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QUEMANDO SANTOS PARA ILUMINAR CONCIENCIAS
DESFANATIZACION Y RESISTENCIA
AL PROYECTO CULTURAL GARRIDISTA, 1924-1935

Burning saints to illuminate consciences: defanatization and resistance
of the Garrido cultural project, 1924-1935

JOSE ALBERTO MORENO CHAVEZ

Resumen: El articulo aborda la politica cultural
del gobernador y hombre fuerte tabasquefio To-
mas Garrido Canabal (1919-1934) durante las
décadas de los veinte y treinta, asi como su im-
plementacion a través de la educacion. Fijaremos
nuestra atencion en las ceremonias de desfana-
tizacion y la difusion de la ideologia anticlerical
entre profesores y alumnos, argumentando que
las politicas del gobierno se enfrentaron a una
resistencia por parte de las comunidades y alum-
nos sustentada tanto en la religiosidad popular
como en la ausencia de un conocimiento certero
del sistema de escuelas racionalistas.
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Abstract: The article deals with the cultural policy
of Tabasco governor and strongman Tomas
Garrido Canabal (1919-1934) in the 1920s and
1930s as well as its implementation through edu-
cation. Lastly, it focuses on the defanatization
ceremonies and the spread of anticlerical ideolo-
gy among professors and students, arguing that
government policies faced resistance from the
communities and students due as much to popu-
lar religiosity as to the lack of accurate knowledge
of rationalist schools.
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INTRODUCCION

El triunfo de la Revolucién mexicana abri6 las puertas a distintos
proyectos culturales con intenciones de generar un cambio en la
sociedad y desarrollar un modelo de ciudadano acorde con el nuevo
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régimen.' En consecuencia, surgié una emergencia para “forjar” a
un nuevo mexicano, que estuviera emancipado de atavismos tradi-
cionales, principalmente el del tutelaje moral y espiritual de la Igle-
sia catdlica, y que se construyera como un iibermensch dentro del
Estado corporativo. El “nuevo mexicano” fue parte de un proyecto
de reconstruccion social sumamente ambicioso, en el cual los pri-
meros gobiernos posrevolucionarios —en especial el régimen callis-
ta— buscaron formar una idea de nacién en armonia con una
identidad nacional, los cuales sustentaran el nuevo proyecto politi-
co. El nuevo Estado se oponia al proyecto del Estado liberal cuya
materializacién se produjo en el régimen de Porfirio Diaz, ampara-
do culturalmente en una idea de progreso positivista y socialmente
en preceptos raciales asimilados desde el darwinismo social.?

Si bien durante el Porfiriato se pretendi6 asimilar a la poblacién
no sélo a la “raza” europea y su cultura, el nuevo régimen (especial-
mente durante sus afios de fundacién) asimil6 el concepto de “raza”
como sustento de un mestizaje entre lo espafiol y lo indigena, mien-
tras ponia en juego varios proyectos culturales que sustentaran el
proyecto corporativo del Estado. En torno a esto, se propusieron
varias ideas que buscaron integrar a la “raza” con la nacién y el
Estado, ejemplificado a la perfeccion con el proyecto de José Vas-
concelos, quien buscaba amalgamar en una “raza césmica” elemen-
tos europeos y americanos. De forma paralela a la fundacién de la
Secretaria de Educacion Publica y los ideales vasconcelistas, surgie-
ron otros proyectos educativos y culturales, inclusive algunos su-
mamente radicales como el impulsado por el gobernador de
Tabasco Tomas Garrido Canabal (1924-1935), quien conjugaba el
racionalismo de la escuela moderna con un furioso anticlericalismo,
una obsesién higienista y los afanes utépicos de crear una nueva
sociedad con un hombre que encarnara el uso de la ciencia y la ra-
z6n en contra de la religion, mientras se fundia en una colectividad

! Por proyecto cultural comprendemos a la serie de politicas educativas y artisticas que
impulsa un régimen con la intencién de desarrollar cambios sociales de acuerdo con las as-
piraciones del Estado.

2 Mauricio Tenorio Trillo, Artilugio de la nacion moderna. México en las exposiciones univer-
sales, México, Fondo de Cultura Econémica, 1998, p. 122-140; Pablo Piccato, Ciudad de sospe-
chosos: crimen en la ciudad de México, 1900-1931, México, Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social, Publicaciones de la Casa Chata, 2010, p. 91-125; James
Alex Garza, El lado oscuro del Porfiriato. Sexo, crimenes y vicios en la ciudad de México, México,
Aguilar, 2007, 11-74.
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solidaria, donde se suprimirian la explotacién y paradédjicamente el
individualismo.

Nacido el 20 de septiembre de 1890 en la hacienda Punta Gorda,
cercana a Palenque, Tomés Garrido Canabal era nieto e hijo de ha-
cendados propietarios de fincas en Chiapas y Tabasco. Estudié De-
recho en Campeche e inici6 su vida politica en 1912 al lado del
general Salvador Alvarado en Yucatan. En dicho estado entré en
contacto con ideas socialistas —impulsadas por su jefe y Felipe Ca-
rrillo Puerto— y el modelo educativo racionalista de José de la Luz
Mena. Al regresar a Tabasco (lugar en donde habia pasado su infan-
cia) se ali6 con el general Francisco J. Miigica —enviado por el go-
bierno constitucionalista para gobernar la entidad— y con el politico
Carlos Green, de manera que entablé una relaciéon con el centro
politico del pais que lo mantendria en el poder hasta mediados de
los treinta. El ascenso politico de Garrido se puede explicar en el
contexto de la construcciéon de un Estado nacional en donde era im-
portante la fidelidad de gobernadores y caciques al todavia débil
gobierno central, en donde el gobernador tabasquefio fungia como
un personero del régimen en un sureste bastante auténomo con res-
pecto al gobierno federal. Es probable que su actuacion politica, li-
gada especialmente a Plutarco Elias Calles, fungiera como un dique
a la creciente influencia del gobernador yucateco Felipe Carrillo
Puerto (1874-1924) en la regién, a pesar de que éste le era fiel al jefe
méximo.? Garrido Canabal fue gobernador interino de Yucatén en
1920 y varias veces gobernador de Tabasco (interino de 1919 a 1920
y electo entre 1923-1926 y 1930-1934). También fue electo senador
por Tabasco entre 1926 y 1930, fachada que le permitia gobernar
detrés de su colaborador Ausencio C. Cruz. En 1934 fue nombrado
secretario de agricultura por Lazaro Cérdenas y un afio después
salia de la escena politica nacional, envuelto en un escdndalo causa-
do por su grupo de choque los Camisas Rojas, quienes habian pro-
tagonizado una matanza en Coyoacdn y otros actos violentos en el
Distrito Federal. Nombrado embajador en Costa Rica y Reptblica
Dominicana (1935-1941), regreso al pais después de un exilio dora-
do en donde muri6 en 1943.

* Agradezco al doctor Ricardo Pérez Montfort su comentario sobre este punto.

*La biografia politica de Garrido Canabal puede ser revisada en las siguientes obras:
Alan M. Kirshner, Tomds Garrido Canabal y el movimiento de los Camisas Rojas, México, Secreta-
ria de Educacion Publica, 1976, passim; Carlos, Martinez Assad, El laboratorio de la Revolucién.
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En este articulo abordaremos el proyecto cultural impulsado
por Tomas Garrido Canabal y su implementacion a través de la
escuela. De igual manera, observaremos los episodios de resistencia
y problemas que tuvieron los propios maestros y alumnos para
adoptar los nuevos modelos, proceso que estudiaremos a partir de
los testimonios de maestros y directivos escolares de la época en el
Archivo de la palabra preservado en el Instituto de Investigaciones
Doctor José Maria Luis Mora. Cabe sefalar que para los testimonios
seleccionados se destac que fueran organizadores de las ceremonias
de desacralizacién o quemas de santos. Esta problemaética la estudia-
remos a partir de dos contextos: el México posrevolucionario y las
politicas de creacién de un nacionalismo anclado en la construcciéon
de un “hombre moderno” (es decir, libre de conceptos religiosos e
industrioso), a la par del contexto internacional en donde se debatian
temas referentes a la raza y la supuesta incapacidad de los habitantes
de las zonas tropicales para “modernizarse”. Con lo anterior, busca-
mos abordar la problematica de la construccion de la identidad na-
cional a partir de la secularizaciéon y su evolucién dentro del
contexto del México posrevolucionario, centrandonos en el caso ta-
basquefio y su radicalismo educativo y anticlerical.

EL CATOLICISMO Y SUS ESTEREOTIPOS

Un breve corto filmado por Ignacio Illan Cortés®> durante una que-
ma de santos muestra a una concurrencia encabezada por el gober-
nador Tomdés Garrido Canabal, quien acompanado por los
habitantes de una localidad sin identificar admiran cémo un cruci-
tijo es consumido por las llamas mientras explotan en silentes vi-
vas.® Dichas ceremonias eran la parte central de la liturgia

El Tabasco garridista, México, Siglo XXI Editores, 1979, passim, y Marcela Tostado Gutiérrez,
El intento de liberar a un pueblo. Educacién y magisterio tabasquefio con Garrido Canabal, 1924-1935,
México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1991, p. 17-30.

5 Ignacio Illdn Cortés (1889-1969) fue un eminente fotdgrafo y cineasta tabasquefio que do-
cumentd desde 1915 hasta el final de la época garridista las transformaciones de su estado natal.

¢ La cinta fue proyectada en la exposicion Los pinceles de la historia. La arqueologia del ré-
gimen; 1910-1955, de septiembre de 2003 a febrero de 2004 en el Museo Nacional de Arte. Una
critica desde una perspectiva semidtica se encuentra en el catalogo de la exposicién. Irma
Hernandez, “Es hora de destruir y crear. Una quema de santos en Villahermosa, Tabasco,
durante el periodo garridista”, Los pinceles de la historia, México, Museo Nacional de Arte,
2003, p. 40-41.
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garridista, en donde combinaban simbdlicamente la transicion entre
una suerte de Antiguo Régimen —invariablemente identificado con
la opresion y la sinrazén— hacia un nuevo estadio de progreso y
emancipacion, el cual surgiria de las flamas.

Tal y como el fuego consumia tradiciones, se pretendia que sur-
giera una nueva sociedad cuyos ciudadanos renunciaran a sus ata-
vismos es pos de generar una nueva cultura nacional.” El México que
percibian los lideres de la revolucién triunfante era el de una tierra
aletargada, dominada intelectual y espiritualmente por la Iglesia
catodlica, la cual a su vez era la responsable de las “peores” conduc-
tas: fanatismo, ignorancia y falta de industria. Desde esta perspecti-
va, la mexicana era una raza incapaz de generar el progreso material
e industrial necesario para reconstruir a la nacién después de una
década de guerra civil. Es mads, la condicién pasiva y servil que ad-
judicaban al temperamento mexicano lo hacian presa facil de explo-
tadores (tanto locales como extranjeros) y de abusos ancestrales, los
cuales se respondian no con la lucha sino con rezos y genuflexiones.
Ante el reto por transformar la esencia del mexicano, los gobiernos
mexicanos entre 1920 y 1950 intentaron desarrollar dos revoluciones
en ingenieria social y que se encarnaban en los planes educativos y
civicos: una revolucion antropolégica anclada en el mestizaje como
fuente de restauracion originada por la degeneracién racial y una
revolucién cultural en aras de erradicar la “mentalidad” tradicional ®

La revolucion cultural del México posrevolucionario buscaba
erradicar (entre otros puntos) las tradiciones religiosas. Si bien desde
la Ilustracién (en especial entre Voltaire y sus seguidores), las reli-
giones se percibian como una serie de creencias absurdas, cuando no
supercherias, cuyo fin era manipular la conciencia de los hombres y
alejarlos del triunfo de la razén, pero (de acuerdo con las doctrinas
positivistas) tendia a desaparecer mientras era sustituida por la cien-
cia y el raciocinio.” Mientras esperaban el final de las religiones en su
papel de opresoras de la razén, liberales y revolucionarios centraron

7 Adrian Bantjes, “The eight sacrament: nationalism and revolutionary political culture
in Mexico”, en Will G. Pnaters (ed.), Citizens of the pyramid. Essays on Mexican political culture,
Amsterdam, Thela Publishers, 1997, p- 132.

8 Beatriz Urias Horcasitas, Historias secretas del racismo en México (1920-1950), México,
Tusquets, 2007, p. 12.

? Philipp Blom, Encyclopédie. El triunfo de la razén en tiempos irracionales, Barcelona, Ana-
grama, 2010, p. 320-323; Michael Burleigh, Poder terrenal. Religién y politica en Europa. De la
Revolucién Francesa a la Primera Guerra Mundial, Madrid, Taurus, 2005, p. 39-65.
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sus ataques en la Iglesia catdlica, cuestionando su aparato dogma-
tico a la par que identificaban al papado como un muro para conso-
lidar los estados nacionales, argumentando que la influencia papal
era una fuerza internacional opuesta al establecimiento de constitu-
ciones y republicas. Del lado catélico, los nuevos tiempos se aveci-
naban como tormenta; por ejemplo, durante la primera reptblica
francesa (1793-1795) se impulsé un plan de descristianizacion, en
donde fueron detenidos y ejecutados centenas de religiosos y feli-
greses, argumentando el peligro que representaban para la revolu-
cion.’® Las matanzas de religiosos se grabaron en la memoria del
catolicismo, como el vinculo indisoluble entre la perversion y la
modernidad, episodios que a su vez fueron difundidos en ambas
orillas del Atlantico con la intencién de propagar el conservaduris-
mo y el ultramontanismo como ideologias politicas."

Tales confrontaciones no tardaron en aparecer en el horizonte
mexicano. Aunque existi6 cierto concilio entre la Iglesia y el Estado
en las primeras décadas después de la consolidacién de la indepen-
dencia, después de 1847 (como consecuencia de la guerra de Texas)
el temor a convertirse en un “pais protestante” hizo que los conser-
vadores vieran en los liberales locales, los mismos peligros que
vislumbraban sobre el horizonte europeo. En correspondencia, los
liberales argumentaban los beneficios de la secularizaciéon para la
patria y buscaban en las restricciones eclesiasticas los pilares para
construir un pais en ruta hacia la civilizacién. Los cimientos para
emancipar la influencia religiosa del Estado estuvieron en la pro-
mulgacién de una constitucién de inspiracion liberal en 1857 y de
una serie de leyes previas que promulgaban la laicidad del Estado,
la desamortizacion de los bienes eclesidsticos y la supresion de sus
fueros. El conflicto por la nueva constitucién generé una guerra ci-
vil entre liberales y conservadores cuyas consecuencias politicas,
sociales y econdmicas afectaron el poder eclesiastico por las siguien-
tes seis décadas. Dentro de esa serie de cambios y especialmente

10 Michael Burleigh, op. cit., p. 89-137; Raymond Jonas, France and the cult of the sacred
heart. An epic tale for modern times, Berkeley/Los Angeles/Londres, California University
Press, 2000, p. 91-117; Simon Schama, Citizens: a chronicle of the French Revolution, Nueva York,
Vintage Books, 1990, p. 690-704, 726-744.

I Michael Burleigh, op. cit., p. 67-137; Dale K. Van Kley, “Christianity as casualty and
chrysalis of modernity: the problem of dechristianization in the French Revolution”, The
American Historical Review, v. 108, n. 4, octubre de 2003, p. 1083-1088.
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para el imaginario liberal de tendencias jacobinas, la actuacién de la
Iglesia fue la evidencia de una institucién retrégrada y conspirado-
ra en contra de los planes nacionales, visién que se enriquecié con
el apoyo espiritual y organizativo de los prelados mexicanos a la
invasion francesa de 1863 y la instauraciéon del segundo imperio,
episodios que construirian los cimientos del edificio anticlerical
desde la segunda mitad del siglo XIX.!?

A partir del triunfo liberal, los catélicos fueron sefialados como
retardatarios del progreso a la par de una suerte de quinta columna
pontificia, involucrada eternamente en conspiraciones contra el go-
bierno. También se les estereotip6 como supersticiosos, ignorantes,
holgazanes, alcohdlicos, manirrotos, situaciones que en conjunto
producian su pobreza. Si bien esta imagen habia nacido en contex-
tos protestantes, los liberales mexicanos los adoptaron para sefalar
la supuesta degeneracién que conllevaba el catolicismo.” En este
contexto se explica que tanto Benito Judrez como Porfirio Diaz, se
hubieran planteado atraer migrantes protestantes en aras de gene-
rar una industria nacional que creciera a la par del proselitismo
metodista o luterano. La incapacidad catdlica para asimilarse al
mundo moderno era patente para los liberales. México debia desfa-
natizarse, si deseaba encaminarse hacia el progreso.

La pax porfiriana (que era un intrincado conjunto de negociacio-
nes, favores mutuos y prebendas entre un sinntimero de actores y a
niveles locales, regionales y nacionales cuyo centro era Porfirio
Diaz) abrié un nuevo episodio para la Iglesia y el Estado, mante-
niendo un statu quo que no daba marcha atrés a las Leyes de Reforma

12 Dentro de la biblioteca que puede citarse para abordar el enfrentamiento entre Iglesia
y Estado a lo largo del siglo XIX, me gustaria recomendar al lector dos obras de reciente apa-
ricién que hacen una interpretacién novedosa del conflicto abordado desde la construccién
de la modernidad, la ciudadania y la nacién: Brian Connaughton, Entre la voz de Dios y el
llamado de la patria. Religion, identidad y ciudadania en México, siglo XIX, México, Universidad
Auténoma Metropolitana/Fondo de Cultura Econémica, 2010; Marta Eugenia Garcia Ugarte,
Poder politico y religioso. México siglo XIX, México, Miguel Angel Porria, 2010.

13 Para revisar los origenes del estereotipo catélico entre los liberales, véase Michael B.
Gross, The war against catholicism: liberalism and the anti-catholic imagination in nineteenth cen-
tury Germany, Ann Arbor (Michigan), University of Michigan Press, 2004, p. 128-184. Para
revisar las conexiones entre los estereotipos catdlicos entre liberales, véase Jean-Pierre Bastian,
“Protestants, freemasons, and spiritists: non-Catholic religious sociabilities and Mexico’s
revolutionary movements, 1910-20”, en Matthew Butler (ed.), Faith and impiety in revolutionary
Mexico, Nueva York, Palgrave MacMillan, 2007, p. 75-92; Pamela Voeckel, “Liberal religion:
the schism of 1861”, en Martin Austin Nesvig (ed.), Religious culture in modern Mexico, Plym-
outh, Rowman & Littlefield Publishers, 2007, p. 78-105.
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pero permitia la presencia publica de los fieles y el clero.* No obstan-
te, durante el Porfiriato la mayoria de los enfrentamientos entre jaco-
binos y el clero catdlico se esgrimié entre la tinta de los diarios,
generando un sentimiento adverso entre ambos grupos, los cuales
adoctrinaron a sus seguidores en una ideologia que buscaba la derro-
ta total del enemigo. Tanto la prensa catdlica como la liberal no es-
catimaron paginas para demostrar que el bando opuesto contaba
con un plan para destruir la armonia social y la nacién. Los lectores
de El Jacobino leian en su editorial del 30 de junio de 1901:

La Reptblica no peligra, porque el pueblo que derramo su sangre en
los combates para conquistar la libertad, sabra castigar severamente a los
que atenten contra ella.

La libertad no peligra, porque la actual generacién no se dejara
arrancar ese precioso legado de las épocas reformistas del siglo XIX.

Pero peligra la paz, peligra la obra del general Diaz, que en sélo
veinticinco afios de calma ha permitido al pais desarrollar todos sus
elementos de riqueza. [...] La paz peligra, porque el clero, abusando
de su impunidad predica el odio a las instituciones liberales.

Si no se reprime con energia y sin miedo esa marcha, vendra la
miseria en el erario, el hambre en el pueblo, y no sélo la paz perdere-
mos sino hasta la patria. Al clero no le importa esto, porque su patria
es el Vaticano, su rey el papa, su ley el crimen y su Dios el oro. La
historia asi lo ensena."

Ante una huelga, el sacerdote J. A. Escobar no temia sefialar a
los masones y los jacobinos como causantes del problema:

Mas no quiero llamar la atencién de mis lectores sobre este hecho, ya
deplorable, porque la masoneria tenebrosa, asi niegue perseguir fines
religiosos o politicos, ha sido la causa de todas nuestras desdichas
nacionales, sino que pretendiendo fijar su génesis para que se vea la
importancia enorme del movimiento masénico. Porque la propaganda
a la que me refiero, no es producto del esfuerzo particular, sino que es
OFICIAL, la estan haciendo o protegiendo los mismos gobernantes o
sus amigos mds intimos y sus consejeros mejor conocidos; de manera
que, légico es suponerlo, dadas nuestras costumbres politicas, los ele-
mentos del gobierno estdn dedicandose al desarrollo de la masoneria,
sin que de ello se haga un misterio, sino al contrario, con alarde de que

4 Frangois-Xavier Guerra, Del Antiguo Régimen a la revolucion, 2 v., México, Fondo de
Cultura Econémica, 1999, v. 1, p. 59-125.

15 “Demagogia pura”, EI Jacobino, 30 de junio de 1901, Sterling Memorial Library, Mexico
Collection, Yale University, Revolutionary Mexico in Newspapers, B19771, rollo 247.
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asi es, sin duda, para que los serviles y los convenencieros entren sin
vacilaciones a la funesta hermandad.'®

Ambos ejemplos muestran un tono comun en los diarios de la
época, reiterando el enfrentamiento entre catdlicos, jacobinos y libe-
rales. No obstante, parte del control porfiriano consistié en otorgar
espacios de expresién e influencia tanto para la Iglesia como para
sus adversarios, provocando una tensa convivencia entre ellos.'” Sin
embargo como ocurre en cualquier tensién, la confrontacién fue
ascendiendo a partir de la caida del régimen porfiriano y el enfren-
tamiento entre grupos revolucionarios. De la esgrima periodistica
se paso al incendio y saqueo de iglesias, de la caricaturizacién de
curas a su persecucion y de considerar a los catélicos como un ata-
vismo a su transformacién por medio de la ley.

LA DESACRALIZACION DE MEXICO

Los episodios de violencia anticlerical durante la Revolucién no
persiguieron una légica orquestada para destruir a la Iglesia, a pe-
sar de las denuncias en la prensa catdlica que adjudicaban en ellos
un complot masénico y jacobino no sélo para destruir el catolicismo
sino para “sacrificar a la patria”. Probablemente en dichos episodios
se hayan profanado los templos mas en busqueda de un botin o
asesinando a un sacerdote que se resistia al asalto que una verdade-
ra campana anticlerical, como lo sucedido durante el septiembre de
1891 en el contexto de la Revolucién francesa o la semana trigica
barcelonesa en el verano de 1909; sin embargo, no se puede pasar
por alto que en ciertos batallones revolucionarios y gavillas —que se
amparaban bajo la proteccion real o ficticia de un jefe revoluciona-
rio— estuvieran difundidos ideales jacobinos.' Inclusive dentro de
tales grupos se profesaba un abanico de creencias que colindaban

16, A. Escobar, “Propaganda masénica”, La Nacién, 23 de junio de 1902, Sterling Memo-
rial Library, Mexico Collection, Yale University, Revolutionary Mexico in Newspapers, B19771,
rollo 255.

17 Paul Garner, Porfirio Diaz. Del héroe al dictador. Una biografia politica, México, Planeta,
2003, p. 120-128.

18 Alan Knight, “The mentality and modus operandi of revolutionary anticlericalism”,
en Matthew Butler (ed.), Faith and impiety in revolutionary Mexico, Nueva York, Palgrave Mac-
Millan, 2007, p. 21-56.
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con el anticlericalismo aunque no fueran necesariamente masones
o protestantes. Un ejemplo fue el espiritismo que se profesaba entre
las filas carrancistas y delahuertistas, el cual impugnaba por el final
de las iglesias establecidas mientras sus fieles consultaban a los es-
piritus de Juarez o Madero antes de una batalla.”

Aunque el anticlericalismo de las tropas no haya tenido como
objetivo combatir a la Iglesia, los constituyentes buscaron reducir
su influencia. Durante las discusiones de la asamblea constituyen-
te en el invierno de 1916 se acord¢6 garantizar la libertad de cultos,
sin embargo el Estado se adjudicaba el derecho de controlar el
namero de sacerdotes, politica por la que podia controlar las fun-
ciones eclesiasticas. Igualmente prohibi6 la ensefianza religiosa en
las escuelas, el uso de hébitos y distintivos religiosos en la via
publica y negd6 el derecho politico de los sacerdotes al voto. Inclu-
sive se planted la prohibicién de la confesion auricular en aras de
impedir el contacto secreto entre sacerdotes y fieles (especialmen-
te mujeres), sacramento en el que se temia la organizaciéon de una
contrarrevolucion.?

Si bien la mayoria de estos articulos ya se encontraba en vigor
desde la Constitucién de 1857, la jerarquia catdlica los interpretd
como una nueva afrenta y el final oficial de la concordia que impe-
raba desde la pax porfiriana. Por su parte, en los afios posteriores a
la promulgacién de la nueva constitucion, el incipiente Estado revo-
lucionario encontré en la actitud de los obispos una tensién que
podia traducirse en mayores revueltas, en un pais que distaba de
estar pacificado por completo. Una hipétesis para entender el anti-
clericalismo de los veinte y los treinta es que, ante la incertidumbre
por consolidar los triunfos revolucionarios, el grupo sonorense abrié
un frente en contra de la Iglesia, dado que era una de las fuerzas que
efectivamente hubiera podido disputarles el poder. Practicamente el
amplio espectro de asociaciones catélicas no habia sufrido mella
durante la Revolucion. Por el contrario, se habian fortalecido ideol6-
gicamente y reforzado su red de sociabilidades, mismas que estaban

1 Jean-Pierre Bastian, op. cit., p. 85-88; Keith Brewster y Claire Brewster, “Ethereal allies:
spiritism and the revolutionary struggle in Hidalgo”, en Matthew Butler, op. cit., p. 93-109.

20 Ben Fallaw, “The seduction of the revolution: anticlerical campaigns against auricular
confession in México, 1915-1935”, texto inédito, Latin America Studies Seminar, MacMillan
Center, Yale University, 14 de abril de 2009.
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comandadas en un alto ntimero por laicos.” Tal situacién fue visible
durante el conflicto cristero, en donde las asociaciones piadosas fun-
gieron como nucleos de resistencia, mostrando un verdadero grado
de organizacién social, militar y politica, en donde los laicos tuvie-
ron un papel preeminente. Este hecho trasciende la discusion de si
la Cristiada fue o no un conflicto puramente religioso,”” mostrando
el alto nivel de organizacioén que alcanzaron las asociaciones catoli-
cas entre el Porfiriato y la década de los veinte.

Partiendo de la hipétesis anterior, si la percepcién de amenaza
de la Iglesia por parte del Estado fue real, las campafias de desfana-
tizacién tuvieron un objetivo politico a la par del ideolégico y de los
deseos por configurar un nuevo ciudadano. De hecho, de acuerdo
con Arno J. Mayer, los enfrentamientos posrevolucionarios se expli-
can por medio de la biisqueda de la institucionalizacién de su pro-
pio monopolio del ejercicio de la violencia, por parte del nuevo
grupo en el poder en detrimento de la represién de otras fuerzas
que pudieran competirle.?* Por ello, durante la presidencia de Plu-
tarco Elias Calles, el todavia débil ejercicio de la violencia por parte
del Estado buscaba en el enfrentamiento en contra de la Iglesia y los
catdlicos la disminucion significativa de la capacidad organizativa
de un grupo que tenia las posibilidades de oponérsele.”

De cierta manera, dichos elementos se pueden identificar por
medio de dos fases en las campanias de desfanatizacién: a) la desacra-

2 Edward Wright-Rios, “Visions of women: revelation, gender and catholic resurgence”,
en Martin Austin Nesvig (ed.), op. cit., p. 178-202.

2 Una buena sintesis sobre las posturas historiograficas alrededor del papel de la religio-
sidad en el conflicto cristero es el texto de Adrian Bantjes, “Religion and the Mexican Revolu-
tion: toward a new historiography”, en Martin Austin Nesvig (ed.), op. cit., p. 234-244.

2 El papel de las organizaciones catdlicas ha llamado recientemente la atencién de algunos
historiadores. A partir de la obra seminal de Manuel Ceballos Ramirez (E! catolicismo social: un
tercero en discordia, E]1 Colegio de México, 1991), se originé una corriente de estudios que centra-
ron su investigacion en las organizaciones obreras catélicas, ya fuera tanto a nivel discursivo
como por sus actividades. Recientemente las organizaciones catélicas femeninas han cobrado
visibilidad como sitios de asistencia a la par que lugares de sociabilidad y organizacién. Cabe
mencionarse dos trabajos: de Silvia Marina Arrom, “Mexican laywomen spearhead a catholic
revival: the ladies of charity, 1863-1910”, en Martin Austin Nesvig (ed.), op. cit., p. 50-77, y
parte del libro de Edward Wright-Rios, Revolutions in Mexican catholicism. Reform and revelation
in Oaxaca, 1887-1934, Durham/Londres, Duke University Press, 2009, p. 98-137.

% Arno J. Mayer, The furies: violence and terror in the French and Russian Revolutions, Prince-
ton, Princeton University Press, 2001, p. 30.

% Jean Meyer, La Cristiada, 6a. edicién, 3 v., México, Siglo XXI Editores, 1985, v. II,
p- 166-184.
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lizacién e iconoclastia de los simbolos religiosos, y b) la transferen-
cia de la sacralidad hacia las funciones civicas.*

Antes de abordar las dindmicas de desacralizacion y transferen-
cia, cabe mencionarse que las campanas de desfanatizacién fueron
parte de una politica federal, expresada sobre todo en los planes
educativos que buscaban revertir la educacién religiosa. No obstan-
te, sus expresiones mas violentas (como la quema de iglesias o el
asesinato de feligreses) pertenecen a contextos y dindmicas regiona-
les y locales. Esto se inserta dentro de la discusion académica acerca
de la persecucion religiosa en el siglo pasado, ya que existe actual-
mente una corriente historiogréafica (especialmente entre los histo-
riadores revisionistas del papel de los regimenes dictatoriales del
siglo XX frente a las comunidades religiosas)® que considera al ré-
gimen de Plutarco Elias Calles responsable de genocidio por su
actuacion en el conflicto contra la Iglesia. Si bien la aplicacién del
término genocidio sigue en la palestra, es importante reiterar que
las campanfas desfanatizadoras y las acciones anticlericales fueron
impulsadas por varios niveles de gobierno. Algunos poderes locales
actuaban de motu proprio sin que existiera una orden expresa para
ello, aunque no se puede dejar pasar por alto el hecho de que existia
un contexto nacional propicio para cometer persecuciones, asesina-
tos y torturas en contra de religiosos y fieles.?®

Desacralizaciones

Las ceremonias de desacralizacién fueron parte de la “puesta en
escena” para impulsar el proyecto de renovacion social, como ocu-
rri6 en Tabasco, Sonora y Veracruz. En estos episodios se pretendia
que la destruccion de iméagenes y la profanacién de los espacios
sagrados simbolizaran la ruptura con el pasado y la construccién de

% Adrian Bantjes, “Burning saints, molding minds: iconoclasm, civic ritual, and the failed
of cultural revolution”, William H. Bezz y Cheryl English (eds.), Rituals of rule. Rituals of resis-
tance. Public celebrations and popular culture in Mexico, Wilmington, SR Books, 1994, p. 263.

¥ Michael Burleigh, Causas sagradas. Religién y politica en Europa. De la Primera Guerra
Mundial al terrorismo isldmico, México, Taurus, 2006, p. 159-163; Andrea Riccardji, El siglo de los
mdrtires, Barcelona, Plaza y Janés, 2001, p. 285-293.

% Adrian A. Bantjes, “The regional dynamics of anticlericalism and defanatization in
revolutionary Mexico”, en Matthew Butler (ed.), Faith and impiety in revolutionary Mexico,
Nueva York, Palgrave MacMillan, 2007, p. 125.
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una nueva sociedad regida por la razén en oposicién a la supersti-
cién. El testimonio de José Lehman (profesor tabasquefio durante el
gobierno de Garrido Canabal) nos acerca a la sensacion de ruptura
con la tradicién que imperaba en las quemas de santos, ceremonias
cuya intencién era destruir las creencias y favorecer la desfanatiza-
cién impulsada por el gobierno.

Cuando terminé la quemazoén [de santos] formamos a los chiquitos y
volvimos a la escuela. Entonces el director [de la escuela], que habia
agarrado un trozo de madera quemada, de los que quedaron del san-
to, reuni6 a la chamacada y les dijo que cémo podian creer en eso si
veian que era de madera, que era hecho por el hombre.”

Aunque en estas ceremonias las autoridades locales buscaban
revertir el orden por medio de la farsa, pretendian restaurarlo bajo
simbolos laicos y revolucionarios. Un episodio relatado por Marti-
nez Assad narra como se congregd una comunidad en el centro de
Villahermosa para darle la bienvenida al “obispo”, quien resulté un
caballo. Después de la ceremonia se pronuncié un discurso, cuyo
eje fue liberar “las tinieblas de la semana santa” para contrastarlas
con las supuestas luces del nuevo régimen: “Qué diferencia hay de
aquella semana [santa...] en que durante el dia se ofa el doble mo-
nétono de las campanas, y en la iglesias la voz lagubre y sombria
del cura. Y esta semana que se oyeron alegres los zapateados y se
escucho la voz fogosa de los oradores que ensefian al obrero la ver-
dad de las cosas”.*

La destruccién o profanacién de templos era la faceta mas visi-
ble de la desacralizacion: la catedral e iglesias principales de Villa-
hermosa fueron destruidas parcialmente para albergar escuelas
desde 1925; durante la guerra Cristera la iglesia principal de Sahua-
yo fue utilizada como corral y establo por la tropa federal asentada
en la ciudad. Dichos episodios tuvieron sus antecedentes en las
“quemas de confesionarios” que acompafiaron a las tropas carran-
cistas, las cuales consistian en elevar hogueras en las plazas ptiblicas
con los pesados muebles. La destruccion de los espacios sagrados

¥ Entrevista al profesor José Lehman, Villahermosa, 30 de noviembre de 1979, Instituto
de Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/31, p. 87.

30 Carlos Martinez Assad, El laboratorio de la Revolucion. El Tabasco garridista, México,
Siglo XXI Editores, 1979, p. 46-48.
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obedecia a la misma légica de la destruccion de las imégenes, aca-
bar con la devocién popular mostrando que tinicamente eran figu-
ras hechas de madera, en aras de demostrar que no habia ni
espacios ni imagenes sacras, solamente productos humanos. Ahora,
no eran sélo la versién mexicana de las hogueras de vanidades, in-
discutiblemente los oficiales deseaban mostrar el poder que les con-
feria el gobernador. Sin embargo, tales transferencias no eran
inmediatas, sino que le sucedian a un nuevo adoctrinamiento den-
tro de los muros escolares.

Sacralizaciones

La construccién del nuevo Estado debia crear una mitologia y litur-
gia patria para extender la idea de su poder; para ello desarroll6
una serie de eventos civicos que sustituyeran el calendario religioso.
Un ejemplo claro es el Dia de la bandera como fiesta de recordatorio
de la unidad de la nacién.*" A partir de la desacralizacién, el Estado
necesitaba crear nuevos espacios sagrados y fechas que recordaran
hitos relacionados con el triunfo de la Revolucién. Aunque la sacra-
lizacién patria no era novedosa —habia sido inventada por los re-
volucionarios franceses y en México se dieron casos durante los
primeros afios de vida independiente— los gobiernos posrevolucio-
narios le dieron un nuevo impulso en aras de consolidar la liturgia
del nuevo Estado para darle un trasfondo simbélico.

Las primeras construcciones simbdlicas que sacralizaron a la
revolucién y la nueva idea de patria orbitaron en torno al sacrificio
de los campesinos y sublevados, los cuales se materializaron en
monumentos en recuerdo de episodios cruentos aunque no necesa-
riamente ligados a la guerra civil.*> Como un régimen en ciernes,
debia construir una suerte de santoral laico que le permitiera com-
petir (e inclusive dominar) al poder simbdlico del catolicismo, el
cual seguia dominando la cultura religiosa nacional a pesar de la
laicidad que promovian los liberales desde mas de medio siglo.

31 Adrian Bantjes, “The eight sacrament: nationalism and revolutionary political culture
in Mexico”, Wil G. Pansters (ed.), Citizens of the pyramid. Essays on Mexican political culture,
Amsterdam, Thela Publishers, 1997, p- 131

% Renato Gonzalez Mello, “Los pinceles del siglo XX. La arqueologia del régimen”, Los
pinceles de la historia, México, Museo Nacional de Arte, 2003, p. 17.
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Esta competencia por los espacios simbdlicos encontré una ma-
nera de transmisién por medio de la escuela, cuyos objetivos no
s6lo eran disciplinares sino que buscaba forjar el tipo de ciudadano
que se habia puesto en mente. Dentro del proyecto cultural posre-
volucionario, la escuela ptiblica ocupaba el espacio de difusiéon de
ideas, socializacion y politizacién que tradicionalmente tenia la pa-
rroquia, mientras el maestro idealmente competia con el parroco
como lider moral de la comunidad e intermediario con los poderes
locales.* Partiendo de lo anterior, los maestros fueron figuras clave
en las campafias de desfanatizacion, se convirtieron en una suerte
de sacerdotes de la laicidad y el progreso, responsabilidad que los
situaba en una categoria de preeminencia dentro del aparato cultu-
ral ligado a la consolidacion del Estado y la difusién de los nuevos
valores nacionales.

Varios de estos rituales descansaban en la adaptacion de formas
populares religiosas, acto paraddjico para regimenes anticlericales y
confesamente ateos, pero no extrafios en los regimenes nacidos de
conflictos. Cabe mencionarse el surgimiento de los cultos a martires
revolucionarios en los primeros afios de la Unién Soviética o de los
cultos necrdfilos en torno a las momias de los lideres revolucionarios
que se desperdigaron desde Europa del Este hasta el sureste asidtico
durante el siglo XX.** En ciertas ocasiones, dichos cultos se prestaron
para fundar nuevas religiones patriéticas que buscan enfrentarse al
supuesto poder de los credos establecidos, llevando un paso alld una
suerte de galicanismo nacional pero fundandose por medio de la re-
produccién de los cultos populares.® La fundacién de la Iglesia Ca-
télica Apostdlica Mexicana (en 1925) tuvo esa légica y logré atraer a
varios fieles en comunidades indigenas y rancherias entre la sierra
poblana y la costa veracruzana, adaptando fiestas patronales y cultos
locales hacia los rituales cismaticos, que a su vez combinaban el
catolicismo y los rituales de poder revolucionarios.*

% A pesar de la imagen revolucionaria que caracterizaba a los sacerdotes como explota-
dores del lado de los hacendados, era comun que los parrocos fungieran como intermediarios
entre empleados y empleadores para llevar quejas. Una muestra de ello fue la consolidacion
de sindicatos catdlicos entre 1900 y 1925, cuyo liderazgo a cargo de sacerdotes buscaba la
mediacion entre las partes.

% Michael Burleigh, Causas sagradas..., p. 65-83.

% Arno J. Mayer, op. cit., p. 156.

% Matthew Butler, “Misa a la mexicana: los ritos de la religién revolucionaria”, XIII
Reunién de Historiadores de México, Estados Unidos y Canad4, El Colegio de México,
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De la unién entre la desacralizacion del catolicismo con la cons-
truccién de una nueva religiosidad patridtica y sumados al papel de
los maestros para reconstruir el entramado simbdlico (en aras de dar
un sustento popular al nuevo régimen), se elaboré un proyecto cul-
tural de grandes ambiciones pero que se encarné de formas diversas
en las regiones y estados durante la década de los veinte e inicios de
los treinta. A partir de esa amplia geografia de ciclos de desacrali-
zacién y re-sacralizacién (que se producian desde Sonora hasta
Yucatan), el caso tabasquefio los institucionaliz6 como leitmotiv po-
litico llevando a cabo la campana cultural y educativa méds compleja
que habia visto el México moderno.

SACRALIZACION Y DESACRALIZACION
EN EL TABASCO GARRIDISTA

El proyecto cultural de Tomés Garrido Canabal no se distinguié en
esencia del proyecto posrevolucionario, su singularidad radicé en el
exceso de sus practicas y en el uso de la pedagogia racionalista como
sustento educativo. Garrido Canabal buscaba por medio de la edu-
cacion racionalista acabar con el “fanatismo”, generar un orgullo
regional (suplementario al nacionalismo) e impulsar una ética labo-
ral (sustentada en el trabajo comunitario) que generara tabasquefios
industriosos, seculares y orgullosos de su tierra y sus productos. La
campana en contra del fanatismo religioso era una politica oficial
practicada en Tabasco, con la intenciéon de “liberar” al pueblo de
supersticiones, con el alcance de generar un nuevo hombre consciente
de su explotacién y capaz de transformar las condiciones sociales
hasta revertirlas y lograr la igualdad entre todos los hombres:

la religién no sélo se apodera de las conciencias [...] e inculca supersti-
ciones que transforman el cerebro y hacen al hombre cobarde, sino que
lo privan de pensar, y no pensando no puede producir nada ttil [...]. La
revolucién social que propaga un ideal de conciencia humana

[documento en linea en formato PDF]: http:/ /13mexeuacan.colmex.mx/index_autores.html,
consultado el 12 de septiembre del 2011. Para un contexto de la fundacién de la Iglesia Cat6-
lica Apostélica Mexicana, véase Jean Meyer, La Cristiada, v. 1I, p. 143-166; Ricardo Pérez
Montfort, “La Iglesia cismatica del patriarca Joaquin Pérez”, Eslabones. Revista semestral de
estudios regionales, México, n. 1, enero-junio de 1991, p. 105-112.
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igualitario necesita demoler con la picota de la razén todos esos vallada-
res que las religiones han inventado para ocultar de la conciencia popu-
lar la luz de la verdad, y nosotros [los maestros] constituimos ese batallén
de zapadores a quien la Revolucion confia esa tarea demoledora.”

Esta fabricacion de un ciudadano modelo, capaz tanto de retri-
buir a la patria como de construir una sociedad igualitaria, debia
sustentarse en la educacion mientras el gobierno y los maestros
erradicaban la supersticion que lo ataba a su condicién servil y opri-
mida. Como se puede leer en la cita anterior, la autora recupera
tanto el estereotipo del catélico como la visién positivista del final
de la religion, estableciendo un puente intelectual que la une a un
siglo y medio de pensamiento anticlerical y que la vincula con varias
experiencias previas y contempordneas que buscaban erradicar el
factor religioso de la sociedad.

Mientras los tedricos politicos de los veinte y los treinta entro-
nizaban al Estado como una entidad casi omnipotente, en la cual el
ciudadano le garantizaria una vida mas igualitaria por medio de la
educacion y el trabajo, tanto en México como en la Unién Soviética
se proponian vencer los atavismos tradicionales (encabezados por
la religién) para desarrollar un modelo estatal que los condujera
hacia la modernidad. Aunque en México no existieron experiencias
totalitarias en el gobierno —aunque existe la tendencia a catalogar
al gobierno de Garrido Canabal como tal—,* el ideal por organizar
al Estado como una entidad absoluta se respiraba en el ambiente
internacional. Basta recordar que mientras los gobiernos posrevolu-
cionarios organizaban el pais, en la Unién Soviética se ideaban los
planes quinquenales, en tanto que el fascismo y el nacionalsocialis-
mo se configuraban en torno al origen patrio y el valor del trabajo.
Dichas experiencias (si bien particulares en sus formas y consecuen-
cias) ubican el problema de México (y de Tabasco), como entidades
en formacién, en un contexto internacional de crisis de las formas
finiseculares de politica y organizacion social y de generacién de
nuevas modalidades vinculando la creacién de nuevos Estados en
el espacio atlantico con preocupaciones similares, aunque con expe-
riencias diversas. Por ello el anticlericalismo y la iconoclastia fueron

% Ana Maria Vidal, “El maestro debe combatir los fanatismos. Donde la fe se impone, la
razon fracasa”, citada por Marcela Tostado Gutiérrez, El intento de liberar a un pueblo, p. 47.
% Marcela Tostado Gutiérrez, op. cit., p. 29-30.
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tacticas politicas que se dieron en espacios simultaneos, aunque no
compartieran causas locales.*

La escuela racionalista como fundamento

Entre estos intercambios, la educacién ocupaba un espacio central:
el método de la escuela racionalista seleccionado por Tomas Garri-
do Canabal fue un vinculo para asimilar ideas entre Tabasco y el
resto de México y Europa. El método racionalista que impulsé Ga-
rrido Canabal en Tabasco partia del modelo que el maestro José de
la Luz Mena (1883-1946) habia puesto en marcha en Yucatan con la
fundacién de la Escuela Racionalista de Chuminépolis en 1918 y
quien debi6 cerrarla un afio después mds por motivos politicos que
por resultados pedagdgicos.*’ A pesar del cierre de la escuela de
Chuminépolis, De la Luz Mena logré en 1922 que Felipe Carrillo
Puerto promulgara la educacién racionalista como la ensefianza
oficial del estado en las primarias. En 1924, después de entrar en
contacto con el proyecto educativo yucateco, el fundador de la Es-
cuela Normal de Profesoras de Tabasco, José Ochoa Lobato, propu-
so la escuela racionalista como la pedagogia mas 6ptima para sacar
de las tinieblas de la ignorancia a los tabasquefios: “la escuela racio-
nalista es la continuacién de la eterna lucha de la luz contra las ti-
nieblas”.*' Ese mismo afio De la Luz Mena inicié una gira por la
entidad con el afan de promover su pedagogia.** En 1925 las prime-
ras escuelas racionalistas de Tabasco fueron abiertas.

El modelo de José de la Luz Mena tenia sus origenes en la pe-
dagogia racionalista, la Casa del Obrero Mundial y el movimiento
de la escuela moderna, fundadas por un grupo de anarquistas ca-

% Michael Burleigh, Causas sagradas..., p. 65-258.

40 Belinda Arteaga Castilllo, La escuela racionalista de Yucatin. Una experiencia mexicana de
educacion anarquista (1915-1923), México, Universidad Pedagdgica Nacional, 2005, p. 232-238.
Geoffrey C. Fidler, “The escuela moderna movement of Francisco Ferrer: ‘Por la verdad y la
justicia’ “, History of Education Quarterly, v. 25, n. 1-2, primavera-verano 1985, p. 118.

41 Redencién, 1 de noviembre de 1924, citado por Marcela Tostado Gutiérrez, El intento de
liberar a un pueblo, p. 34.

# La metodologia racionalista de José de la Luz Mena estaba influenciada por Ferrer
Guardia. A diferencia de él, vefa en la educacion religiosa la tinica expresiéon de dominacién
en la educacioén infantil, partiendo de ella todas las formas de explotacién. José de la Luz
Mena, Escuela racionalista. Doctrina y método, México, s. e., 1936, p. 33-46.
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talanes a finales del siglo XIX encabezados por Victoriano Pimentel
y Francisco Ferrer Guardia.* Los modelos de educacién para tra-
bajadores en Espafia databan desde mediados del XIX: ya fuera la
madrilefia Escuela del Trabajador —fundada en 1851 por el fourie-
rista Antonio Ignacio Cervera—* o el Ateneo Catalan de la Clase
Obrera de 1872, estaban unidos por el pensamiento anarquista
mostrando preocupacion por la educacion de la clase obrera, medio
por el cual percibian las condiciones ideales para mejorar la vida
de los trabajadores y sirvieron como base para el modelo educativo
racionalista.*

Ferrer Guardia compartia con sus contempordneos la necesidad
de transformar la educacién por medio de una pedagogia de la ac-
cién que integrara la experiencia y la cotidianidad a la ensefianza;
sin embargo —y atendiendo a su ideologia anarquista— considera-
ba que la educacién era un instrumento para mantener el statu quo
y limitar las posibilidades de un cambio radical en la sociedad. La
educacion racionalista, mas alla de una simple pedagogia de la ac-
cién, buscaba incorporar la experiencia por medio de la razén con
la finalidad de extirpar dogmas, ya fueran religiosos, sociales o
econdmicos. Ferrer se instaura como un gran critico de la educacién
y al mismo tiempo como un tedrico que abria posibilidades para
construir una nueva sociedad sustentada en la igualdad: “La escue-
la moderna obra sobre los nifios a quienes prepara para ser hombres
y no anticipa amores ni odios, adhesiones ni rebeldias [...], la co-
educacién de pobres y ricos, que pone en contacto a unos con otros
en la inocente igualdad de la infancia por medio de la sistematica
igualadora de la escuela racional, ésa es la escuela buena, necesaria
y reparadora”.*

# Victoriano Pimentel habia fundado la revista Escuela Moderna en Barcelona durante
1889, publicacién que tuvo un impacto moderado. A partir de 1901, Ferrer Guardia retoma
las ideas de su antecesor y refunda la revista, teniendo un mayor alcance en el debate peda-
gogico internacional, causado —en buena medida— por el prestigio de su fundador.

# El fourierismo es una filosofia de reforma social desarrollada por el tedrico Charles
Fourier (1772-1837), quien buscaba la transformacién social por medio de grupos indepen-
dientes y autosuficientes llamados “falanges”, los cuales recibian su inspiraciéon de comuni-
dades agricolas o de economia de pequefia escala.

 Clara Lida, “Educacién anarquista en la Espafia del ochocientos”, Revista de Occidente,
n. 97, abril de 1971, p. 34-40.

# Francisco Ferrer Guardia, “La escuela moderna. Ensefianza racionalista”, citado por
Belinda Arteaga Castilllo, La escuela racionalista de Yucatdn. Una experiencia mexicana de educa-
cién anarquista (1915-1923), México, Universidad Pedagégica Nacional, 2005, p. 111.

Estudios de Historia Moderna y Contempordnea de México, n. 42, enero-junio 2011, p. 37-74.



56 JOSE ALBERTO MORENO CHAVEZ

En el proyecto racionalista de Ferrer Guardia, la educacion es
concebida como un derecho universal con el cual se venceran las
diferencias y se construird una nueva sociedad igualitaria, dcrata y
solidaria. El combate de la escuela racionalista se libra en contra de
los dogmas en general, ya fuera ganar el paraiso o el derecho a la
propiedad privada, o bien en contra de la patria o el determinismo
de las clases sociales. Para ello, es necesario educar al nifio en el
ejercicio de la razén y no meramente en la experiencia. La escuela
racionalista elevaba a la ciencia al rango de rectora del pensamiento
con el objeto de denigrar el dogma al absurdo y procurar la libertad
de los individuos por medio de la utilizacién de la razén.

Para construir el ideal de igualdad entre los alumnos, Ferrer
prohibié en la escuela moderna el uso de premios y castigos, asi
como exdmenes o calificaciones, medidas que consideraba dividian
a los escolares y favorecian la competencia y la envidia, raices que
dividian al mundo, contribuyendo a la explotacién y la fragmenta-
cién de la humanidad: “La ensefianza racional y cientifica ha de
persuadir a los futuros hombres y mujeres que no han de esperar
nada de ningtin ser privilegiado (ficticio o real) y que pueden espe-
rar todo de si mismos y de la solidaridad libremente organizada y
aceptada”.

El modelo de Ferrer Guardia se materializ6 con la apertura de
una escuela racionalista en Barcelona en 1901, que cerr6 en 1906 a
causa de la represién policial después de la llamada semana tragica
que también llevé a Ferrer frente al paredén. Su modelo alcanzé
una rapida difusién apoyada por las redes anarquistas europeas y
americanas: de la escuela inicial se fundaron entre 1906 y 1930 va-
rias escuelas en dos continentes: de Barcelona llegé a Lausana, Bo-
lofia, Génova, Liverpool, Londres, Nueva York y Sao Paulo.*® La
rapida difusién de las ideas de Ferrer muestra el interés internacio-
nal por desarrollar una educacion que favoreciera el cambio social.
Durante esa época, la transformacién de la sociedad pasé de un
ideal a una necesidad, tanto ante los horrores de la Primera Guerra
Mundjial en Europa como para el México posrevolucionario. Tabas-
co no quedé marginado de esta dindmica, sino que por el contrario
dio un paso adelante.

47 Ibidem, p. 117-118.
* Geoffrey C. Fidler, “The escuela moderna movement...”, p. 118-125.
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Hacia 1925, Tomas Garrido Canabal habia afianzado las riendas
del gobierno tabasquerio, gracias a su hdbil capacidad politica para
obtener alianzas con el poder federal y establecerse como el hombre
fuerte de Plutarco Elias Calles en la region. Si bien Tabasco, a inicios
de la década de los veinte, todavia era un estado relativamente apar-
tado de la capital federal, no permanecia aislado del mundo, su situa-
cién geografica en el golfo de México y su tierra fértil lo convertian
en un punto comercial desde mediados del siglo XIX, donde comer-
ciantes de Cuba, Nueva Orleans, Espafa, Veracruz y Yucatan pro-
vefan de enseres a la poblacion local y los locales comerciaban con
maderas finas, productos agricolas y el ganado asentado en la vecina
Chiapas. Tabasco al igual que la peninsula yucateca y el golfo, por su
condicién de puertos, fueron campos fértiles para recibir ideas fora-
neas. A esto se debe sumar que pequenas comunidades de espafioles,
franceses y libaneses se habian asentado en el estado desde la década
de los 1870, por lo que el intercambio trasatlantico era comun.

El proyecto cultural garridista se asentaba pedagoégicamente en
la escuela racionalista con el objetivo de modernizar a los tabasque-
fios bajo modelos anarquistas europeos y en sincronia con la politi-
ca nacional. De igual manera, las tacticas para llevarlo a cabo
también abrevaban en las experiencias allende el Atlantico de don-
de se copiaba a los grupos de choque fascistas y nacionalsocialistas:
“yo me habia tragado, estaba imbuido por toda la ideologia que
entonces se discutia en Alemania, en Rusia, y en toda Europa, pero
principalmente en Alemania, en Rusia y en Italia”.* De tales inter-
cambios surgieron grupos ligados al gobierno que, por su prenda
distintiva, eran llamados popularmente camisas rojas u oficialmente
las “Ligas de Defensa Revolucionarias”. De memoria mds bien in-
fame, los camisas rojas orquestaban los actos de desacralizacion y
reprimian las oposiciones que surgian en torno a ellas. Por ejemplo,
a finales de agosto de 1929 en el pueblo de San Carlos el grupo de
choque se enfrent6 a los pobladores chontales del lugar cuando
festejaban al patrono del lugar, lo cual terminé en una rebelién y
cuya represion fue uno de los episodios méas sangrientos del gobier-
no garridista. La respuesta de los habitantes de San Carlos muestra

4 Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 25 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/9,
p- 114.
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el rechazo tanto de las pretensiones del gobernador como de su
proyecto de modernizacién anclado en el anticlericalismo.®

La transformacién cultural planeada por Garrido Canabal mos-
traba una faceta utdpica del anticlericalismo, es decir la erradicaciéon
total de la religion y de la cultura que emanaba de ella, identifican-
do a la modernidad con el paradigma positivista del final de la re-
ligién y en donde se ponia en riesgo el triunfo tanto de la revolucién
como de las ideas de progreso ancladas en una sociedad productiva
y cuyo valor més alto fuera el trabajo. Frente al proyecto de Garrido
Canabal para imponer una cultura hegemonica, los tabasquefios se
enfrentaron al gobierno y sus intenciones por modernizarlos.”*

Religiosidad y desfanatizacion

La mayoria de los tabasquefios era catdlica, aunque con una reli-
giosidad distinta a la del Bajio o la del altiplano central, la cual ha
sido malinterpretada como poco ferviente. Histéricamente, la acti-
vidad misionera habia sido escasa y dificil por lo inhéspito del te-
rreno hasta finales del siglo XIX. No obstante, existian formas de
organizacion religiosa comunitaria como cofradias y patronazgos,
los cuales se expresaban a través de formas religiosas sincréticas en
las comunidades indigenas. Al lado de las expresiones tradicionales
de religiosidad indigena, los catélicos tabasquefios habian entrado
en la 6rbita de romanizacion de la Iglesia mexicana, sobre todo a
partir de la ereccién de la diécesis de Tabasco en 1880, cuya nego-
ciacién fue encabezada por el sacerdote Vicente de Patil Andrade,
destacado difusor de la religiosidad nacida a partir del Concilio
Vaticano I. En dicha linea, los primeros obispos tabasquefios impul-
saron devociones como la del Sagrado Corazén de Jests, simbolo
de las devociones ultramontanas mientras proyectaban construir
seminarios y santuarios en donde los catdlicos pudieran expresar su
fe de acuerdo con el proyecto romano, que buscaba en la devocién

% Massimo de Giuseppe, “El indio Gabriel: New religious perspectives among the indig-
enous in Garrido Canabal’s Tabasco (1927-30)”, en Matthew Butler (ed.), Faith and impiety in
revolutionary Mexico, p. 235-239.

51 Alan Knight, “Revolutionary project, recalcitrant people, 1910-40”, Jaime E. Rodriguez
O. (ed.), The revolutionary process in Mexico. Essays on political and social change, 1880-1940, Los
Angeles, University of California Press, 1990, p. 227-264.
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la expresién de actos politicos.” Inclusive se difundieron en el te-
rritorio diocesano organizaciones catdlicas con presencia nacional
como el Apostolado de la Oracién (asociacién piadosa ligada a la
Compaiiia de Jests y cuyo objetivo era rezar por la conversion de
los pecadores), con las cuales se sincronizé el catolicismo no sélo
de los catdlicos de Villahermosa, sino el de las comunidades indi-
genas con el del resto del pais.”

A esto, se debe sumar la presencia de grupos misioneros protes-
tantes que realizaban actividades de proselitismo tanto en Villaher-
mosa como en el campo. El protestantismo tabasquefio habia
surgido de manera indirecta, desde finales del siglo XIX, bajo al
amparo de la Ley de desamortizacion y colonizacién de tierras que habia
atraido a inmigrantes y comerciantes estadounidenses, en busqueda
de tierras baratas y mercados tanto para productos locales en el
exterior (principalmente frutas y café) como para importaciones. La
presencia esporddica o permanente de pastores y misioneros mor-
mones, testigos de Jehova, metodistas y presbiterianos en las fincas
fue creando una situacién favorable a la conversion religiosa desde
el Porfiriato.*

De igual manera, el panorama religioso se complejizaba con
nuevas religiones como el espiritismo y la teosofia, que habian llega-
do a la vieja San Juan Bautista (Villahermosa) provenientes de Yuca-
tan a finales de la década de 1870.” Inclusive en 1899 existian siete
“iglesias” espiritas en la ciudad que alarmaban a los misioneros
protestantes.® Si bien el espiritismo era considerado tanto una fe
como una ciencia por sus practicantes decimondnicos, su practica
llegaba a considerarse el dltimo peldafio en la evolucién religiosa,

52 José Alberto Moreno Chavez, Devocién y cultura catélica en la arquididcesis de México,
1880-1920, tesis de doctorado, México, El Colegio de México, 2010, p. 153-162.

5 Carta de Gabriel Garcia a Leonarda Sartré de Ruiz, Macuspana, 22 de febrero de 1929,
Archivo Histérico del Arzobispado de México, México, Fondo Diaz Barreto, caja 4, exp. 54.

5 Annual Report of the American Bible Society, Nueva York, American Bible Society, 1881,
p- 80; The gospel in all lands, Nueva, York, Chicago, Toronto, Methodist Episcopal Church,
Missionary Society, ADF Randolph Publisher, 1885, p. 265; The Church at home and abroad, Fi-
ladelfia, Presbysterian Board of Publication and Sabbath School Work, v. 3, 1888, p. 280;
Annual Report of the Presbyterian Church in the USA, Saratoga Springs (Nueva York), Board of
Foreign Missions, v. 73, 1909, p. 328.

% Ronald Loewe, Maya or Mestizo? Nationalism, modernity and its discontents, Toronto/
Nueva York/Plymouth, Toronto University Press, 2010, p. 128-129.

5% Annual Report of the American Bible Society, Nueva York, American Bible Society, v. 83,
1899, p. 61.
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vista como una sintesis de las religiones orientales con el progreso
occidental y una comunién entre el espiritu y la materia.” Por ello,
los espiritistas en Tabasco, asi como en el resto de los sitios en donde
era practicado, mantenian vinculos con grupos anticlericales, princi-
palmente masones o jacobinos, ya que una arista del movimiento
teos6fico —fundado por la vidente rusa Helena Blavatsky—* bus-
caba sustituir todas las iglesias establecidas (especialmente el catoli-
cismo) por un culto universal con las caracteristicas descritas.
Probablemente tales rasgos hayan llamado la atencién de Tomas
Garrido Canabal, quien estuvo invitado a la toma de posesion del
consejo directivo de la Logia Luz de Tabasco (grupo que pertenecia
a la Sociedad Teosofica de México) en 1931.%°

El panorama religioso de Tabasco entre finales del XIX y la
cuarta década del XX tenia mds presencia en la vida social de lo que
se ha reconocido historiogréficamente, en donde ha imperado la
perspectiva de que era una sociedad muy poco religiosa y que por
ello estuvo mas dispuesta a recibir la reforma cultural garridista.®
No obstante, si se revisan los testimonios de los profesores que
intentaron llevar a cabo el proyecto, éstos narran una historia dis-
tinta, en donde lo comun fue rechazar la educacién racionalista y
las practicas desfanatizadoras por medio de la rebelién y el enfren-
tamiento en contra del gobierno estatal. Si bien no hubo un movi-
miento de grandes proporciones como el cristero, las muestras de
resistencia eran sefiales de una religiosidad presente en la vida
social y cotidiana. Sin embargo, algunos de los protagonistas de
dichas campafias argumentaron con la supuesta laxitud religiosa

5 Lynn L. Sharp, Secular spirituality. Reincarnation and spiritism in nineteenth-century
France, Nueva York, Toronto/Plymouth, Lexington Books, 2006, p. 123-162.

% Helena Blavastsky (1831-1891) fue una autora de libros espirituales y fundadora de la
Sociedad Teoséfica, asociacion y camino espiritual que buscaba unificar filosoffas y religiones
de una manera panteistica. Su obra Isis sin velo (publicada en 1877) es un tratado en contra de
la ciencia y la religién, contraponiéndolos a la biisqueda espiritual y el conocimiento interno
como caminos misticos.

% Logia Luz de Tabasco, EI Consejo Directivo de la Logia Luz de Tabasco tiene el placer de
invitar a u[steld al festival intimo, Villahermosa, 1931, University of California, Berkeley, Ban-
croft Library, Documents and Pamphlets Collection, xf F1351.C6. no.280, p. 3. Una obra intere-
sante para profundizar en los origenes y evolucién del espiritismo en México es José
Mariano Leyva, El ocaso de los espiritus: el espiritismo en México en el siglo XIX, México, Cal y
Arena, 2005.

® Trinidad Torres Vera, Mujeres y utopia. Tabasco garridista, Villahermosa, Universidad
Juarez Auténoma de Tabasco, 2001, p. 34-40.
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de los tabasquefios respecto de otras regiones, como condicién de
que las resistencias no hubieran tenido mayores repercusiones.*!
Mas alla de la laxitud seria conveniente entender las condiciones
religiosas en Tabasco, que, con una poblacién aunque catdlica en
su mayoria, presentaba un niimero 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 division religiosa podria entenderse me-
jor la dindmica de las causas de los fracasos de las rebeliones, las
cuales no contaron con las estructuras y la coordinacién popular
que se dieron durante la Cristiada.

Un segundo aspecto historiografico que se ha obviado es el de
las relaciones entre el gobierno garridista y las iglesias y misiones
protestantes. Tradicionalmente se ha sefialado que existi6 cierta
colaboracién entre ellos, auspiciada por la fama de los protestantes
(entre los liberales mexicanos) de ser comunidades que centraban
su actividad en la educacién y un sentido que calificaban de innato
hacia la industria y el progreso.®* No obstante, los ministros protes-
tantes y sus misiones no recibieron un trato muy distinto al de los
catdlicos en el Tabasco garridista cuando se organizaba una ceremo-
nia desfanatizadora en sus areas de influencia. Por ejemplo, en Pa-
raiso un pastor metodista fue encarcelado y torturado durante una
visita de Garrido Canabal. Su aprehension se dio durante una que-
ma de biblias organizada por el gobierno, lo que provocé una re-
vuelta en donde los fieles intentaron tomar la improvisada prision
municipal para liberarlo y expulsar a los provocadores.®® Ante esta
evidencia, se puede argumentar que el anticlericalismo garridista se
comportaba de forma similar ante fieles catélicos y protestantes,
aunque la represion en contra de los primeros haya sido mejor
documentada y difundida.

61 “[...] pero vuelvo a repetirle, este, aqui la gente no es tan religiosa. Sf aqui, si hubiera
habido religiosidad de verdad, acaban con nosotros.” Entrevista al profesor Adolfo Pulido,
Villahermosa, 27 de abril de 1979, Instituto de Investigaciones Doctor Maria Luis Mora, Ar-
chivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/10, p. 50.

62 Trinidad Torres Vera, op. cit., p. 38-39.

6 Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 25 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/9,
p. 61.
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La modernizacién y su fracaso

Los tabasquefios rechazaron en varias ocasiones las campafas des-
fanatizadoras del gobernador. Inclusive los oficiales del gobierno se
oponian a las practicas del gobierno estatal: “[Alfonso Bates Capa-
rroso; lider de los Camisas Rojas] empez6 a cometer atropellos,
porque si, en la campafa anticlerical se les pedia a los empleados
del gobierno que entregaran los santos que tenian en casa [...], me
opuse y tuvimos grandes agarrones, defendia a capa y espada a los
que no querian entregar sus santos”.** Después de una quema de
santos en el municipio de Subteniente Garcia, el pueblo tomé por
asalto el Palacio Municipal y quemaron el retrato de Tomés Garrido
Canabal: “[A Garrido] no lo podian ver ni en pintura. Alld en Sub-
teniente, alguna vez hicieron la quemazon del retrato de Garrido
[...], asi como él quemaba los santos, lo mandaban a quemar”.®
Sobre este testimonio, es interesante sefialar la apropiacién de los
pobladores del ritual de la quema de santos, aunque de forma in-
versa al ponerle fuego a la efigie del gobernador haciendo patente
el rechazo al gobierno en la vida religiosa de la comunidad.

Frente a las resistencias, las campanas de desfanatizacion se
imponian a través de un estado de terror que imperaba durante la
época: “Yo le diré la verdad: no se podia hablar, es decir, expresar
su idea. Porque cuando menos le llamaban la atencién, si no, ponian
el palo. ;Y qué? Iba uno para la carcel”.*® No sélo la prision espera-
ba a aquellos que conservaban imagenes piadosas, hablar en una
lengua que no fuera el espafiol era causa de caer en prisién: “Mas
era lo que decia de castellano el indigena, pues era obligatorio que
hablaran. Si no hablaban espafiol, cuando le llevaban preso, le
aplicaban una multa”.®” Este testimonio muestra otra arista del
proyecto de modernizacién tabasquefio y era el de establecer una

% Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 26 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/9,
p- 118-119.

% Entrevista al profesor David Montiel, Villahermosa, 1 de mayo de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/16,
p- 28.

% Jbidem, p. 71.

67 Ibidem, Villahermosa, 27 de abril de 1979, Instituto de Investigaciones Doctor José
Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/10, p. 53.
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castellanizacion forzada. Si bien parte del proyecto educativo nacio-
nal de la posrevolucién consolidé el espafiol como lengua franca,
cabe recordarse que tal proceso se asent6 en la discriminacién de los
idiomas mesoamericanos. No obstante, la situacion en Tabasco era
radical y se asemejaba a la desfanatizacién, en donde se buscaba
eliminar cualquier conducta que pudiera amenazar al progreso es-
tatal. Aligual que se quemaban santos, se atacaban cantinas y se les
prendia fuego en una ceremonia socialmente edificante. Si la regla
aplicada a los religiosos movilizados en contra del gobierno fue la
prisién o la muerte, los enemigos de Garrido en su guerra en contra
el alcoholismo no tenfan un destino muy distinto: “habia vandalos,
habia picaros, habia borrachos. ;Sabe usted qué les haciamos?, los
ahorcabamos. Aqui si éramos terribles”.%

Como ejecutores del proyecto garridista, los maestros fungieron
en algunas ocasiones como apostoles de la conversién social, ya fuera
por medio del trabajo y de la represion de religiosidades y tradicio-
nes. Para transformar a los tabasquerios, se debia difundir una idea
negativa de los sacerdotes, mostrando las intenciones del gobierno
para “liberarlos” de la esclavitud de la fe: “lo primero que se hacia
era atacar al clero. El articulo quinto del Plan Revolucionario de la
Mina decia que habia que exterminar a los curas, porque eran los
enemigos nimero uno de la clase oprimida [...], los curas eran
unos mentirosos y explotaban la ignorancia de los indios y que habia
que terminarlos y perseguirlos”.®

La vision anticlerical se transmitia a los alumnos en clase con la
intencién de ofrecerles los origenes y remedios en contra de la ex-
plotacién: “[Les deciamos a los alumnos] que las religiones eran un
mito que habian inventado los que tenian mucha cultura para ex-
plotar y robar al pueblo”.” Siguiendo la 16gica, la catequesis era un
medio para reproducir no sélo mentiras, sino un sistema de explo-
tacion: “la escuela de la Iglesia ha sido [...], la mejor arma de la

% Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 26 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Marfa Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/
9PHO/3/9, p. 79.

% Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 25 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/9,
p- 22.

70 Entrevista al profesor Adolfo Pulido, Villahermosa, 27 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/10,
p- 45.
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Iglesia Catdlica Romana para amoldar la conciencia de los nifios a
la obediencia servil, a la renuncia de su voluntad y al acendrado
fanatismo religioso [...]. Los maestros deben desenmascarar la hi-
pocresia de la tactica clerical, que amenaza con castigos infernales a
quienes no se dejan manejar ni explotar”.”!

Frente a la idea de un paraiso religioso se ofrecia a los nifios la
liberacién a partir del trabajo y en esta vida: “El maestro debia fo-
mentar en todo, no solamente en la cultura, en su acepcion del inte-
lecto, sino sobre todo en la produccién de alimentos y de dinero,
para aumentar la riqueza y patrimonio de la familia”.” El trabajo y
su capacidad redentora ha sido una subtrama de la construccion del
mundo moderno; por ello, en el Tabasco de la década de los veinte
se sustentaba la redencién del pueblo a través del trabajo y se im-
pulsaba a los nifios a que fueran una parte de la poblacién econé-
micamente activa. Aunque existia desde mediados del siglo XIX un
movimiento social que denunciaba el trabajo infantil, éste se centra-
ba en la produccién fabril, lo cual no trastocaba el trabajo infantil en
el campo; inclusive se debatian a nivel internacional las ventajas del
trabajo agricola para formar el caracter y se pensaba que el contacto
con la tierra se traducia instantdneamente en fervor patrio.” En
sustitucion de los viejos dogmas, se les ensefiaba a los nifios que la
finalidad de la sociedad era construir un mundo socialista: “les en-
sefidbamos que el socialismo era el que iba a regir al mundo, que
seguir oponiéndose a él era pegarse a la pared, que era tumbar con
el pecho una pared”.”

A pesar de lo que ensefiaban en clase, varios maestros se opo-
nian a las campanas desfanatizadoras por convicciones personales
o bien desconocian los nuevos dogmas del garridismo, lo que pro-
vocaba no sélo confusién sino las bases del fracaso cultural de su
proyecto. El maestro rural Rodolfo Montiel no tenia clara la idea de

7 Circular de la Direccién General de Educacién, 27de febrero de 1931, citada por Mar-
cela Tostado Gutiérrez, El intento de liberar a un pueblo, p. 48.

72 Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 26 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/9,
p- 70.
73 Philipp Blom, Afios de vértigo. Cambio y cultura en Occidente, 1900-1914, Barcelona,
Anagrama, 2010, p. 293-299.

74 Entrevista al profesor Adolfo Pulido, Villahermosa, 27 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/10,
p- 48.
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lo que era el socialismo y eso dificultaba la construccién de un Ta-
basco moderno bajo la perspectiva oficial: “Bueno, yo ofa hablar de
lucha de clases y esas cosas [...], no las entendia yo”.” Inclusive
para los maestros més informados, cuando explicaban en clase en
qué consistia el método racionalista yuxtaponian varias ideas dejando
ver que la caridad cristiana seguia revoloteando en el ambiente:
“bueno [el socialismo es], lo que era de uno era para todos ;verdad?
No habia egoismo, no habia separacién de nada. Se nos ensefié que
todos eran iguales; que debiamos a los nifios que los que tuvieran
lo compartieran con su companero mas pobre”.” A pesar de la con-
fusién entre caridad y socialismo, los alumnos comprendian que el
nuevo sistema los igualaria de algtin modo, como declaré el enton-
ces alumno Jests Nufiez Fierro: “[el socialismo es], pues sentirse
unidos todos como hermanos, porque es lo que trae el capitalismo:
el egoismo contrario al socialismo que trae la hermandad, que ése
es su propoésito”.””

Los maestros tampoco estaban exentos del temor y la prudencia
para enfrentarse a la religion tal y como esperaba el gobierno, mien-
tras no habia capacitacién para llevar a cabo los métodos de Ferrer
Guardia: “Le dije a Garrido: "Mire usted, yo no puedo obligar a los
maestros a que se adapten a un programa racionalista, porque no lo
saben, no lo conocen, tenemos una idea general de lo que es la es-
cuela racionalista, pero no vamos a concretar la escuela racionalista
a ensefarle al nifio que Dios no existe, que los santos son mentiras,
con eso no vamos a ningtn lado””.7®

El desconocimiento del método racionalista conducia a que en-
tre los profesores se utilizaran varios métodos de ensefianza a la vez,
situacion que los alejaba del proyecto de modernidad tal y como lo
concebia el gobierno del estado: “Yo impartia con el método natural

75 Entrevista al profesor Rodolfo Montiel, Villahermosa, 26 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/8,
p- 92-93.

76 Entrevista a la profesora Marietta Fuentes de Azcona, Villahermosa, 6 de diciembre
de 1979, Instituto de Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, Méxi-
co, D. F.,, PHO/3/37, p. 80.

77 Entrevista al profesor Jestis Nufez Fierro, Villahermosa, 4 de mayo de 1979, Instituto
de Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/19, p. 164.

78 Entrevista al sefior Trinidad Malpica, Villahermosa, 26 de abril de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/9,
p- 52.
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para hacer letras, salian al patio a hacer letras en la arena”.”” Tam-
poco existia mucha capacitaciéon para aprender el método raciona-
lista, por lo que en la practica se utilizaba cualquier pedagogia: “Me
habian ensenado el método Rebsamen y era el que aplicaba”.®* Una
realidad era que la mayoria de los profesores no estaba profesiona-
lizada, sino que eran personas comprometidas a educar a una co-
munidad sin tener nociones de pedagogia bésica, o bien eran
funcionarios ptblicos que eran enviados como profesores. Tal situa-
cién era un obstdculo mayor para el proyecto cultural de Garrido,
ya que los funcionarios que debian reproducir el modelo eran igno-
rantes de él, haciendo que la educacién fuera inclusive més tradi-
cional que revolucionaria: “[nos ensefiaban a leer] con un método
totalmente anticuado [...], la Cartilla de san Miguel” 8!

Uno de los aspectos mas progresistas de la escuela racionalista
era la prohibicién de premios y castigos; sin embargo, algunos pro-
fesores pasaban por alto estos puntos y continuaban con précticas
represivas: “Pues, habia castigos corporales. Ellas si aplicaban en
aquel tiempo, a pesar del racionalismo daban pellizcos, jalaban los
cabellos, daban de reglazos; de vez en cuando hasta pescozones,
golpes en la cabeza”.® En el pensamiento de Ferrer, los premios
alejaban el ideal de igualdad en el que debian ser educados los alum-
nos contribuyendo a la competencia, causa de explotacién y abuso.
Sin embargo, ciertos maestros tabasquefios o desconocian el punto
o bien los crefan inoperante: “premios nos daban a los més aplica-
dos, pues [...] que si dulces, que si mochilas, algunos libros”.%

Aunque la escuela racionalista impulsaba la educacién hacia
ambos sexos, habia profesores que restringfan la educacién sexual
a los varones: “La educacién sexual se explicaba con unos cuadros,

79 Entrevista al profesor José Lehman, Villahermosa, 30 de noviembre de 1979, Instituto
de Investigaciones Doctor José Marfa Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/31, p. 145.

8 Entrevista a la profesora Juana Lara de Palacios, Villahermosa, 5 de diciembre de 1979,
Instituto de Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/36, p. 38.

81 Entrevista al profesor David Montiel, Villahermosa, 1 de mayo de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/16,

. 5.
P 82 Entrevista al profesor David Montiel, Villahermosa, 1 de mayo de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/16,
. 14.
F 8 Ibidem, p. 15.
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pero nomas a los puros hombres, hasta eso no, no dejaban entrar
mujeres”.# La educacion sexual (bajo una mirada fisioldgica) estaba
contemplada en el plan de Ferrer Guardia, con el objetivo de liberar
la mente de los atavismos morales de la época, que condenaban
negativamente a la sexualidad. La educacién sexual en Tabasco se
cernia exclusivamente sobre lo fisiolégico y transmitia creencias
arraigadas en la época como los males de la masturbacién, los cua-
les eran traducidos en degeneracion racial y disolucion sexual: “fi-
jese que a la edad en la que estdbamos, 13 o 14 afios, nos platicaban
de las enfermedades venéreas, que las nifias crecfan mds rdpido que
los hombres [...], y lo que si muy justo, nifios y nifias les daban las
platicas, pero mandadas especialmente por el gobierno para que
nos ensefaran especialmente contra la masturbacién”.®

Al aplicar ensefianzas anticlericales tampoco habia grandes di-
ferencias. Ciertos maestros intentaban pasar por alto las lecciones
de anticlericalismo o bien delegar en alguien mas la tarea: “No daba
clases de religion, no me gustaba; el encargado de eso era el director
de la escuela”.® Al lado de las quemas de santos, la destruccién de
iglesias demostraba que no existia la divinidad y que la tnica reali-
dad era la ciencia. Las iglesias fueron convertidas en escuelas, para-
déjicamente transformaron los antiguos templos en los laicos
templos del saber que impulsaban los gobiernos posrevolucionarios.
El cambio de nombre de ciudades con nombres religiosos a nom-
bres laicos o revolucionarios (por ejemplo, San Juan Bautista por
Villahermosa) o la sustitucién de ferias agricolas por fiestas religio-
sas eran otro signo evidente de la sacralizacion del gobierno estatal.
Con la iconoclastia, se emprendié una politica de denuncias ciuda-
danas en contra de aquellos que guardaran imégenes en sus casas,
a los cuales se les confiscaban las imagenes y se les encarcelaba. A
pesar de la sacralizacion estatal, Garrido Canabal jamés intenté

8 Entrevista al profesor José Lehman, Villahermosa, 30 de noviembre de 1979, Instituto
de Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/31, p. 65-66.

8 Entrevista al profesor David Montiel, Villahermosa, 1 de mayo de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Marfa Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/
9PHO/3/16, p. 28.

% Entrevista al profesor José Lehman, Villahermosa 30 de noviembre de 1979, Instituto
de Investigaciones Doctor José Marfa Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/31, p. 67.
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construir una imagen sacralizada de su persona, sino que sustituyo
a Dios por una imagen grandiosa de Tabasco.®”

Cuando la catedral de Villahermosa se desacraliz6 para volver-
se escuela, las profesoras temian que por contribuir en ello estuvie-
ran en pecado, angustia que transmitian a sus pupilos, “inclusive
las maestras siempre nos inculcaban respeto, la forma [en la que]
nos debiamos de comportar en la escuela por estar en una iglesia.
Ahi nos decian, efectivamente, estdbamos profanando, pero que era
una necesidad educarnos, y teniamos que ocupar aquel lugar”.®® A
pesar del radicalismo en el discurso, los alumnos y maestros con-
servaban la mentalidad religiosa catdlica, y por mas esfuerzos y
quemas de santos que se hicieran, seguian manteniendo el temor a
Dios y crefan que esos actos eran incorrectos y blasfemos: “[los
alumnos] no habian estado acostumbrados a esos crematorios. Bue-
no, y lloraban; para esto, los nifios y las nifias se ponian a llorar,
pues veian que se estaban quemando los santos”.® Sin importar lo
aprendido en la escuela y el ambiente desacralizado del gobierno
local, los tabasquefios continuaban creyendo en el cristianismo.

CONCLUSIONES

El proyecto tabasquefio no puede entenderse sin el contexto de
cambio politico y cultural que vivia el pais y el mundo. Enmarcado
en un proceso de transformacién social, el proyecto de Garrido Ca-
nabal respondia a las necesidades —reales e imaginarias— de con-
solidar un nuevo ciudadano acorde con un pais que habia vivido
una revolucién en aras de transformarse. De igual manera, México
se insertaba en una discusién internacional acerca de los factores
del progreso, en donde la religiosidad y el catolicismo eran vistos
como un lastre, los cuales debia reprimirse en aras de producir un
nuevo mexicano capaz de enfrentar los retos de la modernidad. La

8 Alan M. Kirshner, Tomds Garrido Canabal, p. 11.

8 Entrevista al profesor David Montiel, Villahermosa, 1 de mayo de 1979, Instituto de
Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F., PHO/3/16,
p-12.

% Entrevista al profesor José Lehman, Villahermosa, 30 de noviembre de 1979, Instituto
de Investigaciones Doctor José Marfa Luis Mora, Archivo de la palabra, México, D. F.,
PHO/3/31, p. 69.
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historia de tensién entre la Iglesia y los grupos liberales alimentaba
el estereotipo del clero catélico y sus fieles como un factor retarda-
tario en el proceso civilizatorio mexicano. Por ello, no fue extrafia la
campania a favor de la desfanatizacion (identificando fanatismo con
religiosidad) como medio para transformar la mentalidad con la
esperanza de crear una nueva sociedad con determinacién igualita-
ria y progresista, cuyo eje fuera el trabajo como motor de las mejo-
ras sociales.

Las dinamicas de desacralizacion y sacralizacién gubernamen-
tal, al igual que las campanfas anticlericales y las respuestas de los
fieles en el México posrevolucionario abren las posibilidades para
estudiar el complejo proceso de construccién estatal a la par de re-
flexionar sobre las capacidades de organizacién de la Iglesia catoli-
ca y sus fieles ante él. De igual manera se puede entender el proceso
desde varios espacios: desde las transferencias culturales e ideold-
gicas internacionales, las politicas federales y sus aplicaciones regio-
nales, hasta las dindmicas religiosas como muestra de reaccion
frente a los proyectos culturales revolucionarios.

El ambicioso proyecto de modernidad impulsado por Tomas
Garrido Canabal era practicamente inoperante, tanto por cuestiones
de resistencia religiosa como por la poca preparacion de los maes-
tros para implementarlo. Es importante sefialar que en Tabasco se
vivia una religiosidad distinta a la que se experimentaba en sitios
como el Bajio, pero no por ello quiere decir que los tabasquefios no
fueran religiosos y no defendieran sus creencias, ya que ante el pro-
yecto cultural posrevolucionario, algunos tabasquefios respondie-
ron rebelandose en contra de las politicas desfanatizadoras del
gobierno, lo que muestra un interés popular por conservar sus tra-
diciones y rituales religiosos. De la misma manera se deben entender
las condiciones especiales del panorama religioso de la region entre
el final del siglo XIX y los inicios del XX, en donde a pesar de existir
una mayoria catdlica, habia comunidades protestantes y otros gru-
pos religiosos, que ante la persecucién atomizaron una respuesta
unida en contra del gobierno. En el mismo tenor, la persecucién y
las campafias de desfanatizacién involucraron tanto a catdlicos
como a protestantes, aunque la historia de la persecucién protestan-
te por Garrido Canabal atin esté por escribirse.

Si bien la religiosidad desempefié un papel central en el rechazo
del proyecto educativo y cultural, la falta de preparacién de los
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profesores en la metodologia racionalista y sus propios temores
ante el cambio y la iconoclastia operaron en sentido contrario a los
deseos de Garrido, contribuyendo a preservar el modo de vida que
el gobernador intentaba erradicar. El caso tabasquefio pone en tela
de juicio la dindmica entre religiosidad y secularizacién, mostrando
la complejidad de transformar a una sociedad a pesar de imponer
politicas tan radicales como las campafias de desfanatizacion.
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