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PRESENTACION

Juan M. FaJarno
Universiap NacionaL e Costa Rica

Desde el titulo del trabajo que tenemos en nuestras manos:
“Entre cruces y protestas. Sobre la Investigacion Religiosa en
Centroamérica y el sur mexicano”, nos posicionamos ante un
texto que aborda diversas tematicas y aspectos de la vida social,
cultural, politica e histérica de nuestros pueblos Centroameri-
canos y del sur mexicano, y que también ofrece elementos para
pensar las miradas y las aproximaciones a los fenémenos reli-
giosos estudiados. Caracteristicas que, sin duda, son resultados
del proceso metodologico de didlogo y discusion propios de un
seminario que estudia las intersecciones de lo religioso.

Estudiar lo religioso es adentrarse en el complejo mundo
de las vidas e identidades de personas y poblaciones. Tradicio-
nalmente, y sin duda como herencia colonial, la religiéon se ha
identificado con el universo de creencias y practicas cristianas,
particularmente catolicas. Por otra parte, nuestras sociedades
centroamericanas estan tocadas por los procesos de cambios y
transformaciones propios de nuestra época contemporanea, lo
que nos lleva a considerar lo religioso en sus dimensiones de
diversidad.

En el entramado de estas dinamicas historicas y sociales,
lo religioso esta siempre imbricado con las condiciones humanas
de subsistencia, en las representaciones sociales, como también
en las vinculaciones sociales e institucionales de las personas y
las poblaciones. Por estas condiciones se hace necesario el ejer-
cicio de pensar y describir los alcances de lo religioso en relacion
con ambitos sociales que se busca estudiar, pues lo religioso no
es un fené6meno abstracto ni independiente de la complejidad
humana en todas sus dimensiones. Y también conlleva el apostar
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por el didlogo desde aproximaciones inter, multi y transdiscipli-
nares, en virtud de la complejidad misma de lo estudiado.

Los textos contenidos en el presente documento ofrecen
acercamientos que ponen en evidencia esa diversidad de aristas
del fenémeno estudiado, como también las distintas miradas
y aproximaciones desde las cuales podemos aproximarnos. La
persona lectora se adentrara a reconocer lo religioso en las creen-
cias, practicas, discursos o las relaciones institucionales tanto en
perspectiva historica, sociologica, antropologica o de anélisis
del discurso, entre otros. Pero atin méas alla de la rigurosidad
académica y disciplinar con la que se trabaja cada apartado, en
el conjunto de la obra se ofrecen herramientas conceptuales y
analiticas que promueven miradas y comprensiones complejas e
inter-transdisciplinarias.

Otro valor por resaltar es la pretension regional de inves-
tigar lo religioso en Centroamérica y el sur mexicano. Nuestras
sociedades comparten desarrollos histdricos y sociales que nos
identifican regionalmente, aun cuando también contamos con
diferencias y particularidades entre zonas y regiones. Por otra
parte, las condiciones sociales, econémicas y politicas contempo-
raneas nos ponen frente a una relativa movilidad e interrelacién
entre distintas poblaciones o sociedades de nuestra region.

En este contexto, el estudio de lo religioso a nivel regional
es cada vez mas una urgente necesidad, debido a que se trata de
un aspecto o dimensiéon que cumple una funcién social determi-
nante en la vida personal como también en el &mbito politico e
institucional. Frente a la vitalidad diversa y plural de lo religioso,
se hace necesario realizar lecturas regionales para comprender y
discutir qué acontece, como se transforma y qué implicaciones
y consecuencias tiene la creciente vinculacién de las personas en
las diferentes formas y ofertas religiosas.

En resumen, el presente documento del Seminario de
Intersecciones de lo Religioso (SEMIR) es una coleccion de textos
académicos rigurosos y serios, que ofrecen miradas sobre diversas
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intersecciones de lo religioso en las vidas de nuestras sociedades,
yal mismo tiempo ofrecen herramientas conceptuales y analiticas
para pensar como estudiar lo religioso en perspectiva contextual.
Una invitacion a todos y todas a disfrutar de su lectura, y ojala
promover su discusion en distintos espacios académicos en la
region centroamericana. Felicitaciones al equipo coordinador y
a las personas autoras de los distintos capitulos.

Heredia, Costa Rica



INTRODUCCION
DE LA HEGEMONIA A LA HETEROGENEIDAD RELIGIOSA:
EL BICENTENARIO DE LA INDEPENDENCIA
CENTROAMERICANA!

ReiNALDO JosuE Espino REYES

UNIVERSIDAD TECNOLOGICA CENTROAMERICANA

Los pasados 19 y 20 de agosto de 2021, 1a Universidad de Ciencias
y Artes de Chiapas y el Colegio de Michoacan llevaron a cabo, en
el marco del bicentenario de la Independencia centroamericana
y el sur de México, una edicion especial del Congreso Centroame-
ricano de Historia. Por primera vez y de manera historica se tuvo
la fortuna de contar con una mesa sobre el fenémeno religioso,
en la que se convocara a investigadores de la regién a compartir,
mediante ponencias y paneles, avances, proyectos de investiga-
cion concluidos, tesis de grado, maestria y doctorado, con el fin
de conocer el estado de la cuestion de los estudios religiosos a lo
largo de estos 200 afios desde la proclamacion del acta de inde-
pendencia en la capitania general de Guatemala. La misma tuvo
lugar mediante la plataforma Zoom, en el marco de la pandemia
por la Covid-19, y fue transmitida por la red social de Facebook.

La mesa fue inaugurada por un panel titulado “La tras-
formacion del fend6meno religioso en Centroamérica y el sur de
México”, cuyo objetivo era observar el lugar que ocupa la religién
en esta region, a lo largo de 200 anos de historia, con miradas
desde lo externo y desde lo interno. Se cont6 con la presencia,
para establecer el dialogo y la reflexion, de Mariela Mosqueira,

1 Este texto apareci6 primero en forma de articulo. Se puede consultar en:
Espino Reyes, R. J. (2021). De la hegemonia a la heterogeneidad religiosa: el bicente-
nario de la independencia centroamericana: Informe de la mesa “Historia del fenémeno
religioso en Centroamérica y el sur de México”, Congreso Centroamericano de Historia.
Revista Protesta Y Carisma, 1(2).
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profesora de la Universidad de Buenos Aires e investigadora del
CEIL-Conicet de la Argentina; de Miguel Mansilla, investigador
de la Universidad Arturo Prat; de René Abel Tec Lopez, del Insti-
tuto de Estudios Americanos de la Universidad de Santiago de
Chile y de mi persona, Reinaldo Espino, docente investigador
de la Universidad Tecnoldgica Centroamérica Unitec-Hon-
duras; fue moderado por Erick Paz, investigador de la Univer-
sidad Auténoma de la Ciudad de México, con quien tuve el placer
de coordinar dicha mesa. El primer punto de reflexion del que se
ocupo el panel fue en torno al rapido crecimiento que han tenido
las iglesias cristianas evangélicas de diferente corte denomina-
cional, sobre todo por los datos estadisticos que han revelado
los estudios de Pew Research Center y de Latinobarémetro,
para los paises de Centroamérica, donde el cambio religioso ha
sido significativo y denotado diferentes categorias de analisis,
asi como, por ejemplo, el lugar que ocupa la Iglesia Catdlica como
institucidon de caracter historico en la hegemonia de la religion.

Otro de los puntos que llamo6 la atencion del panel es
comprender desde factores endogenos no solamente el creci-
miento poblacional de estas iglesias, sino el porqué de este. Sin
duda, la hegemonia ejercida por parte de los Estados Unidos
en Centroamérica desde la segunda mitad del siglo XX, en un
marco caracterizado por el panamericanismo, por la Guerra fria
en Centroamérica, la Teologia de la Liberacion, la Doctrina de la
Seguridad y de baja intensidad, més el hallazgo de las didsporas
de pastores evangélicos; misiones y liderazgos estadounidenses
estableciéndose en los diferentes paises; asi como también la
apertura desde el marco juridico a la libertad religiosa; la exce-
lente organizacion de las Iglesias Cristianas desde el buen lide-
razgo de sus pastores; los roles de género con el papel de empo-
deramiento de las mujeres en las diferentes tareas pastorales y la
proyeccion social de cara a ejercer funciones que corresponden
a gobiernos patronales, locales, municipales e incluso estatales,
auspiciando servicios basicos como agua, luz, y otras necesidades
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de las areas rurales y urbanas, han sido categorias de anélisis
comprobadas para comprender el crecimiento y dinamismo del
fenomeno religioso, que convoca y lo seguira haciendo, en el
mismo campo de estudio diferentes disciplinas de las ciencias
sociales y humanisticas. Por altimo, el panel cerro6 revelando los
avances y desafios significativos del estudio de lo religioso en
Centroamérica.

Luego de iniciado el panel inaugural, la convocatoria de la
mesa fue un éxito al recibir 20 ponencias, organizadas en 5 frag-
mentos de discusion. El primero atendi6 a visibilizar los mundos
religiosos en la Colonia; segundo, la relacion entre lo religioso
en el contexto de proclamaciones de la Independencia; tercero,
sincretismos y cambios religiosos; cuarto, presencia protestante,
evangélica y pentecostal; y quinto, el papel de los cristianismos
en la transformacion social de Centroamérica y México. Los
resultados de anélisis y cuestion que pudieron generar cada una
de las ponencias a grandes pinceladas, los podemos plasmar de
la siguiente manera.

El estudio de los mundos religiosos en la época colonial
inicié con una presentacion sobre “los herejes de papel, libros
vedados al clero secular y regular en el obispado de Yucatin
(1586)”; este evidencio la funcion de la instituciéon inquisidora en
mantener el control ideologico de la poblacién del sur de México
en la no divulgacion de dichos escritos, asi como la propaganda
y financiaciéon para hacerlos llegar a los archivos de los dife-
rentes obispados, en los que se ponia en tela de juicio el ejer-
cicio del poder doctrinal de su labor formadora y evangelizadora
a sus pobladores de Mérida y alrededores. Asimismo, otra de las
ponencias expuso una perspectiva indigena en el occidente de El
Salvador, de manera especifica, en el poblado de Izalco, donde
el accionar politico de la institucion colonial, al brindar cierta
libertad politica-religiosa, produjo rapidamente un sincretismo
religioso, bastante ambiguo, pero que con el pasar de los anos
pudo sobrevivir con ciertos elementos que permiten comprender
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la ontologia y cosmologia del mundo indigena mesoamericano:
desde intercambios de poderes en actividades como la sanacion
interior y fisica, la caza y la adquisicion de bebidas méagicas en
las diferentes celebraciones de las cofradias, la construccion de
altares y otros rituales religiosos, este fue un trabajo significativo
para la bibliografia de la Antropologia Cultural de El Salvador.
La primera parte de esta mesa continu6 con la disertacion del
“cowina zoque”, que se puso en didlogo con la disertacion ante-
rior, por tener elementos similares, a pesar de ser dos regiones
diferentes, pues este estudio fue realizado en Tuxtla, capital del
Estado de Chiapas (esta revel6 la preservacion del concepto
original, pues nunca fue sustituido con el nombre de cofradia
colonial, asi como también de elementos tangibles de ontologia y
cosmologia del mundo indigena mesoamericano).

La segunda parte de esta mesa fue titulada “Religion e
independencias”. Este espacio fue propicio para conocer el papel
que tuvo la religion en el marco de las declaraciones de las inde-
pendencias centroamericanas, desde la desamortizaciéon de los
bienes religiosos en el obispado de Honduras, hasta el estable-
cimiento del modelo lancasteriano en la federacion centroame-
ricana, que pone en reflexion los procesos de laicidad que los
imaginarios liberales en la época posindependencia llevaron a
cabo. Esta segunda parte concluy6 con un panorama historico
sobre la religion en Honduras, revelando cémo el papel de lo reli-
gioso, después de solo ser ocupado por lo catélico, en los tltimos
afos ha sido compartido por toda una diversidad religiosa en
los espacios publicos, de manera especifica en areas rurales y
urbanas y en amplios escenarios politicos.

La mesa continud con la presentacion de un anélisis rico
y diverso hacia lo sincrético y el cambio religioso en esta region
centroamericanay el sur de México. Lo primero que se expuso en
la discusion fue “La Da “wa Chiapaneca, una retrospectiva histo-
rica y antropologica sobre el desarrollo del Islam en San Cris-
tobal de las casas”, que sin duda plasmé y esclarecio procesos
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de la culturizacion religiosa entre las comunidades del Islam, en
aspectos de la vida cotidiana de la ciudad, nombres de barrios
y/o colonias y arquitectura urbanistica, a lo largo delos afnos; por
otra parte, se exhibié como el culto guadalupano en el trabajo
de campo de la vida cotidiana construye un imaginario inte-
resante respecto de la relacion con la Patria y la Mexicanidad,
es decir, como la figura de la Virgen Maria, para el caso chia-
paneco, es simbolo de cohesion desde el “onto” y “cosmos” de
los indigenas de esta localidad. Por tltimo, eso nos hizo pensar,
desde un estudio de formacion de las identidades, por ejemplo,
en como el simbolo religioso de la Virgen Maria se puede usar
perfectamente para hacer otro tipo de analisis comparado en el
caso de la Virgen de Suyapa y la hondurenidad, “La inmaculada
Concepcién” y lo nicaragiiense y, el de la “Virgen de los Angeles”
y lo costarricense.

En esta misma mesa, que, por cierto, fue la mas densa en
ponencias presentadas, continu6 la reflexion y anélisis respecto
de la veneraciéon de Cristos Negros en el Soconusco y Guate-
mala. Esta ponencia propicio ciertas interrogantes como por qué
se origind el culto, y sobre todo por comprender: qué hace tan
importante la peregrinacion paraque comunidades religiosas y
turisticas de Honduras, Guatemala y México se movilicen a los
santuarios del Cristo Negro. También como es el rito y la expli-
cacion de los simbolos que la componen en un marco de movi-
lidad religiosa y popular que ha venido existiendo desde la época
colonial.

Por otra parte, en este segundo segmento del tercer frag-
mento de la mesa, se nos present6 la ponencia “De los Tecuanes
a San Marcos: el sincretismo en la religiosidad popular de la
montana de Guerrero”, que mostré como y por qué el sincre-
tismo popular ha sobrevivido a lo largo de los afios poniendo de
manifiesto el didlogo de este fendmeno religioso con practicas
bioldgicas y etnograficas. Para finalizar este fragmento de la
mesa, se compartio la investigacion “catolicismo, protestantismo
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y evangélicos en la disputa del campo religioso en el Sur de México
de1960 a 19807, en la que se hizo evidente la postura de la Iglesia
Catolica hacia el discurso indigena, influenciada por la teologia de
la liberacion, asi como la propaganda indirecta que se plasma
en la disertacion anti-comunista o comunista en esa llamada
disputa del campo religioso, segiin las fuentes bibliograficas, y la
posibilidad de que se puedan seguir encontrando otros medios
con fuentes propicias.

El penultimo fragmento de esta mesa sobre Historia del
fenémeno religioso reunio las siguientes ponencias, en torno a
la presencia protestante, evangélica y pentecostal en el Sur de
México y Centroamérica: la primera disertacion, “La pentecos-
talizacion del escenario evangélico latinoamericano: el caso de
Centroamérica (1947-1962)”, nos hizo recordar algunos centros
de investigacién que han dedicado estudio y contenido a este
fendmeno social y desde qué perspectiva lo han elaborado. La
siguiente ponencia titulada “Editorial Caribe y la exitosa estra-
tegia impresa del conservadurismo evangélico en la América de
habla hispana (1949-1975)” nos permitio reflexionar sobre como
esta casa editorial fue producto de una proyeccion del mercado,
en la que se visibilizé la construccion de una red internacional
o/u trasnacional en el marco de la globalizacién que se venia
forjando desde la segunda mitad del siglo XX en Centroamérica,
desde el discurso, mision y liderazgo de las instituciones de corte
conservador y evangélico, que también mostré la necesidad de
realizar analisis comparados en la region. Por otra parte, en este
fragmento se conto con el discurso “Protestantes Costarricenses:
¢mas de tres décadas de participacion politica?”, en el cual se
exhibi6 la importancia que posee el estudio de los medios de
comunicacion, en torno a propagandas politico-religiosas, que
encajan muy bien en el marco de la crisis politica o social, que, en
el caso costarricense, fortalecen alianzas y movimientos en torno
a trepar altos puestos de poder en el accionar gubernamental;



INTRODUCCION

esto también nos hace pensar que eso ha sido similar en otros
escenarios de Latinoamérica.

Para finalizar esta cuarta parte, se cont6 con la ponencia
“Discursos evangélicos desde el Sur mexicano: origen y perma-
nencia de la confraternice”, y muy rapidamente dicha confe-
rencia se puso en didlogo con la que le antecedid, sobre todo
porque el analisis de la misma visibilizaba un contexto de crisis
politica y social, donde aparece un fuerte discurso en contra de
actores difusores en el campo de estudio, como ser el matrimonio
igualitario, el papel de los colectivos LGTBI y de la Ideologia de
Género, sin dejar de mencionar, que al mismo tiempo son para
este analisis, fuentes de informacion importante y que requieren
un ras-treo mas profundo de reflexion.

El dltimo fragmento de esta mesa sobre Historia del
fendmeno religioso en Centroamérica estuvo en torno a repensar
el papel de los cristianismos y su transformacion en lo social. La
primera ponencia que inaugur6 este segmento estuvo titulada
“Los sacerdotes javerianos y su lucha por concientizar al campe-
sinado del Sur de Honduras 1962 a 1975”; aqui la exposicion
plasmo, en el marco de la proliferacion de la Teologia de la Libe-
racion en comunidades rurales, el apoyo de misiones extranjeras
a la Iglesia Catolica en Honduras, donde esta ha jugado un papel
importante para educar y concientizar. Pero no se puede olvidar
para este momento historico la propaganda anticomunista que
se le hizo a este tipo de accionarios religiosos, por parte de los
gobiernos militares que proliferaron en todo el pais durante las
décadas de los 60, 70y 80, produciendo conflictos entre Iglesia
y Estado. En este mismo didlogo, la conferencia “Religion y
Politica en El Salvador: La Coordinadora Nacional de la Iglesia
Popular (1980-1986)”, nos revel6 como una organizacion reli-
giosa en El Salvador se organizé en el marco de las guerrillas,
para hacer frente a la crisis politico-social de la época, en la
que se le acuso6 a la misma de tener indicios comunistas, nexos
directos con la revolucion cubana y de algunos grupos armados
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en Colombia, en el marco de una campana de desprestigio por
parte del gobierno de turno. Por altimo, se dio paso a la ponencia
“Las caravanas de migrantes hondurefos hacia EE. UU. en
manos de Dios”, un estudio reciente que ha permitido analizar el
papel de lo religioso, sobre todo con relaciéon a simbolos, imagi-
narios y discursos adheridos por parte de los sujetos, en esta
movilidad humana con ruta a poder lograr su proposito de llegar
a los Estados Unidos de América como solucién y salida al esce-
nario de crisis politica, economica y social de los tltimos afios.
Por otro lado, no podemos dejar de mencionar que la mesa tuvo
la presentacion del Seminario de Intersecciones de lo Religioso
(SEMIR) y de la Revista Protesta y Carisma, en la que se hizo una
cordial invitacion a investigadores centroamericanos a parti-
cipar de dichas iniciativas académicas. Para finalizar, sin duda,
creemos sumamente enriquecedor lo vivido en esos dos dias de
jornada académica, porque dio lugar a tomar el pulso de lo que se
ha venido escribiendo, estudiando y reflexionando en la region;
pero, asi como los vacios todavia no superados, estan la necesidad
de hacer una red de investigadores y los retos de cara al futuro
en el marco del bicentenario con respecto a las ciencias sociales
de la religion. Celebramos como coordinadores de la mesa, el
espacio que permitié construir el Congreso Centroamericano de
Historia y la celebracion del Bicentenario de la Independencia,
para visibilizar el lugar que ocupa, y seguira ocupando, la reli-
gion en Centroamérica, en la que no una sino muchas disciplinas
deben dialogar y compartir un fenémeno tan dinamico, diverso y
tangible como lo es el religioso.

Por dltimo, el resultado de esta mesa ha permitido
publicar la primera compilaciéon sobre estudios multidisciplina-
rios entre Centroamérica y el Sur de México, estamos seguros de
que sera un aporte significativo a nuevos estados de la cuestion
en la region, a muchas reflexiones, didlogos e interpretaciones
sobre la Historia del fendmeno religioso, que se hace constan-
temente presente en los diferentes espacios publicos y privados,
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para comprender los fendmenos religiosos en la region. Agra-
dezco el compromiso del SEMIR por el esfuerzo de ver esta obra
hoy publicada.



DE LAS COFRADIAS COLONIALES A LAS COWINAS ZOQUES

Juan Ramon Arvarez Vizguez!

Universipap DE CIENCIAS Y ARTES DE CHIAPAS

Dentro de la historia de algunos pueblos zoques de Chiapas,
existe una institucién tradicional llamada la cowind, cuya exis-
tencia data de la época colonial y su origen es desconocido. En
la actualidad prevalece dicha institucion casi en el anonimato,
y por su desconocimiento hay poca informaciéon al respecto.
Sin embargo, de la funcionalidad de dicha instituciéon indigena
se distingue la fuerte influencia que tuvieron las cofradias colo-
niales sobre la cowina, ésta a pesar de ser una agrupacion de tipo
familiar en donde se rendia culto a la imagen de Cristo. Y a través
de ella se conservaba un culto a los ancestros trasmitiéndose por
generaciones mediante un sistema de cargos que realizan fiestas
y ceremonias en lo privado, en la intimidad de las familias inte-
grantes de dicha cowind, a diferencia de las cofradias que reali-
zaban celebraciones publicas y controladas por la Iglesia.

A mediados del siglo XIX, las cofradias fueron desinte-
gradas por las politicas del gobierno de Benito Juarez, mien-
tras que las cowinds permanecieron debido a su caracter de
culto privado y familiar. No obstante, para fines del siglo XX las
cowindas comenzaron a disminuir. Los resultados del estudio
historico y etnografico de esta institucion indigena pretenden
ayudar en la comprension de esta practica que por siglos ha
permitido mantener la identidad y cohesién a este grupo de
zoques, y a través del sustento de esta conservan su memoria

1 Licenciado en Derecho por la Universidad Autonoma de Chiapas (UNACH) y
licenciado en Antropologia Historica por la Universidad Veracruzana (UV). Maestro en
Historia por la Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas (UNICACH) y por la UNACH.
Profesor Investigador de tiempo completo de la Facultad de Humanidades, docente de
la Licenciatura en Lenguas con Enfoque Turistico. Las fotografias en el presente capitulo

fueron realizadas por el autor.
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colectiva. Ademas de preservar una de las funciones principales,
la de rendir culto a los ancestros.

El presente trabajo tiene por objetivo analizar y
comprender el desarrollo histoérico y social de la institucion reli-
giosa cowind, de origen indigena zoque. Durante la época colo-
nial y el siglo XIX, en el estado de Chiapas, dicha institucién tuvo
como soporte a las cofradias instituidas por frailes dominicos. El
origen de las cowind se desconoce, no se tiene certeza historica si
surgieron en la colonia temprana o si datan de la época prehispa-
nica. Sin embargo, guardan una estrecha relacién y similitud con
otra forma de organizacion religiosa de la época: las cofradias.

Las cofradias eran una forma en que la Iglesia obtenia
ingresos, especialmente las cofradias de indios, muchas de ellas
funcionaban de forma legal y también habia las cofradias no
reconocidas o no registradas por la Iglesia. Por dicho motivo, se ha
establecido una relacion de estas con la institucion indigena cowinad.

Gutiérrez (2006) establece “que las cofradias son herman-
dades establecidas con el proposito de solventar los gastos para
las festividades del santo patrono de un pueblo” (p. 17). Mien-
tras Infante (2010) sefiala que “las cofradias son asociaciones
religiosas de caracter voluntario. Y para el caso de América las
primeras fueron fundadas por las 6rdenes mendicantes” (p.33).
Infante considera en el caso de Chiapas, las primeras cofradias
las fundaron los frailes dominicos, quiénes llegaron en 1545 a
Ciudad Real cuya Diocesis se fund6 en 1538 y su cofradia méas
antigua data del afo de 1561 la cual conmemora a la Virgen del
Rosario en el pueblo tzeltal de Copanaguastla.

Las cofradias fueron congregaciones o hermandades
organizadas por la Iglesia para controlar a la poblacién en torno
al culto de la imagen de Cristo, la virgen Maria o algin santo. En
América, estas cofradias en pueblos de indios eran atendidas en
su mayoria por frailes, quiénes daban servicio de misas, sacra-
mentos, uncion a enfermos de la poblacion. Y también vendian a
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los feligreses articulos como velas o cera de castilla, aceite consa-
grado y ornamentos para las celebraciones eucaristicas.

En Tuxtla Gutiérrez y otros pueblos durante la época
colonial, los indigenas zoques estuvieron organizados en cofra-
dias para el culto a los santos patronos de los barrios y de algunas
iméagenes religiosas de la parroquia, sin embargo, de manera
clandestina o privada mantuvieron otra forma de organizacion
religiosa que fue la cowind. La cowina zoque tiene su forma
similar en las guachibales mayas de Guatemala. Estas comparten
formas de estructura y funcionalidad, asi como el sentido de su
existencia.

El método de investigacion para el presente trabajo
se compone de un anélisis etnografico, de la recopilaciéon de
informacién mediante entrevistas a los domicilios que fueron
cowinds, y el andlisis de algunas fojas de libros de cofradias de Tuxtla
y de consulta bibliografica de la teméatica. Aunque hay un poco mas de
informacion para el caso del pueblo zoque de Tuxtla, también se
analiza a otros dos pueblos zoques, el de San Fernando y Ocozo-
coautla, ambos pueblos vecinos a Tuxtla. Asimismo se relaciona
el tema de la cowina con los guachibales, devociones a santos
particulares, financiadas por individuos o por familias enteras.

Hill (1993) sefiala que en los guachibales el individuo en
cuestion guardaba la imagen del santo en su casa en una estruc-
tura especial y no en la iglesia, provista de flores y quema de
incienso. Dicha practica tuvo su auge en el siglo XVII cuando
muchos indigenas sobre todo Kachikeles mandaban a esculpir
laimagen de su santo y la mantenian formando sus guachibales.
Anos mas tarde, en el siglo XVIII esta practica se deterior6 debido
a las condiciones socioeconémicas y al crecimiento poblacional
entre los kachikeles.

Asi, en muchos pueblos indigenas durante el siglo XVI
y XVII surgieron o se conformaron sistemas de culto religioso,
cuyo origen no podemos saber si provenia de tiempo prehis-
panico pero si mantenian practicas propias de la cultura local,
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adoptando formas similares a las de las cofradias instauradas
por los frailes.

DESARROLLO

Para conocer y comprender la historia y cultura de los zoques de
Tuxtla y sus vecinos, es necesario hacer registro etnografico en los
pueblos zoques de la Depresion Central de Chiapas, asistiendo a
sus festividades, ceremonias o viendo sus danzas. Velasco y Diaz
de Rada (1997) senalan que:

el trabajo de campo es una situacion de investigacion que facilita el

desarrollo de técnicas flexibles y multiples. En ello radica su riqueza;
una situacion de investigacion que permite obtener informacién por
medio de un extenso abanico de procedimientos, algunos especiali-
zados respecto a determinados sectores o ambitos de la cultura, otros
sorprendentemente versatiles, capaces de registrar la informaci6on

mas diversa (p. 41).

De acuerdo al anterior concepto, los autores senalan
la importancia del trabajo de campo para conocer mas alla de
lo evidente, aquello que muchas veces no se ve en la cultura
pero que esté en la historia y en lo cotidiano de una sociedad.
El trabajo de campo permite interiorizar en un grupo al hacer
investigacion, llegando a conocer cosas que muchas veces no se
perciben a simple vista, tal es el caso de la cowind. Presente en la
historia de los zoques, en sus fiestas, en sus platicas de aforanzas
al relatar la historia de su linaje familiar, en la historia de sus
imégenes religiosas. Investigar el tema permite comprender no
s6lo un término sino a una institucion tradicional. El analisis de
la cowind zoque lleva a entender parte de la religiosidad popular
de esta etnia.

Baéz (2008), define la religiosidad popular como “las
practicas y creencias que los fieles realizan en el seno de la
Iglesia, més alla de los marcos de la liturgia romana vigentes y de
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las disposiciones de la jerarquia, lo que conlleva por lo tanto un
sentido divergente y contra-hegemonico que refleja la cosmovi-
sion prehispanica y el sincretismo” (p. 10).

Entendiendo que el seno de la iglesia se encuentra
conformado por el pueblo creyente y quienes practican su fe. En
dichas practicas también pervive parte de su pasado, es decir; el
pueblo mantiene creencias que remiten a su origen, a su historia.
En este caso los zoques conservan parte de su pasado colonial
en esta institucion religiosa llamada Cowina, y se siguen orga-
nizando, persistiendo asi las practicas desde hace algunos siglos.

Al revisar la historia de los zoques, hay que considerar la
presencia de los frailes predicadores en la Provincia de Chiapas
desde mediados del siglo XVI. Ellos evangelizaron a zoques, chia-
panecas, choles, tsotsiles, tzeltales y de practicamente todos los
grupos étnicos en ese entonces. Los frailes dominicos llegaron
a la Provincia de Chiapas en el ano de 1545 al mando de Fray
Bartolomé de las Casas quién llego como tercer obispo de Ciudad
Real, capital de la mencionada provincia. Aunque los dominicos
no fueron bien recibidos por los espanoles, debido a que tuvieron
enfrentamientos por defender a los indigenas, lograron empa-
tizar rapidamente con ellos y apresuradamente comenzaron las
campanas de evangelizacion y fundaciéon de conventos en donde
hubo antes sefiorios prehispanicos, asi los frailes dominicos
conformaron pueblos congregando a los indigenas alrededor de
los templos que se levantaban.

Entre 1550 y 1570 se erigieron al menos seis conventos y
mas de treinta templos en los cuales evangelizaron a los indios.
Para el caso de los zoques, el convento estuvo en Tecpatan,
bastante lejos de Tuxtla y de Ocozocoautla, pueblos que hasta
1524 habian sido un mismo senorio prehispanico, aunque
muchos pueblos zoques sobre todo los de la Depresion Central
de Chiapas estuvieron bajo el priorato del Convento de Chiapa.
De esta forma los frailes formaron y conformaron los pueblos de
indios, para el caso a tratar Tuxtla y Ocozocoautla, ambos pueblos
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zoques quedaron bajo el control del Convento de Santo Domingo
de Chiapa y desde ahi se llevo a cabo la tarea evangelizadora,
especialmente la fundacion de cofradias.?

Viqueira (2002) menciona que en Chiapas

muchos municipios actuales corresponden a los pueblos de indios
fundados por los dominicos que llegaron a Chiapas en 1545, acompa-
fiados del obispo Fray Bartolomé de las Casas. Con el establecimiento
de estos nuevos asentamientos de indios, los religiosos perseguian un
doble objetivo: por una parte, se proponian reagrupar a los naturales
que vivian dispersos en una multitud de caserios; por la otra, buscaban
desmantelar las unidades politico-territoriales prehispanicas méas
extensas a los que los indios habian pertenecido, los llamados sefio-

rios o cacicazgos, sustituyéndolos por pueblos dotados de tierras y de

instituciones politicas y religiosas propias (p. 342).

Lo anterior significa que los pueblos de indios, para
el caso concreto de los zoques, mantenian como todas formas
determinadas de agrupacion y organizacién religiosa que segu-
ramente tenian que ver con su concepcion de espacio y del como
estaban establecidos territorialmente antes de la llegada de los
espafoles. Por dicho motivo se desconoce si para realizar sus
practicas religiosas los zoques respetaban un sistema patrili-
neal o matrilineal, si se congregaban en cuevas, sementeras o
montafias para venerar a sus dioses o ancestros, si habia jerar-
quias para hacer dichas practicas religiosas y en que fechas se
realizaban ellas. Desafortunadamente no se tiene mayores datos,
y es més complejo saber si la cowind zoque ya existia en el post-
clasico o para mediados del siglo XVI que es cuando llegan los
frailes dominicos a Chiapas.

2 En 1524 el capitan espafol Luis Marin incursioné en los territorios zoques
durante su campafla de conquista por esas regiones, asi lo menciona Gudrun Lenkers-
dorf: “Los intrusos entraron desde Coatzacoalcos bajo el mando del capitan Luis Marin,
pasaron por los pueblo zoques, vencieron a los chiapanecas tras memorables combates”
2002, p.72).
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Viqueira (2002) menciona citando a Fray Antonio de
Remesal que “a la llegada de los frailes, vivian los indios en
su gentilidad en pueblos diferentes unos de otros, con diferentes
nombres, diferentes sefores, diferente gobierno, diferentes idolos y
diferentes lenguas, y todo tan distinto como una seforia o reino
de otro” (p. 343).

Por lo que los frailes fueron juntando a los indigenas,
muchos de estos vivian en las faldas y laderas de los cerros, otros
cerca de arroyos y rios, y asi fueron congregados alrededor del
templo de dicho pueblo, a partir del templo trazaron las primeras
calles en forma de cuadras y muchas veces tratando de respetar
el prototipo de traza urbana hispana, fundando barrios. Estos
primeros barrios se conformarian por indigenas de las mismas
familias, lo que permitia a los frailes tener un mayor control de ellos.
Asi hubo un santo patrén del pueblo y santos patronos de los
templos de los barrios.

Al respecto Viqueira (2002) postula:

la concentraciéon y urbanizaciéon de la poblacién india facilité
también la imposiciéon de las nuevas instituciones politicas y reli-
giosas de origen hispanico que habrian de estructurar a los pueblos
de indios, tales como la Iglesia y el culto al santo patron, el Cabildo, la
caja de comunidad y las cofradias. En cada uno de estos nuevos asen-

tamientos los dominicos congregaron a indios provenientes de una de

varias entidades politico-territoriales prehispanicas (p 344).

Para el caso de Tuxtla, se sabe que en época prehispa-
nica ya existia y tenia por nombre Coyatoc3, que en lengua zoque
significa “casa de conejos”, y su poblacion estaba dispersa por los
cerros y montanas de la actual ciudad. No obstante, los frailes
conformaron el pueblo de indios y pusieron un templo principal
dedicado a San Marcos Evangelista al centro del nuevo asenta-
miento, asi como cuatro barrios: San Miguel al sur-oriente, San

3 Coyatoc proviene de las palabras zoques coya= conejo y toc= casa, formando

el término “casa de conejos”.
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Andrés al sur-poniente, San Jacinto al norte-oriente y Santo
Domingo al norte-poniente (véase imagen 1).

Tlustracién 1. Reconstruccion de Tuxtla en 1693, se aprecia al centro su

Fuente: Sala Tuxtla, Centro Cultural Jaime Sabines

De todos estos barrios se registran libros de cofradias los
cuales algunos datan de finales del siglo XVII hasta antes de la
mitad del siglo XIX (Véase ilustracion 1).

A finales del siglo XVI se registran las primeras cofradias
en lo que fue el entonces territorio religioso de la Provincia de San
Vicente de Chiapas, jurisdiccion atendida por frailes dominicos
para evangelizar y adoctrinar a los indigenas zoques, tsotsiles,
tzeltales, tojolabales, chiapanecas, coxohs entre otros. Dolores
Aramoni (1992) menciona que una de las mas antiguas cofradias
de las que se tiene registro a través de sus libros fue la del pueblo
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tzeltal de Copanaguastla en 1561 (p. 383). Al menos en Tuxtla
desde finales del siglo XVI ya aparecen cofradias, las mas recu-
rrentes son las del Santisimo Sacramento, Virgen del Rosario,
San Marcos (patrén de Tuxtla), Animas del purgatorio, Virgen de
Dolores, entre otras, todas ellas se hallaban las imagenes dentro
del templo parroquial de San Marcos que por mucho tiempo
dependio6 del convento de Chiapa. Ya mencionado también, exis-
tian las cofradias de cada barrio, dos de ellos eran de indios, me
refiero a los barrios de San Miguel y San Andrés apostol.

Asi que para esa etapa colonial solo se sabe que los indi-
genas zoques estuvieron organizados en cofradias, no todos
los indigenas podian estar en ellas, pues, no contaban con los
recursos econdémicos y el tiempo suficiente para pertenecer a
dichas cofradias y participar de sus fiestas. Sin embargo, muy
probablemente de manera privada los zoques de Tuxtla pudieron
haberse congregado, preservando formas de organizaciéon fami-
liar, como lo hacian hasta antes de la llegada de los espanoles, que
los vinculara con sus antepasados ya difuntos a partir de un culto
religioso catdlico, posiblemente venerar a algin santo cuyo nombre
estuviese ligado al nombre del abuelo o ancestro de la familia zoque,
a manera de recordarlo a través de la imagen del santo.

En los libros de cofradias de Tuxtla que se hallan en el
Archivo Histérico Diocesano en San Cristobal de las Casas, estan
los documentos relacionados con las antiguas cofradias de Tuxtla
las cuéles se extinguieron a finales del siglo XIX, después de
entrada las leyes de Reforma y la ley de desamortizacion de los
bienes eclesiasticos (1857-1859). En estos documentos se sigue
un padron por ano de como se hacian las entregas del dinero
también llamado “principal” a los nuevos cofrades y como la
Iglesia a través de sus representantes eclesiasticos, hacia jurar
a los indios zoques de Tuxtla el compromiso por servir a Dios a
través de este tipo de organizaciones, las cuales funcionaron por
casi 300 afios.
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Posterior a ello 1a poblacién indigena conformo para fines
del siglo XIX un sistema de cargos, y los cultos privados cowinds
comenzaron a ser publicos, lo que llev) a que dichos cowindas se
fuesen extinguiendo y se convirtieron en cultos domésticos. Es
decir, no hay datos o documentos que nos externen la existencia
de las cowinds en la época colonial, pero si hay elementos en la
tradicion oral para pensar que ya las habia.

El siguiente documento transcrito, pertenece al libro de
cofradias de Tuxtla, caja 356, Libro 5, afio de 1790, trata de la cofradia
de las Animas del Purgatorio y nos permite comprender algunas
funciones y caracteristicas de dicha cofradia:

En el pueblo de Tuxtla a los quince dia del mes de Nbre. De mil sete-
cientos noventa afos, yo el vicario presbitero de este priorato tomé
las cuentas a los mayordomos de esta cofradia de las benditas Animas
del purgatorio quienes las dieron buenas, pues hechos los gastos, de
cera y misas mensuales, aniversario y funcién, entregaron el mismo
principal de treinta y cinco pesos que recibieron el afio pasado, y

de comin acuerdo eligieron por nuevos mayordomos que la sirvan

Vicente Herreray Manuel Gonzales, los que aceptaron gustosos y reci-

bieron el enunciado principal de treinta y cinco pesos que quedan a su
encargo y encargandoles el zelo y devocion al culto divino. Dando a si
mismo las gracias a los Salientes por el esmero con que han servido.

Covennimos esta eleccion que firmo para su constancia

Manuel Ruiz

El anterior documento permite tener una idea general
acerca de como las cofradias estaban integradas al menos por
2 mayordomos y contaba con un “principal” que era el capital
econdémico y que se cambiaba cada ano de cargueros. Esta
cofradia pertenecid directamente a la entonces parroquia de San
Marcos actualmente la catedral de Tuxtla.

El siguiente documento trascrito pertenece al libro de cofra-
dias de Tuxtla, caja 356, Libro 5, afio de 1792, se trata de la cofradia
de Santo Domingo.
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Eleccion en 5 de agosto de 1792

En este pueblo de Tuxtla a los cinco dias del mes de agosto de mil sete-
cientos noventa y dos afos; en virtud de la Real Cédula de su Majestad
(que Dios guarde) el ocho de marzo del afio pasado de mil setecientos
noventa y uno, en que ordena y manda: que las elecciones, y juntas
de las cofradias y hermandades, que se hayan de celebrar; sean todas
precididas por los ministros reales; y para darle su debido cumpli-
miento, se juntaron los alcaldes, y demaés justicias de este citado
pueblo a fin de hacer elecciéon de nuevos mayordomos que sirvan en
el siguiente afio a esta Santisima cofradia del glorioso patriarca Sto.
Domingo; en consecuencia eligieron y nombraron por mayordomos

a Lucas de Vera, y Pascual Montesinos quienes aceptaron gustosos

y se hicieron cargo de los diez y seis pesos que compone el principal

de esta cofradia y los mismos que entregaron los salientes. La cual
eleccion aprové, interponiendo la autoridad de mi oficio parroquial, y
encargandoles el cuidado, celo, y devocién al culto divino dando igual-
mente las gracias a los salientes por el esmero con que han servido, se

concluy6 este acto para su constancia lo firmo.

Manuel Ruiz

En este otro documento cambia en algunos aspectos al
anterior, tomando en cuenta que esta cofradia no pertenecia a
la parroquia de Tuxtla sino a uno de los cuatro barrios de dicho
pueblo. Esta acta parece ser mas enfatica que la primera y
menciona la participaciéon de los alcaldes ademéas de celebrarse
bajo mandato de Real Cédula haciendo referencia al dinero o
principal y la eleccion de los nuevos cargueros.

Ambos documentos, permiten visualizar como la pobla-
cion indigena o parte de esta fueron congregados en cofradias
para estar bajo el control religioso de la Iglesia o en su caso de
la Diocesis de Ciudad Real (actualmente San Cristobal de las
Casas). Es dificil saber si las cofradias citadas fueron de indios
o espafioles, hipotéticamente parece ser que la de las Animas
del Purgatorio, posiblemente fue de indios, mientras que la de
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Santo Domingo por ser el precursor de la orden de predicadores
fue para los espafioles o mestizos. Los frailes asignaron deter-
minadas cofradias a los pocos espafioles que vivieron en Tuxtla
durante la época colonial, tal fue el caso de la cofradia de Santo
Domingo, la de San Jacinto, o la de San Marcos quien era el
patron de la entonces Villa.

Al menos para finales del siglo XVIII la mayor parte de la
poblacion de Tuxtla era indigena, y estos fueron congregados en
otras como la de la Virgen del Rosario, Santisimo Sacramento,
Virgen de los Dolores y la de los barrios de San Miguel y San
Andrés Apostol. Lo anterior se deduce porque en los libros de las
cofradias mencionadas aparecen los apellidos indigenas de los
cargueros, denotando que estos eran indigenas zoques.

Las cofradias en Tuxtla y el resto de los pueblos zoques
funcionaron hasta entrada la mitad del siglo XIX, hasta cuando
se aplicaron las leyes de Reforma y fueron expulsados los frailes,
dejando desintegradas las cofradias y fuera del control de la
Iglesia. Por lo que la gente se siguié conformando o congregando
como venia haciendo cuando las cofradias estaban vigentes, es
decir; la gente continu6 realizando las fiestas de los santos o
iméagenes religiosas a su cargo, sin depender de los frailes o la
atencion del Clero. Asi, algunas cofradias siguieron funcionando
y ante ello, pues todas eran publicas, ya no habia la ilegalidad.

Las cofradias quedaron abandonadas y el Clero, espe-
cialmente la Ditcesis de San Cristébal dej6 de tener los ingresos
economicos de ellas, por lo que los integrantes de estas deci-
dieron reorganizarse y asi al paso de algunas décadas surgio la
Mayordomia zoque de la Virgen del Rosario, resultado de lo que
quedo de las antiguas cofradias coloniales. Esta centenaria insti-
tucion tradicional sigue hasta hoy dia conformada por personas
descendientes de familias tradicionales zoques y en ella reside
el corazon de la cultura, pues, es en la fiesta en donde se hacen
presentes los rituales, la musica tradicional, la gastronomia, las
ofrendas, la vestimenta, asi como parte del idioma zoque expre-
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sado en cantos, rezos, oraciones, frases y para nombrar apellidos,
lugares y objetos.

Chance y Taylor (1987) sefialan que “durante la colonia,
los cargos religiosos se concentraban en las cofradias que se
fundaron con el fin de organizar el apoyo local del culto y sufragar
los gastos que este generaba” Tales gastos incluian comida, provi-
siones y demas erogaciones del rito que se celebraban los dias
festivos, como el vino, las hostias para la misa, asi como los honora-
rios de los sacerdotes por su servicio. Para casi finales del siglo XVI
las cofradias ya estaban bien establecidas en Nueva Espafa. En
cuanto a la parte econémica las cofradias manejaban y movian
recursos econémicos a través de diversas formas:

Chance y Taylor afirman que

mediante contribuciones personales que los miembros principales de
la misma realizaban (mayordomos y priostes). Mediante las contribu-
ciones o donaciones a la imagen. Contribuciones de todas las familias

de quienes integraban la cofradia, en ocasiones todos los de la familia

eran parte de ella. La renta de algtin bien u otro producto propiedad

comunal perteneciente a las cofradias. El dinero que se daba a crédito
a los integrantes de las cofradias y la obtencion de las derramas por

dichos créditos (p. 7).

Ademas, hay que tomar en cuenta que las imagenes
patronales de la cofradia tenian bienes y propiedades, estancias
de ganado, tierras de labranza, alhajas, dinero, objetos propios
para vestir la imagen, todo ello administrado por los integrantes
de la cofradia. Por ello las elecciones de los nuevos cofrades eran
cada afio, y a los integrantes salientes debian entregar més de la
cantidad recibida, como una especie de interés, rendimiento o
ganancia, y asi consecutivamente.

Para el caso de Chiapas sabemos que en el siglo XVII
la poblacion de Tuxtla comenzo6 a crecer y para el siglo XVIII
ya era bastante grande a diferencia de Chiapa, cuya poblacion
habia mermado considerablemente debido a las epidemias que
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azotaban la region. Infante (2009) menciona que “con el paso del
tiempo las cofradias fueron en aumento, lo constata la cantidad
de libros de cofradias existentes, ya que para 1625 en el Obis-
pado de Chiapas habia unas 200” (p. 67). La autora menciona
el caso de una queja presentada por Francisco de Castro ante la
Audiencia de Guatemala, donde expresa que todas las cofradias
debian de pagar, obligadas por el obispo Bernardino de Salazar
de Frias, un peso para la fabrica de la iglesia catedral, tuvieran
bienes o no.

Las cofradias tenian un determinado control econémico
que los frailes a su vez manejaban cobrando diversos servicios;
sin embargo, la reparacién y arreglo de los templos, manteni-
miento de gastos de los mismos templos y los gastos de las fiestas
patronales que los cofrades realizaban, resultaba un exceso de
gastos por lo que muchas cofradias fueron a la ruina. Sobre
todo, para finales del siglo XVIII y principios del XIX dejan de
funcionar algunas y se fundan otras.

Otro elemento importante de mencionar es que las cofra-
dias permitian el prestigio de sus integrantes, especialmente de
las de indios, pues muchos de ellos, sobre todo los que fungian
como mayordomos, priostes, alférez, procuradores o fiscales,
lograban ser parte del Cabildo indigena y asi convertirse en auto-
ridad civil.

Los excesivos gastos que causaban las fiestas patronales
de las cofradias y el control que la Iglesia ejercia sobre estas
ocasion6 que surgieran cofradias ilegales o no registradas, las
cudles generaban ingresos propios sin ser controlados por el
Clero. Estas cofradias funcionaban muchas veces a la vista de
todos, pero no estaban registradas en los libros y no tan facil-
mente podian gozar de los servicios como las misas.

A su vez, surgieron o se mantuvieron formas de organi-
zacion religiosa de tipo indigena que tenian caracteristicas pare-
cidas a las de las cofradias y que también generaban recursos
econdmicos comunales, tal es el caso de las cowinds para ciertos
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pueblos zoques de la Depresion Central de Chiapas, otro es el caso
de los guachibales para pueblos mayas de Guatemala especial-
mente para los kachikeles y otros grupos étnicos en El Salvador,
también posiblemente en otras regiones de Centroamérica.

Rojas (1988) para el caso de Guatemala menciona que
“a finales del siglo XVI, cuando la Iglesia comienza a funcionar
“normalmente” a nivel local, empiezan a proliferar las cofradias
integradas exclusivamente por indigenas y en las cuéles se incor-
poran algunos rasgos de la organizacion religiosa y del ritual, de
origen prehispanico” (p. 61).

El autor hace mencidn que las cofradias ya desde ese siglo
comenzaron un proceso de indianizacion, y de esta forma muchas
préacticas prehispanicas pudieron mantenerse en las cofradias, lo
que mas tarde permitiria preservar rituales, danzas, ceremonias
y la cosmovision de los indigenas.

En Mesoamérica existieron organizaciones sociales
basadas en el parentesco y sustentadas en el bien comun y en
linajes patrilineales como el calpul, conformaciéon integrada
por miembros con una actividad en comidn y que compartian
una parte de la poblacion, a lo que los espanoles identificaron
como el “barrio”. Lisbona (2000) senala que “fue la cofradia la
institucion que reemplazd o sustituyo6 al calpul como forma de
organizacion social del pueblo, con ello desaparecio esta figura
prehispanica” (p. 84).

Entonces tendriamos que el calpul indigena—concepto
del Altiplano de México propio del postclésico- fue sustituido por
el concepto de barrio el cual fue introducido por los espafioles y
los propios frailes al trazar las nuevas villas y pueblos de indios.
Tanto el calpul como el barrio tenian similitudes en su forma
de organizacion social y religiosa, asi como de parentesco, las
familias que integraban los barrios en la colonia rendian culto al
santo patrén de dicho barrio. Dichas familias compartian lazos
consanguineos entre si y otras tantas veces el mismo oficio, asi
habia barrios de herreros, carpinteros, albaiiiles, panaderos,
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orfebres, entre otros. En estos barrios también los propios indi-
genas pudieron preservar sus antiguas organizaciones religiosas
parentales como el caso de la cowind zoque.

LA coOwINA ZOQUE

La cowind es un sistema de organizaciéon de tipo religiosa-pa-
rental a partir del culto de una imagen religiosa: Cristo, Virgen o
algiin santo, para celebrarla y a través de ella conmemorar a los
ancestros de la familia. El término se traduce en lengua zoque
como “el lugar del principal” o “cabeza principal”.

Dolores Aramoni es quien més ha trabajado esta institu-
cién senalando que el término es polisemantico, pues la parti-
cula “co” significa: cara, cabeza, lugar, rostro, mientras que “win”
significa: principal, principio, antecedente, punta, comn, tradu-
ciéndose como “el lugar o casa del principal”.

Esta institucion no sabemos qué tan antigua es, Aramoni
(1998) senala que

posiblemente tenga unos doscientos anos de existencia y fue un culto
similar al calpul, pues a través de ella se congregaban las familias de
un mismo barrio para rendir culto a los santos. En la cowind habian
cargos muy similares a las cofradias, y la forma de organizaci6n era
también parecida, los santos tenian su principal o dinero y se gene-
raban recursos econémicos, y estos cargos se heredaban de genera-

cion en generacion de tal forma que permitia mantenerse con el paso

de los afios, y asi conservar el culto a los ancestros (p. 99-102).

Estas eran agrupaciones religiosas de tipo parental, asi
los miembros de una familia que ocupaban una manzana como
espacio habitacional tenian una ermita donde celebraban a
su santo patréon, mayormente era la imagen de un Cristo. Las
cowinds se mantuvieron a lo largo de los siglos en la clandesti-
nidad, pues eran muy privadas; tanto es asi que no existe docu-
mento alguno donde los frailes las mencionen o algiin documento
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contemporaneo en que las citen, solo se sabe de ellas a través de
la tradicion oral.
Imagen 2. Altar de Cristo de Agonia Sin embargo, se
P 2 O P T MW cree que para fines del
: i siglo XIX los zoques de
Tuxtla contaban con mas
de cincuenta cowinas
distribuidas por toda la
ciudad. Hoy dia con el
crecimiento demogréfico,
éstas fueron desapare-
ciendo al irse desplazando
los familiares integrantes
de las mismas a otras
partes de la ciudad como
la periferia, y a mediados
del siglo XX apenas habian
en Tuxtla unas quince
cowinas (Véase imagen 2)
antes fue cowind ahora es culto doméstico de la familia Popo-
meya Montesinos en el barrio de “la Lomita” en Tuxtla obsérvese
ofrendas de flores y comida ritual de la fiesta.

Las cowinds como sistemas de organizaciéon religio-
sa-parental, surgen a partir del culto a algo sagrado como son
los santos, la Virgen o Cristo. Se retinen una o méas familias,
en donde es el padre quien la dirige y organiza las funciones
que cada miembro deber4 realizar [..] En una misma manzana
podian vivir varias familias emparentadas que en ocasiones
daban comienzo u origen a otro nuevo barrio, conforme la pobla-
cion incrementaba. Dificilmente se podria saber si para todas
las poblaciones zoques se emple6 el término “Cowind” en algin
momento, debido a que en la actualidad en muchas poblaciones
de esta etnia no se emplea ni el vocablo y mucho menos el sentido
como tal, sin embargo este tltimo si es usado en relacion a la
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familia-santo-fiesta-barrio para los que si contintian utilizando
dicho término (Alvarez, 2014, p 56).

En la cowind habia cargos de prioste, escribano y albacea,
tal como en las cofradias coloniales, se quemaban las velas en
dias especificos (jueves y domingo) habia que cooperar entre los
miembros para hacer la fiesta a los santos, y las imégenes reli-
giosas poseian bienes, alhajas y dinero el cual se heredaba. Al
parecer tanto las cowindas funcionaron de forma similar que las
cofradias, a excepcidon que las primeras eran dentro del nicleo
familiar de los zoques y las segundas organizadas por la Iglesia.
Sin embargo, las cowinds se volvieron publicas y terminaron
convirtiéndose en ermitas de barrio y dejaron de ser familiares y
con ello se desintegroé su organizacion.

Esta institucion indigena al menos solamente se registra
en pocos pueblos zoques, en Tuxtla, San Fernando y Ocozo-
coautla, los tres pueblos pertenecientes a la Depresion Central
de Chiapas, es importante mencionar que Ocozocoautla en época
prehispanica, sobre todo en el periodo postclasico fue capital del
sefiorio Javepacuay, y su extension territorial incluia lo que fue
Tuxtla en época colonial, ya que Tuxtla estuvo conformada por
méas de cuarenta haciendas de familias mestizas y espafiolas,
una de esas haciendas al menos en el siglo XVIII fue la de “las
Animas” en la cafiada del tzawipak (barranco del mono) y dicha
hacienda para la segunda mitad del siglo XIX se convirtio en el
municipio de San Fernando. Entonces por ello coincide que en
estos tres municipios mencionados exista en comun la presencia
de las cowinas.

Al parecer en la actualidad, esta institucion zoque es
propia de solo tres pueblos (Tuxtla, San Fernando y Ocozo-
coautla), pero en el pueblo de Ocotepec -enclavado en las
montanas del norte de Chiapas- el término de cowind existe,
pero no como una organizacion o institucion religiosa como pasa
con los tres pueblos antes citados, méas bien utilizan el término
relacionado con la gente de la tradicion por ejemplo; se refieren
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al cowatayo-cowina como el tamborero que sirve para la iglesia,
cowa en zoque es tambor, otro ejemplo es el del pitero o carri-
zero tradicional que sirve para la iglesia o en la fiesta principal
llamandolo sustayu-cowina, sustayu significa carricero o en
su caso flautista. Es decir, que los cargos ligados a la tradicion
como es el caso de los musicos, al ser llamados se les agrega la
palabra cowina, haciendo alusion a la Iglesia y a la tradicién. Sin
embargo; en Ocotepec no existe la institucion como tal si ocurre
de Tuxtla, San Fernando y Ocozocoautla.

De estos tres pueblos, solamente en Ocozocoautla preva-
lecen hoy dia siete cowinds, una en donde se celebra a Santo
Domingo y la Virgen de Candelaria, otra dedicada a la Virgen de
Natividad, otra es la de San Antonio Abad, otra la de San Bernabé,
otra la de San Miguel y la sexta cowindg es la de San Martin Obispo
junto con Santa Martha, pero esta cowind esta duplicada es decir
que hay dos de la misma, una es legal o reconocida por el pueblo y
la otra no. Todas ellas estan ligadas a la celebracion del carnaval,
es decir, cada una de ellas realiza su fiesta durante los dias previos
al miércoles de ceniza, celebracion que se hace de cinco a seis
dias donde la gente cumple su tradicion incluyendo las danzas,
la gastronomia y los rituales propios de estas carnestolendas,
aunque se organiza la misma con muchos meses de anticipacion.

Lo interesante de estas siete cowinds es que conservan la
estructura de organizacion tal cual las antiguas cofradias colo-
niales, en cada una hay sus autoridades quiénes dirigen la fiesta
y los escribanos quiénes llevan el control econémico de la fiesta
anotando las aportaciones que la gente da, estos cargos eran
propios de dichas cofradias. En las Cowinds de Ocozocoautla no
hay mayordomos, priostes o alférez como tal, pero a la pareja de
esposos que gastan la fiesta se les llama cowina, a los ayudantes
de esta pareja de esposos que son los principales le llaman
mancowind, y de ahi se derivan las otras tantas funciones.

Aln en este pueblo se tiene la conciencia de lo que signi-
fica cowina, la gente de Ocozocuautla dice que esta palabra quiere



DE LAS COFRADIAS COLONIALES A LAS COWINAS ZOQUES

decir: la casa del santo, la casa de fiesta, la casa de tradicion, y el
que hace la fiesta, ya que la o las personas que gastan en ello se
les llama también cowina, pudiendo ser cowind las comideras, los
musicos, los escribanos, los mayordomos, los duenos de la casa,
todo aquel que coopere para hacer la fiesta, la imagen del santo
también es cowind. De hecho, todos los que integran esta orga-
nizacion deben ahorrar y trabajar para reunir el dinero suficiente
para realizar la fiesta del Carnaval, y con ello se procura salvar un
compromiso adquirido con la imagen ademas de obtener prestigio
ante el pueblo por haber cumplido con la tradicion.

Tenemos con ello el caso de un sistema que pareciera
ser una cofradia colonial por su manera de organizacién pero
que realiza précticas y ceremonias propias de la etnia local, en
este caso los zoques. Al menos para el caso de Ocozocoautla seis
cowindas se reinventaron y se enriquecieron cuando dejaron de
ser cofradias y la gente pudo revitalizar sus antiguas danzas y
ceremonias agricolas desde el siglo XIX. Pues acé si prevalece en
la memoria colectiva del pueblo que dichas cowinds eran cofra-
dias coloniales.

Mientras que en el pueblo zoque de San Fernando en
donde solamente existe una cowinda, la cual esta dedicada a Jests
de la Buena Esperanza también se celebra en carnaval, de similar
forma que en Ocozocoautla. Solo que en este caso no podemos
decir que esta cowina fue retomada de alguna cofradia colonial
ya que este pueblo como tal no existia en esa época, ya que fue
conformado en la segunda mitad del siglo XIX y pertenecio origi-
nalmente al territorio de Tuxtla hasta antes de volverse muni-
cipio. Esta cowina se form6 de lo que la gente en su momento
mantenia como sistema de organizacién religiosa, llamando
cowina al lugar donde harian su fiesta de carnaval y entonces asi
quedo hasta el dia de hoy.

Al respecto, Anza (2014) senala que “en este pueblo
el carnaval se desarrolla en casa del prioste, casa que por ese
momento es la coguina (lugar donde posa la imagen de Jests de
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la buena Esperanza y espacio de la fiesta). Esta coguinad es diri-
gida por la pareja de esposos o priostes, quienes organizan todo
para hacer la mejor fiesta. En el coguind se come, se toma, se rie,
se baila. Es en esta fiesta del carnaval dentro de la coguina donde se
hacen las ofrendas florales llamadas joya-naqués y se hacen las
danzas antiguas” (p. 144-145).

En San Fernando solamente existe una cowind y es solo
para la fiesta del carnaval, similar a lo que sucede en Ocozo-
coautla. Sin embargo, en San Fernando si conservan el titulo de
priostes a la pareja de esposos quienes sufragan los gastos mas
fuertes de la fiesta y quienes son duenos de la casa donde se
realiza el carnaval y en dicha casa se salvaguarda en un altar la
imagen de Jesus de la Buena Esperanza. Hay también un grupo
de mayordomos quiénes son los encargados de velar el buen
funcionamiento de la fiesta, de la danza y de todos los rituales
de dicha celebracidn, y de ahi se desprenden otros tantos cargos
para llevar a buen éxito la fiesta. Tanto priostes y mayordomos
eran titulos propios de quienes costeaban las fiestas dentro de las
cofradias coloniales.

Hasta hace mas de dos décadas (entre 1998 y 1999) en
San Fernando habia doce cowinas, cada una de ellas con su santo
patrén. Habia la de la Virgen del Rosario que también celebraba
a San José, la de la Virgen de Candelaria, la del Espiritu Santo, la
de Virgen de Dolores y el Ecce Homo, la de San Fernando Rey,
la de San Antonio de Padua entre otros. Todas ellas se desinte-
graron por orden de la llegada del primer parroco del pueblo,
pues, hasta antes de su llegada la gente del pueblo mantenia su
sistema de cargos tradicionales, se regian por las cowinas y asi
desempenaban su religiosidad. El nuevo parroco dio orden que
los priostes quienes tenian la imagen religiosa por solo tres afios,
se volviesen duefios vitalicios de dicha imagen, asi las cowinds
pasaron a ser cultos domésticos de quienes tenian bajo su poder
dicha imagen; solo la cowind de la Virgen de Candelaria se
convirtié en ermita pero se desintegroé su estructura tradicional,
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y el inico cargo que se salvo de tal decision del parroco fue la de
Jests de la Buena Esperanza que si se mantuvo como cowind y
el pueblo es quien actualmente la administra y la hace funcionar
nombrando a sus priostes por tres afios. Asi la casa del prioste de
Jesus de la Buena Esperanza se convierte por dichos tres afios en
la cowina, es decir, el lugar del santo y ellos como priostes a su
vez seran llamados también cowinds.

Para el caso de Tuxtla atin sobrevive una cowind, la cual
pertenece a don Ricardo Alegria Jamangapé* quien la hered6
de sus abuelos y viene de forma generacional. (Véase imagen 4)
Hasta hace cuarenta afios atin se conservaban unas siete cowinds
y para principios del siglo XX facilmente podian hallarse mas
de treinta de ellas, todas dispersas en los diferentes barrios de
la Ciudad. Aunque en Tuxtla debido al crecimiento demogra-
fico estas dejaron de ser organizaciones familiares y barriales y
se volvieron cultos domésticos, otras con menos suerte dejaron
de existir. Las cowinds de Tuxtla , segin los datos recabados,
tenian por imagen principal a un Cristo, de cualquier advoca-
cion: Senor del Calvario, Senor del Pozo, Sefior de tila, Sefior
de Acapetagua, Sefior de Santa Cruz, Sefior de la Agonia,
Sefior de Esquipulas, Senor de las Ampollas, Sefior Manuel
Nifio Salvador, mas no estaban dedicadas a alguna virgen o
santo como si ocurre en los otros pueblos.

En todas las cowinds por lo menos se hacian tres fiestas:
una dedicada a la fiesta patronal del Cristo, a la Santa Cruz y la
fiesta del 25 de octubre, donde se hacen ensartas de flores de
muerto llamadas en néhuatl cempasuchitl o en zoque musa-
Jjoyyo, fiesta que marca los nueves dias antes del dia de muertos
(quiza en esta celebracion residia el culto a los ancestros falle-
cidos que iniciaron o mantuvieron la cowina).

También en ocasiones se celebraba la Semana Santa, y
en todas estas fiestas se realizaban ceremonias propias como

4 Jamangapé es de los pocos apellidos zoques que quedan entre los descen-
dientes zoques de Tuxtla.
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hacer collares de flores de la temporada, quemar velas e incienso,
y realizar determinadas ofrendas florales, ademéas de la prepa-
racion de una gastronomia propia de cada una de ellas. Hacer
la fiesta implicaba tener una organizacién desde quien invitaba
a los miembros que integraban la cowind asi como de recabar
las cooperaciones econdmicas que aportaban cada uno de
ellos. Igualmente eran parte de la misma las comideras, los que
repartian las copas de licor, los que se encargaban de encender
y quemar las velas, y los duenos de la casa y sus descendientes
donde la cowina residia.

Estas cowinds tuxtlecas tenian su espacio propio, en
algunos lados eran una especie de ermita o capilla en donde al
centro del altar se hallaba la imagen del Cristo y a los lados tres
cruces de madera grandes pintadas en verde y decoradas con los
elementos de la pasion. En otros lados el espacio de la cowind lo

Imagen 3. Cruces de antigua cowina ocupaba la S,ala principal de la
propiedad de la familia Chacon Sol ~ casa (Véase imagen 3).
del barrio “la lomita” en Tuxtla , . .
e Segin  la  historia
b 9 ' oral estas cowinds hasta el
siglo XIX fueron privadas y
se mantenian ocultas de la
mirada del resto de la pobla-
cion, solamente quienes las
integraban o eran miembros
cooperadores de las mismas
sabian como acceder a ellas,
como entrar a las ermitas
y los dias de sus fiestas.
Algunas estaban a mitad de la
manzana, por lo que se atra-
vesaban corrales y se pasaban
los patios de las casas de los diferentes vecinos, quienes a su vez
eran los custodios de dichas ermitas.
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Las cowindas tuxtlecas disminuyeron con el crecimiento
demografico, con la pérdida de identidad zoque entre sus miem-
bros y con la modernidad, pues, muchas personas que las inte-
graban eran agricultores y al crecer la ciudad el campo se perdid
y pasaron a adquirir otras labores por lo que la gente dejé de
tener el tiempo suficiente para realizar las fiestas y mantener
la cowind. Asi fueron falleciendo las personas custodias de los
diversos Cristos y heredaron a sus hijos o nietos la imagen ya sin
compromiso de celebrarlas y menos ain de organizar la fiesta,
por ello entr6 en desuso el término y solo quedo en la memoria
de unos cuantos zoques esta antigua forma de organizacion reli-
giosa, a excepcion de la cowina de don Ricardo Alegria dedicada
al Cristo de la Agonia que atin conserva la suya. Esta cuenta con
un total de veinticinco socios, cada uno también llamado cowi-
na-cooperador aporta una cantidad de dinero el cual es usado
para comprar velas, las cosas para hacer las ofrendas del altar y
lo necesario para elaborar la comida ritual de la fiesta.

Don Ricardo tiene el titulo de Cowind-hata que significa
en zoque “padre de la cowina” por ser €l la persona principal de
todos o el casi duefio de esta, fue él quien construyé una ermita
para el Cristo, pues, antes atendia al Cristo en la sala de su casa.
Dice que el Cristo es duenio de ese espacio (la ermita) y solo a
su hija le gusta la tradiciéon por lo que a ella le quedara cuando
él fallezca, y sera el esposo quien sea el nuevo cowind-hata.

Las fiestas en dicha cowind son ceremonias que tardan
desde la mafiana y terminan después de comer, y cuando sobra
comida esta es repartida entre los cowind-cooperadores, y de
estas fiestas solo la del 3 de mayo dia de la Santa Cruz hay una
danza, la danza del torito que visita al Cristo por ser su fiesta,
ademas de recorrer las casas donde estan algunos Cristos que
anteriormente fueron cowinds. Esta danza de Santa Cruz o
torito, reivindica con su expresion la antigua organizaciéon zoque
y mantiene el conocimiento entre sus integrantes de donde estu-
vieron las antiguas cowinds, pues al visitarlas se permite que siga
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Imagen 4. Altar de la cowina de don ~ Vigente su historia. (Véase
Ricardo Alegria dedicado al Cristode  jmagen 4)

la Agonia, Gnica cowina vigente en

Tuxtla. Obsérvese que en el piso esta Tanto la cofradia colo-
el toro de costal usado para la danza
de la Santa Cruz

nial como la cowind zoque
eran sistemas de culto reli-
giosos y tenian similar estruc-
tura funcional; es asi que en
las pocas cowinds que aun se
conservan es comun encon-
trar los titulos de mayordomos,
priostes, procuradores, escri-
banos, fiscales, entre otros
cargos, tal cual ocurria en la
época colonial. Estas conti-
nuan generando los recursos
econoémicos los cuales son
bienes comunales, desti-
nados a sufragar los gastos
de las fiestas. Todo ello trajo
consigo la permanencia de una religiosidad, donde prevalecen
précticas populares bajo un orden muy hispano.

CoNncLUSION

Las cowindas son instituciones organizadas por la poblacion zoque
de tal forma que en ellas el padre de la familia vincula a sus hijos,
sus nueras, nietos y demas familiares al culto de la imagen reli-
giosa que rememora a los ancestros o familiares difuntos, perpe-
tuando asi el culto de la imagen a pesar de la muerte del padre de
la cowinda (Véase imagen 5). Al heredarse la imagen del santo,
sus bienes como alhajas, ropasy dinero o “principal” se mantienen
y con ello el culto religioso que se transmite por via patrilineal.

En cambio, las cofradias al haber sido cultos o sistemas
organizados por la Iglesia fueron desintegradas en el siglo XIX,
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y para el siglo XX ya no
quedaba ninguna, mientras
que las cowindas al regirse
desde el ndcleo familiar han

Imagen 5. Ancestros, fotografia de los
abuelos difuntos de la familia Popo-
meya Montesinos quienes mantu-
vieron la cowina familiar por muchos
afos, actualmente esta desintegrada,

solo es culto doméstico, pero la foto-
grafia de los abuelos zoques esta al pie
- ; I \’ ;i:g,%',_

permanecido mas tiempo.
Sin embargo, el crecimiento
demografico llevo a que
las cowinds quedaran -casi
extintas, de no ser por las
pocas que existen en algunos
pueblos de la Depresion
Central de Chiapas y que en
ellas pervive no solo la reli-
giosidad, sino la identidad
cultural y el pasado comtn de
quiénes pertenecen a ella.

Alparecer, las cowinas
de Tuxtla fueron solo para
venerar imagenes de Cristos
en diversas advocaciones,
mientras que en San Fernando si habian cowinds de Santos y
de la virgen Maria en diversas advocaciones. Para el caso de
Ocozocoautla las cowinds que existen si fueron antes cofradias
coloniales segtin lo que prevalece en la memoria colectica de este
pueblo zoque, y que practicamente al desintegrarse dichas cofra-
dias en el siglos XIX, la gente de Ocozocoautla regreso el culto a
la forma tradicional de organizacion religiosa de ellos, la cowina.

La historia nos permite comprender la trascendencia de
esta institucion tradicional, y aunque en cada uno de estos tres
pueblos se desarrollan de forma distinta; las cowinds que ain
se conservan siguen manteniendo un comun denominador el
cual es que todos sus integrantes solventan la fiesta y se reinen
para venerar a la imagen religiosa, rememorando la tradicion y
fortaleciendo a la etnia al preservar practicas culturales como los
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rituales, danzas, gastronomia, musica, cosmovision y la historia
misma. Las cofradias de Tuxtla, como de los otros pueblos zoques,
constituyeron, durante la época colonial y hasta el momento en
que fueron desintegradas a mediados del siglo XIX, una forma
de mantener un culto a la Virgen Maria en sus diversas advo-
caciones, a los santos y a Cristo. Y a través de dicha devocion
surgieron cargos y funciones que los cofrades desempefiaron
de generacion en generacion e inclusive, ya desintegradas de
forma oficial dichas cofradias dieron origen al llamado sistema
de cargos que hoy dia entre los zoques de Tuxtla le llaman “la
mayordomia de la Virgen del Rosario” y que no es mas que
la reminiscencia de lo poco que quedo6 de las cofradias colo-
niales. Mientras que las cowindas trascendieron simbolicamente
debido a que en ellas aparte de venerar a los Cristos, se veneraban
a los ancestros a través del culto a las imagenes que evocaban a
un antepasado comun, origen de un linaje familiar y con ello se
procuraba reafirmar la identidad.

Aunque se desconoce el origen de las cowinds posible-
mente pueden provenir de algin modelo de organizacion prehis-
panico, y a pesar de no contar con registros que lo corroboren son
un acercamiento nitido a la tradicion religiosa mesoamericana.
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LoS HEREJES DE PAPEL.
LIBROS VEDADOS AL CLERO SECULAR Y REGULAR EN EL
Osispapo Dk Yucatan (1586)

AARON ORDORNEZ VILLANUEVA!

Universinap NacionaL Autonoma pE MEXico

INTRODUCCION

Pensar en el siglo XVI es pensar en acontecimientos que
cambiaron para siempre las dinamicas sociales y culturales de occi-
dente, entre ellos el encuentro de dos mundos, la invencion de la
imprenta de tipos moviles, la reforma luterana y el concilio de Trento.
La Iglesia, como institucion Universal, tuvo que hacer frente a
estas nuevas circunstancias: en primer lugar, las nuevas
tierras debian evangelizarse; los impresos que circulaban en
Europa debian censurarse, pues habia algunos que iban contra
las ideas de la Iglesia Catolica; se debia hacer frente a la fuerza
que estaba tomando la reforma luterana en Europa de la mano
de algunos reinos europeos. El momento era convulso, en especial
para la religion catélica; sin embargo, supo afrontar parte de la
nueva realidad, sobre todo en el Nuevo Mundo, el cul seria here-
dero de estos problemas.

Desde que se inicia la evangelizacion catolica en el Nuevo
Mundo se buscé cuidar la educaciéon que se daba a los naturales
sobre el catecismo. Para ello, las autoridades coloniales buscaron
siempre tener un control sobre lo que se predicaba a los indi-
genas, sobrados son los casos de censura en los textos escritos
en lenguas indigenas para predicar a los habitantes originarios,

1 Licenciatura en Historia de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM. Inte-
resado por el tema de la historia del libro en Nueva Espaia, en especial por los siglos XVI
y XVII
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como la censura a la Doctrina cristiana en lengua mexicana de
fray Juan de Zumarraga (Fernandez del Castillo, 2017), o algunas
epistolas de los apostoles traducidas al mexicano (nahuatl) que
circulaban manuscritas pero que la Inquisicion busc6d reunir
para rectificar ciertos errores que hubiese, o para eliminarlas.
También buscaban que quienes evangelizaban no tuvieran libros
considerados heréticos o “ilegales”, sino que tuvieran buenas
herramientas para realizar su labor evangelizadora.

La Inquisicién nos leg6 una gran cantidad de fuentes
escritas gracias a su gran aparato burocratico, las cuales se
pueden ocupar para estudiar muchas cuestiones de la historia
novohispana. Una de las mejores herramientas que podemos
ocupar es un conjunto de documentos que ya fueron paleogra-
fiados y puestos a disposiciéon de todo puablico en el libro Libros
y libreros en el siglo XVI (2017), impreso por primera vez en
1914. Esta gran compilacion nos ofrece todo tipo de documentos
inquisitoriales acerca de libros, desde juicios contra impresores
que se cree eran herejes hasta edictos sobre los libros que debian
ser considerados impios.

Mucho se ha trabajado sobre comercio de libros en Nueva
Espana, sobre todo con listas de textos, como en el caso de centros
de venta como bibliotecas particulares; sin embargo, hace falta
arrojar mas luz sobre algunos temas sociales en la época novo-
hispana, principalmente en el siglo XVI, como el funcionamiento
de la Inquisicién en zonas que distan del centro del virreinato, o
el tipo de lecturas “populares” en provincias (Hampe, 2010). De
interés especial es un documento que declara “Registro de los
libros vedados que hay en este Obispado de Yucatéan el cual se
comienza por el estado Eclesiastico Secular y luego por los demas
estados como se sigue”. Este nos puede ayudar a analizar ciertos
libros que circulaban en el primer siglo de virreinato novohis-
pano, también conocer qué tipo de libros eran los que se recogian
por parte de los inquisidores y por qué. Debido a la extension del
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documento s6lo nos enfocaremos en la parte concerniente a los
libros recogidos a clérigos.

Aqui vamos a considerar ciertos acontecimientos que
sirvieron para moldear el entorno intelectual novohispano en el
siglo XVI, entre ellos la Reforma luterana (1517), el Concilio de
Trento (1545-1563), la creacion de la Inquisicién novohispana
y sus antecedentes. Tenemos que analizar estos aspectos para
llegar a entender el porqué del ambiente novohispano en materia
libraria y desentrafiar la lista de los libros recogidos. Cabe aclarar
que aqui partiremos del supuesto de Robert Darnton sobre que
la literatura la moldean los censores, esto debido a las medidas
coercitivas que ejercen estos agentes en el comercio de libros
y textos impresos (Darnton, 2015), sin embargo, esto lleva a la
resistencia de parte de los impresores, escritores y lectores, pues
buscan alternativas para hacer circular los textos que requieren,
“burlando” asi las medidas de los censores.

ANTECEDENTES

Para comenzar hablemos un poco de Lutero y sus propuestas.
Martin Lutero fue un fraile agustino y te6logo aleman que no
estaba de acuerdo con muchas de las practicas de la Iglesia cat6-
lica que en ese momento pasaba por momentos turbios bajo el
papado de Alejandro VI, o el papa Borgia, que ya no reflejaban
las ensenanzas de Cristo como las entendia Lutero u otros grupos
de creyentes como los cataros o los albigenses, quienes querian
regresar al cristianismo primitivo, pues veian en el enriqueci-
miento eclesidstico un problema contra la doctrina, mismo que
la Iglesia supo sortear con argumentos escolasticos. Las circuns-
tancias de Lutero le permitieron tener éxito donde otros no.

La idea principal de Lutero era que no deberian existir
intermediarios entre el creyente y Dios, es decir, no tendrian por
quéir a un templo a rezar, tener que confesarse sélo con un sacer-
dote, o depender en si de la Iglesia como Institucion para poder
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acercarse a Dios, sino que se podia hacer a través de la oracion
incluso desde casa; también Lutero defendia que los creyentes
se podian acercar a las sagradas escrituras sin la intermediacion
de miembros del clero,? esto mediante versiones de la Biblia en
lenguas romances y que se podian realizar mas rapido gracias a
la invencion de la imprenta de tipos moviles (Lutero, 2008). Hay
maés ideas que Lutero desarroll6 a lo largo de su pugna contra la
Iglesia de Roma, sin embargo, no son motivo de esta investigacion
y se pueden hallar en otros textos especializados (Lefebvre, 1983).

Una de las varias formas como la Iglesia afronta las crisis
o cismas que llega a vivir es con un Concilio. Grosso modo un
concilio es una reunion de autoridades y dignidades eclesias-
ticas que discuten sobre dogmas de la Iglesia. En esta ocasion
se convoco al Concilio de Trento, que fue un concilio ecumé-
nico, es decir reunio6 o intent6 reunir a la mayoria de las digni-
dades religiosas de todo el orbe conocido (incluida América).
El concilio se convocod en 1545, y finalizé en 1563, un tiempo
bastante extenso pues lo que se estaba intentando enfrentar iba
cobrando mayor relevancia en todo el hemisferio occidental:
las ideas de Lutero llegaban a més lados. Ademaés, conside-
rando que la Reforma luterana empezaria en 1517 con la publi-
cacion de las 95 tesis de Lutero en la Catedral de Wittenberg, es
bastante el tiempo de diferencia con la convocatoria al Concilio.
En este Concilio se resolvieron varios asuntos, pero en especial
se reforzaron dogmas que se atacaban desde la reforma lute-
rana (Lopez de Ayala, 1848).

Cabe recordar que en este tormentoso siglo tenemos
avances en ciertas técnicas manuales que revolucionaron otros
aspectos sociales, como la invencién de la imprenta de tipos
moviles, que para principios del siglo XVI ya estaba siendo mas
perfeccionada, incluyendo grabados xilograficos. Esta nueva

2 Cabe aclarar que en aquellos afios la lectura de las sagradas escrituras estaba
vedada a miembros eclesiasticos, y en lengua latina, misma que no toda la gente sabia

leer.
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forma de creacién de libros propicié que se hicieran mas ejem-
plares en menos tiempo comparado con los libros manuscritos,
ademas impuls6 un poco més la diseminacion de ideas a través de
los impresos. Por esto ultimo es que la Iglesia vio en los impresos

un peligro para que se expandieran mas las ideas de Lutero por
el orbe y busco6 la manera de controlar que esto llegara a infectar
al cuerpo social. (Lefebvre y Martin, 1962)

Dentro de las disposiciones del Concilio de Trento se
encuentran unos puntos en particular sobre la prohibiciéon de
libros, a los que en Espafa y sus dominios se le afiadieron otros,
los cuales moldearon la forma en la que la Inquisicion procedio:

o Regla I. Estan prohibidos todos los libros prohibidos antes
de 1515.
o Regla II. En los libros que tuvieran erratas introducidas por

herejes, sdlo eso se deberia suprimir.

o Regla III. Los libros de heresiarcas o autores de herejias,

entiéndase a Lutero, Calvino, entre otros.

<o Regla IV. Los textos religiosos, como Biblias y Epistolas, que
tuvieran por traductor a algin hereje.

< Regla V. La Biblia, asi el Antiguo y Nuevo Testamento, como
las Epistolas y Evangelios, en lenguas vulgares.

< Regla VI. Los escritos sobre disputas religiosas.

<o Regla VII. Los libros que ensefien cosas lascivas, o que vayan

contra las buenas costumbres.

< Regla VIII. Esta regla permite el expurgo de libros que sean
“de temas buenos”, como libros de temas religiosos o de buenas

costumbres.

<o Regla IX. Se prohibian los textos para predecir el futuro por

cualquier método.

<o Regla X. Se prohiben los libros que les falten datos de impre-

sibn, como autor, titulo, ciudad, imprenta, etc.
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< Regla XI. Libros que contengan imagenes o representaciones

“irrisorias o de escarnio” de santos sacramentos o de los santos.
<o Regla XII. Los escritos que tuvieran errores contra la fe.

<o Regla XIII. Los libros prohibidos en una lengua o en una

impresion, serian vedados en cualquier otra impresion u otra lengua.

< Regla XIV. Estén prohibidos también los libros del Thalmud

y otros libros que usasen los rabinos, libros religiosos de los hebreos,

mas no asi de otros temas.

<o Regla XV. Esta regla habla sobre la licencia que se otorgaba a
ciertos miembros de la sociedad para poder leer ciertos libros prohibidos.
o Regla XVI. Sobre la manera de expurgar los libros
(Quiroga, 1583).

Este conjunto de reglas fueron las que sigui6 el Tribunal
de la Inquisicidn espanola para proceder sobre los libros prohi-
bidos en sus reinos. En el Concilio de Trento se aprobaron las
primeras 10, y las siguientes las agreg6 la Inquisicion Espanola,
haciendo explicita la forma regional de actuar. Podemos rescatar
algunos puntos esenciales en estas reglas, entre ellas la persecu-
cion a las ideas heréticas de Lutero y otros autores de la época
como Calvino. También la “legalidad” de los textos o los datos
con los que se podian ubicar, tales como los datos de impresion,
que es importante para distinguirlos de otros. De igual manera
cabe resaltar el modus operandi, pues no todos los libros se iban
a prohibir por completo, sino solo algunos fragmentos serian
retirados, permitiendo la lectura del resto del texto. Este tipo
de proceder va acorde a considerar a la sociedad cat6lica como
un Cuerpo, un cuerpo social, el cuél debia ser cuidado, extirpando
partes que alteraran el buen funcionamiento de este (Rubial, 2010).

Para seguir con los antecedentes, pero ahora ya en
América, hablemos un poco de la Inquisicion en México. La
Inquisiciéon novohispana se remonta a la espafiola y la europea
(Turberville, 2006). Desde la Edad Media existe la figura inqui-
sitorial, cuando la Iglesia cat6lica amas6 suficiente poder como
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para perseguir a sus detractores y enemigos, asi como a quienes
deformaban la doctrina cristiana. La Inquisicion en Europa
dependia directamente de la jurisdicciéon papal, pero en el caso
ibérico la Inquisiciéon dependia directamente de los reyes, es asi
como esta Inquisicion en particular sirvié en ocasiones para cues-
tiones mas politicas y econémicas que religiosas, como juicios a
judios por problemas financieros, por ejemplo. La Inquisicion
llegd a Nueva Espana como institucion hasta 1571, aunque es
cierto que, desde la llegada del primer arzobispo de México, fray
Juan de Zumarraga, se habia instituido una Inquisicién aposto-
lica al mando no sblo de Zumarraga sino de los Obispos de las
distintas provincias. Entonces no habia una organizacion tan
concreta como en Espafa y quiza esto llegb a extremos como el
auto de fe al cacique don Carlos Ometochtli, quien fue enjuiciado
por seguir creyendo en sus “dioses paganos” y condenado a la
hoguera (Gonzélez Obregbn, 1910), hecho que llam6 de inmediato
la atencion de la Inquisicion espafiola y que originé el Provisorato,
un tribunal s6lo para los indigenas con castigos menos severos ya
que no se les podia juzgar igual debido a que eran nuevos en la
fe. El segundo Inquisidor, también arzobispo, fue fray Alonso de
Montufar de quién también tenemos informacion sobre censura
y recogimiento de libros. Pero, como deciamos, la Inquisicion se
estableci6 formalmente en 1571.

Para ilustrar mejor su aparato burocratico en el terri-
torio, en cuestion de libros, citaré a Richard E. Greenleaf, uno de
los primeros que estudio este organismo:

El tribunal del Santo Oficio cred toda una burocracia para aplicar la
censura. Ademas de nombrar a los comisarios provinciales, quienes
vigilaban en sus areas la literatura sospechosa, el tribunal del Santo

Oficio facult6 a un grupo de clérigos especializados, eruditos en la ley

canonica, para que examinaran los libros que se importaban a la

Colonia”. (Greenleaf, 1992)
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Empecemos por los comisarios, quienes eran nombrados
en las provincias como Puebla, Oaxaca, Yucatan o Chiapas,
también estaban presentes en los puertos, pues eran el principal
canal de llegada de mercaderias europeas (Gutiérrez, 2016). Los
comisarios, quienes eran miembros del clero, se encargaban
de “proceder a la lectura de los edictos de fe, realizar visitas de
distrito y recibir las denuncias y las testificaciones” (Alberro,
1988). En el caso de materia libraria se encargaban de hacer
visitas a las bibliotecas de los conventos y catedrales para revisar
que los libros que tuvieran no fuesen sospechosos de contener
ideas heterodoxas, ademas, mandaban leer los edictos en plazas
principales para que, en el caso de los libros, quienes tuviesen
libros que atentaran contra las buenas costumbres los entre-
garan lo méas pronto para su revision y expurgo o posible elimi-
naciéon (Ramos, 2013).

Los especialistas era un grupo de expertos en teologia
y derecho canoénico que se encargaban de revisar los libros
para saber cudles eran “legales” y cuéles no. Aunque habia una
herramienta que era primordial para el actuar de los censores:
el Index librorum prohibitorum o Indice de libros prohibidos,
un catalogo de los libros que la Iglesia habia seleccionado como
no aptos para los creyentes; algunos libros fueron totalmente
prohibidos y de otros titulos solamente se seleccionaron algunas
partes que debian ser expurgadas, pues en este Index estaban
las reglas mencionadas anteriormente y los lineamientos para
saber expurgar los libros que lo requerian (Gutiérrez, 2016). De
igual manera se observa la independencia que tenia el Imperio
espafiol de Roma, pues el Index romano debia usarse en todos
los territorios catdlicos; sin embargo, el Imperio espaiiol decidi6
publicar los suyos, que respondian a problemaéticas propias del
territorio. Estos eran impresos en la peninsula y eran la herra-
mienta primordial de los inquisidores y comisarios en relacion
con los libros prohibidos. Cualquier cosa que no se pudiera
resolver con el Index debia resolverse con los inquisidores. En
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este aspecto muchas veces no se ponian de acuerdo los encargados
del expurgo y a veces querian quemar todos los libros, es entonces
que enviaban cartas a la Supremas3 para validar sus decisiones.

EL DOCUMENTO

Ya hemos hablado de la copiosa documentaciéon reunida por
Francisco Fernandez del Castillo en Libros y libreros en el siglo
XVI, centrémonos ahora en el documento sobre el que versa
este capitulo y que aparece como el no. XV en el libro arriba
citado, acompainado de una carta del comisario del Santo Oficio
en Mérida (1586), Fray Hernando de Sopuerta, miembro de la
Orden de Hermanos Menores. Cabe aclarar que el comisario se
ubica en la provincia de Yucatén, al sureste del actual México y
al norte de Guatemala y Belice; comprendia los actuales estados
de Yucatan, Campeche, Quintana Roo y parte de Tabasco. Fray
Hernando recorri6 diversos conventos y villas en la provincia
para reunir los libros que pudiera considerar peligrosos o que
se debian revisar. En la carta el comisario informa del problema
que tiene con un quejoso, también del expurgo de algunos libros,
de las “memorias” o listas de libros que recogio en ciertas villas,
ademaés de decir que mando con el padre provincial franciscano
mas Catdlogos o Indices de libros prohibidos, ya que sblo habia
uno en la provincia para poder trabajar. También explica cuales
fueron los libros que mandé recoger y los motivos: algunos
porque el Catdlogo lo pedia, otros “algunos Flos Santorum hay
tan viejos, que no tienen principio ni fin, y asi no se puede ver ni
saber si son de los vedados”, lo mismo ocurre con Biblias y Evan-
gelios (Fernandez del Castillo, 2017).

Sobre la lista de libros recogidos, ésta se divide en dos
partes: los libros recogidos a religiosos y los libros recogidos a
los civiles; sin embargo, en este escrito, nos ocuparemos de los

3 Consejo Supremo de la Inquisicion, y la que debia resolver dudas en todos los
territorios espanoles.
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libros recogidos al clero, aquellos que eran propiedad individual
de los religiosos, asi como de bibliotecas conventuales. También

por razones de espacio no pondré todos los titulos, sino que
agrupamos los libros similares o de temas afines de la siguiente
forma.

En total son 69 los libros que se recolectaron a los religiosos:

<o 19 son oraciones devotas, que no tienen nombre de autor.

<o 10 son el Figure Biblie de fray Antonio de Rompelogi o
Rampegolo.

o 7 son Postille mayoris, 6 en latin y uno en espanol, sin

nombre de autor.

<o 4 Artes para bien confesar, compuesta por un religioso de la

orden de san Hierénimo, sin nombre de autor.

3 Flosculos sacramentorum de Pedro Hernandez

9 Biblias, en latin, impresas en Lyon

1 Biblia, en latin, impresa en Venecia

1 Nuevo testamento, en latin, impreso en Lyon

2 manuales de oraciones, en latin, sin nombre de autor

1 manual de oraciones por Simén de Verepeo y

otro por fray Juan de Bonilla.

2 Summas Gayetanas, una en castellano y otra en portugués

Gesta romanorum, sin nombre de autor.

L R TR <R “ R < T e SR © SR e S © SR o2

8 libros de otros temas.

La mayoria de los libros son de tematica religiosa, a
excepcion de “otros”, que asi los hemos encasillado al no cubrir
un gran grupo de libros con los que se pueda especular sobre
ciertos temas. Pasaremos ahora a explicar cuales libros eran los
que se recolectaron, indagar un poco de ellos y de sus autores, y
las posibles causas que originaron su recoleccion.
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En primer lugar muchos de los libros que se recogieron
no tienen nombre de autor, ya sea porque eran muy viejos y
habian perdido las primeras paginas, o porque eran libros que
circulaban sin permisos reales, o simplemente un descuido del
impresor que le costaria al librero la retencion de sus mercan-
cias por un largo periodo. Esto encendia alarmas en el comisario,
quién los debia retener y buscar cualquier idea herética que
pudiera contaminar a la sociedad.

El otro punto relevante es el idioma en el que estaban
escritos, la mayoria en latin; sin embargo, también hay algunos
en lenguas romances los cuéles son retenidos si tratan de temas
religiosos, como lo vimos en las reglas arriba mencionadas.

Comenzaré desde los tultimos libros. El Gesta roma-
norum, sin nombre de autor, es un conjunto de exempla4 que
esta dividido por temas para la predicacion. Es asi como vemos
desde vanagloria, justicia, misericordia, hasta lujuria y otros
pecados. Hay también la hipotesis que estos textos influen-
ciaron a diferentes autores como Chaucer o Bocaccio, mismos
de quienes sus obras fueron prohibidas por la Inquisiciéon y la
Iglesia, quiza este fuera uno de los motivos para su prohibicion
(Torres Rodriguez, 2004).

Seguimos con las Summas gayetanas. Estos textos son
una especie de resumen de la Suma teolégica de Santo Tomas
de Aquino realizada por Tomas Cayetano o Tomas de Vio, fraile
dominico, que vivid en la segunda mitad del siglo XV y principios
del siglo XVI. Aqui la llamada de atencion es por el idioma en el
que se escriben, no el autor o la edicion.

Los manuales de oraciéon también eran buscados, no
solo los que no tienen autor, sino los de dos autores: Simén
de Verrepeo y fray Juan de Bonilla. El primero fue un te6logo
holandés de la universidad de Leuven, después ordenado agus-

4 Narraciones basadas en las escrituras, confinadas a transmitir un mensaje
moral.
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tino, activo durante el siglo XVI y tiene otros libros sobre grama-
tica latina. También, encontramos una mencién de su nombre
en un Diccionario historico, la cual cito: “...fue director de un
convento de monjas en Manilas, de donde le fue preciso salir por
las turbulencias que se movieron en cosas de religion...” (Miravel
y Casadevante, 1753). Quiza esto tenga que ver con los afos de la
reforma protestante y, sin tener otros datos, esto haya sido senal
de alarma para el comisario al momento de recoger este libro.

El segundo fue un fraile franciscano espaiiol, igual del siglo
XVI, quien imprimi6é un Breve tratado de la paz del alma. A este
autor si lo menciona el comisario en su carta quien recogi6 otro
de sus libros, Consuelo y Oraciones espirituales. A fray Juan de
Bonilla se le pudiera considerar un mistico, lo que es otro de los
rubros que la Iglesia catolica trataba de mantener a raya para que
no se cayera en herejias. En ambos casos los libros de oraciones
eran los mas cercanos a los religiosos y laicos, no sélo contenian
las oraciones sino también disquisiciones sobre las mismas y
porqué se habrian de rezar de una u otra forma (Bataillon, 2013).

Un asunto que llamaria la atenciéon de muchos es cémo
la Inquisicion confisca Biblias y Evangelios, sin embargo, ya con
el contexto de la época y los posibles cambios en los impresos,
es facil saber cual es el motivo principal de dicha recoleccion.
Agrupé dichos libros por la ciudad de impresion y no por el
impresor, debido a que hay algo en comun en la ciudad de
Lyon’ y es un hombre: Miguel Servet o Miguel Villanueva. Este
tedlogo y médico aragonés, activo en el siglo XVI, tuvo a inter-
pretar de manera diferente la Biblia y a ganarse de enemigos no
solo a la Iglesia cato6lica sino también a protestantes luteranos y
calvinistas, pero ¢como?

El lugar de nacimiento del hereje en cuestion no ha sido
determinadoy, como siempre, varias ciudades se disputan la cuna

5 Para mas informacion véase el libro Protestantism and the printing workers
of Lyons : a study in the problem of religion and social class during the Reformation, de

Natalie Zemon Davies.
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de tan conocido personaje. El joven Miguel aprendi6 de su padre
las primeras letras en latin, castellano y griego, siendo después
apoyado por fray Juan de Quintana, quien fue confesor de Carlos
V, y finalmente enviado a la Universidad de Toulouse para estu-
diar leyes, en donde entra en contacto con las ideas reformistas
de la época. Como miembro de la comitiva de Carlos V, al lado de
su mentor fray Juan, Servet viajoé a Italia, Alemania y presencio
la coronacién del emperador en Bolonia. Sin embargo, algunas
cosas cambiaron en él, ya sea debido a las ideas reformistas o a
los excesos de la Iglesia catolica, que abandon6 a su mentor y se
adentro6 en el estudio teologico de la Biblia, también estudian-
dola en hebreo.

Para 1531 publica su libro De trinitatis erroribus (De los
errores acerca de la trinidad), en el cual niega la existencia de
la Trinidad divina basdndose en la Biblia, intenta demostrar que
Jesucristo es humano y no divino y que el Espiritu Santo es solo
una fuerza emanada de la divinidad y no es parte de ella. Quiza
su obra hubiera pasado desapercibida de no haber sido porque
el autor le envid una copia al obispo de Zaragoza, quien dio la
voz de alarma a la Inquisicion. De igual manera esto llamo
la atencion de algunos protestantes quienes vieron algo dife-
rente e incorrecto en sus escritos.

Perseguido por ambos bandos, Miguel se traslada a Paris,
después a Lyon, donde cambia el Servet a Villaneuve y se dedica
a trabajar en varias imprentas, haciendo versiones de la Biblia y
otros textos de indole cientifica, esto alrededor de 1536. Miguel
Servet mantuvo una relaciéon epistolar con Juan Calvino, de
hecho, en 1546 Servet le envia una copia manuscrita a Calvino
de su Christianismi restitutio, quien lo denuncia con las auto-
ridades protestantes. En su paso por Ginebra, las autoridades
protestantes lo reconocen y lo enjuician. Su historia finaliza con
su muerte en la hoguera por sus afirmaciones contra los dogmas
de la Iglesia, pero quienes lo queman no fueron catdlicos sino
protestantes (Baches, 2020).
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Miguel Servet o Villanueve es conocido por sus investiga-
ciones acerca de la circulacion de la sangre, mismas que plasmoé
en su ultimo libro y que pasaron sin pena ni gloria debido a sus
otras ideas sobre la Trinidad o la divinidad de Cristo, hechos que
le debieron la persecucion y no sus estudios sobre la sangre como
mucha gente cree. Sus ideas fueron motivo suficiente para que
la Inquisicion revisara sus versiones de la Biblia, pues, aunque
no se pone su nombre en la portada o en otros lados, razon sufi-
ciente era que la obra viniera de Lyon para que se expurgara o
destruyera (Gonzalez Echeverria, 2016).

Los Flosculos sacramentorum son ediciones o versiones
de la Legenda aurea de Santiago de la Voragine, asi que son
compendios de Vidas de santos o hagiografias. Los que aqui se
recogen son algunos sin nombres u otros datos, pues, como lo
dijo el comisario “son tan viejos que ni las primeras ni postreras
paginas tienen”. También se recogen algunos de un autor: Pedro
Fernandez de Villegas, un eclesiastico espafiol nacido en el siglo
XV quien tradujo por vez primera al castellano el Infierno de
Dante (Andreu Lucas, 2018). Estos Flosculus sacramentorum
estan prohibidos en el Index... de 1583.

Después estan las Artes para bien confesar... que son
herramientas primordiales para los frailes evangelizadores en
nuevas tierras, pues el confesar a los fieles es parte de su trabajo
cotidiano. Sin embargo, las alarmas se encienden en estos textos
ya que no tienen nombre de autor, uno de los datos primor-
diales que se requieren en un libro para que pueda circular sin
problema. De igual manera se entiende que éste se oculta para
introducir otro tipo de ideas en estos textos, pues la mas minima
idea se podria expandir en herejias entre los religiosos y la pobla-
cion laica. Este libro también esta vedado por el Index de 1583.

Las Postille o Postillas mayores son conjuntos de comen-
tarios biblicos, que en este caso se recogieron sin nombre de autor
u otros datos, lo que nos impide ahondar en este campo por el
momento y remitir a lo arriba visto de los libros sin nombre de autor.
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Finalmente, uno de los Best sellers del periodo novohispano: el
Figure biblie de fray Antonio de Rampelogi, o Rampegollo, o Rampe-
golo quien probablemente nacié en Génova, alrededor de 1335, y se
ordeno con los agustinos, con quienes estudi6 teologia y otras areas
afines. Posteriormente se dedic6 a la ensefianza en Napoles, en donde
escribié su Figure Bibliae, concebido como una herramienta para
armar sermones de manera un poco facil. Su contenido se dispone en
orden alfabético por argumento. Se mueve entre la exégesis biblica
y los exempla. Uno de los probables usos que le dio fray Antonio fue
el de ensenanza pues al ser profesor de Prima este texto le permitio
profundizar en las sagradas escrituras para sus estudiantes y también
fue usado al momento de hacer sermones para la celebracion de la
misa. De igual manera, las ediciones del texto que se imprimieron a
fines del siglo XV y principios del XVI tendieron a insertarse en los

Index de libros prohibidos debido a ciertas interpretaciones de pasajes

de la Biblia que salian de contexto (Visnjevac, 2016).

También podemos apuntar que este texto tuvo dema-
siadas reimpresiones desde el siglo XV hasta el siglo XIX, siendo
una herramienta importante no sélo en el virreinato novohispano,
sino en todos los territorios de la cristiandad, pero con algunas
transliteraciones incorrectas. Al recordar que fue primero un
libro manuscrito, los errores de edicion debieron abundar en las
ediciones posteriores. Esto explica que un ejemplar que alberga
la Biblioteca Nacional de México tenga expurgos de 1631y 1757,
de igual manera el tiempo y las circunstancias iban moldeando el
libro y el expurgo (Yhmoff Cabrera, 1987).

En la parte de “otros libros” hay algunos que, por los
pocos datos que da el comisario, no se pueden rastrear o buscar
la forma por la cual se recogieron. Sin embargo, un par de estos
merecen consideraciéon: un Cancionero general y De secretis
mulierum de Alberto Magno. Sobre el Cancionero general
vemos una antologia de poesias que en la tltima seccién contenia
“obras de burlas” que en ocasiones caian en la lascivia y lujuria,
por lo tanto, se suprimiria y los demas poemas, que también
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eran religiosos, podrian seguir. Y el libro de Alberto Magno,
cuyo tema central es la historia natural, pero también cuestiones
de hermetismo y alquimia, es erroneamente atribuido al santo
Alberto Magno. Este tipo de textos se apropiaban de la leyenda
que Alberto Magno habria descubierto la piedra filosofal. Es
asi como se buscaban contener cosas ajenas a lo escrito en su
momento por €l (Barragan Nieto, 2012).

CoNCLUSIONES

Con la enumeracion y desglose de los libros y motivos en el docu-
mento podemos proponer las siguientes conclusiones:

Laidea de la sociedad como un cuerpo, y que para mante-
nerlo sano habia que extirpar lo malo, es una percepcion que
dura hasta nuestros dias. Esta percepcion guio a los Inquisidores
a retirar esos textos prohibidos de la sociedad y examinarlos en
busca de la parte “podrida” y retirarla.

También podemos ver que los libros fueron herramientas
cotidianas en la evangelizaciéon de los nuevos territorios espa-
foles, propiciando un fuerte comercio librario entre el Antiguo y el
Nuevo Mundo, aunque por la distancia también era tardado y
costoso. Esto nos hace suponer que el recoger libros a los religiosos
debi6 haber sido un tanto molesto para algunos, pues no podian
continuar correctamente sus labores. De igual manera, el comi-
sario en turno debi6 tardar en la bisqueda de los errores o desvia-
ciones de los textos escrutados, ralentizando asi el comercio de
libros y el uso de estos.

Cabe hacer mencién importante de la recoleccion de
Biblias u otros textos religiosos escritos en latin, que bien
podrian contener desviaciones impuestas por los editores, aque-
llos quienes pensaban diferente a como la Iglesia catolica lo hacia
y que intentaban propugnar esto en la misma lengua oficial de la
institucion eclesiastica. Esto también debi6 suponer un reto para
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el comisario, pues debian ser hombres entendidos en latin y en
teologia, para saber qué pasajes suprimir y cuales no.

Dentro de los propositos de perseguir libros prohibidos
estuvieron los libros en lenguas vulgares. Esto se debia en parte
a la traduccion, pues desde siempre el problema de traducir algo
de un idioma a otro representa no trasladar de forma correcta un
concepto, lo que en el mundo catélico podria representar peligro
de variar las enseflanzas que se impartian a los habitantes evan-
gelizados, y con ello generar una posible herejia.

Entonces observamos coémo la Iglesia, en especial la
Inquisiciéon, molde6 lo que debia leerse en los conventos y los
templos, y desde ahi lo que se predicaba a los fieles, un aparato de
sometimiento para los nuevos catolicos. Esto nos revela las estra-
tegias de las altas esferas de poder para mantener la cohesion en
los bajos estratos sociales. Sin embargo, también podemos ver
la otra cara, la de la clandestinidad, cuando los lectores e impre-
sores buscaron formas de hacer circular aquello que no estaba
permitido, burlando en ocasiones el control estatal y eclesias-
tico. Es asi que son varios los agentes que confluyen en la “crea-
cion” de la literatura, pues a través de la resistencia se crean y se
difunden nuevas ideas.

Quedan varias preguntas abiertas a una nueva investiga-
cion y cotejo con otros documentos que permitan acrecentar la
informacion sobre los libros prohibidos en la Nueva Espana.
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PROCES0S DE SECULARIZACION EN LA EPOCA
POSTINDEPENDENCIA: METODO LANCASTERIANO EN EL
Estapo e Honburas (1825-1840)

JENIFER IVETTE RobRicuEz Lazo'
Universinap NacionaL Autonoma e Honouras (UNAH)

INTRODUCCION?

Una vez declarada la Independencia de Centroamérica en 1821
de la Corona Espafiola y posteriormente haber formado parte
del efimero Imperio Mexicano de Iturbide, por razén de un afio
en 1822, las cinco provincias que formaban parte de la conocida
como Capitania General de Guatemala o Reino de Guatemala
(Guatemala, El Salvador, Honduras, Nicaragua y Costa Rica)
deciden unificar sus territorios a través de un sistema federativo,
basandose en el ejemplo de Estados Unidos de Norte América.

Esta Republica Federal de Centro América tuvo una
periodizacion de 1823-1840 y cont6 con tres elecciones de autori-
dades gubernamentales. El primer presidente federal, el General
Manuel José Arce, fue designado en una controversial eleccién
el 29 de abril de 1825, seguido por un periodo de guerra civil en

1 Licenciada en Historia por la Universidad Nacional Autonoma de Honduras e
Ingenieria Industrial por la Universidad Catolica de Honduras.
2 Este articulo es parte de un trabajo de la Asignatura de Taller de Investigacion
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los afios de 1826-1828. El segundo presidente, el General Fran-
cisco Morazan, gobern6 de 1830 a 1835 (Villacorta, 1930, pp.
428 y 429). La tercera eleccion dio como ganador a José Cecilio
del Valle en 1834, quien, debido a su fallecimiento, no ejercioé su
cargo como presidente, lo que llevo a nuevas elecciones donde
resultd vencedor Francisco Morazan (Benzanilla, 2010, p. 57),
para asumir un segundo periodo gubernamental de 1835-1839.

En esta investigacién nos centraremos en los esfuerzos
del Estado de Honduras en buscar solucionar algunos de los
problemas heredados del Régimen Colonial, especificamente la
instruccion, la cual se encontraba bajo el dominio religioso.

En Honduras la iglesia estuvo encargada de la apertura
de catedras educativas que no contaron con una duracion prolon-
gada debido a la escasez de religiosos por ser estos reubicados
en otros conventos o al fallecimiento de los mismos. A su vez,
administraba el Colegio Tridentino San Agustin el cual no pudo
evolucionar, como los colegios de esa misma indole ubicados en
Guatemala y Nicaragua, a universidades.

Las escuelas de primeras letras, ya sea que estuvieran a
cargo de maestras particulares, de bachilleres o sacerdotes, ense-
fiaban a leer y escribir a los infantes con la ayuda de una cartilla
de Doctrina Religiosa; una de las cartillas m4s comunes que
circulaba en esa época era el Catecismo de Ripalda. Esta instruc-
cion era de caracter religioso, supersticiosa, fanatica y exclusiva de
quien pudiera costearla; proporciona un ejemplo de la falta de insti-
tuciones de instruccion formal no religiosa para quienes no desean
tomar los hébitos: si deseaban seguir instruyéndose, debian
hacerlo por su cuenta. Este fue el caso de Francisco Morazan
quien, gracias a la lectura de los libros de la renombrada biblio-
teca de su tio politico, Don Dionisio de Herrera, pudo tener
acceso a grandes obras del Siglo de las Luces (Becerra, Morazan
Revolucionario, 2007, p. 15y 16).

Por las razones anteriormente mencionadas, las auto-
ridades del Estado de Honduras durante el segundo mandato
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presidencial de Francisco Morazan y fungiendo como Jefe de
Estado Joaquin Rivera, preocupados por el bienestar de la
juventud, deciden optar por la secularizacion del sistema educa-
tivo, es decir, implementar un método instructivo que no estu-
viera bajo el mandato de la Iglesia y que fuera accesible a una
mayor cantidad de jovenes, evitando que cayeran en los vicios y
tuvieran la oportunidad de mejorar su destino. El sistema educa-
tivo que cumplia con estos requisitos y ademas permitia formar
docentes mediante una moédica inversion tanto en personal
como en recursos monetarios era el método de ensenanza mutua o
lancasteriano. Los intelectuales liberales y conservadores sabian de
las exitosas experiencias de su puesta en practica en paises vecinos
como Estados Unidos y el mas cercano a Centroamérica, México.

La metodologia empleada es de tipo cualitativa a través de
un estudio de casos descriptivos con unidades de analisis multi-
ples (La Iglesia, las autoridades gubernamentales, los jovenes
becados en Guatemala y el método Lancasteriano ensefiado en
el Liceo Minerva de Guatemala), con una periodizacioén de 1821
a 1840. El estudio se incorpora en la Historia de las instituciones
educativas. A su vez, contribuiria a la bibliografia de instrucciéon
de maestros formalistas durante el periodo anterior a la reforma
liberal 1870, afio donde se comienzan a establecer instituciones
secundarias con secciones normales anexas para la formacion de
maestros en el Estado Hondurefo.

LA IcLEsIA CAtoricA Y LA Epucacion En EL Estapo pE Honpuras

Durante el Antiguo Régimen Colonial fueron las instituciones
eclesiasticas las encargadas de la instruccion. El primer ejemplo
de ello es palpable en la Bula Intercaetera emitida por el Papa
Julio VII, donde los espafioles se comprometian a adoctrinar y
difundir la fe cristiana (Fernandez, 2004).

Por lo tanto, donde se estableciera una Iglesia, misiéon o
curato debia también fundarse una escuela de primeras letras o cate-
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dras que trasmitira conocimientos, pero las evidencias prueban lo
contrario; ya sea debido a la escasez del clero o a la pobreza de la
Iglesia en la Provincia de Honduras, eran limitadas las creaciones
de escuelas de primeras letras o la apertura de catedras.

En la Provincia de Honduras, durante la Colonia, el tipo
de instruccion dominante eran las pequenias escuelas financiadas
por los padres de familia, como la escuela dirigida por las maes-
tras Gomez, donde impartian lecciones de lectura y doctrina cris-
tiana (Becerra, 2010, p. 12).

También predominaban las catedras de diferentes disci-
plinas, a través de las cuales las autoridades espafiolas inter-
venian, con la ayuda de Frailes como Juan Antonio Riquelme,
Comisario del Convento de la Merced, quien impartia las cate-
dras de gramatica, filosofia y arte en 1779 (Becerra, 2010, p. 14
y 15). Estas catedras no permanecen en el tiempo, debido a la
falta de subvenciones para mantenerlas y a la rotacion de frailes
o presbiteros entre conventos.

La tnica instituciéon educativa de orden formal con que
contaba el Estado de Honduras es el Colegio Tridentino San
Agustin fundado en 1654, en el que se impartieron las materias
de matematicas, gramatica castellana y latina, historia, teologia
y moral (Moncada, Vasquez, Lazo, Guzman y Agurcia, 2019), con
la finalidad de formar a los futuros bachilleres en teologia.

Al contar con una limitada opcién educativa, los hijos
de la elite criolla a menudo enviaban a los paises vecinos a sus
vastagos a educarse. Asi, podemos mencionar a personajes tales
como: José Cecilio del Valle y su primo Dionisio de Herrera,
quienes se formaron en la Universidad de San Carlos en Guate-
mala, a Juan Lindo graduado de la Universidad de Nicaragua,
entre otros personajes.
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EL SisTEma LancasTeriaNo EN CENTROAMERICA Y EL Caso DE HonDuRAS

De la misma forma en que se propagaron las ideas de la Ilus-
tracion desde el continente europeo, las noticias sobre los bene-
ficios de este nuevo método educativo, conocido como sistema
lancasteriano, traspasaron las fronteras europeas y eventual-
mente llegaron al nuevo continente americano, siendo Estados
Unidos de Norteamérica el primero en implementarlo en 1806
en la ciudad de New York (Granda, 2016, p. 11). Posteriormente,
México fundé la Compania Lancasteriana; el 22 de febrero de
1822, esta institucidon establecié la primera escuela, bajo este
método con el nombre del Sol (Benavente, 2015). Esta fundacion
no pas6 desapercibida para intelectuales como el hondureno
José Cecilio del Valle quien mantenia una relacion epistolar con
estudiosos mexicanos: conocia los beneficios que de ser aplicado
en la Republica Federal de Centro América traeria para la nifiez y
juventud de este gobierno. (Sepulveda, 1978, p. 13-17).

La implementacion de este método de ensefianza en
la Federacion Centroamericana conformada por Guatemala,
El Salvador, Honduras, Nicaragua y Costa Rica fue sujeto a
una serie de discusiones en la Asamblea General, con primera
sede en la ciudad de Guatemala, que desemboc6 en una serie
de propuestas, beneficios y reticencias para implementar este
sistema de aprendizaje.

La primera ocasion donde se propuso implementar el
Método Lancasteriano fue a peticion del ciudadano Mariano
Coérdova a inicios de 1819, a manera de comprobar la eficacia de
este nuevo sistema en una de las escuelas de mayor longevidad
y renombre como lo era la escuela de San José de Calazans, su
método de ensenianza mutua y la recepcion del Manual Practico
del Método de Mutua Ensenianza para las Escuelas de Primeras
Letras, que fuera enviado por la Sociedad Econdémica de Amigos
del Pais de la Ciudad de Cadiz al Ayuntamiento de Guatemala
(Hernandez, 2016, p. 3).
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Pero esta sugerencia no fue tomada en cuenta y las conver-
saciones sobre la puesta en practica del método Lancasteriano
tuvieron que esperar hasta el afio de 1825 para ser reanudadas.
En este ano la Republica Federal, bajo su primer mandatario
Manuel José Arce, continu6 con los esfuerzos para implementar
el método lancasteriano, y prueba de ello es la intervencion del
Sabio José Cecilio del Valle quien, en su respuesta al oficio de la
Municipalidad de Guatemala fechado el 24 de abril de 1825, hace
las siguientes observaciones sobre este método:

<o Los beneficios econémicos y de tiempo del sistema de educa-

cién mutua.

o Sugiere que pude hacer uso de sus relaciones en Londres o de
Norteamérica, para contactar un maestro, aunque esto traeria como
inconveniente que el profesor no hablara espafiol y el coste del viaje

de Europa a América.

<o Por lo tanto, recomienda al Sr. José Ortega, quien tiene a
su favor ser un espafnol emigrado, que actualmente se encuentra en

Guanajuato, México impartiendo el Método Lancaster.

< Propone como sueldo del maestro un estimado entre 800 a

1000 pesos anuales.

o Ofrece su sueldo como diputado por el periodo de un afio,

con el fin de establecer el Método Lancasteriano.

<o Se compromete escribir una obra elemental de educacion,
aunque no promete terminarla con rapidez, debido a sus diversas

ocupaciones (Sepulveda, 1978, p. 13 y 17).

José Cecilio del Valle, a través de su apreciacion, muestra
los beneficios de este método de ensefianza en lo econémico y
cdmo él esta dispuesto a contribuir con su salario de un afio para
que sea implementado lo més pronto posible. Menciona que
debido a sus relaciones con otros intelectuales britanicos puede,
a través de ellos, conseguir a un docente extranjero si asilo desea
el gobierno guatemalteco, pero esa peticiéon tendria como obsta-
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culo la barrera lingiiistica. Del Valle, quien tiene conocimiento
de que el método lancasteriano se imparte en la Republica Mexi-
cana, recomienda un docente experimentado y que se encuentra
en el mismo continente.

Pero fue hasta el afio de 1826 que se volvi6 a discutir seriamente el
establecimiento de una escuela lancasteriana mediante una solicitud
del gobierno de Guatemala ante la Asamblea Legislativa, con la fina-

lidad de obtener fondos para llevarlo a cabo. Esta discusion surgié por

las comunicaciones donde Marcial de Zebadta, quien era miembro

de la Sociedad para la Instruccion Elemental establecida en Paris
(Hernandez, 2016, p. 5), recomendaba la adopcion del método bajo
argumento de que “las escuelas fundadas por el Arzobispo Monroy, las
cuales estaban a cargo de la municipalidad, y cabildo eclesiastico, se
encontraban obsoletas, al basar su instruccion en métodos antiguos”
(Hernandez, 2016, p. 5). Zebadia mencionaba los beneficios de una
escuela donde los nifios se instruyan unos a los otros, como un mayor
numero de infantes educados y reduccion del nimero de docentes, lo
cual se veria reflejado en un ahorro de costos en cuanto a los salarios

a pagar (Hernandez, 2016, p. 5).

Una vez decidida la implementacién del método lancas-
teriano, surgio la discusion sobre quien seria la persona idonea
para dirigir este proceso educativo. Marcial Zebadda propuso al
profesor Henry Dunn, representante del Comité de la Sociedad
Escolar Britanica y Extranjera de Londres, quien ya contaba
con la experiencia de las escuelas de New York; este extranjero
se present6 en Guatemala en junio de 1827 y expuso un plan
que incluia como parte de las asignaturas la ensenanza de la
lectura, escritura, ortografia, aritmética, geografia y taquigrafia
(Hernandez, 2016, p. 5y 6). A pesar de los reiterados deseos de
poner en practica el método de ensehanza publica, el Gobierno
guatemalteco decidi6 hacer primero una prueba ensayo del
mismo, la cual estaria a cargo de una comisién compuesta por
autoridades gubernamentales que garantizarian su desarrollo.



PROCESOS DE SECULARIZACION EN LA EPOCA POSTINDEPENDENCIA

¢Porque tanta reticencia de parte del Gobierno de Guate-
mala para implementar el método lancasteriano? Si ya tiene a
mano un manual de ensenanza mutua que le fue proporcionado
por la Sociedad Econémica de Amigos del pais y un profesor cali-
ficado, encarnado en la figura de Henry Dunn, la respuesta es el
temor por parte de las autoridades de la Iglesia Catélica que ven
con desagrado como se les retira la facultad educativa, que habia
sido una de sus obligaciones por siglos y mediante la cual ejerce
un control ideoldgico en la poblacion. Muestra de este malestar
es el oficio que el gobierno envia a la comision en el que se senala
con que:

Podria suceder que la delicadeza religiosa de los padres de familia se

resintiere de que al frente de este nuevo establecimiento se ponga un

Preceptor que no profesa la Religion Catolica; pero semejante difi-
cultad se allana facilmente designando un Eclesiastico de instruccion
y providad que inspeccione sobre la pureza de la doctrina Christiana
que se ensene a los alumnos, sin permitir al maestro otra interce-
sion en este punto que la del método y arreglo con que deva darse la

instruccion (Hernandez, 2016, p. 6)

Se puede interpretar el mensaje de este oficio como
evidencia de la ideologia catdlica fuertemente arraigada en la
sociedad guatemalteca. A pesar de haberse logrado la Indepen-
dencia de Espaiia, la nueva constitucion de 1824 continuaba expre-
sando la vigencia de la devocion catélica como religion oficial de
la Republica Federal de Centro América (Benzanilla, 2010, p. 55).

Con la finalidad de implementar exitosamente el sistema
Lancasteriano se solicita la presencia de Henry Dunn, pero antes
de su llegada a Guatemala existi6 una comunicacion en la cual el
Supremo Poder del Estado se dirigié y recomend¢ la representa-
cion de la Sociedad Britanica y extranjera de escuelas mutuas a la
Asamblea General Americana en fecha del 18 de abril de 1827 en
Londres. Esta carta es recibida por el representante de la Sociedad
Briténica, el sefior Diego Thompson, quien la remite al Gobierno
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Supremo de los Estados Unidos Mexicanos en fecha 7 de junio

de 1829 debido a que, en dicho pais, se encuentra funcionando la
Compaiiia Lancasteriana desde 1822. La respuesta es favorable
y por lo tanto el Congreso Federal se ha servido de acordar lo
siguiente:

1. Que se aceptan las proposiciones de la Sociedad Britanica
y extranjera, que se le den por medio del Gobierno, las mas expre-
sivas gracias por el interés que manifiesta en promover la ilustraci6on
y prosperidad de las republicas del nuevo mundo, y por el generoso
ofrecimiento que hace de cooperar 4 este fin, con los medios que estan

G su alcance.

2. Que el Supremo estado haga imprimir y circula d todos los
estados de la union la representacion de dicha sociedad a fin, de que
sean conocidas de las generalidades de los ciudadanos y habitantes de

la Reptiblica, con miras altamente benéficas a secundarlas.

3. Que al mismo tiempo existe @ las legislaturas y Gobiernos
de los estados para que convencidos de la buena utilidad que ofrece
el método monitorial 6 de ensefanza mutua, proporcionen los fondos
necesarios, al menos para plantear en cada Estado una escuela en que

se eduque la juventud de ambos sexos.

4. Que el Gobierno Supremo siga desde luego las proposiciones
del a sociedad; y forme en vista de ellas el presupuesto respectivo @
plantear dos escuelas de uno y otro sexo, mientras que los gobiernos
de los estados proveen de los fondos para establecer las escuelas que

Sse necesiten.

5. Que al pedir a la sociedad los preceptores, le indique la
calidad necesaria que deben tener; y sobre estas las de poseer alguna
arte 6 industria (inaugurada) en el pais como el hilado 6 blanqueado

de lino y de la seda, fabricas de papel, loza fina, cristal.

Dado en la Sala del Senado de Guatemala el 27 de julio de 1830

(Honduras A. N., Caja nimero 2, afio 1832, 1830)
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Esta comunicacion menciona que se solicit6 la ayuda a la
sociedad Lancasteriana de Londres y esta deleg6 la contestacion
favorable a la Comunidad Lancasteriana de México. Esta misiva
evidencia la disposiciéon de enviar docentes que se adecuaran a
las necesidades de cada Estado en cuanto a las artes o industria
con que contaran, lo importante de establecer por lo menos en
cada uno de los Estados dos centros de ensefianza para ambos
sexos y que a través de publicaciones se debia dar a conocer este
método de ensefianza. Debido a la falta de presupuesto, solo el
Estado de Guatemala logr6 implementar el método Lancaste-
riano a través de dos formas:

o La fundacion de la Escuela Minerva Lancasteriana, bajo la

responsabilidad de Profesor Manuel Muiioz en 1830.

o Y su aplicacién en la escuela de San José de Calazans,

dejando abierta la posibilidad de ensayarlo en la escuela San Casiano

Martir (Hern&ndez, 2016, p. 6).

Al parecer, el método Lancasteriano se extendi6 en varias
escuelas alrededor del pais; sin embargo, el Jefe de Estado de
Guatemala, el Dr. Mariano Galvez, en la apertura de las sesiones
de la Asamblea Legislativa del 2 de febrero de 1834, manifest6
que no contaban con los maestros adecuados para impartir a la
perfeccion el método de ensenanza mutua y que por tal razéon
el Gobierno ha encargado que se contrate uno en el extranjero,
porque de lo contrario no se lograrian los progresos que demanda
la instruccion popular (Galvez, 1925, p. 14).

La difusion de este método educativo fue reportada
en Guatemala por el periddico El Mensual de Conocimientos
Utiles en junio de 1835, en la secciéon de Ensefianza Primaria se
exponen las ventajas de método de Bell y Lancaster en el campo
de la instruccion (Rojas, 1835).
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EL MEtopo LANCASTERIANO EN HONDURAS

La instruccion publica que proporciona las luces, destruye
los errores y prepara el triunfo de la razon y la libertad, nada
omitiré para que se propague bajo los principios que la ley esta-
blezca. Por desgracia, hasta ahora mucha parte de la juventud
se ve entregada en manos de la ignorancia y la supersticion. Los
funestos vicios del sistema colonial se transmiten entre nosotros,
de padres a hijos, y el trastorno y las revoluciones que se han
repetido en los estados desde su independencia, son la escuela
en donde aprende a conocer sus derechos esa desgraciada y
preciosa porcion de la Republica que es la destinada a consolidar
el sistema que nos rige (Santana, 1992, pag. 30).

A través de esta apreciacion, Francisco Morazan transmite
su deseo de proporcionar una educacion publica que deje atras la
ignorancia y supersticion del sistema escolastico colonial, a su vez
expresa que no escatimara en los esfuerzos para llevarla a cabo.
Morazan, quien experiment6 en carne propia la falta de catedras
educativas y adquiri6 la mayoria de sus conocimientos de forma
autodidacta, anhelaba que la juventud hondurefia tuviera mejores
oportunidades en el campo de la instruccion.

Por lo tanto, decide promover la implementacion
del sistema de Monitores o Lancasteriano, del inglés Joseph
Lancaster, que ya habia sido probado con éxito en Estados Unidos
y posteriormente difundiéndose a Hispanoamérica, comenzando
por las Antillas: Cuba, Haiti, Reptiblica Dominicana, luego Suda-
mérica para llegar a Centroamérica.

El Método Lancasteriano, monitorial o de ensefianza
mutua, consistia basicamente en el empleo de los estudiantes
mas aventajados los cuales recibian una preparacion especial
por parte del docente, con el fin de instruir a un grupo de 8 o 10
compafieros, a los cuales impartian clases de lectura, escritura,
ortografia, aritmética, geografia y taquigrafia. A su vez existia
una divisiéon de 8 niveles de conocimiento, siendo los de octavo
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nivel quienes portaban la denominacién de monitor. Estas asig-
naturas se impartian en aulas separadas donde se agrupaban
alumnos de diferentes edades con base en el conocimiento o
habilidad del estudiando. Una escuela organizada bajo el método
lancasteriano se encontraba organizada de forma piramidal: en
la base el alumnado en general, en la division intermedia el grupo
de monitores y un docente en la ctispide, quien dirigia el proceso
de instruccion (Garcia, 2016, p. 12).

El término monitor hace referencia a estos alumnos aven-
tajados que imparten la ensefianza al resto de sus compaferos,
los cuales estaban divididos en tres:

1. Primero los monitores generales de orden, quienes desem-
pefiaban actividades administrativas: eran los primeros en llegar a la
escuela, se encargaban de pasar lista a los monitores y de sustituirlos
en caso de ausentismo, ellos distribuian los tableros de dictar y otros
materiales, una vez asignadas las tareas se abrian las puertas de la

escuela. También llevaban el control de los nifios sancionados.

2. Segundo los monitores generales de clase, los cuales estaban

organizados por asignaturas es decir existian uno de ellos para la

lectura, escritura, aritmética y demas clases que se impartian, ellos

revisan y controlan el orden mientras se desarrollan las clases, a su
cargo estaban los monitores de aula y sus alumnos.

3. Y por tltimo tenemos a los monitores de aula, quienes son
los que imparten la docencia y tienen a su cargo de 8 a 10 estudiantes,
a los que instruyen en sus pupitres o dé pie en circulos (Garcia, 2016,

p. 13y 14).

Este sistema buscaba mantener al alumno la mayor
parte del tiempo ocupado, pues se basaba en la premisa de que
“un nifio ocupado es un nifio que no molesta” (Garcia, 2016, p.
11). A su vez, este método eliminaba el castigo fisico o corporal
reemplazandolo por un régimen de recompensas positivas como
juguetes, menciones especiales en cartén o incluso dinero en
metalico; sin embargo, los castigos eran de indole moral como
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las orejas de burro que ridiculizaban y humillaban al alumno
o las tablillas que colgadas del cuello calificaban al discente de
chismoso, enredador, puerco, desaplicado, entre otros (Garcia,
2016, p. 11).

En Honduras, los primeros intentos en busqueda de una
innovacion instructiva pueden ser encontrados en las comuni-
caciones fechadas el 6 de abril, 28 de agosto y 13 de septiembre
de 1825, remitidas por parte de Francisco Morazan, quien se
desempenaba como Secretario General del gobierno a cargo de
Dionisio de Herrera. Aquella dirigida al Jefe Politico Sub-Dele-
gado de Hacienda de Tegucigalpa, fechada el 6 de abril, expresa
que el sistema de ensefianza mutua fue acordado por el Gobierno
Supremo de la Republica, razén por la cual remite cuatro ejem-
plares para que sean distribuidos en los lugares que estime conve-
niente (Lara & Oqueli, 1992, p. 72). Una segunda comunicacion
al Ministro General del Gobierno del Estado de Comayagua, el
28 de agosto de 1825, menciona que con el objetivo de ilustrar
a la juventud mediante el fomento de la instruccion publica se
remiten 25 cartillas que forman parte de un lote de 200 ejem-
plares adquiridos en la Imprenta la Union para que sean repar-
tidas en las municipalidades, haciéndoles saber las ventajas del
establecimiento de escuelas de primeras letras (Lara & Oqueli,
1992, p. 143). Y para finalizar, una tercera misiva dirigida al
Ministerio General del Gobierno del Estado de Honduras, repre-
sentado por su Ciudadano Jefe Politico de la Provincia de Tegu-
cigalpa, donde se le remiten 12 ejemplares de la cartilla moderna
hecha por Fr. Matias Coérdova, las cuales deben ser distribuidas
en algunas municipalidades de los pueblos a su mando encare-
ciendo a estas cuanto deben interesarse en la ensefianza de la
juventud como uno de los primeros elementos de nuestra exis-
tencia social (Lara & Oqueli, 1992, p. 155).

Estas cartillas deben ser enviadas a las distintas municipa-
lidades del pais con la finalidad de que los docentes existentes en el
Estado de Honduras se familiaricen con este método de ensefianza.
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En cuanto a la puesta en practica del Método Lancaste-
riano en el Estado de Honduras, fue durante la administracion
del Jefe de Estado Joaquin Rivera (1833-1836) que impulso
la instruccion primaria y envié por cuenta del Estado a varios
jovenes hondurenios a la Escuela Normal Lancasteriana que
habia establecida en Guatemala (Gonzalez, 1996, p. 12).

El Gobierno del Estado de Honduras remiti6 cartas a lo
largo del territorio con la finalidad de elegir a los jévenes que
serian beneficiados con la beca para realizar estudios en el Liceo
Minerva de Guatemala, sin fijar restricciones de estratos sociales.
Prueba de esto es la misiva firmada por el funcionario Felipe
Bustillo, con fecha de 26 de enero de 1836, dirigida al ciuda-
dano ministro general del Gobierno Supremo donde menciond
que se eligio a un muchacho representante del departamento
de Choluteca, de acuerdo a la comunicacién con fecha 22 de
diciembre de 1835. Ahi el gobierno expreso6 su deseo de benefi-
ciar a la nifiez hondurefia con todos los medios de la Ilustracion
(Honduras A. N., 1836).

Los nombres del grupo de jévenes a formarse en el Liceo
Lancasteriano Minerva en Guatemala fueron los siguientes:
Rafael Izaguirre, Francisco Barahona, Justo Rubi, Pablo Bulnes,
Pedro Arriola, José Maria Villafranca, Gregorio Boquin, Simeo6on
Ugarte, Mariano Orellana, Manuel Zelaya y Sabino Miranda
(Manzanares, 2003, p. 131).

Este grupo era originario de Comayagua, Choluteca,
Gracias, Olancho, Santa Barbara, Tegucigalpa y Yoro. En esta
comunicacion se mencion6 que Comayagua era unos de los
puntos de reunion que se encontraban a la espera del joven
originario de Santa Barbara dentro de 15 dias. De Comayagua
se dirigirian al pueblo de Intibuca donde el funcionario José A.
Castafion gird instrucciones para que el Jefe Intendente Depar-
tamental contratara unos 8 o 10 bestias y a hombres de confianza
para el traslado de los jovenes (Honduras A. N., Caja nimero 15,
ano 1836, 1836).
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Existen comunicaciones donde se informé que este grupo
de jovenes inicio el viaje a Guatemala en marzo de 1836, prueba
de esto es una misiva con fecha 2 de marzo de ese afio, emitida
en Comayagua y dirigida al Ciudadano Intendente del Departa-
mento de Santa Barbara, donde se especifico que al dia siguiente
de que recibieran ese mensaje los cinco jovenes que se encon-
traban en Santa Barbara, que iran a estudiar el Sistema Lancas-
teriano, emprendieran el viaje a Guatemala, que tendrian como
primer destino los Yanos en la Intendencia de Gracias donde se
reuniran con otro joven que también estudiara con ellos, por cual
se le pidi6 que prestara los auxilios necesarios de bestias y que
a su vez le ordenara al Intendente de Gracias que los recibiera
y los auxiliara en lo que fuera necesario. Para cubrir los gastos
del viaje se separan 400 pesos del ramo de Aguardiente de la
Intendencia de Gracias y 50 pesos para otros objetos, que seran
entregados a Atiliano Baraona (Honduras A. N., Caja nimero 8,
ano 1836, 1836).

La segunda comunicacion provino de Guatemala por
el funcionario A. Salazar, en fecha 7 de abril de 1836, donde se
expresa:

Puse en conocimiento de mi Gobierno la estimable comunicacion de
fecha 2 de ultimo Marzo, en que me dice estar ya en camino para esta
Capital once nifos que vienen con el objeto de inscribirse en la escuela

norma Lancasteriana, y en vista de ello ha acordado que la ensefianza

se franquee & dhos nifios gratuitamente: que el Director del estable-

cimiento tome por su cuenta el cuidado de aquellos: que @ efecto de
que la atencién que se les dé, sea interesante y esmerada se nombre
un Segundo Maestro y ayo... (Honduras A. N., Caja nimero 2, afio
1836, 1836).

La tercera de las comunicaciones, con fecha del 10 de
mayo de 1836y firmada por José A. Castafion, comunico6 al Ciuda-
dano Intendente General que debia gratificar con la cantidad de
treinta pesos y la Intendencia de Santa Barvara al ciudadano
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Atiliano Baraona, por haber llevado con bien a los nifios que se
conducian a Guatemala (Honduras A. N., Caja nimero 5, afio
1836, 1836).

Sobre la situacién de estos 11 jovenes becarios, enviados a
la Escuela Normal Lancasteriana, se encuentra el documento con
fecha de 31 de agosto de 1836 del cual se desprende la siguiente
informacion, resaltando el fallecimiento de Orellana, originario
del departamento de Gracias:

1. Los diez jovenes que estan educandose en la Escuela Normal
Lancasteriana establecida en Guatemala del Sefior José Santos Mufioz
continuaran por tres afios mas, de lo que va & de completar en Abril

de 1837.

2. La mesada que el Estado pagara al Director José Santos
Muioz sera de diez y seis pesos por cada uno de los diez nifios expre-
sados, pagara también la cantidad que se invierta en los muebles muy
necesarios 4 los usos comunes de ellos y vestuario de los nominados
en la lista que se adjuntara, pues los demés se han obligado sin Padres

a darles lo que necesiten.

3. Si alguno de los jovenes expresados quisiere dedicarse a
cualquier otro estudio 4 que tuviera vocacion podra verificarlo previo
aviso del Director Muiioz, 6 que sus veces haga al Gobierno del Estado
para saber si lo hace con intencion recta de adelantar; porque en caso
presentase esta traslacién para abandonar la ensefianza en que se

halla y su conducta, se le suspendera la mesada que le pasa el Estado.

4. La Tesoreria llevara escrita y razén exacta de las cantidades
que se hallan remitido 4 Guatemala con este fin, no olvidandose de
la que el Coronel Atiliano Barahona que condujo 4 los nifios, entrego
al expresado Director Mufioz: la que se ha remitido tltimamente de
setecientos treinta y cinco pesos en que se remato el sitio de San Juan

Bautista, en el Departamento de Santa Barbara...” (Honduras A. N.,

Caja namero 1, afio 1839, 1836).
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El Gobierno Federal corri6 con los gastos de los jovenes,

evidencia de ello son los desembolsos hechos por la Tesoreria
General y Hacienda General de Honduras para pagar la manu-
tencion de dichos jovenes con fechas:

o José A. Castanon, el 18 de octubre de 1836, le escribe al
Intendente del departamento de Gracias, con la finalidad de que
destine los fondos que produzcan los expedientes de tierra, por ser
cantidad considerable a la manutencion de los jévenes que se encuen-
tran estudiando en la Escuela Normal de Guatemala, los cuales estan
a punto de ser expulsados de ella, por falta de pago (Honduras A. N.,
Caja numero 6, aho 1836, 1836).

o Casto Alvarado, en una misiva fechada el 19 de noviembre
de 1836, dirigida al Ciudadano Ministro de la Tesoreria general, le
informa que el estado de Guatemala reclama las mesadas retrasadas de
los jovenes, manifestando que carecen de vestuario y de los materiales
necesarios para sus estudios, que dicho cobro sea resulto con la mayor

brevedad posible (Honduras A. N., Caja nimero 7, aho 1836, 1836).

o Joaquin Rivera, en fecha 25 de noviembre de 1836, solicita
se le entregue al ciudadano Francisco Morazan, la cantidad de sete-
cientos pesos moneda plata, por medio de un salvoconducto, para ser
entregados al director de la Escuela Lancasteriana José Santos Mufioz

(Honduras A. N., Caja nimero 1, afio 1836, 1836).

<o De conformidad con el Acuerdo ejecutivo del 30 de diciembre
de 1836, en el cual se estipula los gastos incurridos, en los diez
jovenes, que se instruian en la ensefianza Lancasteriana de Guate-

mala. (Rémulo & Durén, 1965, pag. 158).

Con la finalidad de conocer los avances de los jovenes
enviados a educarse en Guatemala y conocer si la inversion
del Estado de Honduras en ellos rendiria los frutos esperados,
su situacion fue discutido en varias Asambleas de las cuales
podemos mencionar las siguientes:
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Una primera Asamblea del 30 de diciembre de 1836,
donde se acordd enviar diez nihos provenientes de diferentes
pueblos del Estado a instruirse en el sistema de ensefianza mutua.

La segunda junta, con fecha 28 de marzo de 1837,
pretendia derogar lo aprobado en diciembre de 1836.

Una tercer Asamblea realizada el 30 de marzo de 1837
ratifico la aprobacion de 1836, aludiendo a la dificultad de cesar
el contrato establecido entre el gobierno y el director del estable-
cimiento de ensefianza, ademéas de no contar con el dinero para
viaticos de regreso de los jovenes, quienes correrian el peligro de
contraer el colera morbus, que esos momentos hacia estragos
en los Estados de la Federacion Centro Aamericana. También se
menciono6 la cantidad de 1700 pesos platas, provenientes de la
renta decimal, de los departamentos de Santa Barbara y Gracias,
para cubrir con los gastos de los jovenes radicados en Guatemala
(Honduras A. N., Caja namero 19, aio 1839, 1838).

Para el afio de 1838, el estado de Honduras se separ6 de
la Republica Federal, lo que trajo consigo el cambio de autori-
dades y tom¢ las riendas del gobierno Justo José Herrera, quien
fungiria como Jefe de Estado de Honduras hasta la convocatoria
de nuevas elecciones.

Esta sustitucion de administracion trajo consigo
problemas en cuanto a la asignacién de fondos para los beca-
rios que estudiaban en el Liceo de Manuel Muhoz, quien estuvo a
punto de expulsarlos del Colegio. Esta situacion fue informada por
el todavia Presidente Federal Francisco Morazan en Villana el 6
de junio de 1838, quien intervino a favor de los nifios y mencion6
que debian pedirsele cuenta sobre los réditos sobrantes perte-
necientes a las becas de los nifios de Honduras al Padre Franco.
Estos réditos que pesan sobre un pinal de la Hacienda Arrazola
y que suman una cantidad de 4000 pesos podran ir a manos del
Gobierno de Honduras, pero al estar destinados por ley a otro
objeto, Morazan le pide al Jefe de Estado que intervenga en la
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Asamblea con el fin de que sean invertidos en los gastos de los
nifios del Liceo. (Lara & Oqueli, 1992, pag. 208 y 209).

La comunicacién de Morazan anteriormente mencionada
fue considerada por el Jefe de Estado don Justo José Herrera,
quien debatio6 la situacion de los jovenes becados que residian en
Guatemala durante las sesiones 8, 22 y 30. En la sesiéon niimero
8 se acordo solicitar un informe sobre los adelantamientos de los
diez jovenes internos en la Escuela Lancasteriana. En la sesion
numero 22 se discutié sobre la desaprobacion por parte de la
Hacienda del Acuerdo ejecutivo del 30 de diciembre de 1836,
el cual cubria los gastos de dichos becarios. Y en la sesi6on 30
se expresO que no se tenia ninguna intromision en el asunto
(Rémulo & Durén, 1965, p. 158).

Se puede concluir que, a pesar de los cambios del Jefe de
Estado de Honduras, tanto Joaquin Rivera como Justo Herrera
procuraron por todos los medios a su alcance proporcionar a
estos jovenes internos en Guatemala los medios necesarios para
culminar su formacion educativa, lo cual se evidencia a través del
documento donde A. Labaz, ministro de la Hacienda General, en
fecha 24 de Julio de 1839 y a través del ciudadano Martin Bulnes,
en fecha 2 de mayo, remite la cantidad de 300 pesos a los jovenes
que se encuentran en la escuela de Guatemala. (Honduras A. N.,
Caja Numero 3, afio 1839, 1839)

Aun después de la desintegracion de la Federacion
Centro Americana durante el gobierno de Francisco Ferrera, se
sigui6 cumpliendo con el pago de los gastos generados por la
educacion de los becados en Guatemala: En el documentado
fechado en 28 de Octubre de 1841, José Maria Cubas le informé
a los Sefores Ministros de la Hacienda Publica que, a través de la
Aduana de Omoa le fueron cancelados al sefior Manuel Muiioz,
director del Liceo Minerva, la cantidad de 200 pesos que se le
adeudan por concepto de salario al desempefiarse como maestro
de los jovenes que se encontraban estudiando en Guatemala
(Honduras A. N., Caja namero 6, afio 1841, 1841).
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En cuanto a la documentacion encontrada sobre estos
jovenes, podemos saber que debian regresar al Estado de
Honduras terminado el mes de abril, pero se encontraron misivas
sobre el retraso de este retorno por distintos motivos, las cuales
enumeramos a continuacion:

El ciudadano Damaso Ugarte, en una carta del 27 de
enero de 1840, le escribi6 al gobierno sobre el deseo de su hijo
Simeo6n Ugarte de continuar forméandose en Guatemala. El joven
contaba con buenas referencias por parte de sus maestros y del
propio Senor Mufoz, director del liceo. Simeo6n tenia inclinacion
por la carrera literaria y prometi6 una vez culminados sus estu-
dios regresar al pais y trabajar ensefiando gratuitamente en favor
del bien publico. (Honduras, Caja nimero 18, aho 1840, 1840).

En una comunicacion donde se senala como el Jefe
Intendente de Tegucigalpa, esperando respuesta por parte del
Gobierno Supremo y a la tercera suplica realizada por el ciuda-
dano Damaso Ugarte, ha dilatado el regreso de los jovenes que
se encuentran en el Liceo Minerva en Guatemala. Fue firmada
por Zelaya y fechada el 15 de julio de 1840 (Honduras A. N., Caja
namero 2, afio 1840, 1840).

Es el Ciudadano Ministro de Estado y despacho de
Hacienda quien comunic6 el no poder acceder a la solicitud del
joven Simeon Ugarte de permanecer en el Liceo Minerva, con
fecha del 23 de julio de 1840, firmada por Liberato Moncada
(Honduras A. N., Caja nimero 5, aio 1840, 1840).

También existe una nota, escrita por parte de Atiliano
Baraona y fechada el 30 de julio 1840 en Gracias, donde mani-
fiesta su deseo de partir por su cuenta rumbo a Guatemala a
traer a su hijo Francisco Baraona. Esta decision debe hacerse del
conocimiento del presidente (Honduras A. N., Caja nimero 1,
afno 1840, 1840).

Existe una comunicacion fechada el 14 de octubre de
1840 en Comayagua, firmada por José Maria Cubas, donde
informaron sobre los gastos para la conduccién de regreso de los
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diez jovenes bajo custodia del Sefior Mufioz, de los cuales solo 8
regresan y permaneciendo dos en Guatemala porque sus padres
no autorizaron su regreso al Estado de Honduras (Honduras A.
N., Caja numero 1, ano 1840, 1840).

Sobre el destino de los muchachos enviados a estudiar a
Guatemala, regresan al Estado de Honduras, en 1840, ocho de
los diez jovenes, permanecen dos en Guatemala Simeén Ugarte y
Rafael Izaguirre, quienes posteriormente se trasladan a El Salvador.

Simeo6n Ugarte se orden6 como sacerdote en 1844 en San
Salvador y fue consagrado por el Obispo Viteri y Ungo. Pasados
tres anos de su ordenacion se le confirio el grado de Licenciado
en Derecho Canodnico. Regres6 a Honduras en 1852 donde se
desempenné como el cura parroco de Ojojona hasta 1875 y en
1853 se desempeno como el tercer secretario de la Universidad
de Honduras (Flores). Podemos encontrar una descripcion del
Padre Ugarte hecha por William V Wells: “Hombrecillo de Dios,
rechoncho, gordo y zalamero” (Wells, 1978, pag. 182) y lo conoce
durante una celebracion de graduacion en 1857.

Rafael Izaguirre, originario de Choluteca, cuyos padres
fueron José Rosa Izaguirre y Maria Antonia Pineda, contrajo
matrimonio con Isabela Castro y falleci6 en San Salvador el 14 de
octubre de 1892. (Family Search, 1820-1822).

Entre los jovenes que regresaron se encontraba Justo
Rubi, quien antes de iniciar sus estudios en el Liceo Minerva se
desempeniaba como escribano en Comayagua (Honduras A. N.,
Caja namero 13, afio 1836, 1836). Existe la evidencia de un docu-
mento fechado en junio de 1840 donde se le nombra escribiente
del Despacho General en Trujillo. (Honduras, Caja nimero 12,
ano 1836, 1840).

CONCLUSIONES

La Republica Federal de Centro América pensd en el
sistema lancasteriano como solucién a su problema de analfabe-
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tismo, prueba de ello es una comunicacion que la Asamblea legis-
lativa remiti6é a la Compaiiia Britanica donde Diego Thompson,
quien presentaria la dieta, por encontrarse en Tacubaya la tras-
fiere a la Asamblea de los Estados Unidos Mexicanos, en fecha 7
de junio de 1829, donde su contestacion fue positiva en cuanto
a proveer maestros para implementar el sistema educativo y
formar a los jovenes tanto hombres como mujeres en oficios
industriales. Esto se haria mediante la fundacion de un instituto
en cada uno de los estados de la Federacion Centroamericana,
pero solo Guatemala tuvo los recursos para implementarlo en
institutos y escuelas.

Existen evidencias de que el Sistema Lancasteriano en
Honduras sobrevivi6 la desintegracion del Gobierno Federal
gracias a que el presidente Juan Lindo continto enviando
jovenes a la Normal Lancasteriana de Guatemala. (Herranz,
2001, pag. 183). De hecho, este método de ensefianza tuvo resul-
tados exitosos en los paises vecinos de México, donde funcio-
naron escuelas tanto para poblacion varonil y femenina hasta el
afio de 1890 (Benavente, 2015, p. 13), y en Guatemala, donde una
de las dltimas escuelas que ensen6 este método fue la del inglés
protestante Federico Growe en 1845 (Giner & Espana, s/f).

En un principio fueron once estudiantes, pero uno de
ellos, Mariano Orellana, oriundo de Gracias, falleci6 a los 5
meses y 8 dias de haber arribado a Guatemala (Honduras A. N.,
Caja nimero 26, afio 1840, 1840). Santa Barbara fue el punto de
donde emprendieron el viaje a Guatemala en marzo de 1836, al
cuidado del Ciudadano Atiliano Baraona. Sus estudios tuvieron
una duracion de cuatro anos y los culminaron en Abril de 1840
aproximadamente. El gobierno cubri6 los gastos de estos jovenes
becados, los cuales constituian 16 pesos por cada uno de ellos,
lo que sumaria un total de 160 pesos mensuales y 640 pesos
anuales. Ellos tenian la libertad de elegir otra profesion, pero al
abandonar los estudios en la Escuela Lancasteriana, dejarian de
ser recibidores de la ayuda del gobierno de Honduras.
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De los 10 jovenes que fueron a educarse a Guatemala solo
regresaron ocho, los dos jovenes que decidieron quedarse en
Guatemala posteriormente se trasladaron a El Salvador. Rafael
Izaguirre, originario de Choluteca, se cas6 y estableci6é en dicho
pais y Simedn Ugarte tomo los habitos eclesiasticos y regreso a
Tegucigalpa, donde fungi6é como el tercer secretario de la Univer-
sidad Nacional de Honduras en 1853.
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DESAMORTIZACION, EXPROPIACION DE LOS BIENES
ECLESIASTICOS Y ANTICLERICALISMO LIBERAL
EN HONDURAS POS INDEPENDENCIA

MarviN Josut RiBera GuzmAN!

Universinap NacionaL Autonoma pE HonNDuras

INTRODUCCION

El procedimiento utilizado en esta investigacion fue la metodo-
logia de estudios de casos y anélisis de discurso, con un enfoque
cualitativo y analisis de documentos, realizado en su mayoria
parte en el uso de fuentes primarias de archivos y libros para
la interpretacion de la investigacion. Realizado en su mayoria a
través del analisis de Fuentes primarias como ser documentos y
libros especializados en la teméatica desarrollada

En primer lugar, aclarar que esta investigacion es la
continuacion de un trabajo que se realizo de forma grupal en
el taller de investigacién para culminar el grado de Historia,
teniendo como nombre Establecimiento de las primeras bases
del proceso de secularizacion de la educacién en tegucigalpa
(1821-1839)”, siendo estudiantes de la carrera de Historia en
la Universidad Nacional Autonoma de Honduras, y a la vez
agradecer a mis compafieros coautores: Delia Paz, Iris Peralta,
Jenifer Rodriguez, Nelson Hernandez y la asesoria de la Licen-
ciada Mirian Fernandez.

Las crisis politicas, econémicas, sociales e ideologicas
cada vez se iban agudizando mas después de fin del periodo colo-

1 Licenciado en Historia por la Universidad Nacional Auténoma de Honduras
(UNAH), posee un diplomado en educaciéon superior por la Universidad Pedagogica
Francisco Morazan. Su tesis de licenciatura fue titulada Establecimiento de las primeras
bases del proceso de secularizaciéon de la educacion en Tegucigalpa 1821-1839.
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nial, y dando paso a la conformacion del Estado Federal Centro-
americano?® se pretendia que los problemas antes mencionados
llegarian a su fin, o por lo menos disminuirian la problematica.
A través de la documentacion primaria se ha observado que
la Iglesia Catdlica durante muchos afos en el periodo colonial
llegd a poseer gran poder econémico y politico, hasta el punto
de adquirir grandes cantidades de tierras a su disposicion, por lo
que el Estado buscé la forma de poseer esas tierras, desamortizar
esas propiedades y ponerlas para generar mayores ingresos, que
beneficiaran a la institucionalidad. Los métodos utilizados para
que el Estado adquiriera parte de las propiedades pertenecientes
a la iglesia fue rigurosa. A la iglesia no solo se le lleg6 a quitar
bienes muebles (tierra, edificios, cementerios, ete.), también, se
le logra quitar bienes inmuebles (favores politicos, cargos admi-
rativos, censos poblacionales, etc.).

El objetivo de las reformas impulsadas por los gobiernos
liberales era crear una nacién mas estable econémicamente, con
igualdades sociales y econ6micas, con una educacion gratuita y
laica, pero al final no se dio, ya que el Estado tenia otras prio-
ridades, como incrementar los gastos militares y disminuir el
poder de la Iglesia Catdlica.

(',QUE ES LA DESAMORTIZACION? TERMINOS GENERALES Y SU IMPLICACION

La aplicacion de la desamortizacion en Espana tiene connotaciones no
s6lo juridico-politicas, sino que transciende a todos los &mbitos de
la vida nacional, siendo extremadamente dificil asimilar cada uno

de ellos del contexto general. Por tanto, el analisis concreto e indivi-

dualizado, que ahora abordaremos, siempre estara condicionado por

las distintas ciencias que explican la Historia (Hernandez Ruigémez,
1987, p. 87).

2 El Estado Federal de Centroamérica esta conformado por cinco naciones:
Guatemala, El Salvador, Honduras, Nicaragua y Costa Rica.



MARVIN JOSUE RIBERA GUZMAN

En términos generales la desamortizacion implicaria
quitar o liberar lo que son las pertenencias inmobiliarias (tierras
para produccion agricola, minera, cementerios, edificios como;
iglesias, conventos y plazas?), estas propiedades se consideraban
que estaban en manos muertas (Hernandez Ruigomez, 1987, p.
88) porque eran posesiones que casi no producian o estaban a
cargo de un pequefio grupo. El Estado tenia la facultad juridica
de tomar posesion de esas pertenencias.

La desamortizacion viene a ser la expropiacion de muchas
delas pertenencias delos bienes que formaron parte del patrimonio
cultural y econémico de la Iglesia, la cual logro forjar durante los
tres siglos que dominé durante la colonizacion espanola.

La principal causa de desamortizacion podria ser las crisis
economicas de una nacion, por lo que apropiarse de propiedades
para el adecuado uso de su produccién generara ingresos econd-
micos, de las cuales sus ganancias podrian ser un alto porcentaje,
y solventar la deuda publica.

La amortizacion no fue un fenémeno propio de los
procesos independentistas ya que durante el periodo colonial
hubo varios intentos de parte de la autoridad politica de hacerse
con varias de las propiedades de la Iglesia. A finales del siglo
XVIII, el 19 de septiembre de 1798, se da la Desamortizacion
de Godoy, siendo decretada en Espaia, la cual intervenia sobre
los bienes raices, perteneciente a hospitales, hospicios, casas de
misericordia, obras pias, etc. (Hernandez Ruigéomez, 1987, p.
89). Las propiedades eran subastadas a unos intereses bajos de
unos 3 por ciento anuales.

La Iglesia Catolica logré poseer grandes cantidades de
tierras, las cuales estaban a la disposicién para el trabajo de

3 En el caso particular de las plazas que estaban enfrente de las iglesias o
conventos, en estas su secularizacion se da mas fuertemente hasta la Reforma Liberal en
1876, donde se remplaza el nombre de la plaza (usualmente tenia el nombre de un santo)
y se cambid de plaza a parque, colocando estatuas o bustos de algiin procer o lider politico

en su honor.
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la ganaderia y agricultura (aunque no todas las tierras), entre
otras cosas méas*. Pero no solo eso fue parte de las posesiones
econdmicas que tuvo la Iglesia, gran parte de su economia salia
adelante gracias a los tributos que deberian pagar todos los feli-
greses a través de los diezmos, capellanias y obras pias.

La educacion a cargo de la Iglesia, como los centros de
salud (hospitales), formaban parte del patrimonio eclesistico.
El clero secular y regular manejaba muchas tierras que servian
de cementerios, por los cuales los feligreses deberian de pagar
a la Iglesia para poder enterrar a sus difuntos en estas “tierras
santas”. El registro civil era manejado por la Iglesia, por lo que
eran los Gnicos que tenian los censos poblacionales y llevaban
control sobre el mismo, este registro se establecia a partir de cuantas
personas eran bautizadas, cuantos eran casados, viudos, etc. Era un
monopolio por parte de la Iglesia durante la colonia, por lo que,
cuando se da la independencia de las provincias centroameri-
canas, no solo la Corona se miraria afectada, sino que también
los intereses econdmicos y politicos de la Iglesia Catolica por verse
comprometida su accion y poder sobre los asuntos de gobernanza.

EL INICIO DE LA EXPROPIACION Y LA PERDIDA DEL CONTROL ADMINISTRATIVO

Una de las propiedades pertenecientes que se le quita a la Iglesia
son los cementerios, que fue lo que mas afect6 en lo econémico,
ya que ellos dejarian de tener el monopolio, por lo que el Estado
debib de crear cementerios ptblicos, ordenando su creacion, y a
la vez ya no enterrar a nadie en las iglesias.

Del Gefe intendente del Departamento
A la municipalidad de este pueblo

Con fecha de 14 de marzo ultimo, le comunico a este gobierno, por

el supremo de Estado orden para que bajo la responsabilidad de las

4 Gran parte de las tierras de la Iglesia Catdlica estaban sin un uso especifico, de
alli el nombre de tierras en manos muertas por su poca o casi nada de productividad.
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municipalidades respectiba se restablescan las leyes de enterrar los
muertos fuera de las yglesias.

En esta virtud espero de la actividad de esa corporacion tome sus
providencias d efecto, de que en la proxima canicula, se construyan en

lugar adeqiiado el cementerio necesario para dicho fin...

Dios, Union, Libertad.

Juticalpa 9 de julio de 1829

Francisco Ferrera (rubrica)

ANH. Orden del Estado para que restablezcan la ley para los entierros

en lugares publicos, y no en las iglesias. Caja #15. 9 de junio de 1829.

Durante todo el periodo colonial, la Iglesia Catoélica era
fiel servidora de los espafioles, al punto de administrar cargos
importantes, por lo que la confianza dada de la corona a la Iglesia
era un vinculo fuerte (Caceres, 1989, p. 387).

No es coincidencia que el periodo de la Tlustracion
coincidiera con los procesos de independencia en América. La
influencia de la ilustraciéon era muy fuerte, pero también lo son
las medidas anticlericales de los politicos liberales. Varios de
estos liberales eran personas ilustres, influenciados por grandes
escritores de la revolucion francesa, poseedores de bibliotecas
llenas de libros franceses con ideas revolucionarias, que forma-
rian a su vez pequeiios o grandes grupos de mas adeptos a estas
ideas, algunos formaron las llamadas Tertulias Patrioticass.

Los procesos de desamortizacion se dieron en todo el
continente, en unas regiones se dio con mucha mas violencia,
la cual provoco expulsion de muchos clérigos, y hasta ordenes
enteras, muchas de estas tuvieron que regresar a Espafia, o
migrar e instalarse en otras regiones de América.

Al darse la independencia de los paises de Centroamé-
rica, era mas que evidente que surgiria una crisis social y poli-

5 Las tertulias patri6ticas servian muchas veces como forma de escuela, en las
cuales tocaban puntos relevantes como las politicas revolucionarias que se daban en

Europa y partes de América.
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tica, la cual llevaria a una crisis econémica. Esto debido a que
las rutas de comercio con Espafia quedarian limitadas, y al darse
ese problema, las provincias quedarian con mucha mercancia
varadas, como también por la poca produccién por falta de inver-
sionistas extranjeros.

Las disputas entre liberales y conservadores se agudi-
zaban, por un lado, estaba el clero conservador y todavia servil de
la corona espafiola que se oponia a la independencia, y por el otro
se podia observar a los liberales exigiendo cortar cualquier vinculo
de dominio de los espafioles sobre los paises centroamericanos.
Todo esto iba provocando molestias entre los liberales y conser-
vadores, por lo que se veia venir medidas anticlericales por parte
los liberales que estaban en el poder, pero también se vieron afec-
tados grupos indigenas que estaban del lado de la iglesia.

Las crisis por las revueltas civiles, marcaron maés los
problemas econdémicos, por el poco presupuesto econémico con
el que contaba el Estado, y porque mucho de ese presupuesto iba
destinado a los ejércitos, dejando de lados otros aspectos de la
crisis como la falta de educacion, el hambre imperante y la poca
atencion salubre. Por lo que la tinica via para tener un comercio
maés efectivo, impulsado por un dinamismo y fortalecimiento del
mercado, era el de desamortizar las propiedades de la Iglesia y
de los indigenas (Caceres, 1989, pp. 219, 230). Muchas de las
tierras que fueron quitadas a la Iglesia, fueron concesionadas y
entregadas a manos de extranjeros, a los cuales no se les pedian
grandes requisitos para adquirirlas (las tierras quitadas eran
practicamente regaladas), lo cual era injusto, ya que a los indi-
genas (por poner un ejemplo) no se les daba el mismo trato, y en
vez de darles tierras para generar la produccion agricola y gana-
dera, se les quitaba y eran regaladas a los extranjeros, la injusticia
no terminaba con eso, sino que también se obligb a los indigenas
a volver hacer trabajo forzoso y obligatorio, como la construc-
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cion de carreteras que servirian para transito de las mercancias
(Caceres, 1989, p. 223)°.

Para 1825 se trata de hacer un préstamo para la inversion
Nacional con la compaiia: Barclay, Herring & Richardson Bank,
de Londres con una suma de siete millones de pesos, que después
se redujo a un millén, de los cuales solo llegaron 300,000 pesos
(Pastor, 2006, p. 224), el resto del dinero que eran 700,000
pesos se lo repartieron entre los politicos e intermediarios. Gran
parte del dinero de este préstamo iba ser destinado al pago de
obras publicas, y sustentar la crisis econdémica que atravesaban
las provincias centroamericanas, pero fue destinado para otras
obras, como la militar. También para este mismo afio se logrd
abolir la esclavitud, la nobleza, titulos como el de Don, se elimind
los monopolios, se dio libertad de prensa, libertad de religion y se
hicieron planes para establecer la escuela publica, se eliminé la
inquisicion, las bulas papales debian ser previamente aprobadas
por el gobierno, se aprobd que ningtin menor de 20 afnos podria
formar parte de algiin monasterio o conventos, ningin arzobispo
podria nombrar parrocos sin el consentimiento del poder guber-
namental, se quitaron los privilegios que gozaban los clérigos
y se redujo los diezmos, se amplio la ley de sucesion donde los
hijos de sacerdotes y monjas podian heredar igual que los laicos
(Caceres, 1989, pp. 388-389).

El d&mbito académico también se vio afectado por las
problematicas politicas y econémicas del momento. En vista de
las deplorables condiciones en las que los nifios recibian clases,
en una nota firmada por Francisco Juarez, firmada en Teguci-
galpa el Primero de diciembre de 1829, propone:

Me he dispuesto de la apreciable nota de vuestra aclaratoria a que

se le fragiien las piezas del convento de San Francisco para erigir en

6 El autor platea que habia una clara desigualdad social, donde eran favorecidos
los extranjeros, el cual poseian grandes beneficios por sobre los derechos de los mismos

indigenas.
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ellas la escuela de primeras letras, por hallarse dicha esta en unas muy

incomodas y estrechas que indispensablemente pierden el tiempo los

nifos.

ANH. Nota de Don Francisco Suarez de que se le fragiien pizas al

convento de san Francisco Juéarez para hacer en ellas una escuela.

Expediente: 1829-1830 carpeta I, Caja # 9. 1829.

No solo de la desamortizacion de bienes muebles obtuvo
ingresos el Estado como a continuacion veremos, en Honduras
por ejemplo el Gobierno acordo el primero de diciembre de 1830
que de las principales capellanias entreguen la cantidad de 100 pesos
al ciudadano ministro de la corte suprema de justicia Antonio
Ramon Fiallos, estos para ser utilizados por el Gobierno:

El gobierno ha acordado que de los principales de capellanias que
reconocen los ciudadanos Midenzes, entregue la cantidad de cien
pesos al ciudadano ministro de la corte superior de justicia Antonio
Ramoén Fiallos en buena cuenta de los sueldos que como tal tiene
devengados. (ANH. Caja #16. 1830)

Asi mismo las Cofradias fueron intervenidas, el Gobierno
utilizo parte para el sostenimiento de la guarnicion en la ciudad
de Comayagua esto en 1830:

Habiendo dado cuenta a la asamblea con la estimable nota del 17 del
corriente, apoyando el arbitrio que propone para contener la guarni-
cion de esta ciudad. Los ciudadanos diputados han dirigido orden con
su apreciable nota del 23 del corriente en que inserta la del jefe inten-

dente de Comayagua que manifiesta no ser bastante la tinica contri-

bucion, percibida para los gastos necesarios y propone para llenarle

tomar las cofradias. (ANH. Caja #16. 1830)

También los bienes de la cofradia de Colama, fueron
usados para con ellos completar la obra de la casa de la moneda:
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A propuesta de uno de los diputados de esta asamblea legislativa
en sesion de este dia se ha decidido acordar, que el gobierno mande
realizar mil pesos de los bienes de campo de la cofradia de Colama
para con ellos completar la porcion de cobre que falta para la fabrica

de las piezas que han de completar la obra de la benéfica casa de la

moneda en esta ciudad. (ANH. Caja #5. 1831)

Es asi como por medio de la desamortizacién de bienes
muebles e inmuebles por parte de la Iglesia el Estado pudo amor-
tiguar los gastos y cubrir necesidades con fondos provenientes de
las rentas eclesiasticas.

Gran parte de los presupuestos del Estado eran desti-
nados a los gastos militares, la crisis provocada por las guerras llevd
a que se les diera mas prioridad a estos. Por ejemplo, el Gobierno
del Presidente Mariano Galvez de Guatemala, en 1830 recibio 5,977
pesos de ingresos, y durante 1835 y 1836 recibi6 183,933 y 181,033
pesos, de los cuales muchos iban destinados para el ejército.

Tabla 1. Ejército de Honduras Batallon de Gracias a 1a Compania

M P R
1 Teniente su media paga en el 0 " "
presente mes
1 Ayudante una paga adelantada 40 " "
2 Sargentos 1ro 10 " "
2 Sargentos 2do 7 4 "
1 Tambor 3 1 "
12 cabos 1ro y 2do 37 4 "
45 soldados 112 4 "
Para velas 1 7 "
Por sesenta bagaje a razon de seis
por dia, y cinco leguas & medio cada |G 6 "
una

Fuente: ANH. Pagosy presupuestos por rango militar de ejercito de Honduras
del batallon de 1a Compaiiia de Gracias. Caja#1. Afio 1829.
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Las deudas militares entre 1827 y 1829 provoco que se
impusiera un cargo al erario publico, el mismo Gélvez enumerd
las prioridades de pagos que debia de hacer el Estado: 1) mantener
al ejército; 2) pagar deudas pasadas; 3) cubrir sueldos atrasados
(Wortman, 1991, p. 329). Como podemos ver, para el Estado los
gastos de educacion, o de bienestar social (salud) no eran una
prioridad.

En el caso de Honduras no fue lo contrario. Durante el
Gobierno de Morazan, los gastos militares eran una de las necesi-
dades basicas para poder mantenerse en el poder. Como ejemplo
se puede observar en la Tabla 1 parte de los gastos destinados a
un solo batallon.

FIN DE L0S PRIVILEGIOS ECLESIASTICOS

Los privilegios eclesiasticos se vieron perjudicados y asi sus
pecados quedarian destapados, al establecer por ley que los hijos
de los clérigos pueden gozar de herencia al igual que el resto de la
poblacion. Esto se justifica por el bienestar de los hijos, argumen-
tando que ellos no son culpables de los delitos de padres (clérigos)
irresponsables. Asumen también que mejorara las costumbres
de la Iglesia, a todos los religiosos se les ha prohibido mantener
relaciones amorosas y por lo tanto no tener hijos, y asi deberan
cumplir su mision, como también mantener la obediencia haciala
Iglesia, respetando sus leyes, las cuales se conciben como dogmas
universales. Los hijos que hagan el reclamo de las herencias de
clérigos, no se les podra privar de su derecho y a los clérigos que
no quieran reconocer a sus herederos se les castigara con peni-
tencia. Pero aqui también hay algo muy particular, y es que se
deja en evidencia la promiscuidad que vivian ciertos clérigos —
sacerdotes y monjas—, los cuales faltaban gravemente a sus votos
de castidad y obediencia (los del clero regular hacian votos de
pobreza, los del clero secular no), esto era un fuerte golpe para
la integridad y prestigio de muchos clérigos y de la misma insti-

®
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tucion religiosa. Dicho decreto en Honduras se promulga hasta
1830, casi cinco anos después de hacerse en Guatemala.

Alcalde Secretario de Consejo Representativo

El Gobierno ha examinado determinar la ley emitida por el cuerpo
Legislativo en 25 de ultimo mayo. ella se refiere a q los hijos de clérigos

habidos en cualquier tiempo de su vida, son sus legitimos herederos.

Esta ley- es justa, mejora las costumbres del clero y esta en las facul-

tades de la Asamblea.

“Es justa” por que aunque a los clérigos les es prohibido tener hijos,
si ellos faltan a tal prohivicion i cometen por esto un delito, no puede
éste ser trasendental a la inocencia. De las faltas del padre no deben
ser participes los hijos: el crimen de que les dio el ser, es justo q los

paguen ellos, con ser abandonados d la miseria, i ala oscuridad....

... q dan derecho a los hijos de los clérigos haciéndolos herederos de

parte de sus bienes,....

Tegucigalpa Junio 2 de 1830
Dios, Union, Libertad
Liberato Moncada (rubrica)

(ANH. Caja #12. 2 de junio de 1830)

Cuando Morazan vuelve a tomar posesiéon de la presi-
dencia en 1835, las reformas liberales se vuelven més latentes, y
se empieza con la sumision de las 6rdenes religiosas, y expropia-
cion de sus bienes —muebles e inmuebles—, se proclama libertad
de culto y la eliminacién del diezmo (Pastor, 2006, p. 227). Lo
que correspondia a los registros civiles, ya no pasarian a ser parte
de la Iglesia, y el matrimonio eclesiastico ya no seria esencial —
durante el periodo colonial primero se debia casar por la iglesia,
y como segundo plano era el civil-, por lo que las personas no
tendrian la necesidad de casarse por la iglesia, y con el hecho de
hacer un matrimonio civil bastaba, o en otros casos, simplemente
no se casaban y empezaban a vivir en pareja sin necesidad de
hacerlo legal. Otro gran disgusto que se llevaron los religiosos fue
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con la ley del divorcio civil, ya que la religion prohibe esa prac-
tica, por lo que la Iglesia responderia denominandolo como la
ley del perro (Pastor, 2006, p. 229) 7. Tanto que le habia costado
a la Iglesia convertir a los indigenas al cristianismo, y ensenarles
el valor del sacramento del matrimonio, y pareciera que con una ley
se echaria a perder todo lo antes logrado, por lo que un grupo de
conservadores que se oponian a estas medidas, consideraban que la
nueva ley del matrimonio y divorcio podia corromper las buenas
costumbres de toda la sociedad.

Lucua pE poperes (EcLESIASTICOS Y LIBERALES)

Segun Caceres (1989): la crisis econémica provocada por las
guerras civiles, cada vez llevaba a una quiebra financiera.
Morazan opto por la via facil, y decidi6é por decreto quitar parte
de la plata a las iglesias y convertirlas en monedas (p. 393). Las
confrontaciones entre Morazan y la Iglesia eran muy frecuentes,
unos de los primeros y mas destacados enfrentamientos fue con
el Arzobispo de Guatemala Ramoén Casaus y Torres. Morazan y
Casaus se respondian frecuentemente por medio de cartas, y en
ocasiones Morazan le exigia hacer destituciones de clérigos, los
cuales Casaus se oponia. Estas rifias entre ambos también provo-
caban que cada vez incrementaran mas las disputas de poder
entre ambos. La poca tolerancia de Morazan hacia un sector de
la Iglesia crecia, por lo que un dia Morazan le respondi6 a Casaus
de la siguiente manera:

“Reverendisimo Arzobispo”, procedia, “la forma de su notificacion es

alarmante, y un insulto personal para mi. Su conducta esté en abierta

7 Por la falta de sacerdotes en muchas regiones los matrimonios no se ejecu-
taban, en ciertas regiones de Guatemala se registraron treinta y seis concubinatos, esto
podria parecer poco, pero para esa época donde la iglesia tenia mucho control sobre las
regiones indigenas, prohibe rotundamente ese acto, por lo que en muchos lugares no fue
relevante la nueva forma de hacer el matrimonio, tanto civil y religioso. Hay que recordar
que el matrimonio para los indigenas se impuso con fin de que ellos tributaran, por lo que
la denominada ley de perro podria considerarse que favoreci6 a los indigenas.
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contradiccién a los principios de prudencia y moderaciéon que le
correspondian, y estdn completamente refiidos con los sentimientos

que usted expreso6 en nuestras discusiones privadas...
Todavia tengo la espada en la mano, mi ejército victorioso esta listo

para ejecutar mis Ordenes; mantengo los derechos del pueblo y

defiendo las leyes; y estoy firmemente decidido a eliminar por el poder

de las armas todos los obstaculos que se pudieran oponer al estable-

cimiento del orden y la ley, siempre que la moderacion y la cortesia

resulte en vano (Caceres, 1989, p. 394)8.

Este fue el primer paso para una futura expulsiéon de
Casaus, la cual se ejecutaria dos dias después del incidente de
dicha carta. En ese mismo incidente también fueron expul-
sados miembros de la orden franciscana y dominicos (Caceres,
1989, pp. 394-395)°. Todos estos religiosos que eran expulsados
del pais, eran considerados conspiradores en contra del Estado,
por lo cual su estancia podria provocar amenazas e inestabilidad
entre los ciudadanos, aunque también se cree que la expulsion de
religiosos era una simple excusa para apropiarse de las riquezas
de la Iglesia (Caceres, 1989, p. 395). A Casaus se le avis6 con
tiempo que seria expulsado del pais, por lo que tuvo tiempo para
poder llevarse algunas pertenecias, en cambio al resto de los reli-
giosos no se les avisd. Cuando el ejército llega a los conventos,
solo se les informa que tienen que salir de inmediato, muchos
pensaron que serian castigados, o en el peor de los casos ejecu-
tados, cosa que no fue asi, se les trat6 con paciencia y durante el
transcurso de su viaje se les alimento y se les dio de beber, como
a cualquier otro ciudadano.

Era més que evidente que al estar libres los monaste-
rios, todas las pertenecias se empezarian a distribuir, las tierras

8 La expulsion de Casaus se dio el 11 de junio de 1829 con la invasién de Morazan
al territorio de Guatemala. Casaus fue exiliado y enviado a Cuba donde sigui6 con sus
funciones religiosas.

9 Los del clero secular y regular temian por su vida, pero fueron tratados con
respeto y dignamente, lo cual creo que el problema de Morazan no era con toda la Iglesia,

pero si algunos lideres religiosos.
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fueron vendidas y las que no se vendieron fueron alquiladas, las
reliquias como vasijas sagradas, patenas, u otro objeto fueron
repartidas entre otras iglesias mas pobres, la plata restante fue
fundida para hacer monedas. Varios escritores dicen que parte
de esta plata fundida para hacer monedas no llego a las arcas del
Estado y varios aseguran que mucha de esa plata llego a estar en
posesion del mismo Morazan (Caceres, 1989, p. 397).

¢ QUE PASO CON LA EDUCACION?

Todos estos conflictos entre Iglesia y Estado afectaron a la educa-
cion, ya que durante el periodo colonial era la Iglesia quien asumia
el cargo de educar y con las propuestas liberales la Iglesia perdio
parte de ese poder. Los recursos econémicos del Estado iban
destinados para muchas instituciones gubernamentales, como
ser al ejército algo que ya se ha dejado en evidencia. Si compa-
ramos la inversion que iban destinadas a entidades publicas,
como la educacién, quedaria reprobada, por lo que el discurso
de promover una educacion laica, gratuita y obligatoria quedaria
en pura politiqueria barata. Muchas regiones tenian que generar
sus propios recursos para poder sostener sus escuelas y el pago
de maestro. Las solicitudes de creacion de escuelas a nivel
nacional eran comunes, tanto en la época colonial como durante
la federacion. Muchas veces para poder mantenerlas se debian
de sacar dinero de colaboradores voluntarios, los cuales apor-
taban pequenas cantidades de dinero®. Las deudas de las muni-
cipalidades por el incumplimiento de pago de maestros era otro
factor negativo para el pleno desarrollo de una educaciéon formal.
Podemos ver en el documento siguiente dicho reclamo:

10 Gran parte de los metales decomisados se distribuyeron entre los mandata-
rios, por lo que el oro y plata no se lleg6 a fundir y convertirse en monedas, pero si favo-
reci6 para la riqueza de unos pocos.

11 En este documento se pude observar el nombre de los donantes, y las canti-
dades que varian de 1 peso al mes a 2 reales al mes, 4 reales al mes y 12 reales al aflo, de
entre los donantes se encuentra el cura Don Joaquin Machado que dona un peso al mes
(ANH. Caja#12. 1829).

®
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Ciudadanos Municipales

Sobre seis meses va que deje de servir la esqiiela de primeras letras
de esta ciudad, y del tiempo qe la servi se me deben siete meses. Esa
honorable corporacion me ofrecio hacerme el indicado pago ala mayor
posible brevedad, y aunque no se ha verificado, estoy persuadido, es
causa la suma escases que ha padecido, mas ahora que sus ingresos

son positivos, espero tenga la

bondad de dar orden al ciudadano tesorero pa ge me pague doscientos

diez pesos que corresponden a los espresados siete meses, aunque sea

por partes hasta completar el todo.

Sirvase vosotros. Ciudadanos municipales admitir las protestas del

respeto, y distinguido aprecio que les profeso.
Dios, Union, Libertad

Tegucigalpa y Julio 12 de 831

Trinidad Estrada (rubrica)

(ANH. Caja #9. 1831)

Queda evidenciado que por parte del Estado se incumplia
el deber de hacer pagar los gastos de pago de maestro. La soli-
citud mandada por el ciudadano Trinidad Estrada, exigiendo que
se le cumplan el pago de seis meses, lo cual equivale a unos 30
pesos mensuales, incluso dando la posibilidad de que hicieran el
pago en partes, con tal de poder recibir lo que le correspondia.

HALLAZGOS

A manera de conclusion se puede observar que los conflictos entre
la Iglesia y el estado cada vez se agudizaban mas, las necesidades
de recursos economicos para poder mantener el Estado Federal
eran cada vez mas grandes, y la Gnica via para poder mantener el
poder era expropiar terrenos a la Iglesia, y asi poder mantener sus
ejércitos que siempre estaban listos para la guerra, y olvidando la
educacion, pieza fundamental para el desarrollo, progreso e inte-
lecto para sacar adelante a una nacion.
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Las constantes disputas entre politicos liberales y conser-
vadores, y entre liberales y religiosos no permitieron que la Repu-
blica Federal se desarrollara adecuadamente, las guerras civiles
y la crisis econémica trajo consigo problemas que dificilmente
podian asimilarse, de los cuales la nueva administracion estatal
no podria arreglar del todo, la situacion econémica empeorara
y no ayudo en nada a que se diera especial atencién a temas como
la formacién educativa. Tampoco ayud6 en el ambito social, la
marginalizacion hacia los indigenas seguia imperando y es muy
poco probable que fuera también de especial interés para que el
Gobierno enmendara este hecho.

Al final de todo este proceso, Morazan no logré cumplir con
todo lo que él quiso, como hacer que la educacion fuera laica, ya
que la Iglesia Catolica sigui6 teniendo poder e influencia, tampoco
logré que el Estado se desligara en totalidad con la Iglesia. Todas
estas medidas impulsadas por los gobiernos federales no tuvieron
su éxito de quitar el poder a la Iglesia, esto si se lograria muchos
anos después, cuando se instalan las politicas de la Reforma
Liberal de Ramoén Rosa Soto y Marco Aurelio Soto en el afio 1876

Las fuentes para desarrollar estos temas son muy escasas,
y si las hay el sistema de conservacion y clasificacion de los docu-
mentos hacen que sea una tarea sumamente ardua para inves-
tigarla, pero es claro que hay mas cartas, peticiones y reclamos
hechos al Estado sobre estas situaciones.
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iREINE EN CHiaPAS SanTa MaRia DE GuADALUPE!
LA INSTAURACION DEL CULTO GUADALUPANO
Y LA MEXICANIDAD EN CHIAPAS

Lucero pEL CARMEN Paniagua Barrios!

CenTRO DE INVESTIGACIONES Y ESTUDIOS SUPERIORES EN ANTROPOLOGIA SOCIAL

“La virgen Santisima de Guadalupe quiere Reinar en Chiapas de

una manera especial y para que todos le rindamos nuestro filial vasallaje,
deben de empezar las familias por entronizar a nuestra querida morenita en
sus casas. Entronice, Ud., pues en su casa a la santisima Virgen de Guadalupe.
Procure Ud. que toda su familia ame mucho a nuestra tierna madre, ast
manifestara su gratitud como mejicano a la que se apreci6 en nuestra patria

”

para ser su Reina y protectora’

(Organo del Comité Organizador de la Coronacién, 1930c)

La imagen guadalupana ha estado siempre ligada a la historia
de México. Aunque en su instauracion no fue tan simple ni
inmediata, se requiri6 de diversos personajes y acontecimientos
histéricos en México que impulsaron su establecimiento. Por lo
que fue uno de los proyectos mas exitosos de la Iglesia Catolica
en América. A través de su establecimiento se transmitieron los
signos y los simbolos que dieron sentido a una imagen que repre-
sentaba un patriotismo criollo y, que posteriormente, fundamen-
taria las nociones de la “mexicanidad”. De tal manera que este
culto cre6 uno de los mitos fundacionales mas importantes que
ha dado el catolicismo y al mismo tiempo, que dot6 de elementos

1 Posdoctorante adscrita al Centro de investigaciones y Estudios Superiores
en Antropologia Social (CIESAS). Doctora en Ciencias Sociales y Humanisticas por
el Centro de Estudios Superiores de México y Centroamérica de la Universidad de
Ciencias y Artes de Chiapas (UNICACH), maestra en Ciencias Sociales con opcién en
Estudios Fronterizos por la misma institucion y licenciada en Antropologia Social por
la Universidad Auténoma de Chiapas (UNACH). Las fotografias en el presente capitulo
fueron realizadas por la autora en 2015 durante su trabajo de campo..
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para la configuracion de la representacion de una de las identi-
dades mexicanas mas conocidas.?

A partir de este contexto, el articulo plantea en una
primera parte, un esbozo general sobre el uso de la imagen de
la virgen de Guadalupe en México, para ello, se hace un anélisis
bibliografico de fuentes documentales secundarias de algunos
historiadores, cronistas y guadalupanistas que se han interesado
en el tema (Zendn, 1995; Lafaye, 2006; Nebel, 1995; O Gorman,
1996, 2016; Noguez, 1995; Gruzinski, 2003; Mayer, 2000 y
2002, entre otros). Posteriormente en un segundo momento, a
través de fuentes de archivos (AHDSC - Archivo Histoérico Dioce-
sano de San Cristobal de Las Casas, AHE - Archivo Historico del
Estado, HFCG - Col. Hemeroteca Fernando Castan6n Gamboa),
se describe el proceso de consolidacion del culto guadalupano en
Chiapas, a raiz de la Coronacion de la virgen de Guadalupe en el
ano de 1931. Momento que se considera importante para el esta-
blecimiento del sentido de pertenencia del pueblo chiapaneco a
la naci6én mexicana, a través de la imagen de Guadalupe. Y es
que si bien, el culto guadalupano en México ha sido detallado
por varios escritores que han hablado al respecto. Se considera
que la virgen de Guadalupe es una imagen religiosa catolica esta-
blecida perse en todos los pueblos de México. Sin embargo, para
el caso de Chiapas, el establecimiento e institucionalizacion del
culto guadalupano es mucho mas tardio y requiri6 la participa-
cién de la comunidad catoélica chiapaneca para darle el impulso
que necesitaba.

Cabe senialar que la coronacion de la virgen de Guadalupe
en Chiapas tuvo su origen a raiz de los 400 anos de las apari-
ciones en el cerro del Tepeyac. Fue el momento clave para que la
Iglesia catdlica mexicana impulsara en todas las diocesis del pais,
la devocion guadalupana como uno de los cultos mas importante
dentro de la imagineria catolica en México.

2 En algunas ocasiones los devotos afirman que el ser guadalupano es sinénimo
de ser mexicano.
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Para el caso de Chiapas, esta iniciativa atrajo la mirada
de la comunidad catolica del estado y organizo la coronacion de
la virgen de Guadalupe en la iglesia catedral de la Ciudad de San
Cristobal de Las Casas, en el afio de 1931. Ademas, se aprovecho
para difundir el mito guadalupano y distribuir imagenes guada-
lupanas en las iglesias de los municipios mas importantes de la
entidad chiapaneca, y de esta manera, fomentar la devocion entre
las familias catolicas. Si bien el culto guadalupano habia sido
poco difundido antes de este evento, dicho acto sirvio de igual
manera, para fomentar el sentido de mexicanidad en la pobla-
cion chiapaneca a través de esa imagen, que habia sido utilizada
en otros momentos de la historia de México como referente iden-
titario nacional. La coronacion fue el momento para afianzar el
sentido de pertenecia de los chiapanecos a la nueva naciéon mexi-
cana, y establecer una frontera ideologica que definia finalmente
la separacion de Chiapas a Guatemala.

LA NACION MEXICANA ES 0BRA DE MARiA DE GUADALUPE

“Todas las demas imagenes coronadas lo han sido como efigies
venerables; mas como Soberanas de un pueblo, inicamente la portentosa
,

Imagen Guadalupana ha sido coronada como Reina de la nacién’

(Organo del Comité Organizador de la Coronacién, 1930a)

Para tener un contexto histérico sobre la importancia que ha
tenido la virgen de Guadalupe en la historia de México, es nece-
sario hablar sobre el origen de su culto y como elemento iconogra-
fico dentro de la cultura mexicana. Una imagen religiosa que logré
cohesionar a una poblacion diversa como lo era la Nueva Espana.

Para ello, se esboza una breve descripcion sobre algunos
de los momentos mas significativos en la instauracion del culto
mariano en México, partiendo de algunos autores que han escrito
sobre ello. Esto con el fin, de presentar como se fue insertando
la ideologia guadalupana en la conciencia de los mexicanos.
Aspecto que denot6 mas adelante en otros territorios, como es el
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caso de la Provincia de Chiapa y, posteriormente, en la instaura-
cion del culto guadalupano en el estado de Chiapas, en la tercera
década del siglo XX.

Si partimos de las primeras décadas de la Colonia, el
nuevo territorio espainol en América se encontraba sumido
en una recomposicion social que buscaba la sociedad colo-
nial un sentido de pertenencia. En este contexto, surgi6 un
grupo de espafoles nacidos en América que fueron llamados
“criollos”, los cuales lograron insertarse a la vida politica y social
de la Nueva Espana, fueron ellos los que se sintieron comprome-
tidos en construir la vida politica y social de lo que seria la nacion
mexicana. Para ello, emplearon los elementos que les ofrecid la
religion catolica, una de las vias que les daba certidumbre para
construir su proyecto ideologico.

Es en este momento, cuando tomaron como estandarte
de unidad a la imagen de la virgen de Guadalupe, para establecer
ese lazo que los arrop6 para sentirse parte de una sociedad aun
siendo diferentes.

Los criollos de cepa espanola pero nacidos en el Nuevo Mundo, podian
sentir esta misma repugnancia [a los indios], ipero como hubieran
podido ser insensibles a los prodigios que sefialaban a su patria como
la tierra de su eleccion de la Virgen Maria! Criollos, mestizos e indios
de Nueva Espana se encontraron desde temprano unidos bajo el
penddn de Guadalupe; al menos desde los tiempos en el que el arzo-

bispo Monttfar emprendi6 su famosa investigaciéon sobre la Guada-

lupe, en 1556. La incredulidad de los gachupines, ante las pretendidas

apariciones, no hizo sino reforzar la unidad de los devotos americanos
y borrar las diferencias de castas que los separaban, para unirlos en un
mismo fervor religioso y nacional, frente a los agentes de la domina-

cion peninsular (Lafaye, 2006, p. 304).

Como se puede ver en esta construccion ideoldgica e
iconografica, la virgen de Guadalupe fue pieza fundamental para
que los criollos y los indios se refugiaron ante la piadosa imagen,
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para buscar en ella, la proteccion en un ambiente desolado y
complejo como en el que ellos se enfrentaban. En este contexto,
surge el personaje de Juan Diego en el mito fundacional sobre
el origen de la virgen de Guadalupe. El cual estuvo relacionado
principalmente con una de las clases mas desprotegidas del
pueblo novohispano y fue a través del indio representado en Juan
Diego,? quien le dio vida a la construccion de las apariciones en
el Tepeyac.

Aunque en un primer momento el culto tuvo origen
criollo, afios mas tarde se vincul6 a la poblacion india, logrando

3 En los testimonios que recaban por parte de Francisco de Sales, can6nigo
lectoral y profesor de teologia de la Universidad de México, recoge informacion que seria
enviada a Roma a la Congregacion de los ritos, con el objeto de conformar el Patronato
Guadalupano, se elabora un cuestionario entre 7y 12 de enero de 1666 para entrevistar
a ocho habitantes de Cuauhtitlan entre ellos siete indigenas y un mestizo; cuyas edades
comprendian entre 55 y 115 afios. Por lo que el evento de las apariciones de la virgen de
Guadalupe y el conocimiento de la vida de Juan Diego eran ya muy remotas debido a
que habia trascurrido aproximadamente 135 afos y posiblemente ningtin testigo podia
estar atn vivo para conocer de primera mano dichos eventos. Sin embargo, los que
ahi se entrevistaron mencionaron algunos detalles sobre Juan Diego. Como el testigo
Marcos Pacheco, mestizo de mas de 80 anos: “Juan Diego nacido en Cuauhtitlan, en el
barrio de Tlayacac, donde vivia con Maria Lucia, su mujer, y Juan Bernardino, su tio.
El recado dado a Juan Diego por la Virgen deberia de entregarse al “Guey Teopisque”
(Huei teopixqui, lit.: Gran Sacerdote) y arzobispo. La noticia de la impresion milagrosa
de laimagen mariana y la recuperacion de la salud de Juan Bernardino fueron divulgadas
en “feria publica, precediendo primero trompetas, chirimias, y atables, por cuya cusa
ocurri6 toda la gente de ese dicho pueblo por ser el dicho Juan Diego de €l ...Hombres
de Cuauhtitlan habian participado, en trabajo semanal, en la construccion de la ermita
del Tepeyac. Las mujeres del dicho pueblo también colaboraron sahumando y barriendo
el lugar. Los habitantes de Cuauhtitldn también habian participado en la fabrica o edifi-
cacion de “un aposento muy chiquito que se le hizo al dicho Juan Diego muy pegado a
la dicha ermita de adobes, donde oy0 este testigo decir que habia muerto”. El testigo
oy06 decir a su tia que Juan Diego era viudo de Maria Lucia al tiempo de las apariciones,
cuando tendria entre 55 y 56 afos. El testigo tiene por certero y evidente la participa-
cion de Juan Diego en las apariciones, “... pues los antiguos lo llegaron a pintar en los
conventos y retratarlo en este delante de la Virgen, que no lo hicieran si no fuera tal,
porque la pintura era de la muy antigua, y se hecha muy bien de ver por ella, y ser de aquel
tiempo...” (Noguez, 1995: 126). La importancia de este personaje y el culto Guadalupano
tendra su més alto reconocimiento al Beatificarlo por el Papa Juan Pablo Segundo, el 6 de
mayo de 1990 en la Basilica de Nuestra Sefiora de Guadalupe en la Ciudad de México.

4 Segun la narracion del mito fundacional del culto guadalupano, es el indio
nahuatl que le entrega al obispo Zumarraga unas rosas de castilla y en vez de esto,
aparece la imagen de la virgen de Guadalupe plasmada sobre su ayate, hacia el afio de
1531. Sobre la historia de las apariciones guadalupanas se puede recurrir a (Lebn, 2012;
Lafaye, 2006; Nebel, 2013; Gruzinski, 2003; Camacho, 2001; entre otros).
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Tlustracién 1. Imagen oficial de San Juan mantener una relacion
Diego inquebrantable desde ese

momento. Tal como lo
describi6é el Papa Fran-
cisco, en el sermo6n expre-
sado durante la homilia
en su visita a la Basilica de
Guadalupe en la Ciudad
de México, en febrero
de 2016. En él se reco-
nocia la caracteristica de
humildad y sencillez que
represent6 el indio Juan
Diego.5 Ademaés de exaltar
que fue el elegido para
construir su santuario y
quien reconoci6 a Maria
de Guadalupe como su
madre y protectora ante
el sufrimiento y penalidades de quien se siente solo y desam-
parado; es decir, aunque sea el mas pobre entre los pobres sera
protegido por la guadalupana.

5 “En el amanecer en ese encuentro Dios despert6 en su hijo Juan la esperanza de
un pueblo, en ese amanecer desperto la esperanza de los pequeiios, de los sufrientes, de los
desplazados de los descartados, de todos aquellos que sienten que no tienen un lugar digno
en la tierra. En ese amanecer Dios se acerco a ese corazon sufriente pero resistentes de
tantas madres y padres, abuelos que han visto partir, perder o incluso arrebatarles crimi-
nalmente a sus hijos. En ese amanecer Juanito experimenta en su propia vida lo que es
la esperanza, lo que es la misericordia de Dios. Es el elegido para cuidar, para custodiar
e impulsar la construccion de este santuario. Repetidas ocasiones le dijo a la virgen que
no era la persona adecuada, al contrario, si queria seguir con esa obra, tenia que elegir
a otros, ya que él no era ilustrado, letrado o perteneciente al grupo de los que podrian
hacerlo. iiiMaria empecinada con el empecinamiento que nace de su corazon misericor-
dioso del padre le dice No!!!, que él seria su embajador. Asi logra despertar algo que él
no expresar, una verdadera bandera de amor y de justicia en la construcciéon de ese otro
santuario, el de la vida, el de nuestras comunidades, sociedades y culturas” (Péarrafo del
sermoén del Papa Francisco (Jorge Mario Bergoglio) durante la misa Solemne celebrada
en la Basilica de Guadalupe del 13 de febrero de 2016).
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La presencia del indio Juan Diego en el discurso de las
apariciones guadalupanas, sirvié como referente identitario para
la poblacién mexicana. Se cred6 una comunidad imaginada® a
través de una unidad hipotética desde una caracteristica étnica.
En este sentido, durante las primeras revueltas fue la virgen
de Guadalupe y el indio, los arquetipos ideales que representaron
la lucha libertaria, sobre todo porque el vinculo que atraia a toda la
nacion era el catolicismo frente a la diversidad social que conformaba
la poblacion (Brading, 1980).

A través de una imagen religiosa se construyé una
conciencia colectiva de nacion, fue la representacion de la virgen
de Guadalupe, la que se convirtié en un referente de la identidad
nacional para un sector de la poblacion y particularmente para
la grey catolica. Es aqui en que el patriotismo criollo tomo el
liderazgo fincado en el pasado indigena y en la devociéon guada-
lupana para establecer los sentimientos que exaltaron lo gran-
dioso de la nacion, en este periodo se elabor6 una gran cantidad
de literatura criolla que estaba caracterizada por la asimilacion
del pasado (Brading, 1980). Como los primeros cronistas que
narraron la gesta de la independencia, entre ellos, Fray Servando
Teresa de Mier y Carlos Maria de Bustamante, ide6logos que
fortalecieron el rumbo de esta nueva nacion.

Ademas de servir de bandera para los seguidores como
Hidalgo y mas tarde de Iturbide, al nombrarla como “la protec-
tora y madre de los mexicanos”. Posteriormente se retom6 como
elemento central durante la Independencia con Agustin de
Iturbide y el Ejército Trigarante que unié los tres elementos que
le dieron sentido a la lucha libertaria (Religion, Union e Indepen-
dencia). Posteriormente José Maria Morelos y Pavon, ferviente
creyente de la guadalupana tomé de igual manera el estandarte

6 Es imaginada porque atn los miembros de la nacién méas pequefia no cono-
ceran jamas a la mayoria de sus compatriotas, no los veran ni oiran siquiera hablar de
ellos, pero en la mente de cada uno vive la imagen de su comunién (Anderson, 1983, p. 27).
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para reivindicar su lucha.” Para 1813 a través de Morelos, se
apertura el Congreso Nacional y se declar6 el 12 de diciembre
como el dia de la “Patrona de nuestra libertad”.® La guadalupana
paso de ser la virgen criolla a virgen india y libertadora del movi-
miento independentista. Se escribié a partir de entonces una
profunda historia de complicidad entre los mexicanos y la virgen
de Guadalupe.

De esta manera, se convirtié en un simbolo de la creciente
nacion, tanto para los liberales como para los conservadores, los
cuales se mostraron atraidos por la imagen emblemaética para
pelear su libertad y ser la bandera de lucha en los subsecuentes
eventos que se detonaron a partir del movimiento independen-
tista en México.?

7 El parroco de Nocupétaro y Caracuaro, fue enviado por Hidalgo a luchar en el
sur, levanta el estandarte guadalupano, imponiendo a uno de sus regimientos el nombre
de Guadalupe, asi como a la capital de la nueva provincia de Tecpan, que erige el 18 de
abril de 1811 con el titulo de ciudad de Nuestra Sefiora de Guadalupe. Ese mismo afio,
ante la derrota del ejército insurgente de Hidalgo y Allende, surge en la ciudad de México,
con amplias ramificaciones en el centro del pais, la sociedad secreta de «los Guadalupes»,
que no sélo contd con el apoyo de Ignacio Lopez Rayon y de Morelos, sino que aglutind
a miles de mexicanos partidarios de la independencia, quienes aportaban a ese movi-
miento sus recursos, apoyo y colaboracion de todo tipo, y tuvieron una organizaciéon con
12 jefes jerarquizados. La actuacion de la sociedad de los Guadalupes, permitié que los
insurgentes estuvieran informados de los actos de las autoridades realistas; les posibilitd
contar con una imprenta para publicar sus periddicos; favorecié que los grupos naciona-
listas triunfaran en las elecciones de diputados a las Cortes de Cadiz. Su actuacién apoyd
al ejército de Morelos y sblo disminuy6 a partir de 1816, luego del fusilamiento de éste.

8 “iDIA DOCE DE DICIEMBRE! iQué hermosa fecha para todos los mexicanos!
Este dia debe de ser el dia mexicano por excelencia, pues es la fecha en que la madre
de Dios quiso también manifestarse madre carifiosa de la Patria Mexicana” (Organo del
Comité Organizador de la Coronacion, 1930f)

9 ...los diputados le rindieron culto en la sala del Congreso y decretaron “el
12 de diciembre” el dia mas grande de esta América por razon de la maravillosa apari-
cion de Maria de Guadalupe, el emperador Iturbide fundé una orden de Caballeria, la
orden Imperial de Guadalupe (1822); la Virgen recibi6 los trofeos militares de la joven
republica (1828); el emperador Maximiliano se recogi6 en su santuario (1864) y resucitd
la orden de Guadalupe, que no sobrevivira a la caida del imperio. La imagen adquirio
para los liberales una estatura politica que, a sus o0jos, abarcaba su identidad religiosa.
Lo mismo puede decirse de los masones, que no pudieron resistir el encanto de la virgen.
Una logia que agrupa las grandes figuras del México insurgente y republicano, la india
Azteca, mezclaba la celebracion de la Guadalupana con sus ritos; era un nuevo avatar
sincrético en la historia ya agitada de la diosa del Tepeyac (Gruzinski, 2003, p. 206).
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En este proceso de reacomodo social y politico de un
México renaciente, la guadalupana fue ganando espacios en
algunos territorios de México. Sin embargo, ya en el periodo de
Maximiliano, la Iglesia se separa del poder politico y se marca la
ruptura situacion que se enfatiza posteriormente con la instaura-
cion de las Leyes de Reforma y la desamortizaciéon de los bienes
del clero. Generando éstos tltimos, conflictos con los bienes de
las comunidades y de las cofradias, los cuales mantenian las cele-
braciones que instaur6 la Iglesia catdlica. No obstante, en este
periodo, se reconoci6 el significado social que representaba la
imagen de la virgen de Guadalupe, procurando que no se afec-
tara el santuario del Tepeyac y se mantuviera el 12 de diciembre
como fiesta oficial.*°

El simbolo de la virgen de Guadalupe fue una expresion
del arte pictorico que se difundié con mayor importancia en el
periodo de la Contrarreforma. Mientras que, durante la Revo-
lucion Mexicana, siguié presente la guadalupana, ahora como
estandarte de Emiliano Zapata durante el levantamiento armado.

La Virgen fue el estandarte de los indios y mestizos que combatieron
en 1810 contra los espafioles y volvi6 a ser la bandera de los ejércitos

campesinos de Zapata un siglo después. Su culto es intimo y publico,

regional y nacional. La fiesta de Guadalupe, el 12 de diciembre,

es todavia la fiesta por excelencia, la fecha central en el calendario

emocional del pueblo mexicano (Paz, 2006, p.21).

Como se ha descrito el icono guadalupano ha estado
presente en los momentos mas significativos en la configuracion
histérica de la nacién mexicana, la cual ha sido resignificada a partir
de los contextos historicos y de sus personajes. Tal es el caso, de
la gesta que se origind en las tierras de Chiapas en el afio de 1994,

10 En 1859, Juérez retuvo entre el numero de las fiestas nacionales la de la
Guadalupana y eximi6 de la nacionalizacion de los bienes de la Iglesia a las riquezas de
la Basilica, asi como al donativo reservado al capellan del santuario de Los Remedios

(Gruzinski, 2003, p.206).
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durante el levantamiento armado del Ejercito Zapatista de Libera-
cion Nacional (EZLN), en el que se tom6 de igual modo, el estan-
darte de la virgen de Guadalupe como se habia retomado en los
anteriores movimientos sociales en la historia de México. Recono-
ciéndola como “protectora de los desprotegidos” y como estandarte
en diversas manifestaciones sean estas marchas, plantones, proce-
siones que demandan el reconocimiento de sus derechos.

La institucionalizacién y el establecimiento del culto
marcaron un referente en el imaginario histérico de México.
De esta manera, se finco en esta imagen una ferviente devocion
entre distintos grupos de catdlicos, que vieron representada en
la virgen de Guadalupe, la expresion de la mexicanidad. Convir-
tiendo a la virgen de Guadalupe en el bastion que lleg6 a cohe-
sionar, reforzar y mantener una nacion a través de rituales, cere-
monias y peregrinaciones.

EL cuapaLupANISMO EN CHIAPAS

Pero es necesario entenderlo bien, que no se trata de una fiesta
cualquiera, ni de una ciudad, sino de un hecho de mucha importancia en lo
religioso y en lo social, y que por lo tanto ha de verificarse con el tributo de

todo el estado que quiera ser mexicano de veras.iReine en Chiapas santa

Maria de Guadalupe!

(Organo del Comité Organizador de la Coronacién, 1030b)

Tomando como punto de partida el contexto anterior, en donde
se bosqueja brevemente como el icono de la imagen de la
virgen de Guadalupe fue ganando un lugar preponderante en
la conciencia mexicana, a partir de los hechos historicos que
marc6 el surgimiento de la nacion mexicana. Ahora se describe
como la virgen de Guadalupe de nuevo fue el icono que contri-
buy6 en la construccion de una identidad mexicana en Chiapas,
durante el siglo XX.
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Para lograr el objetivo fue importante organizar en dos
niveles la bisqueda de fuentes. En primer lugar, se analiz6 el
trabajo de Arturo Taracena que retoma el origen del culto guada-
lupano en Guatemala, en segundo lugar, se identificaron, clasi-
ficaron y analizaron algunos expedientes del Archivo Historico
Diocesano de San Cristobal de Las Casas (AHDSC), asi como del
Archivo Histérico del Estado (AHE) y la Coleccion de la Heme-
roteca Fernando Castafidbn Gamboa (HFCG), de esta manera se
obtuvieron los datos que permitieron construir algunos referentes
centrales en la instauracion del culto Guadalupano en Chiapas.

Tomando como referencia estos materiales, debemos de
ubicar al estado de Chiapas durante la Colonia. Para ello, Chiapas
o la Provincia de Chiapa, pertenecia a la Capitania General de
Guatemala. Sin embargo, esta Provincia se encontraba en una
zona estratégica entre la Nueva Espafia y la Capitania, al encon-
trarse entre la frontera Sur de la Nueva Espafia y el Norte de
Guatemala. Esto, obligaba a transitar a las personas y a los
productos por el antiguo Camino Real de Chiapa (Viqueira,
2009), propiciando que muchas manifestaciones culturales se
fueran implantando paulatinamente entre las practicas de los
chiapanecos, como fue con el culto guadalupano. Ademas de que,
en la Audiencia de Guatemala, se concentraba los poderes civiles,
politicos y eclesiasticos que determinaban las dinAmicas sociales
de la Provincia de Chiapa. Dinamicas que se mantuvieron mucho
tiempo después de la anexidon de Chiapas a México en 1824. Esto
propicio6 que las relaciones entre la poblaciéon chiapaneca con las
précticas religiosas que fomentaban los guatemaltecos posibili-
taron la expansion del guadalupanismo al territorio chiapaneco.
Aunque inicialmente su veneracion estuvo limitada en algunas
casas particulares o algunas iglesias catdlicas de Ciudad Real,
hoy San Crist6obal de Las Casas, por ser la capital de la provinciay
centro rector de la Di6cesis, asi como en menor medida en otras
iglesias de la region.

O
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Para el caso del culto guadalupano en Guatemala, ésta ya
estaba presente desde el siglo XVII, al respecto Arturo Taracena
(2008) hace una minuciosa descripcion histérica del origen del
guadalupanismo en Guatemala y sefala que la primera manifes-
tacion del culto guadalupano es un cuadro del pintor guatemal-
teco Antonio Ramirez Montufar, pintado en 1678 que fue colo-
cado al final de la construccion de la tercera catedral de Santiago
de Guatemala, asigndndole un lugar en la segunda capilla exte-
rior izquierda de la nave (Taracena,2008). Este culto fue impul-
sado en los siguientes afos por algunos devotos guatemaltecos
que incentivaron su devocion y obtuvieron resultados con la
fundacion de la Villa de Guadalupe en la ciudad de Guatemala,
establecida entre 1787 a 1795. A partir de este momento, algunas
Provincias guatemaltecas -San Juan Comala a inicios del siglo
XIX y Bartolomé Chunay aproximadamente en 1810- iniciaron
con el festejo a la guadalupana y con la construccion de capillas.
Para 1821 se funda una Archicofradia bajo el control del arzo-
bispado guatemalteco que se dedic6 a fomentar con méas solem-
nidad la adoracion a la virgen de Guadalupe (Tarracena, 2008).

En la reconstitucion del territorio en el periodo Colonial,
particularmente lo que corresponde a la Provincia de Chiapa, se
tiene referencia que la presencia del culto guadalupano existio
desde 1745 cerca del actual municipio de Ixtacomitan, en un
paraje nombrado Nuestra Sefiora de Guadalupe. Aunado a ello,
se tiene datos que en el ano de 1794 se fundo6 un pueblo de indios
con el nombre de San Fernando de Guadalupe que se encon-
traba proximo a la actual localidad de Salto de Agua cercano al
Rio Tulija, en la zona Norte del estado. Relacionado a este hecho,
en “el Archivo General de Indias existe un dibujo iluminado de
la fundacion de este pueblo el cual se encuentra bendecida por la
imagen de la Virgen de Guadalupe” (Taracena, 2008, p. 88).

Posterior a la anexion de Chiapas a México en el afio de
1824, el guadalupanismo adquiere otros matices, debido a que
fue en este proceso, cuando no soélo se establecio el poder poli-

o
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tico y econ6mico de México, sino que también se fortalecid de
manera paulatina uno de los simbolos nacionalistas mas arrai-
gados entre la poblacién: la imagen de la virgen de Guadalupe.

Aunque este establecimiento guadalupano estuvo
permeado por intereses politicos que se encontraban difumi-
nados en ese momento, como fue el caso de la desamortizacion
de las propiedades de la iglesia a través de las leyes de Reforma
y el movimiento armado entre conservadores y liberales. Estos
eventos frenaron los trabajos religiosos debido a que muchos
sacerdotes huyeron de las ciudades y abandonaron por un tiempo
las actividades dedicadas a la Iglesia, entre ellas las relacionadas
al culto guadalupano. Pese a esta problematica, los sacerdotes
de Chiapas, prosiguieron realizando sus actividades litargicas a
escondidas del Estado. No fue hasta el paso de algunos afios, que
esta restriccion fue menos drastica y se comenz6 a dar ciertas
concesiones que ayudaron a establecer una vida religiosa menos
violenta, aun cuando el conflicto entre la Iglesia y el Estado siguio6
existiendo. El culto a la virgen de Guadalupe se fortaleci6 en las
iglesias y templos del estado, asi como en las casas particulares
de algunos feligreses catdlicos.

Para mediados el siglo XIX, el desarrollo del culto parti-
cularmente para el caso de las ciudades de San Cristobal y
Comitan, tuvieron en algunos de los templos principales altares
dedicados a la virgen de Guadalupe. En San Cristobal como capital
de la Provincia de Chiapa se comenz6 a difundir la presencia de
la imagen guadalupana en distintas parroquias y capillas. Al
respecto, se tiene registrada la presencia de una pequena capilla
de Guadalupe en San Cristobal que data de 1830, mientras que
en los planos de la seccion de Guadalupe aparece en 1844.

LA CORONACION GUADALUPANA EN CHIAPAS.

A principios del siglo XX, la difusion del culto guadalupano fue
lenta por los pueblos de Chiapas. De tal manera que la Di6cesis
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de Chiapas impuls6 a que los feligreses realizaran visitas a la
Basilica de Guadalupe y entroniz6 la devocién guadalupana
entre algunas familias chiapanecas. Sin embargo, pese a esta
tarea, la institucionalizacion del culto a la virgen de Guadalupe
se dio hasta la tercera década del siglo XX, a través de la Diocesis
de Chiapas. Esto, al cumplirse el IV Centenario de las apariciones
en el cerro del Tepeyac. Fue el momento en que la Iglesia catolica
mexicana organizo6 la coronacion de la virgen de Guadalupe el
12 de diciembre de 1931 en la Basilica de la Ciudad de México.
Durante este evento se instruyé que todas las Diocesis de todo
el pais impulsaran el culto guadalupano en sus iglesias y parro-
quias que tenia a su control.

En Chiapas, la
. Tlustracién 2. Virgen de Guadalupe en la
Diocesis del estado se (atedraldesS. C.L C.

interes6 por coronar
en ese mismo afno, a
un lienzo de la virgen
de Guadalupe" que se
encontraba ubicado en
la Catedral de la ciudad
de San Cristobal de Las
Casas, ya que era el centro
rector de la Diocesis de
Chiapas. En este evento,
se requiri6é de la partici-
pacion de la comunidad
catdlica del estado y el
trabajo de difusién por
parte de los sacerdotes de
las diferentes parroquias
chiapanecas.

11 “Laimagen coronada de Ntra. Sefiora de Guadalupe, que se venera en la capilla
del mismo titulo, es obra antigua, probablemente del siglo XVII, renovada en ocasion de
la fiesta de su coronacion” (Flores, 1978, p. 34).
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Para la Iglesia catolica este evento sirvio para fincar el
culto en los pueblos del estado, impulsando grupos de oracién de
jovenes y mujeres de las diferentes iglesias, ademas de organizar
ceremonias en estos lugares. Para ello, fue importante la partici-
pacion de las elites sancristobalenses que apoyaron e impulsaron
la realizacion de la coronacion. Este evento evidencio el poder
de convocatoria que tenia la Didcesis de Chiapas, ya que era la
Unica institucién con la cual contaba esta ciudad, debido a que,
en el ano de 1892, habia perdido el poder politico al trasladarse
“la sede de la capital” del estado de Chiapas a la ciudad de Tuxtla
Gutiérrez.

Ademas de aprovechar este evento para que, a través de la
imagen guadalupana, “los chiapanecos” se sintieran incorporados
aun territorio que se habia mantenido en el abandono por el Estado
mexicano, y apoyarse en ella, para integrar a la nacion a una pobla-

Tlustraciéon 2. Boletin guadalupano para la cién de mayoria indigena
coronacién de la virgen de Guadalupe 1931 que no tenia totalmente
arraigado un sentido de

u mm m UAwm nacxion, debido a que

" s 1w habia pasado 107 afios de
BRE. . .t su anexion a México. Asi
- | la imagen de la virgen de

Guadalupe, como en otros
eventos en la historia de
México sirvi6 para forjar
una identidad mexicana,
ahora en Chiapas.

Tt |

_DICIEM

Para ello, la
Dib6cesis de Chiapas junto
con la comunidad catoélica
chiapaneca organiz6 un
acto de gran envergadura
para coronar a la virgen
de Guadalupe no sélo

Fuente: AHE. Col. Fernando Castanéon
Gamboa (HFCG)
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para la ciudad de San Cristébal de Las Casas, sino que simboli-
camente fuera para todo Chiapas. Los preparativos comenzaron
a partir de 1929 a 1931, en la que se organiz6 una estrategia de
difusién y preparacion del evento. Se cred un Comité organi-
zador, que tenia el objetivo hacer los preparativos para la cere-
monia, ademas de propagar su culto. Se comenz6 a difundir en
todas las parroquias e iglesias del estado un Boletin denominado
“La Virgen de Guadalupe” que estaba coordinado por el “Organo
del Comité Organizador de la coronacion”. Estos boletines salieron
el 1er. y 3er. domingo de cada mes, entre los afios de 1929 a 1931.
En este documento se difundia el milagro guadalupano y se publi-
caba oraciones, mandas, pensamientos, agradecimientos, rifas,
poemas, accion de gracias, textos guadalupanos y principalmente
para dar cuenta de los preparativos de la coronacion de la virgen
de Guadalupe en San Cristobal.*

En los boletines se hacia hincapié que este evento fortale-
ceria los lazos entre Chiapas y México, por lo que se fundamen-
taba la idea de que, al entronizar a la virgen de Guadalupe en los
hogares, también se construia una conciencia nacional mexicanay
del ser chiapaneco. De tal manera que durante los preparativos se
difundi6 en todas las iglesias la imagen de la virgen, colocdndolas
en sus altares, ademas de entronizar a la guadalupana en estam-
pillas o litografias para ser entregadas a las familias chiapanecas.

Para este evento, la participacion de la feligresia catoélica en
cada region fue indispensable, ya que se cred comités auxiliares y
un grupo de la pastoral de la juventud que se encarg6 de organizar
eventos previos guadalupanos en los pueblos y rancherias, con la

12 El costo de la subscripcion era de $1.00 anual, sueltos $.5 cts. y un ntimero
atrasado 10 cts. En este boletin se admitia anuncios “convencionales”, como avisos, venta
de terrenos, animales, publicidad de negocios (farmacias y ferreterias), y servicios profe-
sionales como dentistas, entre otros., que ayudaban a obtener ingresos para el evento
guadalupano. El director responsable de estos tirajes fue el Pbro. Dr. Lino Morales, admi-
nistrado por el Seminario Conciliar y registrado como articulo de segunda clase en la
Administracion de Correos de la ciudad de San Cristobal.
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intencion de recabar ingresos a través de rifas de animales*3 y con la
recoleccion de alcancias en las iglesias que el mismo Comité Orga-
nizador mandaban a elaborar. Estas cajas fueron enviadas a los
barrios de mexicanos, San Felipe, San Ramon, Santa Lucia, entre
otros, en la ciudad de San Cristobal y en algunos pueblos cercanos
como Simojovel, San Andrés, Yajalon, Oxchuc, Chanal, Teopisca,
Comitan, Motozintla, Tzimol, Zinacantan, Cintalapa, Escuintla y
otros mas. Ademaés de alcancias, algunas personas se dedicaron a
recolectar dinero, donar objetos de valor, como monedas antiguas
en oro y plata, y “veladas™ que se llevaron a cabo en la ciudad
de San Cristébal. Los ingresos obtenidos de estas actividades
eran enviados al tesorero que formaba parte del Comité Organi-
zador de la Coronacion, el cual registraba en vales de entradas y
salidas, para mejor control. Ademés de crearse algunas cofradias
en algunas iglesias de la ciudad de San Cristobal en honor a la
virgen de Guadalupe, con el fin de incrementar devotos, apoyos
en la recolecta de fondos y en las diversas actividades que estaban
planeadas para la coronacion.

Este acto expreso el tributo que le rendian a la “reina
de los mexicanos” y, por ende, se afianzaba con ello un sentido
“nacionalista” del pueblo chiapaneco a través de la imagen
guadalupana. Es decir, que en este evento resaltaba no sélo el
acercamiento de la virgen a sus creyentes, sino que también
denotaba una linea politica sustentada en la idea de que Chiapas

13 EL Sr. Dn. Manuel Aguilar residente en la rancheria de Tzimol, bondadosa-
mente obsequid un torito para que se rifara a beneficio de la coronacion de Ntra. Sra. De
Guadalupe en Chiapas. Dicha rifa se verific6 en la misma Rancheria, el mes pasado y su
producto fue de $ 42.00 cuarenta y dos pesos que ya fueron enviados al Comité Organi-
zador de la Coronacién. El mismo Comité envié sus més expresivos agradecimientos al
Sr. Aguilar y a todas las personas que contribuyeron al feliz éxito de la rifa, y espera que
la virgen Santisima de Guadalupe le pagara con recompensas su generosidad (Organo del
Comité Organizador de la Coronacion, 1931a).

14 El dia 29 del mes proximo pasado, con fin de preparar los festejos de la Coro-
nacion de la Imagen de la Santisima Virgen de Guadalupe en Chiapas y cuarto Centenario
de las Apariciones en el Tepeyac, se verifico en esta Ciudad, una velada que estuvo muy
concurrida y agrad6 mucho al ptblico. El comité organizador de la Coronacion agradece
sinceramente a todas las personas que bondadosamente cooperaron al feliz éxito de la
Velada (Organo del Comité Organizador de la Coronacién, 1930g)
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también formaba parte de la nacién, lugar que “la virgen habia

elegido para fincar su iglesia”. Aunque esto no se veia expresado
en el discurso publico, las acciones rituales eran una forma de
marcar los limites de la frontera mexicana, como muestran estas
palabras:

Mas asi como hace 35 afios la nacion entera reconoci6 en la Santisima
virgen de Guadalupe la soberania que tiene sobre nuestros corazones;
asi ahora Chiapas quiere reconocer y proclamar la Soberania de la
misma virgen Santisima. Coronar a la Santisima virgen de Guada-
lupe en nuestro estado, es unirnos mas a Ella como fieles subditos, es
hacernos mas acreedores a sus beneficios y es, en fin, estrechar mas
y maés la via en los que nos unen a toda la Nacién. No se trata de una
fiesta cualquiera, la coronaci6on ha de ser de mucha trascendencia en
lo religioso y en lo social. Ha de ser un florecer grandioso del espiritu
de fe y estrecharnos mas y mas a nuestros hermanos de la republica
que reconoce en la Santisima Virgen de Guadalupe al lazo mas pode-
roso que une a todos los mexicanos. Por lo tanto si queremos el bien
del ancestro [sic] Estado, si deseamos la unién de todos los mexicanos,
para que estrechamente unidos caminemos al progreso real y verda-
dero; debemos trabajar para la coronaciéon de la virgen de Nuestra
Sefiora de Guadalupe en Chiapas. Pero es necesario entenderlo bien,
que no se trata de una fiesta cualquiera, ni de una ciudad, sino de un
hecho de mucha importancia en lo religioso y en lo social, y que por
lo tanto ha de verificarse con el tributo de todo el Estado que quiera
ser mexicano de veras. iReine en Chiapas Santa Maria de Guadalupe!

(Organo del Comité Organizador de la Coronacién, 1930b)

En la cita anterior se muestra el principal objetivo que
tenia la Iglesia catolica para entronizar a la imagen de Guada-
lupe entre los catolicos chiapanecos, ya que expresaba la impor-
tancia de este evento no sélo como fortalecer el culto guadalu-
pano, sino para reconocerla como un emblema del ser mexicano,

y que al coronarla se fincaba la unién de los chiapanecos al pueblo
de México. Para lograr el objetivo, la Iglesia catdlica se encarg6 de
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difundirla entre las familias chiapanecas y reconocerla como la
reina de México y ahora de Chiapas.

Ahora bien, en nuestra Didocesis de Chiapas, ha hecho manifiesto su

deseo por medio del Pastor de nuestras almas; y es, que anhela reinar
en el corazon de sus buenos hijos de Chiapas, los tltimos del territorio
patrio, pero quiere que sean los primeros en el amor. Santa Maria
de Guadalupe desea ser conocida y es su voluntad ser amada de los
hijos de Chiapas. Por eso el eco de su voz se ha extendido clamando
por todas partes; repercute en todas las montafias. Santa Marfa de
Guadalupe ambiciona el lugar predilecto en los hogares, desea pene-
trar en todos los corazones, esto es: quiere ser el alma de cada buen
chiapaneco. Y que ha llegado el dia de la magna solemnidad venga a
significarse la apoteosis del acendrado amor a tan digna Madre. Que el
12 de Mayo de 31, venga a ser el triunfo del reinado de Santa Maria de
Guadalupe en todos los corazones chiapanecos del corazon de nuestra
Madre querida del Tepeyac. (Organo del Comité Organizador de la

Coronacion, 1930e€)

En el discurso habia también la idea de integrar a la
nacion al dltimo pedazo del territorio mexicano, el cual habia
estado “desprotegido” de las manos de la guadalupana, que era
la forjadora de integracion del pueblo chiapaneco para fincar su
identidad a la nacion mexicana, territorio que habia elegido para
forjar su Iglesia.

El dia de la celebracion de la coronacion fue el 12 de mayo
de 1931, y no en el mes de diciembre como se habia pensado
originalmente, debido a que para este mes el clima de la ciudad
de San Cristobal de Las Casas era muy frio o en ocasiones llovia,
siendo no propicio para que los peregrinos pudieran asistir al
evento, por ello decidieron cambiar la fecha y eligieron un dia en
los meses de primavera.

Y desde luego se imponia la necesidad de aplazar la fecha en un prin-

cipio fijada para el grande acontecimiento que se prepara, en propor-
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cion ala tregua aludida y a los trabajos que se han de realizar, que cier-
tamente requieren tiempo mayor que el que media entre el presente
y el mes de diciembre préximo venidero... y se previd desde los
comienzos de la obra, que no era el mes de diciembre el méas adecuado
para una funcién que desean presenciar tantas y tantas personas fora-
neas, segin nos lo han manifestado; ya que la temporada de lluvias
deja los caminos en pésimo estado y verdaderamente intransitables
hasta fines de noviembre y atin en diciembre. Por otra parte en la
época del invierno el frio es muy intenso en esta ciudad, y no facil-
mente tolerable para personas que de lugares calidos quisieran venir
en peregrinacion con motivo de ser coronada nuestra Madre Sma. de
Guadalupe. Tan poderosas razones como las apuntadas han impuesto
la traslacion antes dicha; por lo cual el Comité General en su ultima
sesion verificada el miércoles pasado, fijo definitivamente como fecha
para la coronacién, el 12 de mayo de 1931. (Organo del Comité Orga-

nizador de la Coronacién, 1930d)

Este momento puede considerarse como el de mayor
esplendor del guadalupanismo en Chiapas y el inicio de una
creciente devocion hacia ella, pero también fue el momento en
que la Diocesis de Chiapas establecié una fuerte relacion con el

pueblo creyente, ya que no habia existido un evento que reuniera
a todas las iglesias y parroquias del estado y que pudiera captar
el interés de los catolicos chiapanecos.

iiReine en Chiapas Santa Maria de Guadalupe!! iAleluya, aleluya!
iAlegria, alegria! Exclama a la Santa Iglesia cat6lica llena de regocijo
al contemplar que hermoso y resplandeciente, se llevara al sepulcro
Cristo Jestus, Nuestro Divino y Adorable redentor todas las angus-
tias de la Pasion. iAlegria, alegria! Debemos exclamar todos los
habitantes de Chiapas, al considerar que ya se acerca el dia hermoso
y radiante, tantas veces deseado, en que la Augusta madre de Dios,
con la dulcisima advocacion de Guadalupe, fijara de manera espe-
cial su Reinado entre nosotros. Aquel dia en que, al colocar sobre sus

Benditas Sienes la corona, simbolo de nuestro amor y vasallaje, la
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reconocemos como nuestra Reina y Madre, en justa correspondencia
alos favores que nos ha dispensado, y que desde el 12 de mayo, seguira
derramando con mayor abundancia. Si alegrémonos santamente en el
sefior. Seamos agradecidos a los beneficios que nos concede. Procu-
remos aprovechar los beneficios espirituales que en los dias de prepa-
racion a la gran solemnidad de la Coronacién, se nos prodigaran.
iFelices de nosotros, si para que el 12 de mayo de 1931 quede endeble-
mente grabado en nuestros corazones, nos preparamos bien a fin de

que el reinado de la Sma virgen de Guadalupe produzca en nosotros

los frutos que nuestra tierna Madre y Reina ardiente desea! (Organo

del Comité Organizador de la Coronacion, 1931b)

Para que los devotos del estado pudieran estar presentes
en la coronacion en la ciudad de San Crist6bal, el Comité Orga-
nizador y la Didcesis de Chiapas plane6 en la dltima semana del
mes de abril y la primera de mayo que cada barrio de la ciudad
le presentara su lealtad a la guadalupana, estos eventos comen-
zaron con diferentes actos littirgicos que fueron organizados por la
misma Diocesis para cada grupo de representantes de los barrios.'

Para organizar las peregrinaciones de los diferentes
municipios que llegaron al festejo de la coronacion se distribuyd

15 Se encaminarian a las seis de la mafiana hacia la Santa Iglesia catedral, en
donde serén recibidos procesionalmente y entraran entonando canticos de alabanzas a
la Inmaculada virgen del Tepeyac. Acto contintio el Ilmo. y Rvmo. Prelado diocesano
celebrar4 la misa y durante el santo sacrificio habra una platica a cerca de la Sma. Virgen.
Habréa ademas todos los dias, misa con platica a las cinco y media a. m y otra a las siete y
media. Los fieles durante todo ese tiempo podran acercarse al S. Tribunal de la Penitencia.
Por la tarde, a las seis y media, expuesto el Divinisimo se entonara el santo Rosario, y
después de un sermoén alusivo, se hara por todos los fieles el Acto de desagravios por los
pecados ptblicos y privados, terminando todo con la bendicion Eucaristica”. Finalmente,
y para facilitar a todos los hijos de esta ciudad la asistencia a estas extraordinarias festi-
vidades, se tendra exclusivamente para caballeros, una funcion especial, los dias 30 de
abril, 1y 2 de mayo, de las ocho a las ocho y media de la noche, con Exposicion platica
y bendicion. Todos de una u otra manera hemos cooperado a la preparacion del acto
nobilisimo de la Coronacién de nuestra Reina: todos, por lo mismo, debemos aprovechar
la ocasion de purificarnos y merecer el dictado de hijos y vasallos. Corramos a sus pies,
busquemos su mirada maternal y entonemos loores a su grandeza y a su gloria. iReine
en Chiapas Santa Maria de Guadalupe! San Cristobal Las Casas, Abril de 1931. Pbro. E.
Flores Ruiz, presidente. - Lic. B. A. Coello, Srio”. (Organo del Comité Organizador de la

Coronacién, 1931b)
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Tlustracion 4. Ceremonia de coronacion S.C.L.C. 1931

Fuente: S.C.L.C. s/f. An6nimo.

un documento con la programacion de actividades a los parrocos
de las iglesias de Chiapas, con el fin de que las peregrinaciones
que visitaron la ciudad fueran ordenadas y que las actividades
se llevaran en buen término. En este documento se expuso el
lugar donde debian de partir las procesiones, los canticos para
la ocasion, los horarios de las misas, asi como el tipo de aloja-
miento que el mismo Comité Organizador habia preparado para
los peregrinos interesados en asistir a los actos. El apoyo que el
Comité Organizador ofreci6 fue el alojamiento gratuito durante
los tres primeros dias y el cuarto ya quedaba por cuenta del
peregrino. Estos servicios eran variados de acuerdo a los niveles
socioeconomicos de cada uno, ya que eran acogidos en hoteles

®
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que estuvieron al servicio  fiystracion 5. Acta de la Coronacién de la
de los devotos’ asi como Virgen de Guadalupe S.C.L.C. 1931

los alimentos*® y los
costos de las misas para
cada procesion.?”

El evento dio
comienzo el 12 de mayo
de 1931 a las 8 y media de
la mafiana. En la catedral
se reunieron los padrinos,
el clero y el obispo de
Chiapas el Pbro. Genaro
Anaya y Diaz Bonilla y
el obispo de Huajuapan
de Le6n, Mons. D. Luis
M. Altamirano y Bulnes,
que habia sido invitado
para dar el sermoén en la

N . Fuente: AHDSC. Carp.4958 Exp. 1 y
iglesia catedral y coronar AHDSC. Carp.4959 Exp. 2

a la imagen, por ser cono-
cido como uno de los mejores oradores “Sagrados de la Repu-
blica”.’® Estuvieron presentes también los representantes de

16 “En los hoteles de la ciudad se ha conseguido la rebaja siguiente: Hotel Catedral,
por hospedaje y alimentos $2,00; por alimentos $1.50, Hotel Odilon, hospedaje y alimentos,
$2. 50; alimentos solo $1.50; Hotel Espaiol, hospedaje y alimentos, $3.50; alimentos $2.00.
Estos precios comprenden las tres comidas acostumbradas; y el cobro es por cada persona
diariamente. En fondas especiales se ha contratado para personas pobres, las tres comidas de
cada dia al precio mas bajo posible: las tres comidas $0.60” (AHDSC, s.f.)

17 El costo de la celebracion de la misa era de $8.00, pero si se solicitaba misa
cantada y comuniones, se afadiria $1.00 por musico, mas alumbrado eléctrico con un
total de $20.00. Para que la participacion de cada delegacion fuera ordenada, se solici-
taba que se tuviera previamente el niimero de peregrinos que asistirian, cuantos necesita-
rian del hospedaje en los hoteles y cuantos requeririan de albergues. Ademaés, se nombro
a dos representantes de cada delegacion para que asistieran al acto de coronacién como
caracter de padrinos, de preferencia que fuera un hombre y una mujer.

18 El Excmo. Sr. Obispo de Huajuapan de Le6n, Dr. Dn. Luis M. Altamirano y
Bulnes, quien bondadosamente acept6 la invitacién para predicar en la santa Iglesia cate-
dral de esta ciudad, con motivo de la Coronacion de la Imagen de Ntra. Sra. De Guadalupe
en Chiapas, estara entre nosotros el dia 7 del presente, segtin noticias seguras que hemos
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las delegaciones invitadas y devotos de la virgen de Guadalupe
que estuvieron en cada uno de los actos de la coronacién. Para
asentar oficialmente el evento se elabor6 un “Acta Solemne de
Coronacién de la Santisima Virgen de Guadalupe” y se tocaron
las campanas de la catedral al igual que las de todos los templos
de la ciudad, anunciando que la virgen de Guadalupe habia sido
coronada en Chiapas.

Como parte de las actividades de la coronacion se cred una
lista de peregrinaciones de las delegaciones de los diferentes muni-
cipios que asistieron a venerar a la virgen, entre ellas estaba también
las delegaciones de los pueblos indigenas de la region, en la que se
dio un sermoén en su propia lengua y se toc6 musica tradicional
durante el acto religioso. Durante los dias previos a la coronacion se
realizaron peregrinaciones de los diferentes lugares del estado como
Teopisca, Huixtan, Tenejapa, Tonala, Cintalapa, Tapachula, Tuxtla
Chico, Motozintla, Comitan, Tuxtla Gutiérrez, Ocozocuahutla y dias
después de la coronacion asistieron otras delegaciones como Simo-
jovel, San Andrés, Escuintla, Copainala, Ixtapa, Las Margaritas,
Zapaluta (Venustiano Carranza) y Pinola (Las Rosas), asi como
asociaciones guadalupanas y cofradias de la ciudad.

Posterior al evento, se siguieron llevando a cabo ceremo-
nias religiosas para exaltar la devocion a la virgen de Guadalupe,
entre ellas la Archicofradia de la virgen de Guadalupe que celebré
rezos en su honor a cargo de algunas devotas (Organo del Comité
Organizador de la Coronacion, 1931e), asi como también se siguié
mencionando sobre el evento que habia dado renombre al estado:

El mexicano por el mismo hecho de serlo, lleva en su corazon el amor

a la virgen de Guadalupe. Hasta los impios aman a la Virgen del

Tepeyac, porque miran en ella el lazo més estrecho, quiza el tinico que

recibido. Hojas volantes especiales sefialaran la hora precisa en que haré su entrada en
esta ciudad. Ya de antemano invitamos a todos los habitantes de esta ciudad, para que
con entusiasmo y haciendo muestra de su cultura, salgan a recibir a tan digno personaje
que nos honrara con su presencia durante algunos dias (Organo del Comité Organizador
de la Coronacion, 1931c)
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une a todos los mexicanos, es el baluarte fuerte y seguro de nuestra
independencia. Cooperemos pues, con nuestro 6bolo como hijos agra-
decidos. Chiapas por la bondad divina, de manera especial, acaba de
proclamar como su amantisima Reina, a Santa Maria de Guadalupe.
Todavia vibran en nuestros oidos los entusiastas vivas que brotaron
de los corazones agradecidos, al aclamar como Reina a la patrona de
nuestro suelo: todavia palpitan de emocién nuestros corazones poseidos

por el amor guadalupano. Que brot6 pujante al coronar la imagen de

Nuestra Sefiora de Guadalupe el 12 de mayo préximo pasado. (Organo

del Comité Organizador de la Coronacion, 1931d)

La importancia de coronar a la virgen de Guadalupe en
Chiapas marc6 el inicio de una creciente devocion que propicié la
construccion del templo dedicado en su honor en la ciudad de San
Cristobal de Las Casas, asi como el establecimiento de altares en
todas las iglesias de la ciudad y en muchos de los pueblos del estado.

ConcLusioN

Si bien la imagen de la virgen de Guadalupe ha estado ligada a
la construccion del nacionalismo mexicano, al ser un emblema
crucial para fincar un sentido de nacién y para ser utilizada en
diferentes contextos en la historia de México. En el caso del
guadalupanismo en Chiapas, marco el inicio de una creciente
devocion a raiz de la coronacién de 1931. Sin embargo, este
evento también tuvo otros intereses politicos que sobresalian a
su culto, entre ellos, apoyarse de la imagen guadalupana para
incorporar a un estado que habia sido mantenido en el abandono
por el Estado mexicano. En un territorio que estaba poblado en
su mayoria por indigenas y con minoria mestiza, los cuales no
tenian totalmente arraigado un sentido de nacion debido a que
habia pasado 107 afios de su anexiéon a México. Esto motivo a
la Iglesia a tomar como emblema a la imagen de la virgen de
Guadalupe, como en otros eventos en la historia de México, para
forjar una identidad mexicana.
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Mientras que el Estado, no prohibi6 la celebraciéon reli-
giosa, aun cuando en esos afios el Estado y la Iglesia no tenian
buenas relaciones, ya que se encontraban en una fuerte lucha
anticlerical que duré de 1926 a 1929. Por lo que se mantuvo
callada y dej6 que la Iglesia organizara este evento.

Para los chiapanecos la coronacion de la virgen de Guada-
lupe exalt6 su sentido nacionalista e incentivo a todos los cat6licos
a rendirle devocién a la guadalupana. A partir de ese momento
se sigui6 celebrando en casas particulares y en cada rincon de
Chiapas rezos, misas y actos litargicos en su honor. Se edificaron
altares, capillas e iglesias dedicadas a la virgen de Guadalupe.
Ademas de la creacion de grupos de oracion de jovenes entre
hombres y mujeres, que impulsaron celebraciones religiosas en
sus parroquias e iglesias. Se crearon juntas de festejos en esos
lugares para realizar actos religiosos en el mes de diciembre y
se comenzaron a realizar procesiones y peregrinaciones a los
santuarios marianos que habia en cada pueblo chiapaneco.

La relacion entre la virgen de Guadalupe y el naciona-
lismo mexicano en Chiapas fue cada vez mas fuerte al grado que
hoy en dia las peregrinaciones guadalupanas llevan entre sus
objetos rituales la bandera y los colores patrios, simbolos que le
dieron sentido al pueblo chiapaneco con la nacién mexicana.
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INTRODUCCION

San Cristobal de Las Casas, Chiapas es un espacio de relaciones
sociales y convergencia de diferentes interpretaciones en torno a
lo sagrado, por ende, la gestidon por los bienes de salvaciéon esta
en disputa.

1 Licenciada en Historia por la Escuela Nacional de Antropologia e Historia
(ENAH), Maestra y Doctora en Antropologia por la Universidad Nacional Auténoma de
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islam. Las fotografias en el presente capitulo fueron realizadas por la autora en 2021.

2 Ingeniera Arquitecta por la Escuela Superior de Ingenieria y Arquitectura,
unidad Tecamachalco del Instituto Politécnico Nacional (IPN). Tanto la maestria como el
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rior de Arquitectura de Barcelona en la Universidad Politécnica de Cataluia, Espaia.
Como docente ha impartido clases en el 4rea de urbanismo, teoria, historia y critica de la
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México.

3 Arquitecta por la Universidad Iberoamericana, con sub-sistema en Disefio
Ambiental y Maestra en Urbanismo por la Universidad Nacional Auténoma de México
(UNAM) en el campo de conocimiento de Desarrollo Urbano y Regional. Estudiante del
Doctorado en Ciencias en Arquitectura y Urbanismo del Instituto Politécnico Nacional
(IPN) dentro de la linea general de acceso al conocimiento de Habitat y Anélisis Urba-
no-Arquitectonico. Ha sido docente de la Licenciatura en Arquitectura de la Universidad
Iberoamericana, en las areas de Disefio Asistido por Computadora y Disefio Ambiental,
asi como de la Licenciatura en Arquitectura del Tecnologico de Monterrey, en las areas de
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El catolicismo, teologia indigena y teologia de la libera-
cién, asi como portestantismos presbiterianos, pentecostales,
testigos de Jehova y mormones, han reinterpretado sus acciones
a partir de las practicas de los grupos tradicionales locales. En
este contexto, durante la década de los afios noventa, llegaron a
la region dos musulmanes espafioles con el objetivo de difundir la
da’wa o invitacion al islam?.

La confluencia de distintas interpretaciones sagradas en
San Cristobal de Las Casas ha permitido experimentar, entre
los habitantes, distintas vivencias y practicas religiosas, favore-
ciendo varios procesos de conversion, incluido el islam, el cual
se ha adecuado a las necesidades de la region, desarrollando una
forma propia de vivirlo, es decir, a partir de la propuesta de reli-
giosidad vivida (Ammerman, 2007; Medina, 2020).

En este sentido, el objetivo principal del texto es presentar
el desarrollo y establecimiento del islam en San Cristébal de Las
Casas, Chiapas, asi como las acciones que han implementado
para su crecimiento y consolidacion.

De igual forma, es importante mencionar que este capi-
tulo forma parte de una investigacion interdisciplinaria mas
amplia entre historia, arquitectura, antropologia y lecturas de
territorio enfocada a la forma de vivir el islam en la cotidianidad
de las comunidades de San Cristobal de las Casas, Chiapas,
incluyendo la manera de habitar los espacios sagrados, a partir
de los usos del cuerpo, entendiéndolo como evidencia ideoldgica,
concepto retomado de José Carlos Aguado (2010).

PLANTEAMIENTO GENERAL

Las dinamicas sociales en el Estado de Chiapas han inspirado
acercamientos académicos desde diversas perspectivas, con una
extensa produccion que aborda distintos temas, por ejemplo:

4 La Da’'wa es el llamado a los no musulmanes para ser parte de la umma o
comunidad de creyentes.
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Andrés Fabregas (1991, 2015); Gaspar Morquecho (2004, 2016);
Maria Isabel Pérez Enriquez (1989); Carolina Rivera Farfan
(1998); Juan Pedro Viquera y Mario Humberto Ruz (1995); Lucas
Ruiz Ruiz (2006); José Andrés Garcia Méndez (2008); Jorge
Paniagua Mijangos (2008) Javier Gutiérrez Sanchez (2011); solo
por mencionar algunos nombres.

Sandra Cafias (2006) argumenta que los chamulas en
San Cristébal de Las Casas son uno de los grupos mas estudiados
dentro de la antropologia clasica, descritos como sociedades
homogéneas, carentes de agencia social y alejados de la idea de
modernidad occidental.

La religion ha sido un factor relevante en la region, los
trabajos planteados desde esta 6ptica muestran como las pobla-
ciones se han vinculado con lo sagrado a partir de distintas perte-
nencias culturales, como la identidad étnica, la historia y la dias-
pora, entre otras, generando multiples interpretaciones de los
cristianismos y diversas interpretaciones en torno a lo sagrado,
incluso el islam.

Desde el advenimiento del islam en San Cristobal de las
Casas se han producido investigaciones, principalmente, a partir
de persectivas sociologicas y antropologicos planteados, desde
las perspectivas de género, politica de la liberacion o las conver-
siones a otras formas de vida. El islam es un caso de estudio
particular, ya que los pueblos originarios han vinculado la idea
de identidad étnica con este pensamiento sagrado, es decir, han
“chamulizado” al islam. Esta situacion gener6 la busqueda de
informacion de manera directa con sus protagonistas, publican-
dose reportajes y articulos basados en entrevistas periodisticas.

La academia también ha aportado importantes puntos
de vista, por ejemplo, los textos de Zidane Zeraoui (2011, 2021)
y Camilar Pastor (2011) describen el desarrollo historico del
islam en México, ademas de estudiar la manera en como se han
asentado a lo largo del pais. Es importante mencionar que en
el caso de Camila Pastor (2011), explica que el boom del islam
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en México, se encuentra inmerso en un contexto new age, ya
que ser musulman permite ser diferente, en sus palabras,”
ofrece un marcador de distincién cosmopolita.” (p.66) Es nece-
sario matizar esta idea, ya que la conversion al islam en el caso
chiapaneco permite ser parte de una comunidad reorganizando
el sentido de vida de las personas, ademéas de las promesas de
compensaciones terrenales o trascendentales.

Para el caso particular del islam en Chiapas, la bibliografia
no es muy extensa, aunque es preciso mencionar los mas rele-
vantes, Gaspar Morquecho (2004, 2016) explica como se esta-
bleci6 el islam en San Cristobal de Las Casas y menciona que el
principal objetivo del Movimiento Mundial Murabitan (MMM),
era llevar el mensaje de Allah a los dirigentes del Ejército Zapa-
tista de Liberacion Nacional (EZLN) pero, al no tener respuesta
positiva, los musulmanes granadinos decidieron cambiar los
planes y dirigir su trabajo a otro sector, las comunidades chalulas
(Garvin, 2005; Morquecho, 2016). Los trabajos de Morquecho
son centrales, ya que se conforma de entrevistas realizadas
a miembros de la comunidad en estos primeros afios, notas
periodisticas ademas de un archivo fotografico. En este tenor,
Marco Lara Klahr (2002) presenta un articulo sobre la llegada y
primeras escisiones del islam en Chiapas, en el que explica que
cuarenta familias, en aquel momento, decidieron separarse de la
comunidad murabitin estableciéndose en Molino de los Arcos.

No obstante, las dindmicas de la region han requerido
otras miradas analiticas, los estudios con perspectiva de género
son necesarios para la comprension del desarrollo del islam en
San Cristobal de Las Casas. Angélica Shernerock (2004) explica
los cambios y reelaboraciones en torno a la vestimenta, el
lenguaje, la alimentacion y otras practicas cotidinas de mujeres
chamulas practicantes de islam sufi en San Cristébal de Las
Casas. Asi también, el trabajo de Sandra Canas (2006) es funda-
mental debido al extenso analisis y trabajo de campo que llevo
a cabo en la zona, al incorporar la perspectiva de género a la
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observacion del islam, la autora visibiliza el lugar que tienen las
mujeres dentro de los procesos de conversion.

Entre las aproximaciones mas recientes se encuentran
Arely Medina y Michelle Romero (2018), su metodologia imple-
menta la etnografia virtual en el analisis de la conformacion de
una identidad musulmana chiapaneca. Daniel Gutiérrez (2021)
desarrolla una propuesta interesante, conformando el concepto
de chamulismanes entendido como “la conjunciéon de un
chamula practicante del islam, que permite poner en el mismo
grado de relevancia la identidad étnica (chamula) y su proceso
de conversion religiosa, en este caso, el islam” (p.201). En este
tenor, Baptiste Brodard presenta una comparacion entre el islam
de Chiapas y Colombia, con el objetivo de analizar comunidades
islamicas “autoctonas”. En el caso especifico del islam en Chiapas,
en palabras del investigador, han desarrollado una identidad
cultural propia, donde se conjunga su identidad étnica e islamica
(Instituto de Investigaciones Historico-Sociales, 2022).

Estas investigaciones carecen de revisiones al desarrollo
y reconfiguracion del asentamiento del islam a casi treinta afios
de su llegada, asi como de su relacién con la resistencia a usos y
costumbres o a la disidencia religiosa por parte de las comuni-
dades originarias asentadas en los Altos de Chiapas.

Respecto a la genealogia y analisis de los espacios isla-
micos contemporaneos, solo se cuenta con algunos trabajos
académicos que hacen referencia a las mezquitas® en México:
Souraya en Torreon (Leyva, 2020), Imam Malik en Chiapas
(Revilla, 2017) y Dar as Salaam en Tequesquitengo (Zeraoui,
2011). Estas investigaciones representan un referente de loca-
lizaciéon y descripcion del objeto arquitecténico, empero no
se toman en cuenta las intenciones simbolicas ni el complejo
sistema social del que emerge.

5 De acuerdo a las fuentes islamicas, no en cualquier espacio se puede construir

una mezquita.
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METoDOLOGIA

La evolucion especifica de los distintos grupos islamicos requirio
una revision de la historiografia producida sobre el tema en
Chiapas, ademas de cotejar articulos en prensa y revistas de
divulgacién. Actualmente en la region se ubican la comunidad
murabitin, la sunnita de tradicion wahabi® y la ahmadi, ademas,
Zeraoui (2011, p.357) y Gutiérrez (2021, p.210), hacen referencia
a la presencia de una comunidad sufi de la tradiciéon Nagshbandi
de Chipre. Aunado a esta informacién se ha establecido una
madrasa’ administrada por hermanos turcos, conectados con la
Ciudad de México.

Por lo anterior, el presente capitulo plantea dividir en
cuatro momentos el desarrollo del islam en San Cristébal de Las
Casas, Chiapas, analizando las dinamicas y practicas sociales,
resultado de la diaspora de los chamulas a consecuencia de su
conversion religiosa, en un contexto de (des)territorializacion y
(re)territorializacion, asi también visibiliza la acciones de algunos
grupos musulmanes en contra del predominio, no so6lo de los
cristianismos y otras interpretaciones en torno a lo sagrado, sino
también de la misma capula islamica.

El enfoque estd estructurado desde el cuestionamiento
a las epistemologias hegemoénicas ®que han planteado una
vision univoca de la “modernidad”, de tal forma, comprender
los cambios en las practicas “religiosas” de las comunidades
chamulas en Chiapas requerira un estudio a partir de diferentes
lentes ajenos a la occidentalizacion, ya que los andamiajes tradi-
cionales de estas comunidades son aprovechados por el islam

6 La corriente wahabi proviene de la escuela de interpretacion Hanbali, se
desarrolla basicamente en Arabia, por lo cual es promovida por la dinastia saudi. Véase:
Chahdi el Ouazzani, L. Las divergencias de las escuelas islamicas en materia penal. En:
Anaquel de estudios arabes. 2003, 14 Madrid: Universidad Complutense.

7 Escuela islamica.

8 La epistemologia hegemoénica alude al colonialismo del saber, en este caso
particular a una perspectiva angloeurocéntrica y cristiana de los distintos fenémenos
sociales y religiosos en contextos de pueblos del Sur Global.
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para difundir su interpretacion“chamulizada”. En este sentido,
el interés de los murabitin en dar a conocer la da'wa entre las
comunidades chamulas, se debe, en gran medida a la relacion
que mantienen con la naturaleza, herencia de las instituciones
prehispanicas e indigenas en general, comparandola con el fitra®
para el islam (Canas, 2006, p.76).

Es importante aclarar que este texto es parte de un
trabajo en construccion, en donde la historia y la antropologia
apoyan el acercamiento a temas puntuales y especificos en
cuanto a fendmenos politicos, sociales, econdmicos observables
en la arquitectura y su entorno. La pertinencia de este punto de
vista posibilita abordar el tema de estudio desde diferentes pers-
pectivas para sumar metodologias al analisis, sin ignorar que las
practicas, creencias o rituales, son parte de procesos historicos
(Dube, 1999, p. 35).

Como parte del reconocimiento espacial, se realizaron
levantamientos de las edificaciones in situ con el objetivo de
trascender el analisis descriptivo morfoldgico para comprender
la distribucién espacial normada con base a las practicas isla-
micas, asi como la transformacion de la misma por las costum-
bres endémicas.

Asi también se llevaron a cabo lecturas territoriales
posteriormente confrontadas con mapas geograficos oficiales
que permitieron un analisis geopolitico de las colonias Nueva
Esperanza, La Hormiga y Molino de Los Arcos, con el objetivo de
comprender la complejidad y transformacion del espacio urbano
y sus sistemas. Es asi como la vision historica y antropologica
materializada en el objeto arquitectonico sera una perspectiva
mas para tratar de explicar las actividades actuales de musul-
manas y musulmanes chamulas.

9 Tendencia natural de nacer como musulmanes y musulmanas, pero, por deci-
siones ajenas a las y los creyentes, los padres deciden desviarse del camino, pero, final-
mente, al hacer la shahada, regresan al islam y entra la divinidad a sus corazones (Leyva,
2020).
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La implementacion de la lectura territorial vinculada
a la diaspora, apropiaciéon y configuracién del espacio urbano,
ademas de la intervencion de las edificaciones supeditadas a la
vida cotidiana, no han sido abordadas en trabajos de laborato-
rios urbanos o de teoria de critica arquitectdénica, evidenciando
algunos datos “imprecisos” que se han reproducido en escritos
antropologicos, historicos o sociologicos, demostrando el dina-
mismo de los fenémenos sociales, razon por la cual es relevante
esta propuesta metodologica.

Parte fundamental del proyecto es el acercamiento con
las personas que conforman las comunidades, al igual que con
sus lideres, en este sentido es importante precisar que se han
realizado entrevistas directas durante el 2021 con asistentes a la
mezquita Al Malik. También con los encargados de la madrasa
de San Cristobal de Las Casas, dos musulmanes de origen turco y
con Ibrahim Checheb Imam del Centro Ahmadia..*°

Finalmente, dicho capitulo estd dividido en tres partes,
en la primera se hard referencia a la definicion de algunos
conceptos claves para una mejor exposicion del presente texto.
El segundo apartado presentara un acercamiento a los diferentes
momentos de la presencia del islam en México, tema relevante
para comprender el crecimiento, asi como, los habitos e interac-
ciones de las comunidades islamicas. Por tltimo, una retrospec-
tiva histoérica del islam en San Cristobal de Las Casas, Chiapas,
para observar sus origenes, desarrollo, consolidacion y apropia-
cion, tanto étnica y territorial, en un contexto geografico donde
conviven iglesias de diversas denominaciones.

10 Es importante comentar que por razones de seguridad no mencinamos los
nombres de todos los imames. Anastasio Gomez Gémez, mejor conocido como Ibrahim
Checheb, su nombre como musulmén y el cual retoma el apellido de su abuelo, es el lider
de la Comunidad Ahmadia y el Gnico quien, hasta el momento, ha autorizado el uso de
sus datos personales.
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ALGUNOS CONCEPTOS CLAVE

Actualmente se presentan discusiones sobre la conveniencia del
concepto religion, si bien es cierto, para la antropologia, la socio-
logia e historia de las religiones, la exploracion de las relaciones
y construcciones en torno a lo sagrado no es una tematica nueva,
el giro decolonial ha generado criticas sobre el dominio ejer-
cido por algunos sectores académicos que han reproducido, de
acuerdo a Ramoén Grosfoguel (2011) una islamofobia epistémica.
Es decir, el concepto religion comprende un punto de vista tinico
cristianocéntrico, interpretado bajo una logica salvifica que esta-
blece una sola y permanente manera de acercarse a lo sagrado
(Gutiérrez, 2016).

» &«

En el islam, el “credo”, “fe”, “creencia” e incluso “profe-
sién o “conviccidon” lo contiene la palabra din (Cowan, citado
en Hernandez, 2018, p.120), que alude al sometimiento a las
prescripciones y designios que la divinidad ha impuesto a las y
los creyentes, por lo que para distintos autores y autoras como
Abdennur Prado (2018), Sirin Adlbi (2016) o Cynthia Hernandez
(2018), por mencionar algunos nombres, explican que catego-
rizar al islam como religion es incorrecto y reproduce una colo-
nialidad espiritual (Adlbi, 2016).

Tomando en cuenta las caracteristicas particulares de las
comunidades musulmanas de los Altos de Chiapas, se presenta la
disyuntiva de tomar distancia o no del concepto de religiéon occi-
dental, ya que ni siquiera la palabra conversién seria adecuado
ante la mirada islamica, sin embargo, no se puede soslayar el
antecedente cristiano: primero catolico y posteriormente evan-
gélico, que heredo los imaginarios e interpretacion de lo sagrado
en el grupo originario. No solamente la disputa entre conceptos
cristianos e islamicos generan un conflicto para el esquema anali-
tico, sino también el propio sincretismo cultural de las tradi-
ciones locales de las personas que forman parte de las comuni-
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dades islamicas, quienes han construido sus propias logicas para
validarse, es decir, han “chamulizado” el islam.

Por lo tanto, para este estudio es pertinente la aplicacion de
la idea de religion, derivado del antecedente cristiano, por lo tanto,
se observa que las personas musulmanas de tradicion chamula
no rompen con el concepto de religion, entendiendo éste desde la
definicion de Daniele Hervieu-Léger (1999) como “un dispositivo
ideoldgico, practico y simbdlico, por el cual es constituido, mante-
nido, desarrollado y controlado el sentido individual y colectivo de
la pertenencia del creyente a un linaje particular.” (p.23).

Como se coment6 al inicio del texto, San Cristobal de Las
Casas es un espacio donde confluyen diversas interpretaciones reli-
giosas, en términos de Pierre Bourdieu se puede definir como un
campo religioso, “un espacio teodrico cuya perspectiva interpreta-
tiva se basa en el anéalisis comparativo de empresas religiosas, esto
es, de empresas que producen, administran y distribuyen bienes
simbolicos de salvacion” (citado en Mauricio, 2010, p.42).

En esta arena social se llevan a cabo diferentes acciones
encaminadas al control y gestion de los bienes de salvacion, es
decir, por un lado, una creciente feligresia genera poder y capital
econémico para los dirigentes, al igual que prestigio y estatus
social. Por otro lado, los adeptos se sienten beneficiados al formar
parte de una comunidad, a través de la realizacion de actividades
colectivas, establecimiento de bienes comunitarios y la promesa de
compensaciones futuras o trascendentales (Mauricio, 2010, p. 55).

A partir de estas ideas, las numerosas conversiones entre
los chamulas de San Cristobal de Las Casas muestran la gran oferta
religiosa y, por ende, el interés de los dirigentes de las distintas reli-
giones en ejercer control sobre las personas consumidoras de esos
bienes, en este campo religioso dinamico, el islam se ha convertido
en una opcion mas de este ejercicio del poder.

A este respecto, el acercamiento al islam parte de una
antropologia para el islam, concepto acunado por Talal Asad (1993)
a partir del andlisis de las condiciones histéricas que permitan
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observar la produccion, reproduccion y transformaciones de
tradiciones discursivas especificas de las comunidades islamicas.
Aunado a esta idea, Richar Tapper (1995), propone acercarse al
estudio de como los/as musulmanes/as, ya sea, individuos, grupos
o sociedades, se construyen a si mismos como musulmanes.

Por lo anterior, se propone el acercamiento a las condi-
ciones historicas de comunidades chamulas de San Cristobal de
Las Casas, para observar su construccion como musulmanas y
musulmanes desde la tradiciéon chamula.

PRESENCIA DEL ISLAM EN MEXico

El fenomeno actual del islam en Chiapas obliga a una revision
histérica donde se pueda observar el establecimiento de estas
comunidades en México.

En fuentes de archivo no ha sido encontrada evidencia feha-
ciente sobre la presencia de musulmanes en Nueva Espana. Hernan
Taboada (2017) senala que en las fuentes inquisitoriales, solo se
encuentran diecisiete procesos contra “sospechosos de moros”.

Para el siglo XIX, durante la intervencion francesa se ha
documentado la presencia de musulmanes egipcios, sudaneses o
argelinos como parte de los ejércitos franceses, quienes llegaron
y se establecieron en zonas de Veracruz, pero no regresaron a sus
lugares de origen (Pastor, 2011; Zeraoui, 2021).

De 1870 a 1930, a consecuencia de los problemas econo6-
micos, la falta de empleos y la bancarrota del Imperio Otomano,
pequeiios grupos familiares judios y arabes decidieron migrar a
México, s6lo un 14 por ciento practicaban el islam (Musalem, 1995).
La poblacion libanesa cristiana fue la mas numerosa dentro del
territorio mexicano, la decision de dejar sus territorios de origen
fue para buscar mejores condiciones de vida, sin la intencion del
retorno. En cambio, algunos musulmanes y drusos," viajaban para

11 Tiene su origen en una de las interpretaciones del islam shia, la ismaeli o septi-
mana, conjuga los proceptos islamicos con la filosofia griega. Llegaron junto con la comu-
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reunir cierta cantidad de dinero e instalarse nuevamente en su
lugar de procedencia (Zeraoui, 1995).

A partir de 1906, los musulmanes de tradicion shia prove-
nientes del Medio Oriente se establecieron en el norte del pais, espe-
cificamente en Torreon y la Comarca Lagunera, mientras que drusos,
sunies y sufies se asentaron en la Ciudad de México (Pastor, 2011).

Entre 1945 y 1975, se observa un aumento en la migra-
cién musulmana proveniente de paises de Medio Oriente, Africa
y Asia, como parte de los cuerpos diplomaéticos. El crecimiento
de los/ las practicantes musulmanes/as evidencié nuevas necesi-
dades sobre todo las relacionadas con espacios de reunion.

En 1980 dentro de las embajadas se acondicionaron
espacios para la oracidn, pero fue hasta 1984 que el Club Egipcio
—con el apoyo de su Embajada— abri6 sus puertas para la reali-
zacion de todo tipo de rituales y celebraciones isldmicas que en

su mayoria eran practicantes del islam sunni.
Grafica 1. Presencia de musulmanes y musulmanas a nivel nacional

1000

800

Fuente: Grafica realizada por las autoras a partir de las cifras del Censo de
Poblaciéon y Vivienda 2020 (INEGI).

De acuerdo a los resultados del Censo de Poblacién
y Vivienda del Instituto Nacional de Estadistica y Geografia

nidad libanesa a México.
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(INEGI) de 2020, fueron contabilizaron 7,982 musulmanes/
as, con una mayor concentracion en la Ciudad de México (1,636
musulmanes/as). La grafica 1 muestra la presencia de musul-
manes/as a lo largo del territorio nacional.

En dicha grafica es también posible observar que los
estados con mayor densidad son: Estado de México (1,101), Jalisco
(698), Baja California (404), Nuevo Lebn (395) y Chiapas (365).
De igual manera, es importante mencionar que de acuerdo al Pew
Research Center, se estima que habra un incremento de este grupo
a nivel mundial entre 2015-2060. (Lipka y Hackett, 2017).

Las comunidades islamicas crecientes en México se han
organizado para la produccion y distribucion de productos halal,*
ademaés de buscar los medios para la construccion de mezquitas,
centros islamicos, musalas y un cementerio. (Leyva, 2020).

Los espacios que se van apropiando les permiten visibi-
lizarse a lo largo del territorio nacional, en comunidades sunis,
sufis. El shi’ismo presenta un menor nimero de adeptos en
comparacion con las otras dos lineas de interpretacién’3, Adn
asi en la década de los anos ochenta, se construy6 la primera
mezquita de México, en Torreon, Coauhila.

Las comunidades islamicas siguen generando estrate-
gias para incorporarse al escenario nacional a partir de sus refe-
rentes, como por ejemplo un islam “a la mexicana”, propuesta
que retoma elementos comunes avalados por el fig o jurispru-
dencia islamica. En este contexto multisituado, las comunidades
mexicanas estin trabajando de manera constante para difundir
una propuesta apropiada para el contexto particular, este es el
caso de las comunidades islamicas en Los Altos de Chiapas.

12 Es el conjunto de comportamientos, formas de vestir y de alimentacion

13 La sunna es la tradicion del profeta. El shi'ismo fue un movimiento de rompi-
miento en la historia del islam, ellos consideran que la tradicion del profeta se difunde a
través de su familia. El sufismo es la bisqueda interior desde cualquier interpretacion del

islam (Nasr, 2007).
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RETROSPECTIVA DEL ISLAM EN SAN CRISTOBAL DE LAS CASAS:
EL CASO DEL ISLAM “CHAMULIZADO"

En la region de los Altos de Chiapas se han establecido diferentes
comunidades islamicas, siendo las mas representativas las que
se ubican en San Cristobal de Las Casas, en su mayoria, confor-
madas por descendientes de la didspora chamula de la década de
los afios setenta.

El concepto de didspora esti en debate, ya que ha sido
retomado desde distintas interpretaciones. Chantal Bordes-Be-
nayoun (2000) propone que es una dispersion espacial, por lo
que se encuentra muy ligada al territorio. A partir de la autora,
las diasporas son comunidades étnicas (des)territorializadas del
lugar de origen, pero al mismo tiempo tienen una localizacion
especifica en més de dos lugares (Leyva, 2012).

La didspora chamula se dio a partir de la rebelién de
colectivos de grupos originarios a los usos y costumbres en
San Juan Chamula, a partir de los afos setenta, expuesta
en algunas investigaciones, sobre todo periodisticas, que
presentaron las complejas experiencias en torno a lo sagrado
alejadas de la tradicion catdlica. Esta confrontaciéon se motiva
al perder el sentido de bien social, es decir, el caciquismo poli-
tico, cobijado por las autoridades estatales quedo ligado a las
practicas religiosas tradicionales, en donde el consumo alco-
hdlico, la venta del posh y velas se convirti6 en un asunto reli-
gioso, asi como la curacién por medio de iloles. Esta situa-
ciéon, de acuerdo con José Andrés Garcia (2008) evidencio
la crisis del modelo de autoridad y de organizaciéon creado
por los caciques, excluyendo a otros sectores de la poblacion.

De acuerdo con Maria Isabel Pérez (1989), otro factor de
la crisis fue el crecimiento de otras religiones, a consecuencia
de la negativa de los fieles a participar en el sistema de cargos—
por sus nuevas creencias—se imposibilitaba la permanencia
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del poder de los caciques, por lo que deciden negar la libertad de
culto, expulsando a todo aquel que no siga a la “tradicion”.

A partir de la conversion evangélica de chamulas, en 1976
comienzan las expulsiones de familias, llegando a movilizar a una
tercera parte de la poblacion a otros espacios, especificamente en
la zona periférica de San Cristobal de Las Casas, con la confor-
macion de las colonias Nueva Esperanza y La Hormiga, como se
muestra en el mapa 1.

Es importante destacar, como sefalan Maria Teresa
Calderon y Alfonso Flores (2001), la expulsion dejo tierras libres
que fueron monopolizadas por los caciques, generando un mayor
reparto de una tierra considerada comunal. (p.24)

En el mapa 2 se observa la salida de la comunidad evan-
gélica protestante chamula en las zonas altas de Chiapas, cerca de
los 2300 metros sobre el nivel del mar (msnm) y el descenso de ca.
200 metrosa San Cristobal delas Casas,alolargo del Rio Chamula.

El Rio Chamula y el Rio Amarillo convergen al centro
de San Cristobal de las Casas, por lo que, siguiendo el sentido
del éxodo, el arroyo de caudal intermitente del Rio Chamula
cambia al Rio Amarillo de caudal perene;*4 es decir, el trayecto
de esta comunidad protestante hacia San Cristobal de las Casas
es natural la topografia e hidrografia que finalmente propicia su
asentamiento.

La propia movilizaciéon sobre el territorio de la comu-
nidad expulsada puede leerse como una travesia que, dada la
configuracion espacial, conform6 y enriquecié sociocultural-
mente a los asentamientos por diversidad religiosa presentes en
la actualidad en San Cristobal de las Casas, dotandolos de una
identidad propia.

Las distintas cartografias que se han expuesto surgen de
la inquietud por comprender espacialmente la ruta de traslado
y la localizacién de los asentamientos de la poblaciéon chamula.

14 Conjunto de datos espaciales de la cartografia hidrografica de INEGI.
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Para ello, se implement6 una metodologia de anélisis explora-
torio de datos espaciales (ESDA) por medio de sistemas de infor-
macion geografica. En las representaciones territoriales de San
Cristobal de las Casas y el V Distrito electoral federal del estado
de Chiapas se utiliz6 tanto el marco geoestadistico nacional del
Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (INEGI) como el
marco geoelectoral del Instituto Nacional Electoral (INE), y se
incluyeron conjuntos de datos espaciales de elevaciones e hidro-
grafia del trayecto de San Juan Chamula a San Cristobal de las
Casas, para complementar una lectura integral del territorio.

De esta forma, la lectura del territorio nos permite
comprender la conformacion sociocultural desde una perspec-
tiva geoespacial, que no s6lo describe una logica de localizacion,
sino que apoya a la comprension de la conformacion de una
nueva comunidad.

o La (des)territorializacion y (re)territorializacion, es decir, la
movilizacion a otros espacios, asi como su (re)establecimiento. Laura
Velasco Ortiz (1998) define estas dinamicas como “proceso de desocu-
pacién y ocupacion territorial [que] alude a la reproduccion de espa-
cios y produccion de otros a través de la resignificacion del territorio”
(p-113). Por lo tanto, los chamulas de San Cristobal de Las Casas, al
estar fuera de su lugar de origen se ven obligados a (re)territoriali-
zarse, es decir, que la comunidad sigue localizada pero alejada del
lugar de origen, reconstruyendo del vinculo con el territorio (Hier-
naux y Lindon, 2004).

<o El aumento de madres solteras debido a la ausencia de los
padres ya sea, por abandono o por la adiccion al alcohol, mencionado
por Javier Gutiérrez (2011, p54.).

<o La centralidad del pensamiento sagrado y la bisqueda de dife-

rentes formas de creer, favorecieron diferentes procesos de conversion.

<o La organizacién comunitaria, a partir de las creencias en

torno a lo sagrado, para generar recursos econdmicos en beneficio de

los adeptos.
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Asi también, como menciona Gary Gossen (1980),
aunque existen mas de cien colonias de chamulas dispersas por el
Estado de Chiapas en distintos momentos histoéricos, conservan
la caracteristica comdn de no olvidar su origen chamula y no
perder vinculo con la comunidad de origen. Razén por la cual, los
analisis de diversos fendmenos sociales en el Estado de Chiapas
requieren acercarse a las observaciones de las comunidades
religiosas, ya que se presenta una constante competencia por la
gestion y control de lo sagrado.

De tal modo, a partir de la (des)territorializacion y (re)
territorializacion, las sociedades que forman parte de la didspora
chamula, al igual que su descendencia, pueden (re)organizarse
para obtener, acceso a las estructuras de poder, ya sea, politico
y economico como parte del control y gestiéon de los bienes de
salvacion para fortalecer su entorno.

Elislam en la region de Los Altos de Chiapas se ha conver-
tido en una opcioén para las y los chamulas, en el mapa 3 se puede
observar la ubicacion de estas comunidades principalmente en
las colonias de La Hormiga, Nueva Esperanza, Molino de los
Arcos y en el barrio de San Diego, en San Cristobal de Las Casas.

Existen también registros de una comunidad en Comitan
(Canas, 2006) y una madrasa en Teopisca (Morquecho, 2016).

Para una mejor exposicion del crecimiento y consolida-
cién del islam en esta region de México, se propone dividirlo en
cuatro etapas:

Primer momento: Llegada del islam a Chiapas.

Segundo momento: Establecimiento y formas de organizacion.

Tercer momento: El periodo de fragmentacion.

Cuarto momento: La “chamulizacion” del islam
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PRIMER MOMENTO: LA LLEGADA DEL ISLAM A CHIAPAS.

La presencia del islam a territorio chiapaneco se remonta a la
década de los afios noventa del siglo XX. Posterior al surgimiento
del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN), llegaron
a la regién dos granadinos, Aureliano Pérez Yruela y Esteban
Lopez Moreno, miembros de MMM, quienes junto con el mexi-
cano Luis Garcia Miquel (Hajj Ahmed), dieron inicio la Da'wa o
invitacion al islam con la organizaciéon de la Union Islamica de
México en San Cristobal de las Casas, a partir de una linea de
interpretacion sunnita.

De acuerdo con Canas (2006) y Pérez (2012)
este movimiento fue fundado por el escosés Ian Dallas
y posterior a su shahada, se le conoci6 con el nombre
de Shaykh Abdelgader Al-Murabit as-Sufi ad-Darqawy.

Uno de los objetivos del MMM es la instauracion de un
orden a partir de la fundaciéon de un califato mundial, es decir,
trata de establecer una realidad islamizada que pretende vivir
bajo los preceptos del Coran, pero no la vida como en los tiempos
del profeta, sino en su propio contexto historico (Leyva, 2006).

El concepto de din también tiene una dimensién econé-
mica en un espacio denominado madinah, “ciudad” o lugar donde
se vive el din, idea que pone en el centro la nociéon de comunidad
(Prado, 2018), asi entonces, San Cristobal de Las Casas era visto
como el espacio para vivir el din, con la instauracién de una
comunidad més equitativa a partir de los valores islamicos tradi-
cionales, implementando un mercado libre islamico.

El movimiento murabittin buscaba que las comunidades
originarias “abrazaran el islam” o “retornaran al islam”, haciendo
alusion al “fitra”, ya que, dentro del islam, no se concibe la idea
de conversion; sin embargo, las comunidades musulmanas en
San Cristobal, a consecuencia de su contexto diaspoérico, tiene
arraigado el concepto de conversion religiosa, por lo tanto, las
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personas se construyen a si mismos como musulmanes/as a
partir de la conversion.

En el caso de las/los creyentes en este contexto geografico
particular, se ha podido observar que, a partir de investigaciones
previas y del contacto directo con algunos integrantes de las
comunidades, estan en una busqueda constante de pertenencia
a una colectividad, ademas de un sentido del ser, este proceso es
propiciado por el mismo creyente, lo que permite la reorganiza-
cion de su sentido de vida (Hervieu-Léger, 2004), por esta razéon
y exclusivamente para comunidades de tradicion chamula la idea
de conversion es aplicable al proceso al que aluden.

En resumen, este primer momento da inicio con el surgi-
miento del EZLN vy el interés que despert6 en practicantes del
islam, quienes vieron la relevancia y particularidades de esta
zona, para su establecimiento. De hecho, esta misma situacién
ya se habia dado anteriormente, es decir, no es una dinamica
reciente, los presbiterianos afos antes construyeron iglesias y
llevaron a cabo trabajo con las comunidades de pueblos origina-
rios, aunque “el desarrollo de los diversos grupos no catolicos se
ha venido dando bajo diferentes esquemas de expansion segin
los objetivos propios de cada grupo, pero las denominaciones
pentecostales y escatologicas son las que mejor acogida han
tenido tanto en las clases sociales marginales como las comuni-
dades indigenas” (Garcia, 2008, p.125).

El MMM se acerco a las comunidades (re)territoriali-
zadas de la diaspora chamula, con un pasado catolico de alguna
de las interpretaciones cristianas, presbiterianas y/o escatol6-
gicas con el objetivo de convencerles para abrazar el islam. En
1995 Salvador Lopez Lopez (Muhammad Amin) se convirtid
en el primer musulman chamula de San Cristobal de Las Casas
(Gutiérrez, 2021).

o2
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SEGUNDO MOMENTO: ESTABLECIMIENTO Y FORMAS DE ORGANIZACION.

La Da’wa chiapaneca o invitacién al islam iniciada en 1995 al ser
una organizacion con redes en diferentes puntos del planeta y
contar con aportaciones econémicas para posicionar el islam pudo
consolidar y sostener el trabajo en Chiapas. Una de las organiza-
ciones que auspiciaron el proyecto fue la fundacion Al Maktoum,
encabezada, en aquel entonces, por el ministro de Hacienda e
Industria de los Emiratos Arabes Unidos (Pérez, 2012).

Para establecer el islam en San Cristobal de Las Casas,
Pérez Yruela y Lopez Moreno intentaron una alianza con el
Subcomandante Marcos y el EZLN, la cual no tuvo éxito, como
se coment6 en lineas anteriores.

Otra via fue su acercamiento a los chamulas, por lo cual
buscaron aliarse con Domingo Lopez Angel—uno de los lideres
mas influyentes de la didspora, diputado y practicante evangé-
lico—quien decidié en 1997, junto con cien familias convertirse
al islam, adoptar nombres musulmanes, aprender la recitacion
del Coran y empezar a realizar el salat *> (Lara, 2002).

Para 1998, con diversos apoyos econ6micos y humanos,
decidieron abrir un espacio para la oracion en la colonia Nueva
Esperanza, pero, no solo para congregarse semanalmente sino
también como un espacio para el estudio y socializacion. Jordi
Moreras (2017), en su estudio, explica que las mezquitas tienen
esta funcion.

Para Sandra Canas (2006) el proyecto murabitiin en este
espacio se dividi6 en tres lineas de accion: la produccion y comer-
cializacion, educacion y la ensenanza de oficios. El objetivo era
que la comunidad islamica de San Cristébal de Las Casas fuera
autosustentable, con un desarrollo econémico y social propio
soportado en el islam, razén por la cual decidieron ensefar a las/
los chamulas oficios para que tuvieran independencia econo-

15 El salat u oracion, es uno de los cinco pilares del islam, se realiza cinco veces
al dia.
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mica. La organizacion, a través de gremios, permitio la impar-
ticion de talleres como carpinteria para hombres, asi como
costura y confeccion para mujeres. Por ejemplo, se comercia-
lizaron muebles fabricados por los carpinteros, asimismo, se
abrieron un restaurante, una pizzeria y una panaderia llamada
“Alpujarra” tanto en San Cristobal de Las Casas y en Comitan de
Dominguez.'

Las ganancias obtenidas beneficiaban directamente
a los miembros de la comunidad islamica (Canas, 2006). Este
comportamiento no es exclusivo del islam, de hecho, esta misma
estrategia es practicada también por los otros grupos religiosos
de la zona, es decir, los recursos que generan son solo para sus
miembros (Rivera, 1998).

Por otro lado, se impartieron clases acordes con los
valores islamicos acondicionando una madrasa?, donde las acti-
vidades educativas eran realizadas por las mujeres en conjunto
con el imam.® Este espacio también era usado como guarderia y
comedor. Con base en estos datos, es posible observar la marcada
division de las actividades a partir de los roles de género, eviden-
ciando que la participaciéon de las mujeres es importante para la
construcciéon de la comunidad (Canas, 2006).

La necesidad de espacios para la oraciéon y educacion en
el islam impuls6 el plan de construcciéon de una mezquita.

Para recapitular, la organizacién expuesta durante los
primeros afos favorecié que, aproximadamente 250 chamulas
se convirtieran al islam, en un periodo de diez anos (Canas,
2006, p.7), mostrando, no so6lo en los medios de comunicaciéon
mexicanos, sino en la prensa extranjera el avance del islam entre
comunidades originarias. Ante los 0jos del MMM, su proyecto fue
un triunfo que genero gran interés entre las distintas interpreta-

16 Actualmente ya no estan habilitados ninguno de estos comercios, lo anterior
de acuerdo con el trabajo de campo realizado durante 2021.

17 Escuela de educacion islamica.

18 Persona que guia la oracion y a la comunidad de creyentes.
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ciones (Pérez, 2012). El éxito entre las comunidades chamulas se
debe a la adecuacion del discurso social y econdémico islamico con
los discursos de las comunidades diaspoéricas y sus descendientes.

Ante este escenario es posible establecer que el MMM en
San Cristobal de las Casas puede ser entendida como una iden-
tidad legitimadora, la cual es “introducida por las instituciones
dominantes de la sociedad para extender y racionalizar su domi-
nacion frente a los actores sociales” (Castells, 1997, p.30). Es
decir, para este momento, la comunidad murabitin era la domi-
nante y quien definia las practicas y los intereses de sus practi-
cantes, mas adelante, este control propicio la fragmentacion al
interior de la comunidad.

TERCER MOMENTO: EL PERIODO DE FRAGMENTACION

Antes del afio 2000, ya se contaba con un nimero considerable de
musulmanes/as en San Cristobal de Las Casas, con figuras repre-
sentativas dentro del panorama evangélico y politico como Salvador
Lépez Lopez (Muhammad Amin) y Domingo Lopez Angel, ademas
del proyecto comunitario de autogestion sustentado en los valores y
la economia islamica, una evidencia que “la diversidad religiosa de
los Altos de Chiapas ha pasado a ser un elemento insoslayable de la
vida politica de la region.” (Viqueira, 1995, p.235).

Los/las chamulas murabitiin no conocian a otras comu-
nidades de musulmanes, hasta que en 1999 Yahia Gomez, un
musulman chamula viaj6 a la Ciudad de México y Checheb relata
lo siguiente: “en el Parque Hundido, mientras vendia artesania,
se le acercaron dos hombres y le saludaron: Salaam Alaykum,
Yahia respondi6: Wa alaykum Salaam”.** En ese momento
se dio cuenta de la existencia de diferentes grupos islamicos
(Checheb, comunicacién directa, 26 de junio de 2021). Los
hermanos musulmanes pertenecian al Centro Cultural Islamico
de México A.C. (CCIM), dirigido por Omar Weston, una figura

19 Saludo tradicional en arabe, entendido como “la paz sea contigo”.

®
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relevante en la Ciudad de México por ser uno de los principales
representantes del islam en el centro del pais.2°

Este encuentro evidenci6 el aislamiento de Pérez Yruela
(Nafia), con otras comunidades; el Centro Cultural Islamico
de México (CCIM) y el Centro Educativo Islamico de México
(CEIM), intentaron entrar a Chiapas para difundir el islam, pero
no tuvieron los resultados deseados (Garcia, 2008). Las estra-
tegias de control y autoritarismo de Nafia llegaron a prohibir
el consumo de maiz y el uso de la vestimenta tradicional de las
mujeres chamula, asimismo no se permitia uso de la lengua,
provocando finalmente la escision de cuarenta familias que deci-
dieron establecerse en la colonia Molino de los Arcos.

Autores y autoras como Lara (2002), Schenerock (2004),
Morquecho (2004), Canas (2006), Villegas y Zendejas (2012),
hacen mencion que este episodio refleja el cuestionamiento a
las estructuras de poder murabitiin que no permitian adecuar el
islam al contexto particular, situacién que no fue aceptada por
algunos musulmanes chamula, entre ellos la familia Checheb.

El caso de este grupo es particular, Abdul Haffid, Yahia e
Ibrahim Checheb son descendientes de una de las familias evan-
gélicas de San Juan Chamula mas conocida por enfrentarse al
cacicazgo tradicional de ese lugar. El abuelo Miguel “Cashlan”
Goméz Hernandez primer predicador chamula fue expulsado y
asesinado a machetazos en la plaza de San Juan Chamula. Su
familia se establecié en San Cristobal de Las Casas, Chiapas
(Comunicacion directa, Checheb, 2021), Cafias (2006) y Schene-
rock (2004) la cual creci6 en una tradiciéon evangélica y durante

20 Omar Weston “abrazd el islam” en Orlando, Florida en 1989, organiz6 un
circulo de estudio en el “Club Egipcio”. En 1991, viajé a Medina para iniciar sus estudios
islamicos y de lengua arabe y en 1994, a su retorno, buscé un espacio pequeiio, el antece-
dente del Centro Cultural Isldmico de México A.C.(CCIM). La propuesta de Omar Weston
estaba enfocada a adaptar el islam a la realidad del México contemporaneo a través de
un proyecto mas amplio, desde 1995 en Tequesquitengo, Morelos, fundé un complejo
conformado por una mezquita Dar As Salam, ademas de un hotel llamado Teques Inn y
la asociacién Viva Halal México.

®
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la década de esplendor de la comunidad murabitin (1997-2007),
decidi6 acercarse al islam y hacer la shahada.*

La ruptura al interior de la comunidad islamica busco
redefinir los conceptos hegemonicos que legitimaban a los mura-
bitn, ya que el aislamiento y las prohibiciones a sus practicas
tradicionales los colocaban en condiciones de inferioridad, de tal
forma que su separacion provoc) una resistencia basandose en
sus materiales culturales.

Imagen 1. Fachada de la mezquita Al Kauzar, San Cristobal de Las Casas

La nueva comunidad establecida en Molino de Los Arcos
construy6 la mezquita Al Kauzar, la imagen 1 es una fotografia
de la edificacion, la cual estuvo bajo la supervisién de Ibrahim
Checheb, “con el objetivo de seguir una nueva interpretacion del
islam, gracias al vinculo con el CCIM y otras comunidades isla-

21 Testimonio se fe para abrazar el islam, es el pronunciamiento de la frase: No
hay dios més que Dios y Muhammad es su profeta.
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micas en el extranjero” (Checheb, comunicacién personal 26 de
junio de 2021).

A pesar de los lazos familiares, hubo otra separacion entre
Ibrahim y su primo, por la forma de concebir la practica islamica.
Yahia se convirti6 en el lider de la comunidad sunnita de interpre-
tacion wahabi, e Ibrahim Checheb se separd. Sin embargo, actual-
mente vive en Molino de los Arcos, sin poder acceder a la mezquita
Al Kauzar.

Imagen 2. Fachada de la Comunidad Musulmana Ahmadia de San Cristobal
de Las Casas

Checheb se cuestion6 la forma de practicar el islam,
centrado en el descredito entre las comunidades. Lo describe de
la siguiente forma: “eso no podia ser el islam, los murabitin no
reconocen a la sunna, la sunna no reconoce a la shia...”. Al viajar
a Guatemala tuvo la oportunidad de acercarse al islam ahmadia,
interpretacion no aceptada por la sunna, por ser una linea mas

®



SILVIA TERESA GONZALEZ CALDERON, SAMANTHA LEYVA CORTES,
MARIA CAROLINA QUINTANA NORIEGA

moderada del islam que rechaza todo tipo de violencia. Asimismo,
tienen en un lugar privilegiado a Jests (Checheb, comunicacion
directa, 26 de junio de 2021). La fachada del Centro Ahmadia
en San Cristobal de Las Casas tiene inscrito el lema “amor para
todos, odio para nadie”, como se observa en la imagen 2.

La interpretacion ahmadia estd ganando adeptos/as
en estas colonias, debido a que sus habitantes ven una opcion
alterna a la murabitin, mas abierta e incluyente; en gran medida
se debe al mensaje central, no buscan dividir al islam sino, mas
bien, propone una opcién para las/los interesados, de ir méas all4
de pertenecer una determinada linea de pensamiento.

Para 2007, no s6lo encontramos el colapso del modelo
murabitin, sino la entrada de otras comunidades islamicas
ubicadas en la Ciudad de México, como el CCIM, el CEIM y el
Centro Salafi.

En sintesis, este periodo muestra las esciciones al inte-
rior del islam por diferentes motivos, “cuando los musulmanes
sintieron amenazada su identidad étnica, decidieron tomar
distancia y practicar el islam desde sus propios términos. Para
ellos ser musulmanes no implica dejar de ser indigenas, ni cortar
relaciones con otros indigenas y mestizos que no practican la
misma religiéon que ellos.” (Cafias, 2006; p.109).

Desde el establecimiento del islam en San Cristobal
de Las Casas, Chiapas en 1995, hasta la actualidad, se pueden
encontrar cinco comunidades islamicas:

a) Comunidad asistente a Imam Malik.
b) Comunidad asistente a Al Kauzar
¢) Comunidad ahmadia

d) Comunidad de interpretacion hanafi, dirigida por el Imam sirio
Mudhar.

e) Comunidad sufi de la tariqa Nagsbandi.
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CuARTO MOMENTO: LA “CHAMULIZACION” DEL ISLAM

Se observa que para las/los chamulas es importante la perte-
nencia a alguna comunidad religiosa, por ejemplo, en las colo-
nias Nueva Esperanza. Molino de los Arcos y La Hormiga, es
evidente la proliferacion de diversas iglesias y comunidades que
difunde discursos en torno a lo sagrado “chamulizados”, es decir,
adecuaron practicas como cantos, oraciones, alabanzas o vesti-
menta, entre otras, a las costumbres emanadas de una interpre-
tacion chamula del mundo. Por lo anterior, sus participantes
atraviesan varios procesos de conversion a lo largo de su vida.

En este sentido, el islam también paso por este fenémeno,
algunas personas oran mirando a La Meca en lengua tradicional y
han adaptado su vestimenta a la tradicion islamica (Lara, 2002).

Imagen 3. Vista panoramica de la mezquita Imam Malik y colonia Nueva
Esperanza.
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Otro ejemplo puede observarse en la comunidad ahmadia
de Ibrahim Checheb, el imam se ha organizado a partir de sus
referencias culturales para construir un nuevo proyecto iden-
titario, una identidad-proyecto, esto es “cuando los actores
sociales, basandose en los materiales culturales de que disponen,
construyen una nueva identidad que redefine su posicion en
la sociedad, y, al hacerlo, buscan la transformaciéon de toda la
estructura social” (Castells, 1997, p.30). Es decir, retomando las
pertenencias étnicas, la historia compartida de (des)territorializa-
cion y (re)territorializacion, asi como las disputas y escisiones al
interior del islam, desarrollando una opcién de islam incluyente.

Asi, a la par de proyectos ideolégicos, también se han
consolidado manifestaciones arquitectéonicas. Imam Malik es
una de las mezquitas localizadas en la periferia de San Cris-
tobal de Las Casas, Chiapas, convive con el Centro Ahmadia y Al
Kauzar. Estas comunidades han autoproducido y “chamulizado”
sus propios espacios de oracion y socializacion. El proyecto, atin
en proceso, cuenta con 900 m2, a la distancia es posible observar
una torre que asemeja un minarete, de acuerdo con la vista pano-
ramica mostrada en la imagen 3.

En la edificacion se distinguen lenguajes islamicos del
norte de Africa como la ctipula, la quibla, los arcos de herradura
apuntados en las fachadas junto al uso de mosaicos provenientes
de Marruecos, formando la frase en 4rabe: sJ) £ldo 1J) 1JJs,
“Solo Allah es vencedor”.

De acuerdo con recorrido in situ, la construcciéon fue
disefiada y conceptualizada siguiendo la distribucién espacial
y orientacion establecida por la jurisprudencia islamica, sin
embargo, incorporan materiales constructivos de la region, con
la adecuacion de espacios para llevar a cabo actividades, reque-
ridas por los habitantes de la periferia de San Cristobal de las
Casas. Véase la imagen 4.

Las comunidades originarias han reinterpretado y
adecuado los discursos en torno a lo sagrado para hacer frente
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a su situacion actual, mostrandose como agentes activos y
criticos de su circunstancia “...no reciben los proyectos religiosos
como esquemas dados, sino que los adecuan e insertan en sus
modelos culturales, mediante la seleccion, incorporacion, reela-
boracion y resignificacion. Las practicas y creencias religiosas
suponen entonces, acciéon sobre la realidad, con la finalidad de
hacerla comprensible y transformable” (Rivera, 1998, p. 94).

Imagen 4. Fachada interior de la mezquita Imam Malik

Finalmente, el acercamiento al estudio de las religiones o
interpretaciones en torno a lo sagrado, en los Altos de Chiapas y
entre comunidades originarias también permite observar que no
son homogéneas, que hay construcciones distintas de la realidad
y una constante bisqueda de certezas, donde el islam se ha
convertido en una opciéon mas dentro de un espacio de lucha por
el capital sagrado.
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REFLEXIONES FINALES

Para concluir, es importante plantear algunos aspectos rele-
vantes. Uno de los principales objetivos es presentar un acerca-
miento al islam en Los Altos de Chiapas, a partir de la observa-
cion de comportamientos, creencias y costumbres que permiten
la construcciéon de si mismos, como musulmanes y musulmanas
de tradicion chamula, en un campo en constante cambio a conse-
cuencia de la lucha por el control y gestion de los bienes de salva-
cion islamicos, asi como el acceso a las estructuras de poder
ubicadas en una determinada demarcacion que comprende tres
colonias: Nueva Esperanza, La Hormiga y Molino de Los Arcos.

A partir de la localizacion de centros de oracion y educa-
ciobn —como espacios de socializacion— asi como la lectura de
la urbanizacion de areas en la periferia de San Cristobal de Las
Casas, se ha logrado rastrear el surgimiento, desarrollo y conso-
lidacion del islam en Chiapas, planteando cuatro momentos para
una adecuada exposicion de la situacion del islam en la region.

Se observa que los primeros anos se favorecio6 la da'wa
o invitacion al islam entre las comunidades chamulas, gracias
a las actividades de los murabitin, quienes consolidaron una
identidad legitimadora, centrada en actividades comunitarias y
una forma tnica de ser musulman. Dicho proceso generd mas
adelante distintas escisiones al interior del islam, organizandose
nuevas comunidades.

Bajo estas circunstancias surge la figura de Ibrahim
Checheb, actual imam de la comunidad ahmadia en San Cristobal
de Las Casas Chiapas, quien, a partir de los materiales culturales
propios esta configurando una identidad proyecto, es decir, un
proyecto donde se refleja una version “chamulizada” del islam.
Por lo tanto, la pertinencia de la revisiéon de las condiciones
histéricas y las transformaciones de las practicas antes mencio-
nadas, permite obervar como se construyen y se transforman
las musulmanas y musulmanes de San Cristobal de Las Casas.
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De igual forma, la exploracion de ambientes autoconstruidos,
autoproducidos y adecuados como mezquitas y madrasas, desde
1995, permite analizar las distintas interpretaciones islamicas,
sus practicas y rituales, en donde la idea entorno a lo sagrado se
enriquece de tradiciones y otras visiones que no confrontan la
jurisprudencia islamica.

La historiografia vinculada a la arquitectura general-
mente se ha conformado con base en metanarrativas y actitudes
canodnicas, quedando la vida cotidiana de las minorias y la cons-
truccion vernacula o “informal” excluida del relato académico
imperante que determina la herencia material con valor hist6-
rico. Es por lo anterior, que el analizar la apropiacion del espacio
publico y privado por musulmanes y musulmanas en San Cris-
tobal de las Casas dejara testimonio de la mexicanizacion del
islam, asi como generara una perspectiva pluriversa en cuanto
las practicas particulares de un colectivo islamico, indigena,
heterodoxo y heterogéneo en un contexto temporal, geografico,
social, econémico y politico especifico del Sur global.

Elislam se ha establecido y prosperado en Chiapas, consi-
derando que su interpretacion chamulizada pone en la reflexion
las diversas formas de acceder a la modernidad, en contraposi-
cion a la vision difundida por los paises inmersos en un sistema-
mundo europeo/ euro-norteamericano, capitalista/patriarcal
moderno/colonial/heterosexual y cristianocéntrico.

Por otro lado, las disidencias musulmanas también se han
levantado en contra del discurso hegemonico de los murabitin,
redefiniendo sus conceptos para construir nuevos proyectos que
los colocan en el escenario g-local, gracias al contacto con otras
comunidades islamicas en distintos puntos del planeta, ademas
de la continua llegada de extranjeros a la zona.

Finalmente, estas circunstancias exponen como las comu-
nidades originarias de San Juan Chamula son agentes activos y
criticos de su historia, reinterpretando desde su contexto una
forma particular de vivir el islam.
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INTRODUCCION

Alo largo del territorio mexicano, las expresiones culturales son
complejas y diversas; en su mayoria, se encuentran relacionadas
con el aprovechamiento de recursos naturales como plantas,
animales y hongos. Gran parte de la riqueza natural del pais esta
manejada por campesinos e indigenas: el 75% de las areas fores-
tales se encuentran en manos de ejidos y comunidades indigenas
(Thoms y Betters, 1998). Las practicas tradicionales se mantienen
mayormente arraigadas dentro de las poblaciones rurales y estan
inmersas en un continuo proceso de sincretismos? culturales y
religiosos que se han visto acentuados en las tltimas décadas
por diversos procesos como la migracion o la creciente apertura
de diferentes vias de comunicacion.

Ejemplo de ello lo encontramos en el estado de Guerrero,
particularmente en la region de La Montafna, donde aspectos
como la pobreza, el limitado acceso a la educacion, la falta de
vias de comunicacion y la carencia de oportunidades laborales se
conjugan alo largo de su territorio. También, dentro de esta region

1 Pasante de biologia y etnologia, enfocado en la medicina tradicional y pueblos
indigenas de la montafia de Guerrero. Ha trabajado en diferentes comunidades Nahuas,
Mixtecas y Tlapanecas, asi como con poblaciones migrantes en la Ciudad de México.

2 Siguiendo a Baez-Jorge (1994), “...el sincretismo se entiende como un feno-
meno que expresa articulaciones y contradicciones histéricamente configuradas, Consi-
deramos la sintesis o reinterpretaciones simbdlicas resultantes como expresiones dialéc-
ticas de lo sagrado, toda vez que en las manifestaciones del sincretismo religioso los
antiguos nucleos numinosos no desaparecen; subsisten simbolicamente reelaborados
como formas de coincidencia social a lado de elementos més recientes”.
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encontramos la mayor diversidad de comunidades indigenas del
estado: aqui se conforma la region interétnica mixteca, nahua y
tlapaneca. Este trabajo se centra en esta region, donde las dife-
rentes expresiones religiosas se encuentran presentes en una gran
cantidad de aspectos de la vida cotidiana de estas poblaciones.

Este capitulo pretende dar un panorama general que
pueda servir como un primer acercamiento al estudio de La
Montania de Guerrero y particularmente a los aspectos relacio-
nados con la religiosidad popular que se presenta en esta region.
Pese a que se han realizado diversos trabajos sobre ella, en dife-
rentes temaéticas, siguen siendo pocos comparados con otros
lugares del pais cuyo estudio ha sido mas amplio. Existen dife-
rentes factores que contribuyen a ello, entre los que podemos
destacar el incremento de la inseguridad en los ultimos afios
debido a la presencia de grupos armados, el dificil acceso a una
gran cantidad de comunidades debido a la geografia accidentada
del territorio de La Montafia y a la falta de caminos dignos que
permitan mejores vias de comunicacion.

La estructura general del texto en un inicio ofrece un
panorama de las manifestaciones culturales y su relacion con la
naturaleza. De esta manera, los primeros apartados acercan al
lector al reconocimiento de La Montana y su importancia para
las comunidades a partir de la geografia sagrada. Posterior-
mente, los apartados del ciclo agricola y los rituales agricolas
buscan explicar el vinculo que se crean entre los seres humanos
y las distintas potencias o deidades a partir de actividades como
la siembra, la cosecha y los rituales que se realizan para generar
un beneficio colectivo. Esto es seguido por un apartado que hace
referencia a las plantas y la medicina tradicional, donde dife-
rentes elementos y practicas juegan un papel importante en la
vida cotidiana de las personas. Finalmente, los tltimos dos apar-
tados nos ofrecen un contexto sobre la cuestion politica, asi como
un contexto general de las comunidades en la actualidad.
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ANTECEDENTES

En la region de La Montafia del estado de Guerrero, los distintos
aspectos naturales siguen siendo parte fundamental del desa-
rrollo de la vida cotidiana de las poblaciones. De esta manera
existe, por ejemplo, una dependencia muy importante del agua
proveniente de las lluvias, rios y arroyos cercanos a las pobla-
ciones. Sin agua para los cultivos, no seria posible la subsistencia
por la falta de alimento tanto para la poblacion como para los
diferentes animales domésticos con los que viven y desempenan
sus actividades cotidianas (Dehouve, 1976) (imagen 1).

Imagen 1. Maiz 51end0 desgranado
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Dentro de las cuestiones mas importantes que relacionan
a las comunidades con la naturaleza encontramos los dife-
rentes sistemas de rituales agricolas como son las peticiones de
lluvia, expresiones religiosas de caracter popular que permiten
generar un beneficio para las comunidades y les permita desa-
rrollar sus actividades sin inconvenientes, como la escasez de
lluvia, el exceso de agua o la presencia de granizo. Todo ello a
partir de ofrendas y depositos rituales que son ofrecidos a dife-
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rentes potencias, deidades o dioses por medio de la mediacion
de distintos especialistas rituales tradicionales como los rezan-
deros, los pedidores de lluvia o los graniceros. Es por ello que
en los rituales de los indigenas contemporaneos de México la
ofrenda sigue siendo indispensable para estrechar vinculos con
lo sagrado y obtener favores, asi como para asegurar el buen
funcionamiento del orden c6smico (Gémez, 2013).

Las formas que asume este intercambio reciproco son,
en muchos casos, manifestaciones ritualizadas con las que se
pretende instaurar una comunicacion con las fuerzas que repre-
sentan a la naturaleza y que son consideradas por los hombres
superiores a éstos. Estas fuerzas son para la mayoria de ellos
desconocidas, enigmaticas e inalcanzables, por lo cual solo
mediante practicas especificas se puede acceder a ellas para
tratar de disuadirlas y obtener su benevolencia en favor de
buenos cultivos y lo necesario para vivir (Baez, 2004). De esta
manera, las ofrendas representan para muchas personas un gran
sacrificio, tanto econémico como material que estan dispuestos a
solventar para mantener dicho equilibrio. Estas ofrendas tienen
una vigencia particular, que comprende el ciclo agricola o la
temporada de lluvia, de esta manera debe realizarse una renova-
cion del compromiso adquirido entre los pedidores y las deidades
de la lluvia de manera anual para no romper la armonia.

Las expresiones culturales dentro de comunidades indi-
genas han sufrido una gran cantidad de transformaciones y
mezclas. Particularmente, tras la llegada de la religion catolica al
territorio, las practicas prehispanicas tradicionales fueron “fusio-
nandose” con la religion dominante (imagen 2). Sin embargo, las
doshan perdurado, manteniéndose atin vigente en un tipo de culto
con raices mesoamericanas presentes tras los altares cristianos
(Villela, 2008). Es por ello que es frecuente encontraraltares
domésticos o comunales donde conviven de manera conjunta
iméagenes sagradas con origenes distintos, unas mas cercanas al
culto de manifestaciones de la naturaleza como el sol, la luna,
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el cielo, el rayo, el aire, el maiz, la lluvia, la tierra o los cerros
(imagen 3), que estan directamente asociados al culto a los santos
y se incorporan a las hagiografias locales (Baez-Jorge, 1998).

Imagen 2. Imagen de la Catedral de San Agustin, en la Ciudad de Tlapa de
Comonfort, ataviada con ropa tipica de algunas comunidades de la montana
alta

Dentro de la cosmovision indigena de la regiéon de la
Montana de Guerrero, el mito? mesoamericano que hace refe-
rencia al origen del maiz (grano muy importante dentro de las
distintas poblaciones por ser la principal fuente de alimento
durante todo el ano), hace referencia a San Marcos, quien desde la
tradicionindigena se considera como la persona que diolos granos
de maiz a los habitantes de la region. De esta manera, al recibir el
don inicial del maizy al dedicarse a la agricultura para producirlo,
los seres humanos incurren en una deuda perpetua con la tierra

3 La definicién de mito ha sido punto central del debate de una gran cantidad
de trabajos y, a decir de Lopez Austin (1990), no puede llegarse a una definicion tnica
de mito. Sin embargo, entre las coincidencias que encuentran distintos especialistas
podemos verlo como un producto social que puede permitirnos conocer las relaciones
sociales de los pueblos que lo han producido, generalmente expresados como relatos o
narraciones, o como un complejo de creencias, como una forma de captar y expresar un
tipo especifico de realidad.



MANUEL MELESIO VELAZQUEZ

Imagen 3. Iglesia de la comunidad tlapaneca Ojo de Agua en el municipio de
Malinaltepec, con imégenes del sol y de la luna que los habitantes consideran
parte importante de la naturaleza y de su religiosidad.

y dependen de ella, asi como de las plantas y la lluvia para su
supervivencia colectiva (Good, 2004). San Marcos tiene un papel
importante en el desarrollo de la religiosidad de las comunidades
campesinas, quienes han generado una vision particular de este
santo, otorgandole caracteristicas propias de los trabajadores de
la tierra, logrando una mezcla entre el santo catélico “oficial” y
el santo popular de la region. De esta forma pueden encontrarse
imégenes que presentan herramientas de trabajo como la coa,
bules de agua, maices o calabazas y cuestiones simbolicas como
los colores de la ropa que hacen alusion a la naturaleza y el agua,
aspectos que han sido publicados por Villela Flores (2006).

Por otro lado, tenemos también idolos de origen prehis-
panico, los cuales presentan ya sea formas esféricas o formas
antropoides (imagen 4), las cuales hacen referencia a las gotas
de la lluvia. Dichos idolos generalmente se encuentran en lugares
que son considerados sagrados, como fuentes de agua, rios,
arroyos o cascadas, o sobre las cimas de los cerros, lugares
que dentro del pensamiento mesoamericano se encuentran
maés cercanos a las deidades. Sin embargo, existen figuras de
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Imagen 4. Figura antropoide tallada en roca
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menor tamafio que distintas personas resguardan dentro de
sus hogares, mezclandose con las imagenes del culto catolico y
logrando una interaccion armoniosa entre si. Asi, costumbres
prehispanicas se fusionaron con ceremonias que la iglesia cato-
lica impuso después de la conquista y que contintian hasta el
presente en festividades como la fiesta de la Santa Cruz el dia 3
de mayo (Broda, 2004a), donde los idolos de origen mesoameri-
cano conviven con la cruz cristiana sin ningan problema.

MATERIALES Y METODOS

Ubicacién geografica del estado de Guerrero

El estado se divide en cuatro culturas y lenguas indigenas:
Mixtecos, Amuzgos, Tlapanecos y Nahuas. Se distinguen cuatro
regiones naturales que, aunque diversas, comparten un clima
tropical y suelos sedimentarios: la Tierra Caliente, la Montana, la
Costa Grande y la Costa Chica (Illades, 2010). La Montafia es una
microrregion constituida por 54 localidades en 18 municipios.
Aqui es donde se encuentran los mayores indices de pobreza del
estado y en donde se concentra la mayor cantidad de comuni-
dades indigenas del estado de Guerrero.

Clima

El clima predominante es semicalido-subhiimedo con una preci-
pitacion pluvial que va de los 1,800 hasta 2,400 milimetros.
Los meses de mayor precipitaciéon son de junio a septiembre. Los
ecosistemas presentes son varios, entre ellos: selva baja cadu-
cifolia, selva baja subcaducifolia, bosque de pino y bosque de
encino (imagen 5).

Localizaciéon de la region de La Montana

La region de La Montafnia de Guerrero se encuentra al noroeste
del estado, al sur de México, colinda en el norte con el estado
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Imagen 5. Paisaje de la region montafa alta, donde abundan los bosques de
pino y encino.

Imagen 6.

Estado de Guerrero
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de Puebla, al oriente con el estado de Oaxaca y al poniente y al
sur con otros municipios pertenecientes también al estado de
Guerrero (Imagen 6). Esta region a su vez se subdivide en dos
sub-regiones: la Montafa Baja, que se encuentra hacia el norte
y hacia el centro del estado, con temperaturas mas calidas, y la
Montana Alta, que se ubica méas al sur y al oeste, con climas més
templados y frios.

Recoleccion de informacion

El trabajo se basa en una recopilacién bibliografica de diferentes
autores que han trabajado tematicas similares en la region de
la Montafia de Guerrero, asi como de la experiencia de mas de 30
estancias en campo entre 2012 y 2020 en cerca de 20 comuni-
dades pertenecientes a las tres culturas indigenas, aunque en su
mayoria nahuas y tlapanecas. Si bien no todas las estancias se
han enfocado en investigaciones relacionadas con la religiosidad
popular, han servido para precisar o profundizar algunos datos
presentes en este trabajo.

(GEOGRAFIA SAGRADA

En practicamente todas las localidades de la mixteca nahua
tlapaneca se llevan a cabo ritos agricolas que tienen como
uno de los espacios liminales preferenciales la cima de los
cerros. Ahi se aposenta la cruz del cerro, objeto sincrético
de advocacion mesoamericana y una de las principales enti-
dades sagradas a las que se remite el ritual (Villela, 2001)
(imagen 7). Ademas de la cruz, existen otras entidades que
se asocian con lugares donde habitan deidades de la natura-
leza. Es por ello que generalmente en estos lugares se realizan
diferentes tipos de rituales agricolas, para encontrarse mas
cerca y ser “escuchados” por dichas deidades o potencias.
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Imagen 7. Altar construido de rocas con una cruz de madera, los cuales por lo
general se encuentran distribuidos en los lugares sagrados del paisaje ritual.

Muchas poblaciones otorgan caracteres sagrados o misticos
a otros lugares naturales como cimas, barrancas, rios, lagos o
cuevas. Estos lugares no son especificos o Gnicos para la realiza-
cion de rituales agricolas, ya que debido al caracter sagrado que
reciben, y al ser un lugar donde se puede mantener algtn tipo
de contacto con potencias superiores, son lugares predilectos
para realizar otros tipos de rituales con intenciones diversas,
como la prosperidad, la adivinacién o la “brujeria” (imagen 8).

De esta manera, la geografia de cada una de las comuni-
dades juega un papel importante, que dentro del pensamiento
tradicional otorga a determinados lugares el caracter de sagrado,
ya sea de manera permanente o de forma temporal, segin sea
el caso. Estos espacios determinan la vestimenta, el comporta-
miento gestual y verbal, asi como los adornos y la decoracion que
embellecen ese escenario que encuadra el especticulo de una

4 La gran mayoria de rituales considerados dentro de la llamada “brujeria”
tienen elementos provenientes de diferentes tradiciones. En la region de la Montana
Alta se encuentra mayormente presente lo relacionado con cuestiones del nahualismo,
que presenta caracteristicas particulares. En todo caso, al hacer referencia de la brujeria
siempre se habla de cuestiones negativas como la enfermedad, las malas cosechas o even-
tualidades adversas durante el ciclo de siembra, entre otros.
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elocucién que esconde un dios invisible (Montero, 2011). Son
cuestiones que son reconocidas de manera general por las pobla-
ciones donde dichas cosmovisiones siguen presentes como una
creencia colectiva.

Imagen 8. Restos de atavios rituales en un altar en la cima de un cerro.

CIcLo AGRIiCOLA

El ciclo agricola ocupa una parte importante del afio. Este se
compone de diferentes periodos en distintos momentos, desde
la preparacion de la tierra y la llegada de las primeras lluvias,
hasta la cosecha. Por lo general, cada etapa requiere un ritual
especifico, mediante el cual el agricultor da la bienvenida a los
primeros jilotes cortados y consumidos, luego a los primeros
elotes y, por ultimo, a las primeras mazorcas secas (Dehouve,
2015). Cada etapa tiene ya establecidas sus especificidades vy,
pese a que existen diferencias en muchas comunidades, hay
aspectos de caracter mas general que comparten.

El primer momento es la llegada de la Semana Santa, que
marca el fin del tiempo de descanso del ciclo anterior y con el
cual comienza la preparacion de la tierra, las primeras limpias
de los terrenos, asi como la quema de hojarasca y hierbas que
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pudieran haber crecido (imagen 9). Los primeros rituales para
las peticiones de lluvia se realizan alrededor del 25 de abril, dia de
San Marcos, y los primeros dias de mayo, con las festividades de la
Santa Cruz (las peticiones de lluvia se extienden en diferentes
momentos y fechas hasta finales del mes de octubre).

Imagen 9. Elementos como la flor de cempaxtchitl son importantes dentro

de las celebraciones de semana santa, puede observarse también el uso de

petates de palma para descansar las imagenes.
WS IR o R
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Posterior a estas fechas comienza el arado de la tierra para
dar paso a las primeras siembras de la milpa, donde se siembra
principalmente maiz, frijol y calabaza. Estas siembras ocurren al
llegar las primeras lluvias entre finales de mayo y principios de
junio. La siguiente fecha importante en toda la regién es el 24
de junio, dia de San Juan Bautista. En esta fecha suelen reali-
zarse una gran cantidad de rituales de caracter magico-religioso
como aquellos relacionados a la brujeria, la adivinacion, la pros-
peridad o cuestiones enfocadas hacia el nahualismo. Ademas, la
fecha marca el inicio de la siembra de la flor de cempaxtchitl en
grandes cantidades para las festividades de todos santos o dia de
muertos (Sierra, 2007).
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El calendario contintia hasta el 25 de julio, dia de Santiago
apostol. En este periodo, los campos se abonan y se limpian de
otras plantas que puedan afectar el buen crecimiento de la milpa.
Después, en el mes de septiembre, en el altiplano en general y en
Morelos y Guerrero en particular, se dedica a festejar la madura-
cion de los primeros elotes (Broda, 2004b). A mediados de mes
comienzan los preparativos para las primeras cosechas, el dia de
Xilocruz o cruz de xilote representa la primera cosecha. Poste-
riormente, el 28 de septiembre es visto como una fecha parti-
cular para agradecer a las herramientas de trabajo del campo. Se
limpian coas, palas, machetes y otras herramientas, que poste-
riormente son adornadas con flores y panes y colocados dentro
de los altares familiares, donde se les colocan alimentos y bebidas
a manera de ofrenda (informacion obtenida en campo).

Imagen 10. Secado al sol de las vainas de frijol, calabazas y mazorcas de maiz,
antes de ser desgranado.

La siguiente fecha importante ocurre al dia siguiente, el 29 de
septiembre, dia de San Miguel Arcangel, fecha que marca el fin de la
temporada de lluvias y el comienzo de los preparativos para las
fiestas de dia de muertos. En algunas comunidades, en este dia
se realiza una visita a los cementerios y se llevan algunos arreglos
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florales con la intencion de realizar una invitacion a sus familiares
fallecidos a las celebraciones en su honor durante los primeros dias
de noviembre. Pasadas las fiestas de Dia de Muertos, se realizan las
ultimas cosechas y el maiz es puesto a secar en los solares o techos
de los hogares, que durante los ultimos dias de noviembre y los
primeros del mes de diciembre se desgrana para poder guardarse
y ocuparse para la elaboracion de alimentos desde ese momento y
hasta la siguiente cosecha (imagen 10).

RITUALES AGRICOLAS

Antes de continuar, vale la pena precisar que un ritual, de acuerdo
con Broda (2001), establece el vinculo entre los conceptos abstractos
de la cosmovision y los actores humanos, entendiendo por cosmo-
vision a una parte del ambito religioso que se liga a las creencias, a
las explicaciones del mundo y al lugar del hombre en relaciéon con
el universo. El ritual implica participacion social activa, que a su vez
forma parte importante de la reproduccion de la sociedad. Por este
motivo podemos encontrar la presencia de rituales en los eventos
cotidianos mas importantes para cada comunidad.

Los principales tipos de rituales de caracter popular giran
en torno al ciclo agricola, el cual transcurre desde la preparacion
de la tierra de los terrenos de cultivo y la llegada de las primeras
lluvias, hasta el momento en que las cosechas terminan, por lo que
abarcan un periodo entre el mes de abril y el mes de noviembre,
dentro del cual, como ya se menciond, se realizan la gran mayoria
de celebraciones que tienen importancia para la region.

Un ejemplo muy popular es la llamada “pelea de tigres”,
la cual se realiza en diferentes comunidades de la Montaifia Bajay
que se ha difundido sobre todo por las vestimentas y mascaras de
los participantes, quienes pelean ataviados como jaguares. Las
peleas por lo general tienen lugar los primeros dias de mayo en
los atrios de las iglesias o en lugares designados por las comuni-
dades para esta actividad, como cerros o las riveras de los rios.
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Son llamados “tigres” debido al sincretismo cultural generado
después de la llegada de los espanoles, quienes hicieron analo-
gias entre los felinos originarios de Asia y los jaguares que no
eran conocidos en Europa, aunque el nombre original en lengua
nahua es tecuan o tecuani.

Otra variante de estas peleas se realiza en algunas comu-
nidades también de la Montafia Baja. En ella, pelean personas
de todas las edades sin utilizar el caracteristico traje de jaguar,
sino con guantes de boxeo en sus puios o con “chirriones”, una
especie de latigo elaborado de fibras vegetales. En ellas se expresa
el ejercicio de la violencia colectiva limitada al tiempo de la fiesta
(Diaz, 2003). Estas peleas tienen la finalidad de hacer sangrar al
oponente y que las gotas de sangre caigan directamente sobre la
tierra ya que, a decir de los pobladores, debe ofrendarse una gota
de sangre a cambio de una gota de lluvia. Por este motivo es muy
importante que la sangre tenga contacto directo con la tierra.

Otro tipo de peticiones de lluvia incorporan elementos
diversos, como en el caso de la comunidad de San Pedro Petla-
cala, perteneciente al municipio de Tlapa de Comonfort, en la
que dentro de la ofrenda se ha incluido un lienzo (conocido como
lienzo de Petlacala) del siglo XVIII. Mientras que la mayoria de las
comunidades pertenecientes a la Montana Alta realizan diferentes
comidas rituales particulares, dentro de las que destacan los
tamales tzoalli, que han sido reportados por Villela (2001), y una
gran cantidad de sacrificios de distintos animales, principalmente
chivos, aves de corral o toros. Estos alimentos son elaborados
en lugares que son considerados sagrados dentro de la geografia
ritual, y que en su mayoria se encuentran custodiados por una o
varias cruces de madera pintadas de color verde o azul, formando
un altar en cuyo interior se resguardan distintos tipos de idolos
de origen prehispanico tallados en roca que representan el agua.
De igual forma, los alimentos son colocados a manera de ofrendas
contadas, es decir, existen elementos que deben ser representados
dentro de la ofrenda en cantidades particulares, dependiendo de
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la finalidad o la intencién que se tenga y también de a quién va
dirigida dicha ofrenda. De acuerdo con Dehouve (2014), esta cues-
tion tiene origenes remotos que han sobrevivido durante varios
siglos, donde diferentes elementos de la naturaleza y las deidades
o dioses prehispanicos son representados con nimeros especificos
y que dentro de la Montafia de Guerrero varian de comunidad en
comunidad pero que tienen el mismo principio.

Los diferentes tipos de rituales de peticion de lluvia
incorporan rezos, dones florales, copal y una gran cantidad de
elementos diversos, mediante los cuales se elaboran representa-
ciones en miniatura del territorio y donde también son represen-
tados los elementos que se esperan obtener. La lluvia se puede
figurar con elementos como el confeti o trozos pequenos de papel
que son lanzados al aire, con la finalidad de que caigan a manera
de gotas de agua, o con bebidas alcoholicas como el mezcal o el
aguardiente, que son rociados sobre los alimentos, los idolos y
los demés componentes de la ofrenda. Por otra parte, elementos
como las nubes pueden recrearse con el humo del copal o con
fibras como el algodén o el ixtle.

El trueno de cohetes, el repique de campanas y la musica
misma llegan directamente a los seres incorpéreos y conforman
una categoria especial dentro de las ofrendas; su presencia es
indispensable para la eficacia cosmica (Good, 2013). De esta
manera, los dones fisicos, los dones auditivos y los dones aroma-
ticos pueden constituir condiciones distintas para analisis mas
profundos sobre los elementos que componen las ofrendas
rituales.

Otro elemento muy importante son los quiajtehumej
(imagen 11) o idolos més pequenos que son llevados desde los
altares domésticos de algunas personas, pero que sin importar
su origen prehispanico y su tradicién mesoamericana también
reciben el nombre de “San Marquitos”, que hace alusiéon a San
Marcos, quien, como ya se mencion0, es reconocido regional-
mente como un actor importante para la siembra de la milpa. En
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lo que respecta a los rezos que son realizados durante las peti-
ciones de lluvia también podemos reconocer elementos que se
han mezclado de manera armoniosa. Asi, podemos encontrar
elementos de la tradicion catolica con rezos populares como
el padrenuestro o el avemaria, pero también los rezos locales
que tienen un mayor vinculo con la naturaleza; todos ellos en
conjunto pronunciados, en la mayoria de los casos, en las dife-
rentes lenguas indigenas de cada comunidad.

Imagen 11. Idolos que son comunes en altares familiares de distintas comu-
nidades de la region.

De esta manera, podemos tener un panorama respecto a
la importancia de este tipo de eventos. Cumplir el ciclo ritual y
el acto de ofrendar son obligaciones éticas de las personas hacia
otros seres poderosos que a la vez son dependientes de la accion
humana, pues necesitan recibir la fuerza de la gente a través de
las fiestas, las peregrinaciones y las ofrendas para vigorizarse
(Good, 2013). Estos actos reciprocos mantienen el orden de
todo; por ello, son parte fundamental dentro de las actividades
de la vida cotidiana en las comunidades (imagen 12).

o
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Imagen 12. Flores que seran ofrendadas y que acompafian a los fieles en las
procesiones.

PLANTAS Y MEDICINA TRADICIONAL

Dentro de las expresiones culturales en La Montafia de Guerrero
encontramos también a la medicina tradicional. Su permanencia
dentro de las distintas comunidades puede explicarse por dife-
rentes motivos, como las marcadas desigualdades en el acceso a
condiciones dignas de derechos bésicos que permitan una vida
integra para todos, como el acceso a la salud, uno de los princi-
pales problemas latentes en poblaciones indigenas y sobre todo
en aquellas de dificil acceso.

La OMS ha estimado que el uso de plantas para tratar,
curar o sanar algin padecimiento o enfermedad es el principal
recurso con el que cuenta cerca del 80% de la poblacién mundial
(Akerele, 1993). Esta tradicion ha generado especialistas parti-
culares en La Montafia de Guerrero como hueseros y sobadores,
quienes se enfocan a cuestiones del sistema musculo-esquelético;
parteras, quienes tratan cuestiones relacionadas con la fertilidad
femenina y masculina, asi como las diferentes etapas de gestacion
desde la concepcion hasta el nacimiento; los temazcaleros (as),
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quienes tratan distintas afecciones a partir del uso del temazcal
con bafios de vapor; los hierberos y curanderos, quienes realizan
curaciones generales a partir de diferentes usos de materiales
bioldgicos; asi como brujos y nahuales quienes ademas de curar
enfermedades también son reconocidos por propiciarlas (infor-
macion obtenida en campo).

Dentro de las practicas médico-tradicionales de los
distintos especialistas se mezclan elementos de origen mesoameri-
cano con cuestiones catolicas. De esta manera, encontramos regis-
tros de diferentes rituales, como la ceremonia llamada “levantar la
sombra” observada en la década de 1940 y registrada por Roberto
J. Weitlaner (1961), la cual consiste en una o varias ofrendas parti-
culares que retnen distintos elementos como figuras elaboradas
con masa, hojas, flores, velas y copal, con la cual se pretende recu-
perar la salud del enfermo que ha perdido su sombras.

Ademaéas de los diferentes rituales que se incorporan
dentro de los distintos tipos de tratamientos que siguen vigentes,
también se presentan las encomiendas que realizan los espe-
cialistas, quienes en la mayoria de los casos tienen un santo o
virgen catolico o mesoamericano a quienes piden proteccion y de
quienes reciben ayuda durante situaciones o tratamientos que
puedan complicarse. En lo que respecta a los de origen catolico
encontramos principalmente a San Miguel Arcangel, a la imagen
del Santo Entierro (Broda, 2004b), la Virgen de Guadalupe, San
Judas Tadeoy San Marcos. Por otro lado, los de origen mesoame-
ricano se relacionan principalmente con deidades del viento, el
aire, el fuego y el agua, asi como los espiritus de sus antepasados.
Todos ellos reciben diferentes nombres locales en las distintas
lenguas indigenas como el nahuatl, el mixteco y el tlapaneco.

5 La pérdida de la sombra es clasificada como una enfermedad de filiacion
cultural, que puede ser resultado de un susto por un encuentro con un nahual u otra
entidad y que puede causar la separacion del alma de la persona, causando una sintoma-
tologia diversa como la pérdida del apetito, la desgana, insomnio, malestares digestivos o
la demencia, que pese a ser tratados por especialistas no cesan.
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Podemos encontrar una amplia variedad de nombres
comunes y tradicionales que las diferentes especies de plantas
que se utilizan en México reciben alo largo del territorio nacional.
Dentro de ellos podemos ubicar a algunas de las especies mas
importantes para algunas comunidades, las cuales reciben algin
nombre que hace referencia a la tradicion catélica, como la Santa
Maria (Tanacetum parthenium), hoja santa (Piper auritum),
arbol de Maria (Calophyllum brasiliense), ala de angel (Begonia
gracilis), cordon de San Antonio (Hyptis stellulata), flor de
San Francisco (Caesalpinia pulcherrima), hierba de San Juan
(Hypericum perforatum), hierba de Cristo (Lantana camara),
hierba de la Virgen (Loeselia mexicana) y la planta de Juan
Diego (Brosimum alicastrum), entre otras. No en todos los casos
hablamos de especies de origen americano.

Muchas de ellas se han incorporado dentro de las activi-
dades de las diferentes poblaciones en mayor o menor medida
desde la llegada de los espafioles, mientras que muchas espe-
cies nativas o locales han perdido sus nombres tradicionales en
lenguas indigenas y han sido sustituidos por estos nombres que
se han mantenido arraigados durante distintas generaciones.

Un gran nimero de estas especies de plantas también son
importantes no solo por su nombre o por su relacion con los trata-
mientos médicos tradicionales, ya que podemos encontrar usos
diversos como las especies comestibles, ornamentales, madera-
bles o con usos magico-religiosos (Jiménez-Alpizar, et. al., 2021).
Otro elemento significativo que alin se encuentra presente en una
gran cantidad de comunidades son las ofrendas aromaticas, las
cuales consisten en la entrega de dones integrados por elementos
con aromas muy fuertes como el copal o racimos de plantas como
la hoja de borracho (Stevia sp.) o el axuchitl (Senecio salignus).
Estas ofrendas pueden realizarse de manera personal como en el
caso de una manda, una peticion de un favor, un agradecimiento
(imagen 13) o, de manera colectiva, dentro de los distintos
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rituales propiciatorios, o como parte de alguna de las festividades
importantes de las comunidades como las fiestas patronales.

Imagen 13. Peticiones personales en la iglesia de Xalpatlahuac a la imagen de
Santo entierro, a la derecha pueden notarse algunos manojos de hojas que
presentan olores fuertes que son ofrendados.

Tales especies no destacan de otras visualmente, sin
embargo, presentan aromas caracteristicos que impregnan los
distintos contextos rituales y al ser el aroma lo que se ofrenda, es
importante que nadie, en ningin momento, incluyendo a quien
ofrece la ofrenda, huela los racimos (informacion obtenida en
campo).

Dentro de las especies de plantas maés utilizadas en las
diferentes ceremonias de caracter religioso destacan dos especies
en particular. La primera de ellas es el pericon (Tagetes lucida),
el cual crece de manera abundante en los campos de la regiéon y
ocupa un papel fundamental en celebraciones como el Xilocruz®

6 Esta celebracion tiene como finalidad agradecer por las lluvias y por la ferti-
lidad de la tierra. Se realiza el 14 de septiembre debido a que los primeros xilotes (maiz
tierno) comienzan a brotar y son ofrendados al Santo patrén de las diferentes comuni-
dades. Para mayor informacién véase a Dehouve (2015).
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el 14 de septiembre (imagen 14), y el dia de San Miguel, el 29 de
septiembre.

Imagen 14. Las flores de pericon son colocadas en algunas cafas de maiz para
protegerlos.
AY S

En ambas celebraciones se elaboran cruces con manojos
de flores que son colocados en los campos, hogares (imagen 15),
vehiculos, establos y cualquier propiedad que se posea, con la
finalidad de asegurar proteccion en todo momento.

Las cruces que se ponen no permiten que el demonio se
revuelque en sus campos, se dejan ahi dos o tres meses hasta que
se levanta la cosecha para que “no vengan los vientos y tiren los
sembrados”. En otros lugares dicen que “el maligno” anda suelto y
para “hacer sus maldades” busca un lugar para esconderse; solo lo
pueden detener con la cruz de pericon (Sierra, 2007) (imagen 16).

El cempaxtchitl (Tagetes erecta) es otra especie muy
importante dentro de las comunidades de la montafia, en donde,
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Imagen 15. Fachada con cruces de pericon, por el dia de San Miguel.
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Imagen 16. Flores de Pericon antes de ser preparadas en manojos o cruces.
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a diferencia de otros lugares de México, se puede encontrar facil-
mente en cualquier época del ano. Es utilizada principalmente en
funerales, celebraciones y procesiones de semana santa, fiestas
patronales, peticiones de lluvia, Dia de Muertos y celebraciones
decembrinas como las posadas.

Se utiliza frecuentemente en diferentes tratamientos de
la medicina tradicional. Esta flor se encuentra relacionada con la
luz debido a su color y al brillo que se genera en conjunto con las
velas, y se le vincula con los espiritus de los antepasados por el
fuerte olor que posee. Cuando esta flor es utilizada dentro de
procesiones o rituales que impliquen la elaboracion de cadenas
o collares que son colocados para ataviar a idolos o imagenes
sagradas, son consideradas como reliquias al finalizar tales
rituales. De tal forma, quienes participan de manera activa en
estos eventos reciben una o mas flores que son llevadas a los
hogares y colocadas dentro de los altares familiares.

Imagen 17. Las flores que se ofrendan son muy diversas, en esta imagen se
encuentra un tipo de nochebuena arbérea.

{ % 3

La presencia de plantas, hojas y flores, como podemos
ver, es muy importante desde diferentes aspectos dentro de los
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rituales de caracter religioso, ya sean de tradicion mesoameri-
cana o de tradicion catolica, o en actividades que incorporan
ambas cuestiones como la medicina tradicional o los rituales
agricolas. Sin distincion aparente de los usos que se les otorgan
a las especies, éstos son muy diversos y forman parte del actuar
cotidiano en las comunidades del estado de Guerrero (imagen 17).

Potitica

Otro elemento muy importante a considerar dentro de la
region Montafia de Guerrero es el aspecto politico de las comuni-
dades, ya que muchos de estos procesos se vinculan fuertemente
con la religion. Lo que se puede observar es un fenémeno intere-
sante donde la religion y la politica son cuestiones que pertenecen
a un mismo sistema. Por tal motivo, los eventos importantes como
el cambio de autoridades son momentos en que los rituales de
caracter religioso tienen lugar.

Los rituales en este sentido tienen como objetivo prin-
cipal propiciar la buena actuacion de quienes ocuparan algin
tipo de cargo, asi como cerrar el ciclo anterior que culmina y
dar paso a uno nuevo mediante la purificaciéon de espacios como
las comisarias, oficinas, palacios municipales, o cualquier otro
donde se lleven a cabo actividades de algin tipo de autoridad.
El vinculo con los antepasados en estos casos también tiene una
gran relevancia, ya que también se busca recibir ayuda a partir
de la experiencia acumulada por las diferentes generaciones. De
esta forma, parte importante de los rituales se realiza en cemen-
terios o lugares que permitan el vinculo con las almas o espiritus
de quienes ya fallecieron (Dehouve, 2013).

El sacrificio de animales también se presenta en estos
casos, buscando dotar a las autoridades entrantes de las fuerzas o
habilidades de los animales. Por ello, se eligen especies como los
gatos, los perros o las aves dependiendo de la intencién o cargo
particular (Dehouve, 2007). En este tipo de rituales también
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tienen lugar las ofrendas contadas de manojos elaborados con
materiales vegetales como cortezas y hojas frescas de dife-
rentes especies de plantas. También la elaboracion de algunos
alimentos, aunque de manera menos elaborada que en las peti-
ciones de lluvia.

En estos rituales no participa la comunidad en su tota-
lidad, participan los especialistas rituales y, en algunos casos, la
junta catolica o algiin otro tipo de autoridad de la iglesia, asi como
las personas que tendran algin cargo para el siguiente periodo de
gobierno. Generalmente se trata de personajes varones, aunque
debido a distintos procesos como la migracion, en algunas ocasiones
es imposible para alguna familia que un hombre asuma algtn cargo
especifico que le corresponda cubrir y, en algunas comunidades,
puede ser asumido por una mujer en su lugar.

Otro proceso de organizaciéon en la region es la policia
comunitaria, que se encuentra presente en diferentes comuni-
dades de la Montana de Guerrero con la finalidad de mantener
la seguridad de las poblaciones. Cuando se conforma un grupo
nuevo en alguna comunidad, en ocasiones se realiza algin tipo
de ritual tradicional, asi como también una presentacion con
los santos patronos del pueblo, a quienes se les llevan ofrendas
floralesy se les encomienda para poder asegurar una buena labor.
También se suelen realizar misas en momentos particulares como
los aniversarios de la conformacion de una policia comunitaria o
la bendicion de armas por medio de rezos o agua bendita.

CONTEXTOS GENERALES EN LA ACTUALIDAD

Desde la década delos 70 del siglo pasado ha existido un continuo
y creciente proceso migratorio de las poblaciones de la Montana
de Guerrero hacia los estados del norte del pais como Sonora,
Sinaloa, o hacia los Estados Unidos, especificamente a lugares
como California o Nueva York. Asi, los indigenas estan situados
en sus asentamientos tradicionales y en ciudades grandes,
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ciudades medias, en zonas fronterizas y en colonias cercanas a
ciudades turisticas o a los campos agricolas (Canabal, 2008). De
esta forma, la entrada de remesas es una fuente considerable de la
economia de la regiéon de la montana. Ahora bien, a partir de este ir
y venir de una parte considerable de personas se ha generado un
intercambio cultural importante a partir del cual se han intro-
ducido elementos ajenos a las comunidades como la musica
hip-hop y rap, o el modelo de vivienda de estilo norteamericano
que convive con los distintos modelos tradicionales de casas
elaboradas con adobe.

La creacion de la carretera Tlapa-Marquelia en la década
de 1990 también tuvo un impacto considerable dentro de las
poblaciones, al permitir un mayor acceso a las vias de comunica-
cion. Esta carretera cruza parte importante de la region. De esta
manera, otras cuestiones como la entrada de productos ajenos
a la alimentacion tradicional comenzaron a arraigarse, como
el caso del consumo de refrescos ante las condiciones compli-
cadas por adquirir agua potable dentro de las comunidades, pero
que a su vez han tenido repercusiones en los sistemas rituales que
implican alimentos, en los que poco a poco también se han incor-
porado y han sustituido elementos con caracteristicas similares,
aunque no necesariamente perdiendo su funcion, significado o
carga simbdlica.

El incremento de la violencia en la region también ha
tenido repercusiones importantes en las comunidades, ya que a
partir de ello se han organizado para tratar de erradicarla. En
muchos casos, desde las organizaciones religiosas se han gene-
rado grupos de “carreras Guadalupanas” (imagen 18), las cuales
son organizaciones principalmente juveniles que desarrollan
diferentes actividades a lo largo del ano en torno a la imagen
de la virgen de Guadalupe y cuya actividad principal consiste
en trasladarse a la Basilica de Guadalupe dias previos a la cele-
bracion de la virgen el dia 12 de diciembre, con la intension de
prender una antorcha. Esta retornard a las comunidades, en
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donde seran recibidos con una gran celebracion, y donde el fuego
sera compartido para ser llevado a los diferentes hogares. Este
traslado se realiza corriendo y los participantes se turnan en dife-
rentes momentos para cubrir todo el recorrido.

Imagen 18. Carrera Guadalupana llegando a su comunidad con la antorcha
prendida.

"N

Todos estos traslados de personas dentro y fuera de
la regién son cada vez mayores y ahora implican a una mayor
cantidad de personas, ya que al principio emigraban solo
hombres adultos. Ahora lo hacen cada vez con mayor frecuencia
también las mujeres, los adolescentes y los nifios (Glockner
Fagetti, 2008). Con la llegada de vias de comunicacion como el
internet o la sefial satelital también se han generado cambios
importantes en los sistemas religiosos presentes en la montana.
De esta forma podemos encontrar incorporaciones culturales
de algunos elementos esotéricos, como las cartas para la adivi-
nacion, la lectura de hordscopos, el uso de cuarzos, cristales u
otros amuletos, el uso de varitas o conos de incienso, o imagenes
como la Santa Muerte o Buda, que poco a poco comienzan a
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formar parte de algunos altares domésticos donde conviven mas
elementos de origenes diversos.

En algunos casos, la incorporacién de cuestiones ajenas a
la tradicion catoélica o a la tradiciéon de origen mesoamericano se
ha dado de manera armoniosa. No obstante, en otros casos estos
elementos “nuevos” han ido desplazando las creencias tradicio-
nales a tales puntos donde la continuidad de dichas practicas
rituales se encuentra en juego ante la falta de interés de las gene-
raciones mas jovenes por mantenerlas. Algunos casos impor-
tantes que pueden mencionarse son, por ejemplo, la muerte del
ultimo pedidor de lluvia de la comunidad de Chiepetepec (comu-
nicacion directa), o la muerte del Gltimo violinista ritual en la
comunidad de Xalpatlahuac. Esta tiltima aconteci6 hace algunos
afnos, y su papel dentro del sistema ritual fue sustituido por la
banda de viento del pueblo (informaciéon obtenida en campo).
Sin embargo, en el primer caso, al ser un evento reciente, es
dificil concluir si la tradiciéon de las peticiones de lluvia conti-
nuara, se transformara o perecera en esta comunidad.

COMENTARIOS FINALES

Los procesos que se han dado dentro de las comunidades a lo
largo de diferentes generaciones, asi como los distintos contextos
por los que la regiéon de La Montana de Guerrero ha pasado desde
la llegada de los espanoles han sido muy grandes. De algunos se
tienen registros importantes como los cédices Azuyu 1y 2, los
lienzos de Chiepetlan o el lienzo de Malinaltepec (por mencionar
algunos), que relatan diferentes acontecimientos en momentos
de la historia de algunos lugares de esta region. La reproduc-
cion de la vida cotidiana entre generaciones diferentes (imagen
19) también es un factor importante para la continuidad de las
multiples tradiciones que van modificando aspectos particulares
de acuerdo a sus necesidades mas inmediatas, que, como hemos
visto, generalmente tienen una estrecha relacion con la produc-
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cion de alimentos a partir de la siembra, asi como del asegura-
miento de la continuidad de los ciclos rituales.

Imagen 19. Niha que ofrenda velas a los santos en una posada decembrina.
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El tipo de vida rural o semiurbana presente en estas
comunidades ha permitido que la relaciéon con la naturaleza se
siga manteniendo de manera estrecha. Por ello, la mayoria de
las expresiones culturales importantes se relacionan con ella,
y si bien en las ultimas décadas se ha modificado en diferentes
grados a lo largo de toda la regi6on por la reciente incorpora-
cion de elementos ajenos a estas culturas, también es cierto que
algunas cuestiones como las practicas médicas tradicionales
han incrementado en algunos casos las opciones con las que las
poblaciones cuentan para poder atenderse.

Aunque los aspectos de la religiosidad popular ya mues-
tran un sincretismo con origenes de tradicion cristiana y de tradi-
cién mesoamericana que podemos encontrar en muchos espa-
cios privados y publicos de Guerrero, lo seguiran haciendo con
otros tipos de creencias que ya comienzan a introducirse dentro
de las comunidades (ya sea que provengan de otra religion o no)
y a reproducirse dentro de la vida cotidiana de La Montafa de
Guerrero. Un ejemplo muy claro de ello puede verse en algunas
comunidades, donde la reciente presencia de grupos evangélicos
ha comenzado a modificar algunas dinamicas culturales.

Factores como la incorporacién de las autoridades guber-
namentales también han generado cambios importantes en las
comunidades. En algunos casos, las autoridades tradicionales
han sido desplazadas y sus funciones han sido retomadas por
otras personas. Los rituales de cambio de autoridades en los
altimos afnos han separado la cuestion politica de la religiosa, que
desde una concepcién indigena siempre habia sido considerada
como un uUnico conjunto, puesto que los especialistas rituales
pueden figurar como autoridad, como sacerdote tradicional, e
inclusive como algun tipo de especialista médico. Sin embargo
existen comunidades donde estas funciones ya no son ejercidas
por una sola persona, puesto que la dindmica se ha modificado.

Finalmente, el contexto de las comunidades y su reciente
incorporacion (aunque aun con muchas carencias), al uso
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de nuevas tecnologias, ha generado fendémenos interesantes
mediante los cuales los propios habitantes se han organizado
y han comenzado a difundir su acontecer cotidiano en redes
sociales y otras plataformas de internet, incluyendo en algunos
casos las festividades y los rituales particulares de algunas pobla-
ciones. Esto ha generado procesos que han fortalecido la iden-
tidad y el orgullo por las tradiciones locales, lo cual también ha
reforzado vinculos de comunicacion entre las familias que se
encuentran separadas por cuestiones migratorias.
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Los SACERDOTES JAVERIANOS Y SU LUCHA POR
CONCIENTIZAR Y LIBERAR A LOS CAMPESINOS

DEL SUR DE Honpuras 1962 - 1975

Josut OmAR Frores Osorro!

Universinap NacionaL Autonoma pE HonNDuras

INTRODUCCION

El Sur de Honduras esta conformado por los actuales depar-
tamentos de Choluteca y Valle, lugares que para 1961 tenian
230,082 habitantes, de los cuales 204,030 vivian en el area
rural, que equivalia al 88.68% y ademas, de ellos 88,868 eran
analfabetos (Direccidon General de Estadisticas y Censos. Secre-
taria de Economia y Hacienda, 1964, p. 110). Sumando a ello, era
una zona con problemas relacionados con la tenencia de tierra,
reflejado en la existencia de grandes latifundios, poco a acceso
a centros escolares y una escasa participacion politica, social y
religiosa de campesinos y mujeres.

En esta investigacion se busca visualizar como, a partir
de la llegada de los Sacerdotes Javerianos al Sur de Honduras
en 1955, se iran desarrollando procesos tendientes a liberar y
concientizar a campesinos y mujeres de su situacion de pobreza,
analfabetismo y exclusion social, creando para ello organiza-
ciones socio religiosas como Delegados de la Palabra de Dios,
Clubes de Amas de Hogar, apoyo al proceso de reforma agraria
y promoci6n de la alfabetizacion de campesinos a través de las
Escuelas Radiofonicas Suyapa.

1 Licenciado en Historia y Pedagogia y master en Historia Social y Cultural por
la Universidad Nacional Autéonoma de Honduras (UNAH). Docente e investigador del
Departamento de Historia de la misma universidad y del Departamento de Humanidades
del Centro Universitario Tecnolégico CEUTEC de la Universidad Tecnolégica Centroa-
mericana (UNITEC).
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El proceso de concientizacion y liberacion emprendido
por los Javerianos se enmarca dentro de los postulados de la
Teologia de la Liberacion y Educacion Popular. La Teologia
de la Liberacién es entendida como una teologia latinoameri-
cana que surge a partir de los cambios ocurridos con el Concilio
Vaticano II (1962) y en la segunda Conferencia Episcopal Lati-
noamericana, celebrada en Medellin, Colombia en 1968. Busco
democratizar la vision y el ejercicio religioso, al acercar la evan-
gelizacion a los problemas sociales. Se trata de una teologia ética
pensada desde la periferia, desde los marginados, desde los
lumpen del mundo. Aparece cuando se descubre la dependencia
de la misma teologia, a partir del descubrimiento de la depen-
dencia econdmica y cultural (Dussel, 1992, p. 48). Asi mismo,
es una teologia que toma la opcién preferencial por los pobres
donde sectores histéricamente invisibilizados como campesinos
y mujeres seran objeto de su quehacer liberador.

En cuanto a la Educacion Popular, se tomaron los aportes
de Paulo Freire (1921-1997), pedagogo brasilefio, quien la define
como una concepcion de la educacion, como una accién cultural
pedagdgica politica que tiene como principios la comprension
critica de la realidad para su transformacion, a través del dialogo
de saberes (Freire, 1970, p. 11). Esta concepcion educativa
permeara el accionar educativo impulsado por los Javerianos
en el Sur de Honduras, a través de los distintos programas que
desde las Escuelas Radiofénicas emprendian.

Esta es una investigacion de caracter historico, donde se
hizo uso de fuentes primarias, tales como hemerograficas, docu-
mentales y orales; que incluyen la realizacion de entrevistas,
revision de periddicos y memorias de circulacién nacional en
Honduras tales como: El Dia, La Noticia, Boletines Eclesiasticos
y memorias de la Secretaria en el Despachos de Educacion y del
Instituto Nacional Agrario (INA). En su revision y sistematiza-
cion se empled el anélisis del contenido el cual es definido por
Laurence Bardin, como el conjunto de técnicas de analisis de las
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comunicaciones tendentes a obtener indicadores (cuantitativos
0 no) por procedimientos sisteméticos y objetivos de descripcion
del contenido de los mensajes permitiendo la inferencia de cono-
cimientos relativos a las condiciones de producciéon/recepcion
(contexto social) de estos mensajes (Bardin, 1996, p. 32).

Los MisioNErRoS JAVERIANOS EN EL SuR DE Honpuras 1962 - 1975

La llegada de los Sacerdotes Javerianos al Sur de Honduras se
produjo durante el arzobispado de Monsefior José de la Cruz
Turcios y Barahona (1947-1962), sacerdote salesiano, quien les
dara la bienvenida el 27 de junio de 1955 (Martinez, 1998, p.
330). Pertenecen a la Sociedad de Misiones Extranjeras (SME),
sociedad surgida el afio de 1921 en la provincia de Quebec,
Canada. Fundada por los obispos de la Iglesia del Canada de
habla francesa para contribuir al anuncio del Evangelio a todas
las naciones y para solidarizarse efectivamente con otras Iglesias
y otros pueblos, compartiendo con ellos sus recursos espirituales y
humanos con los mas pobres (SME Honduras, 2016).

Los primeros Sacerdotes Javerianos que llegan al Sur
de Honduras fueron Guillermo Aubuchon, primer Superior y
Enrique Coursol. En el trascurso de los meses y anos se fueron
sumando los sacerdotes Juan Pablo Peloquin, Santiago Green-
dale, Juan Maria Lemyre y Onil Abran (Guillet, 2005, p. 3),
integrandose después al equipo misionero el Padre Juan Pablo
Guillet. Las parroquias en las que estos se establecieron eran 8:

Inmaculada Concepcion de Choluteca
San Marcos de Coldn.

Orocuina.

El Corpus

Goascoran

Nacaome.

Pespire.

San Lorenzo
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En un primer momento los Javerianos visualizaron al Sur
de Honduras como un territorio pobre con muchas carencias. Las
carreteras eran inexistentes o al menos intransitables: para llegar
a la gran mayoria de aldeas y caserios de las parroquias, habia
que hacerlo a lomo de mulas o a pie, al igual eran minimos los
centros de ensenanza (Guillet, 2005, p. 3). Pero también era una
zona rica en religiosidad popular, que se reflejaba en la existencia
de grupos de rezadoras, encargadas de realizar las celebraciones de
novenarios, del mes de mayo, del mes de la Virgen y de las flores.
Sumado a ello, imperaba en los pobladores un fatalismo religioso
en cuanto a que todo lo malo que recibian era porque Dios asi lo
queria (“Anotaciones especiales...”, 1973, p. 13)

En aras de mejorar la realidad antes mencionada se
emprendio por parte de los Javerianos una serie de medidas como
ser la construccion y reparacion de caminos, escuelas, colegios,
centros comunales, iglesias, casas curales y centros parroquiales.
En el aspecto religioso se precedié a formar a los campesinos
como lideres con espiritu religioso y critico a la vez, surgiendo
asi los primeros Celebradores de la Palabra y catequistas (Reli-
giosidad Tradicional, 1974, p. 4). Se convirtio6 el campesinado en
el centro de atencion de los Javerianos, quienes buscaron su libe-
racion cristiana y despertar en ellos el sentido comunitario libre
de egoismos y temores, retoméndose asi la opcion preferencial
por los pobres que desde la IT Conferencia Episcopal Latinoame-
ricana de Medellin emanaba.

Esto trajo como resultado el surgimiento en el Sur de
Honduras del movimiento de La Celebracién de la Palabra,
llamado después Delegados de la Palabra de Dios (1966),
el Centro de Capacitacion Campesina “La Colmena”(1967),
Radio Paz (1969), la escuela de agricultura (CENARS), escuela
de promotores de salud, cooperativas de ahorro y crédito y de
consumo, Clubes de Amas de Hogar (1697), Ligas campesinas
(1963) y Escuelas Radiofénicas (1961), proyectos desde los
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cuales se busco solventar las necesidades mas apremiantes de
los campesinos (Plante, 1974, p. 2).

LA IcLEsiA CatoLicA Y LA REFORMA AGRARIA EN EL SUR DE HoNDURAS
1962 - 1975

Muchos campesinos del Sur del Honduras consideraban que el
ser pobres era una condicion ya dada y permitida por Dios, por lo
que no era necesario luchar por mejorar su situacion de pobreza;
que favorecia la profundizacion de la brecha de desigualdad social,
economica y politica, que se reflejaba en la existencias de grandes
latifundios, analfabetismo y la concentracion del poder politico
en pocas manos.

En Honduras, en 1961 la poblacion rural estaba confor-
mada por 1,446,974.00 habitantes, de los cuales 379,125.00
se dedicaban a la agricultura, sin embargo, no todos los que se
dedicaban a esta labor poseian tierras propias. Ademas, solo
el 34.7 por ciento de la superficie apta para el cultivo se utili-
zaba, debido a que no cumplian su funcién social y a la falta de
obras de infraestructuras que permitieran su acceso (Equipo
Nacional de Pastoral, 1970, p. 39). Esto llevaba a que muchos
campesinos se vieran obligados a vender su fuerza de trabajo a
los terratenientes, empresas transnacionales establecidas en el
pais, o asentandose en tierras montafiosas no aptas para la agri-
cultura.

En aras de resolver la situaciéon planteada anteriormente
y en el contexto de la reforma agraria, el Estado de Honduras
creara el 6 de marzo de 1961 mediante Decreto No. 69 el Instituto
Nacional Agrario (INA), ente estatal encargado de organizar y
repartir tierras a los campesinos. Contribuyeron ademaés en este
proceso la Iglesia Cat6lica de Honduras y especialmente los Jave-
rianos, quienes apoyaron la organizacion de los campesinos en el
Comité de Unificacion Campesina, fundado en octubre de 1961,y
del Centro de Capacitacién Campesino “La Colmena”, creado en
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la Ciudad de Choluteca en 1967, lugar desde donde se capacit6 en
temas agrarios a los campesinos mediante las Escuelas Radiofo-
nicas Suyapa. También desde las homilias y la Celebracion de la
Palabra de Dios se desperto en el campesino una conciencia de
su tierra, del lugar donde vivian y de la necesidad de organiza-
cién social y militancia politica (Carney, 2004, p. 211).

Asi, se iran gestando en los campesinos ideas sobre el
derecho a la tierra y aprovechamiento de todas aquellas que se
mantenian ociosas. Desde la Prelatura de Choluteca, segin don
Fausto Ordonez Osorto, colaborador de Caritas Honduras en
1970, el apoyo brindado a los campesinos en el Sur de Honduras
venia desde el mas alto nivel, siendo dado por Monsefior Marcelo
Gerin Prelado de Choluteca, del Padre Juan Pablo Guillet y la
gerente de Radio Paz Dofia Leticia Siercke de Mondragon,
quienes impulsaron la promocién y educacion del campesino del
Sur de Honduras, en aras de que estos se organizaran en torno
a la Union Nacional de Campesinos, a la Federacion de Coope-
rativas de la Reforma Agraria de Honduras (FECORAH) y a la
Asociacion Nacional de Campesinos Hondurefios (ANACH)
(Ordofiez Osorto, entrevista, 16 de Septiembre de 2018).

Una vez organizados, los campesinos buscaron obtener
tierras a través de las recuperaciones, solicitando previamente
en las oficinas regionales del INA la cantidad de manzanas de
tierras que necesitaban arrendar. En el caso de Choluteca y San
Marcos de Coloén, los campesinos buscaron arrendar mas de
2,000 manzanas de terreno que terratenientes de la zona mante-
nian ociosas. Sin embargo, para evitar conflictos entre campe-
sinos y terratenientes el INA vio factible establecer en tierras
nacionales de la zona Colonias Agricolas como fueron: OLA,
Monjaras y Buena Vista. En cada una de estas colonias funcio-
naba un Patronato Pro-Desarrollo de la comunidad encargado
de ejecutar proyectos de caminos de penetracion, edificios esco-
lares, clinicas comunales, huertos escolares, pozos y pilas comu-
nales (Instituto Nacional Agrario, 1969, p. 29-30).
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La puesta en marcha de estas colonias agricolas resultd
insuficiente para dar acceso a tierras a cientos de campesinos que
aspiraban a tener una parcela de tierra propia 1til para cultivar,
por lo que las recuperaciones de tierras se incrementaron. Al
producirse estas recuperaciones, que para los ganaderos y terra-
tenientes eran consideradas como invasiones muchas veces
patrocinadas por la Iglesia, esta altima, a través de la Confe-
rencia Episcopal de Honduras, aclar6 que en ningin modo
fomento, apoy6 o aliento las “invasiones de tierras”, porque no
resolvia el problema del campesino y porque creaba un clima de
violencia (Conferencia Episcopal de Honduras, 1991, p. 92). Con
esto la Iglesia busco evitar ser acusada de financiar y apoyar a los
campesinos en la recuperacion / invasion de tierras.

Para solventar el problema de la tenencia de la tierra en
el Sur de Honduras y no afectar los intereses de los terratenientes
de la zona, los Javerianos vieron a bien el crear nuevos proyectos de
colonizacion en tierras nacionales y desocupadas fuera de la zona
Sur de Honduras, como eran las habidas a inmediaciones del Rio
Patuca en el departamento de Olancho, al oriente de Honduras.

El proyecto de colonizacion de estas tierras iniciaria con
campesinos de la Parroquia de El Corpus, cuando 83 familias
fueron trasladadas a la region del rio Patuca, Olancho, a la altura
del rio Guineo, en el mes de abril de 1973. El apoyo econémico
a este proyecto fue dado por la Iglesia Catolica de Choluteca a
través de Caritas y del Consejo Coordinador para el Desarrollo
(CONCORDE). El INA se encarg6 de trasladar a las familias y
asegurar el asesoramiento legal para su asentamiento en la zona
del rio Patuca (Nadeau, 2005, p. 21).

En una entrevista realizada a don Fausto Ordonez
Osorto, trabajador de Céaritas en Choluteca en 1972, comento6 que
este proyecto fue dirigido y supervisado por Caritas Honduras,
CONCORDEy el Sacerdote Javeriano Juan Luis Nadeau, quienes
llevaron el 14 de abril de 1972 al Patuca, Olancho a 80 hombres
y 18 mujeres que no poseian tierras en Choluteca. Estos una vez
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establecidos en la zona formaron el poblado llamado La Nueva
Palestina. Después se organiz6 otro viaje de campesinos de las
Parroquias de Concepcion de Maria, El Corpus y El Triunfo
(aqui colaboraron los sacerdotes siempre Javerianos Guillermo
Arsenolt y Judas Tadeo Janelle) quienes fundaron La Nueva
Choluteca. Posteriormente llevaron campesinos de Choluteca,
Namasigiie y El Triunfo para fundar La Nueva Concepcion, las
Américas, y la Union Surena, siempre en la region del Patuca,
Olancho (Osorto, 2018).

Los campesinos del departamento de Valle, especial-
mente los de los municipios de Langue y Amapala, se llevaron en
menor escala al Valle del Aguan y se ubicaron a inmediaciones
de los municipios de Tocoa y Olanchito en el departamento de
Colon, a quienes se les integro a grupos cooperativista, en Sona-
guera y Planes, que son zonas ricas para la agricultura de palma
africana, bananos y maiz.

Tabla 1 Cronologia de los proyectos de migracion que desde la Iglesia se
organizaron para establecer a campesinos del Sur de Honduras en Olancho,
Colén y Atlantida

No. Ano NO'. (.16 Procedencia Establecimiento
familias
1 | 1973 o5 Orocuinay El Patuca,
Choluteca Olancho
2 | 1977 60 Orocuina 'y El Patuca,
El Corpus Olancho
3 | 1979 100 Varias Parroquias El Patuca,
de Choluteca Olancho
El Patuca, Bajo
4 | 1982 200 Choluteca y Valle Aguiny Tel;

Fuente: Elaboracion propia con base en los datos proporcionados en Nadeau,
2005, p. 21.
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En la tabla 1 se presentan de manera cronoldgica cada
uno de los proyectos de colonizacién — migracion que desarroll6
la Iglesia Catolica del Sur Honduras, hacia las tierras del Patuca
en Olancho y el Bajo Aguan en Colén.

En todo este proyecto se movilizaron a més de 5,000
campesinos y para ello fue necesario el apoyo de entes como
la Iglesia Catolica del Sur de Honduras y la Uni6n Nacional de
Campesinos (UNC). Esta ultima canalizaba toda la ayuda posible
en materiales de construccion y dinero que de entidades espe-
ciales como Caritas y el Consejo Coordinador de Desarrollo
(CONCORDE), buscando asi integrar a los campesinos a la vida
en comunidad (“Ensayo de Comunidad Modelo...”, 1972, p. 8).

Asi mismo, fue importante el apoyo brindado por el
Partido Democrata Cristiano de Honduras (PDCH), surgido el afio
de 1968, de las bases creadas y organizadas por la Iglesia Catolica
en el Sur de Honduras. Estos fueron los responsables de promover
una distribucion justa de la tierra, como también de capacitar a
los campesinos a través del Centro de Servicio Agricola (CESA)
sobre abonos, comercializacién de productos y de técnicas apli-
cadas a la mejora agricola.

Hay que mencionar que la Iglesia Catélica de Honduras
no aprobo la participacion del PDCH en este proceso, en primer
lugar porque segun ella le quitaba protagonismo y en segundo
porque tendia a politizar su accionar. En este sentido, la Confe-
rencia Episcopal de Honduras, en declaraciones emitidas el 13
de abril de 1972, estableci6é que como Iglesia no era incubadora
ni patrocinadora de ningan partido politico, especificamente de
la Democracia Cristiana, ni aceptaba pretendidos halagos, ni
mucho menos alianza con el comunismo o con cualquier otro
partido (Conferencia Episcopal de Honduras, 1991, p. 93).
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Las Escueras RADIOFONICAS SUYAPA, UNA ALTERNATIVA PARA LA ALFABE-
TIZACION DE LOS CAMPESINOS DEL SUR DE Honpuras 1962 -1975

Las Escuelas Radiofonicas Suyapa fueron entendidas como una
alternativa a la alfabetizacion de miles de campesinos que, al ser
analfabetos, se veian excluidos de la dinamica politica, social y
econdmica del pais, utilizando para ello la radio. Esta se convirtié
en una herramienta tecnolégica capaz de educar a miles de fami-
lias en el interior del pais, ya que el Estado habia sido incapaz
de crear una estructura educativa idonea que garantizara una
educacion formal y no formal.

Previo al surgimiento de estas escuelas, persistian en
Honduras una serie de problemas educativos que incluian un
alto indice de analfabetismo en la poblacion, el cual, segin una
investigacion realizada en 1963 por la Federacion de Estudiantes
Universitarios de Honduras (FEUH), ascendia a 67% (“Plan de
alfabetizacion de la FEUH”, 1963, p. 1).

Un estudio realizado en 1970 por los Sacerdotes Jave-
rianos explicaba que las causas del analfabetismo radicaban en
una educacion deficiente y a una preparacion inadecuada de los
maestros, sumado a la existencia de un Ministerio de Educacion
politizado y a una inestabilidad de maestros en sus cargos. Final-
mente, recalcaba que hacia falta una educacién liberadora que
sea aplicada a los pobres (Encuentro Nacional de Pastoral de
Conjunto, 1970).

Para educar y formar al campesinado hondurefio, y asi
disminuir el analfabetismo en area rural, el Estado habia creado
desde 1944 las Escuelas Rurales, con las que pretendia erradicar
el analfabetismo, implementar campanas de higiene, salud,
combatir los vicios reinantes, la supersticion y los prejuicios,
y trabajar por la educacién civica del campesino adulto. Estas
fueron las abanderadas de la cultura entre la poblacion de trabajo
y la produccion en el campo (Zelaya, 2009, p. 200).
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Sin embargo, este proyecto no logro6 su objetivo, surgiendo
asi las Escuelas Radiofonicas Suyapa, que tienen su origen en la
primera emisora catolica del pais: Radio Catolica, fundada el 15
de noviembre de 1959 por Monsefior Evelio Dominguez Recinos
y el Padre José Manuel Molina Sierra. Sin embargo, cuando se
decidi6é convertir Radio Catolica en Escuela Radiofonica fue
importante el apoyo técnico brindado por el Sacerdote Javeriano
Juan Pablo Guillet. El objetivo de esta radio era el contribuir al
desarrollo cultural e integracion cristiana de los hondurenos,
asi como ligar la Iglesia a la organizacion campesina y al trabajo
comunal (Fides, s.f.).

Cuando hablamos de Escuelas Radiof6nicas, nos estamos
refiriendo a la suma de seis grandes componentes, es decir: 1)
profesores; 2) que usan la radio como medio de comunicacion; 3)
llegan a grupos organizados de oyentes; 4) los cuales son apoyados
por un comunicador interpersonal o auxiliar inmediato; 5) que
cuentan con medios impresos o cartillas para hacer el seguimiento
de su aprendizaje; y 6) se someten a evaluaciones para constatar el
avance de sus conocimientos (Alarcon, 2005, p. 13).

Lo novedoso que traen consigo las escuelas radiofénicas
es laimplementacion de la radio como medio aplicado a la educa-
cion. En este sentido, Martin Barbero considera que la radio no
transgrede la cultura de los oyentes, ya que permite conectar lo
que viene de las culturas, conservando sus hablas, sus canciones
y no poco de su humor (Barbero, 1987, p. 212).

Dentro de los objetivos que buscaban hacer cumplir las
Escuelas Radiofénicas Suyapa estaban el llevar educacion formal
al hombre del campo, quien antes no habia tenido las facilidades
de ir a una escuela publica. Asi, se buscé generar una verda-
dera alfabetizacion, la cual sera vista como un primer paso en el
proceso del despertar personal, que dado su nivel de profundidad
se designara como concientizacion. En ellas, el individuo toma
conciencia de su situacion y busca incorporarse a una familia,
comunidad y sentirse participe y protagonista en las preocupa-
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ciones y luchas de todo un grupo de personas (Barbero, 1987, p.
253).

Sumado a ello a través de estas escuelas se generd un
Programa de Desarrollo Campesino que contemplé el desa-
rrollo integral de éstos, haciendo hincapié en areas criticas como
economia, educacion, salud y recreacion (Narvaez, 1974, p.
3). Muchas de estas escuelas se expandieron en la zona Sur de
Honduras gracias a la organizacion y apoyo dado por los Sacer-
dotes Javerianos, quienes vieron a bien la creacion en 1969 de
Radio Paz en Choluteca, desde donde se expandian los mensajes,
planes y proyectos de las Escuelas Radiofénicas Suyapa.

Tabla 2. Nimero de Escuelas Radiofonicas Suyapa y estudiantes por afio

Escuelas Radiofénicas Suyapa  Estudiantes

1 1962 160 1000
2 1963 336 12 381
3 1964 754 14 724
4 1968 959 16 564
5 | 1969 865 13 595
6 1970 895 14 254
7 | 1975 937 18 000

Fuente: Elaboracion propia con base en Sin titulo, 28 de febrero de 1962, p.
1; 28 de junio de 1963, p. 1; 21 de enero de 1965, p. 1; 02 de septiembre de
1975, p. 1; Ministerio de Educacion Publica de la Republica de Honduras,
1969, 1970.

En la tabla 2 se deja plasmado el éxito alcanzado por las
Escuelas Radiofénicas Suyapa en cuanto a la cobertura y al acceso
masivo de estudiantes, especialmente de campesinos mayores de 14
anos, quienes por distintas razones de orden especialmente econo-
mico no lograron estudiar en el Sistema de Educacion Puablica.

Dentro de los espacios de aprendizajes abordados por las
Escuelas estaban los de lectura, escritura, aritmética, estudios
sociales, instruccion civica, moral y folklore hondurefio. Eran
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impartidos de lunes a viernes a partir de las siguientes horas: de
2a3p.m.,de5a6p.m.,yde6:30a7: 30 p.m., con el propodsito
de brindar diferentes oportunidades, segtin las disponibilidades
de tiempo de los educandos (“Las Escuelas Radiofonicas inician
clases mafiana”, 1962, p. 1). Para llevar a cabo el proceso de ense-
fianza aprendizaje, las Escuelas Radiofonicas se componian de
equipos como receptores de frecuencia fija (radios), material
didactico, pupitres, laminas ilustrativas, y todos los implementos
indispensables para que los planes de estudio se cumplieran en
un cien por ciento.

El método empleado en este proceso educativo era el
dialégico-psicosocial, el cual utilizaba en la alfabetizacién un
universo de palabras generadoras relacionadas con el contexto
social del campesino, con miras a la transformacion de esa
realidad (Mejia, 2017). Eran ejemplo clave de ello palabras como
tierra, reforma agraria, comunidad, cooperativas, etc., que,
expuestas a través de un diadlogo en conjunto, despertaban en el
campesinado la necesidad de organizarse para la bisqueda de
una transformacion individual y comunal que les garantizaran
una liberacién total y, sobre todo, que llevara al logro de una
reforma agraria integral.

Paulo Freire considera que al llevarse un proceso de ense-
fanza aprendizaje dialégico no se invade, manipula e imponen
consignas, sino que al contrario busca empenarse en la transfor-
macion constante de la realidad (Freire, 1973, p. 46). Se pretende
asi la problematizacion del propio conocimiento en su indiscutible
relacion con la realidad concreta, la cual se genera y sobre la cual
se incide para comprenderla mejor, explicarla y transformarla.

La Iglesia Catdlica de Honduras, y especialmente los
Javerianos, esperaban que con estas Escuelas Radiof6onicas se
realizara la liberacién individual y colectiva de los campesinos.
Formar en ellos una conciencia de sus fuerzas creativas, valores
morales y de su ser ético para que fuera factor principal en un
proceso de cambio (“Sesenta mil hondureios...”, 1973).

s



JOSUE OMAR FLORES OSORTO

Administrativa y pedagbdgicamente, las Escuelas Radio-
féonicas Suyapa se encontraban adscritas a Acciéon Cultural
Popular Hondurenia (ACPH), organizaciéon encargada de dirigir,
coordinar y gestionar el financiamiento interno y externo que
permitia su funcionamiento, asi como de capacitar a los moni-
tores o profesores responsables de formar a los campesinos.

La fuente extranjera de financiamiento de las Escuelas
Radiofénicas Suyapa se basaba en el apoyo dado por agencias
internacionales privadas de orientaciéon catdlica y otras, tales
como MISEREOR, ADVENIAT, Servicios Catoélicos de Ayuda,
Latin American Burnau, VASTENACTIE, Cooperaciéon y la
Agencia Internacional para el Desarrollo (“Sesenta mil hondu-
renos...”, 1973, p. 3).

En cuanto a las empresas establecidas en el pais que
daban soporte econdémico a estas escuelas estaban la Standard
Fruit Co., Compaiiia Minera “Los Angeles”, Herederos de Santos
Soto, Banco Atlantida, Cementos de Honduras, Cerveceria
Hondurefia, Cerveceria Tegucigalpa, Club de Leones, Loteria
Nacional de Beneficencia, Sociedad de Esposas de Ingenieros,
Sterling Products, Inst. Arena y Grava, S.A., las Secretarias del
Banco Centroamericano de Integracion Econdémica (BCIE),
Sahsa y Coca Cola.

El accionar de las Escuelas Radiofonicas Suyapa tendio a
disminuir a partir de 1974, aio en que comienzan los cuestiona-
mientos y desméritos hacia éstas por parte de los terratenientes
y ganaderos, quienes veian en estas escuelas una amenaza a sus
intereses en tanto los campesinos comenzaron a concientizarse
y organizarse para concretizar sus reclamos respecto a la mejora
comunitaria reflejado en el acceso a educacion, salud y tierras.

Ademas, desde algunos sectores de la misma Iglesia se
empezaran a crear discrepancias respecto a los laicos encargados de
dirigir las Escuelas Radiofénicas, en su mayoria simpatizantes del
PDCH, acusados de politizar y promover para su propio beneficio
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los proyectos sociales gestados y patrocinados por la Iglesia Catolica
a través de las Escuelas Radiofénicas (Carney, 2004, p. 422).

Los DELEGADOS DE LA PALABRA DE Di0S Y LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN
EL CAMPESINADO DEL SUR DE Honpuras 1962 - 1975.

Los Delegados o Celebradores de la Palabra de Dios fueron los
encargados de la organizacion comunitaria y de llevar a cabo una
educacion popular dialogica y concientizadora en los campe-
sinos. Fue un movimiento campesino religioso dedicado a la
evangelizacion rural, surgido en el Sur de Honduras el ano de
1966 gracias a Monsefior Marcelo Gerin, p.m.e., Obispo Prelado
de Choluteca, y al interés de 17 lideres campesinos de las parro-
quias de Orocuina y El Corpus que aspiraban a celebrar la
Semana Santa ese ano (Guillet J. P., 1986). Entre estos campe-
sinos se encontraban: Modesto Dominguez, Leoncio Garcia,
Juan Bautista Mejia, Mariano Izaguirre, Gregorio Betanco, José
Trinidad Murillo, Valentin Espinal, Lidio Hernandez, Alejandro
Fuanez y Natividad Velasquez.

Este movimiento surge gracias a la organizacion y forma-
cion que daran los Sacerdotes Javerianos a los campesinos del
Sur de Honduras. Con los Delegados de la Palabra de Dios se
comenzd a dar mayor participaciéon y responsabilidades a los
seglares y con ello se fue abriendo paso a nuevos ministerios de
laicos. La actividad de los primeros Delegados de la Palabra de Dios
era principalmente de carécter religioso y consistia en ejecutar
reuniones de oraciéon, novenas y celebraciones los primeros
viernes del mes. Sin embargo, rapidamente esta labor se extendio6
a sesiones de formacion: catequesis, lectura de la Biblia y a dar
respuestas a preguntas que la gente tenia sobre temas agrarios,
sociales, politicos y economicos. Esto tltimo gener6 discusiones
que traian a la luz los problemas comunitarios que los campe-
sinos presentaban, como la necesidad de aprender a leer y
escribir, la construccion de escuelas, el acceso a tierras, la crea-
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cion de Escuelas Radiofonicas y la preparacion de los monitores
(profesores) (Guillet J. P., 2005, p. 5).

Surgi6 asi en el Sur de Honduras una nueva estructura
socio religiosa al servicio de la comunidad, encargada de la Evan-
gelizacion a través de la prédica que se hacian los domingos y que
ponia en practica estas ensefianzas para resolver los problemas
que la comunidad enfrentaba.

Los primeros objetivos que buscaba cumplir el Delegado
de la Palabra de Dios en sus comunidades estaban los siguientes:

O Proclamacion de la Palabra de Dios con miras a la formacién

de comunidades cristianas;

& Preparacién de animadores para desempefar esta labor, con

miras a los nuevos ministerios;

o Acentuar la dimensiéon de fe en el proceso de desarrollo

(“Evaluacion de la labor...”, 1976, p. 12).

Estos objetivos eran meramente con fines religiosos,
vinculados a la liturgia de la Iglesia. Sin embargo, con el correr
del tiempo se desarrollaria una segunda etapa vinculada a la
lectura de la Biblia, al servicio a la comunidad y al mejoramiento
integral, haciéndose hincapié en la animacién de las organiza-
ciones partiendo de las necesidades del campo. Esta sera la etapa
en la que el Delegado se convertiria en el lider religioso y local a
la vez. En este sentido, no s6lo es un lider religioso, sino que es
un verdadero animador de la comunidad que anuncia la Palabra,
denuncia las injusticias, une fuerzas vivas, apoya y participa en
la promocion integral de su pueblo, y favorece la abertura de su
pequena comunidad a las otras comunidades hermanas y a las
comunidades més grandes: la parroquia, el pais entero, la Iglesia
universal (Reflexion Teologica sobre las Celebraciones de la
Palabra en Honduras, 1975, p. 25).

El Delegado seria el responsable de organizar y de realizar
las actividades religiosas que antes estaban en manos de las reza-
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doras y de los mayordomos, como eran la celebracion de Semana
Santa, la realizacién de bautismos del socorro, las celebraciones
a los Santos y los novenarios de difuntos. Se convirtieron en los
protagonistas insustituibles de la nueva evangelizacion (Latuz,
2016, p. 298). También ocuparian los puestos de monitores o
profesores dentro de las Escuelas Radiofénicas Suyapa, por lo que
velarian por una educacion formal y religiosa en el campesinado,
convirtiéndose en verdaderos lideres de sus respectivas comuni-
dades. Sobre todo, seran los pioneros en la alfabetizacion rural en
Honduras (M. Barahona, entrevista, 14 de septiembre de 2018).

Al tener el Delegado un alto grado de responsabilidad
comunitaria y religiosa, se le empez6 a acusar, por parte de los
terratenientes y militares, de ser ignorantes, de hacerse curitas
sin ciencia, protestantes, comunistas, etc., (“Evangelizacion. Cele-
bracion de la Palabra...”, 1974, p. 7). Por ello, se emprenderian
campafas en su contra con el tnico fin de invisibilizar su labor en
pro del desarrollo de los campesinos del Sur de Honduras.

Los Cruses e Amas pE Hocar En EL Sur DE Honpuras 1967 - 1975

Los Clubes de Amas de Hogar tienen su origen en el departamento
de Choluteca en 1967, al surgir aqui la Pastoral de la Mujer, cuyos
gestores seran los Sacerdotes Javerianos, Las Hijas de Jesus, Las
Hermanas de Nuestra Sefiora del Santo Rosario y las Hermanas
Mensajeras de La Inmaculada. Las mujeres que se organizaron
en torno a los Clubes Amas de Hogar eran campesinas y esposas
de los Delegados de la Palabra de Dios, quienes vieron en estos
clubes una oportunidad para su liberacion del machismo, explo-
tacion y analfabetismo que imperaban en la zona.

A través de estos clubes se busco despertar la conciencia
de las mujeres, abarcando para ello la dimension espiritual del
ser humano, en coherencia con la ensefianza de la Iglesia cat6-
lica en temas afines a la vida y dignidad de la persona humana.
Con esto se evitd el desarrollo de ideologias que se limitaban a
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sustituir el machismo por el hembrismo, ya que de no hacerlo
se corria el riesgo de caer en los mismos abusos de poder que
se reprocha a los varones: el machismo (“Plante, Eucaristica
solemne...”, 2007, p. 9).

El primer Club de Amas de Casa, como se les conoci6
inicialmente, surgid el 7de mayo de 1967 enla aldea de El Papalon,
municipio de Concepciéon de Maria, parroquia de El Corpus, en el
departamento de Choluteca (Guillén, 2007, p. 1). Fueron pilares
fundamentales en la creacion de estos clubes Dofia Concepciéon
Ponce y su esposo el Sr. Don Modesto Dominguez, que fue uno
de los primeros Delegados de la Palabra de Dios del Sur del pais.

Estos clubes recibian constantemente apoyo y aseso-
ramiento de parte del personal de las Escuelas Radiof6nicas
Suyapa a través de Radio Paz y de Caritas Honduras, quienes
puntualmente capacitaban y motivaban a sus socias a conti-
nuar organizandose en torno a los clubes (Casa, 1974, p. 10). Se
convirtieron, de esta manera, en el signo de reivindicacion de las
mujeres, donde podian realizar todas sus potencialidades y como
medio de reconocimiento de la realidad que las rodea.

Esta iniciativa fue tan aceptada que su crecimiento fue
notorio en pocos afios. Para 1974, funcionaban en el pais mas de
815 clubes integrados por unas 17.500 mujeres, campesinas en
su mayoria (Casa, 1974, p. 10). Con este éxito surgido a partir del
surgimiento y expansion de los Clubes de Amas de Hogar qued6
demostrado que la mujer hondurena podia desempenar labores
como coordinadora, catequista, evangelizadora, comunicadora
y tomadora de iniciativas enfocadas en la organizacion vecinal y
capaz de crear un clima sumamente comunitario. Asi mismo, se
busco que las mujeres despertaran su conciencia feminista; para
ello, su formacion y actuar sigui6 la linea de la Teologia de la
Liberacién. En sus reuniones se descubria a la mujer como sujeto
histérico oprimido y sujeto historico de liberacion, siendo éste
su punto de partida del quehacer teolégico: la mujer doblemente
oprimida, por su condicion social y de sexo.
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En este proceso era necesario una lectura del Evan-
gelio donde se descubria a un Dios que quiere la igualdad entre
hombres y mujeres en todos los ambitos. También en el eclesial,
ya que solo juntos el varén y la mujer representan la imagen de
Dios (Bremer, 2003, p. 283).

Los objetivos de los Clubes de Amas de Hogar eran los
siguientes:

Elevar la dignidad de la mujer.

Lograr una mayor integracion de la familia.

Mejoramiento de la comunidad (Casa, 1974, p. 10).

Los proyectos emprendidos por las mujeres en estos
clubes tendian a la creaciéon de hortalizas, huertas, granjas,
construcciones comunales, mejoramiento de viviendas, talleres
de costura, tiendas de consumo, etcétera. De ahi que se consi-
derara que los Clubes de Amas de Hogar fueron organizaciones
populares formadas por mujeres interesadas en lograr el mejora-
miento de todas las familias de la comunidad, las cuales enmar-
caran su accion en la revelacion de la verdad y el amor.

Las capacitaciones que estas mujeres recibian estaban
enfocadas en mejorar sus estilos de vida. Para ello, se les ense-
fiaba la importancia del aseo corporal y de la vivienda, a que
el agua que se consumia debia ser hervida, a que fabricaran y
comercializaran artesanias, que realizaran ahorros, que organi-
zaran fiestas comunitarias y que practicaran la siembra de horta-
lizas. Ademas, se enfatizaba a que éstas estudiaran a través de las
Escuelas Radiofénicas Suyapa (Teruelo, 1971, p. 1).

También se buscaba elevar la dignidad de la mujer: que
ésta tuviera la libertad de seleccionar libremente su pareja
y que las decisiones en el hogar fueran tomadas de comuin
acuerdo entre el hombre y la mujer, como podia ser la compra
de bienes, decidir el nimero de hijos que iban a procrear y el
tipo de educacion que darian a sus hijos. Adema4s, se buscd que
la autoridad de la madre fuera reconocida por los hijos como
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consecuencia del respeto y no del miedo. Asimismo, era impor-
tante que inspirara a sus hijos confianza de amiga, compafiera y
madre, y sobre todo que existieran relaciones positivas y trato de
igualdad con hermanos, padre y demas familiares.

Respecto ala Comunidad, la mujer participaba en la orga-
nizacién, formaba parte de las decisiones del grupo, la comu-
nidad reconocia sus talentos de lideres, ejerciendo asi cargos de
gobierno, realizacidon de actos religiosos como era la Celebra-
cion de la Palabra, con esto no se quedaba simplemente como
la rezadora de la comunidad (Algunas conclusiones del Segundo
Encuentro de Gerentes Diocesanos y Coordinadoras Diocesanas
de los Clubes de Amas de Casa, 1975, p. 12).

Con esto, las mujeres fueron las gestoras de una sociedad
con rasgos nuevos como seria el pluralismo, la erradicacion de
la pobreza y la promocioén de su calidad de vida y comunion en la
diversidad (Bremer, 2003, p. 278). Interesandose también en su
educacion, ya que ésta era vista como un instrumento liberador
del pueblo.

En la Zona Sur de Honduras se vio pertinente crear un
comité diocesano capaz de aglomerar a todos los Clubes de Amas
de Hogar existentes, donde se integraran la mayoria de las mujeres
tanto del area urbana y rural. También se busco que los cargos
de coordinacién estuvieran en manos de las mismas mujeres y
no de religiosas extranjeras. Para ello, se procedio a la elabora-
cion de materiales formativos que sirvieran para el trabajo de los
Clubes de Amas de Casa, asi como de la promocién de la mujer
en general (Club de Amas de Casa, 1970, p. 2).

También era necesario lograr la auto sostenibilidad de los
clubes, ya que la dependencia de estos al asesoramiento y finan-
ciamiento de entes externos provocé que muchos de ellos desa-
parecieran una vez dejara de existir tal ayuda. Esto ocurri6 con
muchos clubes una vez que dejé de asistirlos econémicamente
la Fundacion Interamericana de los Estados Unidos, quedando
solamente en pie algunos clubes de las Parroquias de Catedral-
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Ciudad de Choluteca, El Triunfo, Pespire, San José Obrero y
Nacaome (Pauck, 1987).

CONCLUSIONES

La investigacion demostrd, a partir de la revision de las
fuentes primarias, como la Iglesia Catolica del Sur de Honduras,
de la mano de los Sacerdotes Javerianos, concretizaron los
postulados surgidos a partir del Concilio Vaticano II (1962) y de
la IT Conferencia Episcopal de Medellin (1968), que eran volver
su mirada hacia los pobres. Con ello, sectores histéricamente
invisibilizados, como los campesinos y las mujeres, fueron incor-
porados a la dinamica politica, social, econémica y cultural del
sur de Honduras.

El periodo de estudio que comprendi6 la investigacion
nos permitié observar a una Iglesia comprometida con el desa-
rrollo educativo y social de los campesinos; sin embargo, hay
que aclarar que ésta no fue una Iglesia que opt6 por transformar
el sistema de tenencia de tierra, reflejado en la existencia de
grandes latifundios, que histéricamente habia favorecido a una
minoria de ganaderos y terratenientes. Lo anterior se evidencia
en el apoyo no brindado a la recuperacion masiva de tierras por
parte de los campesinos en los departamentos de Choluteca y
Valle, ya que en su lugar se opto6 por recuperar tierras nacionales
y ejidales de los departamentos de Olancho y Colon, organizando
para ello a los campesinos en colonias agricolas.

Uno de los logros obtenidos por parte de los Javerianos
en torno a los campesinos del sur de Honduras fue la puesta en
marcha de las Escuelas Radiofénicas Suyapa, las cuales lograron
una alfabetizacion de manera formal y no formal. Ademas, fueron
los gestores del movimiento cat6lico campesino mas grande del
pais: los Delegados de la Palabra de Dios, cuyo accionar sobre-
paso el religioso, ya que muchos Delegados se convirtieron en los
lideres de sus comunidades, sembraron las bases de un Partido
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Politico como fue el PDMC, y fueron los dirigentes de las orga-
nizaciones campesinas como la Unién Nacional Campesina y los
monitores de las Escuelas Radiofénicas Suyapa.

Finalmente, organizaron a las mujeres campesinas en
Clubes de Amas de Hogar, organizaciones que buscaron generar
una igualdad de oportunidades en el &mbito comunal, politico y
social tanto en mujeres como en varones. También, les permitié
a las mujeres salir de su espacio doméstico al comunal y parro-
quial, siendo ahora monitoras de las Escuelas Radiofénicas y
lideres y gestoras de proyectos de mejoras de sus comunidades.
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MIGRACION E IGLESIAS.
Discursos oFiCIALES DESDE MEXico Y CENTROAMERICA

Erick ApriAN Paz GoNzALEZ'

Universinap NacionaL Autonoma pE MExico

UniversiTat Autonoma DE BARCELONA

INTRODUCCION

Este capitulo presenta el andlisis de 160 citas textuales que
derivan de 51 discursos de la iglesia catolica universal, centroa-
mericana y mexicana que hablan explicitamente sobre temas de
migracion. El objetivo es identificar el uso y significado que dan a
este concepto para entender como conciben el fenomeno migra-
torio. Para esto, se estudiaron aquellos discursos que fueron
emitidos por el papa Francisco y los que emitieron las conferen-
cias episcopales de México, El Salvador y Honduras dentro de los
conflictos profundizados a raiz de la campana de Donald Trump
en Estados Unidos y de la Caravana Migrante de 2018.

El principal hallazgo es que la iglesia catolica construye
el concepto de migrante a partir de tres niveles: la mision de la
iglesia con relacion al tema, las condiciones (contexto) que le dan
origen y las caracteristicas propias. De esta forma, se construye
un concepto de migracion que parte de las jerarquias, pero busca
cercania; muestra vulnerabilidad y cierto sentido paternalista
al enfatizar en la proteccion de la iglesia a los “hijos”, demanda

1 Licenciado en Ciencias de la Comunicacion por la Universidad Nacional Aut6-
noma de México (UNAM) y maestro en Ciencias Sociales por la Facultad Latinoame-
ricana de Ciencias Sociales, sede México (Flacso-México). Estudiante de doctorado en
Ciencias Politicas y Sociales, orientacion Comunicacién, en la UNAM y en Sociologia en
el Departamento de Sociologia de la Universitat Autbnoma de Barcelona (UAB). Ha sido
docente de la Universidad Auténoma de la Ciudad de México (UACM) y de la Universidad
Catolica Lumen Gentium.
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atencion del gobierno y la sociedad (con la iglesia como interme-
diadora) y lo relaciona con lo divino.

Esta forma de concebir al migrante no es nueva, puede
rastrearse desde Rerum Novarum cuando la iglesia catolica
tomo6 una posicién clara de involucramiento ante la realidad
social. Con esta herencia la iglesia se conforma como un ente
“superior” al migrante en términos de poder al construir esta
figura, moldearla, defenderla o dimensionarla, asi como ha sido
con otros grupos sociales?.

Entonces, ¢desde qué contexto se construye la figura del
migrante? La migracion tiene diferentes caras y distintas dimen-
siones; representa una forma en la que los seres humanos mani-
fiestan su “voluntad de sobreponerse a la adversidad y tener una
vida mejor” (ONU, 2006, p. 5) a la vez que contribuye a dina-
micas economicas, de trabajo, empresariales, de mercado, de
renovacion de las ciudades, ensefianza y salud en los paises
de destino. Para la ONU, la migracion internacional supone
un reto gracias a las cambiantes dinamicas de la globalizacion, las
telecomunicaciones y el transporte. En América Latina, el panorama
se caracteriza por la migracion interregional, especialmente entre
fronteras, que se ha intensificado desde 1950 (CEPAL, 2018) con lo
que estas dinamicas adquieren caracteristicas propias, ya sea como
problema o como oportunidades, que es necesario profundizar.

Asi, encontramos que la migracion es multifactorial,
multiescalar y multicausal, es decir, no todas las personas migran
por las mismas causas, con los mismos recursos, los mismos obje-
tivos, por el mismo tiempo, con los mismos mecanismos ni tienen
las mismas trayectorias, por lo que homogeneizar las caracteris-
ticas del migrante ha implicado un reto. Sin embargo, la iglesia
catolica, a través de sus discursos oficiales, si ha construido una
figura del migrante hacia la que dirigen sus esfuerzos pastorales.

2 Otros casos se observan en el papel de las mujeres, los jovenes y los pobres,
donde los discursos oficiales generados alrededor del ConcilioVaticano II establecieron

criterios para concebir y atender a estos grupos.



MIGRACION E IGLESIAS

Uno de los elementos que orientan la cambiante dina-
mica migratoria son las diferentes coyunturas politicas. La
coyuntura mas reciente es la acaecida en 2018 y 2019 con los
cambios en la politica migratoria impulsados por el entonces
presidente de los Estados Unidos, Donald Trump, para evitar la
llegada de migrantes “ilegales” a este pais. También, se ha visto el
crecimiento de la crisis politica y de violencia en Centroamérica
que ha detonado movilizaciones como las caravanas migrantes,
las cuéles han hecho que actores politicos tomen posturas y
acciones de acuerdo con sus capacidades, intereses, historia, o
como respuesta a amenazas.

En el presente trabajo se estudia la configuracién de los
discursos politico-religiosos en torno a la migracion, discursos
que nacieron en los paises mas afectados por las politicas trum-
pistas: México y los paises centroamericanos. Para realizar este
analisis se tomaron dos niveles por parte de la iglesia catolica: la
postura oficial del Vaticano y la postura episcopal de los paises
en cuestion, especificamente de las Conferencias Episcopales
de México, El Salvador y Honduras. Lo anterior, con el obje-
tivo de localizar los elementos clave que conforman la figura del
migrante y la postura que las jerarquias catdlicas tienen sobre el
fenémeno migratorio.

PANORAMA MIGRATORIO EN AMERICA LATINA

La Cepal (2018) presenta una clasificacion de la migracion a
partir de dos temporalidades: poblacion migrante de toda la
vida y poblacién migrante reciente. La primera se entiende como
aquella poblacion nacida fuera del pais encuestado y que reside
en dicho pais cinco anos antes del momento de la encuesta; la
segunda, como aquella que comenz6 a vivir en ese pais hace
menos de cinco anos del momento de la encuesta. De esta forma,
es posible comparar dos tipos de poblaciones y los cambios que
la dindmica migratoria ha originado en los lugares de destino.
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La migracion interregional es definida por la Cepal como
aquellos flujos de personas que ocurren entre los paises que perte-
necen a una misma region, en este caso, en una Ameérica Latina
delimitada por el norte con los Estados Unidos; la caracteristica
principal de la migracion latinoamericana es la migracion entre
fronteras, es decir, entre paises vecinos, la cual ha aumentado de
24% del total de los migrantes en 1970 al 63% en 2010.

Por otro lado, desde mediados de 2010, la migracion
extrarregional tuvo un cambio importante: desde México y
Sudameérica disminuyeron las salidas hacia Espana, uno de los
principales destinos, y Estados Unidos comenz6 a recuperarse
como destino para México y Centroamérica; en 2015 este pais
concentro, junto con Canada, al 77.5% de las personas migrantes
procedentes de Cuba, Haiti y Reptblica Dominicana.

En el informe global de la Organizacién Internacional
para las Migraciones (OIM) en 2019, se situ6 a Estados Unidos
como el principal destino de la poblacion mundial migrante con
51millones de personas. Entre los paises latinoamericanos resalta
el 28% de los procedentes de México, el 3.1% de El Salvador, el
2.7% de Cuba, el 2.4% de Republica Dominicana y el 2.2% de
Guatemala (ONU, 2019).

La Cepal informa que para 2015, se configuraron dos
nuevos destinos regionales: Republica Dominicana como
destino de la poblacion haitiana y América del Sur, a su vez,
como destino de los dominicanos. Por otro lado, Venezuela se
convirtié en un pais emisor de poblacién migrante, principal-
mente transfronteriza. Para este afio, la poblacién migrante no
rebaso el 10% de la poblacion total en la region.

Esta misma organizacion identifica tres razones prin-
cipales para explicar la presencia y el aumento de la migracion
interregional:

1. Historia de intercambios transfronterizos. Sugiere que antes
de la existencia de los Estados Nacionales en América Latina la movi-
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lizaci6n se daba entre diferentes territorios que después fueron confi-
gurados dentro de las primeras fronteras y las fronteras actuales.

2. Las restricciones en los paises del norte (Estados Unidos,
principalmente). Estas restricciones comenzaron a aumentar en el
discurso con la campafia presidencial de Donald Trump en junio de
2015 (Ortega Ortiz, 2019) y, después, el tema anti migrante se volvio

clave para su gobierno.

a, Los procesos de integracion econémica y politica. Estos
procesos pueden motivar la salida de las personas de sus paises, tanto
de forma voluntaria como involuntaria, y pueden ser razén para que
las personas decidan elegir a un pais como destino.

Como caracteristicas de la poblacién que inmigra a estos
paises, resalta un aumento en las personas mayores de 15 afos
con 9 anos de escolaridad o més, excepto en el caso de Honduras;
los extremos se dan con Reptuiblica Dominicana, con poco mas
del 20% de personas con ese nivel educativo, y Bolivia, con el
90%. Ademas, en el pais de destino se muestra una alta partici-
pacion laboral con un promedio del 60%.

Ademés, se observan dos tendencias de la migracion:
un aumento todavia mayor de la migraciéon transfronteriza y
el predominio femenino. Sobre el segundo punto, en 2013 la
Mesa Nacional para las Migraciones de Guatemala report6 que
las mujeres constituyeron el 57% de los migrantes de ese pais
y el 54% de El Salvador y Honduras (Herrera Sanchez, 2013);
actualmente, se estima que 8 de cada 10 mujeres migrantes
centroamericanas son violadas en su trayecto por el territorio
mexicano (Ortiz Saavedra, 2021). También, después de la cara-
vana migrante de 2018 aumento la presencia de nifios (Guerrero
Alvarez, 2019).

Es en ese 2018 que los discursos se intensifican. De
lo presentado en estos parrafos, se vuelve comdn encontrar
discursos referidos a la migracion legal e ilegal, la violencia y las
violaciones; se estigmatiza la migracion venezolana, los trabajos
“no calificados” y la pobreza. Es decir, los discursos que circulan
homologan una misma realidad migrante centroamericana y
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latinoamericana, sin matices, sin variantes. Y en ello también
juegan los discursos de las iglesias.

IGLESIAS Y MIGRACION

Como se dijo en la Introduccion, en este trabajo se estudiaran
los discursos de la iglesia catdlica, tanto aquellos emitidos por
el papa Francisco como aquellos emitidos por las Conferencias
Episcopales de México, Honduras y El Salvador en torno al feno-
meno migratorio. La mayoria de estos discursos tienen relacion
con las cifras antes presentadas debido a que se articulan en
torno a problemas politicos y sociales que ocurren en la region y
en cada uno de los paises.

Para visibilizar el contexto, es importante reconocer tres
elementos clave en la historia de la iglesia que permiten la exis-
tencia de estos discursos: Rerum novarum, el Concilio Vaticano
ITy el documento de Aparecida.

Rerum novarum es una enciclica escrita por el Papa
Leo6n XIIT en 1891. Considerada la primera enciclica social de la
iglesia, es dirigida a los obreros del mundo en una critica hacia
el comunismo y capitalismo de la época. Su trascendencia fue tal
que, hasta el dia de hoy, muchos grupos catolicos consideran al
comunismo como enemigo de la iglesia, pero se olvidan del capi-
talismo. En este documento se muestra la necesidad y obligacion
que tiene la iglesia para intervenir en los problemas politicos,
con lo que inician diferentes reformas desde el Vaticano, las igle-
sias nacionales y las iglesias locales.

El Concilio Vaticano II (CV II) se celebr6 entre 1962 y
1965 con el objetivo de revisar el papel de la iglesia ante la moder-
nidad y “adaptarla” a las diferentes realidades sociales. De aqui
surgen importantes modificaciones de temas que habian perma-
necido intactos desde siglos atras, por ejemplo, en la liturgia
(como suprimir la misa en latin para que la feligresia pudiera
entenderla), el reconocimiento a los pobres como destinatarios
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(se consolida la “opcion preferencial por los pobres” que adquiere
presencia en las conferencias del Episcopado Latinoamericano —
CELAM) y la necesidad de considerar a los laicos en la vida de la
iglesia (los bautizados que no poseen el ministerio sacerdotal).
A partir de este Concilio, nacieron movimientos y grupos dentro
de las iglesias que permitieron la diversificacion de temas con los
que la iglesia catolica se involucro, como las teologias especificas
o contextuales (de la liberacion, del pueblo, indigena, feminista,
entre otras) o la migracion. Ante estas movilizaciones, grupos
de la iglesia reconocidos como conservadores mostraron y han
mostrado su rechazo.

El tercero es Aparecida, que naci6 como documento
conclusivo de la V Conferencia General del Episcopado Latinoa-
mericano (V CELAM) celebrada en Aparecida, Brasil, en 2007.
Este se convirtié en un referente para las jerarquias latinoame-
ricanas ya que representd un diagnostico sobre la realidad de la
region y mostro las directrices que la iglesia debia seguir, en linea
con el CVIIL.

Estos discursos adquieren importancia por tres razones.
Desde lo teodrico, se trata de discursos nacidos desde el poder,
controlados por él y que muestran sus intereses (Van Dijk,
2009); tanto el CV II como Aparecida tocan temas de pobreza,
migracion, vulnerabilidad social y mujeres que se relacionan con
el presente trabajo; y Jorge Mario Bergoglio, hoy papa Francisco,
fue el encargado de redactar la version final de Aparecida, con lo
que se ha coincidido en que este documento influy6 fuertemente
a su papado.

Por otra parte, la iglesia cat6lica como instituciéon ha
atendido el tema migratorio en México. Hasta 2017, contaba con
75 organizaciones alrededor del pais, segin la Conferencia del
Episcopado Mexicano (CEM), que operan como red de apoyo
y en las que colaboran obispos, religiosas y religiosos, laicos y
Caritas como organizacion (De Leoén, 2019). Como ejemplo, el
albergue Hermanos en el Camino, fundando por el sacerdote
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Alejandro Solalinde, se ha convertido en referente para la aten-
cién a los migrantes no sin tener bastantes oposiciones dentro de
la jerarquia catolica.

COORDENADAS METODOLOGICAS

Para este trabajo utilizaremos el Analisis Critico del Discurso
(ACD), principalmente desde la perspectiva de Teun Van Dijk y
Norman Fairclough. En diferentes trabajos, estos autores enfa-
tizan en la interaccion social para estudiar el discurso, es decir,
ponen atenciéon a “las acciones sociales que llevan a cabo los
usuarios del lenguaje cuando se comunican entre si en situa-
ciones sociales y dentro de la sociedad y la cultura en general”
(Van Dijk, 2010, p. 39).

El ACD ve al discurso como una préactica social, el cual
“es parte de la vida social y a la vez un instrumento que crea la
vida social” (Calsamiglia & Tus6n, 2001, p. 1); abordar el tema
del discurso desde esta perspectiva “significa adentrarse en el
entramado de las relaciones sociales, de las identidades y de los
conflictos, intentar entender como se expresan los diferentes
grupos culturales en un momento histoérico, con unas caracteris-
ticas socioculturales determinadas” (p. 2).

Para Helena Calsamiglia y Amparo Tusén, los estudios
discursivos tienen una base empirica debido a que “se parte del
principio de que el uso lingiiistico se da en un contexto, es parte
del contexto y crea contexto”. Después del contexto, “la unidad
basica es el enunciado entendido como el producto concreto y
tangible de un proceso de enunciacion realizado por un Enun-
ciadory destinado a un Enunciatario” (p. 3). Las autoras explican
que los enunciados se combinan para formar textos, los cuales
forman una unidad comunicativa, intencional y completa y a los
que se les asigna sentido al considerar los factores del contexto
cognitivo y social. En los apartados anteriores ya se han dado
las claves sobre contexto donde nacen los discursos a estudiar y
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donde buscan incidir, por lo que es posible entender la razén de
ser de cada enunciado.

Para Van Dijk, el componente principal que estudia el
ACD es el podery “se centra en los problemas sociales, y en espe-
cial en el papel del discurso en la produccion y en la reproduccion
del abuso del poder o la dominaciéon” (Van Dijk, 2009, p. 144).
El estudio del poder debe tomar las experiencias y opiniones
de los miembros de los grupos “dominados” y apoyar su lucha
contra la desigualdad, por lo que este trabajo muestra la primera
parte de este proceso: se centra en como se construye la figura
el migrante desde el poder, desde las jerarquias catélicas, con lo
que se entiende una parte de esta relacion.

Para delimitar el analisis, se establecieron tres criterios
de seleccion: que los discursos refirieran explicitamente al tema
migratorio, que fueran discursos oficiales (como boletines de
prensa, cartas abiertas o comunicados) y que fueran emitidos por
las maximas autoridades eclesiales. De esta forma, se eligieron 11
discursos de papa Francisco, dos de ellos son la enciclica Laudato
Si (2015) y la exhortacion apostolica Evangelii Gaudium (2013),
que llaman la atencion por si mismos al provenir del papa y tratar
estos temas; seis son discursos anuales sobre el dia del migrante
de 2014 a 2019, y tres refieren a eventos claves sobre migracion
como el que engloba a Lampedusa, una isla de transito que conti-
nuamente es testigo de naufragios y muertes.

Por parte del nivel nacional, se eligieron 30 discursos de
la Conferencia del Episcopado Mexicano (CEM), més de la mitad
de ellos originados a partir de las declaraciones de Trump que
se intensificaron con la Caravana migrante de octubre de 2018.
Como CEM, estos discursos conjuntan las firmas de diferentes
obispos del pais, principalmente de las regiones fronterizas. El
comunicado de los obispos de la frontera entre Texas y el norte
de México en junio de 2017 habia sido la més respaldada con
relacion a los migrantes, con 20 firmantes; el comunicado “Por
la dignidad de los migrantes” escrito el 7 de abril de 2018 como
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respuesta a las declaraciones de Trump, obtuvo 22 firmantes,
principalmente de la frontera norte, lo que muestra la impor-
tancia de las mismas.

Honduras y El Salvador concentran menor ndmero
de discursos, pero no por ello menos importantes; hay que
recordar que el ACD, como cualquier metodologia cualitativa, no
requiere de cantidad sino de que los discursos sean suficientes
en si mismos para manifestar sin dudas lo que se quiere decir.
Entonces, la Conferencia del Episcopado de Honduras (CEH)
presenta tres discursos y la de El Salvador (CEDES), cuatro; sin
embargo, en tres ocasiones el Secretariado Episcopal de América
Central (SEDAC) public6é comunicados conjuntos para la region,
y los tres fueron replicados por la CEDES, incluso se hacia refe-
rencia explicita a ambos paises.

De esta forma, el corpus final estuvo compuesto por 51
discursos de la jerarquia eclesial que atendian directamente a la
cuestion migratoria y se analizaron con ayuda de Atlas.ti 7.

Discusion

Para analizar los 51 discursos, se generaron 14 c6digos derivados
de los elementos discursivos con los criterios ya mencionados.
De esta forma, se extrajeron 160 citas agrupados en categorias
analiticas de la siguiente forma, referidos al migrante y a la
situaciéon migratoria: “Acciones Iglesia-gobierno” (4), “aciertos
del gobierno” (1), “actores involucrados en el apoyo a migrantes”
(12), “caracteristicas de la migracion y el migrante” (16), “causas
de la migracion” (16), “condiciones en que se encuentra el
migrante y la migracién” (25), “critica explicita al gobierno” (1),
“deber ser del gobierno en temas migratorios” (13), “mision de la
iglesia como institucion” (39), “mision del laico” (6), “mision del
migrante” (4), “necesidades gubernamentales” (1), “relacion con
otros elementos” (8) y “alusion a la Virgen de Guadalupe” (7).
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En primer momento, casi el 25% de las citas refieren a la
mision de la iglesia, congruente a las caracteristicas del poder y
a los topicos que se siguen en los discursos oficiales de Rerum
Novarum, el CVIl y Aparecida.

En esta categoria analitica se manifiestan las areas en
las que la iglesia catélica como institucién debe intervenir con
relacion a las personas migrantes y a la migracion. La caracte-
ristica principal refiere a la mediacion y a la colaboracién, donde
la iglesia se muestra como intermediaria (Zaremberg, Gurza
Lavalle, & Guarneros-Meza, 2017). Esto se da a través de la cola-
boracion conjunta con diferentes actores, incluso a la invitacion
hacia el papa Francisco de contactar a gobernantes y burécratas
especificos, también se ve en la defensa de los derechos humanos
(que muchas veces llaman so6lo “derechos”), la busqueda del
dialogo y la atencién que se brinda independientemente del credo
o la nacionalidad.

En la parte que va més alla de la intermediacidn, refiere a
temas de intervencion en cuatro areas que se repiten de manera
exacta en tres discursos diferentes: acoger, proteger, promover
e integrar, donde se hace explicita la necesidad de conjuntar el
anuncio del Evangelio con la oracion, la solidaridad y el compro-
miso; ademas, cuatro de los discursos que emite la CEM enfatizan
en proclamar la dignidad del ser humano, ya sea para cambiar
la forma en que los migrantes son vistos por las personas y el
gobierno, como para invitar a la sensibilizaciéon y a la partici-
pacion en linea con la bisqueda del respeto, pero también en
busqueda de la tutela entendida como apoyo psicoldgico, legal y
alimentario. Esta tutela se da a través de las casas de migrante,
también por el apoyo de las familias y las iglesias particulares.

Una cita que resulta representativa de lo anterior se
encuentra en el “Mensaje oficial: encuentro del papa Francisco
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con obispos de Centroamérica”, pronunciado el 24 de enero de
2019 y que es replicado por la SEDACS:

En esto no basta solo la denuncia, sino que debemos anunciar concre-
tamente una “buena noticia”. La Iglesia, gracias a su universalidad,
puede ofrecer esa hospitalidad fraterna y acogedora para que las
comunidades de origen y las de destino dialoguen y contribuyan a
superar miedos y recelos, y consoliden los lazos que las migraciones,
en el imaginario colectivo, amenazan con romper. “Acoger, proteger,
promover e integrar” pueden ser los cuatro verbos con los que la

Iglesia, en esta situacion migratoria, conjugue su maternidad en el

hoy de la historia (Sinodo sobre los Jovenes, Doc. final, p. 147).

Esta cita también muestra un ejemplo de la construccion
de los enunciados que mantienen un estilo en estos discursos. Se
hacen presentes con numerosos adjetivos que se relacionan con
el cristianismo, como: “anunciar concretamente” y “hospitalidad
fraterna y acogedora”; también, muestra el uso del lenguaje en
tercera persona cuando refiere a la institucion (“Las Iglesias...
pueden ofrecer”; “los cuatro verbos con los que la Iglesia...”) y
que, junto a los demés discursos, crean un efecto de cercania de
las jerarquias con el pueblo.

En linea con la cercania, los discursos muestran una rela-
cion vertical donde las jerarquias (los obispos) se posicionan
desde una visiéon paternalista. Como ejemplo se muestra una
cita de “Porque son nuestros hermanos”, escrita por la CEM
el 11 de septiembre de 2019: “los obispos estamos cercanos a
los hermanos que sufren, y constatamos el sufrimiento de los
migrantes, los riesgos y peligros”.

La categoria analitica de la mision de la iglesia muestra,
por tanto, un punto de partida para entender el concepto de
“migrante”: verticalidad, pero cercania; intermediacién entre
gobiernoy sociedad (que no necesariamente es igual a los laicos),

3 Las citas se encuentran anunciadas antes de presentarse, por lo que no aparece
la cita directa. Se pueden consultar en las referencias.
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la ejecucion de estrategias para atender a la poblacion migrante
en las casas de migrantes y la referencia a valores cristianos.

La siguiente categoria con mayor ntimero de citas es la
de “condiciones en que se encuentra el migrante y migracion”
(25); las dos categorias siguientes refieren a sus “caracteristicas”
(16) y sus “causas” (16). Los tres representan el 35.6% de las
citas totales y construyen tres rostros del migrante. Por el lado
de las condiciones, la categoria fue construida por los elementos
contextuales dentro de los cuales ocurre la migracion; las causas
refieren a una relacion causal, directa, que provoca la migracion;
y las caracteristicas se conforman por los elementos que la iglesia
atribuye a la condicién del ser migrante.

De esta forma, las condiciones resaltan la situaciéon econo6-
mica y social del “fenomeno global” y muchas de ellas se rela-
cionan con las causas de la migracion: pobreza, violencia y desin-
tegracion familiar. En los discursos se enfatizan condiciones que
refieren a las dificultades de ser migrante, por ejemplo, en esta
cita del Comunicado de los Obispos de la frontera entre Texas y
la frontera norte de México del 01 de junio de 2017 la primera
oracién habla de estas dificultades y la segunda se refiere a las
causas de la migracion:

Hemos presenciado el dolor, el temor y la angustia de las personas
que han venido a nosotros, que tienen que vivir entre nosotros en las
sombras de la sociedad. Muchos han sufrido explotacion en el lugar

de trabajo, han vivido bajo la amenaza constante de deportacion y han

soportado el peso del temor de una posible separaciéon de sus fami-

liares y amigos.

Las condiciones dela migracion siguen estalinea: siempre
son negativas y muestran elementos de vulnerabilidad que nece-
sitan ser atendidas por la iglesia y sus miembros, aunque no
siempre de forma individual sino por el caracter de intermedia-
cién ya mencionado y que se relaciona con los valores cristianos
y con la peticion, antes que la exigencia. A esto se suman condi-
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ciones de proteccion a los migrantes que no se cumplen y se rela-
cionan con el derecho internacional, la soberania nacional, los
derechos humanos, la condicion de refugio y la “terrible crisis
humanitaria”, como en esta cita de la CEH sobre la caravana
migrante, en octubre de 2018:

Rogamos a los paises hermanos, por donde van transitando los

migrantes hondurenos, que se les respeten sus derechos fundamen-

tales y se les ayude, por motivos humanitarios, para que ellos logren

desarrollarse como personas.

Otra cita que ilustra lo anterior y que ademaés se rela-
ciona con la mision de la iglesia, se encuentra también en “Por
la dignidad de los migrantes” cuando refiere a las dinamicas
migratorias de la Caravana migrante de 2018 y que derivan de
las condiciones de los paises emisores, con atencion a la insufi-
ciencia de los servicios que brinda la institucion religiosa:

...Jos dirigentes de esta caravana no informan a las Casa de Migrantes
ni a otros centros de atencion a ellos; a veces llegan a parroquias que
no tienen los elementos para atenderlos. Vienen personas, especial-

mente nifios, con enfermedades gastrointestinales, personas con los

pies dafiados, y otros malestares del camino.

Las condiciones de la migracion, entonces, se centran en
la vulnerabilidad que existe en el contexto mundial, de los paises
y de la iglesia. Sobre las causas de la migracion, concretamente
se profundiza en la pobreza, la violencia y la desintegracion
familiar antes mencionadas, pero se localiza en la inequidad,
la desigualdad y las estructuras sociales los tres elementos que
causan “los males sociales”, como se ejemplifica en esta cita de
la CEM en la “Declaracion conjunta de los obispos de Estados
Unidos, México, El Salvador, Guatemala y Honduras sobre la
crisis de los nifios migrantes” del 10 de julio de 2014:
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Pero hasta que no se reviertan la exclusion y la inequidad dentro de

una sociedad y entre los distintos pueblos sera imposible erradicar

la violencia... Es el mal cristalizado en estructuras sociales injustas, a

partir del cual no puede esperarse un futuro mejor... La inequidad es

raiz de los males sociales”.

En el discurso del que procede la cita anterior resalta la
nifiez como destinatario, pero otros discursos también ponen
atencion en la juventud; la primera aparece en dos discursos mas
como parte de la familia, pero la segunda es un destinatario espe-
cifico, en linea con Aparecida y otros documentos especificos
que han aparecido gracias a la CELAM, como Civilizacion del
amor (2013); un fragmento del discurso del papa Francisco en el
encuentro con los obispos de Centroamérica, ya citado anterior-
mente, muestra un ejemplo de esto: “muchos de los migrantes
tienen rostro joven, buscan un bien mayor para sus familias,
no temen arriesgar y dejar todo con tal de ofrecer el minimo de
condiciones que garanticen un futuro mejor”.

Sobre la pobreza, el papa Francisco la relaciona con la
crisis ambiental, explotaciéon y precariedad, lo que también
genera abandono y migracién a las ciudades, la CEM refiere a
la bisqueda de nuevos lugares para trabajar y a su vez contri-
buir en el pais de llegada lo que sugiere voltear a ver el contexto
de produccion de los discursos: en México, la prensa reportaba
un rechazo a los migrantes porque, se decia, provocaban insegu-
ridad y engrosaban las cifras sobre desempleo (Guerrero Alvarez,
2019).

La violencia se posiciona como un tema ambivalente: por
un lado, los migrantes la sufren y por ello huyen de sus paises
y se convierte en la causa principal para la migracion después
de la pobreza, por el otro lado se presupone que viven violencia
en los paises de destino por dos razones: los discursos llaman
al respeto al migrante y a asegurar condiciones dignas, ademas
de que llaman a combatir la discriminacion, marginacion y las
restricciones a las libertades fundamentales. La importancia de
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erradicar la violencia en los paises de origen y de destino se puede
ejemplificar en el discurso de la CEH sobre la caravana migrante:

Y cuando esas condiciones no existen, las personas se ven obligadas
a vivir en la fatalidad y muchisimos de ellos a emprender un camino
que les lleve al desarrollo y superacion, hallandose en la vergonzosa

y dolorosa necesidad de tener que abandonar sus familias, sus amis-

tades, su comunidad, su cultura, su ambiente y la tierra que los vio

nacer.

En este fragmento también se habla de la ruptura con el
lugar de origen y las dinamicas positivas que con ello desapa-
recen. Igual que en otras citas, el uso de adjetivos llama la aten-
cion junto con el uso del discurso emotivo: “vivir en la fatalidad”,
“vergonzosa y dolorosa necesidad”, “la tierra que los vio nacer”.

Las causas de la migracion, segin estos discursos, se
relacionan principalmente con la inequidad, la desigualdad y las
estructuras sociales; también, la pobreza, la violencia y la desin-
tegracion familiar juegan un papel importante.

Ya con la construccion de la categoria sobre la misi6on
de la iglesia que muestra la relacion de quien crea los discursos
con los migrantes, y con las de condiciones y causas, se entiende
el punto de partida desde donde se construye la categoria de
las caracteristicas de la migracion y el migrante (16 citas): es
un punto de partida vertical, que intenta acercarse al pueblo y
resulta paternalista con los migrantes, que requiere de un inter-
mediario, que sufre.

En “El migrante tiene suenos y dignidad”, escrito por la
CEM el 28 de octubre de 2018 después de la primera caravana
migrante, se habla de motivaciones y deseos, también se habla de
la relacion que tiene el migrante con la teologia:

Todo migrante tiene suefios y también dignidad, no podemos crimina-

lizarlos. En nuestros hermanos que emigran constatamos la exigencia
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evangélica: “Fui forastero y me recibiste, tuve hambre y me diste de

comer” (Mt 25, 35-36).

En este tono, otros discursos agregan referencias biblicas,
de papas anteriores como Juan Pablo II o Benedicto XVI y a
otros documentos oficiales como discursos papales. Igual que en
la cita anterior, son referencias que equiparan a la migraciéon con
lo divino como una forma de redimensionar la migracion. Otro
ejemplo al que se refiere es a la condicion de migrante que tuvo
Maria, José y Jesus quienes fueron inmigrantes y refugiados en
busqueda de compasion, de oportunidades para vivir y trabajar.

Sobre la primera parte de la cita, el tema de la dignidad
se profundiza en otros discursos: “se tenga siempre conciencia
que la condiciéon de migrante -atiin indocumentado- no quita a la
persona su dignidad y derechos humanos”, reza en el boletin de
la CEM del 12 de junio de 2014; con relacion a esto, se repite en
otros discursos que los migrantes son “ante todo” seres humanos,
lo que en la teologia cristiana constituye uno de los pilares de
la caridad al reconocer a dios y reconocerse en el otro (Buritica
Zuluaga, 2014). En “Por la dignidad de los migrantes” se muestra
otra cita clave:

Por la dignidad de los migrantes y por la dignidad de todos los habi-

tantes de nuestros paises, proponemos consumir nuestras energias en

la creacion de otro tipo de soluciones. Soluciones que siembren frater-

nidad y enriquecimiento mutuo en el orden humanitario, cultural y

social.

Al final de la cita se muestra la importancia de lo cultural
y lo social, un elemento que ya se habia vislumbrado anterior-
mente. Cuando se habla de que esto es una caracteristica del
migrante se debe a que reconocen en el migrante a “un portador
de los valores humanos de su pais” debido a las costumbre y
tradiciones. Para la CEM, en el boletin ya citado del 12 de junio
de 2014, “ellos [los migrantes] llevan un espiritu de vida y de
fe, con la posibilidad de enriquecer la cultura del lugar que los
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reciba”. El uso de “ellos” aparece en varias ocasiones en todos los
discursos para referirse a los migrantes. Son ellos quienes sufren,
quienes nos recuerdan a dios, quienes portan inquietudes, entre
tantas otras caracteristicas; es decir, por la posicion de la enun-
ciacion el migrante es siempre ajeno y por eso la mision de la
iglesia es ayudarlo.

Con todo lo anterior, la concepcién que tienen las jerar-
quias catolicas sobre el migrante se puede resumir en el siguiente
esquema:

Esquema 1. Caracteristicas del migrante

Condiciones

eContexto social y
econémico
*Vulnerabilidad en los
paises y la iglesia.

Misidn de la iglesia

eVerticalidad, pero cercania

slintermediacion gobierno-
sociedad

eEjecucion de estrategias

* Ruptura con el lugar de
origen

Causas

ePobreza, violencia y la
desintegracion familiar

eInequidad, desigualdad y
estructuras sociales

(casas de migrantes) *“Males sociales”
eReferencia a valores

cristianos

Caracteristicas
del Migrante
Deseos, suefios,
prejuicios,
relacion con dios

Fuente: Elaboracion propia

A MANERA DE CONCLUSION

La iglesia catolica en México, Honduras y El Salvador contintian
una tradicion discursiva derivada de Rerum Novarum, el Concilio
Vaticano II y las conferencias del Episcopado Latinoamericano
(CELAM) en el sentido de atender elementos especificos de la
realidad para dar respuestas desde una oOptica catolica; en este
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caso, se observa la opcion preferencial por los pobres intrinseca-
mente ligada al tema migratorio. Ademas, los discursos del papa
Francisco mantienen sintonia con las conferencias episcopales
de México, El Salvador y Honduras.

En el presente trabajo se analiz6 la categoria analitica
de migrante que crea y recrea la Iglesia Catolica para entender
como se construye desde el poder. De esta forma, se identifico a
la misién de la iglesia, a las condiciones de la migracion y a las
causas de la misma como tres categorias que forman la base para
identificar el punto de partida desde el que la iglesia entiende a
la migracion, habla sobre ella y actua.

En este sentido, damos cuenta que la construccion del
migrante y la migracion se da en un contexto cambiante y conflic-
tivo, es decir, motivado por las dimensiones politica, social y
cultural que permea directamente en los intereses y actividades
de las iglesias. De esta forma, en el caso de Centroamérica el
ascenso de Trump al gobierno perfila una forma de entender y
atender al migrante, misma que se intensifica con la Caravana
Migrante de 2018. Entre los elementos que se impulsan dentro de
los discursos eclesiales, resaltaron aquellos que buscan eliminar
ciertos prejuicios hacia “ellos”, entendidos como unos “otros”.
También, se muestra un esfuerzo para mediar las diferencias que
estos “otros” podrian representar en México y Estados Unidos
como paises de transito y receptor, respectivamente.

Entre esos esfuerzos, resalta el uso del concepto de
“dignidad humana” para articular el apoyo y el reconocimiento.
Por un lado, se apela a una parte central de la persona desde una
optica del Pensamiento Social Cristiano; por otro, se reconoce al
migrante como aquel a quien se ha vulnerado su dignidad. Esto
delimita enormemente a los migrantes desde los discursos: se
defiende a aquellos que mantienen posiciones asimétricas, que
“sufren”, no a los migrantes que lo hacen por voluntad o con
recursos, los privilegiados. Es decir, si bien el panorama migra-
torio es sumamente amplio, las conferencias episcopales se
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limitan a hablar sobre aquel que acumula un abanico de desigual-
dades y exclusiones.

Sin embargo, con ello contribuyen a la construcciéon
de una figura vulnerable del migrante. Se observa que un
punto de partida en una nocién vertical y diferenciadora: los
migrantes son “los otros”, quienes necesitan ayuda, a quienes
hay que acompaiiar y quienes necesitan a dios y no siempre se
hace explicita su adhesion a la Iglesia. Con esto, aunque se busca
mostrar las injusticias y las causas de la migracion, dar apoyo e
incluir, preservan una vision de lejania y cierta superioridad ante
los migrantes.

En un contexto eclesial, aunque la iglesia catolica de
estos tres paises y el magisterio del papa Francisco apuestan por
la defensa de los migrantes que sufren, deberan replantear la
posicién discursiva desde la que construyen el concepto y como
lo hacen, pues ademas de apelar a cuestiones sobre dignidad
humana, contribuyen a repicar estigmas y diferenciaciones ante
esta poblacion.
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