantes, masones,
espiritistas, tedsofos, socialistas y liberales.

T Goff, 1968: 1, 3. El autor cita comunicados del ministro de Relaciones Exte-
riores, Evaristo Sourdis, del ministro de Gobierno, Lucio Pabéon Nufiez, y del
jesuita Eduardo Ospina, en un estudio sobre la persecucién de los protestantes
en Colombia.

12 Al respecto, ver Moreno, 1999: 106-127.
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* De un lado estan los impulsadores del atraso econémico,
mientras del lado opuesto estan los amantes del crecimiento
econdmico, la riqueza y el bienestar que es resultado de la
libertad.

* De una parte esta la religion oficial y del otro la religion
subalterna que aspira a instaurar un orden de libertades
como en Norteamérica y Europa.

Si uno consulta algunas fuentes catdlicas del periodo como
las que cita Goff, encuentra que desde el catolicismo también se
nutre esa idea del protestantismo. Existe entonces coincidencia
en la percepcion que se tiene del protestantismo, porque ese
imaginario permite viabilizar conflictos, proyectos, alienta adhe-
siones, formaliza organizaciones.

Durante este periodo, por tanto, constatamos que este ima-
ginario facilita identidad, que se construye a partir de trozos
compuestos por la doctrina protestante exportada, la dindmica
politica nacional, el ideario liberal decimonono y la heterodoxia
formada por las minorias religiosas cristianas y pseudo-cris-
tianas.

3. El imaginario a partir del cementerio

Enlalucha por los derechos civiles un tema sensible fue el de
dar cristiana sepultura a los no catolicos. Aunque desde el siglo
XIX existian algunos cementerios laicos, entre ellos uno famoso
como el de Circasia promovido por los masones, por lo general
los no catdlicos seran sepultados en el extramuro del cementerio
catodlico, cerca de los suicidas y traidores de la fe.

Este hecho representdé una lucha simbdlica cargada de
confrontacion politica. Las ideas basicas del imaginario protes-
tante se utilizaban para las conferencias, los documentos y las
justificaciones que exigian un cambio al respecto. Periddicos
protestantes como El Evangelista Colombiano o El Mensaje Evan-
gélico, evidencian estas controversias.

Varios sepelios se convirtieron en escenario de disputa
religiosa y politica en los afios treinta del siglo XX, de discusiones
acerca de quién tenia el derecho de decidir sobre el lugar de
sepultura, negacion de ceremonia religiosa por parte de auto-
ridades catdlicas, traslado de una poblaciéon a otra cuando la
situacion era extrema.
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Por esa razon, se fortalecieron los grupos y las organizaciones
civicas con el fin de comprar un lote o buscar que algtin personaje
adinerado regalara uno para dedicarlo a cementerio. Casos
como el de Palmira o el de Cali, en los que la participacion de
la familia Eder fue crucial para la solucién del problema, son un
ejemplo de esta solucién. En otros casos, la iglesia misma tomo la
iniciativa sin buscar mayor participacién externa para conseguir
el establecimiento del camposanto.

Ese imaginario se fue desarrollando en el tiempo con otros
datos que permitieron su reproduccion y difusion. Las historias
de fe, historias de iglesias locales y del cristianismo evangélico,
vehicularon esa difusidon. Al cumplirse cien afios de presencia
evangélica en Colombia en 1956, se publicé la obra de Francisco
Ordoniez titulada Historia del cristianismo evangélico en Colombia,
con un subtitulo muy diciente: Cien afios de triunfos al fragor de la
tormenta . En el prélogo, el autor describe a los protagonistas
de esa historia que va a contar como “...martires como los de
las Catacumbas y los de los tiempos de la Reforma, que amaron
a su Salvador y no le negaron nada, ni aun el sacrificio de sus
vidas” .

Cada capitulo expone los inicios y el desarrollo hasta el
presente del autor de las diferentes iglesias o denominaciones
que ingresaron a Colombia en un siglo. Una caracteristica que se
subraya en cada caso es la dificultad con la presencia dominante
del catolicismo y, ademas, las facilidades que el liberalismo
brindé a los misioneros en el siglo XIX; los datos terminan por
confirmar la autodefinicion del imaginario protestante a partir
de sus contradictores y defensores.

Este libro tuvo mucha difusion entre las iglesias y familias
que habian experimentado los rigores de la violencia en la
década de 1950. ;Qué otra cosa podria esperarse en términos de
autocomprension de la identidad evangélica? ;Qué otra causa
podria adjudicarse al marcado anticatolicismo de los discursos,
los sermones y las ensenanzas en las iglesias?

Este imaginario fue fortalecido por historias escritas poste-
riormente en referencia al pasado. A manera de ejemplo pueden
citarse la historia de Eloy Anderson, Hacaritama, sobre su obra
misionera en el norte de Santander, El Magdalena medio y los

13 Ordonez, 195?
4 Ordonez, 195?: 10.
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Llanos orientales '; y la obra de Roberto Searing y Gloria Osuna
sobre la Alianza Cristiana y Misionera, que en algunos titulos
de sus capitulos reflejan ese imaginario que se fue acentuando:
“Lluvia de piedras”, “Contra viento y marea” y “Nuevos re-
fuerzos para la conquista” '*. Son ya varias las historias de
este tipo que conforman el corpus que podra ayudar a una
profundizacion acerca del imaginario evangélico plasmado en
esos textos, cuyo proposito es inspirar, animar y conservar la
memoria del ser evangélico como una proeza digna de la épica.

4. Evolucion del imaginario hacia el palacio

La década de los sesenta trajo variaciones significativas
en el discurso y algunas practicas del catolicismo respecto al
protestantismo. Un primer factor a considerar para comprender
el cambio en el imaginario religioso que hemos llamado del
cementerio, es que las relaciones con la Iglesia Catolica se
flexibilizaron un poco, el ambiente se volvié menos hostil, si bien
no hubo variaciones automaticas ni drasticas en el catolicismo.
Dentro del protestantismo evangglico, por su lado, la primera
y segunda generaciones que se habian alimentado con el
imaginario de minoria, seguian siendo mayoritarias e influyentes
en las iglesias.

Después del concilio Vaticano II (1962-1965) los evangélicos
pasaron de ser “herejes” a “hermanos separados”, y aun cuando
este cambio de “estatus” no se reflej6 inmediatamente en la
vida religiosa del pais, si permiti6 crear un ambiente de mayor
tolerancia que marco una diferencia con los fanatismos existentes
en los afios cincuenta.

En 1961, en el gimnasio Evangelista Mora de la ciudad de
Cali, se realizo el primer encuentro amistoso entre catdlicos y
protestantes. Tres sacerdotes catolicos y tres lideres evangélicos
en representacion de la CEDECOL presentaron un mensaje de
la Biblia a mas de nueve mil personas, en su mayoria catélicos.

Varios lideres evangélicos percibieron esta experiencia como
un punto de partida para una nueva época en la historia religiosa
colombiana, y al parecer tenian razon, porque el crecimiento de
las iglesias y el auge evangelistico fueron en aumento, no sin

5 Anderson, 1997.
16 Searing y Osuna, 1999.
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experimentar momentos de resistencia por parte de sectores
catdlicos conservadores.

En febrero de 1962 lleg6 al pais el famoso evangelista Billy
Graham, quien pudo predicar en Barranquilla y Cali; si bien tuvo
problemas con autoridades catdlicas en Barranquilla, su presencia
en Colombia despert6 curiosidad en la prensa, precaucion entre
algunas autoridades catélicas y entusiasmo entre la poblacién
evangélica.

Este mismo afio, la CEDECOL promovié una campafia na-
cional de alfabetizacion y continué apoyando a los damnificados
por la violencia del decenio anterior. Ademas, en este periodo
se pudo implementar el proyecto de “Evangelismo a Fondo”, el
cual se estima que en 1968 dio como resultado mas de veinte
mil decisiones de fe en Jesucristo. Esta experiencia permitid
afianzar la relevancia de la cooperacién para el discipulado y la
evangelizacion.

Durante esta década, los evangglicos pasaron de 33.156
entre 14.131.660 de colombianos en 1960 a 90.573 miembros
entre 20.463.078 de habitantes en 1969 V. Esto es, el nimero de
evangélicos se triplico, y pese a que no fue la década de mayor
crecimiento, fue un tiempo de avances significativos si se repara
en que estaban saliendo de la crisis de la violencia de los afios
cincuenta.

Un segundo factor a considerar fue el del crecimiento ex-
plosivo del pentecostalismo, que antes de 1960, si bien estaba
presente, compartia la misma suerte de crecimiento que otras
iglesias evangélicas. En un estudio ya cldsico acerca del pen-
tecostalismo, Christian Lalive d"Epinay lo describe por su mi-
lenarismo, taumaturgia y en gran parte su sincretismo surgido
de una cultura caciquil y corporativa ¥, éste constituyé una
ruptura con el protestantismo de corte liberal agrupado en la
CEDECOL *.

Estas iglesias se conformaron en comunidades de cohesién y
dadoras de sentido para las masas de poblacion que migraron del
campo a la ciudad, y para el caso que nos interesa, no se limitaron,
como CEDECOL, a la lucha por las reivindicaciones religiosas a
partir del imaginario del perseguido, sino se propusieron par-
ticipar activamente en acciones concretas de movilizacion de la
poblacion en general y no apenas de sus adeptos.

7Vélez, 1980: 4.
18 Lalive d "Epinay, 1968.
19" Al respecto, ver Bastian, 1997.
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Cornelia Buttler constata la participacion de los pentecostales
en la oposicion ciudadana al Consejo y el Alcalde de Florida,
contra el cobro exagerado de los servicios por parte de Acuavalle
en 1969, y de otra iglesia pentecostal bajo el liderazgo de su pastor
en Ocafia, para la legalizacion de terrenos baldios peleados por
los colonos contra los clientes de un senador en el mismo afio .

Pero los pentecostales fueron mas alla, pues en 1970 la
mayoria de los miembros de la iglesia pentecostal en Palmira
adhirieron a la candidatura del general Rojas Pinilla. Desde el
pulpito, el pastor Cardozo advirtié6 que un simple voto era muy
importante y los pentecostales debian votar en las elecciones
venideras. Buttler afirma que el 80% de la membresia decidid
votar, y que de ese total un 90% reconoci6 abiertamente haber
votado por el general Rojas, un 5% por Misael Pastrana y otro 5%
por Belisario Betancur '.

Asi se daban pasos muy significativos hacia una mirada mas
comprometida con el entorno social, comprometida desde luego
a partir de la cosmovision religiosa del pentecostal que suefia,
recibe visiones y lucha activamente por hacerlas realidad. Algo
que se nota mas en las tltimas dos décadas debido al crecimiento
numérico, mas no porque estuviera ausente en la de 1960.

Un tercer factor que alent6 el cambio del imaginario del
protestantismo evangglico fue que entre las corrientes histdrica y
evangélica se experimentd, en los afnos setenta, otro crecimiento,
el del liderazgo nacional. Varias iglesias tomaron conciencia de
la responsabilidad de sostener y propagar sus congregaciones.
Este proceso no fue pacifico ni lineal en todos los casos, y en
algunas iglesias se presentaron fracturas importantes que dejaron
divisiones entre grupos que continuaron con el apoyo misionero
y grupos de iglesias que se nacionalizaron completamente .

Un evento relevante en relacion con este tema fue el Primer
Encuentro Nacional de Lideres Evanggélicos, realizado en la sede
del Seminario Biblico de Colombia en febrero de 1978. Bajo la
presidencia del reverendo Luciano Jaramillo, se caracterizd
por una autoevaluacion critica y sana del desarrollo de la obra
evangélica en el pais con el proposito de:

20 Buttler, 1976: 226-229.
21 Buttler, 1976: 226.
22 Ver Ulloa, 2007.
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...cudl es la voluntad del Sefor para nuestra Iglesia, abiertos
no solo a la inspiraciéon de su Espiritu, sino también a las
necesidades del hombre y de la nacién; sin miedo a dar pasos
atrevidos de conquista de unas dreas de trabajo que estan
reclamando la presencia y accién del evangelio; y sin temor a
cambiar o reformar lo que no esta bien, o que, siendo bueno,
podria ser mejor .

El encuentro relacion6 a la Iglesia Evangélica con los si-
guientes aspectos: sociologico, teoldgico, pastoral, biblico-es-
piritual y misionero-evangélico. En cada uno se analizaron
las implicaciones para la Iglesia en un contexto de cambio y
transformacion. Entre las recomendaciones se destaca el inte-
rés por “aplicar un Evangelio Integral por medio del cual se
satisfagan las necesidades del hombre total (espiritual, inte-
lectual, moral y material)” #, tema que por cierto continuaria
aumentando su interés en la agenda de la CEDEC durante las
décadas subsiguientes.

Dentro de la CEDECOL, y de parte de las iglesias histdricas,
emergio6 el liderazgo de un pequefio grupo que después fue
conocido como La Rosca, compuesto por figuras como Orlando
Fals Borda, Gonzalo Castillo y Augusto Libreros. Su propuesta de
vincular recursos y el apoyo de las iglesias a proyectos de trabajo
campesino con la implementacion del método investigacion-
accion participativa, suscitd el rechazo de la corriente dominante
dentro de la CEDECOL liderada por Héctor Pardo, quienes
sospechaban del “izquierdismo” de estos presbiterianos.

Este grupo estuvo relacionado con Camilo Torres, con el
grupo Golconda y los protestantes de la teologia de la liberacion
agrupados en el movimiento Iglesia y Sociedad (ISAL), surgido
en el sur del continente y con fuerte presencia en Brasil, Uruguay,
Argentina y Chile.

Estas posiciones hacia lo politico diferian entre si por op-
ciones ideologicas o filiaciones coyunturales, como el caso de
los pentecostales, sin embargo tenian en comun una suerte de
superacion de ese sentido de minoria que se alimentaba con el
imaginario del perseguido, dando lugar a otro que se animaria
a participar de manera abierta en politica, con aspiraciones de
poder y deseos de incidir politicamente.

2 Jaramillo, 1978.
2t Jaramillo, 1978.
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De todos modos, habia para este periodo un reconocimiento
de que ya no se estaba en los afios de violencia politica de los
cincuenta; habia mayor estabilidad, y por ende la CEDECOL
tenia que irrumpir como un organismo de mayor impacto na-
cional, con una nueva agenda acorde con nuevos desafios. El
espiritu que movid a la CEDECOL en estos afios, era dejar de
ser un pueblo apatico a lo social y tomar en serio su papel en un
pais que requeria de respuestas concretas frente al crecimiento
desordenado de las principales ciudades.

En la década de 1980 y debido al crecimiento de los evan-
gélicos y pentecostales, el imaginario del perseguido se relego
a la memoria colectiva de los miembros que pertenecian a esa
generacion o eran sus descendientes, ya que las historias de
la persecucién eran comunes en las familias que habian ex-
perimentado en carne propia pérdidas materiales. Mas en el
ambito publico de las iglesias, la imagen que podian construir
era otra.

Alinicio de esta década, la CEDECOL constaba de 53 iglesias
y organismos afiliados *, aunque ya existia otro organismo
representativo de un considerable sector de iglesias pentecostales
que se llam6 ASECOL *. La unién de estos dos organismos marcd
un rumbo importante en la trayectoria que seguiria la CEDECOL
en los afios posteriores.

En 1985 la CEDECOL nombrdé un comité que participara
del proceso de paz iniciado por el presidente Belisario Betancur.
Conformado por lideres y pastores como Medardo Agudelo,
Hernando Lara, Gloria de Figueroa, Adalberto Lopez y el re-
verendo Héctor Pardo, este comité comenzd a ver como una
necesidad la participacion de los evangglicos en la politica.

También durante este decenio se hablé de la trascendencia de
una Escuela de Formacion Politica que permitiera la preparacion
de los evangélicos que aspiran y pudieran llegar a las instancias
de gobierno, tanto municipal y departamental como nacional.
Aun cuando este proyecto no se ejecutd, quedd como una ne-
cesidad pendiente de atender porque el porvenir del pais lo
requeriria.

Aqui podriamos identificar la emergencia completa de ese
imaginario que ve al evangglico en el palacio, y no reuniendo

% Acta, 1980.
% Este organismo se unié con la CEDEC en 1989 y de ahi surgi6 la sigla CEDE-
COL, ver Bucana, 1995: 186s.
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recursos a escondidas para fundar un cementerio. El periodo
de los afios noventa marcara el cumplimiento de esa realidad
y pertenece a la continuacion de este trabajo profundizar en el
analisis de esa participacion, particularmente en relaciéon con
su efecto en la modificacion, recreacién o transformacion del
imaginario evangélico que hoy se identifica a si mismo como
“cristiano” a diferencia del catdlico.

De los afios noventa se hablara lo que fue la participacion en
la Asamblea Constituyente de 1991, la presencia en el congresito
y posteriormente en los congresos sucesivos por medio de la
Unidn Cristiana, el Partido Nacional Cristiano, C4 y el MIRA.

En 1994 se concretd la firma de la Reglamentacion de laley de
Libertad Religiosa, como consecuencia de los alcances obtenidos
durante la Constituyente de 1991. En 1997, el presidente Er-
nesto Samper denomind como “...una especie de concordato
evangélico que regulard, en lo sucesivo, la relacion entre ustedes
y el Estado” al convenio que puso en marcha la implementaciéon
de los principios de libertad e igualdad religiosa incluidos en la
Constitucién de 1991 y la ley de Libertad Religiosa de 1994.

Este convenio incluy6 asuntos como el reconocimiento civil
y la validez de los matrimonios celebrados en ritos no catdlicos
de iglesias reconocidas por el Estado, la libertad para asistir
espiritualmente y en igualdad de condiciones a las carceles,
hospitales e instalaciones de las Fuerzas militares y de Policia, y
la libertad de cultos en los establecimientos educativos.

(Qué implicaciones tiene este proceso para la identidad
evangélica, pentecostal y carismatica de hoy? ;Como se construye
ese nuevo imaginario y qué alcances puede tener? ;Significa un
nuevo enfoque en lo que se considerd ser la mision de la iglesia?
(Qué lectura se podria hacer de las historias mencionadas antes
a partir de esta nueva realidad? Seguramente esto nos llevara
a reeditar la historia, descomponer los imaginarios presentes,
constatar sus relaciones y juegos para procurar una historia mas
completa de lo que representa este factor religioso en el devenir
de la historia reciente.
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Llegando a ser pastoras:
Historias de mujeres
pentecostales latinas

en Newark, Nueva Jersey*

Otto Maduro**

Resumen
Este articulo es parte de un proyecto de investigacion que comenzo
en 1999-2000, y que prosiguid después de una suspension del trabajo
en 2006-2007, sobre la vida y el impacto de las congregaciones
pentecostales latinas en Newark —la ciudad mds grande del estado
de Nueva Jersey, y a quienes cerca de 80.000 hispanos llaman hogar
(aproximadamente el 35% de la poblacién de la ciudad). Este articulo
en particular se centra en una serie de cuestionarios escritos y de
historias orales registradas con pastoras de un pufiado de las alrededor
de cien congregaciones pentecostales latinas de la ciudad de Newark
—aquellas dirigidas por mujeres (y que representan alrededor del
10% de las congregaciones)—. Estas entrevistas e historias orales
—parcialmente en conjunto con un censo realizado de todas ellas

* Esta investigacion ha sido posible gracias a una generosa beca de la Association
of Theological Schools & the Henry Luce III Foundation Fellows en su programa
de Teologia 2006-2007.

** Drew University Theological School; Cehila-USA.
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durante el proyecto de investigacion, asi como la observacion activa
de los servicios ofrecidos en muchas de estas congregaciones, ademds
de las entrevistas e historias orales de laicos y laicas, y de los pastores
varones— nos sugieren rasgos fascinantes sobre las formas en que
la mayoria de estas mujeres hispanas se convirtieron en pastoras y,
ademds, entre otros rasgos, algunos de los prejuicios generalizados
sobre el rol de las mujeres, tanto en las culturas hispanas como en
las congregaciones pentecostales. En este ensayo intento precisar
algunos aspectos de las trayectorias, coyunturas, de la vision y de la
autopresentacion de estas mujeres que surgen al conocer sus historias
orales, entrevistas y sermones. El articulo concluye presentando
algunas hipotesis acerca del papel de las pastoras en la comunidad de
inmigrantes latinos.

Abstract

This paper is part of a research project bequn in 1999-2000, and
pursued after a 6-year hiatus, in 2006-2007, on the life and impact
of Latinalo Pentecostal congregations in Newark —the largest city
in New Jersey, and which near 80,000 Hispanics call home (close
to 35% of the city’s population). This particular paper is centered
on a series of written questionnaires and recorded oral histories
done with pastors of a handful of the 100-odd Latina Pentecostal
congregations in the city of Newark (N]) —those led by women (near
10% of the congregations). Those interviews and oral histories —
partially in tandem with a walking census of all, and participant
observation of services in many, of those congregations, plus
interviews and oral histories of laywomen and laymen, as well as of
men pastors— suggest intriguing traits in the ways in which most
of these Hispanic women pastors became such, and belying, among
others, some of the generalized prejudices about the place of women in
both Hispanic cultures and Pentecostal congregations. In this essay,
I try to pinpoint some aspects of the trajectories, junctures, vision,
and self-presentation of these women pastors, as they emerge from
their oral histories, interviews, and sermons. The paper concludes by
submitting some hypotheses about the role of women pastors in the
Latinalo immigrant community.

Introduccion

La historia de los EE. UU. puede ser vista, al igual que la de
otros paises, como un laberinto de los viajes de inmigrantes, de
sus pruebas, tribulaciones, y de sus triunfos. Desde sus inicios,
esta historia de los inmigrantes ha estado inexorablemente unida
con la historia de las religiones en los EE. UU.: con las tradiciones
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religiosas traidas del extranjero y luego adaptadas, transformadas,
escindidas y reformuladas en tierra estadounidense, en ocasiones
de manera irreconocible. Esta historia de multiples facetas ha sido
dolorosamente marcada por conflictos y desacuerdos, con los
nuevos arribos de pobladores —generados de modo recurrente
por la demanda estadounidense de mano de obra barata—
quienes por lo general han sido recibidos con desprecio racista y/o
con hostilidad por parte de la poblacién originaria; encontrando
todo tipo de obstaculos y escollos en la busqueda de establecerse
y poder comenzar una nueva vida, hasta que un nuevo deterioro
en la economia origine iniciativas anti-inmigrantes todavia mas
rigurosas, inclusive de parte de los descendientes de inmigrantes
—agquellos quienes después de una, dos o tres generaciones (entre
mas oscura la piel, mas peligroso y amenazador el camino) “han
logrado” formar parte de la clase media y, de vez en cuando,
inclusive se incorporan en la clase media blanca.

Esto es lo que sucedié cuando cientos de miles de chinos
llegaron a trabajar en las minas y los ferrocarriles desde los afios
1840 a los 1870 e, inmediatamente después, cuando millones de
europeos (muchos de ellos catdlicos romanos) llegaron entre fi-
nales del siglo XIX hasta la década de los treinta del siglo pasado.
En esta primera década del siglo XXI, vivimos de nuevo otra
época peculiar en la historia de la inmigracion estadounidense
y, por consiguiente, tanto en la historia de las religiones en los
EE. UU. como en la del “debate sobre la inmigraciéon”. En esta
ocasion no es la poblacion china ni la de los catdlicos europeos,
sino la de los hispanos catdlicos, protestantes y pentecostales
—en quienes se centra el nuevo “debate sobre la inmigracion”.

Mientras, un encuentro fértil parece estarse llevando a
cabo en el territorio estadounidense. Por un lado, la expansion
global del pentecostalismo y, por el otro, la entrada de los lati-
noamericanos quienes han sido obligados a migrar ya que han
sido excluidos o marginados de los procesos de globalizaciéon
econdémica. Estos nuevos inmigrantes parecen hallar en el pen-
tecostalismo un conjunto de “herramientas” socio-religiosas
que les han resultado extremadamente utiles para enfrentarse
y superar los obstaculos inherentes a la experiencia migratoria.
Esto parece cierto de manera especial en el caso de individuos
y pequefios grupos que llegan a entornos donde se encuentran
en situaciones particularmente desafiantes, ya sea economicas,
culturales, lingiiisticas, legales y/o educacionales —sobre todo
en el caso de muchas mujeres inmigrantes latinoamericanas.
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Es precisamente este fenémeno el que me llevo a solicitar
en el afio 2006 una beca al Henry Luce III Fellows in Theology
durante mi afio sabatico, con la intencion de continuar el es-
tudio de algunas de las muchas formas como los migrantes
latinos reconstruyen su vida en los EE. UU. con la ayuda del
pentecostalismo como tradicion religiosa especifica, y asi pre-
gunté como mi hipotesis central: “;Cual es (son) el papel (los
papeles) de las congregaciones pentecostales en la adaptacion
creativa de los inmigrantes hispanos a los EE. UU.?” ™.

1. El boom hispano en los EE. UU.

Una de las tendencias demograficas mads significativas a
principios del siglo XXI en los EE. UU. es la del crecimiento
relativo y absoluto —tanto por la inmigracién como por las
tasas de fertilidad — de la poblacion de origen latinoamericano.
En una nacién que ahora supera los 300 millones de habitantes,
la poblaciéon latina se encuentra oficialmente por encima de
los 44 millones (cerca del 15% de la poblacién total del pais,
sin considerar a Puerto Rico), un niimero mayor que el de
cualquiera salvo dos de las naciones latinoamericanas *. En este
comienzo de milenio, la poblacién total de los EE. UU., de hecho,
crece a tasas mucho menores: solo al 1% anual. El 49% de este
menor crecimiento, en la actualidad —en los ultimos anos— se

! En 1999, con una beca de la Ford Foundation, iniciamos la investigacion en
el proyecto Newark acerca de las congregaciones pentecostales hispanas en
la ciudad de Newark, Nueva Jersey. Los reverendos Ricardo Ramos, MDiv,
Dr. Sanuel Cruz y Charles Perabeau, MPhil, eran entonces alumnos mios en
la Universidad de Drew y formaron parte del equipo de investigacion. En el
invierno-primavera del 2000, el candidato a doctor brasilefio Orivaldo Lopes
Junior, se unié a nuestro equipo por un semestre. Sin embargo, la investigacion
fue suspendida en abril de ese afio dado que los fondos fueron insuficientes y
porque debi seguir un tratamiento para cancer de cuello. Seis afios mas tarde,
a partir de mayo de 2006, volvimos a esta investigacion con el apoyo de dos
alumnos de posgrado (de nuevo el reverendo Ricardo Ramos, MDiv, de
Drew, y Carla Espafa, MDiv, del Seminario Teoldgico de Princeton), llegando
a resultados sumamente interesantes que solo ahora estamos comenzando a
analizar y a armar.

2 http://www.census.gov/PressRelease/www/releases/archives/
population/010048.html (Consultado 08.08.2007). Brasil, con 188 millones, y
México, con mas de 107 millones de habitantes, son los dos paises mas poblados
de América Latina. Colombia, con poco mas de 43 millones en el 2006, seria
entonces el cuarto.
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debe al incremento de la poblacién latina, tanto por las tasas de
natalidad como por el flujo de inmigrantes, la mayoria de origen
mexicano . De manera concomitante, la mayoria de origen
europeo disminuye con lentitud: ahora son menos del 60% de la
poblacién en edad escolar (de la cual el 19% es de origen latino),
menos del 70% de la fuerza laboral activa (de la cual el 13,3%
son latino/as), pero representan mas del 83% de la poblacion en
edad avanzada (de 65 o mas afos, de los cuales apenas el 6% son
hispanos) *.

Las estimaciones llevan a considerar que la poblacién latina
sera de cerca de 103 millones para el 2050 (24,4% del total de las
poblacién de los EE. UU.), los afroamericanos seran cerca de 61
millones (14,6%), y los estadounidenses de origen asiatico estaran
muy cercanos a los 33 millones (8%). Mientras, la poblacion de
origen europeo (64% en el 2000) se convertird en la “minoria mas
significativa” de lanacion. Con menos de la mitad de la poblacion
total, con una tasa de crecimiento negativa y una edad promedio
sumamente elevada —los “anglos” seran, mucho antes del 2050,
una minoria tanto en cuanto a su representacion como fuerza
laboral activa como en cuanto a poblacién en edad escolar— °. La
esperanza de rejuvenecimiento de la productividad intelectual y
manual estadounidense descansa cada vez mas en el segmento
latino de su poblacion.

Estos cambios presentan asimismo dimensiones culturales y
lingtiisticas: una décima parte de la poblacion estadounidense
habla el espafiol como lengua materna (30 millones de personas
o bien, el 75% de todos los hispanos) ¢, y cerca de 3 millones de
latinas/os lo hablan como tinica lengua’.

> El 67% son de origen mexicano, el 14% de Centro y Sudamérica, el 9% son
puertorriquefos y el 4% cubanos.
http://www.census.gov/Press-Release/www/2003/cb03-100.html

(Consultado, 14.03.2005).

* http://www.census.gov/Press-Release/www/releases/img/cb04-98-tablel.xls,
http://www.census.gov/Press-Release/www/releases/PROJ_PIO-tab1.xls, y
http://www.census.gov/Press-Release/www/releases/archives/agingpopulation/
006544.html (Consultado, 29.06.2006).

® http://www.census.gov/Press-Release/www/releases/archives/population/
001720.html (Consultado 28.06.2006).

¢ http://factfinder.census.gov/servlet/QTTable?_bm=y&-geo_id=Dé&-qr_name=
DEC_2000_SF3_U_QTP16&-ds_name=Dé&-_lang=en (Consultado, 29.06.2006).

7 http://factfinder.census.gov/servlet/QTTable?_bm=y&-geo_id=D&-qr_name=
DEC_2000_SF3_U_QTP16&-ds_name=Dé&-_lang=en (Consultado, 29.06.2006).
Samuel Huntington, el pensador conservador que en la década de los setenta
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Desafortunadamente, esto es acompanado por una doble
inseguridad de una mayoria “blanca” que crece cada vez con
mayor lentitud:

a) una creciente y perdurable inseguridad debida a los cam-
bios econdémicos locales y globales;

b) un resentimiento también creciente, principalmente tras
el 11 de septiembre, por la presencia siempre mas visible
de rasgos no familiares —fisicos, culturales, religiosos y lin-

gliisticos— en espacios dominados por la poblacion WASP
43434

Tales inseguridades remueven varias formas de acoso tanto
organizado como no sistematico: abusos, persecucion y violencia
general contra las personas de “color”; contra el segmento de
aquellos “que parecen extranjeros” en particular y, de modo
mas especifico, contra aquellos que parecen latinos, arabes o
musulmanes. Como resultado, podemos observar:

* un aumento de los viciosos ataques contra personas, gru-
pos u hogares de origen latino (con impunidad o bien con
penas minimas para los responsables) ¥;

® la creacion de grupos de civiles que cazan, aterrorizan,
capturan, golpean y expulsan —e incluso asesinan— a los
inmigrantes que cruzan la frontera hacia los EE. UU. ?;

* medidas mas frecuentes y rigurosas en un ndmero as-
cendente de estados y condados en contra de los trabajadores
inmigrantes, incluyendo mayores y prolongadas deten-

propuso la doctrina de la “seguridad nacional” y mas recientemente el concepto
del “choque de civilizaciones” entre el Islam y el mundo occidental, ahora se
ha aventurado a interpretar que el crecimiento de la poblacién hispana en los
EE. UU. es la principal amenaza para la unién y seguridad de la nacién. Ver
su articulo, “The Hispanic Challenge”, en: http://www.freerepublic.com/focus/f-
news/1084558/posts (Consultado, 29.06.2006).

** Nota del traductor: WASP significa White Anglo Saxon Protestant; Protestante,
blanco y anglo-sajon.

8 El caso de Farmingyville (en Long Island, Nueva York), resulté incluso en
una pelicula, cuya pagina web puede ser un buen punto de referencia inicial
para cualquier persona interesada en los temas sobre la inmigracion hacia los
EE. UU. Buscar en: http://www.pbs.org/pov/pov2004/farmingville/about.html
(Consultado, 29.06.2006).

? http://www.splcenter.org/intel/intelreport/article.jsp?pid=418

(Consultado, 29.06.2006).
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ciones, la separacion forzosa de padres e hijos, abuso fisico y
psicoldgico, lo mismo que deportaciones forzadas;

® la creacion de organizaciones antiinmigrantes, xenofébicas
y racistas, algunas de ellas fuertemente armadas '*;

¢ la inclusion gradual de un discurso explicitamente anti-
inmigrante en las campanas politicas, anuncios y arengas
(con frecuencia ocultas bajo la denuncia del peligro de “so-
brepoblacion y de amontonamiento”);

¢ las llamadas a “cerrar la frontera” y, poco a poco, nuevos
decretos, reglamentos y leyes que hacen mas dificil a los
inmigrantes la entrada, permanencia, reunion, busqueda de
trabajo y su continuidad en él, al igual que las posibilidades
de estudiar, rentar, comprar un hogar, formar una familia,
conseguir una licencia, obtener seguros de auto, seguridad
social o bien servicios de salud en los EE. UU. '

Estas son algunas de las realidades que tocan la vida de
aquellos que han sido obligados a migrar hacia los EE. UU.
por los trastornos ocasionados por la globalizacion en las ulti-
mas décadas y que acrecientan las preocupaciones y los mie-
dos de aquella significativa poblacién de hispanos que se en-
cuentran al norte del rio Bravo (y no solamente al segmento
indocumentado) que cruza caminos, en ocasiones, con vecinos,
colegas, predicadores o congregaciones.

2. Latinas/os pentecostales en los EE. UU.

El panorama religioso en los EE. UU. se halla en continua
transformacion debido a la inmigracién continua de los his-
panos, tanto dentro de la propia poblacién latina como en las
instituciones religiosas con las que entran en contacto en todo
el pais.

La Iglesia Catolica romana, con el 22,9% de la poblacion del
pais, es la denominacion cristiana mas grande en los EE. UU.,
y los latinos conforman cerca del 40% del total de los catdlicos.
El 71% del crecimiento de las catolicos romanos en los EE.

1" Ver el reporte en: //www.splcenter.org/intel/intelreport/article jsp?sid=175
(Consultado, 29.06.2006).

Ver reportes, criticas y otra informacion en:

http://www .nelp.org/iwp/index.cfm (Consultado, 29.06.2006).
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UU. durante los ultimos cuarenta afios parece ser de hispanos
y latinos, que a pesar de todos los cambios, contintian siendo
mayoritariamente catdlicos romanos (entre el 50% y el 77%, de-
pendiendo de la fuente) 2. Casi cuatro mil parroquias tienen
un sacerdote hispano y tres cuartas partes de ellas tienen un
presbitero latino a su cargo '*. Sin embargo, paraddjicamente, la
parte mas significativa que abandona la Iglesia de sus ancestros
es precisamente la de los catolicos romanos ™.

Las iglesias protestantes, con el 52% de la poblacion (mas de
153 millones), son anfitrionas de casi diez millones de hispanos
—el 7% de los protestantes estadounidenses; y entre el 16% y
el 25% del total de los latinos y latinas (Vasquez, 1999; Stevens-
Arroyo, 2003; Espinosa, 2004). Como ocurre con el catolicismo, el
protestantismo estadounidense encuentra en los hispanos, tanto
en los inmigrantes como en aquellos ya nacidos en sus tierras, su
fuente principal de crecimiento. Hay en los EE. UU. un estimado
de 10.000 congregaciones latinas no catolicas (la mayoria enca-
bezadas por ministros hispanos), pero apenas 1.441 (14%) de
éstas son iglesias del protestantismo histdrico (Espinosa, 2004:
311f). La mayoria de las restantes, aproximadamente 8.500, son
congregaciones pentecostales.

Como en el resto del mundo, el pentecostalismo es la forma
de cristianismo que ha crecido de manera mas acelerada en los
EE. UU. desde mediados del siglo XX. Esto también es cierto entre
la poblacion latina. Los estudios mas recientes sugieren que cerca
del 42% de los catolicos romanos hispanos que se convierten a

12 Para mayor informacion sobre los catdlicos hispanos, ver la pagina web del
Secretariado para Asuntos Hispanos de la Conferencia de Obispos Catolicos
(Secretariat for Hispanic Affairs of the U.S. Conference of Catholic Bishops: http://
www.usccb.org/hispanicaffairs/demo.shtml#2 (Consultado, 29.06.2006). Para
una visién menos optimista del porcentaje de catolicos latinos en los EE. UU.
consultar Stevens-Arroyo, 2003; y, mas recientemente, Espinosa, 2004 para datos
muy completos lo mismo que para un andlisis agudo de los diversos estimados
de la afiliacién religiosa de los hispanos en los EE. UU.

B http://www.usccb.org/hispanicaffairs/demo.shtml#2 (Consultado, 29.06.2006).
4 El socidlogo catdlico romano de la religion, Andrew Greeley, basado en
el General Social Survey, afirmé en 1988 que cerca de 60.000 latinas/os al afo
abandonan la Iglesia Catolica romana para unirse a las iglesias pentecostales y
evangélicas (1988: 61f), un estimado que €l mismo confirma en 1997, en tanto
que Edwin Hernandez (Maldonado, 1999: 216) reafirma la opinién de que éste
puede ser el cambio mas significativo de afiliacién religiosa desde la Reforma.
Volver a consultar a Espinosa (2004) para un analisis critico de estos estimados
estadisticos.
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una forma distinta de cristianismo, lo hacen al pentecostalismo
(Espinosa, 2004: 308). Cerca del 36% de los cristianos latinos
no catdlicos se consideran a si mismos pentecostales (Vasquez,
1999: 618) . En éste, como en otros sentidos, estamos frente a
una “pentecostalizacion” de las y los latinos de los EE. UU.,, e
igualmente frente a una “latinizacién” del cristianismo esta-
dounidense y del pentecostalismo en particular.

3. ;{Qué sucede en Newark, Nueva Jersey?

Al igual que en un tercio de los condados principales en EE.
UU., enNewarklos “anglos” (esto es, la poblacion estadounidense
de origen europeo) se han convertido en minoria desde el decenio
de los setenta del siglo pasado. De sus 273.546 habitantes, 53,5%
son afroamericanos, 29,5% hispanos (mas de 80.000 latinas/os)
y 14,2% “anglos” . En todo el estado de Nueva Jersey, 13,3% o
1.117.191 son hispanos (700.000 mas que en 1990); y el 51% del
crecimiento de la poblacion de Nueva Jersey en la tiltima década
ha sido, como sucede en el resto del pais, de la poblacién latina.
Y como en todo el estado y en la nacion, los hispanos en Newark
son la principal fuente de crecimiento del catolicismo romano,
del protestantismo histdrico y del pentecostalismo.

Newark fue predominantemente catélico romana a me-
diados del siglo XX, en razéon de la inmigracién de Europa
occidental 7. A finales de los afios sesenta la mayoria euro-
estadounidense de la ciudad realizd la tipica “fuga blanca” hacia
los suburbios, respondiendo a la resistencia afroamericana al
racismo y a la subsecuente represion en los enfrentamientos. Si
bien las estadisticas sobre religiéon de la ciudad son limitadas

15 “Si 'on met tout ensemble, les catholiques et protestants hispaniques qui se
rattachent au courant pentecotiste/charismatique représentent actuellement
28% (9,2 milloness) de l'ensemble de la population hispanique aux Etats-Unis”
(Espinosa, 2004: 312). “Si los agregamos a todos, catolicos y protestantes hispanos
en el movimiento pentecostal/carismatico, hoy representan 28% (9,2 millones)
del total de la poblacién hispana en los EE. UU.” (traduccién propia del autor del
francés al inglés).

16 http://factfinder.census.gov/servlet/QTTable?_bm=né&_lang=en&qr_name=
DEC_2000_PL_U_QTPL&ds_name=DEC_2000_PL_Ué&geo_id=16000US3451000
(Consultado, 29.06.2006).

7 Un buen ejemplo de lo que era Newark en materia religiosa a principios del
siglo XX, puede ser obtenido al visitar este sitio en la red: http://virtualnewarknj.
com/churches/index.htm (Consultado, 30.06.2006).
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y poco precisas, los datos existentes sugieren que la poblacion
catdlico romana ronda el 35% '8, siendo al menos 60% latina.
De las 29 parroquias catolico romanas de la ciudad, mas de la
mitad de ellas ofrecen cuando menos un servicio a la semana
en espanol. Nuestra investigacion anterior mostrd cerca de 5.200
personas que asistieron a las 26 misas semanales en espafiol en
el 2001 *.

Las congregaciones pentecostales se multiplican con rapidez
entre la poblacion hispana de Newark. En los barrios latinos, a
diferencia de lo que sucede en las parroquias catdlicas romanas
y en las Iglesias protestantes historicas (dirigidas principalmente
por un clero “anglo”), las congregaciones pentecostales han sido
por lo general fundadas y dirigidas por ministros hispanos. A
pesar de que la asistencia a los servicios pentecostales latinos
suele ser menor (20-200) que en las misas catolicas romanas en
espafiol (por lo comtn 300 o mas), el niimero total de hispanos
que asisten a ambos tipos de servicios en Newark es similar
(mas de 5.000). Ademas, a diferencia de los habitos catdlicos o
protestantes, los latinos pentecostales tienden a asistir al templo
2-5 veces a la semana por un tiempo de alrededor de dos a tres
horas cada vez.

En agosto del 2007 ubicamos 16 templos catolicos romanos
con misas en espafol, y 93 templos cristianos no catélicos con
servicios en espanol, 74 de ellos pentecostales (algunos lide-
res pentecostales hispanos afirman que en Newark hay 125
congregaciones pentecostales latinas, lo que se sugiere mas ade-
lante en este estudio). La mitad de estas 74 iglesias (37) no se
encontraban en Newark en el afio 2000. En este afio hallamos 51
iglesias pentecostales latinas %. De éstas, 34 seguian creciendo en

18 http://www.rcan.org/planning/index.htm (Consultado, 29.06.2006).

1 Unicamente dos de los sacerdotes que celebraron estas 26 misas dominicales en
espafiol eran originarios de paises de lengua hispana, y ambos de Colombia, el
pais latinoamericano con el mayor niimero de ordenaciones dentro de la Iglesia
Catodlica romana.

% Entre 1999 y 2000, uno de los miembros de nuestro equipo (Orivaldo Lépes
Junior) realiz6 un censo similar de todos los servicios religiosos para la poblacién
de habla portuguesa en Newark, encontrando 21 iglesias luso-brasilefias no
catolicas, 16 de las cuales eran pentecostales, y cinco iglesias cat6licas romanas
con 13 misas semanales en portugués (dos de ellas explicitamente brasilefias).
Newark alberga una comunidad portuguesa con una historia que data cuando
menos desde mediados del siglo XX. Desde la década de los noventa, la comu-
nidad portuguesa (cercada) empezd a recibir una creciente inmigracion bra-
silefia. La comunidad luso-brasilefia en el Newark de 1990 constituia cerca del
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el 2007, 29 de ellas en la misma direccién que lo hacian antes. En
nueve de los lugares desocupados por algunas de las anteriores,
habia ahora iglesias pentecostales nuevas. Las restantes 13 que
existian en Newark en el 2000 y que no se hallaron en ningtin
lado en el 2007, lo mas seguro es que cerraron sus puertas. Hay
que notar, sin embargo, que varias congregaciones que en el
2007 se ubicaban en Newark, de hecho comenzaron a ofrecer sus
servicios en otra ciudad (o en otro lugar de la misma ciudad,
o bien cambiaron su nombre y a su pastor cerca del 2007), y lo
contrario pudo también haberle sucedido a otras o a todas las 17
que no localizamos de las 51 encontradas en el 2000.

Entrevistar a miembros y pastores en muchas de estas 74
iglesias, nos ha permitido una mirada mas cercana a la vida
compleja y dificil de muchos ministros y laicos pentecostales
hispanos, quienes pasan largos dias y breves noches cumpliendo
sus responsabilidades y haciendo malabares para cumplir con
sus (a menudo varios) trabajos, familias extendidas, fragiles
congregaciones y viviendo en localidades llenas de problemas
—una realidad que nutre ideas de crecimiento pentecostal, o el
encanto de iniciar una iniciativa religiosa para sus fundadores—.
Lo que hemos visto, por el contrario, es el resultado del trabajo
individual y la labor casi-heroica de mujeres y hombres impla-
cables, seguros de un llamado divino urgente para crear desde
el principio una iglesia (y/o asi transformar sus vidas de manera
radical), y de un poder dado por Dios para lograrlo a pesar de
todas las contrariedades (materiales, sociales y/o educacionales).
A través de estas variadas labores, con frecuencia fuimos testi-
gos de la habilidad de docenas de inmigrantes latinos de es-
casos recursos que pudieron llevar a cabo iniciativas religiosas
sumamente complejas, consiguiendo mantener a flote vidas y
congregaciones durante anos, en medio de un mar de obstaculos
y retos, a menudo supervisando tanto el crecimiento de sus
iglesias como su expansion mas alla de los EE. UU.

Desde mi perspectiva, parte de lo que sucede aqui es el
descubrimiento por parte de los hispanos —cuando sus caminos
se entrelazan— de que las congregaciones pentecostales, ademas

10% de la poblacién de la ciudad (21.342) y cerca del 5% de la comunidad de
habla portuguesa del pais. De aproximadamente la cuarta parte del tamafio de
la poblacién de habla hispana, la comunidad luso-brasilefia cuenta, sin embargo,
con la mitad de las misas catdlicas romanas y no menos de la cuarta parte de las
iglesias cristianas no catolicas (informacion recabada por Orivaldo Lépes Jr. en
el afio 2000).
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de proveer un ambiente cdlido, amigable, afectuoso y de apoyo,
deigual modo les ofrecen gran libertad, flexibilidad y ayuda para
las iniciativas y los servicios y toman en cuenta las costumbres,
las esperanzas y los valores de la poblacién latina. Asimismo,
en todos estos aspectos las congregaciones pentecostales parecen
realizar una mejor labor de lo que usualmente se observa en otras
iglesias y agencias que las y los latina/os encuentran en sus vidas
cotidianas como inmigrantes en los EE. UU.

Los inmigrantes hispanos se vuelven conscientes de sus in-
contables y prometedoras capacidades, antes ignoradas, desco-
nocidas e inexploradas, en sus encuentros con las congregaciones
pentecostales latinas. Son éstas radicalmente nuevas formas que
las y los latinas/os tienen para concebir, hacer, experimentar y
ser iglesia las que de forma mas convincente han captado mi
atencion, y es a partir de donde, desde mi punto de vista, las
congregaciones pentecostales parecen ser viables de una manera
Unica e inigualable, en especial, aunque no solo, para las mujeres
—Yy no apenas para las laicas— pero quizd ain mas que en
cualquier otra familia de denominacidn cristiana, ya que incluso
pueden llegar a ser pastoras. Este es el enfoque principal de este
articulo en particular '.

4. Pastoras pentecostales:
cinco trayectorias latinas desde Newark

De las cerca de 74 congregaciones pentecostales latinas en
Newark, cuando menos once de ellas eran dirigidas en el 2007
por mujeres. Esto es casi el 15% de todas las iglesias pentecostales
hispanas *.

2 No estoy sugiriendo que las congregaciones pentecostales latinas (tanto en
América Latina y el Caribe como en los EE. UU.) se hallan libres de conflictos,
relaciones asimétricas, dinamicas de dominacién, colusién con los poderes
existentes, o de la reproduccion de las relaciones de dominacién de la sociedad
en general (en términos de género, clase, raza, sexualidad). En este ensayo nada
mas quiero enfatizar uno de los multiples aspectos que considero relevantes para
la comprension del auge del pentecostalismo entre los inmigrantes latinos en los
EE. UU. Espero que otros investigadores hagan una critica y complementen este
acercamiento con analisis de éstos y otros aspectos que de forma deliberada he
dejado fuera en este ensayo —y que reconozco son tan relevantes, si no mas, que
aquellos aqui resaltados.

#Las once son las siguientes: Iglesia Camino a Betel (dirigida por la reverenda
Blanca de Ledn en el #171 de Mai Street, Belleville); la Iglesia Cristiana Fuente de
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En el otofio de 2007, a menudo luego de meses de repetidos
y fracasados intentos para entrevistarlas, al fin logré comenzar a
registrar las historias de vida de las once mujeres hispanas que
dirigen pastoralmente estas congregaciones pentecostales. Hasta
ese momento habia completado cinco de estas entrevistas de
vida. Comencemos con la mayor de ellas.

I

En 1965, cuando llegd por primera vez de Puerto Rico para
pasar las navidades en los EE. UU. continentales, Annie Gémez
era una trabajadora fabril de 23 afios y madre de cuatro hijos.
Pese a la mortificacion de sus padres pentecostales, ella preferia
bailar musica afrocaribefa que seguir los estrictos codigos de su
iglesia. Abandond los estudios en el noveno grado y se casé a los
quince afios de edad con un hombre mujeriego, no pentecostal y
seguidor de la santeria.

En su vuelo de regreso de los EE. UU., el primero de junio de
1966, ofrecid dedicar su vida a Jests si su vida y la de sus hijos
se salvaban de lo que parecia un inminente accidente aéreo. Al
aterrizar, en Puerto Rico se unio a la Iglesia de Dios Pentecostal
Movimiento Internacional en Bayamon, y fue bautizada en el
Espiritu Santo tres meses mas tarde. Ese mismo afio, influida
por su marido, dejo su trabajo en la fabrica. Fue entonces a es-
tudiar por tres afios, hasta 1969, en el Instituto Biblico Mizpa
del International Movement cerca de la ciudad capital, San
Juan. Tres meses antes de la graduacion, y dos después de que
falleciera su madre, su esposo la abandond, dejandola con cuatro
hijos, desempleada, sin hogar y sin dinero a los 27 afios de edad.

Salvacion (dirigida por la reverenda Rosaura Espinoza en el #139 de Highland
Avenue, Newark); la Iglesia Cristiana Poder de Dios (dirigida por la reverenda
Lilia Rivera en el #5 de Evergreen Avenue, Newark); la Iglesia de Dios El Olivar
(dirigida por la reverenda Edith Reyes en el #3894 de Broadway, Newark); la
Iglesia de Dios Jesus es El Sefior — Juan 3:16 (dirigida por la reverenda Marisol
Hernandez en el #65 de Park Avenue, Newark); la Iglesia de Dios Pentecostal
Alpha y Omega (dirigida por la reverenda Annie Gémez en el #306 de Orange St.,
Newark); la Iglesia El Buen Pastor (dirigida por la reverenda Rafaela Rosado en
el #255 de Berkeley Avenue, Newark); la Iglesia Pecadores para Cristo (dirigida
por la reverenda Yolanda Rivera en el #395 de Ridge St.,, Newark); la Iglesia
Pentecostal Torre Fuerte (dirigida por la reverenda Lourdes Cuevas, en el #194
de Verona Avenue); la Iglesia Unidad Cristiana Alfa y Omega (dirigida por la
reverenda Alba Guzman en el #428 de Central Avenue, Newark), y la Primera
Iglesia Asamblea de Dios Hispana de Belleville (dirigida por la reverenda
Carmen Rodriguez en el #225 de Washington Avenue, Belleville).
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En 1970 se mudd temporalmente a Newark, donde vivia un
hermano, y se unio a la Iglesia Pentecostal Alfa y Omega. Tres
anos mas tarde regres a Puerto Rico, donde su esposé intento
reconciliarse con ella, solo para embarazarla tres dias después.

Cuatro afios mas tarde, en 1977, cuando visitaba la Iglesia
Alfa y Omega en Newark, conoci¢ a Samuel Gomez —un huér-
fano y converso quien habia sido adicto a las drogas, siete afios
mas joven que ella y con el suefio de realizar la obra del Sefior
de regreso a Puerto Rico—. Se casaron un ano y medio después
en la isla, pero escucharon el llamado del Senor, quien les pedia
que regresaran a Newark, esto en el ano de 1980. Durante los
siguientes veinte afios vivieron en unidades multifamiliares po-
pulares, y con mas fe en su misién que medios materiales para
hacerla real, sacaron a flote a ocho hijos y a una congregaciéon
pentecostal; ella inclusive encontréd los medios y el tiempo
para ir de mision desde las unidades multifamilares populares
de Newark a comunidades en Guatemala, Haiti, Israel, Santo
Domingo, Bélgica y Holanda.

En el 2002, luego de 22 afios de matrimonio y ministerio, su
esposo fallecié de cancer en el pancreas a los 53 afios de edad.
Antes de morir, y con el apoyo de su concilio y su congregacion,
le pidi6 a Annie que tomara las riendas de la Iglesia Pentecostal
Alfay Omega como su nueva pastora. Solo después de su muerte,
la familia logr6 mudarse de la unidad multifamiliar popular
a una pequena pero bella casa propia. A los 66 afios de edad,
felizmente contintia dirigiendo su congregacion, predica en las
prisiones de doce a quince veces al mes, dirige el Instituto Biblico
Alfa y Omega en Newark, y de forma ocasional visita a sus doce
nietos quienes viven entre Nueva Jersey y Florida.

IL

Rafaela Rosado también nacié en Puerto Rico, no mucho
después que Annie Gdmez —por alla de 1945—. Sus padres no
se opusieron a su conversion, guiada por una hermana mayor
cuando Rafaela tenia quince afios, haciéndolas las tnicas dos
pentecostales en una familia de catélicos romanos.

A finales de la adolescencia se casé con un hombre no pen-
tecostal, con quien tuvo cinco hijos —el primero en 1964—. En
los afios sesenta la familia se mud¢ a Chicago, luego regresaron a
Puerto Rico enlos setenta cuando fallecieron los padres de Rafaela
y, después —a principios de los ochenta— fueron a Chicago,
Nueva York, Newark y Connecticut, siguiendo la trayectoria
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laboral de su marido, mientras Rafaela firmemente trataba de
servir al Sefior de la mejor manera. En Nueva York fue parte de
una congregacion de las Asambleas de Dios; en Connecticut se
unio a otra iglesia pentecostal que era dirigida por una pastora,
Julie Ramirez, quien envi6 a Rafaela como misionera; en Newark,
a donde regreso6 en 1987, ingreso a la Iglesia E1 Amparo Divino,
dirigida por el reverendo Luis Pérez.

Durante catorce afios, desde 1984 hasta 1997, Rafaela fue una
misionera que hizo malabares para cuidar su hogar y a sus hijos,
desarrollar su vida en las congregaciones pentecostales a las
que pertenecia, sobrevivir tres brotes de cancer y desempenarse
en sus actividades misioneras —principalmente en Reptblica
Dominicana—. Tal como lo habian hecho antes sus padres, su
esposo mantuvo una actitud acomodaticia y distante frente a la
vida de fe de Rafaela.

En 1997, cuando entrd a una iglesia pentecostal bilingiie en
el #785 de Summer Avenue en Newark, la Good News Mission
(Misién de la Buena Nueva), el enfermo pastor se levantd y dijo:
“aquella servidora que recién ha entrado y que esta sentada alla
atras, ha sido enviada por el Sefior para que pueda encargarse
de este trabajo”. Ella aceptd y empez6 su labor pastoral con una
congregacion de seis miembros, cambiando su nombre a Iglesia
Pentecostal El Buen Pastor. Cuando visité esta iglesia en 1999,
habia cerca de veinte personas que asistian, y los inicos jovenes
eran sus tres nietos. Cuando regresé en el 2007, la congregacion
vibraba con cerca de cincuenta personas, un tercio de ellas
ninos y adolescentes (aunque ninguno de los miembros que
habia conocido ocho afios antes, salvo sus nietos). A pesar del
reciente asesinato de su hijo de 39 afios en Carolina del Norte,
la reverenda Rosado estaba celebrando el décimo aniversario
de su congregacion en un domicilio nuevo, su primer edificio
—regalo de su esposo, no obstante su persistente distancia de la
iglesia como tal—. Ella me refirié que Dios la esta llamando de
nuevo a regresar al campo de misién y que esta lista y deseosa
de obedecer —especialmente tras una década de obstaculos y
oposicién hallados al ser una mujer pastora.

III.

Lilia Rivera, en tanto sé, es la tinica mujer pastora mexicana
en Newark. Puede ser, es mas, la tinica mujer no originaria de
Puerto Rico que realiza una labor pastoral en una congregacion
pentecostal hispana en Newark. Nacida en la Ciudad de Mé-
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xico hace medio siglo, lleg6 en su nifiez a los EE. UU. con sus
padres, catdlicos romanos. Cuando tenia alrededor de veinte
anos, auin soltera y trabajando como secretaria, se unié a un
grupo de oracién carismatica independiente en Union City, que
recientemente habia cortado lazos con la iglesia catdlica romana
de Santo Tomas de Aquino (en el #40 de Ludlow St., Newark).

Ahi conocié a José Rivera, un chofer de limusinas, asistente
del lider del grupo y anteriormente drogadicto —quien habia
dejado las drogas en este mismo grupo cuando todavia era
catdlico—. Cuando el lider del grupo renuncio, Lilia y José se
casaron y se fueron a estudiar durante tres afios en el Instituto
Biblico Ebenezer de las Asambleas de Dios en Newark, donde
José fue llamado a servir a Dios. En 1985 se mudaron a Newark,
rentaron un local y abrieron el Movimiento Iglesia Cristiana
Poder de Dios, a la que asistian sobre todo hispanos que estaban
bajo el programa de asistencia. Con la mitad de sus salarios como
secretaria y chofer de limusina, Lilia y José pagaron los gastos de
la iglesia hasta que el duefio vendié el local. Después de esto
se mudaron a la iglesia de una amistad en Elizabeth hasta 1989,
cuando lograron ahorrar lo suficiente para comprar un lugar en
el #5 de Evergreen Avenue, en Newark, donde se encuentra en la
actualidad su iglesia a la que asisten tres de sus cuatro hijos. En
1991 abrieron el Centro de Discipulado Hogar Agape, un exitoso
centro de rehabilitacion para jovenes varones drogadictos, que
trabaja en conjunto con centros similares en Newark, Puerto
Rico, Nevada, Pennsylvania, entre otros.

Durante los veinte afios de trabajo pastoral de José, ademas
de su empleo secular como secretaria, Lilia trabajo en la iglesia,
como una afectuosa madre para sus cuatro hijos, al igual que
en el centro de rehabilitaciéon. Emprendié también un trabajo
misionero internacional, contribuyendo a fundar diez iglesias
en Republica Dominicana, donde tienen ya doce grupos “listos
para la cosecha” y a donde va cada marzo para estar presente en
la reunién de las iglesias que ayudo a fundar. La congregacion
retine a veinte familias de Puerto Rico, Reptiblica Dominicana,
Meéxico, Pert1, Colombia, Ecuador y Guatemala.

En el 2005, el reverendo José Rivera fallecié. Lilia agrego
entonces a sus responsabilidades la de pastora de la Iglesia
Cristiana Poder de Dios, y su reputacion logré que fuera asi-
mismo reelecta como vicepresidenta de la Asociacién de Pastores
de Newark.
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Iv.

Yolanda Rivera nacid en 1958 en Isabela, Puerto Rico, en una
familia nominalmente catdlica que practicaba la santeria. A los
17 afos, luego de terminar la preparatoria, casada y ya con dos
hijas, se mudé con su familia a Newark, donde encontré a Cristo
en una congregacion pentecostal latina en la calle de Jefferson,
misma que era dirigida, primero por el reverendo Eudes Rivera,
y mas tarde por el reverendo José Rodriguez.

A los 19 anos, tras la muerte de su madre, regres6 a Puerto
Rico durante ocho afios y, separada de su primer marido, se
distancio de la iglesia. Alli conocié a otro hombre con el que
tuvo tres hijos. En 1985, al nacer su quinto y ultimo hijo, toda
la familia regresé a Newark, donde se reconcilié con Dios, esta
vez en un servicio en el cual cant6 la famosa Lupe, en la Iglesia
de Dios Pentecostal M. I. (Movimiento Internacional) Monte de
los Olivos (en el 91 James St., Newark, dirigida por el reverendo
Angel Fuentes). Debido a que su compafiero habia sido casado,
hallaron obstaculos en el M. I. para poder contraer matrimonio,
como también para que ella fuera reconocida como una feligresa
de buen nombre.

Fue entonces cuando decidié obtener un titulo como traba-
jadora social clinica en el Essex County College, graduandose en
1988. Al encontrar un pastor menos estricto que el suyo, Yolanda
contrajo matrimonio en 1990 con su pareja de diez afios y padre
de sus tres hijos mas jovenes, pese a que él no compartia su fe
cristiana. Inmediatamente empezd un programa de estudios de
cuatro afos en el Instituto Biblico en el Movimiento Internacional
Mizpa de la Iglesia de Dios Pentecostal Sinai, en el #291 de Park
Avenue, Newark, mismo que termind en 1994.

El reverendo Angel Fuentes le pidié dirigir la congregaciéon
de la Iglesia de Dios Pentecostal M. I. Monte de los Olivos,
mientras el M. I. decidia un suplente permanente para él. Sin
embargo, los lideres del M. I. objetaron esta decisiéon a causa
del matrimonio anterior de su marido e impusieron un pastor
externo. La congregacién se desintegr6 y Yolanda se mudoé en-
tonces a una iglesia pentecostal hispana menos restrictiva: la
Iglesia Pentecostal La Hermosa (en el #1007 de Broad Street,
Newark) dirigida por el reverendo Manuel Ramos. Al poco
tiempo ya daba clases en el Instituto Biblico de La Hermosa.
Lamentablemente, la adiccion a las drogas de su marido, asi
como “otros problemas”, la llevaron ese mismo afio a solicitar el
divorcio. En 1997 volvié a contraer matrimonio con su segundo
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marido. Tres afios después decidid regresar al M. L., congregacion
que sus hijos consideraron sumamente restrictiva.

En el afio 2006, durante un tratamiento para un cancer recién
diagnosticado, un pastor portugués le conté que habia una
vacante en la Tercera Iglesia Presbiteriana de Newark, donde
se reunia su congregacion. Yolanda, quien continuaba con su
trabajo de tiempo completo como trabajadora social clinica en el
condado de Essex, decidid que era tiempo de prestar atencion al
llamado de Dios y convertirse en pastora. El 12 de marzo de 2006,
alauna dela tarde, dirigié su primer servicio en su congregacion
recién fundada, Pecadores para Cristo, en el #395 de Ridge St.,
en Newark, una iglesia pentecostal independiente con cerca de
25 miembros —todos puertorriquefios—, quienes se retinen los
viernes por la noche para el estudio de la Biblia y los domingos
por la tarde para su servicio dominical.

V.

Lourdes Cuevas, nacida de padres Testigos de Jehova, se
mudo a Newark en 1978, al terminar la preparatoria en su Puerto
Rico natal. En Newark conoci6 a Rafael Cuevas, cuitado de un
pastor pentecostal, el reverendo Ramén Luis Hernandez, quien
lo habia recibido en su casa como a un hijo. Ella encontr¢ a Cristo
en la congregacion de Hernandez, la Iglesia Pentecostal Alfa y
Omega. Cuatro afos mas tarde, Lourdes y Rafael contrajeron
matrimonio. Cuando el reverendo Hernandez tuvo una crisis
de fe en 1983 y abandond el ministerio, Lourdes y Rafael
fueron llevados por la corriente y se alejaron de la iglesia. Al
mismo tiempo que Hernandez, regresaron al Sefior en 1985,
proximos al nacimiento del segundo de sus cuatro hijos, y todos
congregandose de nuevo por los siguientes dos afios en Alfa y
Omega, bajo el reverendo Samuel Gémez. Cuando Hernandez
sintio el llamado a fundar una nueva congregacién, Lourdes y
Rafael fueron con él a la Primera Iglesia Pentecostal Getsemani
(en Hudson St., Newark), donde ella se convirtio en la Directora
de Nifos y comenzd a sentir el llamado al trabajo como pastora,
mientras Rafael y su hijo de cinco afios empezaron ahi mismo su
predicacion.

En 1998, algin tiempo después de que el pastor de Getsemani
comprara y se mudara a un lugar en el #7 de Bond St. en Newark,
Rafael Cuevas empezd a sentir también el llamado al trabajo
pastoral. La familia Cuevas dejo entonces Getsemani y fueron a
la Iglesia Camino del Cielo, en Mt. Prospect Avenue, Newark. Al
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entrar a la iglesia, el pastor les dijo que Dios le habia anunciado
su llegada y le habia pedido que les entregara la iglesia. Rafael se
convirtié en el pastor de esta congregacion por los siguientes dos
anos, hasta que tuvo que ser internado en el hospital por presion
alta y los medicamentos que le prescribieron lo convirtieron en
adicto. Lourdes lo envi6 a Boston para su rehabilitacion luego
de que él le entregara la congregacion, y el pastor y los didconos
de su iglesia anterior la ungieron como pastora. Problemas
financieros la obligaron a trasladar la iglesia, primero a un
templo pentecostal afroamericano, después a su hogar, luego al
sotano de la casa de un miembro, y de ahi de nuevo a su casa.
En estos cambios, la congregacion se redujo de mas de treinta
participantes a apenas cuatro adultos y cuatro nifios.

En el afio 2002, el reverendo Ariel Torres (de la Iglesia de
Dios Pentecostal Sinai en el #291 de Park Avenue) le encontro
un nuevo lugar en el #194 de Verona Avenue y Dios le reveld un
nuevo nombre para su iglesia: “Torre Fuerte”. Desde entonces, la
reverenda Lourdes Cuevas ha sido la pastora a tiempo completo
de Torre Fuerte. Su esposo, tras cinco afios en rehabilitacion
entre Boston y Florida, regres6 con su esposa y cuatro hijos en el
2006. El es ahora el asistente de la pastora.

Conclusiones abiertas

Estos son apenas destellos de las vidas de la mitad de las
pastoras pentecostales latinas de Newark, en el afio 2007 —el 7%
del total de las pastoras pentecostales hispanas en la ciudad mas
poblada del estado de Nueva Jersey —. Cabe notar que su niimero
es el doble del que habia en el afio 2000, y que las congregaciones
pentecostales hispanas tienen, en numeros absolutos, mas
pastoras que cualquier otra familia denominacional de cualquier
grupo étnico en esa ciudad.

Son éstas historias tnicas, cautivadoras y, en muchas
ocasiones, historias heroicas de mujeres inmigrantes de origenes
humildes, recursos limitados y —salvo en uno de los casos—
con solamente educacion secundaria, quienes han triunfado,
contra todas las probabilidades, al convertirse en lideres locales
influyentes, en pastoras, predicadoras, maestras, madres y
misioneras, todo al mismo tiempo.

Para ellas, la iglesia no es una esfera separada de una vida
en otros sentidos multidimensional. Mas bien, la vida se vincula
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con lo divino en todas sus multiples dimensiones y tinicamente
asi adquiere sentido para ellas. Los suenos, las revelaciones, los
milagros y las pruebas son rasgos normales de la vida cotidiana,
cada uno siendo una parte resultante de un panorama mayor
donde la direccion que debe ser seguida en la vida es revelada de
forma misteriosa y divina.

Estas son mujeres para quienes el mundomoderno, urbano, de
vidas divididas en compartimientos, de racionalidad pragmatica,
individualista, cientificista, dependiente de la escolaridad y el
éxito material es, si bien no incomprensible, ciertamente futil
y sordido. Para ellas, de manera alterna, una vida significativa,
bien vivida, es una vida constante y consistentemente centrada
alrededor de Cristo, dedicada a Dios; y esta vida centrada en
Dios, para todas y cada una de ellas es inseparable del servicio a
los oprimidos, abandonados, olvidados, caidos y despreciados.

Quiza haya mucho que aprender de las travesias, los pen-
samientos y las labores de estas mujeres pastoras. En lo que a
mi concierne, espero poder regresar, tan a menudo como me sea
posible, para aprender mas de ellas, conocer a quienes todavia
no he tenido la oportunidad y descubrir hacia dénde van y hacia
donde llevan a sus congregaciones.
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México y sus campanas:
la suspension del culto de 1926

Yves Solis*

Resumen

La suspension del culto catélico romano en México, pais sumamente
creyente y practicante en los arios veinte, llevo al conflicto mds san-
griento del siglo XX en México, la Cristiada, mismo que tuvo un
impacto directo sobre las mentalidades de los catdlicos de la época. Se
centra en el andlisis de la reconstitucion de las conductas y expresio-
nes que traducen las concepciones del mundo y las sensibilidades co-
lectivas frente a la suspension del culto, que dejo a miles de mexicanos
sin la posibilidad de comulgar. Gracias a un estudio hemerogrifico
se planteard la posibilidad de ver cémo los mexicanos se vieron des-
amparados frente a la jerarquia catdlica y el Estado. La propuesta es
acercarse al enigma de cémo hombres y mujeres dieron significado a
sus acciones cotidianas cuando las jerarquias les impidieron ocupar
y tener acceso a los espacios de fe y realizacion social, en el México de
finales de los arios veinte.

Palabras-clave: suspension culto en Meéxico, inicio Cristiada,
jerarquia catélica, Estado revolucionario mexicano.

* Cehila, México. Prepa Ibero, Universidad Iberoamericana, Ciudad de México.
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Introduccion

La primera década del siglo en México, fue rica en aniver-
sarios de acontecimientos que fueron fundamentales en la his-
toria del México independiente. De Benito Judrez o Ricardo
Flores Magoén, del sur al norte, los festejos fueron numerosos.
La suspension del culto catdlico romano del 31 de julio de 1926
no podia faltar. Tal suspension en un pais sumamente creyente
y practicante en los afios veinte, llevo al conflicto mas sangriento
del siglo XX en México, la Cristiada.

Este trabajo fue construido con base en un analisis archivistico
de los fondos Rius Facius del Centro de Estudios de Historia
de México CARSO, y del fondo conflicto religioso del Archivo
Histoérico del Arzobispado de México.

Para entender mejor la complejidad de este fenémeno, lo
plantearé en tres partes. La primera tendra que ver directamente
con las razones que llevaron a la suspension del culto y el inicio
de la Cristiada. Después podremos analizar la suspensiéon del
culto en si y su impacto. Finalmente, se hara un acercamiento a
las posiciones de los obispos en cuanto a este nuevo conflicto y la
suspension del culto.

1. Hacia la ruptura Iglesia Catdlica-Estado *

Con Francisco Madero surgieron varias asociaciones caté-
licas, mismas que apoyaron la propuesta anti-reeleccionista.
Aun asi, todos los revolucionarios, a excepcion de Emiliano
Zapata, fueron anticlericales. Veian a la Iglesia como un contra
poder que habia que eliminar para construir un Estado Nuevo.
La posicién del clero, con Victoriano Huerta, no apoyd en nada
esta vision, y para los revolucionarios la actitud de los catolicos
fue ambigua, catalogando asi en su imaginario colectivo a las
fuerzas vivas del catolicismo y a sus jerarcas como reaccionarios.
Los revolucionarios y maderistas suponian que el clero apoyaba
la contrarrevolucién huertista. Y si bien fue cierto que algunos
catdlicos tuvieron puestos de importancia en el gabinete de
Huerta, el hecho de que los revolucionarios vieran en los

! Recomendamos aqui la lectura de tres obras basicas para la comprension del
fendmeno de la Cristiada, redactadas desde tres perspectivas diferentes: Meyer,
1998, 1999, 2000; Rius Facius, 2002; Puente Lutteroth, 2002.
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empréstitos hechos a Huerta una provocacién voluntaria por
parte de la Iglesia, seria un punto a debatir. En efecto, en zonas
controladas por revolucionarios, la Iglesia realizaba también
empréstitos “forzados” (Villegas Moreno, 1999: 183-203). A partir
de 1914, se dio en México un periodo de persecucion religiosa
durante el cual muchos jerarcas de la Iglesia tuvieron que ir al
destierro.

La Constitucion de 1917 fue otro de los golpes dados a la
Iglesia Catdlica. Fue juzgada como inicua por parte del clero
catdlico, pero Venustiano Carranza no tuvo el apoyo militar ni
la fuerza politica suficiente para aplicarla. Los obispos alegaban

ue, de hecho, la idea de Carranza era reformar la carta magna 2.
Alvaro Obregén y Plutarco Elias Calles fueron quienes pudieron
hacerla efectiva. Las zonas centrales, el noreste, el oeste de
Veracruz, Yucatan y Tabasco, fueron los lugares privilegiados de
agresiones anticlericales de 1921 a 1925 (Valenzuela, 1999: 205-
223). Varios incidentes se produjeron durante la presidencia de
Obregén. En 1921, dos bombas explotaron como represalias a
un discurso del arzobispo de México, José Mora y del Rio. En
1923, el Presidente ordend la expulsion del delegado apostdlico,
Ernesto Filippi, en respuesta al evento organizado en el monte
Cubilete de Guanajuato, que reunié a mas de 40.000 personas,
de acuerdo con el Universal, y mas de 80.000 segtin las memorias
del obispo de Ledn, Emeterio Valverde Téllez, y eso a pesar de
la prohibicién de realizar cualquier evento publico de caracter
religioso. En 1924 la Iglesia no mejord esa relacion, ya tensa, al
organizar un congreso eucaristico. La victoria de Calles en las
elecciones, tampoco aliviaria las cosas (Solis, 2008: 571-598) *.

Las luchas siguieron bajo la presidencia de Calles. El 21 de
febrero de 1925 apoyo la creacion de una iglesia cismatica, la
Iglesia Catdlica Nacional Mexicana, que se queria en oposicion
total con Roma. No bastd con rivalizar con la Iglesia Catolica.
Los cismaticos tomaron posesion del templo capitalino de la “So-
ledad de la Santa Cruz”. Esto provoco un conflicto abierto entre
la Iglesia cismatica y la Iglesia Catolica. Para dar solucion a este
conflicto, el Presidente decidié que ese templo no seria de nin-
guna Iglesia y decretd que el inmueble debia ser una biblioteca
publica. En marzo del mismo afio se cred la Liga Nacional Defen-

2 Excélsior (México), 20.09.1926. CEHM, CARSO.
3 Se pueden consultar el Excélsior o el Universal de esas fechas para obtener mas
informacion, asi como la cita bibliografica indicada.
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sora de la Libertad Religiosa. A partir de enero de 1926, la Liga
repartié engomados en los cuales se apoyaba a una resistencia
ciudadana. Se llamaba a un boicot, y como lo podemos ver en los
engomados que se encuentran en CARSO, las criticas catdlicas
eran mas que fuertes:

La Patria no es el Gobierno; son los habitantes de México, todos
catdlicos; Calles los oprime, luego jCalles es traidor a la Patria!

El Procurador llama esttpida a esta propaganda; ;no sera que
hemos puesto el dedo en la mera llaga?

La Cédmara de Diputados es hoy un antro donde se albergan
dos centenares de politicos explotadores. Vampiros de la Na-
cion!

Si es Ud. Catdlico y valiente, adorne su casa el dia 12 de di-
ciembre.

Por burgueses y enganador vulgar, Morones va perdiendo su
partido jMorones se desmorona!

Quien no cumple el boicot, no tiene de catolico sino el nombre.
Quien no esta conmigo, esta contra mi (Jesucristo).

La tinica depuracién del Clero que ha hecho el Gobierno, y que
mucho le agradecemos, fue la de llevarse consigo al Patriarca

Pérez.

Qué lastima que se haya ido Obregoén: ;qué haremos los catoli-
cos sin sus declaraciones? ;Qué hara Calles sin nana?

Se cierran colegios catdlicos y se abren casas de juego. jAsi es
como gobiernan los enamorados de la Constitucion del 17!

jCalles! Mas tercos los hemos visto y los ha vencido Cristo! *.

Ya para febrero de 1926, la Liga protestaba y se oponia de
manera abierta a las acciones del Gobierno. Como lo constata-
mos en un documento resguardado en el Fondo Rius Facius del
Centro de Estudios de Historia de México CARSO: “En estos mo-

4CEHM, CARSO.
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mentos de intensa persecucion religiosa, en que por medio de
una legislacion antidemocratica e impia se pretende esclavizar,
si no destruir la Iglesia Catdlica Apostdlica y Romana en nuestra
Patria” °, la Asociacion Catodlica de la Juventud Mexicana (ACJM)
sentia la imperiosa necesidad de elevar una voz franca de protes-
ta dignamente airada.

En marzo del mismo afio, una monja se dirigia al “pretoria-
no” Plutarco Elias Calles, en una carta en la cual la religiosa su-
plicaba al Presidente de la Reptblica que le permitase regresar
a su claustro. Esta carta provenia de uno de los estados mas ca-
tdlicos de la Reptblica, el de Guanajuato. El editor de esta carta
la utilizaba para tachar al presidente Calles de tirano. La monja,
en una actitud de sumisién, le pedia al maximo representante
del Estado que reconsiderara y estableciera una libertad religiosa
civilizada:

Con todo el respeto debido al jefe de una naciéon me dirijo a
usted, como el eco de millares de religiosas exclaustradas, del
modo que yo lo he sido, cuyos corazones lacerados sangran
ahora como el mio, contemplando desvanecidos sus mas bellos
ideales y viendo frustradas sus mas dulces esperanzas... Voy
a formular mi stplica, confiada, porque va dirigida a quién, si
quiere, puede aun remediar nuestra situacion. (QUEREMOS
MORIR EN NUESTROS CLAUSTROS! Multitud de religiosas
ya no tienen hogares, ni familias, ni parientes... Permita usted
que sean abiertos los augustos recintos donde se han deslizado
nuestros anos, cultivando azucenas, educando nifios, asistien-
do enfermos, calentando el invierno de ancianos desvalidos y
elevando al cielo fervorosas plegarias por los que gobiernan
nuestra querida patria, por todos los mexicanos y por el mun-
do entero.

Establezca usted la libertad religiosa como se haya establecido
en los paises verdaderamente civilizados, y no prive usted de
la instruccion religiosa a tantos nifos, quitandoles con la reli-
gidn, el tinico medio capaz de contener el torrente avasallador
de las pasiones y de los vicios.

Se me dira que como Presidente de la Reptblica tiene usted
el deber de hacer cumplir las leyes: PERO QUIEN TAL DIGA,
IGNORA QUE LAS LEYES SE HACEN PARA LOS PUEBLOS
Y NO LOS PUEBLOS PARA LAS LEYES ©.

5 [bidem.
® Ibidem.
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Uno de los golpes mas duros contra el gobierno del general
Calles lo dio el obispo de Huejutla, José de Jestis Manrique y
Zarate, en su sexta carta pastoral, muestra del impacto cultural
y la trascendencia del catolicismo radical. En ésta, el obispo de-
nunciaba el jacobinismo oficial y las expulsiones de sacerdotes
extranjeros del territorio nacional. Recalcaba la importancia tan-
to de poder tener una educacion religiosa como la de los dere-
chos naturales de los hombres, como factor de argumentacion
para condenar las acciones del gobierno mexicano. Reafirmaba
que la autoridad civil no podia entrometerse ni tampoco atacar la
constitucion divina de la Iglesia. En esta carta pastoral, el obispo
hacia un llamamiento a la resistencia y anunciaba que entre mas
ataques, mas se encenderia el sentimiento catolico en la pobla-
cion.

iLa Civilizacion esta de luto! El jacobinismo mejicano ha de-
cretado dar muerte a la Iglesia Catolica en nuestro Pais, arran-
car de cuajo, si posible fuera, de la sociedad mexicana toda
idea catdlica: el solo nombre de catolicismo le horroriza; el es-
pectro de la Iglesia escualido; descarnado y casi sin vida mate-
rial, le llena de espanto como una horrenda apariciéon nocturna
al que tiene la conciencia desgarrada por los remordimientos
del crimen.

iHay que acabar con la Iglesia Catdlica en México!, ha dicho
el Jacobinismo. Para esto, hay que echar por tierra todas las
barreras que se opongan a la ola destructora de la vieja civili-
zacion cristiana, hay que socavar los fundamentos del vetusto
edificio y desplomar las columnas graniticas que son su base
y mejor ornamento. Pero todo esto lo haremos sin miramiento,
sin contemporizaciones, cruelmente, implacablemente, como
la furia de los elementos arrasa en un instante los monumentos
del genio humano.

“Pasados algunos dias, algunos afios quiza, el Catolicismo en
México habra pasado a la historia, y México sera el primer tro-
feo de nuestra suprema victoria” ”.

Monsefor Manriquez y Zarate no fue el tinico obispo en
quejarse en este mes de marzo. Monsefor Leopoldo Lara y To-
rres, obispo de Tacambaro, Michoacdn, también le mand6 un
memorial al Presidente de la Republica. Las quejas rebasaron el
territorio nacional, como lo demostraban una protesta que exter-

7 Ibidem.
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naban los Caballeros de Colén del distrito de Columbia en los
EE. UU. durante el gran mitin que celebraron en el Teatro Poli en
Washington. Durante esta reunidn protestaron contra la politica
de persecucion religiosa seguida por el actual Gobierno de Méxi-
co, y en particular protestaron contra la idea gubernamental de
suprimir la educacién religiosa de los nifios, cerrar los lugares
destinados al culto divino e inmiscuirse en el derecho del pueblo
de rendir homenaje a Dios. La situacion fue tan grave, que hasta
algunos generales desconocieron al gobierno del centro en la ciu-
dad de Iguala, Guerrero, en 1926 ®.

Para mayo de 1926, la Liga Nacional de Defensa de Libertad
Religiosa, la Uniéon de Damas Catdlicas Mexicanas, la Confede-
racion Nacional Catdlica del Trabajo, la Asociacién Catdlica de
la Juventud Mexicana, la Orden de los Caballeros de Colén y la
Asociacion Nacional de Padres de Familia, protestaron contra la
expulsion del delegado apostdlico, monsefior Jorge José Carua-
na.

El pleito entre la Iglesia Catdlica romana y el Gobierno de
los sonorenses a nivel nacional estaba consumado. En junio de
1926, el Ejecutivo de la Unién logrd reformar el cédigo penal.
Plutarco Elias Calles, Presidente Constitucional de los Estados
Unidos Mexicanos, logro volver mas rigurosas la condena de los
delitos y faltas en materia de culto religioso y disciplina externa
con la famosa ley Calles. La Liga Nacional Defensora de la Liber-
tad Religiosa no tardo en reaccionar, apoyada por monsefior José
Mora y del Rio, presidente del Comité Episcopal, y monsefior
Pascual Diaz, obispo de Tabasco, secretario de dicho Comité. La
resolucion que se tomo fue la organizacion de una campana pa-
cifica denominada bloqueo econdmico social, el famoso boicot.
Calles tom0 cartas en el asunto y, en 1926, la confirmacion de la
posicion “anticonstitucionalista” del arzobispo de México, Mora
y del Rio, dio la oportunidad al Presidente de meterlo a la carcel
junto con el obispo de Tabasco. Asi mismo, fueron consignados
ante el Procurador General de la Nacion los principales lideres
de la Liga. A pesar de lo que se afirmo en el Excélsior ° no se des-
mantel6 la Liga y si bien los miembros del comité directivo es-
taban en la carcel, el boicoteo seguia adelante. Calles aprovechd
ademas para expulsar a mas de doscientos sacerdotes y monjas.
Se fij6 en la aplicacion de los articulos 27 y 123. Acelerd la re-

8 [bidem.
° Excélsior (México), 24.07.1926.
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forma del codigo penal en cuanto a las actividades catdlicas de
la practica del culto ptiblico. Consiguid igualmente que se expi-
diera el nuevo reglamento para las escuelas particulares. Pero el
Presidente aclard su posicion: no consideraba estar en contra de
la religién, sino de la hipocresia y las mentiras de un clero que
vivia en la opulencia, mientras predicaba la pobreza como valor
universal. Se le olvid6 aqui el comportamiento de los diferentes
jefes revolucionarios.

La lucha de la Iglesia y del Estado se desencaden6 porque
esos dos poderes eran demasiado similares en cuanto a sus pro-
yectos y no podian pretender coexistir pacificamente. El deba-
te cultural, entre las dos fuerzas, provocaria un conflicto que si
bien no fue exclusivo de México, vio su maxima exacerbacion
en este territorio latinoamericano, bastion catdlico y frontera del
mundo protestante. Entendemos asi la rigidez de las posiciones
y tensiones permanentes que animaban las relaciones de los dos
protagonistas. Esa pugna desembocé en el conflicto violento y
apasionado que fue la Cristiada y, en gran parte, tuvo su origen
en diferencias culturales, en la ruptura légica entre un modelo
emanado por fuerzas del Norte, que estaban imponiéndose de
manera violenta y repentina al estatus quo del centro y sur del
territorio mexicano. Los elementos propios del estudio de la His-
toria Cultural, son los elementos que nos permiten entender ple-
namente este conflicto. La rivalidad para legitimar y propagar
la construcciéon del sentido, las representaciones colectivas, las
identidades sociales y el sentido de las formas, que se volvieron
figuras de poder y practicas culturales.

El dia 25 de julio de 1926, los obispos decidieron expedir co-
lectivamente una carta pastoral que se difundié en los periddicos
Excélsior y Universal. En ésta, hacian un recuento de su lucha para
cambiar y transformar la Constitucion de 1917. En ella también
afirmaban que se veian en la imposibilidad de continuar ejer-
ciendo el ministerio sagrado y que de acuerdo con Su Santidad
Pio XI se suspenderia a partir del dia 31 de julio y hasta que se
disponga otra cosa, el culto publico que exija la intervencién de
un sacerdote.

El 31 de julio de 1926, cansada por las vejaciones que sufria,
la Iglesia Catolica mexicana, representada por su jerarquia, deci-
di6 suspender el ejercicio del culto catdlico en todo el pais. Uni-
camente los ricos pudieron seguir manteniendo un culto priva-
do. La reaccion del pueblo no se dejo esperar. Aunque el Estado
no suspendio el culto, se le acusé de impedir a los fieles honrar a
Dios y a sus santos.
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En varios estados de la Republica se empezaron a escribir
una serie de instrucciones excitativas y recomendaciones al pue-
blo catolico.

jAlerta Catolicos! Si es Ud. Catdlico convencido, ruegue a Dios
para que termine la persecucién religiosa. Haga penitencia y
guarde luto no yendo a teatros, cines, circos, bailes o cualquie-
ra otra diversion. Ayune absteniéndose de disfrutar de golosi-
nas y de todo aquello que signifique lujo y despilfarro. Vista
de la manera mas sencilla y decorosa posible, evitando desnu-
deces. Si es Ud. padre de familia catolico, no descuide la ense-
fanza religiosa de sus hijos, y no permita su permanencia en
las escuelas laicas. No consienta, tampoco, que sus hijas visiten
los centros de diversion.

A partir del 31 de los corrientes se acabara por completo la
libertad religiosa en nuestro Pais. El Gobierno, o sea, la Tirania
imperante ha puesto a la Iglesia condiciones tan absurdas y
humillantes para el ejercicio del Culto, que ésta no podra me-
nos de suspenderlo en toda la extension del territorio nacio-
nal. Los catdlicos mexicanos deben saber que no es la Iglesia
quien suspende los actos religiosos en el Patis, sino el Gobierno,
quien, entrometiéndose en asuntos que no son de su resorte,
impone a ésta condiciones inadmisibles. La Iglesia no dispone
de ejércitos para defender sus derechos de las invasiones del
poder civil, y por eso, prefiere retirarse de sus templos, antes
que claudicar en sus principios inmutables. La Iglesia de Jesu-
cristo tiene que vivir tal como El la instituyd, o desaparecera
desgraciadamente del seno de los pueblos. He aqui, joh mexi-
canos!, la disyuntiva inexorable a que nos ha llevado el secta-
rismo de nuestros gobernantes: o la libertad religiosa plena,
completa y sin distingos, o la esclavitud de la Iglesia, y por lo
tanto, su total exterminio.

Como una demostracién muda y pacifica pero elocuente, del
luto que reina en el corazén del pueblo catélico potosino por
la suspension de cultos, que tendra lugar a partir del 31 del
corriente mes, la vida social se restringira lo mas posible, abs-
teniéndose las familias catolicas de asistir a toda clase de di-
versiones asi publicas como privadas. La sociedad potosina,
de abolengo catdlica, no podra desmentir ahora sus antiguas
tradiciones de un acendrado espiritu religioso, sino que, para
honor suyo, pondra de manifiesto y por todos los medios posi-
bles, su duelo por los tltimos acontecimientos, dando su apo-
yo alo licito para obtener la libertad religiosa ™.

10CEHM, CARSO.
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Esta situacion no era peculiar de San Luis Potosi. En el Dis-
trito Federal se dio un fenémeno similar.

Obedientes a las Normas propuestas por el Venerable Episcopado
Mexicano en su enérgica y bien razonada Pastoral de 25 de Julio del
ano en curso, comunicamos a todos los vecinos catolicos de la Colonia
de San Rafael que, el Templo dedicado al Santo Arcangel y San Benito
Abad, construido a expensas de los fieles catolicos de esta Colonia,
quedara abierto, en las mismas horas que se ha acostumbrado hacerlo
hasta el presente, a fin de que los catdlicos puedan cumplir con los
deberes que como criaturas tienen con Dios, a quien se le deben tri-
butar homenajes de Adoracion, Acciéon de Gracias, Expiacion y Peti-
cion. Lejos de ser la actual suspension de cultos oficiales de la Iglesia
pretexto para abandonarse a una vida estéril, debe, por el contrario,
intensificarse la piedad con el rezo del Santo Rosario, Trisagios, Actos
de Desagravios, Canticos de Penitencia, aumento de espiritu de mor-
tificacién y sacrificio, que vivamente recomendamos, debiendo, por
tanto, hoy mas que nunca, concurrir a dicho Templo, para pedir a Dios
perdon por los pecados de esta querida Nacion Mexicana, implorando
su Divina Misericordia, por intercesion de la que es Nuestra Madre y

Nuestra Augustisima Reina .

A partir de agosto de 1926, surgi6 la primera toma de armas
organizadas por poblaciones catélicas, armadas de manera dis-
paratada y que elegian a jefes de sus propias filas (Meyer, 1999:
93-320). Fue la lucha por un objetivo comtn la que asegurd la
cohesién de esas tropas improvisadas, en el conflicto conocido
como la Cristiada 2.

2. La suspension del culto

La suspension del culto provoco tres dias antes de su aplica-
cién una gran movilizacién por parte de los catdlicos. Mas alla
del boicot organizado por parte de la Liga, los catolicos hicie-
ron suyos los rezos y la resolucion. Los catdlicos conscientes y
preocupados por quedarse sin sacramentos, acudieron masiva-
mente al sacramento de la reconciliaciéon y a la ultima misa. La

! Ibidem.

12 Jean Meyer llegdé a comparar ese movimiento espontaneo con la cruzada de
Pedro el Ermita, y el hablar de la Cristiada seria tema de varios articulos y te-
sis. Para mas informacion sobre este tema tan apasionante, cabria destacar las
altimas aportaciones de Jean Meyer, Alicia Puente, Andrea Mutolo y Manuel
Olimoén o del propio autor.
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suspension del culto no fue sinénimo de cierre de los templos
en todas las entidades. Se organizo la ocupacion de los templos
por parte de los fieles de acuerdo con lo estipulado por la ley.
El Excélsior, en su edicion del 9 de agosto de 1926, explica como
en un “ambiente de completa calma y profunda devocién paso6
el segundo domingo sin cultos” *. El periddico metropolitano
relata que los templos de la capital se vieron henchidos de fieles
que acudieron a elevar sus preces a la divinidad en medio de la
mayor compostura. El periodista explicaba cémo en las iglesias:

Los creyentes se entregaron a la meditacién sin alardes, en
interminable caravana, guardando un orden estricto. Fue el
segundo domingo en que no hubo servicios divinos frente a
los altares. Desde las seis de la mafiana hasta la una de la tar-
de, acudian todos los feligreses, de todas las clases sociales,
de ambos sexos, a prosternarse ante el Dios de la misericordia
infinita, ante el Cristo que abre los brazos en un ademan de
alegria por morir para lavar con su sangre todos los pecados,
y que como ha dicho un orador insigne, en reciente actuacion
publica, es el Cristo de los humildes, de los atormentados, de
los mansos de corazon .

La suspension del culto no significaba en los primeros mo-
mentos, cuando todavia no habia empezado en plenitud el con-
flicto armado, la ausencia de actividad religiosa. Sin embargo
el impacto era considerable, al menos en las ciudades. En esas
entidades, las calles y la vida diaria tradicionalmente marcadas
por el sonido de los llamados a los oficios, se volvio silenciosa.
En una tierra considerada por el papado, por las iglesias catdlicas
vecinas (Cuba, los EE. UU. en particular), la persecucion religiosa
se tradujo asi mismo por una fractura del mundo sonoro. ;Qué
pasé con México y sus campanas? . El impacto de la suspension
provoco en los fieles un aumento de fervor. Los parrocos dieron
instrucciones claras. Los fieles llevaban los domingos el misal,
y recibian de manera silenciosa el rosario. En algunos templos
como el del Inmaculado Corazén de Maria, del barrio Martinez

B Excélsior (México), 09.08.1926. CEHM, CARSO.

4 Ibidem.

1> Es notable que en 1929, mientras los arreglos religiosos, el embajador de los
EE. UU., Dwight Morrow, principal promotor de los mismos, se enterd del éxito
de la entrevista entre el presidente Emilio Portes Gil y los emisarios de la Santa
Sede, Pascual Diaz y Barreto y Leopoldo Ruiz y Flores, al escuchar en su casa de
Cuernavaca las campanas de las iglesias, que él nunca habia escuchado.
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de la Torres en la delegacion Gustavo Madero del Distrito Fede-
ral, se habian organizado comisiones presididas por directoras
de rezos quienes hacian guardias desde las seis hasta las doce
del dia. Se hacia un cese de actividad y de nuevo se reanudaba la
oracion desde las tres hasta las siete de la noche . Era evidente
la preocupacién que se tenia para la seguridad y era necesario
encontrar encargados de confianza para los templos. Un punto
curioso fue que durante este tiempo de suspension del culto, el
negocio de las velas fue un éxito, tanto en la Villa de Guadalupe
como en los templos mas concurridos .

Con la finalidad de cuidar los templos se organizaron jun-
tas vecinales. El 7 de agosto desde las tres de la tarde se habia
efectuado en las oficinas del departamento de gobernacion del
Ayuntamiento una junta entre autoridades civiles y encargados
de los templos 8. E1 10 de agosto, el Excélsior '° publicé tanto una
entrevista al presidente Plutarco Elias Calles como un mensaje
del obispo de Tabasco, Pascual Diaz y Barreto, aparecidos el dia
anterior en el New York Times. En esa entrevista, el presidente
Calles expuso su criterio sobre la cuestion religiosa. La Consti-
tuciéon de la Republica debia cumplirse cabalmente y México no
aceptaria ninguna mediacion extrafia. Calles insisti¢ en el hecho
de que si por la evolucion del pais o cualquiera otra circunstancia
era necesario reformar la ley, eso se podria hacer en la misma
forma que la ley lo permitia. Calles expresd que el Gobierno no
administraria las iglesias, sino los templos que eran propiedad
de la nacion. Por esta razén era muy importante tener el registro
para saber quiénes eran los encargados de los templos, conocer
a quienes iban a velar por los bienes de la nacion presentes en
los templos. Calles fue claro en su condena a la accién de la San-
ta Sede en el asunto. Afirmé que era imposible entender coémo
un poder extranjero podia desconocer las leyes y la Constituciéon
de un pais. Rechazé todo tipo de injerencia y cerr6 la puerta a
cualquier diadlogo, diciendo que la aplicacion de la ley no podia
estar en discusion en un pais de derecho . E19 de agosto, el New
York Times publicé ademas un mensaje del obispo de Tabasco y
secretario del Comité Episcopal, Pascual Diaz y Barreto, quien en

16 Excélsior (México), 09.08.1926. CEHM, CARSO.
17 Ibidem.
18 Excélsior (México), 08.08.1926. CEHM, CARSO.
19" Excélsior (México), 10.08.1926. CEHM, CARSO.
2 [bidem.
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este momento fungia como representante del episcopado por la
situacion de salud que pasaba el Arzobispo de México, en el cual
afirmaba que los catdlicos no provocaron el conflicto y eran res-
petuosos de las leyes. Los puntos clave que permitieran la reanu-
dacion del culto serian suprimir el registro y la limitacion del
numero de sacerdotes por habitantes, asi como suprimir los arti-
culos relativos a las limitaciones sobre las vestiduras de los sacer-
dotes . Aparecia con claridad la falta de posibilidad de dialogo.
El Presidente no pensaba que el boicoteo afectaria la situacion
mexicana, mientras los obispos opinaban que la presion ejercida
seria suficiente para lograr un cambio en la politica nacional. El
11 de agosto, el mismo Excélsior hacia eco de las declaraciones
moderadas del arzobispo de México, José Mora y del Rio, al The
World de Nueva York el dia 10.

La justicia mas elemental pide que antes que se decida sobre
la controversia, se oiga serena y desapasionadamente a las
partes contendientes. En las recientes declaraciones del Presi-
dente Calles, de los secretarios Sdenz y Puig Casauranc y de
los Embajadores y Cénsules mexicanos acreditados en el ex-
tranjero, se afirma que no existe conflicto religioso en México
y que es respetada la libertad de conciencia. El Secretario
Saenz llega hasta a decir que la situacion religiosa nunca ha
sido mejor en México. Desde febrero la prensa extranjera se
ha ocupado profusamente en hablar de la situacion en que se
hallan los catdlicos mexicanos. En México, se han publicado
protestas de los ciudadanos, del Vaticano, de diplomaticos
amigos y de catdlicos de otros paises. Numerosos sacerdotes
y monjas han llegado a los Estados Unidos, después de ser
expulsados de México. Monsenor Caruana, ciudadano nor-
teamericano, también fue expulsado. Algunos catélicos conspi-
cuos han sido encarcelados y estan pendientes los juicios
contra el Arzobispo de México y los obispos de Tacambaro
y Huejutla. No obstante, el Presidente Calles, los Secretarios
Saenz y Puig y los embajadores y consules mexicanos, declaran
que no existe conflicto. ;Quién puede afirmar que no existe
algo que facilmente se prueba que existe, pues esta ante los
ojos del mundo entero? jQué no seran capaces de afirmar sobre
otras cosas que por diferentes circunstancias no son faciles de
verificar? .

2 Ibidem.
2 Excélsior (México), 11.08.1926. CEHM, CARSO.

185



Las declaraciones del Arzobispo mencionaban después casos
de leyes en que los sacerdotes se veian privados de diversos
derechos, y el prelado hacia hincapié en lo que llamaba la “ley
monstruosa de Tabasco”, que pretendia obligar a casarse a los
sacerdotes. Citaba de igual modo otros casos de leyes aprobadas
en Hidalgo, Yucatan y Veracruz, asi como la que obligaba a
los padres a enviar a sus hijos a las escuelas laicas. Declaraba
el Arzobispo que las propiedades de la Iglesia no podian ser
nacionalizadas, porque los fieles las dieron a la misma Iglesia,
y, por ende, cuando el Estado se apoderaba de ellas, cometia
una injusticia. Negaba que los sacerdotes se hubiesen opuesto
a registrarse por hostilidad al Gobierno, sino que decia que lo
hicieron porque dicho Gobierno trataba realmente de desligarlos
de la disciplina que debian a la jerarquia religiosa. Afirmaba que
los catdlicos no querian constituir un Estado dentro del Estado,
lo que deseaban era simplemente que se les permitiera practicar
su religion en paz. “Los catdlicos no quieren rebelarse contra
las leyes, sino reformarlas. Cuando se logre la reforma, no se
mezclaran en las cuestiones politicas, y todo sera como es ahora
en los Estados Unidos” #.

Recordé el Arzobispo las frases que el presidente Calvin
Coolidge dirigié a los delegados al Congreso Eucaristico de
Chicago, diciendo que los EE. UU. habian alcanzado la pros-
peridad porque sus instituciones estaban de acuerdo con sus
creencias religiosas.

Semejante situacion es precisamente contraria de la que existe
en México. La Constitucion y las leyes mexicanas no estan en
armonia con las creencias del pueblo mexicano. Pedir que estas
leyes sean derogadas, no es atacar la soberania del Estado, ni
pretender fundar un Estado dentro del Estado. Es procurar la
pazy la tranquilidad para todos y el progreso de la Nacién. Los
diplomaticos acreditados en México han ofrecido sus buenos
oficios, pero no han tenido buen éxito. El Presidente del Pert,
sefior Leguia, envié un telegrama y tampoco tuvo éxito. Ha
habido otras comunicaciones que no han sido publicadas y que
proceden de personajes que se hallan en buena posicién para
mediar, pero no han dado resultado *.

2 Ibidem.
2 [bidem.
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A partir de la segunda semana de agosto y acercandose al
tercer domingo de suspension de culto, la situacién parecia mas
tensa. Orientacién, revista de politica y variedades, retomaba la
acusacion que lanzé Luis Napoleon Morones, secretario de In-
dustria y Comercio, en el teatro Iris, durante una de las contro-
versias del dia 9 de agosto entre miembros de la Confederaciéon
Regional Obrera Mexicana (CROM), que respaldaba al Gobierno,
y jovenes estudiantes de la ACJM y de la Liga. Durante esta ve-
lada agitada, el secretario Morones habia pronunciado una acu-
sacion contra el clero, indicando que éste buscaba atentar contra
la vida del presidente Calles *. La Liga decidid en esas fechas
suspender las discusiones publicas con la CROM para evitar que
fuesen utilizadas por el Gobierno para fines estériles. Al mismo
tiempo que apoyaba el boicot y comunicaba las pérdidas que
estaban teniendo tanto las empresas como el propio Gobierno,
exhortaba a los catdlicos a seguir asistiendo a los templos y les
recordaba que el mismo cardenal Pietro Gasparri, secretario de
Estado de Su Santidad, era muy firme en cuanto a la necesidad
de derogar la famosa ley Calles.

La santa sede condena ley a la vez que todo acto que pueda
significar o ser interpretado por pueblo fiel como aceptacion o
reconocimiento de la misma ley. A tal norma debe acomodarse
el episcopado mexicano en su modo de obrar de suerte que
tenga la mayoria y a ser posible la uniformidad y dar ejemplo
de concordia *.

La situacion provocada por la suspension del culto empezo a
volverse critica durante la tercera semana de agosto y problemas
se fueron dando en las villas de San Angel y Coyoacan. La poli-
clay los catdlicos comenzaron a ser objetos de conflictos abiertos.
Los policias, debido a las denuncias, buscaban en las casas obje-
tos de culto que identificaban y consignaban como propiedades
de la nacién robadas, mientras los catolicos se organizaban para
proteger los bienes de la Iglesia Catoélica e impedir que los cis-
maticos de Pérez aprovecharan el “abandono” del templo por
parte de los sacerdotes. En razén de esa confusién, se produjo
un tumulto en la iglesia de San Jacinto, parroquia de San An-

% Orientaciéon (México), 12.08.1926. CEHM, CARSO.
% Boletin de la Liga Nacional Defensora de la Libertad Religiosa (México), 15.08.1926.
CEHM, CARSO.
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gel, que provoco el arresto de la presidenta de la Unién de las
Damas Catolicas de la entidad, Josefina Novoa %. El dia 17 el
Excélsior consignaba que muchos catélicos habian sido aprehen-
didos, acusados de hacer labor de conspiracion #. La policia y la
prensa ligaron los “anodinos” acontecimientos del dia anterior
para mostrar y ampliar la idea de un complot catélico que reba-
saba los limites del Distrito Federal e involucraba a los estados
de México, Chihuahua, Puebla, Jalisco, Michoacdn, Morelos y
Tabasco. En los dias siguientes la tension aumentd via la pren-
sa, presentando a los catdlicos como urdidores de complots y
agresivos, acusandolos de disparar o agredir a agentes de policia
y guardar documentos que comprometian la seguridad del Es-
tado. Mientras la prensa insistia en la importancia del complot
y de sus ramificaciones nacionales, haciéndose eco de la policia,
el episcopado aprovechd para dirigir una comunicacién al pre-
sidente Calles, en la cual insistia en que se reformase la carta
fundamental y reafirmaba estar en contra de la violencia.

El Comité Episcopal, con la debida representaciéon de todos los
Arzobispos y Obispos de la Reptiblica mexicana, y en nombre
de todos los sacerdotes y de todo el pueblo catélico mexicano,
ante usted, con todo respeto, expone lo siguiente:

Venimos a usar de un derecho natural reconocido por la
Constitucién de la Republica y aun citado por usted mismo en
sus declaraciones publicadas en la prensa del dia 25 de julio
préximo pasado.

Pero antes de exponer nuestra peticion, nos parece oportuno
y debido responder con toda sinceridad a dos cargos que se
nos han hecho: el de ser rebeldes a las leyes de la Republica
y el de no haber usado antes del recurso de peticién, de que
ahora usamos, con respeto a la Constitucion de 1857, desde
que en 1873 fueron incorporadas a esta las Leyes de Reforma y
la Constitucion de 1917 .

La propuesta del episcopado era entonces la siguiente:

El principio de donde hay que partir para esa reforma res-
ponde a lo que pide la recta razon, es aquel postulado general
ya convertido en una institucion primordial de nuestra Re-
publica, esto es, la mas sincera independencia de la Iglesia y

¥ Excélsior (México), 16.08.1926. CEHM, CARSO.
28 Excélsior (México), 17.08.1926. CEHM, CARSO.
¥ Excélsior (México), 18.08.1926. CEHM, CARSO.
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del Estado, de suerte que tanto la Constitucién como las leyes
organicasy los reglamentos, no sean sino una fiel interpretacion
de ese supremo postulado. Por manera que el Estado no dicte
leyes prescribiendo o proscribiendo religion alguna, sino que
entre a legislar en asuntos religiosos, como es, por ejemplo,
determinar niimero de ministros, imponer condiciones para
el ejercicio del ministerio, et., etc. Esto es lo que corresponde
al verdadero concepto de Ley y asi se observa en los pueblos
en que lealmente se respeta la independencia entre el Poder
Espiritual y el Temporal.

En consecuencia, pedimos las libertades siguientes, a que te-
nemos derecho como cristianos, como ciudadanos de una
nacion culta y hasta hombres: libertad de conciencia, de pensa-
miento, de culto, de ensefianza, de asociacion, de prensa. Todo
esto sinceramente, sin restricciones econdmicas que destruyen
la substancia del principio constitucional. En pocas palabras,
sin pedir privilegios, pedimos el reconocimiento de aquella
constitucionalidad necesaria e indispensable para que sean
efectivas las libertades mencionadas.

Estamos en la intima conviccidn, y esta es la del pueblo ca-
tolico, de que solo de esta manera terminara definitivamente
el antiguo conflicto religioso, recrudecido en la actualidad, y
que ha venido siendo causa de tantos males para la nacién.
Este es, a no dudarlo, el anhelo y la historia recogera con justa
veneracion el nombre del gobernador que, en cumplimiento de
su deber, realizara tan noble hazafia *.

El dia 16 de agosto los obispos escribieron al presidente Ca-
lles una carta en la que le pedian una reforma de la Constitucion,
asi como a los articulos opresores. Los obispos reafirmaban su
animo patriotico *. El Presidente contesto esta solicitud el 19 de
agosto y reafirmé que la ley fijaba el camino para solucionar el
conflicto e invito a los prelados a solicitar al Congreso la reforma
constitucional, ya que el Presidente no emitiria ningtin decreto
para derogar las leyes en vigor *. El1 21 de agosto, por mediacion
de Eduardo Mestre, secretario de Relaciones Exteriores, Pascual
Diaz, obispo de Tabasco, y Leopoldo Ruiz y Flores, arzobispo de
Michoacan, se reunieron con el primer mandatario y con Aarén
Saenz, secretario de Gobernacion . La Liga cifraba muchas es-

¥ Ibidem

31 Excélsior (México), 20.08.1926. CEHM, CARSO.

32 Ibidem.

3 Boletin de la Liga Nacional Defensora de la Libertad Religiosa (México), 23.08.1926.
CEHM, CARSO.
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peranzas en este acercamiento. Tales esperanzas no duraron mu-
cho. El 25 de agosto, el Excélsior hizo evidente que no existian
mas esperanzas de mejora por parte de los obispos. Los jerarcas
catolicos indicaron que estaban dispuestos a mantener la actitud
que habian resuelto asumir, aun cuando el estado actual durara
meses o afios *. Durante los tltimos dias de agosto, quince obis-
pos celebraron juntas del Comité Episcopal con la finalidad de
enviar un extenso memorial a las cdmaras de la Union *. Esas
reuniones serian las ultimas antes de pensar abiertamente en
apoyar o no los brotes de violencia que estaban naciendo en dis-
tintos puntos de la Reptublica, lo que daria pie a la Cristiada, o
como dice Alicia Puente, a esa “pluralidad desconocida” que fue
el movimiento cristero (Puente Lutteroth, 2002).

3. La posicion de los obispos

Las diferencias de puntos de vista de la jerarquia eran multi-
ples. Los debates giraban en torno a la resolucion del conflicto y
los medios necesarios para obtener una salida decorosa y exitosa
para la Iglesia Catolica. Al fracasar la postura pacifica, a lo largo
del conflicto, los jerarcas tuvieron que interesarse por la dificil
cuestion del conflicto armado. Esta cuestion fue entonces uno de
los grandes ejes de division de los obispos. Una parte del obispa-
do se mostré a favor del conflicto.

Los catdlicos han agotado todos los medios racionales; pero
nuestros enemigos no son hombres sino fieras. Por eso, aque-
llos han buscado la iinica manera de acabar con ellos. Quiza los
que no presencian esas cosas o las ven desde lejos, piensen que
puede haber otros medios de llegar a un arreglo; pero los que
estamos convencidos de que no es posible tratar racionalmente
con fieras, no vemos otro medio sino el [que volvid] famoso
[el] célebre Catén: jDelenga Carthago! [sic]. Por eso algunos
catdlicos y los mejores que tenemos se han alarmado cuando
han oido hablar de entrar en arreglos y temen que se les escape

el triunfo en los momentos de alcanzarlo *.

3 Excélsior (México), 25.08.1926. CEHM, CARSO.

% Excélsior (México), 27.08.1926. CEHM, CARSO.

% AHAM, Caja G-L, Folder No. 22. Legajo del obispo de TacAmbaro, monsefior
Leopoldo Lara, carta del 16 de febrero de 1928, dirigida al P. Joaquin Saenz, fir-
mada Victor Hugo.
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A lo largo del conflicto, algunos obispos, subrayando la im-
posibilidad técnica de participar en los combates, insistieron en
brindar un apoyo al movimiento armado que estaba defendien-
do los derechos sagrados de la Iglesia Catolica.

Los obispos como corporacion quantenus talis, no podemos to-
mar la direccién material y técnica de un movimiento armado
para conquistar nuestra libertad religiosa. Esto comprendersa,
V.S.I en obediencia a preceptos de disciplina eclesiastica. Me
parece también que, atendidas todas las circunstancias, no po-
demos, ni personalmente, tomar la direccién activa y técnica
de la defensa armada aunque ni en el primero, ni en el segun-
do caso existen razones intrinsecas que a ellos se opongan. Sin
embargo, juzgo que cada uno de los Prelados, en lo particular,
tenemos obligacion de conciencia de ayudar positiva y eficaz-
mente al movimiento armado que tiende a la defensa de los sa-
grados derechos de la Iglesia en México. La razon es, porque, si
esta obligacion incumbe a los simples fieles por motivo de ca-
ridad o de amor a Jests Cristo y a su Iglesia, con mayor razon
debe afectar a los abanderados de la causa de la Iglesia que so-
mos precisamente nosotros los Obispos y Sacerdotes. No exis-
te ninguna razoén de orden teoldgico, ni juridico, para que no
se exima de este deber. Nosotros hemos sido puestos —segtn
dice la Santa Escritura— por el Espiritu Santo para gobernar la
Iglesia de Dios y, en consecuencia, defenderla de los ataques
de sus enemigos. Bueno esta, y es muy conforme a la natura-
leza de la Iglesia que en dicha defensa se empleen medios del
orden moral y espiritual ante todo; pero cuando esos medios se
han agotado por completo y la tirania degiiella a los cristianos,
los hace pedazos, y les quita absolutamente todos los medios
de vida espiritual y sobrenatural, entendemos que es una obli-
gacion del Prelado el repeler enérgicamente la agresién atin en
el ambito mismo de lo corporal, y por consiguiente coadyuvar
eficazmente a toda defensa armada que se proponga la defensa

de la libertad e incolumidad de la Iglesia .

Pero no todos estaban de acuerdo. Otra parte de los obispos
se oponia al conflicto. Aunque muchos prelados pudieron justi-
ficar su oposicion con argumentos teoldgicos, filosoéficos o politi-
cos, algunos se negaron por cobardia personal. Tal fue el caso del
obispo de Querétaro, monsenor Banegas.

7 AHAM, Caja M-R, Folder No. 18. Legajo del obispo de Huejutla, monsefior
José de Jestus Manriquez, carta del 12 de octubre de 1927, dirigida a Pascual Diaz,
firmada José de Jesus.
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No solo que los Prelados y el clero se abstuvieran de ayudar el
movimiento armado, cosa que ya hacen, sino que aparecieran
ajenos a él. Es notable el buen efecto que en las esferas oficiales,
produjo la manifestacion en este sentido hecha por los sefiores
Obispos de Chihuahua, de Papantla, de Zamora y por mi. Para
surgir asi no es necesario condenar ese movimiento. Aparecer
igualmente separado de los politicos. No aludir en las publi-
caciones ni del Comité, ni del sub-Comité al gobierno ni a la
persecucion sino limitarnos a lo meramente religioso y hablar
solo en general de los males, de los sufrimientos, etc. Influir en
los de la Liga para que cesen en su propaganda excitante. Pue-
den hacer la guerra sin esa excitacion que sélo es en la capital y
en algunos centros, y que no sirve mas que para desahogar pa-
siones, excitar otras y provocar represalias. Reprobar ptblica-
mente los atentados. Yo creo que se exageran los peligros... Se
suscitaria controversia; no es probable que esta viniera, pues
se limitarian (como lo han hecho en el opusculo en el favor
del tiranicidio y con él en pro de Toral (al imprimir y circular
clandestinamente hojas o folletos que dejandose sin respuesta
no llegarian al publico catolico y asi el peligro de division se
remota) *.

El altimo grupo de obispos era el de los neutrales, o papales.
Seguian la linea de El Vaticano. Cada uno estaba libre de decidir
en alma y conciencia su actitud. La Iglesia no era responsable de
las acciones independientes. Pero ella estaba a cargo de la reso-
lucién del conflicto.

Soy enteramente partidario de que los catélicos hagan lo que
crean deben hacer sin meternos para nada en sus asuntos, ni
mucho menos queriendo que nosotros les sirvamos de papas
en esas cosas: por eso las calumnias que han lanzado en mi
contra, quedandome entre los mios, tinicamente por mi afan
de oponer resistencia pasiva a las arbitrariedades, y para poder
gobernar a lo que Dios me ha encomendado ¥.

Segtn ellos, el movimiento era licito, pero ilegal, y los prela-
dos tenian que abstenerse de cualquier implicacion en él.

% AHAM, Caja A-B, Folder No. 15. Legajo del obispo de Querétaro, monsefior
Banegas, Consideraciones sobre el estado de la cuestion religiosa, de fecha 23 de
abril de 1929.

¥ AHAM, Caja G-L, Folder No. 4. Legajo del arzobispo de Guadalajara, monsefior
Francisco Orozco y Jiménez, carta del 25 de enero de 1928.
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A defecto de conclusion

Como lo vimos, la suspensién del culto provoco una fuerte
reaccion por parte de los fieles. En algunas zonas se fue tradu-
ciendo por el conflicto armado como la Cristiada, mientras en
otras zonas se fue desarrollando un recurso al culto privado. Mas
alla del debate para saber si fue la suspension del culto o el hecho
de cerrar los templos lo que provocé la reaccién de los fieles, lo
interesante fue que la reaccién popular con la cual contaba la
jerarquia, no fue suficiente para poder retirar al Gobierno sus
apoyos. Si bien militarmente no se podia hablar de un vencedor,
la busqueda de un arreglo y la reanudacion del culto en 1929
permitirian la reduccion masiva del conflicto cristero. Las men-
talidades colectivas y el imaginario social, fue una herramienta
de peso en la gestion de un conflicto cultural y politico entre el
Estado Revolucionario y la Iglesia Catolica Romana en México.
El factor cultural jugd en defavor de las dos fuerzas de poder. El
Estado Revolucionario tomo consciencia del arraigamiento de la
cultura catdlica entre las masas y el respaldo de los fieles hacia la
jerarquia al nunca haber podido vencer militarmente a los criste-
ros. La Iglesia Catdlica no midio el apoyo y no supo aprovechar
la gran adhesion popular de los fieles, y al recuperar sus espacios
culturales y el dominio sonoro de México, no fue capaz de incluir
a las fuerzas vivas del catolicismo en un acuerdo religioso poli-
tico, que no tomo en cuenta la fuerza cultural del movimiento
espontaneo que fue la Cristiada.

Con este acercamiento entendemos mejor como el periodo
de la primera Cristiada de 1926 a 1929, marco para los fieles un
primer alejamiento de la jerarquia de la Iglesia Catdlica Romana
y Apostolica. Asi, mientras se seguia entregando toda la confian-
za al Santo Padre, el obispo de Tabasco y el arzobispo de Morelia
fueron juzgados por parte de los catolicos como traidores a la
causa catolica.
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El1 pentecostalismo en México:
su propuesta de experiencia
religiosa e identidad nacional

Deyssy Jael de la Luz Garcia

Resumen

El pentecostalismo es un movimiento religioso portador de valores
morales y éticos con un impacto sociopolitico, que genera la
construccién de nuevos sujetos sociales. A partir de su conversion, los
pentecostales asumen y crean una identidad religiosa muy particular
en el mundo evangélico. Sus premisas de “Cristo salva, sana, bautiza
con Espiritu Santo y vendrd como rey a la tierra por segunda vez”,
no se quedan sélo en predicas, liturgias, cantos y lecciones biblicas;
trascienden a espacios mds alld de los eclesiales.

Este trabajo es un estudio de caso del pentecostalismo cldsico en Mé-
xico. Ubica las primeras décadas del siglo XX, y pretende dar a co-
nocer el impacto social que este movimiento religioso ha tenido en la
sociedad mexicana con su propuesta de vivir la fe, la ciudadania y la
mexicanidad (recordemos que por mucho tiempo los evangélicos en
general, dentro del imaginario catélico y secular, fueron considerados
ciudadanos de “sequnda” por no ser guadalupanos). Se explica su in-
sercion y desarrollo como parte del protestantismo en México, a tra-
vés del estudio de la Iglesia de Dios, en funcion del sentido y la pric-
tica social de su prédica. También se identifica a los individuos que
lo impulsaron, asi como su ideario social, moral, espiritual y ético.
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Introduccion

El pentecostalismo clasico surgié a principios del siglo
XX en el mundo protestante. Es heredero de los movimientos
avivacionistas y restauracionistas que aparecieron sobre todo en
los EE. UU. Sulinea teologico-doctrinal presenta a Cristo salvador,
sanador, bautizador con Espiritu Santo y rey que regresara a
la tierra por segunda vez. Sus practicas mas destacadas son la
sanidad, la glosolalia y los milagros.

Pertenecen al pentecostalismo clasico con origen estadouni-
dense la Iglesia Apostolica de la Fe en Cristo Jests, el Concilio
General de las Asambleas de Dios, la Iglesia de Dios del Evangelio
Completo, la Iglesia de Dios en la Repuiblica Mexicana. Ya en
suelo mexicano, de estas iglesias brotan otras, principalmente
desde los afos treinta y cuarenta del siglo pasado.

A partir de 1960 hubo un cambio cualitativo en el discurso
y las practicas del pentecostalismo. Los movimientos carisma-
ticos, hoy llamados neopentecostales, se distancian del primer
pentecostalismo. Su estructura es de tipo empresarial y su linea
teoldgica, doctrinal y litirgica enfatiza una cristologia de pros-
peridad econémica que se respalda con una excesiva emotividad
en milagros, liberacion y lucha entre el bien y el mal. Este trabajo
hace referencia al pentecostalismo clasico y se centra en la Iglesia
de Dios en la Repuiblica Mexicana.

1. Los origenes en México.
El caso de los Ruesga Aguila

El pentecostalismo se hizo presente en México desde 1905
por la frontera norte en Nacozari, Sonora, con misioneros esta-
dounidenses independientes que vendian biblias. Iniciaron sus
cultos y oraciones con los trabajadores de la mina del lugar, los
cuales “fueron llenos del Espiritu Santo hablando lenguas” .
Mas documentado es el trabajo que realizé Romanita Carvajal de
Valenzuela en Villa Aldama, Chihuahua, en 1914, con familiares
y evangélicos metodistas, formando asi la Iglesia Apostolica de
la Fe en Cristo Jesus 2

! Luisa Jeter de Walker, Siembra y cosecha (Resefia historica de las Asambleas de Dios
de México y Centroamérica). Florida, Editorial Vida, 1990, Tomo I, p. 16.
2 Consultar los textos de Manuel Gaxiola, quien ha estudiado a fondo dicha Igle-
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Justamente en esos momentos, todo el territorio nacional
se vio convulsionado por el periodo armado de la Revoluciéon
Mexicana. En tales condiciones, algunos mexicanos comenzaron
a salir de sus lugares de origen: unos, uniéndose a alguna de las
facciones armadas; otros, en buisqueda de seguridad, trabajo y
alimento, emigraron temporalmente a estados fronterizos de la
‘Uniéon Americana’.

En ese contexto de movilidad social, mexicanos y mexicanas
migrantes entraron en contacto con el pentecostalismo. Algunos
de esos “braceros” vivian en campamentos, maquilas o viviendas
colectivas cerca de los campos y las fabricas donde trabajaban.
Ahi, misioneros pentecostales plantaron sus carpasy empezarona
evangelizar aloslatinos, y aunque no se entendieran verbalmente,
mediante cantos muy ritmicos, oraciones en voz alta y obsequios
de literatura y biblias en espafiol, hicieron que algunos migrantes
se interesaran y se convirtieran; otros, en cambio, rechazaban
todo lo que tuviera que ver con protestantismo.

En esta ultima situacién se hallaban David Ruesga y
Raquel Aguila, matrimonio catélico que se sentia hostigado por
predicadores del Concilio General de las Asambleas de Dios °. Si
bien en un principio se negaron a tener contacto con ellos, después
de una sanidad milagrosa que David experimentd, no dudaron
en convertirse y ser portadores voluntarios de su nueva fe. En
el poco tiempo que estuvieron alld, David tuvo la oportunidad
de estudiar los principios basicos de la fe pentecostal en un
seminario de las Asambleas de Dios en Dallas, Texas.

Con esos conocimientos y la conviccion de su fe, los Ruesga
Aguila no dudaron en volver a México en 1920. Ese afio, el
presidente Alvaro Obregén ofrecié pasaje gratis en tren a todos
los mexicanos que vivian en calidad de braceros en los EE. UU.
para que regresaran a formar parte de la reconstruccion del pais.
Aligual que otros convertidos al pentecostalismo, el matrimonio
se radico en la Ciudad de México con una misién: compartir a
familiares y vecinos su testimonio de conversion y su deseo de
convertir a otros.

sia. Léase su libro La serpiente y la paloma. Andlisis de la Iglesia Apostdlica de la Fe en
Cristo Jestis de México. California, William Carey Library, 1970.

* En 1914, varios ministros y feligreses protestantes que experimentaron el “Es-
piritu Santo”, al ser rechazados de sus iglesias se unieron en The Grand Opera
House, Hot Springs, Arkansas, y crearon el Concilio General de las Asambleas
de Dios.
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La aspiracion de formar pequefias comunidades de fieles
que se reunieran a leer la Biblia, orar y hacer milagros con la
llenura del Espiritu Santo, fue parte del ideario moral que David
Ruesga expreso en cartas a autoridades mexicanas al referir que
anhelaba ayudar a su pais “sumido en la idolatria, los vicios, el
catolicismo y la hechiceria” *.

1.1. Ocasiones de prédica

De 1920 a 1925, el matrimonio Ruesga Aguila se dedicé a la
predicacion itinerante por las colonias mas pobres y populares
del Distrito Federal. Cuando se radicaron en el barrio de Tepito,
se les unid la misionera danesa Ana Sanders. Junto a ella llevaron
a cabo un incansable trabajo de predicacién itinerante, invitando
a vecinos y gente a reunirse a orar, leer la Biblia y saber mas
de la fe pentecostal. El lugar de encuentro inicial fue una caba-
lleriza rentada donde se realizaban cultos colectivos al aire libre.
Entre 1925 y 1926, cerca de ciento diez hombres, mujeres, nifos
y ancianos se reunian como misidon independiente, pero con
vinculos afectivos con la Convencion Latinoamericana de las
Asambleas de Dios.

Dentro de esos creyentes se encontraban exrevolucionarios,
sastres, choferes de tranvias, mecdnicos, comerciantes, campe-
sinos, excriminales, asi como pequefios empresarios, amas de
casa y artistas ambulantes. Al ver resultados positivos de ese
trabajo de predicacién, en julio de 1926 David Ruesga, en una
de sus cartas dirigidas al C. Secretario de Estado y Despacho de
Gobernacion reiter6 con orgullo que:

...siendo mi mision trabajar por la evangelizacion y moraliza-
sion [sic] del pueblo humilde Mexicano y rescatarlos de sus
vicios y malas costumbres, llevandoles en verdad al Evangelio
de Cristo que tiene poder para regenerar y transformar el [al]
hombre.

Con éste [sic] fin he estado trabajando por varios anos entre la
gente mas perdida de esta Ciudad, como lo son los criminales,
ladrones y viciosos de la colonia de la Bolsa y el Rastro. Ha-
biendo logrado con el poder del Evangelio de Cristo, ver rege-

* Comentario de Eloisa Armenta, una de las primeras migrantes conversas, a la
autora en entrevista. Actualmente Eloisa es predicadora de las Asambleas de
Dios en México.
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nerados y formando una congregaciéon de mas de 350 personas
a las cuales estoy pastoreando °.

Con el ascenso de revolucionarios al poder, era de esperarse
que el Estado hiciera esfuerzos por implementar programas so-
ciales de salubridad, campanias contra el alcoholismo y normati-
vizar los espacios de moral publica. En tal contexto, el pentecos-
talismo encajé muy bien. Ademads de ser una opciéon muy emoti-
va y peculiar por ofrecer una experiencia religiosa mas vivencial
con la divinidad, al calor de los acontecimientos los predicadores
y predicadoras fueron articulando todo un programa de regene-
racion moral. Por ejemplo, los asambleistas de la Ciudad de Mé-
xico liderados por David Ruesga, en sus constantes peticiones a
la Secretaria de Gobernacion en los afios de 1925 y 1926 para que
les diera un templo abandonado, manifestaron su preocupacion
con cumplir con la ley. A su vez, reiteraron su participacion para
moralizar a los mexicanos, buscando con ello enterar al gobierno
federal de sus actividades:

Ponemos de Manifiesto también a Ud. que todos los ya
mensionados [sic] firmantes, hemos sido arrancados de
nuestros crimenes y latrocinios por el poder regenerante de
la Palabra de Dios en toda su pureza, que nos gozamos en
tener la Santa Biblia... Y tenemos el gusto de notificarle a Ud.
que buscamos con toda sinseridad [sic] la moralizacion del
pueblo, todo bajo las bases de la doctrina verdadera de Cristo,
ensenandoles [sic] a respetar y honrrar [sic] a las Autoridades
que nos gobiernan... °.

Otra carta reiterd y especifico esa propuesta:

C. Secretario, no teniendo templo ex profeso para continuar
celebrando nuestros cultos conforme lo estipula la ley, pues
anteriormente veniamos celebrandolos en un salén rentado
para éste [sic] fin preguntamos a Ud. con todo respeto ;Qué
haremos en este caso?

Seria una desgracia irreparable ver a esos seres sacados del
vicio [ladrones, alcohdlicos, maleantes] por el poder del Evan-

°“Carta de David Genaro Ruesga al C. Secretario de Estado y del Despacho de
Gobierno para dejar Tepiquehuca e irse a la Calzada de Guadalupe”, fechada el
4 de mayo de 1927; AGN/DGG.

¢ Carta de miembros de la iglesia La Asamblea de Dios al C. Secretario de Estado y del
Despacho de Gobernacion, 7 de julio de 1925, mecanografiada, APGM.
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gelio, ser despachados a sus casas sin poder reunirse a oir la
Palabra de Dios, que los ha regenerado y estando por consi-
guiente expuestos como dice la Escritura, a revolcarse como
el cerdo otra vez en el fango, volviendo a ser una carga para el
Gobierno y la Sociedad [esta tltima frase escrita con tinta roja].
C. Secretario, estoy seguro de Ud. anhela Ia felicidad y morali-
zacion del pueblo mexicano, ahora suplico a Ud. en nombre de
Dios y la Sociedad, salvé a esos sus ciudadanos, para continuar
ésta [sic] mision o diganos Ud. que podemos hacer? 7.

Esa idea de cambio social no solamente quedo en discursos
oficiales. Con la idea de moralizar a México, se compusieron
cantos de dominio popular expresando la esperanza en Cristo
para cambiar el pais.

Cristo rompe las cadenas

del pecado, de la muerte

que a la patria estan ligando

bajo Satanas.

Cristo rompe las cadenas

del pueblo que perece

en el negro fanatismo y supersticion.
Cristo rompe las cadenas

quita errores y tristezas

y despierta la esperanza de la libertad 8

Asi pues los pentecostales capitalinos de Azcapotzalco, la
Merced, Tepito, Peralvillo, la Obrera; alrededores del estado
de México, Puebla, Hidalgo y Tlaxcala, creian que el evangelio
cristiano les ayudaria a regularizar todas aquellas practicas y
costumbres, que a sus 0jos y a la luz de las ensefianzas biblicas,
rayaban en vicios y afectaban tanto la imagen del prospecto a
predicarle como a la familia y vecinos.

Ante todo, los pentecostales se pronunciaron contra el
alcoholismo, el robo, los crimenes, los chismes, la flojera y sus
efectos individuales y sociales; las relaciones extramaritales y

7 “Carta de David Ruesga al C. Secretario de Estado y del Despacho de Gober-
nacion”, 29 de julio de 1926, Expediente Relacionado con los nombramientos que acre-
ditan a David G. Ruesga como pastor de la Iglesia de las Asambleas de Dios..., AGN/
DGG.

$Canto de dominio popular. Publicado en la portada de Luz y Restauracion, Aho
XII, No. 9, septiembre de 1939.
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las actitudes temperamentales que imperan en toda persona por
naturaleza: el enojo, la mentira y la ira.

El pentecostalismo fue una propuesta de regeneracion mo-
ral, social y ética que atrajo en especial a mujeres. Algunas de
las que se reunian en Tepito eran viudas, otras tenian esposos
alcoholicos, golpeadores o mujeriegos, y unas cuantas mas eran
madres solteras que necesitaban desahogar sus penas y hallar
una solucién a sus problemas domésticos. Al involucrarse en
los cultos de la misién, ademas de una forma de canalizar sus
esperanzas de cambio, encontraron asimismo una oportunidad
de reconocimiento social, aunque fuera en el ambito religioso °.
Sin duda, las mujeres cumplirian un papel muy importante con
su participacion en diferentes actividades internas y externas
relacionadas con su fe '°.

1.2. Entre el conflicto y la autonomia

Como parte del proyecto politico del gobierno de Plutarco
Elias Calles (1924-1928), en 1926 se pusieron en marcha los
articulos 3¢ 5° 27° y 130° de la Constitucion de 1917 que rati-
ficaban la de 1857. La finalidad fue restringir la presencia social
y moral de las instituciones religiosas al ambito meramente
confesional. Para la Iglesia Catolica, esas disposiciones no fueron
sino el medio por el cual el Estado queria eliminar su injerencia
en la educacion y su influencia, en discurso y practica, sobre
corporaciones de tipo laboral. Para las iglesias protestantes,
representaron la oportunidad de concebirse en “mayoria de
edad” libres de toda mediaciéon misionera extranjera . Para
las nacientes congregaciones pentecostales, implicé buscar el
espacio social, reconocimiento y garantias constitucionales para
legitimarse en cuanto a una nueva opcion religiosa evangglica.

?Véase, por ejemplo, que éstas son algunas causas inmediatas por las cuales las
mujeres adoptan una fe como el pentecostalismo. Véase Garma, “Las posiciones
de liderazgo para las mujeres en las Iglesias pentecostales y en otras minorias re-
ligiosas de México”, en: Religiones y Sociedad. Expediente Los evangélicos en México
(México, Secretaria de Gobernacion-Subsecretaria de Asuntos Religiosos) Ao 2,
No. 3 (mayo-agosto, 1998), pp. 35, 38.

10 Para una explicaciéon mas detallada, véase de la Luz Garcia, 2005.

' La experiencia revolucionaria generé una conciencia nacionalista entre protes-
tantes mexicanos. Para ampliar mas la informacién sobre el nacionalismo entre
los protestantes mexicanos en la década de los veinte, consultar Ruiz Guerra,
Rubén. “Panamericanismo y protestantismo. Una relaciéon ambigua”, en: Blan-
carte, 1994: 261-303 y Mondragon, 1994.
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Hasta el gobierno de Obregdn, la aplicacion de esas leyes
no habia desatado serios conflictos como sucedié con Calles,
siendo el conflicto de la Cristiada entre 1926 y 1929, su efecto
mas inmediato.

Mientras las tropas estatales se debatian con los guerrille-
ros cristeros, misioneros protestantes salieron del pais y los mi-
nistros nacionales acataron las disposiciones gubernamentales
para no afectar su trabajo. En esa posicion se encontraban David
Ruesga y su congregacion.

La misién de Tepito la integraban un poco mas de trescien-
tos conversos y Ruesga contaba con un reconocimiento oficial de
pastor por parte de la Convencion Latinoamericana de las Asam-
bleas de Dios. Esto le permitid, en calidad de ministro de culto,
enviar cartas a la Secretaria de Gobernacién para asesorarse so-
bre cdmo actuar y qué hacer para tener todo conforme a las leyes.
Desde 1925, la congregacion que pastoreaba habia solicitado a
Gobernaciéon una capilla catdlica abandonada por el rumbo de
Tlaltelolco para acondicionarla como templo, pero se les negd.
Por tal motivo, cuando en 1926 el gobierno callista exigio el re-
gistro de todos los centros de culto y la suspension definitiva de
aquellos espacios que no tuvieran las condiciones higiénicas ni
materiales para seguir abiertos al publico creyente de cualquier
confesion, con ayuda de dinero estadounidense y ofrendas na-
cionales, el matrimonio Ruesga Aguila compré un terreno en la
Calzada de Guadalupe y construy6 un templo.

No sin imprevistos, la construccion del templo “La Fe en Je-
sucristo” se concluy¢ a finales de mayo de 1927 con un valor de
$15.000 y una capacidad para algo mas del millar de personas.
Con respecto al espacio del templo, en un escrito de 1946, David
Ruesga recordé que:

Dios se manifestd poderosamente: centenares y centenares de
personas encontraron salvacién y salud para sus cuerpos, la
Iglesia comenzo6 a extender sus ramas abriéndose a nuevos
campos: a Azcapotzalco, San Lorenzo Achiotepec en Hidalgo,
Puebla, Morelos, Guerrero, México [Estado de], Distrito Fe-
deral y el templo fue materialmente lleno hasta ser imposible
respirar buena atmosfera a pesar de tener una capacidad para
1250 personas 2.

2David G. Ruesga, “Nacid en un pesebre”, en: Dios nos guie. Boletin semanario de la
Iglesia de Dios, Templo de la Fe en Cristo, Afo 1, No. 4 (03 de octubre de 1946), s. n. p.
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En tal contexto, la necesidad de pastores era urgente. Las
misiones que se establecieron, tanto en zonas rurales como urba-
nas, permitieron que varios de los matrimonios y varones fueran
reconocidos como pastores ordenados por David Ruesga. El los
ordenod y les dio facultades para celebrar cultos, impartir la cena
del Senor, celebrar bautizos, bodas, presentaciones de nifios y
mantenerse de los diezmos que diera la congregacion a pasto-
rear. Habia llegado el momento de profesionalizar a los laicos
que destacaban por su liderazgo y servicio en la fundacién de
nuevos grupos de creyentes, ordenar mas pastores y seguir con
la reproduccién de ministros.

Sin embargo, esa decisién no dependia tiinicamente del ra-
pido crecimiento del pentecostalismo, sino también de las con-
diciones politicas del pais y los convenios con la Convencién La-
tinoamericana de las Asambleas de Dios. De ésta dependia gran
parte de la educacién ministerial y recursos econémicos para
sostener el trabajo en la region centro de México.

En 1929 los pastores y laicos pentecostales liderados por Da-
vid Ruesga bajo el auspicio de las Asambleas de Dios, lograron
espacios sociales, religiosos y legitimacion institucional entre
ellos mismos. En ese afio, cuando se dio por terminado oficial-
mente el conflicto de la Cristiada y comenzé el modus vivendi en-
tre la Iglesia Catolica y el Estado mexicano, la faccién mexicana
asambleista liderada por Ruesga y la representacion estadouni-
dense tuvieron que reestructurar sus formas de negociaciéon y
presencia.

Después de una reunién formal, se permiti6 a los mexicanos
un poco mas de autonomia y liberacion para tomar decisiones.
Ruesga y sus ministros allegados vieron entonces en las leyes y
la experiencia reciente, los argumentos a su favor para solventar
y mantener su propia estructura denominacional. Fue asi como
se preparo el camino para la separacion definitiva del Concilio
de las Asambleas de Dios.

El 25 de mayo de 1931, David Ruesga escribio6 al Secretario
de Estado y Despacho de Gobernacion a nombre de los “Minis-
tros del Evangelio debidamente ordenados y en pleno uso de
sus derechos, siendo todos de nacionalidad mexicana”, que en
“nuestra Asamblea General celebrada en el pueblo de San Lo-
renzo Achiotepec, Hidalgo del 23 al 27 de abril de 1931 quedd
resuelta nuestra separacion de la Iglesia Americana en los EUA
[Concilio General de las Asambleas de Dios]” °. Las razones ex-
puestas fueron que:
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La iglesia Cristiana Nacional de las Asambleas de Dios no ha sido
establecida por ninguna Mision extranjera, sino que fue formada por
la iniciativa de Ministros mexicanos que sintiendo en su pecho el no-
ble afdn de trabajar por Cristo bajo su responsabilidad iniciaron hace
aflos su formacién, pero en el aiio de 1925 conociendo la existencia
de un movimiento semejante al nuestro, en fe y doctrinas, pedimos
fuéramos unidos con lazos de fraternidad y franca cooperacién, mds
nunca de sujecion a las leyes de ellos emanadas o bajo su gobierno.
No habiéndose respetado nuestra soberania reusamos [sic] la
ayuda Misionera y rechazamos por creerlo antipatriético la
autoridad y gobierno del misionero extranjero, que directa o
indirectamente quiere tomar en sus manos la direccion y go-
bierno de la Iglesia en la Reptiblica Mexicana [parrafo escrito
con tinta roja].

Y por lo tanto la iglesia Cristiana Nacional de las Asambleas de
Dios, no es una rama de ninguna mision extranjera, sino que es un
arbusto brotado en nuestro suelo; sus raices se encuentran en
nuestra tierra. Quiera Dios bendecirla para honra y gloria de
su nombre y para bendicion de nuestra Patria ™.

Desde ese momento hasta finales de 1940, Ruesga lider6 una
de las iglesias pentecostales mas importantes en México, la Igle-
sia de Dios. Uno de los efectos de la ruptura con las Asambleas
de Dios fue un convenio donde se establecié que la faccién lide-
rada por David Ruesga solo se extenderia territorialmente en el
centro y sur de la reptblica mexicana. El trabajo de predicacion
origino para la Iglesia de Dios un poco mas de cuatro mil iglesias
locales establecidas en el norte de la Ciudad de México, Estado
de México, Hidalgo, Veracruz, Puebla, Tlaxcala, Tabasco y Cam-
peche.

2. Bajo la sombra de la unidad nacional.
La Cruzada en Defensa de la Fe catdlica

Durante su campafia presidencial, Manuel Avila Camacho
sustentd su plataforma politica en dos principios: su declaracion
“soy creyente” ' y un proyecto basado en la unidad nacional.

4 Carta de David Ruesga al Secretario de Estado y Despacho de Gobernacién para in-
formarle su separacién de la Convencion Latinoamericana de las Asambleas de Dios,
fechada el 25 de mayo de 1931. Serie citada del AGN/DGG, Foja 5647.

1> Roberto Blancarte comenta, de acuerdo con la entrevista de José C. Valadés al
entonces presidente Manuel Avila Camacho el 1 de julio de 1940, que la decla-
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Ambas propuestas perfilaban un gobierno tolerante y de amplia
politica que impulsaria la propiedad privada, la libertad religiosa
y de prensa. Su proposito fue evitar el desorden politico y social
que pudiera afectar la economia y la politica interna. Al mismo
tiempo, pretendié que México estuviera a la defensiva por si era
necesario entrar a la Segunda Guerra Mundial. Todo se encamind
a limpiar asperezas y residuos del régimen anterior para dar una
apariencia interior y exterior de democracia y libertad.

Sin embargo, apelar a la unidad nacional —y que las priori-
dades personales no estuvieran por encima de las de la nacion—
fue una propuesta que coincidié con los intereses de algunos
sectores catolicos, los cuales opinaron que “el catolicismo y el
patriotismo no eran antagonicos, y la Iglesia tenia la obligaciéon
de reafirmarlo” . Por ello, cuando en junio de 1942 México en-
tré a la Segunda Guerra, el presidente Avila Camacho recibié
el apoyo del arzobispo de México, Luis Maria Martinez, y del
Partido Accion Nacional (PAN). Tal actitud conciliadora permi-
ti6 a la Iglesia afirmar su acuerdo implicito de modus vivendi con
el Estado mexicano " y, a la vez, analizar bajo qué mecanismos
recuperaria la conciencia y el control social perdidos durante los
regimenes revolucionarios.

Después de los arreglos de 1929, la militancia mas fuer-
te de la Iglesia Catdlica, proveniente de organizaciones como
Democracia Catdlica y el Partido Catolico Nacional, se habia
reducido en el terreno social y el politico. Ello dio lugar a la fac-
cidn pragmatica o conciliadora que se gestod en la clase media
y en los laicos catdlicos, quienes, aparentemente, redujeron la
presencia eclesial catolica en los asuntos publicos *. Con todo,
en esos momentos de tensién mundial los catdlicos adoptaron
distintas posturas ideoldgicas que permearon el ambito social
a causa de la guerra . El integralismo y la intransigencia catoli-
cos resurgieron con un marcado sustento hispanista en algunos

racion “soy creyente” debe tomarse en el plano ético y no en el religioso, pues,
al referirse a los dos grandes problemas de México, “el moral y el econémico, el
de la pobreza espiritual y el de la miseria fisica”, Avila Camacho dio a entender
que era democrata. Sin embargo, aprovechd la oportunidad para dejar puertas
abiertas a la simpatia eclesial. Véase Blancarte, 1992: 74.

1]bid., p. 85.

17 Ibid., pp. 83s.

8 Meyer, 1993: 726s.

19 Esa posicion no fue exclusiva de la Iglesia Catdlica, también la adopté la dere-
cha mexicana. Véase Medina, 1996a: 46.
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grupos como Accién Catdlica y la Unién Nacional Sinarquista %,
facciones apoyadas, aunque no abiertamente, por el Arzobispo
de México *'.

Hasta ese entonces, el episcopado habia desarrollado una
campafa en contra del comunismo e incluso, cierta vertiente
adopto una postura antisemita y pro germana *. Pero, finalizada
la guerra, la camparfia se enfocd en la liquidacion de la “serpiente
infernal del protestantismo” %, pues “habia un gran temor de
que la cultura norteamericana conquistara México y desplazara
los valores propios” *. De modo que se vinculd al capitalismo
con el panamericanismo, el imperialismo y su supuesto efecto:
el protestantismo.

En los afios cuarenta los protestantes representaban el 0,91%
de la poblacién nacional #. Cifra tal vez marginal, pero que
preocupaba a los jerarcas catdlicos porque las iglesias protestan-
tes estaban creciendo y mostraban su diversificacion. Para ese
momento ya se habian establecido las principales iglesias pen-
tecostales y el Instituto Lingiiistico de Verano * ganando fieles,
principalmente en las zonas rurales del sureste del pais.

El pretexto de la campafia antiprotestante fue claro: defen-
der la fe nacional, aspecto considerado por los principales secto-
res catolicos como ingrediente primordial de la unidad e identi-

% Desde ahora nos referiremos a ella por sus siglas: UNS.

' En un estudio biografico sobre Luis Maria Martinez, Blancarte menciona que
el prelado apoy6 la postura intransigente en el tltimo lustro de su ministerio.
Con todo, si bien su relacién con el sinarquismo atin no es clara, desde antes
simpatizd y apoyd, indirectamente, las acciones intransigentes, como se intenta
demostrar en este trabajo. Cf. Blancarte, 1991: 95-99.

# Esa postura antisemita puso en duda la mexicanidad de los judios radicados
y nacidos en México, los cuales, en 1938, formaron el Comité Central Israelita
en México para hacer frente a la ofensiva catélica. Véase Bokser-Liwerant, 2003.
# En su discurso pronunciado al comenzar el Afio Jubilar Guadalupano en Mé-
xico (12 de octubre de 1944 al 12 de octubre de 1945), monsenor Luis M. Martinez
expreso su preocupacion por el avance del protestantismo en México, y calificd
a éste de “serpiente infernal”. Véase Tiempo, Vol. V, No. 130 (27 de octubre de
1944), p. 3.

2 Medina, 1996a.

#Cf. Mondragén, 1994: 308.

% Cabe recordar que el polémico Instituto Lingiiistico de Verano inici¢ labores en
México durante la administracion de Lazaro Cardenas, gracias al apoyo brinda-
do por el entonces subsecretario de Educacion Puiblica, Moisés Saenz, al lingiiista
Cameron Townsend, quien, junto con otros colegas estadounidenses, desarrollo
un proyecto de traduccion de las Escrituras a lenguas indigenas, fundamental-
mente en localidades de Chiapas y Oaxaca.
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dad mexicanas. Tales argumentos justificaron la posicion catolica
intransigente e intolerante hacia otras confesiones.

Desde los primeros meses de 1944, los obispos de Tamauli-
pas, Tehuantepec, Durango, Sonora, Sinaloa y Chihuahua emi-
tieron pastorales denunciando las actividades y los avances de
“sectas protestantes” en la frontera norte. En sus escritos mani-
festaron que los protestantes pretendian “arrancar la fe catélica
de los corazones de los mexicanos y arrastrarlos a la herejia” %.
Fue en octubre del mismo afio, al iniciarse el Ano Jubilar Guada-
lupano, que al llamado del Arzobispo de México, la grey catolica
reconocio oficialmente la Cruzada en Defensa de la Fe *.

Mediante una carta pastoral, el jerarca denuncié ante el pue-
blo mexicano al protestantismo como una creencia extranjera y
extrafia que tenia por objetivo “arrebatar a los mexicanos su mas
rico tesoro, la fe catdlica, que hace 4 siglos nos trajo la Santisima
Virgen de Guadalupe”.”. Por lo tanto, decia, tenia que ser erra-
dicado bajo los medios que fueran necesarios y aconsejaba una
serie de ejercicios para lograr tal fin *.

No obstante, antes de que se reconociera esa empresa reli-
giosa, algunos protestantes ya estaban siendo agredidos. Desde
1926, evangélicos empezaron a denunciar ante autoridades loca-
les y federales que eran objeto de actos de intolerancia religiosa
perpetrados por “fanaticos catdlicos incitados por el cura del lu-
gar” 3.

Ya para inicios de los afos cuarenta, el Movimiento Igle-
sia Evangélica Pentecostés Independiente (MIEPI) contaba a
su predicador mas joven, David Ochoa, como un nifio martir,
muerto con otras cuatro mujeres creyentes en Tepeapulco, Hidal-
go . Durante todo el afio de 1944, algunos casos de intolerancia
religiosa ocurridos en Puebla, Veracruz y Oaxaca llegaron a la

¥ Tiempo, Vol. VI, No. 134 (24 de noviembre de 1944), p. 3.

# “Carta pastoral de monsefor Luis M. Martinez al pueblo catdlico”, reprodu-
cida integramente en Ibid., pp. iii-iv.

 Ibid., p. iii.

o fdem.

3 Véase, como muestra, el siguiente caso: “Varios miembros de la Iglesia Meto-
dista Episcopal de Santa Julia piden garantias para el Sr. Ignacio Chagoyan”, en
el que los denunciantes, al describir los hechos, utilizaron ese tipo de calificativos
(AGN/DGG, Generalidades de Culto Religioso, serie 340, ramo 340 [29], caja
104, exp. 44, folder 2.340 [5-1]-54).

2 “Ecos de los campos del Sefior”, en: EI Consejero Fiel (6rgano informativo de la
MIEPI), diciembre de 1941, s. n. p.
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Camara de Diputados *, sin que se esclarecieran las causas de
los hechos.

La campana escrita fue una de las respuestas al llamado
de la Cruzada. Por medio de la prensa confesional, boletines,
facsimiles y hojas sueltas se agredian los principios doctrinales
del protestantismo y se atacaba a los que habian abandonado el
catolicismo. Redactores andnimos recriminaban a los excatolicos
el gran error en que estaban por haber “dejado los sagrados
sacramentos del culto sobrenatural que rendian en la Iglesia
catdlica, del que el protestantismo los habia liberado, pero para
ir al infierno” 3.

Las palabras no se quedaron solamente en argumentos
doctrinales. Haciendo uso del derecho de libertad de expresion,
se publicaron algunas condenaciones:

Que la mas vil de las muertes venga sobre ellos [los protestan-
tes] y que desciendan vivos al abismo. Que su descendencia
sea destruida de la tierra y que perezcan por hambre, sed,
desnudez y toda afliccion. Que tengan toda miseria y pes-
tilencia y tormento... Que su entierro sea con los lobos y asnos.
Que perros hambrientos devoren sus cadaveres. Que el diablo
y sus angeles sean sus companeros para siempre. Amén, amén,
asi sea, que asi sea *.

Contrariamente a lo que opinaban sus detractores, los evan-
gélicos no se veian a si mismos como parte de una religion
ritualista, natural o sobrenatural, “sino como una filosofia y estilo
de vida que sintetizaba el lema de elevarse [uno mismo] y elevar
a los demas” %. Por eso, el 10 de diciembre de 1944 los ministros
evangélicos del Distrito Federal, veintitrés pastores de distintas
Iglesias, dieron a conocer el Manifiesto del pueblo evangélico a la
Nacién Mexicana en respuesta a la carta pastoral de monsefior
Martinez. En tal escrito sintetizaron de manera clara la posiciéon
de los protestantes mexicanos ante la campana desatada en su
contra ¥.

* Tiempo, Vol. X, No. 126 (29 de septiembre de 1944), p. 7.

3 ;Conocen bien la Biblia nuestros hermanos separados?, hoja suelta E. V. C., con
licencia eclesiastica, No. 2021, s. f., p. 4, Aconedef.

*Informacién aparecida en Nuevo Dia y transcrita en Tiempo, Vol. VI, No. 144 (2
de febrero de 1945), p. 5.

% Mondragén, 1994: 339.

¥ “Manifiesto del pueblo evangélico a la Naciéon Mexicana”, publicado en Tiempo,
Vol. VI, No. 138 (22 de diciembre de 1944) y proporcionado a la autora por David
Ochoa en entrevista efectuada el 23 de marzo de 2004, en México, D. F.
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De nuevo, como lo habian hecho en 1934 3, recurrieron a la
historia para legitimar su identidad nacional y su propuesta de
cambio social.

La Historia de México no registra en sus paginas ningn
hecho bochornoso para la causa evangélica en México. Jamas
ha sido un problema para ningtin gobierno, porque siempre
ha propugnado la elevacion del pueblo, la dignidad de la
vida humana y el engrandecimiento y progreso de la Patria...
Nuestro historial abunda en hechos patrioticos realizados por
elementos protestantes *.

En el escrito, los evangélicos refutaron la formula que igua-
laba al protestantismo con la penetracion estadounidense. Argu-
mentaron que ellos no eran traidores a la patria y rememoraron,
para repeler las ofensas catdlicas, que tanto en la Independencia
como en la Revolucién Mexicana “la jerarquia catolica se cons-
tituyo en enemiga de la causa libertaria [desde los inicios] del
pueblo mexicano” .

La confrontacién por medio de la palabra entre catdlicos
y evangélicos quedo atrds, para convertirse en un verdadero
enfrentamiento religioso. En zonas rurales, catdlicos tradi-
cionalistas simpatizantes de la intransigencia y en su mayoria
en complicidad con los curas locales y con el respaldo de las
autoridades, llevaron a cabo desalojos, tumultos, zafarranchos,
vejaciones fisicas, amenazas de muerte e, incluso, lamuerte de sus
presuntos enemigos de fe, actos que no cesaron de recrudecerse
hasta 1954 *'.

* En ese afio, el Concilio Evangélico de México, ante la propuesta de la edu-
cacion socialista, emitié una declaracion, El cristianismo evangélico en México. Su
tradicion historica, su actuacion prdctica, sus postulados sociales, en la cual manifiesta
los aportes de los evanggélicos a la sociedad mexicana.

¥ Manifiesto del pueblo evangélico a la Nacién Mexicana.

“ [dem.

' Véanse las quejas presentadas por evangélicos a las autoridades entre 1949 y
1952, en AGN/DGG, Generalidades de Culto Religioso, serie 2340, ramo 340
(72), caja 122, exp. 1, folder 2/2340(72)/1, tomo III. También véanse: Félder 316 Fer-
nando Rodriguez, Félder Correspondencia de Sr. Humberto Gonzdlez correspondiente a
1955y Félder Documentos del Aconedef, donde se llevo el seguimiento de actos de
intolerancia a evanggélicos en el pais en el periodo estudiado.
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3. La reaccion evangélica
y la respuesta de las autoridades

Los actos de intolerancia contra protestantes pasaron de
ser un problema religioso regional a ser un fendmeno social y
politico. Todas las iglesias evangélicas del pais, desde principios
de 1944, fueron afectadas. Los reiterados casos comenzaron a
ser noticia cuando protestantes afectados —ya fuese de manera
individual o colectiva y haciendo alusién a la denominacién a la
que pertenecian— denunciaron, mediante cartas, correogramas
y telegramas ante el Presidente de la Republica, autoridades
federales y locales, prensa y vecinos, que el orden constitucional
estaba siendo trasgredido al violarse los articulos 14, 16 y 24 por
el tnico hecho de pensar diferente.

Entre 1944 y 1952 el semanario Tiempo, dirigido por Martin
Luis Guzman, cedié su columna Religién y Jornadas Nacionales
para que se expusieran hechos y fotografias relacionados con
las “victimas del fanatismo religioso”. Los actos mas violentos
se vivieron en poblados de Oaxaca, Puebla, Estado de México,
Veracruz, Guerrero, Tlaxcala, Chiapas, Jalisco, Querétaro, Hidal-
go, Michoacdn, y en Tldhuac y Anahuac en la Ciudad de México.
A partir de 1948, a éstos se sumaron Campeche, Zacatecas, San
Luis Potosi y Nayarit.

Los denunciantes, al describir su situacion, se expresaron
como ciudadanos. Reclamaron el cumplimiento de sus derechos
constitucionales: libertad religiosa, seguridad personal, familiar
y de bienes. Al retomar el pensamiento liberal de Benito Judrez
y el legado revolucionario de libertad de conciencia, los evan-
gélicos creyeron que las autoridades eran neutrales ante ese
tipo de situaciones. Por ello revelaron las medidas que catolicos
“cristeros y sinarquistas” emplearon en su contra: amenazas
de muerte si no abandonaban su fe o el poblado; obligacion de
contribuir econdmicamente a las fiestas patronales; construccion
de obras catdlicas u objeto de multas en caso contrario; negacion de
sepultura a quienes profesaran la religion evangélica; agresiones
en espacios publicos bajo las consignas de “jViva Cristo Rey!”,
“iViva la Virgen de Guadalupe!”; privacion del uso de agua a
ejidatarios para el riego de parcelas; asalto a congregaciones
en pleno culto; incendios de templos y hogares evangélicos
con dinamita; violacion de mujeres, robos, encarcelamientos y
homicidios cometidos arbitraria e impunemente.
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La persecucion a evangélicos pentecostales en La Gloria,
Veracruz, fue uno de los casos que despertaron controversia y
manifestaciones de la opinion puiblica por las declaraciones y ac-
tividades de la Iglesia de Dios * y su obispo gobernante David
Genaro Ruesga. Tal parece ser que desde abril de 1944 en los
poblados de Guadalupe Victoria y La Gloria, municipios ubica-
dos en los limites de los estados de Puebla y Veracruz, existian
pugnas entre catolicos y evangélicos pentecostales afiliados a la
Iglesia de Dios.

Al dar a conocer los supuestos hechos, el diputado federal
Salvador Ochoa Renteria denuncié que en Guadalupe Victoria
se habia quemado viva a la joven Jacinta Garcia. Al hacerse la
investigacidn resulté que no habia victima, pero si conflictos que
se suscitaron cuando los evangélicos de La Gloria fueron a ente-
rrar a uno de sus muertos y destruyeron las cruces de las tumbas
del cementerio municipal. Por tal motivo, los catdlicos tomaron
venganza contra sus agresores destruyendo cuatro de sus casas
y quemando ocho. Estos ultimos actos fueron penalizados con
carcel ©.

Sobre el caso opinaron monsefior Luis Maria Martinez y
David Ruesga. El primero escribié y publicd, en el periddico La
Prensa, una carta dirigida a Ochoa Renteria en la que negaba
los hechos y argumentaba que en La Gloria, donde oficiaba el
parroco Hermelindo Montealegre, no se levanté “ni una nubecilla
de humo” *. En su respuesta, el Arzobispo de México desminti6
publicamente la version del diputado y demostréd mantener una
postura de simulacion y omisién ante los hechos de agresion de-
satados como respuesta a su carta pastoral. Por su parte, al dar
su version de los hechos, Ruesga expreso al funcionario federal
lo siguiente:

..ignoro de qué fuente haya usted recibido la noticia de la
joven quemada en Guadalupe Victoria, Puebla, e ignoro si esto
sea verdad o no; pero si no fuera asi, en realidad fue quemada
una joven, y ésta se llama Libertad de conciencia, lograda para
nosotros por la joven Revolucién *.

Sobre la declaracion del Arzobispo, manifesto:

# En esos momentos, la Iglesia mencionada se encontraba afiliada a la Iglesia de
Dios de Cleveland, Tennessee.

# Tiempo, Vol. V, No. 111 (16 de junio de 1944), p. 9.

“ [dem.

* “Carta de David Genaro Ruesga al C. Diputado Ochoa Renteria”, APGM.
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Es que estos sefiores, con su miopia, no pueden ver todavia
la inmensa humareda que se levanté de siete hogares que
fueron incendiados por érdenes del nuevo Torquemada, ni la
polvadera [sic] que levantaron como nube otros seis hogares, ni
pueden oir los gritos de angustia y dolor de esas trece familias,
ni mucho menos conmoverse ante las lagrimas de aquellos
hombres, mujeres y nifios, que quedaron en la mas espantosa
desgracia... *.

En su carta al diputado, Ruesga no dejé en claro si los hechos
fueron provocados por los evangélicos afectos a su iglesia y nada
mas menciona que el pueblo mexicano debe conocer la verdad
de lo acontecido en La Gloria. Como los periddicos capitalinos
son refractarios a publicar el punto de vista de los evangélicos
(“ni pagando, dejarian oir nuestra voz”), Ruesga decidi6 adjun-
tar una copia de la Carta Abierta que dirigi6 al Presidente de
la Reptblica, al Secretario de Gobernacion, al Secretario de la
Defensa Nacional y al Procurador General de la Republica para
darse por enterados de los sucesos *. Por otro lado, al expresar su
posicion a la revista Tiempo, Ruesga se refirié cronologicamente
a algunos hechos de los que tenia conocimiento y que quedaron
sin respuesta por parte de las autoridades *.

Los conflictos en La Gloria no pararon alli. En noviembre del
mismo afio, cuando el parroco Montealegre y algunos creyentes
catolicos se enteraron de que en el templo pentecostal del lugar
se adoctrinaba a matrimonios para asistir a un congreso de la
Iglesia de Dios, dijeron: “...se estan preparando para traer mas
curas y nos van a invadir en todo el pueblo” ¥.

En la noche del 25 de ese mes, bajo los efectos del alcohol,
el pueblo congregado incendié con gasolina y dinamita el
templo y nueve hogares de evangélicos. Resultado de ello fue
la muerte de algunos creyentes pentecostales y la expulsion de
sesenta familias *, las cuales tuvieron que ir en busca de auxilio.
Al llegar a la Iglesia La Fe en Jesucristo, cinco nifios en periodo
de lactancia ya habian muerto, probablemente por el susto que
causo a sus madres la ofensiva en su contra.

4 Idem.

¥ En el documento citado se menciona que se anex6 una carta abierta, sin em-
bargo no he podido localizarla en el APGM ni en el AGN.

* Tiempo, Vol. V, No. 111 (16 de junio de 1944), p. 9.

% Entrevista con Cecilia Romero de Tejeda, Puebla, Puebla, 08 de febrero de 2003.
% Tiempo, Vol. XX, No. 510 (08 de febrero de 1952), p. 9.
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Esa situacién provocd descontento y conmocion entre los
fieles del templo de La Fe, quienes al recibir a sus correligionarios
no sololesbrindaron hospedaje y comida, sino que se movilizaron
de inmediato para denunciar los hechos. Desde ese momento,
la Iglesia de Dios, por conducto de David Ruesga, se erigio en
portavoz de la causa evanggélica.

Ruesga contact6 a otros evangélicos perseguidos e incluso
fue al lugar de los hechos. Ello le permitié denunciar y exigir
solucion a los actos de violencia, tanto con argumentos como con
acciones concretas. Una de las primeras fue organizar:

...una manifestacion [que parti6o] desde la Calzada de Guada-
lupe hasta la Camara de Diputados[,] y a los periédicos llevo a
todos los hermanos para hacer manifestaciones. En los carteles
y las mantas que llevaban decian: “He aqui las victimas
del Sinarquismo, en la Gloria, Veracruz de parte del cura
Hermelindo Montealegre” ..

Antes de llegar a la Camara, los manifestantes pentecostales
de la Iglesia de Dios hicieron una parada en el Palacio Nacional.
Frente a la puerta mariana, mostraron los féretros de los nifios
muertos. Alli Ruesga intento enfrentar a monsefior Martinez para
entablar una polémica y captar la atencién de las autoridades
con miras a una pronta solucion y el cese de las persecuciones,
tanto en La Gloria, como en todos los lugares de que se tenia
conocimiento *. No tuvo éxito.

El caso de La Gloria fue uno de los tantos que se denuncia-
ron en varias ocasiones y que tuvieron consecuencias tragicas sin
que las autoridades correspondientes dieran una respuesta con-
creta. La poca atencidn fue local y muy marginal. Aunque la Di-
reccion General de la Secretaria de Gobernacion hacia la peticion
a los gobiernos estatales para que los casos que le iban llegando
se sometieran a investigacion, los funcionarios, al solicitar infor-
mes, recibian de las autoridades locales versiones tergiversadas
de los hechos o, al transcribirlas, simplemente afirmaban que la
referida acusacion carecia de fundamento.

°! Entrevista Cecilia Romero de Tejeda

°2 Este acontecimiento me fue mencionado en la mayoria de entrevistas que reali-
cé (con Cecilia Romero de Tejeda, David Ochoa, Gustavo Monroy, y charla con
Rubén Francisco Romero Ruesga, nieto de David G. Ruesga). Por falta de alguna
fuente escrita que arroje mas luz sobre el asunto, unicamente me ha sido posible
confrontar la informacién con una fotografia para confirmar el hecho.
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Ese tipo de respuestas permite ver que, en ocasiones, el go-
bierno local era complice de los hechos o la gente y el cura del
lugar ejercian presidon sobre dichas autoridades para impartir
justicia a la usanza tradicional.

En varios casos, la version “oficial” de lo sucedido era trans-
crita a la dependencia federal y ésta, sin hacer mas indagaciones,
notificaba a los quejosos que su acusacion ya habia sido atendida
y hasta solucionada. Cuando habia investigacion, el seguimiento
duraba por lo menos entre uno y seis meses >y con ese resultado
oficial se daba por cerrado el proceso. No obstante, lo cierto es
que los hechos no se limitaban a uno, seis meses o un afo, como
lo demuestra el caso de La Gloria.

Los presidentes Manuel Avila Camacho y Miguel Alemén
no consideraron tales actos de intolerancia como un problema
nacional que requeria solucién urgente, ni los mencionaron pu-
blicamente. De hecho, pese a que los agredidos enviaban cons-
tantemente cartas al Presidente suplicando su intervencion para
que se respetaran sus garantias constitucionales en su condiciéon
de ciudadanos, en los informes presidenciales no se menciona-
ron las consecuencias de la Cruzada en Defensa de la Fe.

A finales del avilacamachismo y durante el gobierno de Ale-
man, el apartado de los informes presidenciales que en regime-
nes anteriores correspondia a la politica religiosa, se reemplazo
por el de garantias individuales, bajo el argumento de que el Es-
tado velaba por el cabal cumplimiento de los derechos constitu-
cionales individuales * y nada mas. Esa actitud federal demostro
no una politica de tolerancia * o de no-contestacion %, sino, mas
bien, de simulacién y silencio complice ante las demandas con
tintes religiosos.

% De los 24 casos que revisé del tomo III de la serie citada del AGN/DGG, que
cubre de 1949 a 1952, 6 casos no tienen respuesta; 5 fueron sometidos a investi-
gacion (con una duracion de entre 2 y 3 meses) y 13 de ellos tienen respuesta de
autoridades, pero sin investigacion.

* Meéxico a través de los informes presidenciales, 1976. Véanse los informes de Ma-
nuel Avila Camacho y Miguel Alemén, pp. 271-295.

% Mary Cassaretto analiza algunos de los casos de intolerancia religiosa contra
evanggélicos en los gobiernos de Manuel Avila Camacho, Miguel Alemén y Adol-
fo Ruiz Cortines, y argumenta que las relaciones del movimiento protestante con
el Gobierno, si bien, en el periodo estudiado, no fueron amistosas, se movieron
en un marco de tolerancia, justicia sin favoritismo y absoluta imparcialidad. Cf.
Cassaretto, 1960: 32-60.

% Jdea manejada por Luis Scott en el periodo que estamos estudiando. Véase,
Scott, 1993: doc. 4, p. 29.
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Algunas de las formas de asociacion con las que contaban
las iglesias evangélicas eran: la Alianza de Pastores y Obreros
Evanggélicos del Distrito Federal, el Club Cultural Maranatha, el
Concilio Nacional de Iglesias Evangélicas, Juventudes Evangéli-
cas de la Reptiblica Mexicana y la celebracion anual de la Con-
vencion Nacional Evangélica. La finalidad de estos organismos
era propiciar la convivencia y cooperacion interdenominacional,
pero no eran “vias institucionales de comunicacion con el Estado
u otro medio regulador de la vida ptblica” . Aparentemente,
esa condicion los relego6 al mero dmbito confesional, cuando no-
taron que el Gobierno pasaba por alto las construcciones y mani-
festaciones del culto catdlico .

La prioridad de la politica avilacamachista se concentrd en
la conciliacién de las fuerzas politicas nacionales, mientras el
régimen alemanista intentd fortalecer la unidad nacional en-
cauzandola hacia la industrializacion del pais con un modelo
democratizador de apertura y acceso al poder politico de los di-
versos actores sociales . Ambos regimenes cerraron toda via de
participacion individual, dando a “grupos reconocidos juridica-
mente por el Estado y, en el fondo, [por] los circulos de dirigen-
tes encargados de representarlos y de tratar en lo que toca a sus
intereses” . Frente a esa politica, los evangélicos decidieron ir
mas alla de los escritos, los manifiestos y las cartas abiertas que
denunciaban su condicién. Disefiaron entonces mecanismos que
les permitieron un acercamiento mas directo, tanto con las auto-
ridades como con los distintos sectores sociales.

Asi, pastores y lideres evangélicos que habian militado en
alguna de las facciones revolucionarias y se identificaban con el
legado liberal y revolucionario de la separacion Iglesia-Estado y
la libertad de conciencia, asumieron una postura civica laica sin
dejar de ser creyentes. “Sus valores religiosos y su relacién con
las [I]glesias a las cuales pertenecian, no les limitaron en su que-
hacer politico” . Ellos tomaron conciencia de que el Estado no
satisfacia ni garantizaba la resolucién de los actos de intolerancia

5 Ruiz Guerra, 1998: 82.

% Véanse las opiniones y criticas vertidas por los observadores, dirigidas tanto
a la jerarquia catélica como a los gobiernos local y federal, tras las celebraciones
publicas del IV Centenario de la diécesis de Guadalajara (Tienpo, Vol. XIII, No.
326 (30 de julio de 1948), p. 7).

¥ Véase como fue lograndose ese proceso, en Medina, 1996b: 62-94.

0 Cordoba, 1972: 42.

o1 Ruiz Guerra, 1998: 81.
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religiosa dirigidos contra sus correligionarios. Sabian que sus de-
mandas seguian siendo remitidas a las “autoridades correspon-
dientes” sin la intervencion directa del Presidente constitucional.
Por tal motivo y para salir de esa factual marginacién, varios mi-
nistros metodistas, presbiterianos, bautistas, congregacionales y
pentecostales, y algunos lideres laicos, fundaron en 1948 el Co-
mité Nacional Evangélico de Defensa (Conedef).

Esta organizacion fue pensada como una alianza estratégica
portavoz de la causa evangélica en México. Su programa de ac-
cion consistio en: defender la libertad religiosa, sobre todo la fe
evangélica, en el pais; intervenir en los casos de agresion a evan-
gélicos por parte de particulares o de autoridades; gestionar ante
la Secretaria de Gobernacién y de Bienes Nacionales el permiso
de bienes inmuebles con fines de culto evanggélico; solidarizarse
moralmente con los evangélicos perseguidos de todo el mundo;
prestar consejo y patrocinio legales a las Iglesias para actuar con-
forme a la ley . Sus bases ideoldgicas se sustentaron en un espi-
ritu juarista y constitucionalista. Pretendieron que al expresarse
y demandar puiblicamente justicia y libertad de conciencia, las
autoridades civiles notaran que los evanggélicos, a pesar de su di-
versidad denominacional, eran ciudadanos, y que su experiencia
revolucionaria les habia concedido el derecho de no quedarse al
margen a causa de la ambigiiedad politica.

Algunos integrantes del Conedef, como David G. Ruesga y
Eleazar Z. Pérez, eran masones ® y mantenian fuertes vinculos
con “otros elementos evangélicos que [estaban] colocados en lu-
gares prominentes de la masoneria y que a la vez [eran] evangé-
licos o afines a la [I]glesia evangélica” *. Esa postura permitio

¢ Resumen de los puntos sobre los cuales girara la acciéon de dicho comité, ex-
puestos en el editorial de Adalid (Conedef), Afio 1, No. 1 (diciembre de 1950).

% En platica con Abdias Pérez Landin (Ciudad de México, 19 de junio de 2004),
actual presidente del Conedef, expreso ala autora que la mayoria de los integran-
tes del Comité eran masones del rito escocés. Informacion similar se me facilitd
en platica con David Ochoa (Ciudad de México, 21 de junio de 2004), personaje
que convivid con Ruesga y Z. Pérez, quien me indicéd: “...los masones daban
ayuda a los evanggélicos a través del Gobierno”. Esos datos fueron comprobados
con el documento que acredita a David G. Ruesga con el grado de maestro del
rito escocés (“Disposicion Testamentaria, Fondo de Defunciéon Masénico, Gran
Logia Valle de México”, escrito del APRFRR, facilitado a la autora.
#Comentario de David Ruesga, presidente del Conedef, en el sentido de analizar
los mecanismos por los cuales trabajaria y se daria a conocer dicho organismo
(“Acta de sesion ordinaria del Comité Nacional Evangélico de Defensa”, Acone-
def, 27 de septiembre de 1948).
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al Comité expresarse con un lenguaje laico y secular a favor del
“reestablecimiento del orden constitucional”. De ahi que se en-
tienda el apoyo brindado por Martin Luis Guzman a través del
semanario Tiempo.

El Conedef, como propuesta civico-politica de denuncia y
defensa de la causa evangélica, empezd a ganar espacios publi-
cos en la prensa, ante las autoridades —pues hubo mayor aten-
cién, mas no respuestas concretas, a las quejas de evangélicos
cuando el Comité intervenia denunciando los hechos ante la Se-
cretaria de Gobernacion, y de igual modo cuando sus dirigentes
se entrevistaban con funcionarios publicos— y entre la sociedad.
A partir de 1950 empezaron a participar en las manifestaciones
publicas realizadas en el Hemiciclo a Judrez, como muestra de
integracion a la vida civica mexicana.

En ese afio Agapito Ramos, entonces presidente del Cone-
def, se entrevistd con el subsecretario de Gobernacion, Francisco
Salcedo Casas, al que solicito se diera la debida atencién a los
actos de intolerancia religiosa mostrados contra los evangélicos
a fin de terminar con las persecuciones. Como resultado de ese
encuentro, los evangélicos acordaron que era necesario tener
una audiencia con el Presidente de la Reptiblica en la que de-
bian comparecer “todos los miembros de éste comité y ademas
los CC. Grales. [sic] y miembros del Ejército Nacional que [fue-
sen] de fe evangélica” ® para ejercer una presion mas directa y
personal. De tal suerte que se decidi6 redactar un memorando
en el que se invité “a todos los directivos denominacionales y
destacadas personalidades evangélicas para que den su opiniéon
al respecto” .

Aunque no se sabe con seguridad si se efectu esa reunién
con Miguel Aleman ¢, uno de los logros de las entrevistas per-
sonales con funcionarios publicos fue que Adolfo Ruiz Cortines,
a la sazdén secretario de Gobernacidén, pidié al Conedef hiciera
una revision del articulo 130 constitucional a fin de elaborar el
Proyecto de Ley sobre Delitos y Faltas en Materia de Culto Reli-
gioso y Disciplina Externa. Al discutirse dicha iniciativa en la se-
sion del Comité efectuada el 13 de agosto de 1951, sus miembros

 “Acta reunién general del Comité Nacional Evangélico de Defensa”, Aconedef,
8 de febrero de 1950.

% Idem.

 En el seguimiento que hago de las reuniones del Comité, no he localizado, en el
periodo aqui trabajado, ninguna acta que informe si hubo alguna entrevista con
el presidente Miguel Aleman.
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aprobaron el texto de los cinco primeros articulos y modificaron
el 6% en el sentido de que “la ley no reconoce personalidad civil [a
las iglesias]”; los demas articulos (7° al 10) quedaron sin cambio
alguno .

Con esa intervencién, los miembros del Conedef creyeron
haber logrado que las autoridades federales los tomaran en
cuenta para una reforma politica que favoreciera los intereses
evangélicos mediante la reafirmacion del Estado laico mexicano.
El cambio propuesto en el articulo 6° tuvo la finalidad de que, si
las iglesias de confesion no-catolica permanecian al margen de
la politica estatal, también la Iglesia Catdlica debia hacerlo para
que cesaran las “persecuciones”. Sin embargo, un afio después,
retomando como fuente de informacion todas las declaraciones
de David G. Ruesga, Tiempo publicé:

Ruesga, en su caracter de presidente del Comité Nacional de
Defensa Evangélica [sic], ha elevado centenares de quejas
ante la Sria. de Gobernacién. A mediados de 1951, Dn. Adol-
fo Ruiz Cortines, ministro entonces del ramo, pidié al obispo
que formulara un proyecto de reformas a la Ley Reglamentaria
del Articulo 130 de la Constitucién, con el fin de impedir las
atroces rivalidades entre catodlicos y protestantes. Dn. David
cumplio con el encargo y entrego, ademas, un proyecto de ley
sobre faltas y delitos en materia de culto religioso y disciplina
externa... Por razones ajenas del todo de su voluntad, el Obis-
po Ruesga entrego estos proyectos a la Sria. de Gobernacion 2
dias después de la fecha que se le habia sefialado. En tal virtud,
el Depto. Legal y el ministro de esa dependencia no tuvieron
tiempo de examinarlos y se perdié la oportunidad de que el
Congreso los discutiera en el pasado periodo ordinario de se-
siones. De todas suertes, la reglamentacion del Art. 130 cons-
titucional sobre nuevas bases y la expedicion de la ley sobre
faltas y delitos en materia religiosa son necesidades que pronto
tendra que resolver el Estado .

4. A manera de conclusiones
En lineas atras se hizo un recuento de algunos de los per-

sonajes mas importantes que implantaron el pentecostalismo en
México. El matrimonio Ruesga Aguila fue parte de la primera

 “Acta sesion ordinaria de negocios del Comité Nacional Evangélico de Defen-
sa”, Aconedef, 13 de agosto de 1951.
% Tiempo, Vol. XX, No. 510 (8 de febrero de 1952), pp. 52s.
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generacion de conversos pentecostales. En condicion de migran-
tes, al regresar a su pais de origen, México, hicieron todo lo posi-
ble por hacerse escuchar en la sociedad. Su discurso religioso de
transmision oral, sustentado en la experiencia personal de con-
version, fue el medio por el cual iniciaron su trabajo de predica-
cién. Con ese testimonio de cambio de vida, estos pentecostales
ganaron adeptos de trasfondos religiosos, ideoldgicos, economi-
cos y sociales diversos.

El trabajo inicial tuvo poca notoriedad; no obstante, en el
caso estudiado, la fe pentecostal se perfilé6 como una oferta espi-
ritual acorde con las transformaciones gestadas y heredadas por
la Revolucion Mexicana. Aqui la Iglesia de Dios, a través de su
lider pastor David Ruesga, logro articular aspectos sociales e in-
dividuales moralizadores, que al expresarse en la arena politica,
se sustentaron en el legado juarista y constitucionalista. Igual-
mente, logrd definir un pentecostalismo nacionalista cuando de-
cidi6 separarse del Concilio General de las Asambleas de Dios
apelando a la laicidad del Estado mexicano.

La década de los cuarenta marcé un momento crucial en la
historia del protestantismo mexicano. Muchos evangélicos mu-
rieron a causa de La Cruzada en Defensa de la Fe Catdlica, la cual
se desarrollé en un contexto internacional de guerra. El catolicis-
mo intransigente atacd todo lo que a sus ojos atentara contra el
pais y vio en el protestantismo en general, donde se encontraba
el pentecostalismo, una religion externa y extranjerizante.

En esa situacion, las iglesias evangélicas y pentecostales co-
menzaron a expresarse ante la sociedad y las autoridades como
parte de la diversidad religiosa mexicana. Sus argumentos reite-
raron que no apoyaban la intromision de extranjeros para mediar
0 aconsejar sobre la politica y cultura del pais. Todo lo contrario:
en su prédica y practica de fe no vieron la “americanizacién” de
su cultura y valores —pues se les acusaba de ser aliados de la po-
litica externa estadounidense—, sino un sentido a lo que hacian,
creian y eran como resultado de sus valores religiosos.

En esta diversidad evangélica el pentecostalismo, repre-
sentado en la Iglesia de Dios, se presentdé como portador de
valores morales y éticos con un impacto social, civico y politico
que permite la construccion de nuevos sujetos sociales. Es asi
que en ciertas coyunturas, sobre todo politicas, algunos pen-
tecostales trascienden con acciones de participacion publica en
espacios mas alla de los eclesiales. El caso de David Ruesga es
emblematico porque se mostré como un sujeto que sin renunciar
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a su identidad religiosa, desarrolld un caracter defensor y de
controversia frente a los actos de intolerancia religiosa de su
momento.

La participacion civica y politica de los evangélicos en Mé-
xico, donde se encuentran los pentecostales, se ha sustentado en
principios morales derivados de su prédica y practica de la fe.
Estas se han enriquecido con determinadas experiencias histori-
cas cuando sus intereses, ya sea como sujetos religiosos o socia-
les, son afectados o favorecidos. Ambas situaciones les han lleva-
do a buscar las formas, tanto individuales como colectivas, para
expresar su acuerdo o desacuerdo, aunque no siempre con éxito.

La militancia en alguna de las facciones revolucionarias per-
mitio6 a los evangélicos de los afios cuarenta, afirmar dos procesos
muy significativos para legitimar y defender la postura nacional
del protestantismo: la proyeccién nacional del liderazgo protes-
tante y de la conciencia de su fe. Ambos aspectos les permitieron
asumir una actitud de ciudadanos sin dejar de ser sujetos religio-
sos. Amparados en la Constitucion de 1917 lograron:

1) expresarse publicamente haciendo compatibles sus valo-
res religiosos con la moral revolucionaria al reivindicar sus
derechos, ganando con ello espacio y presencia sociales;

2) asociarse en una organizacion que representara sus pro-
pias demandas y, a la vez, criticara y propusiera soluciones
que no solamente favorecieran al pueblo evangélico, sino
que apuntalaran la reafirmacion del Estado laico.

Con estos logros, los evangélicos evidenciaron que el pro-
yecto catodlico reaccionario no dejo de perseguir la recuperacion
del poder social y religioso que habia perdido con los regime-
nes anticlericales. Asimismo, colocaron en tela de juicio las ac-
ciones y el compromiso del Gobierno federal para dar soluciéon
a demandas que el mismo Estado decia defender mediante las
garantias individuales. Sin duda, ello también fue resultado del
vinculo mantenido con masones y politicos anticlericales que
simpatizaron con la causa evangélica.
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El papel de los regulares

en el proceso

de democratizacion del sistema
politico mexicano

Momnica Uribe

Resumen
La situacion de la Iglesia Catdlica en México en la sequnda mitad
del siglo XX fue de particular relevancia para la apertura del
sistema politico y su democratizacion formal. La inexistencia ju-
ridica de las iglesias fue un tema indispensable a debatir en el
proceso de modernizacion y de apertura democrdtica en la década
de los ochenta y los primeros afios del decenio subsecuente. En este
proceso, la participacion de los regulares tuvo un impacto especial,
dada su identificacion con las causas populares, su cercania con
la oposicién politica y sus posiciones de avanzada al interior de la
propia Iglesia, en el marco de una legislacion restrictiva. La primera
sefial de participacién politica de los institutos de vida consagrada
fue observada durante la IX Asamblea de la CIRM efectuada en
1974, donde, a pesar de las prohibiciones expresas a la participacion
politica del clero, por primera vez se discutio abiertamente el tema de
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la necesaria democratizacion de las estructuras politicas y sociales.
El documento La responsabilidad social y politica del religioso
en México, presentado en dicha Asamblea, referia algunas ideas en
favor de la apertura politica, lo que desafiaba los valores de la cultura
politica prevaleciente: la laicidad y la separacion Iglesia-Estado.
Pero lo mds importante es que recomendaba la participacién politica
directa de los religiosos, prefigurando el discurso democratizador que
derivaria en el cambio cultural que permitid la transformacion de la
cultura politica y la alternancia en el poder.

El andlisis de las actividades de los miembros de los institutos
de vida consagrada en México de 1959 a 1978, confederados en
la Conferencia de Institutos Religiosos de México (CIRM) —hoy
Conferencia de Superiores Mayores—, permite ver una faceta
distinta de la estructuracion del discurso democratizador que
prefigur6 el cambio politico en el pais. La evidencia documental
muestra que algunos miembros del clero regular simpatizaron
abiertamente con la oposicion al régimen posrevolucionario y, a
pesar de la prohibicion constitucional de la participacion politica
del clero, intervinieron de manera activa en la construccion
del discurso democratico que provocaria la liberalizacion del
régimen. Quiza en ello se encuentre la razén de fondo de que
en la negociacion previa a los cambios constitucionales en ma-
teria eclesiastica de 1992, los regulares fueron excluidos de la
negociacion con el Gobierno.

Los regulares han sido parte fundamental en la historia ecle-
sidstica de México y en la conformacion de la cultura nacional .
El peso de los regulares fue constante hasta la expulsion de los
jesuitas en 1767, lo que marco el inicio de un serio declive de la
vida consagrada, agudizado durante los primeros afios de la vi-
da independiente y que llegd practicamente a la extincion en vir-
tud de las prohibiciones emanadas de las Leyes de Reforma 2.

! Robert Ricard (1986), La conquista espiritual de México. Ensayo sobre la vida espiri-
tual y los métodos misioneros de las érdenes mendicantes de la Nueva Espafia de 1523-
1524 a 1572. México D. F., FCE, 2000 (2a. ed., 5a. reimpr.), p. 23. Por otra parte,
habria que mencionar el papel de la Compania de Jestis en la conformacion del
concepto de naciéon mexicana.

?Hacia 1860, tinicamente quedaban en México las Hermanas de la Caridad de
San Vicente de Patil, excepcion efectuada por el presidente Benito Juarez. El resto
de las 6rdenes y congregaciones habian sido expulsadas. Esto, antes de que las
normas que habrian de separar a la Iglesia del Estado tuvieran rango constitu-
cional.
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Sin embargo, hacia fines del siglo XIX, gracias a la politica de
conciliaciéon del presidente Porfirio Diaz, la presencia del clero
regular, hermanos y religiosas aument6 de forma paulatina por
la afluencia de misioneros europeos y la activacion de vocaciones
nativas, de suerte que a principios del siglo XX el catolicismo
habia tomado un matiz social y politico, en una expresién local
dela doctrina social de la Iglesia ®. Los sacerdotes pertenecientes a
las 6rdenes y congregaciones religiosas, nacionales y extranjeros,
fueron protagonistas de esa transformacion junto con el clero
mexicano formado en Roma, Francia y Bélgica, pues introdujeron
el pensamiento social de la Iglesia (Gutiérrez Casillas, 1993) *.

A partir de la Revolucion de 1910, los regulares fueron dura-
mente perseguidos, en especial por su labor educativa ° e incur-
sion en el movimiento obrero (Ceballos, 1992). La legislacion
constitucional ¢ y la guerra cristera fueron episodios adversos
a la Iglesia Catolica por un sinnimero de factores, y solo hasta
1940 la situacion mejoro para ella y todos sus agentes pastorales.
Los regulares —sacerdotes, hermanos y religiosas— actuaron en
la clandestinidad durante el periodo de 1926 a 1938. La situaciéon
cambi6 con el modus vivendi 7 iniciado por el presidente Lazaro
Cardenas en 1938 y proseguido por Manuel Avila Camacho, lo

3 Recuérdese la importancia de la enciclica Rerum novarum de Leon XIII (1891) y la
ulterior movilizacién del laicado catélico bajo la influencia de la Doctrina Social
de la Iglesia, que derivo en la fundacion del Partido Catdlico Nacional en 1911.

* Por medio de la Sociedad Catoélica de la Nacién Mexicana fundada en 1866 y
disuelta después de 1877. Cf. Gutiérrez Casillas, 1993: 376-380.

® Los primeros martires catdlicos que perecieron en manos de las huestes revolu-
cionarias a causa de la intolerancia religiosa fueron dos claretianos que misiona-
ban en las zonas del Estado de México, Guerrero y Colima alrededor de 1914.
Gutiérrez Casillas (1993: 419s) consigna el nombre de uno de ellos: Hermano
Mariano Gonzaélez, quien fuera fusilado en Toluca por 6rdenes de general Mur-
guia en 1914. Adicionalmente, se tiene noticia de dos hermanos lasallistas fusila-
dos en Zacatecas por Francisco Villa el 24 de junio del mismo afio.

¢ Desconocimiento de la personalidad juridica de la Iglesia y suspension de dere-
chos politicos activos y pasivos a los ministros de culto (art. 130); prohibicién de
ordenes religiosas en el territorio nacional (art. 5); regulacién del culto externo
(art. 24); impedimento para la posesion de bienes inmuebles para el culto o la
beneficencia (art. 27); prohibicién de impartir educacion religiosa en escuelas pri-
marias, secundarias y preparatorias publicas o privadas (art. 3).

7 Tradicionalmente suele situarse el inicio del modus vivendi en junio de 1929,
con los arreglos entre el presidente Emilio Portes Gil y la jerarquia catélica. Sin
embargo, la evidencia histdrica es contundente acerca de la persecucion religiosa
selectiva en distintas partes del pais hasta 1938 y el definitivo acercamiento por
motivo de la expropiacion petrolera.
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que permitié continuar con sus tareas sin que se modificara la
legislacion en materia eclesidstica, abocandose en buena medida
a retomar la educacion de las élites (Torres Septien, 1997: 171-
180).

El contexto de la segunda posguerra dio la pauta para que
los integrantes de la vida consagrada recuperaran actividades
importantes dentro de la vida social, buscando con ello revertir
las secuelas del materialismo, la secularizacion irrestricta y el
abandono de las practicas religiosas. La descristianizacion pro-
vocada por los totalitarismos y el socialismo real llevo a la Iglesia
a replantearse el esquema de trabajo pastoral. Por ello, procuro
recomponer sus espacios, formar mejor a los agentes pastorales y
tener con ellos una comunicacién mas adecuada. En 1950, Pio XII
traté de impulsar la vida religiosa a través de la coordinacion de
actividades por medio de organismos que agruparan a todos los
miembros de la vida consagrada en los espacios continentales,
culturales y nacionales. Ello dio origen a la Conferencia Lati-
noamericana de Religiosos (CLAR) en el primer nivel, y en el
ambito nacional, a la Conferencia de Institutos Religiosos de
Meéxico (CIRM), fundada en 1960.

La aparicién de la CIRM como organismo coordinador de
las actividades del clero regular ocurrié en un contexto dificil
en la medida en que la secularizacion se habia profundizado y
extendido en todo el pais en un lapso de cien afios. La laicizaciéon
lograda por el Estado posrevolucionario después de la guerra
cristera, se fortalecié mediante la educacion publica, que excluia
totalmente la dimension religiosa.

La iniciativa coordinadora de Pio XII se convirtié6 en una
realidad de cambio desde 1958 con Juan XXIIL El aggiornamiento
que significo el concilio Vaticano II fue un hito de discusiéon
eclesioldgica, que modificd la representacion que del mundo
se hacian los miembros de la Iglesia y repercutié con fuerza
en la concepcidon de vida y ministerio de los institutos de vida
consagrada. Ello incluia, indudablemente, la relaciéon con el
mundo y la percepcion del fenémeno politico. Dichas trans-
formaciones ahondaron mas aun la tendencia que ahora con
mas propiedad podemos llamar “democratica” en los institutos
de vida consagrada. La capacidad electiva de sus miembros no
solo quedo inscrita en la vida de las comunidades, sino que se
extrapold al mundo secular.

En el caso de América Latina y el Caribe, la década de
los sesenta fue fecunda en la construccién de un discurso que
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cuestionaba los autoritarismos, propiciaba el surgimiento de un
pueblo de Dios —identificado con las masas populares, mas que
con la sociedad civil, entendida ésta tltima como la expresion
de una sociedad burguesa— auténomo en sus decisiones, cuya
mision seria precisamente liberar al pueblo de las estructuras
de opresion, tanto internas como externas. La Teologia de la
Liberacion fue la cara religiosa del discurso dependentista ®.

En México, este discurso se adecuod al contexto de la se-
gunda mitad de los afios sesenta. Con la mirada ambivalente
del Estado, el clero regular, al igual que el resto de la Iglesia,
se fue involucrando de forma paulatina y creciente en los es-
pacios que supuestamente la legislacion les tenia vedados. De
modo paralelo, ya se estaba gestando una critica compartida
en diversos espacios de la sociedad civil mexicana, incluida la
Iglesia, en torno al autoritarismo del sistema politico, la dictadura
de partido, el presidencialismo omnimodo, en fin, la democradura
descrita por el politélogo argentino Guillermo O’Donnell (1991)
como una democracia procedimental con resultados altamente
autoritarios.

Esta trabajo, derivado de la investigacion realizada para la
tesis de maestria en Historia, pretende dar cuenta de cémo los
miembros de los institutos de vida consagrada integrados en la
CIRM cuestionaron el autoritarismo y construyeron un discurso
a favor de la democratizacion del pais. Este cuestionamiento esta
intimamente relacionado con un factor crucial: los religiosos no
inventaron la democracia como concepto, pero si como practica
de representacion, de ahi que la han ejercido de manera interna
(con todo y sus desviaciones) desde hace casi mil setecientos
anos. El politologo italiano Giovanni Sartori es elocuente al
respecto en su libro ;Qué es la democracia?, editado en espafiol
en 1997: los monjes inventaron el voto igualitario °. La pregunta,

% La teoria de la dependencia iniciada por cientistas sociales argentinos y brasile-
fios (Enzo Faletto, Fernando H. Cardoso, Vania Bambirria, Helio Jaguaribe, Theo-
tonio dos Santos, que por cierto vivieron exiliados en México) y pronto retomada
por intelectuales latinoamericanos y caribefios en general, como respuesta a los
postulados desarrollistas sostenidos por la Comisién Econémica para América
Latina (CEPAL). En México, Pablo Gonzalez Casanova y Arnaldo Cérdova son
los principales exponentes de esta escuela.

? El filésofo inglés Quentin Skinner en su obra Modern Political Thought (Cam-
bridge, 1978), resalta las aportaciones del pensamiento escolastico tardio produ-
cido por las drdenes religiosas, especialmente de la escuela de Salamanca —el
dominico Francisco de Vitoria y el jesuita Luis Sudrez, por ejemplo—, al pensa-
miento liberal. No obstante, para el tema de la democracia electoral la fuente es
Sartori.
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entonces, es como extrapolaron esta forma de vida e hicieron
de ella un discurso viviente que habria de impulsar la génesis
de organizaciones laicas que fueron el fermento del discurso
transicional. ;Cual fue el cambio de mentalidad que permitio
compartir esta tecnologia de vida con la sociedad en general? Y
una pregunta adicional es por qué la aportacion especifica de los
regulares al cambio sociopolitico reciente en México es un tema
poco explorado desde la historiografia, y nada mas se enfoca la
accion politica de la jerarquia episcopal y del clero diocesano .
Las fuentes analizadas —el archivo de la CIRM, desde su
fundacién hasta 1978, basicamente — revelan que de 1959 a 1978,
los religiosos y religiosas en México articularon un discurso y una
praxis social democratica que contribuyeron al cuestionamiento
del autoritarismo prevaleciente en la arena sociopolitica. Asi, se
confirmo la hipétesis de que los miembros de los institutos de
vida consagrada de modo conjunto a través de la CIRM crearon
un discurso democratico a partir de su propia experiencia institu-
cional —su génesis, evolucion histdrica y el concilio Vaticano 11—
durante las décadas de los sesenta y setenta del siglo XX, en un
contexto politico y legal adverso a la participacion del clero en
politica. Este discurso corri¢ paralelo al cuestionamiento social
del sistema politico mexicano elaborado desde los espacios
intelectuales y académicos, sin embargo lo antecede como forma
de vida y praxis social. Derivado de lo anterior, la visién de los
regulares de los problemas politicos y sociales del pais de 1959
a 1978 fue transmitida a otros actores sociales —estudiantes,
laicos comprometidos, trabajadores, la oposicién politica de
izquierda y derecha— que se articularon desde una perspectiva
religiosa —por ejemplo, dentro de una comunidad eclesial de
base— y que de manera paulatina se fueron secularizando para
conformar una corriente amplia de oposicion al régimen politico.
Las fuentes analizadas sugieren que el cambio de representacion
del mundo ocurrido en los agentes pastorales provenientes del
ambito de la vida consagrada, procede de los postulados sociales

10Entre los textos clasicos estan Cruce de espadas. Politica y religién en México de
Roderic Ai Camp, Clases medias y politica en México de Soledad Loaeza e Histo-
ria de la Iglesia en México de Roberto Blancarte. Ni Camp ni Blancarte abordan a
los regulares y Loaeza lo hace apenas en tanto educadores de las clases medias.
Asimismo, se encuentran los estudios de caso realizados, entre otros, por Oscar
Aguilar, Enrique Luengo y Eduardo Sota, fruto de investigaciones efectuadas en
la Universidad Iberoamericana.
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del concilio Vaticano II y de un mayor involucramiento analitico
y pastoral en la realidad del contexto.

Lainvestigacién acerca de la CIRM arroj6 datos que permiten
explicar por qué apenas una parte de la Iglesia en México se
volvié progresista. La literatura sugeria la misma tendencia
con respecto a América Latina y el Caribe en su conjunto
(Mainwaring y Wilde, 1989), pero a diferencia del papel central
de los religiosos en la lucha contra los regimenes autoritarios,
castrenses o civiles, y en las transiciones democraticas en Brasil y
Chile, por ejemplo, en paises como Argentina, México, Colombia
y Venezuela el cambio en la Iglesia no fue tan radical debido a
que los agentes pastorales progresistas se hallaban constrenidos
por una jerarquia local tradicionalista o los regimenes eran hiper
autoritarios, o habia connivencia entre Iglesia y Estado como en
el caso mexicano, donde la Iglesia habia perdido tanto en sus
luchas contra el Gobierno, que era mejor ubicarse al margen para
mantener una relacion amigable en el marco de una legislacion
absolutamente desfavorable para el clero. No obstante, ello no
fue ébice para que determinados grupos eclesiales, en particular
algunos de regulares, se sintieran atraidos por el modelo libe-
racionista o progresista practicado en paises de Centro y Suda-
mérica, donde la jerarquia lo permiti6 o los tradicionalistas se
convirtieron en minoria, hasta el advenimiento de Juan Pablo II.
Por eso es posible sostener que en México, durante el periodo
analizado, existieron nichos de progresistas: la didcesis de Cuer-
navaca, el Secretariado Social Mexicano, CENCOS, CIDOC, Sa-
cerdotes por el Pueblo, Cristianos por el Socialismo, etcétera, y
entre los institutos de vida consagrada sobresalen los jesuitas,
los dominicos y las hermanas del Servicio Social, institutos que
tuvieron un notable peso en la CIRM.

Las casi dos décadas analizadas muestran un clero regular
fresco, abierto a nuevas ideas, con sed de aprender y de involu-
crarseenlosocial, porendeenlo politicoensentidolato, desdeuna
perspectiva moderna. Sin duda, existieron asimismo grupos de
regulares reticentes al cambio (también de lajerarquia) o de plano
exageradamente progresistas, pero dadas las circunstancias, en la
CIRM prevalecid la moderacion. Y sin embargo, ello no significo
falta de compromiso, solo cautela... muy comprensible, por cier-
to. El contexto general se llamaba México al final del apogeo
del periodo clasico del sistema politico, modelo de democradura
si hay alguno, con el agravante de una legislacién jacobina, en
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teoria aplicable en cualquier circunstancia en la que se percibiera
insubordinacion de los agentes eclesiales.

En lo concerniente a la etapa de constitucion de la CIRM, dos
personajes fueron centrales: el delegado apostdlico, monsefior
Luigi Raimondi, y el superior de los carmelitas fray Rafael Checa,
OCD, su primer presidente. Raimondi fue una figura politica
de altos vuelos; su positiva labor en el pais, una tarea asaz
delicada, fue el preludio para que se le designara representante
de la Sede Apostolica en Washington y que después fuera
creado cardenal . Sin lugar a dudas, Raimondi sera recordado
en la historia de la Iglesia en México por la creacion de la CIRM
y por haber logrado que el Gobierno enviase sus condolencias
a la Santa Sede por el fallecimiento de Juan XXIII, sentando
los precedentes para que la delegacion apostdlica tuviese una
dimension verdaderamente diplomatica. Lo que poco se dice es
que dotd a la CIRM de una estructura y dinamica tales que se
convirtié en un espacio cuasi democratico, en donde el peso de
las congregaciones se equiparaba, con independencia de su peso
histdrico, social y numérico. En este punto no podemos hablar
de modo estricto de democracia, aunque quiza, con respecto
al contexto del pais, sin duda la CIRM es pionera entre las
instituciones que buscaban autogobernarse de forma plenamente
democratica. Con todo, no podemos hablar de democracia
plena desde sus inicios, en tanto el papel de las superioras era
menguado con respecto a sus contrapartes masculinas.

Pese a lo anterior, Raimondi propici6 que la CIRM se
convirtiese en un espacio que podia erigirse como interlocutor
frente a los obispos, y en algunas ocasiones asi sucedid. Por otra
parte, el olfato politico de Roma se veria plenamente convalidado
por la eleccién del padre Checa como organizador y animador
de la CIRM ™.

Durante sus primeros siete afios de vida, la CIRM fue suma-
mente sensible a la influencia del delegado apostdlico, monsefior
Raimondi. En contraposicion, la influencia de los obispos durante
el mismo periodo fue minima. En este periodo las referencias
sociopoliticas fueron escasas, empezaron a ser relevantes a partir

' Atin no entiendo por qué lo hicieron Prefecto de la Congregacion de las Causas
de los Santos, pues su perfil era mas politico.

2En una reflexién ulterior, me parece que el nombramiento del padre Checa al
frente de los trabajos de la CIRM en 1958 tuvo que ver con que su familia, avecin-
dada en Toluca, conocia directamente a la clase politica del Estado de México, a
la cual pertenecia el entonces presidente de la Republica, Adolfo Lépez Mateos.
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de 1968 y tuvieron un peso especial en 1974, cuando se llevo
a cabo la IX Asamblea Nacional que modificd para siempre la
percepcién que los religiosos tenian de su participacion en el
contexto del pais. Antes, de la IX Asamblea, la vinculacion de los
religiosos y religiosas con movimientos de indole sociopolitica
progresista era bastante mal vista *. Justo fue a partir de esta
asamblea, cuando de manera abierta los regulares asumieron
un papel activo en el contexto politico mexicano, con miras a la
transformacion estructural.

La novena Asamblea se realizo del 27 al 30 de mayo de 1974
en la casa de las Madres Reparadoras, en Guadalajara. Para su
consecucion, el padre Alfonso de la Mora, SJ, presidente de la
CIRM, convoco a los superiores y superioras mayores desde
marzo, y en carta aparte, se gird invitacion a varios obispos y al
delegado apostolico, entonces monsefior Mario Pio Gaspari . El
texto de ambas invitaciones sefala que tres de los cuatro dias de
la reunién se dedicarian al estudio de la situacion sociopolitica
del pais, sobre la base del documento del Episcopado mexicano,
“El compromiso cristiano ante las opciones sociales y politicas”,
y dos documentos de la CLAR: “Los religiosos y la situaciéon
sociopolitica de América Latina”, mismo que atn estaba por ser
aprobado por la Sagrada Congregacion de Religiosos y por el
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), aunque ya era de
uso privado para los regulares latinoamericanos y caribefios; y
“La dimensién politica de la vida religiosa” . En ambas cartas
se justifica la eleccion del tema:

Este tema nos preocupa desde hace tiempo pero era necesario
dedicar la Asamblea del afio pasado al estudio de lo que es la
Vida Religiosa en si y en el aspecto mas importante que le da
su ser, la vida segtn el Espiritu.

3 Uribe Moreno, 2003: 359-361. Entre 1960 y 1973, la relacién de regulares con
el tema politico causaba irritacion en la CIRM; después de 1974, la vinculacion
a movimientos externos de tipo politico y social seria relativamente bien vista.
Tal es el caso del padre dominico Alex Morelli y su relacién con el Movimiento
Democrata Cristiano desde 1962, y la relacion de la madre Imelda Tijerina con el
Movimiento de Cristianos por el Socialismo en 1972.

4 AJDNCIRM. Asamblea Nacional 1974. Textos de las invitaciones rubricadas
por el P. De la Mora.

15 Ibid., Telegrama del Cardenal Villot fechado el 21 de mayo de 1974.
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Como puede apreciarse, existia la conciencia de lo social, no
obstante el aterrizaje del enfoque que los regulares mexicanos en
conjunto habrian de darle al andlisis y a la praxis social, todavia
no estaba claro a seis afios de haberse realizado la segunda reu-
nion del CELAM en Medellin. Por lo menos no era del todo
conocido o compartido por las diversas congregaciones e ins-
titutos religiosos. Sin duda, algunas 6rdenes y congregaciones
habian avanzado de modo palpable en el compromiso social
—jesuitas y claretianos que misionaban o en zonas marginales—;
sin embargo, otras iban a la zaga en este aspecto, ya fuera por
las dificultades que el aggiornamiento suponia para su modo de
vida —verbigracia las contemplativas— o carecian de los medios
para allegarse del conocimiento necesario para incorporarse a la
busqueda de soluciones en el contexto; en este supuesto tendrian
que ubicarse a algunas congregaciones de reciente fundacion,
imbuidas de un fuerte compromiso social aunque carentes de la
aproximacion tedrica y de recursos.

Desde la Santa Sede, la realizacidén de la Asamblea fue vista
con buenos ojos, si bien con las reservas necesarias. El cardenal
Jean Vilot, entonces prefecto de la Sagrada Congregacion de
Religiosos, envio un telegrama con las ideas centrales de lo que
debia ser la Asamblea de la CIRM:

Santo Padre exhorta a participantes todos profundizar oracion
estudio motivos sobrenaturales consagracion Cristo reflejados
auténtico testimonio pobreza y generoso servicio iglesia que
lleve primicias apostolado regiones mas necesitadas evan-
gelizacion en completa colaboraciéon planes diocesanos pas-
toral mientras otérgales de corazon implorada bendicién apos-
tolica 6.

El mensaje denota el interés de la Santa Sede por mantener
ligado el discurso de los regulares en América Latina y el Caribe
a la vocacién original de los estados de vida de perfeccion: el
seguimiento de los consejos evangélicos como norma de vida y
mision central. La cuestion social quedaba en un segundo plano,
supeditada siempre a las disposiciones de la jerarquia diocesana.
El texto citado sugiere que las autoridades vaticanas percibian
que en América la interpretacion de las disposiciones conciliares
habia sido llevada a extremos no previstos, lo que implicaba no

16 Ibid., Resumen de la Asamblea, p. 2.
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solo la radicalizacion del discurso, sino de la praxis social de las
iglesias nacionales, en especial en los paises con sistemas politicos
de corte autoritario de cualquier indole: dictaduras militares de
la peor especie, dictablandas, democraduras. Y esa imprevisibilidad
producia cierto nerviosismo en la curia romana, ya que no sabian
adonde podian llegar. Posiblemente, ya se tenia noticia del papel
de la Iglesia espafiola en los prolegomenos de la transicion, sin
embargo la experiencia todavia no estaba probada y era natural
que las fuerzas eclesiasticas conservadoras reaccionaran ante
lo que suponian una secularizacion exagerada de los agentes
pastorales. Pese a lo anterior, el discurso inaugural del delegado
apostolico Gaspari tuvo un tinte mds progresista:

El Papa, aprecia a México, aprecia la Vida Religiosa y me consta
que el Papa aprecia a los religiosos de México que en medio de
la inseguridad legal y politica, de privaciones sin cuento y de
persecuciones, han sabido estar a la altura de su compromiso y
han logrado que México reciba el testimonio y el fruto de una
Vida Religiosa fecunda y generosa nacida en su propio seno...
[El Papa] espera una Vida Religiosa no puramente receptiva y
pasiva, sino entusiasta y por qué no decirlo, agresiva, con la
agresividad del Vaticano II y de sus dos Romanos Pontifices:
Juan XXIII y Paulo VI... Esta btisqueda no es facil y en nuestro
tiempo supone problematicas muy dificiles y complejas; pero
el Sefior no nos ha revelado soluciones, ni férmulas para todos
los tiempos; nos dio su mensaje y nos da su vida, nos habla
también hoy por los signos de los tiempos y por nuestros her-
manos, sobre todo los mas necesitados... Por esto me agrada que
la CIRM se preocupe de que los religiosos busquen su puesto en la
vida social y politica de México. Es tarea ardua determinarlo, sobre
todo en lo referente a la vida politica y ahi estd el reto de esta biisqueda
necesaria. Todos debemos ser conciencia de que cuando se tiene un
puesto importante o de influencia como es el de religioso en México,
no puede haber actitudes apoliticas, porque tanto influye si actia,
como si no actiia y lo que interesa no es una cosa u otra, sino lo que
es mds de acuerdo con las responsabilidades que cada uno tenga ante
el Sefior, la Iglesia, su Instituto y el pueblo. Me agrada también, ver
el empeiio de la CIRM por una mayor insercién de los religiosos en
la Iglesia local y en su pastoral local. En toda accion eclesial, ni el
obispo puede actuar sin su pueblo ni el pueblo sin su obispo V.

171bid., Discurso de Mons. Mario Pio Gaspari, delegado apostolico en México. 27
de mayo de 1974. Las cursivas no pertenecen al original.
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El discurso del Delegado Apostdlico se cind a la ortodoxia
vaticana, no obstante manifiesta un mayor conocimiento de
la situacion de la Iglesia en México y América. Es sintomatico
que desde el principio alabara la fortaleza de los regulares en
el contexto hostil —aunque ya bastante mas amigable en ese
tiempo— del sistema politico mexicano con relacién a la Iglesia
Catdlica. Un segundo aspecto es la definicion de la agresividad
como amor y compromiso, testimonio de los dos pontificados
a cuya vera se realizo el concilio. El tercer aspecto es el énfasis
en el signo de los tiempos como concepto que necesariamente
debia ser aprehendido y practicado como interpretacién de la
realidad. En cuarto lugar, el papel de los religiosos en la sociedad
y el contexto del pais fue manejado por Gaspari como una op-
cidén politica, es decir, la accidon de los agentes pastorales no podia
ser neutra, lo que equivalia a apoyar la accién politica de los
religiosos, incluso si esto significaba el cuestionamiento de las
estructuras estatales y gubernamentales. De ahi la posibilidad
institucional de contribuir en la construccion de un discurso
democratico.

Monsenor Gaspari emitié un discurso de avanzada, de cuya
recepcion no se tiene constancia. Mas que un discurso innovador
parece ser un llamado a la insurgencia para posicionar al clero
mexicano en un lugar prominente dentro de la sociedad civil.
(Frente al Estado? Es plausible, porque en el fondo, el discurso
sugiere con elegancia recuperar los espacios perdidos. Las pala-
bras del padre de la Mora fueron mas comedidas, con todo el
sentido es semejante al del Delegado Apostolico.

(Qué buscamos con el tema escogido: “El religioso ante la
Situacion Sociopolitica de México”? Buscamos una toma
de conciencia mas clara por parte de los religiosos y pistas
de reflexién para la toma de decisiones en el hoy y en el
aqui de México... Por otra parte se trata de decisiones-actos.
Este mundo que seculariza y problematiza, nos exige una
fe comprometida no tnicamente una “ortodoxia” sino una
“ortopraxia” que testimonie nuestro compromiso con el Sefior
y con el pueblo que tanto amé que se entregd a muerte por
él. Nuestros compromisos y exigencias suponen y llaman a
una continua conversioén al Dios vivo que obra en la historia
y nos compromete con ella, segtin nuestra realidad existencial.
Por esto nos preocupa la situaciéon sociopolitica que no consi-
deramos separada, sino como parte de la historia en la que
obra el Sefior. En efecto. Creemos que el gran obstaculo de
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este compromiso es la ausencia de verdadera y profunda ex-
periencia de Dios... .

Este discurso sonaba ciertamente bastante mas radical de lo
que antes expresaban los religiosos, aunque sin duda, la mayor
radicalidad provino de donde menos se pensé: de la Delegacion
Apostolica. Aun asi, el documento mas impactante que se dio a
conocer en la IX Asamblea fue: La responsabilidad social y politica
del religioso en México, mismo que constituye el testimonio mas
fuerte del cambio politico operado en la mentalidad de los re-
ligiosos, o mejor dicho, en la élite de los regulares. Por su im-
portancia fundamental, lo cito integro a continuacion:

Introduccion.

Si aceptamos que México es el resultado de lo que hacemos
y dejamos de hacer todos y cada uno de los mexicanos, y
reconocemos a la patria como el escenario de nuestras acciones
y omisiones como religiosos, es posible emprender las tareas de
construccion del hogar comun, sin ignorar los limites propios
de nuestra vida y las deficiencias concretas en el ejercicio de
la misién apostdlica de servicio tenidas hasta ahora, sino con
un franco proposito de corregir rutas desviadas de enmendar
errores y de orientar conductas, con el fin de establecer con-
diciones de vida realmente dignas de los mexicanos de aqui
y ahora y de preparar un México mejor para las generaciones
venideras.

Deseamos sefialar la necesidad de una especie de salud
mental en el afrontamiento de la multiple e importante pro-
blematica social, econémica y politica de la Nacion. Ni derro-
tismos pesimistas, que provocan culpabilidad angustiosa y
desalientos estériles; ni nuevos triunfalismos ingenuos, que
hacen posible la proliferacion del pensamiento superficial y de
la accion rapida e inmediata para cambios acelerados y a nivel
global de una realidad extraordinariamente seria y compleja
como es la nuestra.

1. El religioso, clérigo o laico, portador de un “don particular
en la vida de la Iglesia”, contribuye a la mision salvifica siendo
“un simbolo que puede y debe atraer eficazmente a todos
los miembros de la Iglesia a cumplir sin desfallecimiento los
deberes de la vida cristiana”, manifestando “ante todos los
fieles que los bienes celestiales se hallan ya presentes en este
mundo”, testimoniando “la vida nueva y eterna conquistada

18 ]bid., Discurso inaugural del P. Alfonso de la Mora. 27 de mayo de 1974.
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por la redencién de Cristo” y prefigurando “la futura resurrec-
cion y la gloria del reino celestial” (LG 44).

2. Su misién profética se realiza concretamente en un contexto
historico, cultural, social, econémico y politico determinado y
se inscribe en una perspectiva liberadora integral del hombre
y de todos los hombres hasta que se llegue a la manifestacion
perfecta del hombre nuevo segtin Cristo.

3. Ha sido precisamente el andlisis de esta coyuntura lati-
noamericana tanto a nivel de las ciencias humanas, como de
los aportes teoldgicos, lo que ha obligado a religiosos a re-
descubrir su mision eclesial dentro de la historia, en su vida,
que, siendo un testimonio, por tanto, visible, es al mismo
tiempo viva instancia critica de las injusticias que se dan de
hecho en dicha situacion, ya que el religioso nunca podra dejar
de ser pregonero de una nueva sociedad, en la que los hombres
se relacionan en amor, justicia y verdad.

Con referencia mds explicita a la realidad mexicana y de un contexto
eclesial, es urgente de nuestra parte el conocimiento, estudio y andlisis
de las amplias y variadas situaciones en que se encuentran niestros
compatriotas, sin afdn alguno por parte de los religiosos (individuos,
comunidades, drdenes y congregaciones) de manipulacion o dominio;
antes bien con el humilde y gozoso intento de servir a la comunidad
nacional en la expresion propia de los valores del Reino, que queremos
vivir y predicar.

4. Dado que el servicio de la Iglesia y a la humanidad es inherente a
la Vida religiosa, sus miembros se han cuestionado igualmente sobre
la forma y sentido de este servicio, para que no sea instrumentalizado
para un sistema injusto. Muchos han renunciado a ciertas obras
por considerarlas dentro de este esquema de servicio y han
buscado la insercién mas efectiva en los medios populares.

5. El cuestionamiento de la vida y de las obras ha traido con-
comitantemente la divisién de las comunidades y en el seno
de las 6rdenes y congregaciones (algunos ignoran el conflicto;
otros lo conocen parcialmente, y por ultimo hay quienes lo
conocen globalmente), de tal manera que la unidad se ha roto
y ha surgido una pluralidad de criterios y de opciones.

6. Una vision estatica de la vida religiosa es de hecho man-
tenedora de la situacion que se nos presenta como injusta. Por
lo contrario, una vision dindmica-historica es la tinica que puede
responder a las demandas de transformacion.

7. El miimero de religiosos (sacerdotes: 2.114) y de religiosas (23.008)
en México constituye un factor importante para mantener el orden
establecido o para transformarlo como verdadero agente de cambio.
8. La vida y la accion de los religiosos es inevitablemente una accion
politica en sentido amplio, ya que puede “hacer y exigir la verdad, la
justicia, la unién y la responsabilidad de las relaciones”; o “practicar



y alentar la corrupcién, el ocultamiento de la verdad, el interés
individualista, la cobardia y la opresion” (Obispos mexicanos, 18 de
octubre de 1973, “El compromiso cristiano...” N. 92).

9. ¢Sera suficiente la accién politica del religioso en sentido
amplio, o sera igualmente necesaria una en sentido estricto?
Para responder es necesario recordar los principios establecidos
por el Vaticano II en lo referente a la vida religiosa. Ella no
forma parte de la estructura jerarquica de la Iglesia (LG 44),
y no es un estado intermedio entre el clero y el laicado (LG
43). Sus miembros de uno y otro estado la constituyen. De esto
se deduce que las exigencias y los limites de sus funciones
politicas estaran determinados por su pertenencia a uno y otro (al
servicio de la Iglesia en su historia).

10. El religioso laico, por lo tanto, no tiene solo la posibilidad, sino
incluso la obligacion de participar en la accién politica en sentido
estricto; y esta participacion estard dada por el andlisis cientifico
de la realidad y el contacto constante con el pueblo, sujefos a la
accion critica e iluminadora de su fe, que sin desconocer su valor,
trasciende todo proyecto humano porque estd fundada en la salvacion
plena y radical en Jesucristo.

Lo anterior era un grito de guerra y de modo inequivoco
sigue el sentido de la alocucién inaugural de monsefior Gaspari.
Los religiosos, por primera vez de manera explicita, se asumen
como actores sociales y politicos en el seno de un contexto
complejo, especialmente problematico para ellos y quiza con-
vulso. El texto de forma inevitable aludia a las diferencias de
vision, a quienes pretendian que la vida religiosa se mantuviera
tal cual la habian conocido antes del aggiornamiento y quienes
querian que el cambio acompasara el signo de los tiempos. Del
texto se desprende que la opcion real era la segunda. El signo de
los tiempos llamaba a una participacion politica, en particular
de los laicos, para romper las estructuras de opresion y pecado.

En este documento pueden observarse los rasgos distintivos
de una accién sociopolitica propia:

1. Un constructo tedrico de analisis de la realidad que sus-
tentase el juicio y previo a la accion, siempre en conjunciéon
con los desarrollos teoldgicos *°.

¥ Massardo, Jaime. “La recepciéon de Gramsci en America Latina: Cuestiones de
orden teérico y politico” [1].

Esta supuesta ciencia con la que terminé identificaindose tautolégicamente la
cultura politica de una buena parte de la izquierda latinoamericana, impidio,

237



2. La critica de las estructuras de dominacion politica,
evitando la identificacién con el régimen y la eventual
instrumentalizacion de la Iglesia por el poder politico o
econdmico (que en el México de la década de los setenta, uno
ya implicaba lo otro).

3. Un marcado sentido de servicio integral, esto es, abarcaba
mas alld de los temas exclusivamente eclesidsticos, para
incluir la dinamica sociopolitica. En este sentido, se habla de
un aterrizaje concreto de la dimension profética y salvifica
del Evangelio en favor de los mas necesitados. La concrecion
de este aspecto eran las misiones populares.

En suma, la misién del religioso, segtin lo expuesto por la
junta directiva de la CIRM, no podia bajo ninguna circunstancia
soslayar la dimension politica de la vida social y los regulares
debian asumir las consecuencias de este involucramiento. El
archivo nada dice acerca de las acciones concretas en materia
politica, lo que resulta natural si tomamos en cuenta que el
contexto juridico era bastante adverso a la movilizacién social
por parte de religiosos, religiosas y clérigos de cualquier indole.
Y sin embargo, la concientizacion politica suele ser un arma
excepcional para cuestionar al autoritarismo, sin suscitar de
manera directa la movilizacidn social violenta. En este periodo
de 1960 a 1974, el cuestionamiento del autoritarismo se fue
incubando en las instancias eclesiales. Después de 1968, esto es

ademas, advertir en su justo momento la importancia de los componentes his-
toricistas que formaban parte de la llamada Teoria de la Dependencia [75] en
su lucha contra el formalismo de la Teoria del Desarrollo, [76] o la proximidad
ética y politica que existia entre Antonio Gramsci y Ernesto Guevara [77] —y
en general, entre Gramsci y la practica politica de buena parte de la izquierda
revolucionaria— o valorar la lectura de Gramsci que se encontraba en los fun-
damentos mismos de la Teologia de la Liberacion, [78] la que al mismo tiempo,
inspirdndose en los trabajos de juventud de Marx, iba a encontrar en la filosofia
de la praxis una visién del mundo que, apoyada en la historia latinoamericana y
en las capacidades transformadoras de la actividad humana sensible, estaba en
condiciones de asumir el papel de una guia de la accién politica. Es justamente
en la Teologia de la Liberaciéon donde podria incluso establecerse un momento
bastante autéonomo de la recepcion de Gramsci en América Latina a partir de la
estadia de Gustavo Gutiérrez en Roma en los anos 1959-1960. [79] De vuelta al
Pert, Gutiérrez abrira su Teologia de la liberacién —texto central en su produccion,
destinado, ademas, a circular profusamente en América Latina—, [80] con una
paréfrasis de Gramsci, que construye la imagen de que “todos los hombres son
tedlogos”. Cf. Documento en linea: International Gramsci Society Newsletter Num-
ber 9 (March, 1999): electronic supplement 3.
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claro en el ambito latinoamericano y caribefio; en México, tendria
que llegar el Jueves de Corpus » para que el antiautoritarismo
verdaderamente se desbordara de la caja de Pandora que era la
sociedad, incluida la Iglesia Catolica.

En lo interno, el aspecto democratico tuvo sus avances en
la IX Asamblea de la CIRM —principalmente por la critica a la
burocratizaciéon del equipo que acompanaba al presidente de
la CIRM, Alfonso de la Mora, desde hacia siete afos—, pero
lo que aqui interesa destacar, en relaciéon a lo expuesto en la
Asamblea, son las limitantes que la junta directiva de la CIRM
veia en la estructuracion de una pastoral integral. El primer reto
era la insercién de los religiosos en la pastoral local, vale decir
la coordinacién de regulares con las didcesis, y la liberacion del
pueblo de las estructuras de opresion:

Finalmente el gran problema que tenemos que afrontar los re-
ligiosos y nuestros Institutos es el de la liberacion de nuestro
pueblo sumergido en la ignorancia, la supersticion, el hambre,
la desnudez y el desamparo. Nuestro pueblo marginado den-
tro del mismo México por la injusta estructura social, politica
y aun eclesiastica por la mala reparticion de las facilidades y
servicios de la iglesia.

En todos los campos encontramos la gran interrogante que
espera nuestra respuesta clara y de compromiso. Este interro-
gante es el que determind el tema de la presente Asamblea y
esperamos sea el comienzo de una nueva conciencia y vida de
la CIRM 2.

Mas adelante se muestra una autocritica como religiosos,
pero de igual modo se infiere del texto la necesidad de contar con
una visién “técnica” de los problemas socioeconémicos del pais
para poder actuar sobre la realidad y transformarla. No obstante,
ese proceso necesariamente pasaba por el ajuste de las érdenes y

» Aguilar Camin, Héctor y Lorenzo Meyer (1989). A la sombra de la revolucién mexi-
cana. México D. F., Cal y Arena, p. 248. “El momento de mayor credibilidad de la
Apertura Democratica fue la noche del 10 de junio de 1971. La tarde de ese dia,
un grupo paramilitar organizado en secreto por una dependencia oficial disolvid
a garrotazos y a tiros, con metralletas y armas de alto poder, una manifestacion
estudiantil en la Ciudad de México. El presidente Echeverria prometié por la
television que los culpables serian castigados. Las palabras del poder ptblico
parecieron coincidir entonces enérgicamente con sus acciones”.

2l AIDNCIRM, Asamblea Nacional 1974, Informe anual de las actividades del
Presidente Nacional de la CIRM ante la IX Asamblea — Mayo 1974, pp. 4s.
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congregaciones a las condiciones de ese momento, incluida una
mayor libertad para sus stubditos... aunque suene contradictorio.
Implicaba ademas que los religiosos asumieran en toda su di-
mension —y por supuesto, con todo el compromiso— su calidad
de miembros de institutos de vida consagrada:

La complejidad de las urgencias actuales de nuestra realidad
mexicana y local, nos urge a reinterpretar el carisma insti-
tucional, para que sea una respuesta actual del evangelio,
tal como lo intentaron los fundadores. De otra manera, nos
sera dificil participar eclesialmente en la pastoral general.
Lamentablemente nos encontramos casos de Congregaciones,
muy bien organizadas y hasta poderosas que se preocupan
poco por ayudar a otras muy necesitadas.

Estamos de acuerdo en la urgente necesidad que tiene nues-
tro pueblo de liberarse, pero queremos sefialar que antes
necesitamos una correcta ubicacion frente a las realidades
socio-politicas, y una primera liberaciéon dentro de algunas
congregaciones, pocas afortunadamente, que ain impiden el
crecimiento de los miembros. Ademas, hay otros que al querer
liberar, olvidan su propia identidad de religiosos y asi en
ocasiones, comprometen torpemente a su Congregacion y a la
Iglesia 2.

La ultima parte del parrafo, que menciona a quienes habian
comprometido “torpemente” a la Iglesia, sin lugar a dudas
hace referencia al incidente de las religiosas Tijerina y Darré
(Uribe Moreno, 2003: 349-361) en cuanto a su relacion con el
Movimiento de Cristianos por el Socialismo. Sin embargo, tam-
bién aqui hay que ubicar el contexto: apenas ocho meses antes
se habia producido el golpe de Estado en Chile y como fuera,
la incursién directa de los religiosos en politica parecia no muy
recomendable.

La responsabilidad social y politica del religioso en México de
mayo de 1974, depende sin lugar a dudas del documento El
compromiso cristiano ante las opciones politicas y sociales, editado
por la Conferencia Episcopal (CEM) en 1973, por lo que puede
concluirse que, a pesar de las diferencias, la accién programatica
en términos sociopoliticos de la CIRM esta en funcién de las
directrices de la CEM. En La responsabilidad social y politica del
religioso en México, si bien la palabra democracia no se menciona,

2 [dem.
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estd en el aire; el desafio es claro: el compromiso del religioso
implicaba una dimension politica. Y el paso siguiente era con-
seguir una auténtica libertad religiosa. Pero ese paso llevaba en
si la consigna de la liberacion de las “estructuras de pecado”,
aunque de una forma menos radical que en los paises con
regimenes autoritarios.

Del analisis del archivo de la CIRM se desprende que la
idea de la necesidad de un cambio politico cristalizaba en la
formacion de los agentes pastorales, y esto tiene que ver con las
lecturas de los religiosos, incluidas las de origen pontificio, como
los documentos conciliares, la constitucion Gaudium et spes y el
decreto Perfectae caritatis, los textos provenientes de la CLAR y
del CELAM. Asimismo se deduce un acercamiento paulatino a
distintas escuelas de pensamiento social y politico. Es posible
que algunos religiosos y pocas, aunque de seguro las hubo,
religiosas, conocieran el marxismo revisionista gramsciano a
través de los textos del tedlogo Gustavo Gutiérrez, por lo menos,
y que las ideas del politdlogo italiano hubiesen informado de
modo indirecto su discurso. Lo que es seguro es que conocian de
primera mano el pensamiento demdcrata cristiano de personajes
ligados al partido Accion Nacional (PAN) y seguramente cono-
clan a personajes de la izquierda vinculados al obispo Sergio
Meéndez Arceo, si bien con la salvedad de que en algunos casos
los vinculos fueran de tipo personal y no institucionales.

Una de las razones para que el clero regular pudiese hablar
con tranquilidad en sus asambleas de temas politicos, lo que
seglin la ley estaba prohibido, fue un factor completamente
externo: durante el periodo analizado, el régimen comenzaba a
tener un cierto déficit de legitimidad y prefirié pasar por alto las
cada vez mas fuertes criticas del clero. Nadie queria una nueva
cristiada y era politicamente mds sano asumir que la Iglesia,
como grupo de presion, tenia peso y podia resultar peligrosa.

Para finalizar, es posible sostener que la CIRM vivié un
“salto cuantico” en 1974, pues de una lejania con respecto a los
temas sociales desde su fundacion, en ese afio pasé a favorecer
el compromiso con las causas populares y presenté un abierto
cuestionamiento al autoritarismo de las estructuras sociales
econdmicas y politicas. Ademas, cabe decir, aunque no es el
propdsito de este ensayo, que justo desde 1974 es cuando se
empieza a observar el fortalecimiento de la participacion de
las religiosas en las tareas de la CIRM en términos de mayor
igualdad con respecto a los varones.
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Este “salto cuantico” coincide con los prolegdmenos de la
lucha por la democratizaciéon que precedieron a la reforma
politica de 1977, la cual abri6 el espectro partidario y sentd
las bases para la pluralidad que derivé en la alternancia
politica en el afio 2000. En este sentido, puede suponerse una
influencia reciproca de la sociedad en los religiosos y de éstos
en determinados grupos sociales. No en balde los institutos
de vida consagrada se vincularon con la oposiciéon de derecha
a través de las escuelas catdlicas —un ejemplo de ello fue el
intelectual organico del PAN, Carlos Castillo Peraza, quien fuera
dirigente del Movimiento Internacional de Estudiantes Catolicos
en México— y con la oposicion de izquierda. El grupo ligado a
la izquierda surge precisamente en esos afos y se vio nutrido
de exreligiosos. Ejemplo de ello es Teodoro Palomino, quien fue
salesiano y mas tarde dirigente de la Coordinadora Nacional de
Trabajadores de la Educacion y lider de izquierda .

Quiza este discurso antiautoritario fue justamente el motivo
de que los regulares no participaran del didlogo eclesial con
el Gobierno durante la coyuntura de cambios constitucionales
entre 1989 y 1991, si bien ello amerita una investigacion ulterior.
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