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La historiograffa religiosa en México se ha consagrado de manera casi exclusiva 
alestudiodelaIglesiacatólica romana. Estaconcentracióndeinterés en lomoala principal 
instancia productora y distribuidora de bienes simbólicos de salvación se justifica tanto 
por el peso político que tuvo y tiene, como por la general impregnación de comportamien- 
tos, valores y mentalidades que el catolicismo romano ha propiciado en México. 

Sin embargo, desde 1969 hasta la fecha, la historiografía mexicanista parece prestar 
una atención nueva a los fenómenos religiosos marginales, minoritarios, no catolicorro- 
manos -4 quizás más bien acatólicos- que surgieron en oposición a la Iglesia católica 
romana. La de las disidencias religiosas, es todavía una historia por escribirse, y que de 
hecho nos remite a una historia social del anticatolicismo y del anticlericalismo, fenóme- 
nos estrechamente ligados al estudio del cambio social y la Revolución. Para intentar 
deslindar lo que entiendo por fenómenos religiosos marginales, minoritarios y no 
catolicorromanos, el primer concepto que parece adecuarse es el deheterodoxia religiosa 
en su sentido de ruptura con las normas religiosas dominantes y monopolizadoras. Se 
trata de una verdadera nebulosa de comportamientos, instituciones y valores religiosos 

'Ekta ponencia hie presentada en el Simposio de Hislonagrafia mexicanista, que tuvo lugar en Oaxtepec, 
del 11 al 14 de octubre de 1988. 
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ptiriadorcs dc un rechazo a la institución religiosa hegc- 
iiiOtiica; sc dcfine quizás mejor de manera negativa, 
como cI conjunto de las expresiones religiosas anticato- 
iiwrromanas 

En esle sentido, la historiografía de las heterodo- 
xias religiosas en México tendrá que prestar atención 
a los cismas catolicorromanos, a los protestaníismos. z 
10s mesianismos y a los milenansmos, expresiones mái 
cvidcntes di- contracatolicismo romano, así como ai 
judaísmo 'L if las llamadas "herejías" perseguidas po! 
i i i  rnquisición. Sin embargo. Pa heterodoxia religiosa 
luc niucli<r más amplia que las meras rupturas institu- 
L-ionales y ¡OS movimientos de protesta uiópica En 
particular. aquélla estuvo estrechamente ligada con las 
sociedades secretas, entre las cuales se contaron en 
primer lugar las logias mas6nicas. los círculos cspintis- 
iiis. ieosóiicos y rosacruces. entre otros. El deísmo y c'! 

anticatolicismo romano, latente o manifiesto, así como 
su niualismo iniciático, hicieron de estas asociaciones 
una de las expresiones más combativas, en panicular a 
partir de la condena sistemática de las logias por pane 
dcl Vaticano y del retiro progresivo de los sacerdotes 
catoiicurromanos de ellas. De igual manera, el espirits- 
mo dc Alian Kardec fue una manifestación religiosa de 
anticatolicismo romano y portador de mentalidades y 
prácticas heterodoxas. En f in ,  u n  horizonte vasto 
de prácticas y comportamientos negadores del ca- 
tolicismo romano entran en una historia del fenóme- 
no religioso heterodoxo, tales wmo los comportamientos 
iu)n«ciastas, los ritos de inversión de las prácticas cato- 
licorromanas (los bautismos, las bodas y los entierros 
ritualizados de manera independiente, las procesio- 
nes, las oraciones, los himnos y los altares cívicos, 
verdadera parodia de un catolicismo romano, negado a 
la vez que prolongado por estas actividades religiosas 
heterodoxas). ' 

Al rcvisar la histonografía mcxicanista en torno a 
is heterodoxia religiosa desde 1969 hasta la kcha, SI: 

verá lo alcanzado y lo que queda por considerar. 

Historia colonial 

El fenómeno de la hcterodoxia religiosa cs constitutivo 
de la confomiaci6n del espacio geopolítico novohispa- 
no. En la medida en que la totalidad ncivohispana sc 
estructurh en torno al monopolio cat6lico romano. la 
negación del orden colonial pasó por ia propagación dc 
las heierodoxias religiosas, entre ellas las resistencias 
religiosas indígenas, todas combatidas firmemente des- 
de un principio por la Inquisición. No considero aquí los 
comportamientos desviantes ni las rupturas dc normas 
éticas -y por lo tanto religiosas-- que han atraído la 
atención de una rica y novedosa historia dc las mentali- 
dades. Más bien me parecen típicos de la heterodoxia 
religiosa incipiente los comportamientos iconoclastas 
de cunanos entre 1572 y 1574 estudiados por Baudot 
(1985). El autor apunta hacia una rica pista de estudio 
de las con:raculturas filibusteras propagadas por corsa- 
nos ingleses y franceses de tradición religiosa protestan- 
te, y su posible impacto sobrc las poblaciones de 
Yucatán y de las cosias del Golfo de México. En esta 
línea, un estudio sobre la herejía luterana en la Nueva 
España (Bastian, 1983b) intenta medir este impacto en 
distintos momentos: al final del siglo XVI. para reform 
una conciencia catolicorromana novohispana, antiheré- 
tica, por medio de la celebración de espectaculares autos 
de fe y durante los siguientes siglos (XVii y XVIII), cot¡ 
el fin de descalificar al enemigo político interno, siempre 
enjuiciado -hasla la Independencia- como sectario de 
"Lutero, Caivino y todas las herejías modernas" que ya 
para el siglo XVIII inclufan al defsmo y al I1amado"ioie- 
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rantismo" iluminista. &te estudio de'la evolución de la 
percepción de la herejía por pane de la Inquisición nos 
remite al problema de la modernidad democrática venus 
la permanencia del modelo corporativo colonial, inspi- 
rado en el pensamiento tomista catolicorromano. Por lo 
tanto, desde la Colonia el estudio de la heterodoxia 
religiosa se ubica en el marco global de las mutaciones 
políticas y sociales de la sociedad de órdenes hacia una 
modernidad liberal y republicana. 

Siglo XIX 

Los problemas de la tolerancia y del pluralismo, ongi- 
nados por el libre desarrollo de las heterodoxias religio- 
sas, reaparecieron en el México independiente a causa 
de la inmigración extranjera promovida por los gobier- 
nos. Como lo mostró Bernecker (1987), la continuación 
de la política colonial en materia religiosa por pane de 
la primera generación liberal limitó y aun frenó la inmi- 
gración y tuvo consecuencias directas sobre las secesio- 
nes de Texas y Yucatán. La tolerancia religiosa limitada 
a los residentes extranjeros fue de hecho una imposición 
de los tratados comerciales bilaterales establecidos con 
países europeos y los Estados Unidos, sin que se abriera 
una amplia política migratona ni una tolerancia religiosa 
generalizada. Con este artículo, Bcrnecker apunta hacia 
un tema novedoso, digno de un interés más sistemático 
en la medida en que animó las discusiones políticas hasta 
1859. L o s  liberales moderados esperaban todavía en la 
Constitución de 1857 conciliar catolicismo romano con 
modernidad republicana y liberal. Las Leyes de Reforma 
marcaron un parteaguas en la historia de las heterodw 
xias religiosas hasta entonces clandestinas en México, 
por ofrecerles por primera vez un estatus jurídico con la 
Icy de diciembre de 1860 sobre la libertad de cultos; de 

inmediato surgieron tentativas ultraminontanas de rom- 
per el monopolio catolicorromano; a esto se sumaron 
cismas católicos nacionales empujados por el Estado 
liberal mismo y la irrupción de sociedades anticatolico- 
rromanas, en particular espiritistas (1867) católicas no 
romanas (1867-1872) y protestantes (1872). 

La poca atención puesta en el carácter fundamen- 
talmente endógeno de la ruptura simbólica religiosa 
entre estas minorías liberales llevó todavía a Zomlla 
(1969) a retomar los lugares comunes y las aserciones 
catolicorromanas como verdades científicas, y a identi- 
ficar la causa de la irrupción de la heterodoxia protestan- 
te durante el régimen de Lerdo de Tejada con las denun- 
cias de la panfletería catolicorromana, verdadera sospecha 
conspiracionista que reduce el rol de las sociedades 
protestantes mexicanas al ser un mero agente de la 
intervención norteamericana en México. 

Al contrano, la tesis doctoral de Bastian (1987) ha 
mostrado la continuidad entre las prácticas religiosas 
heterodoxas y cismáticas no catolicorromanas y la difu- 
sión de las sociedades protestantes, a través de un lide- 
razgo mexicano liberal radical conformado en gran parte 
por ex soldados juanstas en regiones de agitación agra- 
rista, y entre el proletariado nuevo de fábricas textiles y 
minas modernizadas. El hecho de haberse demostrado 
la correlación entre la heterodoxia religiosa y una mili- 
tancia liberal radical debería abnr el camino para un 
examen más detenido de esta nebulosa asociativa, que 
se manifest6 por una verdadera explosión de sociedades 
nuevas a partir de 1867, en particular con organizaciones 
animadas por un virulento anticatolicismo romano quc 
todavía estaba lejos de identificarse con un mero aniicle- 
ricalismo, incluso cuando aquéllas se llamaban "de libre- 
pensadores", como la creada por Altamirano en 1870. 

Los círculos espiritistas, el milenarismo religioso 
de las sociedades mutualistas nacientes, con figuras 
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como el heterodoxo protestante Platino C. Rhodakana- 
ti, el anticatolicismorromano de las logia masónicas en 
expansión significan tal cantidad de objetos de estudio 
de una historia de la heterodoxia religiosa que deberá 
merecer la atención de los historiadores en el futuro, 
por la imponancia de la correlación antes mencioiiada 
entre las prácticas religiosas heterodoxas y los cambios 
sociales. 

Heterodoxia religiosa y cambio social 

la correlación entre heterodoxia religiosa y cambio so- 
cial ha atraído la atención de un número cada vez mayor 
dc historiadores mexicanistas. Cabe mencionar en pri- 
mer lugar las tesis doctorales y pioneras de McKechnie 
(,1970) y de Baldwin (1979); ambas indagan acerca de 
la relación entre protestantismo y Revolución mexicana. 
En particular Baldwin ha mostrado de qué manera estos 
sectores sociales en transición fueron actores rcvolucio- 
iiarios en el estado de Chihuahua. Sin embargo, al limitar 
su estudio al norte de México y a una sola sociedad 
protestante (congregacionista), no iogra explicar la 
articulación de la protesta religiosa con la protesta pdí- 
iica, por no considerar su génesis específica liberal radi- 
cal; por lo tanto sólo describe el epifenómeno del 
movimiento religioso heterodoxo, vale decir, su mera 
inserción en la Revolución. De igual manera, McKe- 
chnie, en un registro menos sistemático y crítico descri- 
be el lazo entre otra sociedad prolesiante (presbiteriana) 
y la Revolución mexicana de 1910 hasta 1930, y se 
interesa en algunos de sus miembros, pero sólo sobre la 
base del archivo de esta sociedad, lo que asentúa el 
carácter limitado de tal estudio. 

En años recientes, historiadores dedicados a la his- 
toria regional de la Revolución mexicana se han topado 

conel fenómeno de la heterodoxia religiosa, en particular 
la proiesíante, entre los actores de la Revolución. 

Así, Buve (1984) ha señalado en su estudio de la 
región llaxcalteca la importancia de los maestros de 
escuela netodista en la conformación de redes revolu- 
cionarias entre 1910 y 1920, pero sin interesane por las 
redes religiosas heterodoxas como tales. De igual mane- 
ra, h o l a  Gamdo (1982) ha realizado el intento más 
sistemático de responder al enigma de la evidente cone- 
xión entre el magonismo agrario y la difusión del pres- 
biterianismo en el sur de Veracruz y en la vecina Chon- 
lalpa tabasqueña. La ausencia de fuentes primarias en 
torno a tales asociaciones religiosas disidentes le hace 
buscar una respuesta en el erróneo rescaíe de la hipótesis 
webendna, en cuanto al lazo entre una ética protesiante 
y un espíritu emprendedor capitalista de individuos mo- 
vilizados por las protestas rurales en esta región. Al 
contrario, convendría preguntarse si no  es el liberalismo 
radical constitutivo de tales asociaciones y de sus miem- 
bros el elemento determinante en la selección de prácti- 
cas religiosas heterodoxas, mismas que reforzaron los 
lazos y las solidaridades regionales dc minorías margi- 
nadas y perseguidas. 

En fin, es interesante señalar que en el mismo 
regisiro, pero en este caso bajo el modelo biográfico, 
Krauze (1987) en su Madero, miktico de la libertad ha 
rescatado por primera vez como factor eXpliCativo de la 
actuación del "ap6stol de la revolución", su adhesión a 
la práctica de la heterodoxia religiosa espiritista.z Sin 
embargo, en esta biografía tal elemento importante y 
novedoso no ha sobrepasado lo anecdóiico en tanto no 
ha logrado reconstruir las redes heterodoxas espiritistas, 
el rol peculiar que asumió Madero en cllas ni el uso que 
éste hizo de su autoridad religiosa hetmdoxa para pro- 
mover su figura a nivel nacional y crearse una clientela 
política entre sectores heterodoxos donde predominaba 
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CLY - 
un anticaiolicismo romano y un antiporhismo latenic o 
manifiesto. 

Por lo tanto, el estudio de Bastian (1987, 1988 y 
1989) constituye el intento más coherente de interpreta- 
ción del rol del fenómeno religioso heterodoxo como 
uno de los molores del cambio social. Ai examinar las 
sociedades protestantes mexicanas, este autor las ha 
considerado como un fenómeno asociativo liberal radi- 
cal de protesta en contra del liberalismo conservador y 
conciliador con el catolicismo romano del porfirismo. 
Ai demosirar la coincidencia entre la difusión de las 

sociedades protestantes en regiones específicas -.las 
mismas zonas frágiles donde ocurrieron los estallidos 
revolucionarios de 1910-191 1-, Bastian ha establecido 
la correlación entre disidencia religiosa y la búsqueda de 
un cambio social democrático. Por lo tanto, este trabajo 
rebasa la mera historia religiosa para restituir una histo- 
ria social de las minorías liberales creadas por estas redes 
informales asociativas cuyo fundamento es un liberalis- 
mo exacerbado, negador del catolicismo y del Estado 
oligárquico. Se trata de una verdadera arqueología de la 
Revolución mexicana, en el sentido original de la pala- 
bra, que explica el mecanismo de ruptura revolucionaria 
operado mediante un lento trabajo de descalificación del 
régimen por parte de tales asociaciones. Otros ensayos 
del mismo autor han señalado la importancia de la hete- 
rodoxia religiosa protestante durante el mismo periodo: 
en el medio obrero textil coexiste con el anarcosindica- 
lismo (Bastian, 1983a); asimismo, influye significativa- 
mente en la educación de la mujer y sus normas de 
conducta (Bastian, 1987); y el mismo autor advierte su 
impacto a nivel regional, en el estado de Tlaxcala. en 
redes prerrevolucionarias (Bastian, 1986); y, en fin, en 
la formación de un tipo de intelectual popular pucblerino 
heterodoxo (Bastian, 1988). 

La primera ambición de la iesis de este auior habia 
sido la de llevar su análisis más alláde 1911, cxicndcrse 
hasta la Revolución carrancisia y mostrar que ésia en 
buena parte, tuvo su raíz entre las redes asocicilivas 
heterodoxas que incorporaron sus cuadros en el aparato 
estatal como consecuencia de su estrecha colaboración 
en las luchas armadas. En un ensayo sobre los oradores 
de la Revolución constitucionalista, Bastian ha subraya- 
do el papel peculiar que desempeñaron los intclcciualcs 
pueblerinos heterodoxos y religiosos en la defensa del 
constitucionalismo (en aras de darle continuidad a su 
liberalismo decimonónico). Un intcnto posicrior dc 

179 



IZTAPALAPA 21 

Baldwin (198á), limitado al papel de las escuelas misio- 
nales protestantes -ensayo, por lo demás, plagado de 
datos e inierpfetaciones erróneos- redujo la función del 
aparato educativo protestante a la reproducción y difu- 
sión del modelo educativo norteamericano. Este ensayo, 
además de carecer de elementos comparativos que per- 
mitan ubicar tal prayecto en el contexto del conjunto de 
los demás (privados y estatales), íoma en cuenta única- 
mente las fuentes secundarias norteamericanas y pres- 
cinde de las fuentes primarias y hemerográficas mexica- 
nas. Por lo tanto, esta autora no logra percibir la función 
virtual de las escuelas protesiantes mexicanas en la 
elaboración de un proyecto de educación liberal radial. 
en el cual por primera vez sc intentó tomar al mestizaje 
como objeto de estudio. Tal enfoque alcawría luego 
toda su amplitud en la obra del gran pedagogo e indige- 
nisia protestante Moisés Sáenz. 

La personalidad de Sáenz como educador protes- 
tantc atrajo la atención de Rosser (1970). quien ha mos- 
irado cómo la preocupación social de Sáenz tuvo su rak 
cn la educación religiosa heterodoxa que recibi6. Por 
otro lado. Guerrero (1975) destaca en un interesante 
artículo el ostracismo que circundó a la figura y obra dc 
Cáeni dcbido a su militancia religiosa heterodoxa, mis- 
ina quc Io hacía sospechoso de ser vcndcpatrias. El 
mismo Guerrero considcra que este "precursor olvida- 
do" nicrecc una atención especial precisamente porque 
nos confronta con la aparente paradoja de un norteame- 
riuiiiiante protestante y pragmático como Sáeni que 
Ilcv6 a clwio una política de carácter nacionalisia y 
p<ipulista. Quizis esta paradoja se mantendrá mmo la1 
h;isla quc no sc haya tomado en cuenta la raíz liberal 
rsdicnl y por 10 tanto cnd6gena de la disidencia religiosa, 
y cn tanto no sc hagan otros estudios serios en torno a 
1ii.x dcm:i as<+icioncs religiosas disidenies. cnire ellas 
cI cspiriiisrno. Esias nunc;i estu\,ieron tan prcscnccs cn 

el inumsciente colectivo mexicano como Io han cs t~do  
y lo están las protestantes. Para buscar el origen de las 
preconcepciones y de las prenociones que de inmediato 
surgen cuando se considera a la heterodoxia protestante 
como fenómeno de penetración foránea. quizás haya que 
regresar ai origen de la denuncia -al inicio de la col«- 
nización espanola en el marco de la Conirarreforma. 
cuando sc inculcan sentimientos colcctivos antilutcra- 
nos-, que buscó cerrar el espacio político novohispano 
para mantenerlo bajo el control colonial y corporativo. 
Por esta misma razón, todas las heterodoxias religiosas 
que siguieron al luteranismo tuvieron un lucrte compo- 
nente exógeno, pero lo que tiene que llamar la aicncidn 
del historiador es el proceso de selección e incluso de 
sincrctismo endógeno que animó a tales hcicrodoxias. 

Por supuesto, las sociedades protestantes mcxica- 
nas fueron respaldadas por sociedades rnisioncras nor- 
teamericanas. Pero cualquier estudio concienzudo a1 
respecto tendrá que medir la interacción entre lo exógc- 
no y lo endógcno y examinar de qué manera lo exógeno 
íue canalizado por los miembros y dirigentes mexicanos 
dc tales asociaciones con el f in de reforzar su acción 
contra la oligarquía y la Iglesia catolicorromana. 

El estudio del papel de los misioneros norteanie- 
ricanos ha llamado la atención dc varios historiadores 
cstadounidcnscs, y esto podría contribuir a que el pro- 
blema salga a la luz. Un estudio superficial de Schrniti 
( 1983) intentó mosirar que los misioneros protestanles 
norteamericanos apoyaron al régimen de Díaz cntrc 
1876 y 191 1. Sin embargo. para asentar tal aiirmación. 
cl autor se contentó con usar fuentes secundarias de 
obras dc los mismos misioneros y dirundidas para el 
público norteamericano con cl fin de dar a conocer a 
MCxico y sus insiiiuciones. Es cicrtu que de tal leciura 
sohrcsalc la global accpcación del rCgimen de D ~ L  y 
una defensa del progreso económico logrado. Sin crn- 
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bargo, el autor nunca criticó la fuente utilizada ni se 
preguntó si su contenido fue en parte condicionado por 
la necesidad que tenían sus autores de permanecer en 
México. Tampoco se preocupó por considerar la propia 
correspondencia de los misioneros eon sus organizaeio- 
nes en los Estados Unidos, rica fuente de información 
para la historiografía. Tal preocupación hubiera aporia- 
do otra visión de esos misioneros, interesados en los 
problemas sociales que creaba el "orden y progreso" 
porfirista. Además, hubiera ayudado a responder una 
pregunta que el mismo autor plantea en su conclusión: 
por quC estos misioneros tan apegados al récimen de 
Díaz apoyaron tan rápidamente la revolución. El mismo 
anticipa la respuesta en su pobre concepto deprqma- 
firmo. Una parte de esa respuesta la procura Baldwin 
(1983) al argumentar que los misioneros protestantes, 
"aunque sea posiblc que no hayan apoyado directamen- 
te a los pastores mexicanos en su actividades revolu- 
cionarias, con sus misiones habían provisto las razones 
(u rationale) para la rebelión. Por su lado, Bastian 
(1987) observa en la correspondencia misionera una 
actitud mucho más matizada y aun crítica de los misio- 
neros en contra del régimen de Díaz; crítica doblemente 
cuidada por la imposibilidad que como extranjeros ie- 
nían para realizar actividades políticas o emitir opinio- 
nes públicas, y por tener que asegurar su estadía en el 
país. Pero su correspondencia de 1910 y 1911, una vez 
cn marcha la Revolución, muestra una clara conciencia 
de las causas y de la razón de ser del proceso revolu- 
cionario, y de la participación de los protestantes me- 
xicanos como consecuencia directa del trabajo 
educativo y religioso misionero desde los inicios del 
régimen. Una sola figura misionera se reveló, por cier- 
to, renuente a criticar a Díaz: la del misionero metodista 
John Wesley Butler, fundador de las actividades misio- 
neras metodistas en México; esta actitud ha sido estu- 

diada por Millett (1978). Y se explica por la amistad 
personal del padre Butler eon Díaz. Su defensa es hacia 
la persona de Díaz y no tanto al pofirismo. Con la 
salida de Díaz de México, esa actitud del padre Butler 
se transforma en una abierta y continua defensa de los 
intereses de la Revolución madensta y luego consiitu- 
cionalista, a través de artículos, conferencias y contac- 
tos en los Estados Unidos. 

La función de los misioneros protestantes noriea- 
mericanos como defensores e intérpretes de la Revolu- 
ción mexicana en los Estados Unidos merece mayor 
atención. Fue muy importante la influencia que ejercie- 
ron las iglesias protestantes norteamericanas sobre la 
administración en turno, en contra de los grupos de 
intereses económicos (Zobbies), promotores incansa- 
bles de la intervención armada en México. Todos los 
misioneros protestantes abogaron de manera activa 
desde marzo de 1910 en contra de la intervención, en 
particular en 1919, como lo mostró Woods (1964) en 
su artículo en torno a la decisiva actuación del misio- 
nero Samuel Guy Inman y sus colegas en la lucha 
contra los petroleros que promovían la intervención a 
través de la subcomisión del senado encabezada por 
Albert B. Fall. 

El estudio de la actuación misionera protestante 
norteamericana pone de relieve a lo endógeno como 
elemento explicativo de la acción de los heterodoxos 
religiosos en contra del orden oligárquico y de la Iglesia 
catolicarromana. Sin embargo, este predominio de lo 
endógeno sobre lo exógeno merece mayor atención. Es 
un terreno delicado tanto para la historia religiosa como 
para l a  historiografía mexicanista en general. En ésta las 
ideas comunes tendrán que criticarse siguiendo una pista 
comparativa y no aislando tales o cuales fenómenos 
heterodoxos o de la Iglesia catolicorromana, también en 
parte determinada por lo exógeno. 
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En [in, los li'nhmenos de inmigración dc minorías 
Ctnicas y religiosas han interesado igualmente a vanos 
investigadores. Krause (1987) y Lesser (1972) han estu- 
diado a los judíos en México a partir de la Reforma 
liberal y de la Revolución mexicana. El primer autor 
pone en perspectiva los lazos entre los núcleos judíos 
que inmigraron a México durante el porfiriato y los 
liberales; ahí muestra que las propias logias masónicas 
sirvieron dc espacio para las primeras celebraciones 
religiosas judfas semi-clandesiinas. El antisemitismo la- 
tente de una población cuya visión del judío fue mode- 
lada por la Inquisición IIOVohiSpand fue, sin embargo, 
ri'ras vcccs manifiesto, debido en gran park a que las 

pocas iamilias judías supieron esconder su práctica reli- 
giosa o asimilarse. 

Por otra parte, Sawatzki (1971) se ocupa de la 
experiencia de otro enclave étnico. religioso y geográfi- 
co, constituido por menonitas provenientes de Canada 
que poblaron los desiertos de Chihuahua. Sin duda algu- 
na, el estudio de otras minorías étnicas y religiosa5 -los 
mormones de Chihuahua, los chinos de La Laguna y de 
Sonora, los trabajadores coreanos de las haciendas he- 
nequcneras yucalecas de los años anteriores a la revolu- 
cihn- abriría un vasto campo para el análisis compara- 
tivo de comunidades Ctnicas fortalecidas en su identidad 
por la práctica de heterodoxias religiosas que reforzaron 
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así su marginalidad social y las convirtieron en víctimas 
designadas de manifestaciones xenofóbicas. 

Conclusiones 

Desde 1969 hasta la fecha, la historiografía mexicanista 
ha mostrado un interés creciente por el estudio del 
fenómeno religioso heterodoxo. Este esfuem no se ha 
perfilado tanto como una historia religiosa, sino como 
una historia social y política de la correlación entre la 
ruptura simbólica religiosa y la ruptura política y revo- 
lucionaria. En esta línea, el énfasis se ha dirigido hacia 
las sociedades religiosas protestantes y el periodo por- 
firista y revolucionario. Con eso se han dado pasos 
decisivos. 

Por un lado se han superado - e n  una práctica 
crítica de la historia- las interpretaciones simplistas y 
reduccionistas más inspiradas de la panfletería catolico- 
rromana y el inconsciente colectivo, las cuales se resu- 
mían en la sospecha del lazo íntimo entre heterodoxia 
religiosa y conspiración norteamericana; ojalá que sea 
un paso irreversible. 

Por otro lado, se ha subrayado la importancia de 
los fenómenos heterodoxos religiosos para la compren- 
sión de las mutaciones políticas y sociales que ha vivido 
y aún vive México. Aunque tal comprensión no esté 
todavía integrada a los estudios sobre el origen y el 
desarrollo de la Revolución, el haber logrado mostrar y 
explicar la trascendencia de estos actores heterodoxos 
es otro paso decisivo. 

Sin duda se puede constatar un mayor interés en el 
fenómeno religioso protestante; quizá porque éste ha 
sido el más difundido o el más evidente a nuestros ojos; 
actualmente, queda por descentrar el objeto e indagar 

con respecto a las demás heterodoxias religiosas aparen- 
temente similares aunque específicas, en particular los 
círculos espiritistas y las logias masónicas. Tal acento 
debe permitir eniender de manera renovada y amplia el 
origen asociativo de los mecanismos de ruptura revolu- 
cionaria. De igual manera, el estudio colateral de la 
génesis del anticatolicismorromano y de sus trasforma- 
ciones y mutaciones en el anticlericalismo, debería ser 
también un campo fecundo que dé una luz nueva sobre 
la función de los comportamientos y valores disidentes 
y heterodoxos en los procesos de reelaboración simbó- 

Sin embargo, para que una historia religiosa de las 
heterodoxias en México alcance su sentido pleno, tendrá 
que abarcar un largo periodo; y s610 al tomar en cuenta 
esta continuidad de la reivindicación a la disidencia 
religiosa se podrá explicar la receptividad peculiar de 
ciertas regiones del país (como el distrito de Zitácuaro, 
en Michoacán) a la protesta política y social a través de 
la adopción de prácticas y comportamientos religiosos 
heterodoxos.’ Por lo tanto, si bien se ha constatado un 
interés naciente por el estudio de la heterodoxia religiosa 
durante la Colonia, los dos estudios mencionados son 
insuficientes. El análisis del impacto de la intolerancia 
religiosa sobre el fenómeno inmigratorio es novedoso. 
Pero también hace falta indagar con respecto al origen 
de la intransigencia religiosa catolicorromana en México 
y el consecuente surgimiento del anticatolicismorroma- 
no desde la primera década del siglo XIX y a lo largo del 
siglo, a través del fenómeno asociativo heterodoxo y sus 
prolongaciones anticlericales durante la Revolución y 
después en las d h d a s  de 1920 y 1930. 

Por supuesto, la historia inmediata debería prestar 
una mayor atención a las heterodoxias religiosas que han 
alcanzado un auge sin precedentes a partir de la década 
de 1940 y hasta la fecha, con la proliferación de asocia- 

lica y política. 
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ciones religiosas no catolicorromanas que han ampliado 
considerablemente el campo de la heterodoxia religiosa 
con una consecuente mutación del fenómeno. 

Fenómeno que deberá analizarse comparativamen- 
te respecto de su previa y primera estmcturaciún a partir 
de 1859. La creciente atomización del campo religioso 
mexicano ha llamado recientemente la atención de antro- 
p6logos y sociólogos, quienes sin una perspectiva histó- 
rica han retornado los lugares comunes de la "sospecha" 
y de la "conspiración".' Aquí también el rescate de larga 

itiralcanzar una comprensión mu- 
cho más matizada de las cansas y de la función de las 
hctcrodoxias religiosas en cuanto protesta política y so- 
cial laicnte o manifiesta. El estudioso de la historia inmc- 
diata deberá recurrir, por supuesto, a la tradición oral, a 
musa del carácter efervescente y caliente de muchas 
manifestaciones religiosas hetcrodoxas recientes en ML- 
xico, así podrá nutrir quizás una aproximación interdis- 
ciplinaria, a partir de la reflexión cn torno al carácter 
constitutivo de la tensión entre ortodoxia catolicorroma- 
na y hcterodoxia religiosa, en un país donde la heteroge- 
neidad estructural del espacio geopolíiico ha sido 
encubierta por una aparente homogeneidad religiosa ca- 
iolicorromana, garante de una cierta representación de 
nacionalidad; mientras otras representaciones laicizadas 
intentaron construirse desprendiéndose paulatinamente 
de aquélla o combatiéndola. El estudio de la heterodoxia 
rcligiosa mexicana, campo rico y en gran parte virgen, 
ubica al historiador frente ai problema clave de la identi- 
dad nacional y del pluralismo en un país donde ha prcdo- 
minado un doble centralismo y verticalismo. religioso y 
político a la vez. 

Notas 

1 Fshs actitudes y prácticas se cxtienden y llegan a conslituir una 
vcrdadera religiónlaica; asílod~,janentendertanlu Lafayc( 1784, 
pp. 85.102). al referirse a la contra-utopía laica, como W e e k  
(1977), al mostrar la función política y religiosa del milo de 
Juárez. 

2 Cabe mencionar que ya Garcia Cantú (1980, I'cd., 1969) había 
intuido la función contestataria del espiritismo, sin cmbargo, dc 
manera demasiado suscinta, en tres páginas sobre "espiritismo y 
socialismo". 

?Así, en el momento de la Indcpendencia SI: formó la "junta dc 
Ziiácuaro" en 1812; el mismo distrito fue un foco imporlante de 
lucha durante la Guerra de Tres Años; y luego, cn contra de la  
InkNención francesa, ahí mismo si  difundió la heterodoxia 
religiosa presbiteriana a partir de 1877 y tomó una parle activa 
en Is Revolución en 1911 

4Sobre este debate véase Bastian (1983) y In bibliografía final. 
llntran en este conjunto de fenómcnai atomi7adores del ampo 
religioso las manifestaciones católicas no rom:inus, prcjcmplo, 
la iglesia cismática del pucblo de la Nueva Jerusalem en 
Michoacán y el fideniismo en el pueblo dc Fspinazo, Nuevo 
I s h ,  culto católico autóciono de tipo laumatúrgico, cuyo auge 
corresponde a las décadas de 1970 y 1980. 
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