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Resumen: El propdsito de este articulo es ofrecer nuevas interpretaciones sobre los actos
de iconoclasia realizados durante la cristiada (1926-1934, aproximadamente). Para ello, se
contextualiza la compleja relacién que ha mantenido la Iglesia catdlica con las imagenes
desde hace siglos. Posteriormente, ofrezco un balance historiografico por medio del cual
sefalo las peculiaridades que adopta este conflicto en diferentes estados de la republica
como Sonora, Michoacan, Veracruz, Tabasco, Chiapas, ello permite sefalar la originalidad
de la presente propuesta. Los autores revisados adoptan una perspectiva estatal para
explicar los origenes y continuacién del conflicto: presencia cada vez mayor de sociedades
protestantes, puesta en marcha del articulado de la constitucion de 1917, asi como el celo
anticlerical de algunos lideres revolucionarios. Finalmente, interpreto diferentes actos de
iconoclasia desde la teoria antropoldgica, y en particular, el concepto de agencia que
desarrollan Severi (2010), Descola (2021), y Gell (2016) al aplicarlo a las imagenes
rituales. En consonancia con estos autores, se considera que la adoracion de imagenes no
debe ser considerado un acto de ignorancia sino parte de un sistema religioso que anima a
su comunidad. Tanto epistemoldgica como metodoldégicamente he procurado la interaccién
entre disciplinas (historia y antropologia).

Palabras clave: guerra cristera, idolatria, iconoclasia, agencia.

1 El presente texto fue desarrollado en el marco del Verano de la Ciencia 2026. Las correcciones fueron realizadas por
Alma Cristina Renteria, estudiante de la licenciatura en historia de la Universidad Auténoma de San Luis Potosi.
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Abstract: The purpose of this article is to offer new interpretations of the acts of iconoclasm
carried out during the Cristiada (approximately 1926-1934). To this end, the article
contextualizes the complex, centuries-long relationship between the Catholic Church and
religious images. Subsequently, a historiographical overview highlights the specific
characteristics this conflict assumed in various states of the republic (Sonora, Michoacan,
Veracruz, Tabasco, and Chiapas); this section also serves to underscore the originality of
the approach proposed here. Notably, the authors reviewed adopt a state-level perspective
to explain the conflict's origins and persistence—citing factors such as the growing
presence of Protestant groups, the implementation of specific articles of the 1917
Constitution, and the anticlerical zeal of certain revolutionary leaders. Finally, various acts
of iconoclasm are interpreted through the lens of anthropological theory—specifically the
concept of agency as developed by Severi (2010), Descola (2021), and Gell (2016) in
relation to ritual images. In line with these authors, the article posits that the veneration of
images should not be viewed as an act of ignorance, but rather as part of a religious system
that animates the community. Both epistemologically and methodologically, the study
fosters an interdisciplinary dialogue (between history and anthropology).

Keywords: Cristero War, idolatry, iconoclasm, agency
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Sefores pongan cuidado;

Los voy a poner al tanto

Que el merito dos de julio
Quemamos virgen y santos [...]
Fue un acto muy bien hecho

Lo que se vio en este dia,

Pues al quemarse los santos
Se tomaron fotografias.
Catorce santos se ardieron
Convirtiéndose en carbdn.

Victor Santos de la colonia agraria Luis Espinoza,
Tuxtla Gutiérrez, Chiapas (atribuido), “Corrido desfanatizador™.2

Introduccion

Las imagenes dentro de la tradicion catolica

Histéricamente, la Iglesia catdlica ha mantenido una compleja relacién con las imagenes; en
algunos casos, este tipo de documentos han ayudado a los misioneros en su tarea
evangelizadora (figura 1),3 en otras han entorpecido la diferencia entre el signo (la cosa
representada) y su significado (aquello que representa).*

Es esta contradiccion una de las causas de la Reforma catdlica en el siglo XVI;> por una
parte, los criticos denunciaban la riqueza que la Iglesia derrochaba en imagenes, sobre todo
cuando éstas despertaban la sensualidad de los espectadores: el verdadero Dios debia
permanecer oculto en el corazén del hombre; por otra parte, los apologistas sefialan el
vinculo divino entre el Creador y su creacion (“Dios hizo al hombre a su imagen y
semejanza”), Jesucristo mismo constituia la encarnacion de la divinidad.®

2 Citado en Lisbona (2012, p. 77; (corchetes en el original).
3 Al respecto, véase Gruzinski (1994, pp. 40-70), Tavarez (1999) y Ramos (2003).

4 Dentro del mundo occidental, la aversion hacia las representaciones puede ser rastreada hasta el idealismo
platonico, incluso antes. Al respecto, véase Besangon, 2003.

5 Algo similar puede decirse de las Iglesias catodlica y ortodoxa; entre los primeros, Juan Damasceno planted
que el icono no representa la identidad de la Persona Divina sino su energia: “El Damasceno justifica el icono
por sus virtudes hierdrgica y tedfora. La materia nos conduce al Dios inmaterial, nos hace remontar la
corriente descendente por la que pasé la energia divina” (Besancon, 2003, p. 163); entre los segundos,
Teodoro Studita consideraba que la Eucaristia era el Unico icono acorde con la dignidad de Cristo, cualquier
otra representacion de lo divino rivalizaria con sus sacramentos.

6 Al respecto, sefiala Diaz (2016): “De acuerdo con la doctrina cristiana la Encarnacion es el misterio y el
dogma eclesiastico que hace referencia a la doble sustancia (divina y humana) depositada en la persona de
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Figura 1. Oracién Padre
nuestro con imdgenes,
forma parte del catecismo
testeriano resguardado en
la Biblioteca Nacional de
Antropologia e Historia,
Ciudad de México. Tomado
de http://bit.ly/4smWWy1,
consultado: 11/04/2026.

En este debate, a menudo se recurria a San Basilio, quien diferenciaba entre la adoracién a
Dios (/atreia) y la veneracidn hacia las imagenes (dulia), sin que ello impidiera la idolatria
hacia determinadas imagenes consideradas milagrosas. En este caso, la religiosidad popular
era el centro del conflicto: “los intelectuales podian poner todo su empefio en encontrar
complejas soluciones a los vastos argumentos tedricos, pero la justificacion mas verdadera
y evidente de las imagenes residia en su propia experiencia practica” (Freedberg, 1992, p.
441).

De ahi la necesidad de guiar a la feligresia, pues ésta —se suponia- era proclive a tergiversar
la funcion y valor de las imagenes. Se reforzaba asi una antigua separacion entre los medios
y sus publicos: los libros y sus contenidos estaban reservados a los instruidos (los sacerdo-

Jestis como hijo de Dios. Para los defensores iconddulicos de los siglos VIII y IX, las palabras de san Pablo: ‘El
es la imagen del Dios invisible’ (Col., 1, 15) y ‘a Dios nadie lo vio jamas; el hijo Unico que esta en el seno del
Padre, nos lo ha dado a conocer’ (Jn., 1, 18), son la evidencia biblica de que siendo Jesus el Verbo hecho carne
para habitar entre los hombres y haciéndose tangible, es como se hace posible la representacion figurativa del
Dios hecho carne” (Diaz, 2016, p. 18). Asi pues, los icondédulos pueden elegir entre dos herejias. O bien
mantienen la unidad de Cristo, y entonces deben admitir que han ‘circunscrito el Verbo con la carne’, que han
confundido las naturalezas, lo cual es caer en el monofisismo, o bien admiten que sdélo han pintado
(circunscrito) la naturaleza humana, y que esta naturaleza tiene un prosopon propio, y ‘entonces hacen de
Cristo una simple criatura y la separan del Verbo divino que estd unido a ella’, lo cual es caer en el
nestorianismo” (p. 160; cursivas y comillas en el original). Este razonamiento es falso en la medida que se hace
equivaler la circuncripcion a la representacion: “Un cuerpo puede ser circunscrito segun el modo que le es
propio, porque tiene un contenido. Pero la pintura de este cuerpo no circunscribe el cuerpo: circunscribe lo que
la inteligencia, el conocimiento y el sentido comprenden, Unicamente segun el modo de la semejanza [...] Se
trata de una imagen artificial, que no es de la misma naturaleza que el prototipo: sélo lo imita” (p. 164).
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tes), mientras que las imagenes (siempre bajo vigilancia) constituian una de las principales
fuentes de informacion para los no iniciados (el pueblo llano).”

Mezxico: la separacion Iglesia-Estado

La Ilustracion, la Revolucidn francesa y las independencias del continente americano dieron
inicio a una serie de transformaciones en el ambito politico y social que perduran hasta
nuestros dias. Los revolucionarios -ya sean europeos O americanos— asi como sus
simpatizantes disputaron el poder que la Iglesia ejercia tanto en lo publico como en lo
privado, desde su perspectiva dicha institucion entorpecia la organizacién de Estados
autéonomos y seculares.®

De acuerdo con Diaz (2016), en México no existid una politica iconoclasta por parte de los
gobiernos liberales hacia las imagenes religiosas; sin embargo, en su lucha por debilitar a
esta institucion dichas representaciones fueron objeto de rapto, extravio y reclamo.® Al
respecto, la exclaustracion y demolicion del convento de la Merced (ciudad de México) dejo
ver la serie de dificultades a las que se enfrentaron las 6rdenes religiosas: a) las imagenes
de los(las) santos(as) patrones(as) no podian abandonar el templo ni ser sustituidas por
similares en razén del nombramiento pontificio Anima Perpetua, b) el desmembramiento y
reacomodo de los frailes en diferentes templos inicié una disputa para decidir a cual de
éstos le correspondia albergar las imagenes veneradas, c) las disposiciones al respecto no
dejaban claro qué muebles debian ser entregados a las autoridades civiles y cuales podian
ser conservados por los religiosos, d) al conocer el destino de las imagenes, los antiguos
donadores -0 bien sus descendientes— reclamaban los bienes que originalmente fueron
cedidos a la Iglesia (Diaz, 2016, pp. 105-114).

Por otra parte, la entrada de sociedades protestantes a México trajo consigo la divulgacion
de su credo por medio de diferentes periddicos como E/ Abogado Cristiano Ilustrado (1877-
1929), El Evangelista Mexicano (1879-1913), fundados por la Iglesia Metodista en México;

7 Cfr. “Una estrategia alternativa tanto al culto y a la destruccién de las imagenes sagradas seria utilizar los
medios visuales como arma en las polémicas religiosas. Los protestantes hicieron un gran uso de las imagenes
-sobre todo xilografias, que eran baratas y faciles de transportar— durante los primeros afios de la Reforma en
Alemania. Lo hicieron con el proposito consciente de llegar a la mayoria de la poblacion, que era analfabeta o
semianalfabeta. Se realizaron imagenes ‘en beneficio de los nifios y la gente sencilla’ que, como decia Lutero,
son aquellos a los que se hace memorizar la historia sagrada con mas facilidad por medio de figuras e
imagenes que a través de las meras palabras o doctrinas™. Citado en Burke (2005, p. 70).

8 Salvo retirar la coaccion civil para el pago de diezmos, todos los intentos de separacién fracasaron; no seria
hasta la guerra de Reforma —cuando las posiciones politicas se endurecieron- que el Estado logra captar
mayor apoyo e imponerse sobre la Iglesia (Staple, 1986, p. 116).

9 Al tiempo que se buscaba debilitar el poder econémico y social de la Iglesia, se puso en marcha la
construccion de simbolos republicanos que compitieran y —eventualmente- remplazaran a aquellos de caracter
religioso. La historiadora Ozuf (1976) ha demostrado que las fiestas revolucionarias francesas intentaron
acabar con las jerarquias, la ostentacion y la teatralidad propios del ancien régime. Para el caso mexicano, los
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El Faro (1885-1913), fundado por la Iglesia Presbiteriana y La Buena Lid (1892-1903),
fundado por la Iglesia Episcopal Mexicana.

Si bien, estas publicaciones criticaban el uso idolatrico de imagenes, también, recurrieron a
este tipo de medios, aunque con algunos matices; en primer lugar, no representaban a Dios
mucho menos a los santos y/o los angeles, en su lugar ofrecian escenas biblicas como el
encuentro entre Aman y Mardoqueo;'® en segundo lugar, y para crear un nacionalismo
mexicano, incluyeron entre sus paginas los retratos de héroes patrios como Miguel Hidalgo
o Vicente Guerrero. Para Diaz (2016),

La diferencia que los protestantes veian en el uso que ellos hacian de las imagenes, en
comparacion con los catdlicos, radicaba en que para las diversas denominaciones
protestantes las imagenes no eran objeto de devocidn sino exclusivamente de instruccién.
Se argumentaba que mientras los protestantes mostraban dentro de su literatura en
general escenas biblicas con el objeto de representar el contenido de las Sagradas
Escrituras, los catolicos “adoraban” esculturas, estampas y multiples formas figurativas de
Cristo, de la Virgen Maria o de los Santos (p. 232; comillas en el original).

Dentro de las paginas de E/ Evangelista Mexicano se menciona actos de iconoclasia en
contra de imagenes catdlicas, aunque resultaban poco comunes; ademas, los mismos
protestantes se manifestaron en contra de tales actos de fuerza.

De la pax porfiriana al anticlericalismo revowlucionario

Con la victoria de la rebelion tuxtepecana y la consolidacion de Porfirio Diaz en el poder, las
Leyes de Reforma no se abrogaron, pero tampoco se cumplieron. En este sentido, la Iglesia
logrd recuperar buena parte de sus prerrogativas, como lo sefala el obispo Ignacio Montes
de Oca ante el Congreso Internacional de Agencias Catdlicas en Francia (1900):

Vuestras obras catdlicas [...] esparcidas por todo el mundo, tienen también su asiento en
Méjico [sic], donde florecen, crecen y se desarrollan en toda circunstancia a pesar de todos
los obstaculos [...] gracias a la sabiduria y al espiritu superior que nos gobierna en paz,
hace mas de veinte afios. [Asi] México es una prueba de la vitalidad de la Iglesia y de esa
flexibilidad que la hace marchar (E/ Estandarte, martes 7 de agosto de 1900, p. 2).!

lideres de la independencia fueron considerados héroes nacionales al tiempo que se les rendia honores por medio de
actos civicos y un discurso histérico-académico entre los politicos simpatizantes del nuevo régimen; sus rostros y las
hazafias en las que participaron fueron plasmados en imagenes como la pintura y el grabado. Al respecto, véase
Morales (2000), Patronato del Museo Nacional de Arte (2003) y Zarate (2004).

10 Segun el libro de Esther, Mardoqueo se negd a arrodillarse ante la presencia de Aman (entonces rey de la India) en el
entendido que so6lo a Dios se debia reverencia y adoracién. Como se puede intuir, la presencia de estas imagenes en los
periddicos de denominacion protestante no era al azar, reforzaban una relacion directa con la divinidad, es decir sin
algln tipo de intermediario o parafernalia.

11 Sj se tiene en cuenta la investigacion de Adame (1981), los dichos del obispo no eran fanfarronadas: “La Iglesia en
México, que inicid su etapa de reconstruccion en 1876, prosperd notablemente a partir de 1892 [...] Préspero Maria A-
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Estas declaraciones no pasaron desapercibidas por los jévenes liberales quienes lanzaron la
Invitacion al Partido Liberal;'2 en este manifiesto, se incitaba a crear clubes liberales a lo
largo del pais y reunirse en una convencion nacional durante el mes de febrero de 1901. El
fin de este congreso era decidir sobre los medios para llevar a la practica la unificacion,
solidaridad y fuerza del Partido Liberal, “a fin de contener los avances del clericalismo y
conseguir dentro del orden y de la ley la vigencia efectiva de las Leyes de Reforma” (citado
en Cockcroft, 2005, p. 90).

Hay mds revolucion en dos o tres articulos de esa ley,
que en multitud de hechos de armas que parecian de primera importancia.

Eduardo Pallares, abogado constitucionalista.’3

Existen amplios estudios que informan sobre el uso que las diferentes corrientes
revolucionarias y sus lideres hicieron de las imagenes,'4 sin embargo, poco se ha reparado
sobre los actos de iconoclasia durante el periodo.'> Al parecer, esta practica se concentré
entre finales de 1920 y principios de 1930, después que la faccién constitucionalista se
impuso por las armas sobre los convencionalistas y/o exporfiristas. Segun Meyer (1985, vol.
II), los ejercitos villistas y zapatistas mantenian una relaciéon de tolerancia hacia la Iglesia
catdlica, mientras que los constitucionalistas se caracterizaron por su anticleticalismo
aunque con algunos matices:

larcén [arzobispo de México de 1892 a 1908] consolidaria la organizacion de la Iglesia. En 1895 establecio, el
obispado de Campeche; en 1899, el de Aguascalientes; en 1903, el de Huajuapan de Ledn y en 1906, el
arzobispado de Yucatan. El nimero de sacerdotes que habia en el pais, segun las cifras que arrojaron los
censos de 1895, 1900 y 1910 era, respectivamente, de 3 576, 4 015 y 4 533, lo cual significaba que en 1895
habia menos de tres sacerdotes por cada 10 000 habitantes y en 1910 un poco mas de tres. A principios de
1896 el arzobispo metropolitano anunciaba la celebracion del V Concilio Provincial Mexicano, que serviria para
‘remover en lo posible las gravisimas dificultades con que hoy tropieza el celo de los eclesiasticos por la
salvacién de las almas”™ (citado en pp. 153 y 154; comillas en el original). Al mismo tiempo, dicho autor
considera que el gobierno porfirista no protegia a la Iglesia catdlica, antes bien utilizaba la legislacion
establacida como un medio de control hacia dicha institucidon: “Era una libertad precaria, aceptable como
situacion provisional, pero que no implicaba respeto abierto a los derechos de la Iglesia” (p. 158).

12 E| lider del grupo y autor de dicho documento fue Camilo Arriaga, sobrino de Ponciano Arriaga, este Ultimo
diputado constituyente en 1857. Segun Cockcroft (2005), la familia Arriaga formaba parte de la oligarquia
potosina que habia sufrido pérdidas econdmicas durante el porfiriato.

13 Citado en Garcia (2013, p. 252).
14 Al respecto véase, De los Reyes (1981), Orellana (1999), Mraz, (2010).

15 Desde una perspectiva semidtica, Bantjes (2005) considera que tanto los atentados contra imagenes
religiosas como las profanaciones de espacios y rituales deben ser consideradas practicas de iconoclasia: “En
México, no solo las imagenes, sino también las cruces, las iglesias, los cementerios, los rituales, los nombres
religiosos e incluso las practicas (misas, peregrinaciones), las palabras y los cuerpos de los sacerdotes deben
considerarse iconos o signos, y su destruccion, actos de iconoclasia. Por ello, el concepto de ‘semioclasia’ po-

MIRADAS CRITICAS | ARTICULO

2026

63



Manuel Almazan, “Quién mira a quién...”

Carranza, personalmente, hubiese preferido la manera porfirista de tratar el
problema, aunque se hallara irritado por la hostilidad de los catélicos respecto
a él. Jamas aprobd calurosamente las disposiciones anticlericales de la
Constitucion de 1917, e incluso tratd, en vano, de hacerlas reformar, con la
esperanza de conciliarse con el clero. En cambio hombres como Antonio
Villarreal y Adalberto Tejeda no se contentaban con querer eliminar a los
catodlicos del campo politico, sino que querian ademas liberar a los mexicanos
del fanatismo y el oscurantismo que los tenian prosternados al pie de los
altares. Otros eran mas puros oportunistas, como Alvaro Obregdn, unas veces
moderado y otras extremista, segun las conveniencias del momento” (p. 68)

Como parte de su proyecto politico, Carranza y su grupo promovieron la creacién de un
nuevo marco juridico a través del congreso constituyente de 1917; la Carta magna que ahi
se gestd constituye un triunfo de los mas liberales, pues se acordo6 el reparto de tierras
entre los campesinos, el reconocimiento de los derechos de los obreros, el acceso a una
educacion laica y gratuita, entre otros puntos igualmente importantes.'® Al respecto, sefala
Meyer (1985, vol. II):

Desde el punto de vista religioso, dicho texto agravaba todavia mas la
situacién juridica de la Iglesia catolica. El articulo 130 le negaba toda
personalidad juridica y concedia al gobierno federal el poder de “intervenir
segln la ley en materia de culto y de disciplina externa”. Se prohibian los
votos monasticos y las ordenes religiosas (articulo 5). La Iglesia no tiene
derecho a poseer, adquirir o administrar propiedades, ni ejercer ninguna clase
de dominio sobre una propiedad; todos los lugares de culto son propiedad de
la nacién. La Iglesia no tiene derecho de ocuparse de establecimientos de
beneficencia, ni de la investigacidn cientifica (articulo 27). Los ministros de
las religiones no deben criticar las leyes fundamentales del pais; no tienen
derecho a hacer politica, y ninguna publicacion de caracter religioso puede
comentar un “hecho politico” (articulo 130), lo cual descalificaba
inmediatamente a toda la prensa catdlica (p. 69; comillas en el original)

Si bien ya existian rencillas entre el grupo constitucionalista, los sonorenses y la Iglesia
catdlica, seria con la implementacién de estos articulos que dio inicio a una nueva pugna
entre el Estado y la Iglesia en diferentes puntos del territorio mexicano.

dria resultar mas adecuado que el de iconoclasia (Clay, de proxima aparicidn). La imagen sagrada era tan solo
el signo mas importante dentro de una compleja red semidtica que abarcaba desde paisajes sagrados y
capillas hasta los propios sacerdotes”. (p. 59; traduccion Manuel Almazan). En este sentido, aunque existieron
actos espontaneos de “iconoclasia” durante la década de 1910, su institucionalizacion y sistematizacion se da
de manera clara entre finales de 1920 y principios de 1930.

16 Al respecto, véase Rouaix (2016), Marvan (2001).
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por turbas durante la

de Meyer (2013, p. 9),

Desarrollo

La Revoluciéon Mexicana desde sus inicios dependid en extremo
de sus representaciones, y en particular de las fotografias

Olivier Debroise, Fuga mexicana."’

En sus respectivas obras, Meyer (1985 [1973], vol. II) y Martinez (2020 [1979])
identificaron actos de iconoclasia durante la revolucion y la guerra cristera, aunque no
ahondaron en ellos. Dichos autores consideran a este tipo de practicas como parte del celo
revolucionario por re-educar a sociedad mexicana bajo una ldgica racionalista. Desde
entonces, tanto sus fuentes documentales como la interpretacién de las mismas han sido
retomados -en mayor o menor medida- por otros autores.

Tal vez, quien ha puesto mayor atencién a las llamadas “campafas desfanatizadoras” y los
actos de iconoclasia que ahi tuvieron lugar fue Adrian Bantjes (1960-2010); en varios de
sus textos eofrece un panorama al respecto. En “Idolatry and Iconoclasm in Revolutionary
Mexico: The De-Christianitation Campaigns, 1929-1940” (1997) adopta la perspectiva del
Estado revolucionario para sefialar que la quema de imagenes religiosas no fue una accion
aislada ni azarosa, sino parte de una logica politica.

En este sentido, encuentra similitudes entre la Revolucion mexicana, la francesa, la rusa'y
la china: todas estas intentaron remoldear a la sociedad (su cultura, su educacién sus cos-

17 Debroise (2005, p. 258)

18 Bantjes (1997) considera que el anticlericalismo mexicano no sélo se nutrié del liberalismo decimondnico y
el protestantismo anglosajon, sino también del ideario soviético: “Intelectuales y artistas como Diego Rivera
viajaron a Rusia para presenciar el avance de la Revolucién bolchevique. Nada menos que Alexandra Kollontai
fue nombrada embajadora soviética en México. Los libros de texto de educacién civica publicados por el
Ministerio de Educacidn incluian listas de lecturas con obras de Vladimir Lenin, Alexander Bogdanov, Nikolai
Bujarin, Karl Marx y Friedrich Engels” (p. 97). Traduccién de Manuel Almazan.

Figura 2. Altar de la iglesia de
Santa Brigida, esta iglesia de la
Ciudad de México fue saqueada

Revolucidn Mexicana en abril de
1915, mas de una década antes
de la rebelion cristera. Tomado

traduccion de Manuel Almazan.
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tumbres) bajo una légica colectiva en aras de un “hombre nuevo”.’® Esta politica sigue un
movimiento de arriba hacia abajo; es decir, es planeada por los lideres del movimiento,
posteriormente, es trasmitida a los diferentes delegados para finalmente, aplicarse entre la
poblacion en general.

Segun este autor, el esquema que tipicamente la politica iconoclasta es el siguiente: a)
destruir imagenes, b) remplazarlas por otras de tono civilista y c) difundir estas ultimas.
Asi, por ejemplo, la destruccion de los santos al interior de los templos era acompafiado por
la colocacion de las imagenes de lideres revolucionarios como Emiliano Zapata, Carranza u
Obregén. En un caso extremo se tiene registro que las campanas de la catedral de
Villahermosa (Tabasco) fueron fundidas para construir la estatua del llamado “Manco de
Celaya” (Bantjes, 2005, p. 55).

Respecto a la difusion de los idearios revolucionarios se encuentra la educacién formal
como en el caso de la reforma al articulo 3° de la Constitucién que sefialaba

La educacién socialista excluiria “toda doctrina religiosa [y] combatiria el
fanatismo y los prejuicios organizando su ensefianza y sus actividades de tal
manera que permitan crear en la juventud un concepto exacto y racional del
Universo y de la vida social” (citado Bantjes, 1997, p. 115; corchetes en el
original).2°

A la par de estos esfuerzos dentro de las escuelas, hubo otro tanto fuera de las mismas,
como en el teatro gifiol, la poesia y los corridos.

En ocasiones, esta politica parece llevar consigo cierta condescendencia hacia el pueblo
llano y en particular, hacia los catdlicos. Asi lo expresa el autor: “La premisa subyacente a
este argumento era que las masas mexicanas —el vulgo, como se les llamaba
frecuentemente — eran ignorantes: ‘nuestra gente carece de inteligencia y, por lo tanto,
creen que estan cumpliendo con su deber al frecuentar un santuario catélico romano para
rezar’. (Bantjes, 1997, p. 93; comillas en el original).2' En otros de sus textos reafirma la
existencia de esta creencia:

Gaspar de Jovellanos aborrecia la “estupida supersticion” de las masas
populares, tal como se manifestaba en el culto popular a las imagenes y a los
relatos de milagros. Jovellanos sentia especial repulsion por el grotesco Cristo
de Burgos, al que describié como “una efigie de la peor y mas horrible forma”
(citado en Bantjes, 2005, p. 48).22

19 Al respecto, José Alberto Moreno (201 1) sugiere un paralelismo con el dibermensch nietzscheniano (p. 38).
20 Traduccidn de Alma Cristina Renteria.
21 Traduccidn de Alma Cristina Renteria.

22 Traduccion de Alma Cristina Renteria.
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La intolerancia de las campafias desfanatizadoras y la violencia que ahi se vivid alimentaron
la inconformidad entre los catdlicos, algunos de los cuales se levantaron en armas y otros
gjercieron boicot contra el gobierno. Los ataques contra el clero y su doctrina fueron
interpretados por la feligresia como una persecucidn a semejanza de los primeros cristianos
quienes aceptaron morir por su fe. En esta escalada de violencia, los gobiernos en la década
de 1930 decidieron abandonar sus practicas impositivas por una relacion de tipo
persuasiva.?3

Bantjes también ha contribuido al estudio de la cristiada en diferentes regiones de la
republica. En “Burning Saints, Molding Minds: Iconoclasm, Civic Ritual and Failed Cultural
Revolution” analiza el caso de Sonora, estado gobernado por Rodolfo Calles (1931-1934)
quien siguio de cerca la politica de su padre. Entre las particularidades que presenta dicho
estado se encuentra una marcada “americanizacién” tanto de la economia como de las
costumbres.24 Asi presenta dicho autor un tipico domingo cultural en Hermosillo:

Un tipico Domingo Cultural en Hermosillo incluia la obra Muerte a la religion de la
maestra Dolores Cortés; discursos sobre temas como “Ciencia y Religién” y “Las
mujeres y el problema religioso”, y el canto del Himno Socialista. Las festividades
del Dia del Trabajo organizadas por el PNR comenzaban con el Himno Iconoclasta
seguido de discursos de lideres sindicales, eventos deportivos, bailes, una obra
anticlerical llamada El cura de Satebo, y terminaban, una vez mas, con el canto del
Himno Socialista. (1994, p. 272; cursivas y comillas en el original).2°

La participacion en este tipo de actividades se desarrollé bajo la sombra de la coercidn;
muchos burdcratas, profesores y agraristas vieron condicionado un apoyo gubernamental a
esta iniciativa.”® Los profesores, en particular, jugaron un papel muy importante en dicho es-

23 A decir de Garcia (2017), el gobierno federal encontrd pocos beneficios politicos en la confrontacién directa
contra la Iglesia, sobre todo en las visperas de la expropiacion petrolera y de la Segunda Guerra Mundial las
cuales urgian a la unidad nacional.

24 E| estudio de la Revolucion en los estados de la republica se debe en parte al revisionismo historico y la
historia regional en la década de 1970 y parte de 1980; seguin Barrén (2004), “para estos revisionistas, en
primer lugar, la Revolucion habia sido producto no de un movimiento popular, sino de un desacuerdo entre
diferentes grupos de la élite. Y en segundo lugar, cuando efectivamente un movimiento popular aparecio (y por
cierto, no en todas las regiones ni de igual manera), o bien éste fue ‘raptado’ por las clases medias -que lo
dirigieron casi a su antojo y no precisamente para luchar por las reformas que los grupos populares exigian- o
bien fue simple y llanamente derrotado” (p. 31; comillas en el original). De acuerdo con lo anteriomente
expresado, la revolucion no se vivid de igual forma a lo largo y ancho del pais; sus origenes, motivaciones y
consecuencias pueden variar en gran medida de un territorio a otro.

%> Respecto al proyecto educativo de ese entonces, el historiador estadounidense considera que mantuvo
similitudes con la vision cientifisista que cundi6 entre las clases altas durante el Porfiriato. En este sentido, la
educacion sexual fue el punto de quiebre entre las autoridades educativas y muchos padres de familia quienes
lograron retirar este tipo de material de la curricula. Al respecto, véase Arteaga (2002). Traduccion de Alma
Cristina Renteria.

% Al respecto, Lisbona (2012) sefiala que después de participar en un acto de iconoclasia algunos
funcionarios publicos de Chiapas pedian perddn por sus acciones: “Para recibir un empleo les preguntaban:
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quema; segun el Grito de Guadalajara (1934), serian éstos los encargados de moldear la
conciencia de los mas jévenes en consonancia con la revolucién o, en palabras del mismo
Calles, el “periodo revolucionario psicolégico”.

Por su parte, Marjorie Becker (1994) ha estudiado las politicas anticlericales y sus practicas
iconoclastas en el estado de Michoacan (1934-1940). En su texto “Torching La Purisima,
Dancing at the Altar: The Construction of Revolutionary Hegemony in Michoacan” se centra
en el papel de las mujeres durante la guerra cristera. Para entender su actuacion, Becker
describe la sumisidn de las mismas a las autoridades religiosas:

Maria fue recompensada porque hizo la voluntad de Dios y obedecid cuando se lo
ordend. Su corona y su poder de intercesidn eran prestados: santidad en préstamo.
Y el mensaje posrevolucionario era similar. La Iglesia recompensaba a las mujeres
_y, por extensién, a la poblaciéon en general_ por reprimir su comportamiento
rebelde. En una palabra, se recompensaba a las mujeres por su conformidad (p.
256).7

En este contexto, la autora recupera el ataque contra un templo y en particular la quema de
su mobiliario. Como parte de estos actos de profanacion, varias mujeres bailaron frente al
altar y lo que quedaba de la efigie de la Virgen de la Purisima. Mientras las mujeres
acomodadas del lugar condenaron estos actos, aquellas que participaron activamente en los
mismos y que presumiblemente tenian un origen popular trataron de justificarlo.

Estas diferencias son interpretadas como una forma en que las mujeres podian acceder al
poder; ya sea identificAandose como voceras de la causa catdlica, o bien aprovechando la
coyuntura que la revolucion habia abierto en la sociedad: “Algunas mujeres estaban
dispuestas a bailar con los Cardenistas, mientras que otras se negaban rotundamente. Pero
la mayoria _que por fin podia elegir pareja_ opté por un camino mas arriesgado,
alinedndose primero con la Iglesia y luego con el Estado” (p. 250).%

Otro de los autores que analiza el impacto de la cristiada al interior de la republica es José
Alberto Moreno (2011) en su texto “Quemando santos para iluminar conciencias.
Desfanatizacion y resistencia al proyecto cultural garridista, 1924-1935"; aqui se ofrece un
perfil sociopolitico de Garrido Canabal como lider local y mas tarde gobernador de Tabasco,
lo cual _por cierto_ coincide con los comentarios de Barrdn al cuestionar la extraccion
popular de los caudillos revolucionarios.?

¢ya quemaste tu santo? jAh no! Entonces va’ste [sic] a quemar su santo, todos los que reciban un empleo
tenian que quemar su santo, hubo uno que le pidié a su mama —ijya aqui esta, quémalo!— Ahi quedod, después
ahi iba a pedir perddn a la imagen que habia quemado” (citado en p. 79).

*’ Traduccidon de Alma Cristina Renterfa.

2 Traduccidn de Alma Cristina Renteria.

»yéase nota a pie numero 19 en el presente texto.
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También encontramos algunas caracteristicas que distinguen el caso tabasquefio; se dice,
por ejemplo, que la mayoria de la poblacién local era catdlica, aunque con una religiosidad
distinta a la del Bajio o el altiplano central.

Mas alla de la laxitud seria conveniente entender las condiciones religiosas en
Tabasco, que, con una poblacidon aunque catdlica en su mayoria, presentaba un
numero insospechado de conversiones hacia credos protestantes para otras partes
de México, en donde se han comparado como muestras perfectas de la religiosidad
nacional durante el México posrevolucionario (Jalisco y Michoacan, por ejemplo). A
partir de esta divisidn religiosa podria entenderse mejor la dindmica de las causas
de los fracasos de las rebeliones, las cuales no contaron con las estructuras y la
coordinacion popular que se dieron durante la Cristiada (Moreno, 2011, p. 61;
cursivas en el original).

Si bien, los levantamientos cristeros no se propagaron en el Tabasco garridista, si lo hizo el
modelo educativo racionalista proveniente de Yucatan; el ejemplo fue tomado de José de la
Luz Mena quien puso en marcha la Escuela Racionalista en Yucatan en 1918, pero que no
tuvo mucho éxito en ese entonces. Al respecto, sefiala el autor: “una realidad era que la
mayoria de los profesores no estaba profesionalizada, sino que eran personas
comprometidas a educar a una comunidad sin tener nociones de pedagogia basica, o bien
eran funcionarios publicos que eran enviados como profesores” (Moreno, 2011, p. 66).>°

En este sentido, tanto la falta de profesionalizacion magisterial como el creciente malestar
de la poblacion en general ayudan a entender el ocaso de las politicas anticlericales en el
estado. Después de una quema de santos en el municipio de Subteniente Garcia (Playas del
Rosario), el pueblo tomd por asalto el Palacio Municipal y quemaron el retrato de Tomas
Garrido Canabal: “[A Garrido] no lo podian ver ni en pintura. Alld en Subteniente, alguna vez
hicieron la quemazén del retrato de Garrido [...], asi como él quemaba los santos, lo
mandaban a quemar” (citado en Moreno, 2011, p. 62).

Continuando con el caso tabasquefio, Irma Hernandez (2020) en su tesis de maestria
analiza el papel de las mujeres a lo largo de las campanas desfanatizadoras, asi como su
representacién en las peliculas que documentaron su puesta en practica.’’ La autora es
clara al respecto: “Las peliculas del garridismo son una construccidon propagandistica cuyo
objetivo ideoldgico es incidir en el ambito de las mentalidades, por ello se filma, pues se
busca reforzar por medio de la visualizacién repetitiva” (Hernandez, 2020, p. 30).

*El modelo del maestro Mena se basaba a su vez en un grupo de anarquistas catalanes: “su modelo alcanzé
una rapida difusion apoyada por las redes anarquistas europeas y americanas: de la escuela inicial se fundaron
entre 1906 y 1930 varias escuelas en dos continentes: de Barcelona llegé a Lausana, Bolofia, Génova,
Liverpool, Londres, Nueva York y Sdo Paulo” (p. 56).

*! Estas peliculas han sido restauradas y puestas a disposicion del publico en el sitio: https://bit.ly/4vvcsdV,
consultado: 8/06/2026.
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Dichas imagenes son, tal vez, la cara mas cruenta de la iconoclasia cristera; en cada una de
las cintas los asistentes muestran a la camara diferentes imagenes religiosas,
posteriormente las azotan contra el piso, los restos son concentrados y rociados con algun
liquido inflamable, se les prende fuego y, finalmente, se celebra aplaudiendo y agitando los
sombreros.

Al respecto cabe subrayar que los asistentes tienen plena consciencia que estan siendo
registrados en pelicula; la destruccion (¢espectaculo?) no se agota al reducirlas a pedazos,
se les prende fuego y se les condena a cenizas (¢el fuego como simbolo purificador?). En
este escenario, la cdmara personifica un espectador privilegiado al mirar en primera fila lo
sucedido.

En la cinta Tomds Garrido Canabal. Marcha quema de Cristo, embarcaciones (ca. 1931), se
puede ver que los asistentes han desmontado la efigie de un cristo para ser despedazada e
incinerada. Un adolescente con gorra y corbata®® se encuentra en los hombros del cristo y
devuelve la mirada a la camara. Del lado derecho se encuentra Garrido Canabal de perfil y
con sombrero (circulo rojo). La cereza del escarnio es el cigarrillo colocado en los labios de
la efigie.

Otro de los estados del sureste mexicano donde se ha estudiado el impacto de la cristiada
es Chiapas, esta vez por Miguel Lisbona (2012) en su texto “¢Por qué quemar santos? El
furor iconoclasta en el Chiapas posrevolucionario”. Entre las particularidades que el autor
ofrece esta la reglamentacion que prohibia la fabricacién y venta de imagenes religiosas.

Un claro ejemplo de esta expresion politica contra las imagenes es el decreto
102 que reforma la Ley de Prevencién Social del 20 de julio de 1934 en la cual
pasan a ser considerados “mal vivientes y sometidos a las medidas de
seguridad” los “fabricantes y expendedores de fetiches y estampas religiosas,
asi como los expendedores de libros, folletos o cualesquiera impresos por los
gue se pretenda inculcar prejuicios religiosos”. Lo anterior, debido a que “los
fetiches y estampas religiosas son los principales medios de que se vale el
clero catdlico para crear prejuicios y mantener a los pueblos maniatados y en
estado de inconciencia” (citado en pp. 80 y 81).

Al respecto, deseamos llamar la atencidon sobre la preminencia de ciertas imagenes sobre
otras: recuérdese las peliculas grabadas durante la quema de santos, ésta fue una actividad
realizada en espacios publicos como plazas o patios escolares, es decir, estaban disefiadas

32Muy probablemente se trata de un integrante de los Camisas rojas, grupo de choque impulsado por Garrido
Canabal a semejanza de los Camisas negras italianos quienes, a su vez, tomaron la idea de las Camisas rojas
de Giuseppe Garibaldi durante la unificacion de dicha nacidn. Al respecto, véase Carlos Martinez (2020) y
Walter Martinez (2020).
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para llamar la atenciéon de la gente y ser vistas facilmente, acaso una especie de
espectaculo.*

Si bien, estos hechos dejan ver la violencia que es capaz de ejercer el grupo catdlico, no
puede ser considerado un caso tipico. A decir del mismo autor, la Iglesia catdlica tenia poca
influencia en Veracruz, pues se limitaba a las ciudades y sus localidades mas cercanas.
Asimismo, hay que tener en cuenta que Adalberto Tejeda, gobernador de dicho estado, no
aceptd los acuerdos con el Vaticano por lo que continué con el proyecto desfanatizador en
la entidad de 1928 a 1932.

Finalmente, Miguel Enrique Garcia en “Desfanatizacidn e iconoclasia, la quema de santos de
Tlapacoyan, Veracruz, de 1931” estudia la profanacion de la parroquia de la Asuncién
incluyendo la quema de sus efigies. Como consecuencia de este acto, sefiala Garcia, la
feligrecia pidié a las autoridades municipales actuar contra los responsables, pero ante su
indiferencia o colusion, asaltaron el palacio municipal, al cual prendieron fuego y asesinaron
al personal que se encontraba adentro.

Si arde, es auténtica.
Rainer Maria Rilke.>*

Jean Meyer (1985) en su tomo tres de La Cristiada, dentro del apartado “De lo sociolégico a
lo sobrenatural” incluye episodios como los siguientes: “Las imagenes resisten a los
sacrilegios incendiarios y fusiladores (el Cristo de Perguero); los cristeros reciben en el
combate ayuda sobrenatural: Santiago y la Virgen intervienen a su lado, sin que ellos los
vean jamas” (p. 311).>> También da cuenta de los verdugos castigados:

Uno de los que dinamitaron el monumento de Cristo Rey cae enfermo,
perseguido por pesadillas, uno de sus compaferos queda ciego y otro pierde
una pierna en un accidente [...] el mayor Urrutia perecié en Villanueva,
“dandose el caso que su cuerpo, no obstante estar completamente exangie,
reventd despidiendo tal fetidez que es aulin recordada en el pueblo” (citado en
p.311).

3 En su libro Vida y muerte de la imagen, Régis Debray (1994) plantea la sucesidn de tres edades o eras de la
mirada, relacionadas fuertemente a los distintos medios por los que cada una se hace presente: 1) la
logosfera regida por el idolo y vinculado a la vida ritual de las sociedades; 2) grafosfera, asociada al arte por
lo que la fotografia y el cine marcan una ruptura técnica con su antecesor; 3) videoesfera, pone en entredicho
la autenticidad de sus referentes para contemplar Unicamente sus espejismos. Siguiendo este planteamiento,
la iconoclasia contra las imagenes religiosas puede ser interpretada como un choque entre estas dos primeras
etapas, la reproductibilidad de la imagen atenta contra el idolo santificador. Cfr. Brea, 2010.

34 Citado en Didi-Huberman (2012, p. 7).

* Esta intervencidn divina no era un hecho aislado, ya habia tenido lugar durante la conquista espafiola,
cuando Santiago hizo presencia entre las filas de los soldados (Gruzinski, 1994, p. 44).
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Por su parte, Banjes (1994) en su texto sobre la persecucién religiosa en Sonora incluye el
testimonio de los indios mayo, quienes refieren la quema de sus efigies religiosas:

Rodriguez lo hizo. Simplemente entré a la iglesia. En aquella época, las
puertas de la iglesia nunca estaban cerradas con llave como ahora. Prendid
fuego a la iglesia, que era solo un pequefio edificio de barro y cafia con una
campana. Se quemo y se derrumbd. Y recogié a todos los Nifios Pequeios
(imagenes) y se los llevd. Cuando llegaron al rio y empezaron a cruzarlo, San
Juan se solté de Rodriguez y salté al rio, justo donde ahora esta el pequefio
puente. Rodriguez sacé su pistola para dispararle a San Juan, pero el pequefio
santo se sumergio en el agua y Rodriguez no pudo hacerle dafio (citado en p.
262).%

En realidad, buena parte de la historiografia aqui revisada incluye actos sobrenaturales en
donde las imagenes logran burlar a sus verdugos de diferentes maneras:

Por segunda vez los Quemasantos vinieron, pero en secreto. Al meterse en el
templo, se encontraron con el difunto Antonio Bocabajo. Entonces él se trepo
en el altar tapando al Sefior San Lorenzo. Ya no se podia ver la imagen y los
Quemasantos pensaron que la iglesia estaba vacia. San Lorenzo les habia
engafiado la vista. Y otra vez se marcharon (citado en Lisbona, 2012, p. 85).*’

Todos estas narraciones pueden ser interpetadas como parte del fanatismo que los
“comecuras” buscaban erradicar entre la poblacidn. No muy alejados de esta interpretacion
se encuentran varios historiadores; Meyer (1985, vol. III), por ejemplo, dice lo siguiente:
“esta lectura de la realidad por el pueblo acompafia l6gicamente la aventura mistica que lo
proyecta fuera de su condicion” (p. 312).

Otros académicos como Bantjes resultan mas sofisticados en términos tedricos; este autor
fundamenta su interpretacion en dos fuentes principales: en primer lugar, recurre a la
experiencia anticlerical que se vive en Francia a partir de la revolucion de 1789, la cual es
analiza por Ozouf:

La historiadora Mona Ozouf demostr6 de manera brillante, tomando como
ejemplo el caso de Francia, cémo las fiestas revolucionarias, al transferir la
sacralidad, llenaron el vacio dejado por la supresion de las ceremonias
religiosas.

% Traduccién de Alma Cristina Renteria.

37 Al respecto, los grupos anticlericales sefialaban que la religion enceguecia a sus feligreses mientras que la
razon por ellos difundida les permitia abrir los ojos: “La legislaciéon de Colima prohibia las procesiones en las
que se portaran ‘los lefios llamados santos... porque vivimos ahora en... [una] era de ilustraciéon y nos
ocupamos de la luz, no del fanatismo” (citado en Bantjes, 2005, p. 49). Traduccion Manuel Almazan.
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Un proceso similar se produjo en el México revolucionario. La misa dominical,
seguida de la habitual visita a la cantina, fue sustituida por el domingo
cultural patrocinado por el PNR, el equivalente mexicano de la féte décennaire
(culto del décimo dia) (Bantjes, 1994, p. 271; cursivas en el original).*®

En segundo lugar, recurre al David Freedberg y, en particular, a los actos de iconoclasia por
él analizados: “Segun David Freedberg, los iconoclastas destruyen las imagenes no porque
crean en su magia inherente, sino para romper la unidad entre el significado y el significante
y demostrar su superioridad sobre el poder de ambos” (Bantjes, 1994, p. 268).* Es por ello
_dice Bantjes_ que la iconoclasia no es azarosa ni banal, persigue fines bien especificos,
aunque sea de manera inconsciente.

Sin descartar todos los avances realizados anteriormente, deseamos ensayar una nueva
linea de interpretacion que resignifique los elementos en juego. En este sentido,
proponemos analizar los actos de iconoclasia desde una perspectiva sociocultural centrada
en los catdlicos perseguidos; no se trata de “restituir su voz frente a los gobernantes
poderosos” sino de tratar de entender su mirada hacia las imagenes religiosas.

Para ello, nos acercamos a la antropologia y en particular aquellas obras de reciente
aparicién que atienden diferentes formas de figuracion e interpretacidon entre los grupos
humanos. Esta aproximaciéon nos pone alerta hacia el arte occidental y en particular las
representaciones discursivas que ahi encuentran sus académicos y curadores, como ya
intuia Bantjes en una de sus obras.*°

En lugar de ello, entendemos las imagenes como parte de una ontologia*' que facilita el
orden y sentido de determinadas formas de vida colectivas; asi, por ejemplo, Descola
(2021) atribuye un tipo de figuracién diferentes ontologias: animismo, totemismo,
analogismo y naturalismo.

Una imagen puede verse, pues, como una muestra de propiedades
ontoldgicas que la mirada de su autor habra detectado en la textura de las
cosas o en los recovecos de su interior,

3 Aunque Bantjes no lo menciona, consideramos que su fundamentacidn tedrica mantiene similitudes con el
libro Revolution Against the Church de Michel Vovelle (1991), en donde sefala que los inicios de la Revolucion
francesa no son necesariamente anticlericales, antes bien adopta este tono en la década 1790, cuando los
mas liberales se hacen con el poder. Durante este periodo, el autor identifica una serie de caricaturas que
buscan descalificar al clero al considerarlo elitista y reaccionario. Traduccién de Alma Cristina Renteria.

3 Traduccién de Alma Cristina Renteria.

4% Bantjes (2005) recupera la definicion de iconoclasia que hace Richard Clay: “vulneraciones de la integridad
fisica de objetos representacionales” (p. 59; traduccién Manuel Almazan). A decir de Bant-jes, esta definicidn
resulta util en la medida que evita centrarse en el arte ya que las imagenes por él estudiadas rara vez eran
consideradas como tal.
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ya sea porque la practica lo habra acostumbrado a este ejercicio —el caso mas
comun-, ya sea por la figuraciéon, al liberar al creador de imagenes de las
restricciones secuenciales del lenguaje, permite a estos «hermanos videntes»
que dan forma a lo visible hacer perceptible lo que nadie habra visto antes; lo
logran mediante un prodigioso juego de manos: imponer la evidencia de una
perfecta adecuacién entre lo que actualizan y el referente vislumbrado que a
uno le hubiera gustado hacer realidad si hubiera tenido el talento (pp. 15y
16; comillas en el original).*?

Si la quema de efigies religiosas era registrado por las cdmaras de cine,** este mismo acto
de iconoclasia puede ser interpretado _desde una logica descolaista_ como un choque
entre diferentes ontologias; por una parte el naturalismo europeo y su prurito por el
realismo visual; por otra parte, el analogismo indioamericano y en particular sus culturas
mesoamericanas. Al respecto, tdmese en cuenta que el mismo autor admite solapameinto
parcial entre estas figuraciones ontoldgicas.

A decir de este antropdlogo, las imagenes poseen agencia por medio de la cual sus
espectadores pueden estimular su imaginacion y asi “desencadenar la producciéon de
imagenes mentales”, algo similar a lo que Carlo Severi (2010) ha sefalado respecto a las
artes de la memoria entre los iatmul de Papuasia-Nueva Guinea. Asi lo expresa dicho autor:

Memoria, en el doble sentido de memorizar y de conmemorar, clasificacion e
inferencia, invencién de una iconografia y comunicacién ritual: asi se
completa la cadena de las condiciones de lo que podriamos llamar, en
antitesis a la narrativa, a memoria mostrada, una memoria que no representa
los sonidos del lenguaje, pero construye alrededor de la representacion
mental una serie de condiciones de enunciacion y preserva asi, de manera
original, la huella de la memoria comun: la del rito (p. 20; cursivas en el
original).

Este vinculo entre memoria, imagen y ritual nos parece util para analizar los actos de
iconoclasia que sufrié el Cristo Negro de Otatitldn (Veracruz) en 1931.** Antes de los
antentados, esta figura ya era popular entre la poblacion local y los estados vecinos; se la
visitaba solicitando salud y bienestar, de hecho se realizaban festividades que incluian
carreras de caballos y bailes en su honor.

“T A comienzos del siglo XX, el filésofo Wilhelm Dilthey hablaba de la cosmovisién (die Weltanschauung) para
referirse a las experiencias intelectuales, morales y sentimentales que regian a un grupo humano, en la
actualidad este término parece estar en desuso en favor del concepto de ontologia, el cual _como su nombre
sugiere_ pone en entredicho los postulados basicos de la realidad.

“2Traduccién de Alma Cristina Renteria.

“*\éase nota 29 en este mismo texto.
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Tal vez, debido a esta popularidad es que entre el 7 y 8 de septiembre de 1931 el alcalde de
Otatitlan, sequido de un grupo de anticlericales que incluia campesinos y militares, tomaron
la efigie de este santo, le prendieron fuego y le cortaron la cabeza (Bantjes, 2005, pp. 51y
52). No se conoce con exactitud lo que le sucedié a esta ultima:

Segun algunos, se utilizé durante un tiempo como pisapapeles o reposapiés
en la oficina del gobernador Tejeda. Otros afirman que un politico local lo
exhibié publicamente como una curiosidad grotesca, tras lo cual quedd
abandonado y olvidado en un almacén del gobierno durante afios. Los
catdlicos creen que traia mala suerte, provocando incendios misteriosos a
donde iba (Bantjes, 2005, p. 52).*

En cualquier caso, estos hechos no terminaron con el culto al Cristo Negro: se esculpio otra
efigie del santo y se colocd dentro de su capilla; catorce afios después se recupero la cabeza
original y se colocé en una vitrina al interior de dicho santuario (imagen 6). Su recuperacion
también fue interpretada como un hecho sobrenatural: a semejanza de la Pasion de Cristo,
se cree que su efigie fue asesinada y resucit6 tiempo después.

La figura del Cristo Negro ha generado la rememoracién de los hechos por medio de una
peregrinacion al lugar donde fue incinerado; ademas, se realizdé una pintura que representa
la profanacion sucedida entre el 7 y 8 de septiembre de 1931, la cual también seria
colocada en el santuario ya mencionado. Asi, este culto no sélo continué sino que se
fortalecid y se extendid entre propios y extrafios.

44 Otro ejemplo lo encontramos en “La imagen sacra. Fotohagiografia de José de Ledn Toral” de David Fajardo
(2021); aqui se informa de la construccion de un album fotografico centrado en la vida y obra del asesino de
Alvaro Obregdn, este Gltimo caudillo revolucionario y en ese entonces presidente electo. Como parte de este
recorrido visual se incluyen fotografias de su infancia, juventud y fusilamiento; al respecto, Fajardo subraya
que dichas imagenes son consideradas por una parte de los catélicos como reliquias de un hombre venerable
pues termind con la vida de un tirano: “Si bien el caso de Toral fue desechado por la Iglesia mexicana en el
2001, y con ello se cerrd la puerta para considerarlo como posible martir o santo, la fotohagiografia nos deja
ver que, pese al estricto orden jerarquico de la Iglesia en lo que respecta al reconocimiento de figuras
venerables, existid una religiosidad que no sélo recuperd a la fotografia como fuente histdrica para reconstruir
su interpretacion de los hechos, sino como una herramienta devocional cuyo fin es establecer una presencia
simbdlica y modélica a través de la imagen y la materialidad de su soporte, pero principalmente de un cuerpo-
objeto valorado como reliquia” (p. 147). En este sentido, Fajardo coincide con De los Reyes (2013) quien
encuentra un aura mistica en la fotografia cristera, donde aparecen hombres préximos a fallecer o recien
fallecidos por su fe: “El martirologio hacia que la viuda, la madre o los familiares se retrataran con su ‘santo’,
con su soldado de Cristo Rey fusilado probablemente con el ‘jViva Cristo Rey!" ‘jViva la Virgen de Guadalupe!
en los labios, o que lo cubrieran de flores, o colocaran en sus manos la palma del martirio, aspectos
desconocidos por mi en la fotografia de la Revolucion” (p. 62).

** Traduccidn de Alma Cristina Renteria.
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Cabe subrayar que los hechos relatados por Bantjes no son explicados por medio de la
agencia de las imagenes, nosotros hemos tomado dicho concepto de Descola (2021) y
Severi (2010) quienes a su vez lo toman del antropdlogo britanico Alfred Gell quien a finales
del siglo XX plantea de manera clara las acciones que las imagenes pueden realizar en el
mundo de los espectadores.
Para Gell (2016), tanto las imagenes como otros objetos de caracter ritual (figuras
antropomorficas, piedras volcanicas, entre otras) constituyen indices de las relaciones
sociales de una comunidad; se trata de una serie de vinculos antes que una esencia imbuida
en la imagen o un estado mental por parte de los espectadores:
Considero mejor opcidn explicar la idolatria mostrando que surge no de la
estupidez o la superticién, sino de la misma base de comprensién que nos
permite comprender al otro humano [...] como un individuo copresente dotado
de una conciencia, intenciones y pasiones similares a las nuestras (p. 138).
76
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En este sentido, los feligreses pueden distinguir facilmente entre vida bioldgica e inactividad
fisica, incluso dudar de la intervencidn divina.*® Si las imagenes tienen agencia es porque se
les atribuye una vida interna (pensamientos, deseos, intenciones) igual que a sus préjimos,
sobre todo después que éstas son bendecidas por el sacerdote y ataviadas a su
semejanza.*’

Sobre este ultimo punto, Gell sefiala: “El desarrollo de idolos que muestran cualidades
visibles y superficiales del cuerpo humano posibilita la abduccion de una mente, una
consciencia y una voluntad ‘invisible’ a partir de la imagen visible” (2016, p. 177; comillas
en el original). En particular, los ojos de la efigie juegan un papel importante al permitir
establecer un puente entre el mundo interno atribuido a esa misma figura y el externo, es
decir los feligreses que le rinden culto.

Conclusiones

En el centenario del inicio de la guerra cristera, consideramos valioso evocar los actos de
iconoclasia que ahi tuvieron lugar y ofrecer nuevas interpretaciones al respecto. Este
ejercicio de analisis ha procurado ir mas alla de lo anecdoético para atisbar en la religiosidad
y ontologias de los grupos religiosos. No se trata de diferentes formas de ver el conflicto
sino diferentes mundos en disputa, en los cuales, las imagenes tienen agencia e intervienen
del lado de sus devotos.*

¢Podemos seguir hablando de imagenes como representaciones de la realidad? A decir de
Holbraad y Pedersen (2017), la antropologia ontoldgica puede ser una salida a la crisis de
las representaciones planteada por Marcus y Fischer (2000), donde se critica no sélo la
autoridad para hablar en nombre de otras personas, sino también las capacidades técnicas
que los académicos tenemos para expresar la realidad estudiada. Por supuesto que este ti-

47 Cfr. “Toda representaciéon del ser humano, como representacion del cuerpo, es obtenida de la aparicion.
Trata de un ser que sélo puede ser representado en la apariencia. Muestra lo que el ser humano es en una
imagen en la que lo hace aparecer. Y, por otro lado, la imagen realiza esto en sustitucion de un cuerpo al que
escenifica de tal manera que proporcione la evidencia deseada” (Belting, 2010, p.112). Traduccién Manuel
Almazan.

48 Francisco Campos, cristero de Durango, citado en Meyer (1985, vol. III, p. 315)

49 “E] problema epistemoldgico de cdmo se ven las cosas se transforma en la cuestion ontoldgica de qué es lo
que hay que ver en primer lugar. En consecuencia, lo que finalmente tifie las lentes del antropélogo no son las
presuposiciones sociales, culturales, politicas o de otro tipo, sino las ontoldgicas; entendiendo por tales
aquellos compromisos y supuestos fundamentales sobre qué son las cosas y qué podrian llegar a ser
(incluyendo conceptos como sociedad, cultura, politica y poder)” (Holbraad y Pedersen, 2017, p. 5).
Traduccion de Manuel Almazan.
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po de antropologia ha recibido importantes criticas desde su nacimiento; sea por
considerarla una especie de relativismo ad extremum o bien una reivindicacién de los
estudios culturales.*

En cualquier caso, consideramos que el estudio de los actos de iconoclasia durante la
guerra cristera reclama un analisis profundo debido no sélo a la relativa poca atencién que
éstos han recibido, sino también, a las oportunidades que nos ofrecen las imagenes en la
historia reciente; sea éste pues un primer acercamiento.
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	¿Quién mira a quién?
	Nuevas interpretaciones sobre la quema de imágenes religiosas durante la guerra cristera (1926-1934)¹
	Manuel Almazán
	Universidad Autónoma de San Luis Potosí manuel.almazan@uaslp.mx
	Resumen: El propósito de este artículo es ofrecer nuevas interpretaciones sobre los actos de iconoclasia realizados durante la cristiada (1926-1934, aproximadamente). Para ello, se contextualiza la compleja relación que ha mantenido la Iglesia católica con las imágenes desde hace siglos. Posteriormente, ofrezco un balance historiográfico por medio del cual señalo las peculiaridades que adopta este conflicto en diferentes estados de la república como Sonora, Michoacán, Veracruz, Tabasco, Chiapas, ello permite señalar la originalidad de la presente propuesta. Los autores revisados adoptan una perspectiva estatal para explicar los orígenes y continuación del conflicto: presencia cada vez mayor de sociedades protestantes, puesta en marcha del articulado de la constitución de 1917, así como el celo anticlerical de algunos líderes revolucionarios. Finalmente, interpreto diferentes actos de iconoclasia desde la teoría antropológica, y en particular, el concepto de agencia que desarrollan Severi (2010), Descola (2021), y Gell (2016) al aplicarlo a las imágenes rituales. En consonancia con estos autores, se considera que la adoración de imágenes no debe ser considerado un acto de ignorancia sino parte de un sistema religioso que anima a su comunidad. Tanto epistemológica como metodológicamente he procurado la interacción entre disciplinas (historia y antropología).
	Palabras clave: guerra cristera, idolatría, iconoclasia, agencia.
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	Abstract: The purpose of this article is to offer new interpretations of the acts of iconoclasm carried out during the Cristiada (approximately 1926–1934). To this end, the article contextualizes the complex, centuries-long relationship between the Catholic Church and religious images. Subsequently, a historiographical overview highlights the specific characteristics this conflict assumed in various states of the republic (Sonora, Michoacán, Veracruz, Tabasco, and Chiapas); this section also serves to underscore the originality of the approach proposed here. Notably, the authors reviewed adopt a state-level perspective to explain the conflict's origins and persistence—citing factors such as the growing presence of Protestant groups, the implementation of specific articles of the 1917 Constitution, and the anticlerical zeal of certain revolutionary leaders. Finally, various acts of iconoclasm are interpreted through the lens of anthropological theory—specifically the concept of agency as developed by Severi (2010), Descola (2021), and Gell (2016) in relation to ritual images. In line with these authors, the article posits that the veneration of images should not be viewed as an act of ignorance, but rather as part of a religious system that animates the community. Both epistemologically and methodologically, the study fosters an interdisciplinary dialogue (between history and anthropology).
	Keywords: Cristero War, idolatry, iconoclasm, agency
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	Señores pongan cuidado;  Los voy a poner al tanto  Que el merito dos de julio  Quemamos virgen y santos [...]  Fue un acto muy bien hecho  Lo que se vio en este día,  Pues al quemarse los santos  Se tomaron fotografías.  Catorce santos se ardieron  Convirtiéndose en carbón.
	Víctor Santos de la colonia agraria Luis Espinoza,  Tuxtla Gutiérrez, Chiapas (atribuido), “Corrido desfanatizador”.²


	Introducción
	Las imágenes dentro de la tradición católica
	Históricamente, la Iglesia católica ha mantenido una compleja relación con las imágenes; en algunos casos, este tipo de documentos han ayudado a los misioneros en su tarea evangelizadora (figura 1),³ en otras han entorpecido la diferencia entre el signo (la cosa representada) y su significado (aquello que representa).⁴
	Es esta contradicción una de las causas de la Reforma católica en el siglo XVI;⁵ por una parte, los críticos denunciaban la riqueza que la Iglesia derrochaba en imágenes, sobre todo cuando éstas despertaban la sensualidad de los espectadores: el verdadero Dios debía permanecer oculto en el corazón del hombre; por otra parte, los apologistas señalan el vínculo divino entre el Creador y su creación (“Dios hizo al hombre a su imagen y semejanza”), Jesucristo mismo constituía la encarnación de la divinidad.⁶
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	En este debate, a menudo se recurría a San Basilio, quien diferenciaba entre la adoración a Dios (latreia) y la veneración hacia las imágenes (dulia), sin que ello impidiera la idolatría hacia determinadas imágenes consideradas milagrosas. En este caso, la religiosidad popular era el centro del conflicto: “los intelectuales podían poner todo su empeño en encontrar complejas soluciones a los vastos argumentos teóricos, pero la justificación más verdadera y evidente de las imágenes residía en su propia experiencia práctica” (Freedberg, 1992, p. 441).
	De ahí la necesidad de guiar a la feligresía, pues ésta –se suponía– era proclive a tergiversar la función y valor de las imágenes. Se reforzaba así una antigua separación entre los medios y sus públicos: los libros y sus contenidos estaban reservados a los instruidos (los sacerdo-
	MIRADAS CRÍTICAS  |  ARTÍCULO
	tes), mientras que las imágenes (siempre bajo vigilancia) constituían una de las principales fuentes de información para los no iniciados (el pueblo llano).⁷

	México: la separación Iglesia-Estado
	La Ilustración, la Revolución francesa y las independencias del continente americano dieron inicio a una serie de transformaciones en el ámbito político y social que perduran hasta nuestros días. Los revolucionarios –ya sean europeos o americanos– así como sus simpatizantes disputaron el poder que la Iglesia ejercía tanto en lo público como en lo privado, desde su perspectiva dicha institución entorpecía la organización de Estados autónomos y seculares.⁸
	De acuerdo con Díaz (2016), en México no existió una política iconoclasta por parte de los gobiernos liberales hacia las imágenes religiosas; sin embargo, en su lucha por debilitar a esta institución dichas representaciones fueron objeto de rapto, extravío y reclamo.⁹ Al respecto, la exclaustración y demolición del convento de la Merced (ciudad de México) dejó ver la serie de dificultades a las que se enfrentaron las órdenes religiosas: a) las imágenes de los(las) santos(as) patrones(as) no podían abandonar el templo ni ser sustituidas por similares en razón del nombramiento pontificio Ánima Perpetua, b) el desmembramiento y reacomodo de los frailes en diferentes templos inició una disputa para decidir a cuál de éstos le correspondía albergar las imágenes veneradas, c) las disposiciones al respecto no dejaban claro qué muebles debían ser entregados a las autoridades civiles y cuáles podían ser conservados por los religiosos, d) al conocer el destino de las imágenes, los antiguos donadores –o bien sus descendientes– reclamaban los bienes que originalmente fueron cedidos a la Iglesia (Díaz, 2016, pp. 105-114).
	Por otra parte, la entrada de sociedades protestantes a México trajo consigo la divulgación de su credo por medio de diferentes periódicos como El Abogado Cristiano Ilustrado (1877-1929), El Evangelista Mexicano (1879-1913), fundados por la Iglesia Metodista en México;
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	El Faro (1885-1913), fundado por la Iglesia Presbiteriana y La Buena Lid (1892-1903), fundado por la Iglesia Episcopal Mexicana.
	Si bien, estas publicaciones criticaban el uso idolátrico de imágenes, también, recurrieron a este tipo de medios, aunque con algunos matices; en primer lugar, no representaban a Dios mucho menos a los santos y/o los ángeles, en su lugar ofrecían escenas bíblicas como el encuentro entre Amán y Mardoqueo;¹⁰ en segundo lugar, y para  crear un nacionalismo mexicano, incluyeron entre sus páginas los retratos de héroes patrios como Miguel Hidalgo o Vicente Guerrero. Para Díaz (2016),
	La diferencia que los protestantes veían en el uso que ellos hacían de las imágenes, en comparación con los católicos, radicaba en que para las diversas denominaciones protestantes las imágenes no eran objeto de devoción sino exclusivamente de instrucción. Se argumentaba que mientras los protestantes mostraban dentro de su literatura en general escenas bíblicas con el objeto de representar el contenido de las Sagradas Escrituras, los católicos “adoraban” esculturas, estampas y múltiples formas figurativas de Cristo, de la Virgen María o de los Santos (p. 232; comillas en el original).
	Dentro de las páginas de El Evangelista Mexicano se menciona actos de iconoclasia en contra de imágenes católicas, aunque resultaban poco comunes; además, los mismos protestantes se manifestaron en contra de tales actos de fuerza.

	De la pax porfiriana al anticlericalismo revowlucionario
	Con la victoria de la rebelión tuxtepecana y la consolidación de Porfirio Díaz en el poder, las Leyes de Reforma no se abrogaron, pero tampoco se cumplieron. En este sentido, la Iglesia logró recuperar buena parte de sus prerrogativas, como lo señala el obispo Ignacio Montes de Oca ante el Congreso Internacional de Agencias Católicas en Francia (1900):
	Vuestras obras católicas […] esparcidas por todo el mundo, tienen también su asiento en Méjico [sic], donde florecen, crecen y se desarrollan en toda circunstancia a pesar de todos los obstáculos […] gracias a la sabiduría y al espíritu superior que nos gobierna en paz, hace más de veinte años. [Así] México es una prueba de la vitalidad de la Iglesia y de esa flexibilidad que la hace marchar (El Estandarte, martes 7 de agosto de 1900, p. 2).¹¹

	Estas declaraciones no pasaron desapercibidas por los jóvenes liberales quienes lanzaron la Invitación al Partido Liberal;¹² en este manifiesto, se incitaba a crear clubes liberales a lo largo del país y reunirse en una convención nacional durante el mes de febrero de 1901. El fin de este congreso era decidir sobre los medios para llevar a la práctica la unificación, solidaridad y fuerza del Partido Liberal, “a fin de contener los avances del clericalismo y conseguir dentro del orden y de la ley la vigencia efectiva de las Leyes de Reforma” (citado en Cockcroft, 2005, p. 90).
	Hay más revolución en dos o tres artículos de esa ley,  que en multitud de hechos de armas que parecían de primera importancia.
	Eduardo Pallares, abogado constitucionalista.¹³
	Existen amplios estudios que informan sobre el uso que las diferentes corrientes revolucionarias y sus líderes hicieron de las imágenes,¹⁴ sin embargo, poco se ha reparado sobre los actos de iconoclasia durante el periodo.¹⁵  Al parecer, esta práctica se concentró entre finales de 1920 y principios de 1930, después que la facción constitucionalista se impuso por las armas sobre los convencionalistas y/o exporfiristas. Según Meyer (1985, vol. II), los ejercitos villistas y zapatistas mantenían una relación de tolerancia hacia la Iglesia católica, mientras que los constitucionalistas se caracterizaron por su anticleticalismo aunque con algunos matices:
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	Carranza, personalmente, hubiese preferido la manera porfirista de tratar el problema, aunque se hallara irritado por la hostilidad de los católicos respecto a él. Jamas aprobó calurosamente las disposiciones anticlericales de la Constitución de 1917, e incluso trató, en vano, de hacerlas reformar, con la esperanza de conciliarse con el clero. En cambio hombres como Antonio Villarreal y Adalberto Tejeda no se contentaban con querer eliminar a los católicos del campo político, sino que querían además liberar a los mexicanos del fanatismo y el oscurantismo que los tenían prosternados al pie de los altares. Otros eran más puros oportunistas, como Álvaro Obregón, unas veces moderado y otras extremista, según las conveniencias del momento” (p. 68)
	Como parte de su proyecto político, Carranza y su grupo promovieron la creación de un nuevo marco jurídico a través del congreso constituyente de 1917; la Carta magna que ahí se gestó constituye un triunfo de los más liberales, pues se acordó el reparto de tierras entre los campesinos, el reconocimiento de los derechos de los obreros, el acceso a una educación laica y gratuita, entre otros puntos igualmente importantes.¹⁶ Al respecto, señala Meyer (1985, vol. II):
	Desde el punto de vista religioso, dicho texto agravaba todavía más la situación jurídica de la Iglesia católica. El artículo 130 le negaba toda personalidad jurídica y concedía al gobierno federal el poder de “intervenir según la ley en materia de culto y de disciplina externa”. Se prohibían los votos monásticos y las órdenes religiosas (artículo 5). La Iglesia no tiene derecho a poseer, adquirir o administrar propiedades, ni ejercer ninguna clase de dominio sobre una propiedad; todos los lugares de culto son propiedad de la nación. La Iglesia no tiene derecho de ocuparse de establecimientos de beneficencia, ni de la investigación científica (artículo 27). Los ministros de las religiones no deben criticar las leyes fundamentales del país; no tienen derecho a hacer política, y ninguna publicación de carácter religioso puede comentar un “hecho político” (artículo 130), lo cual descalificaba inmediatamente a toda la prensa católica (p. 69; comillas en el original)
	Si bien ya existían rencillas entre el grupo constitucionalista, los sonorenses y la Iglesia católica, sería con la implementación de estos artículos que dio inicio a una nueva pugna entre el Estado y la Iglesia en diferentes puntos del territorio mexicano.
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	Desarrollo
	La Revolución Mexicana desde sus inicios dependió en extremo de sus representaciones, y en particular de las fotografías
	Olivier Debroise, Fuga mexicana.17
	En sus respectivas obras, Meyer (1985 [1973], vol. II) y Martínez (2020 [1979]) identificaron actos de iconoclasia durante la revolución y la guerra cristera, aunque no ahondaron en ellos. Dichos autores consideran a este tipo de prácticas como parte del celo revolucionario por re-educar a sociedad mexicana bajo una lógica racionalista. Desde entonces, tanto sus fuentes documentales como la interpretación de las mismas han sido retomados -en mayor o menor medida- por otros autores.
	Tal vez, quien ha puesto mayor atención a las llamadas “campañas desfanatizadoras” y los actos de iconoclasia que ahí tuvieron lugar fue Adrian Bantjes (1960-2010); en varios de sus textos eofrece un panorama al respecto. En “Idolatry and Iconoclasm in Revolutionary Mexico: The De-Christianitation Campaigns, 1929-1940” (1997) adopta la perspectiva del Estado revolucionario para señalar que la quema de imágenes religiosas no fue una acción aislada ni azarosa, sino parte de una lógica política.
	En este sentido, encuentra similitudes entre la Revolucion mexicana, la francesa, la rusa¹⁸ y la china: todas estas intentaron remoldear a la sociedad (su cultura, su educación sus cos-

	tumbres) bajo una lógica colectiva en aras de un “hombre nuevo”.¹⁹ Esta política sigue un movimiento de arriba hacia abajo; es decir, es planeada por los líderes del movimiento, posteriormente, es trasmitida a los diferentes delegados para finalmente, aplicarse entre la población en general.
	Según este autor, el esquema que típicamente la política iconoclasta es el siguiente: a) destruir imágenes, b) remplazarlas  por otras de tono civilista y c) difundir estas últimas. Así, por ejemplo, la destruccion de los santos al interior de los templos era acompañado por la colocación de las imágenes de líderes revolucionarios como Emiliano Zapata, Carranza u Obregón. En un caso extremo se tiene registro que las campanas de la catedral de Villahermosa (Tabasco) fueron fundidas para construir la estatua del llamado “Manco de Celaya” (Bantjes, 2005, p. 55).
	Respecto a la difusión de los idearios revolucionarios se encuentra la educación formal como en el caso de la reforma al artículo 3º de la Constitución que señalaba
	La educación socialista excluiría “toda doctrina religiosa [y] combatiría el fanatismo y los prejuicios organizando su enseñanza y sus actividades de tal manera que permitan crear en la juventud un concepto exacto y racional del Universo y de la vida social” (citado Bantjes, 1997, p. 115; corchetes en el original).²⁰
	A la par de estos esfuerzos dentro de las escuelas, hubo otro tanto fuera de las mismas, como en el teatro giñol, la poesía y los corridos.
	En ocasiones, esta política parece llevar consigo cierta condescendencia hacia el pueblo llano y en particular, hacia los católicos. Así lo expresa el autor: “La premisa subyacente a este argumento era que las masas mexicanas —el vulgo, como se les llamaba frecuentemente — eran ignorantes: ‘nuestra gente carece de inteligencia y, por lo tanto, creen que están cumpliendo con su deber al frecuentar un santuario católico romano para rezar’”. (Bantjes, 1997, p. 93; comillas en el original).²¹ En otros de sus textos reafirma la existencia de esta creencia:
	Gaspar de Jovellanos aborrecía la “estúpida superstición” de las masas populares, tal como se manifestaba en el culto popular a las imágenes y a los relatos de milagros. Jovellanos sentía especial repulsión por el grotesco Cristo de Burgos, al que describió como “una efigie de la peor y más horrible forma” (citado en Bantjes, 2005, p. 48).²²
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	La intolerancia de las campañas desfanatizadoras y la violencia que ahí se vivió alimentaron la inconformidad entre los católicos, algunos de los cuales se levantaron en armas y otros ejercieron boicot contra el gobierno. Los ataques contra el clero y su doctrina fueron interpretados por la feligresía como una persecución a semejanza de los primeros cristianos quienes aceptaron morir por su fe. En esta escalada de violencia, los gobiernos en la década de 1930 decidieron abandonar sus prácticas impositivas por una relación de tipo persuasiva.²³
	Bantjes también ha contribuido al estudio de la cristiada en diferentes regiones de la república. En “Burning Saints, Molding Minds: Iconoclasm, Civic Ritual and Failed Cultural Revolution” analiza el caso de Sonora, estado gobernado por Rodolfo Calles (1931-1934) quien siguió de cerca la política de su padre. Entre las particularidades que presenta dicho estado se encuentra una marcada “americanización” tanto de la economía como de las costumbres.²⁴ Así presenta dicho autor un típico domingo cultural en Hermosillo:
	Un típico Domingo Cultural en Hermosillo incluía la obra Muerte a la religión de la maestra Dolores Cortés; discursos sobre temas como “Ciencia y Religión” y “Las mujeres y el problema religioso”, y el canto del Himno Socialista. Las festividades del Día del Trabajo organizadas por el PNR comenzaban con el Himno Iconoclasta seguido de discursos de líderes sindicales, eventos deportivos, bailes, una obra anticlerical llamada El cura de Satebo, y terminaban, una vez más, con el canto del Himno Socialista. (1994, p. 272; cursivas y comillas en el original).²⁵
	La participación en este tipo de actividades se desarrolló bajo la sombra de la coerción; muchos burócratas, profesores y agraristas vieron condicionado un apoyo gubernamental a esta iniciativa.26 Los profesores, en particular, jugaron un papel muy importante en dicho es-
	quema; según el Grito de Guadalajara (1934), serían éstos los encargados de moldear la conciencia de los más jóvenes en consonancia con la revolución o, en palabras del mismo Calles, el “periodo revolucionario psicológico”.
	Por su parte, Marjorie Becker (1994) ha estudiado las políticas anticlericales y sus prácticas iconoclastas en el estado de Michoacán (1934-1940). En su texto “Torching La Purísima, Dancing at the Altar: The Construction of Revolutionary Hegemony in Michoacán” se centra en el papel de las mujeres durante la guerra cristera. Para entender su actuación, Becker describe la sumisión de las mismas a las autoridades religiosas:
	María fue recompensada porque hizo la voluntad de Dios y obedeció cuando se lo ordenó. Su corona y su poder de intercesión eran prestados: santidad en préstamo. Y el mensaje posrevolucionario era similar. La Iglesia recompensaba a las mujeres ⎯y, por extensión, a la población en general⎯ por reprimir su comportamiento rebelde. En una palabra, se recompensaba a las mujeres por su conformidad (p. 256).27
	En este contexto, la autora recupera el ataque contra un templo y en particular la quema de su mobiliario. Como parte de estos actos de profanación, varias mujeres bailaron frente al altar y lo que quedaba de la efigie de la Virgen de la Purísima. Mientras las mujeres acomodadas del lugar condenaron estos actos, aquellas que participaron activamente en los mismos y que presumiblemente tenían un origen popular trataron de justificarlo. 
	Estas diferencias son interpretadas como una forma en que las mujeres podían acceder al poder; ya sea identificándose como voceras de la causa católica, o bien aprovechando la coyuntura que la revolución había abierto en la sociedad: “Algunas mujeres estaban dispuestas a bailar con los Cardenistas, mientras que otras se negaban rotundamente. Pero la mayoría ⎯que por fin podía elegir pareja⎯ optó por un camino más arriesgado, alineándose primero con la Iglesia y luego con el Estado” (p. 250).28
	Otro de los autores que analiza el impacto de la cristiada al interior de la república es José Alberto Moreno (2011) en su texto “Quemando santos para iluminar conciencias.  Desfanatización y resistencia al proyecto cultural garridista, 1924-1935”; aquí se ofrece un perfil sociopolítico de Garrido Canabal como líder local y más tarde gobernador de Tabasco, lo cual ⎯por cierto⎯ coincide con los comentarios de Barrón al cuestionar la extracción popular de los caudillos revolucionarios.29
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	También encontramos algunas características que distinguen el caso tabasqueño; se dice, por ejemplo, que la mayoría de la población local era católica, aunque con una religiosidad distinta a la del Bajío o el altiplano central.
	Más allá de la laxitud sería conveniente entender las condiciones religiosas en Tabasco, que, con una población aunque católica en su mayoría, presentaba un número insospechado de conversiones hacia credos protestantes para otras partes de México, en donde se han comparado como muestras perfectas de la religiosidad nacional durante el México posrevolucionario (Jalisco y Michoacán, por ejemplo). A partir de esta división religiosa podría entenderse mejor la dinámica de las causas de los fracasos de las rebeliones, las cuales no contaron con las estructuras y la coordinación popular que se dieron durante la Cristiada (Moreno, 2011, p. 61; cursivas en el original).
	Si bien, los levantamientos cristeros no se propagaron en el Tabasco garridista, sí lo hizo el modelo educativo racionalista proveniente de Yucatán; el ejemplo fue tomado de José de la Luz Mena quien puso en marcha la Escuela Racionalista en Yucatán en 1918, pero que no tuvo mucho éxito en ese entonces. Al respecto, señala el autor: “una realidad era que la mayoría de los profesores no estaba profesionalizada, sino que eran personas comprometidas a educar a una comunidad sin tener nociones de pedagogía básica, o bien eran funcionarios públicos que eran enviados como profesores” (Moreno, 2011, p. 66).30
	En este sentido, tanto la falta de profesionalización magisterial como el creciente malestar de la población en general ayudan a entender el ocaso de las políticas anticlericales en el estado. Después de una quema de santos en el municipio de Subteniente García (Playas del Rosario), el pueblo tomó por asalto el Palacio Municipal y quemaron el retrato de Tomás Garrido Canabal: “[A Garrido] no lo podían ver ni en pintura. Allá en Subteniente, alguna vez hicieron la quemazón del retrato de Garrido […], así como él quemaba los santos, lo mandaban a quemar” (citado en Moreno, 2011, p. 62).
	Continuando con el caso tabasqueño, Irma Hernández (2020) en su tesis de maestría analiza el papel de las mujeres a lo largo de las campañas desfanatizadoras, así como su representación en las películas que documentaron su puesta en práctica.31 La autora es clara al respecto: “Las películas del garridismo son una construcción propagandística cuyo objetivo ideológico es incidir en el ámbito de las mentalidades, por ello se filma, pues se busca reforzar por medio de la visualización repetitiva” (Hernández, 2020, p. 30). 
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	Dichas imágenes son, tal vez, la cara más cruenta de la iconoclasia cristera; en cada una de las cintas los asistentes muestran a la cámara diferentes imágenes religiosas, posteriormente las azotan contra el piso, los restos son concentrados y rociados con algún líquido inflamable, se les prende fuego y, finalmente, se celebra aplaudiendo y agitando los sombreros.
	Al respecto cabe subrayar que los asistentes tienen plena consciencia que están siendo registrados en película; la destrucción (¿espectáculo?) no se agota al reducirlas a pedazos, se les prende fuego y se les condena a cenizas (¿el fuego como símbolo purificador?). En este escenario, la cámara personifica un espectador privilegiado al mirar en primera fila lo sucedido.
	En la cinta Tomás Garrido Canabal. Marcha quema de Cristo, embarcaciones (ca. 1931), se puede ver que los asistentes han desmontado la efigie de un cristo para ser despedazada e incinerada. Un adolescente con gorra y corbata32 se encuentra en los hombros del cristo y devuelve la mirada a la cámara. Del lado derecho se encuentra Garrido Canabal de perfil y con sombrero (círculo rojo). La cereza del escarnio es el cigarrillo colocado en los labios de la efigie.
	Otro de los estados del sureste mexicano donde se ha estudiado el impacto de la cristiada es Chiapas, esta vez por Miguel Lisbona (2012) en su texto “¿Por qué quemar santos? El furor iconoclasta en el Chiapas posrevolucionario”. Entre las particularidades que el autor ofrece está la reglamentación que prohibía la fabricación y venta de imágenes religiosas.
	Un claro ejemplo de esta expresión política contra las imágenes es el decreto 102 que reforma la Ley de Prevención Social del 20 de julio de 1934 en la cual pasan a ser considerados “mal vivientes y sometidos a las medidas de seguridad” los “fabricantes y expendedores de fetiches y estampas religiosas, así como los expendedores de libros, folletos o cualesquiera impresos por los que se pretenda inculcar prejuicios religiosos”. Lo anterior, debido a que “los fetiches y estampas religiosas son los principales medios de que se vale el clero católico para crear prejuicios y mantener a los pueblos maniatados y en estado de inconciencia” (citado en pp. 80 y 81).
	Al respecto, deseamos llamar la atención sobre la preminencia de ciertas imágenes sobre otras: recuérdese las películas grabadas durante la quema de santos, ésta fue una actividad realizada en espacios públicos como plazas o patios escolares, es decir, estaban diseñadas
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	para llamar la atención de la gente y ser vistas fácilmente, acaso una especie de espectáculo.33
	Si bien, estos hechos dejan ver la violencia que es capaz de ejercer el grupo católico, no puede ser considerado un caso típico. A decir del mismo autor, la Iglesia católica tenía poca influencia en Veracruz, pues se limitaba a las ciudades y sus localidades más cercanas. Asimismo, hay que tener en cuenta que Adalberto Tejeda, gobernador de dicho estado, no aceptó los acuerdos con el Vaticano por lo que continuó con el proyecto desfanatizador en la entidad de 1928 a 1932.
	Finalmente, Miguel Enrique García en “Desfanatización e iconoclasia, la quema de santos de Tlapacoyan, Veracruz, de 1931” estudia la profanación de la parroquia de la Asunción incluyendo la quema de sus efigies. Como consecuencia de este acto, señala García, la feligrecía pidió a las autoridades municipales actuar contra los responsables, pero ante su indiferencia o colusión, asaltaron el palacio municipal, al cual prendieron fuego y asesinaron al personal que se encontraba adentro.
	Si arde, es auténtica.
	Rainer Maria Rilke.34
	Jean Meyer (1985) en su tomo tres de La Cristiada, dentro del apartado “De lo sociológico a lo sobrenatural” incluye episodios como los siguientes: “Las imágenes resisten a los sacrilegios incendiarios y fusiladores (el Cristo de Perguero); los cristeros reciben en el combate ayuda sobrenatural: Santiago y la Virgen intervienen a su lado, sin que ellos los vean jamás” (p. 311).35 También da cuenta de los verdugos castigados:
	Uno de los que dinamitaron el monumento de Cristo Rey cae enfermo, perseguido por pesadillas, uno de sus compañeros queda ciego y otro pierde una pierna en un accidente […] el mayor Urrutia pereció en Villanueva, “dándose el caso que su cuerpo, no obstante estar completamente exangüe, reventó despidiendo tal fetidez que es aún recordada en el pueblo” (citado en p. 311).
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	Por su parte, Banjes (1994) en su texto sobre la persecución religiosa en Sonora incluye el testimonio de los indios mayo, quienes refieren la quema de sus efigies religiosas:
	Rodríguez lo hizo. Simplemente entró a la iglesia. En aquella época, las puertas de la iglesia nunca estaban cerradas con llave como ahora. Prendió fuego a la iglesia, que era solo un pequeño edificio de barro y caña con una campana. Se quemó y se derrumbó. Y recogió a todos los Niños Pequeños (imágenes) y se los llevó. Cuando llegaron al río y empezaron a cruzarlo, San Juan se soltó de Rodríguez y saltó al río, justo donde ahora está el pequeño puente. Rodríguez sacó su pistola para dispararle a San Juan, pero el pequeño santo se sumergió en el agua y Rodríguez no pudo hacerle daño (citado en p. 262).36
	En realidad, buena parte de la historiografía aquí revisada incluye actos sobrenaturales en donde las imágenes logran burlar a sus verdugos de diferentes maneras:
	Por segunda vez los Quemasantos vinieron, pero en secreto. Al meterse en el templo, se encontraron con el difunto Antonio Bocabajo. Entonces él se trepó en el altar tapando al Señor San Lorenzo. Ya no se podía ver la imagen y los Quemasantos pensaron que la iglesia estaba vacía. San Lorenzo les había engañado la vista. Y otra vez se marcharon (citado en Lisbona, 2012, p. 85).37
	Todos estas narraciones pueden ser interpetadas como parte del fanatismo que los “comecuras” buscaban erradicar entre la población. No muy alejados de esta interpretación se encuentran varios historiadores; Meyer (1985, vol. III), por ejemplo, dice lo siguiente: “esta lectura de la realidad por el pueblo acompaña lógicamente la aventura mística que lo proyecta fuera de su condición” (p. 312). 
	Otros académicos como Bantjes resultan más sofisticados en términos teóricos; este autor fundamenta su interpretación en dos fuentes principales: en primer lugar, recurre a la experiencia anticlerical que se vive en Francia a partir de la revolución de 1789, la cual es analiza por Ozouf:
	La historiadora Mona Ozouf demostró de manera brillante, tomando como ejemplo el caso de Francia, cómo las fiestas revolucionarias, al transferir la sacralidad, llenaron el vacío dejado por la supresión de las ceremonias religiosas.
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	Un proceso similar se produjo en el México revolucionario. La misa dominical, seguida de la habitual visita a la cantina, fue sustituida por el domingo cultural patrocinado por el PNR, el equivalente mexicano de la fête décennaire (culto del décimo día) (Bantjes, 1994, p. 271; cursivas en el original).38
	En segundo lugar, recurre al David Freedberg y, en particular, a los actos de iconoclasia por él analizados: “Según David Freedberg, los iconoclastas destruyen las imágenes no porque crean en su magia inherente, sino para romper la unidad entre el significado y el significante y demostrar su superioridad sobre el poder de ambos” (Bantjes, 1994, p. 268).39 Es por ello ⎯dice Bantjes⎯ que la iconoclasia no es azarosa ni banal, persigue fines bien específicos, aunque sea de manera inconsciente.
	Sin descartar todos los avances realizados anteriormente, deseamos ensayar una nueva línea de interpretación que resignifique los elementos en juego. En este sentido, proponemos analizar los actos de iconoclasia desde una perspectiva sociocultural centrada en los católicos perseguidos; no se trata de “restituir su voz frente a los gobernantes poderosos” sino de tratar de entender su mirada hacia las imágenes religiosas.
	Para ello, nos acercamos a la antropología y en particular aquellas obras de reciente aparición que atienden diferentes formas de figuración e interpretación entre los grupos humanos. Esta aproximación nos pone alerta hacia el arte occidental y en particular las representaciones discursivas que ahí encuentran sus académicos y curadores, como ya intuía Bantjes en una de sus obras.40
	En lugar de ello, entendemos las imágenes como parte de una ontología41 que facilita el orden y sentido de determinadas formas de vida colectivas; así, por ejemplo, Descola (2021) atribuye un tipo de figuración diferentes ontologías: animismo, totemismo, analogismo y naturalismo. 
	Una imagen puede verse, pues, como una muestra de propiedades ontológicas que la mirada de su autor habrá detectado en la textura de las cosas o en los recovecos de su interior,
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	ya sea porque la práctica lo habrá acostumbrado a este ejercicio –el caso más común–, ya sea por la figuración, al liberar al creador de imágenes de las restricciones secuenciales del lenguaje, permite a estos «hermanos videntes» que dan forma a lo visible hacer perceptible lo que nadie habrá visto antes; lo logran mediante un prodigioso juego de manos: imponer la evidencia de una perfecta adecuación entre lo que actualizan y el referente vislumbrado que a uno le hubiera gustado hacer realidad si hubiera tenido el talento (pp. 15 y 16; comillas en el original).42
	Si la quema de efigies religiosas era registrado por las cámaras de cine,43 este mismo acto de iconoclasia puede ser interpretado ⎯desde una lógica descolaísta⎯  como un choque entre diferentes ontologías; por una parte el naturalismo europeo y su prurito por el realismo visual; por otra parte, el analogismo indioamericano y en particular sus culturas mesoamericanas. Al respecto, tómese en cuenta que el mismo autor admite solapameinto parcial entre estas figuraciones ontológicas.
	A decir de este antropólogo, las imágenes poseen agencia por medio de la cual sus espectadores pueden estimular su imaginación y así “desencadenar la producción de imágenes mentales”, algo similar a lo que Carlo Severi (2010) ha señalado respecto a las artes de la memoria entre los iatmul de Papuasia-Nueva Guinea. Así lo expresa dicho autor:
	Memoria, en el doble sentido de memorizar y de conmemorar, clasificación e inferencia, invención de una iconografía y comunicación ritual: así se completa la cadena de las condiciones de lo que podríamos llamar, en antítesis a la narrativa, a memoria mostrada, una memoria que no representa los sonidos del lenguaje, pero construye alrededor de la representación mental una serie de condiciones de enunciación y preserva así, de manera original, la huella de la memoria común: la del rito (p. 20; cursivas en el original).
	Este vínculo entre memoria, imagen y ritual nos parece útil para analizar los actos de iconoclasia que sufrió el Cristo Negro de Otatitlán (Veracruz) en 1931.44 Antes de los antentados, esta figura ya era popular entre la población local y los estados vecinos; se la visitaba solicitando salud y bienestar, de hecho se realizaban festividades que incluían carreras de caballos y bailes en su honor.
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	Tal vez, debido a esta popularidad es que entre el 7 y 8 de septiembre de 1931 el alcalde de Otatitlán, seguido de un grupo de anticlericales que incluía campesinos y militares, tomaron la efigie de este santo, le prendieron fuego y le cortaron la cabeza (Bantjes, 2005, pp. 51y 52). No se conoce con exactitud lo que le sucedió a esta última:
	Según algunos, se utilizó durante un tiempo como pisapapeles o reposapiés en la oficina del gobernador Tejeda. Otros afirman que un político local lo exhibió públicamente como una curiosidad grotesca, tras lo cual quedó abandonado y olvidado en un almacén del gobierno durante años. Los católicos creen que traía mala suerte, provocando incendios misteriosos a donde iba (Bantjes, 2005, p. 52).45
	En cualquier caso, estos hechos no terminaron con el culto al Cristo Negro: se esculpió otra efigie del santo y se colocó dentro de su capilla; catorce años después se recuperó la cabeza original y se colocó en una vitrina al interior de dicho santuario (imagen 6). Su recuperación también fue interpretada como un hecho sobrenatural: a semejanza de la Pasión de Cristo, se cree que su efigie fue asesinada y resucitó tiempo después.
	La figura del Cristo Negro ha generado la rememoración de los hechos por medio de una peregrinación al lugar donde fue incinerado; además, se realizó una pintura que representa la profanación sucedida entre el 7 y 8 de septiembre de 1931, la cual también sería colocada en el santuario ya mencionado. Así, este culto no sólo continuó sino que se fortaleció y se extendió entre propios y extraños.
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	Cabe subrayar que los hechos relatados por Bantjes no son explicados por medio de la agencia de las imágenes, nosotros hemos tomado dicho concepto de Descola (2021) y Severi (2010) quienes a su vez lo toman del antropólogo británico Alfred Gell quien a finales del siglo XX plantea de manera clara las acciones que las imágenes pueden realizar en el mundo de los espectadores. 
	Para Gell (2016), tanto las imágenes como otros objetos de carácter ritual (figuras antropomórficas, piedras volcánicas, entre otras) constituyen índices de las relaciones sociales de una comunidad; se trata de una serie de vínculos antes que una esencia imbuida en la imagen o un estado mental por parte de los espectadores: 
	Considero mejor opción explicar la idolatría mostrando que surge no de la estupidez o la supertición, sino de la misma base de comprensión que nos permite comprender al otro humano […] como un individuo copresente dotado de una conciencia, intenciones y pasiones similares a las nuestras (p. 138).
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	En este sentido, los feligreses pueden distinguir fácilmente entre vida biológica e inactividad física, incluso dudar de la intervención divina.46 Si las imágenes tienen agencia es porque se les atribuye una vida interna (pensamientos, deseos, intenciones) igual que a sus prójimos, sobre todo después que éstas son bendecidas por el sacerdote y ataviadas a su semejanza.47 
	Sobre este último punto, Gell señala: “El desarrollo de ídolos que muestran cualidades visibles y superficiales del cuerpo humano posibilita la abducción de una mente, una consciencia y una voluntad ‘invisible’ a partir de la imagen visible” (2016, p. 177; comillas en el original). En particular, los ojos de la efigie juegan un papel importante al permitir establecer un puente entre el mundo interno atribuido a esa misma figura y el externo, es decir los feligreses que le rinden culto. 

	Conclusiones
	En el centenario del inicio de la guerra cristera, consideramos valioso evocar los actos de iconoclasia que ahí tuvieron lugar y ofrecer nuevas interpretaciones al respecto. Este ejercicio de análisis ha procurado ir más allá de lo anecdótico para atisbar en la religiosidad y ontologías de los grupos religiosos. No se trata de diferentes formas de ver el conflicto sino diferentes mundos en disputa, en los cuales, las imágenes tienen agencia e intervienen del lado de sus devotos.49
	¿Podemos seguir hablando de imágenes como representaciones de la realidad? A decir de Holbraad y Pedersen (2017), la antropología ontológica puede ser una salida a la crisis de las representaciones planteada por Marcus y Fischer (2000), donde se critica no sólo la autoridad para hablar en nombre de otras personas, sino también las capacidades técnicas que los académicos tenemos para expresar la realidad estudiada. Por supuesto que este ti-
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	po de antropología ha recibido importantes críticas desde su nacimiento; sea por considerarla una especie de relativismo ad extremum o bien una reivindicación de los estudios culturales.50
	En cualquier caso, consideramos que el estudio de los actos de iconoclasia durante la guerra cristera reclama un análisis profundo debido no sólo a la relativa poca atención que éstos han recibido, sino también, a las oportunidades que nos ofrecen las imágenes en la historia reciente; sea éste pues un primer acercamiento.
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