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Prélogo

Irene Casique
Roberto Castro

Este libro es la culminacién de una compleja investigacion socioldgica que
Cecilia Delgado Molina ha llevado a cabo en el estado de Morelos en relacion
con el problema de la violencia que asola esta region desde hace varios anos.
En el escenario politico y social de esta entidad, en efecto, han aparecido, con
una fuerza y magnitud sin precedentes, los problemas de la inseguridad y la
violencia que se observan también en otras partes del pais y que han venido a
sumarse a otros problemas de mds larga data en la entidad, como la pobreza y
la inestabilidad politica. Pero como suele ocurrir en sociedades con aspiracio-
nes civilizatorias, en el marco de esta situacion han surgido diversos actores,
propuestas y alianzas sociopoliticas que buscan construir salidas o alternativas
frente a la espiral de muerte e impunidad que se advierte en nuestra historia
reciente. Los acontecimientos registrados en Morelos en este contexto de inse-
guridad pueden parecer, a los ojos del ciudadano comtn, una amorfa suma de
crimenes, movilizaciones, pronunciamientos, denuncias, protestas y caos poli-
tico generalizado. En este libro, Cecilia Delgado Molina muestra el potencial
clarificador que la sociologia puede ejercer sobre un escenario asi.

La lectura de este trabajo dota al lector de claves que ayudan a analizar
y entender los discursos y acciones de algunos actores sociales del Morelos
contemporaneo, particularmente de aquellos que desde la Iglesia catélica han
adoptado posturas y emprendido acciones y movimientos de caracter poli-
tico, que a simple vista parecerian trastocar los acuerdos que durante muchos
anos han normado la delimitacion de espacios de accion diferenciada entre los
actores politicos y los actores religiosos. La historia reciente de Morelos es un
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Irene Casique y Roberto Castro

claro ejemplo de que las “barreras” entre estos dos dmbitos son flexibles, y que
incluso la permeabilidad social entre ellas puede ser la condicion de posibili-
dad para que las acciones de los actores adquieran pleno sentido.

No hay nada mds préctico para hacer investigacion social, decia Bour-
dieu, que una buena teoria. Asi lo demuestra la autora en este libro. Echando
mano de la teoria de los campos del estructuralismo genético, Cecilia Del-
gado Molina documenta que aquel caos aparente puede desentranarse, en
clave socioldgica, como la lucha que se libra entre diversos actores politicos
y religiosos en el esfuerzo, real o fementido, de luchar por la paz. Esto es, si el
rasgo distintivo de todo campo socioldgico es la existencia de un objeto espe-
cifico en disputa, lo que tenemos en el caso de Morelos es la confluencia de
dos campos, el politico y el religioso, que luchan por establecer la definicion y
el monopolio de las formas legitimas de luchar por la paz. Al mismo tiempo,
producto de sus propias dindmicas internas, cada campo (en particular el reli-
gioso) desarrolla diferentes aproximaciones a su relacién con el problema de
la inseguridad.

La autora examina en este trabajo los entrecruzamientos que han tenido
lugar entre el campo religioso y el politico en Morelos entre 2012 y 2017, si
bien, como corresponde a toda investigacion socioldgica rigurosa, el andlisis
sociogenético de la situacion actual la obliga a emprender la revisién de los
antecedentes desde mediados del siglo xx. Se trata de un anlisis que combina
héabilmente un sélido repaso de multiples fuentes de informacién, un com-
plejo trabajo tedrico y un sofisticado trabajo de campo.

Esta obra se estructura en cinco capitulos, a través de los cuales la autora
desvela el caso estudiado, ademds de que formula los planteamientos y pers-
pectivas tedricas desde los cuales, alo largo del trabajo, desarrolla una reflexion
diligente en la que identifica los principales debates en torno a las relaciones
entre religion y politica, asi como los conceptos rectores de la sociologia re-
flexiva de Bourdieu, propuesta tedrica central en este andlisis. En los capitulos
11, 111 y 1v, Cecilia Delgado Molina acerca al lector a los escenarios y actores
concretos del campo religioso en Morelos. Con ello se revela un tejido diverso
y complejo tanto de la institucion eclesial catdlica como de sus creyentes, que
se entrelazan en una dindmica permanente de encuentros y desencuentros,
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de cercanias y distancias, tanto al interior del campo religioso como en sus
relaciones con otros actores y dambitos sociales. En esa danza permanente, los
actores del campo religioso coinciden, desde posturas y racionalidades muy
diferentes, en trasladar sus acciones al campo politico.

Cada campo supone la existencia de actores sociales que lo hacen fun-
cionar, al mismo tiempo que son producto en buena medida de ese campo.
Esta sintesis dialéctica entre estructura que estructura la subjetividad de los
actores de manera tal que estos, en sus actuaciones (con mayores 0 menores
margenes de libertad), reproducen el orden al que pertenecen, se expresa en el
complejo concepto de habitus.

Para dotar de sentido y significado a todos estos elementos —actores y
sus disposiciones—, Cecilia recurre, en primer término, a la sociologia etno-
grifica, y complementariamente se adentra —y nos adentra— en una nove-
dosa herramienta metodoldgica, el HabytusAnalysis, la cual justamente busca
establecer relaciones entre las l6gicas y las acciones que se despliegan en el
campo. Se trata de una aproximacion al andlisis del habitus desarrollada en
Bielefeld, Alemania, y que por primera vez vemos aplicada en México.

En sociologia, la persona que investiga debe dilucidar de qué manera se
haya involucrada en la propia materia que analiza, ello para aumentar el grado
de control que se puede ejercer sobre la construccién del objeto de estudio.
Esto eslo que nos presenta la autora al final del libro. Destaca su transparencia
al describir su posicion en el campo que estudia. Ella estd muy consciente y
formula explicitamente que no le resultan ajenos ni los contextos ni los acto-
res analizados; por el contrario, muchos de ellos forman parte de su historia
personal. Por ello no pretende amparar detrds de una supuesta objetividad o
neutralidad el proceso de andlisis y los planteamientos que va construyendo,
sino que, en todo caso, hace de su propia inmersion biografica en el campo de
estudio un objeto de reflexién adicional que permite a quien lee comprender
mejor desde donde escribe y piensa la autora.

La relevancia y actualidad de este andlisis no podria ser mayor. No solo
nos proporciona una mirada detallada y comprehensiva de los principales pro-
cesos y actores que han jugado —o lo han intentado— papeles relevantes en
esta lucha por la paz que ha caracterizado la dindmica social morelense de los
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afnos mas recientes, sino que, sobre todo, permite comprender los patrones, los
ciclos y las regularidades de un proceso que, visto asi, resulta mucho menos
cadtico e incomprensible de lo que, como deciamos atrds, podria parecer en
primera instancia a los ojos no especializados. Asi, la autora muestra con maes-
tria, sobre un contexto en apariencia confuso e inaccesible para el entendi-
miento, que la sociologia puede ejercer la plegaria del desciframiento.
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En un territorio relativamente pequefio de México, Morelos, las dindmicas de
violencia durante la ultima década han llamado la atencién por su comple-
jidad, particularmente recrudecidas desde 2009 a partir del operativo de la
Marina en el que Arturo Beltran Leyva, lider del cartel de los Beltran Leyva,
muri6 acribillado. En 2013 Morelos fue catalogado por el indice de paz del
Institute for Economics & Peace como el estado menos pacifico del pais, lo
que representa un deterioro de casi el 70 % en diez afios; ademds, de acuerdo
con el Atlas de la violencia en Morelos, editado por la Universidad Auténoma
del Estado de Morelos (uaEM) y el Colectivo de Analisis de la Seguridad con
Democracia (Casede), en 2012 una de cada cuatro personas habia sido victima
de algun delito, y en 2014 Morelos fue una de las cinco entidades federativas
con mas delitos de alto impacto en el pais.

Esta investigacion estd geograficamente ubicada en el estado de More-
los, cuna del zapatismo durante la Revolucién mexicana y caracterizado desde
entonces por movilizaciones sociales de diverso tipo. Es una de las 32 entida-
des federativas del pais, con una extension de 4961 km?, lo que representa el
0.25 % del territorio nacional, y colinda con la Ciudad de México al norte, con
Guerrero al sur y al oeste, con Puebla al este y al sur, y con el Estado de México
al oeste y al noroeste.

En 2010, de acuerdo con el Censo General de Poblacién y Vivienda
(1NEGI 2010), Morelos contaba con una poblacién de 1777227 habitantes,
lo que representa el 1.6 % de la poblacién nacional, con una proporciéon mayo-
ritariamente joven (53.8 % de la poblacién entre 0 y 29 afios) concentrada en
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dos zonas metropolitanas importantes: la zona metropolitana de Cuernavaca,
compuesta por ocho municipios, y la de Cuautla, que concentra otros seis
(Aguayo, Pefna Gonzélez y Ramirez Pérez 2014).

En octubre de 2012, Graco Ramirez Abreu (Partido de la Revolucion
Democratica [PRD]) asumié el cargo de gobernador en un proceso electoral
en el que el tema de seguridad y violencia fue particularmente relevante. El
entonces candidato afirmo:

El problema de inseguridad que vive Morelos es producto de tres factores histo-
ricos: llegada de la delincuencia organizada en tiempo de [ Jorge] Carrillo Olea,
omision de los gobiernos panistas ante su presencia, y colusién de mandos poli-

ciacos estatales y municipales con ella (en Pefia Gonzalez 2014, 214).

La violencia directa estd transformando las dindmicas sociales y movi-
liza de manera individual y colectiva porque se vive en esos mismos niveles.
Colectivamente, porque todos perciben la violencia, pero se experimenta en
un nivel individual que genera movilizaciones colectivas para lidiar con ella.
Entre estas dindmicas colectivas se encuentra el surgimiento del Movimiento
por la Paz con Justicia y Dignidad (MPJD), que si bien escalé hasta convertirse
en un movimiento nacional, tuvo su origen en Morelos.

Desde la Iglesia catélica y a partir de la llegada del obispo Ramén Castro
Castro en 2013, el discurso eclesial y diversas practicas religiosas se orientaron
desde la disyuntiva violencia/paz como respuestas comunitarias a la violen-
cia social, por ejemplo, comités vecinales de vigilancia surgidos a partir de los
vinculos parroquiales, la celebracién de misas y colocacion de placas alusivas
a la paz en espacios donde habian sido acribilladas personas, jornadas de ora-
cién por la paz, entre otras. Estas practicas pronto se articularon en inicitativas
mads institucionalizadas, como el proyecto de Escuelas Libres de Violencia,
encabezado por la Fundacién Don Bosco, que impartia talleres de paz en
escuelas de nivel medio superior; el Encuentro Diocesano de Catequistas,
enfocado ala paz, yla apertura de centros de atencién a victimas de las violen-
cias; lo que en un momento dado rebasé los limites religiosos para articularse

en expresiones poh’tico-religiosas.
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El 31 de agosto de 2014, los sacerdotes de la zona pastoral San Mateo
—en el oriente del estado— y el obispo convocaron a la Peregrinacion y Misa
por la Paz en la ciudad de Cuautla, la segunda en importancia en Morelos.
Para esta marcha, las parroquias de la region suspendieron las misas matutinas,
convocaron a la gente a asistir y se cont6 con la presencia de 38 sacerdotes y
alrededor de 3 500 personas. El S de noviembre de ese mismo ano se realizd
en la catedral de Cuernavaca una misa y jornada de oracién por los normalistas
desaparecidos de la Normal Rural de Ayotzinapa, en la que estuvo presente la
familia de José Luis Luna Torres, uno de los normalistas desaparecidos, origi-
nario de Amilcingo, Morelos. A este evento se agregé una procesion silenciosa
convocada por algunos grupos (Comunidades Eclesiales de Base [CEB] y Her-
manas Auxiliadoras) y sacerdotes catélicos.

Ese mismo ano se inici6 el programa Morelos, Territorio de Paz, emanado
del Gobierno estatal en el marco del Programa Nacional para la Prevencion
Social de la Violencia y la Delincuencia (Pronapred), liderado por el sacerdote
catolico Antonio Sandoval, el Padre Tono, quien ya era secretario ejecutivo
del Consejo Ciudadano para el Desarrollo Social desde diciembre de 2012.
Se trataba, pues, de una revitalizacién de las dindmicas sociales entre religion
y politica, complejizada por la situacion critica de violencia que constituye un
desafio para las ciencias sociales.

Esta revitalizacion se observa claramente en la Caminata por la Paz, una
convocatoria de la Iglesia catélica en Morelos, que desde 2015 se constituyd
como un espacio de movilizacién politico-religiosa en el que han confluido
figuras de muy diversas esferas de la vida social y politica del estado de Morelos,
a la par de contingentes de las distintas parroquias de la didcesis," las escuelas
de inspiracion catdlica y muy especialmente movimientos o comunitarismos
catélicos de diverso tipo.

Por ejemplo, la primera caminata, celebrada el 23 de mayo de 2015, ocu-
1rid seis semanas antes de las elecciones intermedias y en ella participaron

En la Iglesia catélica, una didcesis es la region geogrifica en la que un obispo determi-
nado ejerce su jurisdiccion. A diferencia de otras didcesis, los limites civiles del estado de
Morelos coinciden con la circunscripcidn religiosa de la Iglesia catélica.
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visiblemente varios de los candidatos a la presidencia municipal de Cuerna-
vaca, mientras que entre los fieles catdlicos se apreciaban mantas que expresa-
ban una diversidad de posturas, desde la militarizacién para alcanzar la paz o
el aborto como forma de violencia, hasta la justicia social como requisito para
la paz, entre otras.

La Caminata por la Paz articula demandas ciudadanas, pues rebasa las
identificaciones religiosas y se proyecta “también hacia otros espacios de la
construccion del si y del colectivo: giros politicos [ ... ] [sociales] éticos, liga-
dos por cierto a cuestiones religiosas” (Carbonelli y Giménez Béliveau 2016,
332), pero que al mismo tiempo dan cuenta de la diversidad interna de la Igle-
sia catélica, que muestra versiones contrastantes del significado de ser catélico
(De la Torre 2006).

De acuerdo con la Encuesta Nacional de Valores: lo que nos une y nos divide
(Parametria y Banamex 2010), en Morelos “la mayor forma de participacién
[social] es en grupos de Iglesia o, en general, de caracter religioso [ ... ] la insti-
tucién de mayor confianza en el estado son las iglesias” (Aguayo, Pefia Gonza-
lez y Ramirez Pérez 2014, 177, 178), y hay una historia que no se debe perder
de vista, pues solo asi se comprenden las referencias de algunos actores al tra-
tar de explicar el activismo del actual obispo, recordando a obispos anteriores,
como Sergio Méndez Arceo, quien estuvo involucrado en el apoyo a movi-
mientos obreros y sociales, o a Luis Reynoso Cervantes, quien formé parte
de la Coordinadora de Movimientos Ciudadanos, que lider¢ el juicio politico
contra el exgobernador Jorge Carillo Olea en 1998.

La organizacion y participacion institucional de la Iglesia catélica en
estas iniciativas, que alrededor del binomio violencia/paz hallan interseccién
con la politica en Morelos, me llevé a preguntarme ;qué posibilita estas nuevas
practicas de actores religiosos en la vida politica de la entidad?, y ;estas prac-
ticas tienen efectos sobre el escenario politico y social de Morelos?, asi como
reflexionar sobre los intereses del obispo y de la Iglesia institucional al participar
en el escenario politico.

Estas preguntas producen sentido si consideramos que el obispo de la
didcesis de Cuernavaca, ademds de en las caminatas por la paz, habia tenido
clara participacion en el escenario politico morelense. Por ejemplo, en julio de
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2016 recibi6 en la catedral de Cuernavaca a cerca de cien organizaciones civi-
les y al entonces rector de la UAEM,* en donde conformaron el Frente Amplio
Morelense (FAM) “para exigir la destitucion del gobernador Graco Ramirez
y la desaparicion de los poderes Legislativo y Judicial, ante la crisis de inse-
guridad y gobernabilidad en la que, aseguran, el mandatario perredista ha
sumido a Morelos” (Morelos Cruz 2016, 22); de igual modo, en diciembre de
ese mismo afo permitié que el entonces alcalde de Cuernavaca, Cuauhtémoc
Blanco, realizara una huelga de hambre en el atrio de la catedral cuando fue
declarado culpable en el juicio politico al que lo sometié el Congreso estatal.

El ano siguiente, el 15 de marzo de 2017, el obispo convocé a un desa-
yuno al que acudieron “politicos, académicos y sociales que aspiran a la guber-
natura del estado, para constituir un bloque opositor ‘contra la impunidad’ en
Morelos” (Miranda 2017) al que la prensa local llamé “Frente Anti-Graco”,
y ahi estuvieron presentes todos los que hasta ese momento se consideraban
“candidateables”, excepto Antonio Sandoval, el expadre Tofo, quien aban-
don¢ el ministerio sacerdotal el 1.0 de diciembre de 2014, después de un ano
sabético dedicado exclusivamente a las labores del programa Morelos, Territo-
rio de Paz, y que se separ6 del Gobierno estatal para buscar su candidatura por
la via independiente.

Después de este desayuno, el secretario de Gobierno de Morelos, Matias
Quiroz Medina, anuncié que solicitaria “al Nuncio Apostdlico de México,
Franco Coppola, a la Conferencia del Episcopado Mexicano (CEM) y a la
secretaria de Gobernacidn, [lo] sujeten al orden [ ... ], [pues] se ha convertido
en un actor politico” (Monroy 2017); sin embargo, el obispo no se retiré de

estas actividades, sino que en julio de ese mismo afno encabezé con el rector

Doctor Alejandro Vera Jiménez, quien se enfrenté durante casi tres afios al Gobierno
estatal debido a que le retuvieron las participaciones federales y estatales para la UAEM
aduciendo malos manejos financieros, y a quien buscaron fincarle responsabilidades
legales, y por su parte, argumentaba una persecucion politica producto de los sefiala-
mientos y participacion de la universidad en el descubrimiento y apertura de unas fosas
clandestinas del Gobierno estatal en Tetelcingo, Morelos.
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de la UAEM, el poeta Javier Sicilia,> empresarios y lideres transportistas de la
entidad, la llamada Marcha por Morelos hacia la Secretaria de Gobernacion
para pedir la intervencién de Miguel Angel Osorio Chong, secretario de
Gobernacion federal.

Al mismo tiempo, la diversidad de manifestaciones que pude observar al
interior del colectivo de creyentes catdlicos, que se expresaba e involucraba en
estas iniciativas, me llevd a preguntarme ;qué efectos tenian sus practicas reli-
giosas sobre la manera en que afrontaban la situacién de violencia que experi-
mentaban?, ;qué les motivaba a participar en estas iniciativas concretas y qué
sentido encontraban al asistir a las movilizaciones —caminatas—?, ;lo vivian
como una experiencia religiosa o como una experiencia politica?, y en dado
caso, ;como gestionaban estos transitos?

A partir de este trabajo, he tratado de comprender sociolégicamente lo
que se reporta periodisticamente para ver estas practicas mas alla de los prota-
gonismos personales y de la explicacién que ve en la Iglesia catolica una posi-
cion de poder per se, puesto que la participacion de esta en politica, tanto como
institucion como en la figura del obispo en turno, no se trata de una caracteris-
tica intrinseca a la institucion eclesial ni de los individuos que la presiden, pues
las précticas en si mismas no tienen valor, sino que encuentran su valor en el
conjunto de relaciones que determinan su sentido; se trata de un estado de las
relaciones posibles asentadas en las condiciones estructurales e histéricas que
posibilitan la coyuntura. Asi, dichas practicas —los activismos politicos de los
obispos, en este caso— no son iguales entre si y no siempre la Iglesia catdlica
alcanza a ser portadora de demandas sociales mas amplias 0 que resuenan mas
alld del campo religioso, aun cuando su jerarquia asi lo desee.

Las preguntas, como veremos en las conclusiones de este libro, rebasan
el caso de Morelos y nos ayudan a complejizar los debates sobre laicidad y
secularizacion tan presentes al abordar las relaciones entre religion y politica.
Al mismo tiempo, nos invitan a pensar las orientaciones que la practica reli-
giosa da a los creyentes que viven en un entorno de violencia social, la 16gica

3 Fundador del Movimiento por la Paz con Justicia y Dignidad (MpjD) y secretario de Exten-

sién Universitaria de la uaEM de 2014 a 2017, durante el rectorado de Alejandro Vera.
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que sigue esta practica y su incidencia en sus actividades politicas y en la cons-
truccion de demandas ciudadanas.

En este texto no entraré en la discusion sobre lo que significa, concep-
tualmente hablando, la construccién de paz; basta decir que aun no existe con-
senso sobre lo que significa la paz, pues existe una “tajante dicotomia entre
minimalismo —que limita la paz a una disminucién de los homicidios relacio-
nados con el enfrentamiento armado (cf. Berdal y Malone 2000)— y maxima-
lismo —que equipara la paz a un profundo cambio social (cf. Galtung 1975)”
(Rettberg 2014, 20).

Hablo de un binomio violencia/paz porque aun sin estos consensos, los
conceptos aparecen permanentemente ligados como contrapartes que posibi-
litan la movilizacién en espacios intermedios entre religion y politica. La paz,
como vocablo convocante, aparece a manera de idea transversal que cruza
el campo catolico en general como respuesta a una preocupacién comun: la
violencia.

La investigacion fue desarrollada en dos niveles o dimensiones de obser-
vacion: por un lado, los actores colectivos, es decir, la institucion vertical y los
grupos catdlicos a los que llamamos comunitarismos en el sentido que refiere
Verénica Giménez Béliveau (2016, 170) al hablar de grupos catélicos que “son
portadores de principios claros y definidos, y estin dispuestos a defenderlos
en la escena publica [pues] los espacios de formacion del grupo han contri-
buido a crear o a recrear una utopia movilizadora entre los miembros de las
comunidades”. Por otro lado, las personas creyentes en tanto individuos que
participan de diversas maneras en estas iniciativas, incluidas o no las movili-
zaciones publicas, y que muestran una diversidad en la composicion de lo que
parecia ser un reclamo homogéneo: la paz, en practicas a las que ellos mismos
se refieren como de “construccion de paz”*

Esto probablemente se deba a que se trata de un lenguaje habitual en la dimensién de Jus-
ticiay Paz de la Conferencia del Episcopado Mexicano (CEm), de la que el obispo de Cuer-
navaca era presidente en ese tiempo, asi como en la Comisién Episcopal para la Pastoral
Social-Caritas México y Latinoamérica, de la que el Padre Tofio fue presidente y que impar-
tieron diversos talleres en la di6cesis de Cuernavaca alrededor de estas iniciativas.
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Me ha interesado como estas personas que en un momento dado encuen-
tran “respuestas religiosas en la vida diaria [ ... ] [y tienen ciertas] disposiciones
para dar sentido a sus practicas” (Suarez 2015, 34) interpretan sus experiencias
humanas en referencia a fuerzas trascendentales (Schifer 2010), y a partir de
alli significan de manera distinta su participacion en estas actividades.

Al estudiar ambos niveles he buscado articular lo estructural y lo sub-
jetivo, las conexiones y las relaciones entre estos niveles de observacion, asi
como también entre estas conexiones con lo politico, a partir de una estrategia
tedrico-metodoldgica que detallaré en el primer capitulo, distancidndome de
los enfoques tedricos de la laicidad y la secularizacién, pues me ha interesado
comprender estas conexiones mds alld de un nivel normativo.

La investigacion estd restringida al campo religioso catélico, pues si bien
en la primera Caminata por la Familia y por la Paz en 2014 participaron repre-
sentantes y miembros de Iglesias evangélicas, como lo venian haciendo en
anos anteriores cuando el centro de la caminata era la “defensa de la vida” y la
oposicion a laslegislaciones de interrupcién legal del embarazo, no lo hicieron
en ninguna de las convocatorias siguientes, al menos no de manera visible.

Morelos es un estado con un indice de pluralidad religiosa® superior a la
media nacional, marcado por un decremento constante del catolicismo desde
1950, cuando la adscripcion religiosa situaba a los catélicos en un 97.2 % (tabla
1), mientras que actualmente Morelos ocupa el lugar veinticuatro a nivel
nacional en la tasa de catolicismo, y destaca por su alta heterogeneidad inter-
municipal, pues “entre los municipios de mayor catolicismo (90.3%) y los de
menor (67.6 %) se observa una diferencia de 23 puntos porcentuales” (Rivera
Sanchez, Odgers Ortiz y Hernandez Hernandez 2017, 20); sin embargo, la

Dicha diversificacién, que no es exclusiva del estado, ha sido regionalizada por Liliana
Rivera, Olga Odgers y Alberto Hernandez (2017, 88), quienes consideran que su confor-
macion histérica se debe a “la interconectividad a través de las carreteras y las vias férreas,
asi como la dindmica de los estados vecinos (Puebla, Guerrero, el Estado de México y el
Distrito Federal) [...] al igual que la conformacién de redes migratorias con destino a
Estados Unidos, asi como las movilidades recurrentes de migracion interna a lo largo de
varias décadas”.
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Cuadro 1.1
Distribucién porcentual de la poblacion seguin credo religioso
Morelos (1940-2010)

1940 1950 1960 1970 1980 2000 2010

Catélica 96.1 97.2 95.7 94.2 90.5 84.5 80.4
Otras cristianas 1.6 2.3 2.7 3.7 52 10.5 13.2
Judaicas 0.0 0.0 0.4 0.2 0.1 0.1 0.2
Otrareligion 0.3 0.5 0.6 0.5 1.1 0.5 0.1
Ninguna 20 0.0 0.6 0.6 3.2 4.3 6.2
Total 100.0 100.0 100.0 100.0 100.0 100.0 100.0

Fuente: Elaboracién propia con base en Rivera Sdnchez, Odgers Ortiz y Herndndez Hernandez
(2017,84).

presencia de otras religiones en el espacio publico o politico, hasta el momento
de escribir estas lineas, es limitada, posiblemente porla historia y estructura del
campo religioso en Morelos.

El trabajo de campo que sustenta esta investigacion se ubica entre los
anos 2012 y 2017, en diez municipios del estado y de manera intensiva en
las dos ciudades principales: Cuernavaca, la capital, y Cuautla, entre 2014 y
2016, e incluye una etnografia digital a partir de las redes sociales de actores que
participan en estas iniciativas, asi como entrevistas con creyentes de diversos
movimientos laicales que participaban activamente en actividades relacionadas
con la paz realizadas durante el segundo semestre del 2016, aunque de hecho
se remonta a 1952, a partir del trabajo con fuentes historiogrificas, hemero-
gréficas y de archivo para construir la propuesta de los diferentes estados del
campo religioso en Morelos.

Aunque mi primer acercamiento al trabajo de campo de manera directa se
inicié en 2013, siempre he estado en él, pues se trata de mi estado natal, donde
resido e identifico, personal o medidticamente, a muchos de los actores mas
visibles. La decision de fechar el comienzo del periodo a investigar en 2012
obedece a que el 1.° de octubre de ese afio tomé posesion como gobernador del
estado Graco Ramirez Abreu, quien como candidato de la alianza entre el PRD,
el Partido del Trabajo (pT) y el Partido Movimiento Ciudadano (Mc), fincé su
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campana en las promesas de seguridad y paz, en una abierta critica al incremento
delos indices de violencia observados durante el sexenio anterior presidido por
Marco Adame Garcfa del Partido Accién Nacional (PAN), quien provenia de un
comunitarismo catolico enfocado en la formacion de lideres politicos, mientras
que siete meses después, el 15 de mayo de 2013, arribé como nuevo obispo de
la diécesis de Cuernavaca Ramén Castro Castro, quien en ese momento presi-
diala dimension de Justicia, Paz y Reconciliacion de la CEm.

Con un proceso que continta vivo y del que no conoceremos la pro-
fundidad de su impacto sino hasta que pase mds tiempo, fechar el final de
la investigacion ha sido mds complejo. Por un lado, he tenido que poner un
limite temporal por las condiciones de posibilidad que supone una investiga-
cién de esta naturaleza; por otro, porque realizar una investigacién coyuntural
nos enfrenta a situaciones para las que no podemos estar preparados. EI 19
de septiembre de 2017 Morelos cambid, me atrevo a decir, para siempre. Las
afectaciones provocadas por el sismo de 7.1 grados en la escala de Richter, con
epicentro en el municipio morelense de Axochiapan, devastaron el estado. Se
calcula que casi dieciséis mil viviendas fueron afectadas (Martinez, F. 2017)
y casi desaparecieron colonias completas en distintos municipios, algunas de
ellas donde realicé parte del trabajo de campo para esta investigacion, como
es el caso de la colonia Ampliacién Altavista, municipio de Cuernavaca (Mata
2017), yla colonia Zapata en el municipio de Jojutla (Nava 2017).

Deacuerdo con el entonces vicario general dela diécesis ylos informes de
la delegacion estatal del Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH),
de los 259 inmuebles catalogados por el INAH con dafios, 252 son templos
religiosos catdlicos, entre parroquias y capillas; de ellos, 53 tienen danos leves;
83, danos moderados, y 123, danos severos, entre estos tltimos, la catedral de
Cuernavaca. Algunos de los que presentaron dano leve y moderado estuvieron
en condiciones de volver a ser usados a lo largo del 2018, aunque al finalizar
ese ano muchos continuaban cerrados y las reparaciones y restauraciones de
aquellos con dafios severos se proyectaron para finales del afio 2020 (Vica-
rio general de la di6cesis de Cuernavaca, comunicacion personal, 4 de enero
de 2018). Mas alla de los dafos al patrimonio cultural que esto ha implicado,
pues varios de ellos son templos enlistados en las listas de Patrimonio Cultural
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de la Humanidad, estos hechos han transformado las preocupaciones y acti-
vidades pastorales y cotidianas de la Iglesia catélica en Morelos en todos sus
niveles, no solo por el aspecto material, sino por las implicaciones comuni-
tarias, algo que serfa interesante explorar con mayor detalle. Eso marcé el fin
de la investigacion, pues aunque recuperamos algunos datos en el camino ala
jornada electoral del 2018, la agenda y las preocupaciones de todos se modifi-
caron y resulté imposible incorporarlas aqui.

El texto estd organizado en cinco capitulos, las conclusiones y un ex-
curso. En el primer capitulo parto de situar como se piensa la religion sociol6-
gicamente, a partir de elementos que nos permiten ubicar las funciones de la
religién como resultado del estudio empirico, y ubico los debates en torno a
la diferenciacién de esferas que cruzan las relaciones entre religion y politica.
Posteriormente, presento la propuesta con la que he construido el abordaje
tedrico-metodoldgico de esta investigacion: a partir de una sociologfa dis-
posicional, relacional y praxeoldgica asentada en la tradicion de la sociologia
interpretativa o comprensiva de Max Weber y la sociologia reflexiva de Pierre
Bourdieu; asi como un abordaje metodolégico combinado desde la sociologia
etnografica, una propuesta para la construccion del campo religioso y el ana-
lisis de habitus.

Este trabajo es una propuesta de abordaje teérico-metodoldgico cons-
truida a partir de dos conceptos fundamentales propuestos por Bourdieu: el
campo, el cual da cuenta de las posiciones que determinados agentes (indivi-
duales, colectivos o institucionales) ocupan en una esfera de accién especiali-
zada 'y que grosso modo refieren al aspecto estructural de las practicas sociales,
y el de habitus, como conjunto de disposiciones por las que los individuos
estan mds orientados a una forma u otra de percibir y enjuiciar o interpretar
sus experiencias, y a partir de ello, actuar.

Los siguientes capitulos se tejen de manera conjunta a partir de este
abordaje y constituyen de manera integral mi propuesta de lectura socioldgica.
Me ocupo primero de la dimensién diacrénica del campo religioso catélico en
Morelos (capitulo 2), sin la que no se puede comprender la dimensién sincré-
nica (capitulo 3). Es con las posiciones del campo —que trazo en estos dos
capitulos— que adquieren pleno sentido las disposiciones de los creyentes
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(capitulo 4), y finalmente, en el capitulo S muestro la articulacién de posicio-
nes y disposiciones a partir del analisis de las practicas.

Asi, en el segundo capitulo presento la historia y el contexto de las opcio-
nes del catolicismo local a partir de 1952, con una propuesta metodoldgica
basada en los conceptos de nomos y doxa, a partir de la cual identifico tres
momentos o estados del campo religioso en Morelos: la opcién por los pobres
(1952-1982), la emocién y promocion (1983-2000) y las luchas al interior del
catolicismo (2000-2013), donde se enmarcan los conservadurismos catélicos
y la emergencia de la violencia. La decision de tomar esa fecha obedece a que
a partir de 1950 se aprecia una creciente diversificacion del campo religioso y
una creciente institucionalizacién y complejizacién del campo catélico. El capi-
tulo cierra con un andlisis de la musica litirgica como manifestacion concreta
del principio de visién y divisién del “verdadero” o “correcto” catolicismo que
domina en determinados momentos histéricos, y desde tal balance estructuro
los estados 0 momentos del catolicismo en Morelos.

Después paso al andlisis de las iniciativas de la Iglesia catélica como res-
puestas a la situacion de violencia en el periodo 2012-2017, que se ven marca-
das fuertemente por interacciones e interpenetraciones con el campo politico
en un escenario de transformacion en torno a las modalidades de interaccidn,
y de redefiniciones en la forma en que funcionan las relaciones entre politica y
religion, asi como de un contexto cambiante. El tercer capitulo cierra con la
presentacion de dos casos que ilustran las relaciones de interpenetracion entre
estos campos: el del exsacerdote Antonio Sandoval, quien buscé ser candidato
independiente a la gubernatura de Morelos en el 2018, y el conflicto con los
mayordomos del santuario del Senor de Tepalcingo, proceso en el que intervi-
nieron los Gobiernos estatal y federal.

El cuarto capitulo presenta la forma en que creyentes de grupos catolicos
diversos que participan activamente en iniciativas y movilizaciones alrededor
del binomio violencia/paz adscriben sentido a sus experiencias desde refe-
rencias simbdlicas religiosas, a partir de entrevistas con las que construi tres
modelos de disposiciones: catolicismos de opcién preferencial por los pobres, cato-
licismos emocionales y conservadurismos catdlicos. El anlisis de las entrevistas,
basado en la metodologia de HabitusAnalysis, nos permite identificar cémo
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los actores, al interpretar sus experiencias de violencia, realizan transforma-
ciones identitarias que se traducen en estrategias y dan lugar al surgimiento de
identidades colectivas que articulan reacciones comunes a quejas sociales, en
este caso, la situacion de violencia. Posterior a estos modelos, presento hallaz-
gos diferenciados con relacién a la clase social, para mostrar la relevancia que
adquiere pensar el espacio social mas amplio, lo que ademas agrega compleji-
dad al propio fendmeno de la violencia.

El capitulo cierra con el caso de los actores que participan en los centros
de Atencién a Victimas de las Violencias (cavv), para mostrar la légica de su
surgimiento y funcionamiento, que incide en el poco éxito de la iniciativa, y
ademds que los procesos eclesiales no ocurren mediante una instruccion verti-
cal, sino porque los creyentes invierten su energfa afectiva en proyectos que les
significan a nivel personal. A los laicos no “los manda la Iglesia” ni el sacerdote,
son sus disposiciones y la posicién que ocupan en el campo lo que explica que
se involucren o no en estas iniciativas.

En el quinto y dltimo capitulo presento el andlisis de la Caminata por la
Paz en sus distintas ediciones, o marchas por la paz, como les dice la gente, que
resultan un escenario propicio para observar en accion las conexiones entre
posiciones y disposiciones en el campo religioso catélico. Los debates sobre
la trayectoria geografica de la marcha y la organizacién de los contingentes,
los mensajes, las actividades de cierre y los actores colectivos convocados a
la marcha muestran las disputas y posiciones que diversos grupos ocupan en
el campo, asi como sus disposiciones. Quienes ahi convergen significan de
diversas maneras el sentido de la marcha y su participacion en ella. Aunque
todos estén ahi por la paz, la manera en que la marcha contribuye a ella estd
relacionada con las causas que adscriben a la violencia, y a partir de esas inter-
pretaciones es que la participacion en las marchas se despliega como una estra-
tegia en la que persiguen diferentes fines. La intervencion de actores politicos
y sociales de otros campos pone de manifiesto las interacciones entre campos
y la configuracién de la paz como algo que al percibirse y vivirse como perti-
nente, incluso vital, moviliza a determinados agentes que estan dispuestos a
responder a estas invitaciones del campo.
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El trabajo concluye con la presentacién de los principales hallazgos y las
lineas abiertas de investigacion. En tanto se aborda un tema de coyuntura y
en transformacién continua, como ya mencioné, no es ficil poner punto final,
se trata de un proceso vivo y del que no conoceremos la profundidad del im-
pacto sino hasta pasado un tiempo; sin embargo, estoy convencida de que la
tarea sociologica debe ir mds alla de la coyuntura para realizar planteamientos
que permitan comprender aquello que hace posible las transformaciones en
los campos y el espacio social.

El excurso que incluyo al final de este texto es una apuesta por hacer
explicitas mis cercanias con el campo y los procesos involucrados, emociona-
les e intelectuales, como una condicién metodoldgica de la investigacion. Sé
que escapa a la presentacion de resultados que suele esperarse de una investi-
gacion, pero es una apuesta por dejar patente lo que se experimenta al hacer
investigacion en ciencias sociales: que la investigacion involucra la totalidad
de la persona, con afectos, antipatias, emociones y la mirada que nos devuel-
ven quienes tratamos de estudiar. Al mismo tiempo, es una forma de mostrar
desde donde concibo la practica socioldgica como espacio que demanda una
capacidad reflexiva permanente para desmontar aquello que se nos presenta
como obvio, y a su vez, es un posicionamiento sobre la necesidad de hacer
transparente la forma en que construimos el conocimiento social, sin por eso
demeritar su estatuto cientifico.
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Teoria y métodos para un abordaje
disposicional, relacional y praxeolégico

Mi modelo tedrico se tiene que pensar siempre

como un cuadro en relacién a todos los cuadros posibles.

Hacer algo como lo hacemos es, siempre, no hacerlo como los demas.
Aunque no tengamos la intencién de distinguirnos.

Entender lo que hace alguien es entender que no hace otra cosa.

PIERRE BOURDIEU
La sociologia es un deporte de combate

La religion ha sido objeto de estudio en la sociologia desde sus origenes, porlo
tanto, existen distintos tipos de estudios sociorreligiosos de acuerdo con sus cri-
terios tedrico-metodoldgicos: la sociologia religiosa, la sociologia de las religio-
nes y la sociologia de la religion (Ferro 1985). Sin buscar resolver el problema
de la existencia o la naturaleza de Dios o de los dioses, asunto que compete ala
teologia, la sociologia religiosa ha sido una ciencia auxiliar de la teologfa pasto-
ral,’ y por su parte, se ha desarrollado una sociologia de las religiones que estu-
dia los corpus religiosos institucionalizados (Soneira 1996); sin embargo, la
sociologia dela religion, como subdisciplina de la sociologia, ha experimentado

La sociologia religiosa, que tuvo un desarrollo particularmente importante en Europa
durante los anos cuarenta, estuvo vinculada a una renovacion pastoral en el catolicismo.
Soneira (1996, 37) dice: “Tuvo como figura pionera a Gabriel Le Bras, seguido por un
conjunto de jévenes sociélogos, muchos de ellos sacerdotes (Houtart, Leclerq, Boulard,
Labbens, Pin, Carré, Chenu, entre otros)”.
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una revitalizacién durante el ultimo medio siglo, para reclamar su espacio
como una ciencia que busca explicar el fenémeno religioso en su complejidad
y singularidad, sin que esto signifique una filiacién determinada con algo mds
que el conocimiento cientifico.

Por otro lado, las relaciones entre religion y politica han sido materia de
diversas disciplinas en las ciencias sociales, entre ellas la sociologia, la cien-
cia politica y el derecho. Cada una ha constituido sus propuestas tedricas para
abordar estas relaciones, y en nuestro pais este proceso ha estado marcado por
la posicion oficialmente laica, en muchos casos anticlerical, del Estado mexi-
cano durante buena parte del siglo xx.

Pensar sociolégicamente religion y politica

Definir la religién como objeto socioldgico es un debate que ha marcado todo
el siglo xx, siendo la division mas cldsica la de definiciones funcionales y sus-
tantivas de religion. Las primeras se enfocan en explicar las funciones de la
religion (lo que esta hace) y vienen de la tradicion fenomenolégica de Alfred
Schutz (1995), asi como del funcional-estructuralismo (Merton 1979), y se
proponen identificar las funciones de la religion, tales como legitimacién, inte-
gracion y compensacion.

Por su parte, las propuestas sustantivistas se han concentrado en definir
lo que la religion es, y adjudican ciertas propiedades fijas a una entidad sagrada
que no necesita de ningtn tipo de relaciones para ser lo que es. Es el caso de
la cldsica definicién de Durkheim en Las formas elementales de la vida religiosa,
donde concibe la religién como “un sistema solidario de creencias y practi-
cas relativas a las entidades sacras, es decir, separadas, prohibidas; creencias y
practicas que unen en una misma comunidad moral, llamada iglesia, a todos
los que se adhieren a ella” (Durkheim [1912] 2000, 98).

Las criticas a ambos tipos de definiciones se han discutido profusa-
mente, especialmente cuando se trata de hacer uso de ellas en condiciones
empiricas especificas. A las definiciones sustantivistas se les acusa de reducir
“el sentido de la religion a las propiedades de las religiones institucionales,
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[mientras que] las definiciones funcionalistas [ ... ] consideran que las institu-
ciones seculares son capaces de producir religiosidad en cuanto cumplen con
las funciones propias de la religién” (De la Torre 2012, 23).

Aunque algunos autores distinguen otras clasificaciones para las defini-
ciones socioldgicas de religién (Dobbelaere y Lauwers 1973; Soneira 1996),
otros afirman que las definiciones son “materia de la menor importancia” (Ber-
ger 1971, 241). Destacamos a Weber, quien se rehusé a dar una definicién de
religién afirmando que el foco debe estar en “las condiciones y efectos de un
determinado tipo de accién comunitaria, cuya comprension se puede lograr
solo partiendo de las vivencias, representaciones y fines subjetivos del indi-
viduo —esto es, a partir del sentido—, pues su curso externo es demasiado
polimorfo” (1974, 328).

Dado que en esta investigacion trabajé a partir de iniciativas emanadas
de la Iglesia catolica institucional y con laicos,” puede resultar ficil asirse a una
definicion sustantivista, definiendo lo que es religioso a partir de los pardme-
tros institucionales; sin embargo, mi reflexion esta ubicada justamente en las
permeabilidades de lo politico y lo religioso, por lo que abordo la religiéon no
como “un ‘hecho’ dado, como un producto que ya esta alli, una ‘institucién
instituida’ a la cual ‘se pertenece’ o no, sino en lugar de ello, como una red
dindmica de relaciones en movimiento™ (Maduro 2002, 603), que no puede
ser abstraida de sus condiciones histéricas y sus dimensiones culturales (Par-
ker 2008). Esta red est4 constituida “tanto por las relaciones verticales de su
jerarquia, como por las tramas horizontales [ ... ] [de los propios laicos] que
la recorren desde distintos puntos, no necesariamente dirigidos del centro a la
periferia” (De la Torre 2006, 18).

En todo caso, se trata de un “modo de observacién de lo religioso” que
busca concentrarse en las disposiciones de los creyentes y “de sus maneras de

En esta investigacion los laicos son las personas creyentes catdlicas, no clérigos ni con-
sagradas, que participan activamente en las tareas y actividades de evangelizacion de la
Iglesia.

Todas las traducciones de referencias o textos originales en idioma extranjero que apare-

cen en el documento son propias.
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encontrar respuestas religiosas en la vida diaria, de sus disposiciones para dar
sentido a sus practicas” (Sudrez 2015, 34) en un contexto marcado por la vio-
lencia, observando al mismo tiempo su praxis religiosa para articularla con las
practicas de actores’ religiosos colectivos y las estructuras sociales (Schifer et
al. 2016). Sin embargo, de acuerdo al enfoque teérico con el que abordo esta
investigacion y dado que mi interés estd puesto en las permeabilidades entre
religion y politica, los creyentes son solo un lado de la moneda, por lo que me
concentro también en las practicas de la Iglesia institucional y “en su poder y
la capacidad que tiene para actuar [ ... ] en relacién con otros y con las opor-
tunidades y constricciones sociales en las que estén situadas” (Schifer et al.
2016, 153).

Asi, mi manera de trabajar la religién considera elementos fenomeno-
légicos y sustancialistas de la religion, y sitia de manera central las disposi-
ciones y su relacién con las posiciones sociales, lo que me lleva a ubicar las
funciones de la religién como resultado del estudio empirico.

Finalmente, el debate sobre lo que la religion es remite de manera inevi-
table a lo que la religion no es y a la clsica diferencia entre “lo sagrado” y “lo
profano’, en el marco de la discusion sobre la separacion de esferas. Como
apuntaba Gilberto Giménez, en el ultimo de los casos nos obliga a situarnos
frente al debate de la modernidad por y para América Latina (1996).

El problema de la diferenciacion

Danilo Martuccelli (2013, 29), al estudiar el pensamiento sociolégico sobre la
modernidad, propone matrices que caracterizan espacios “de invencion tedrica

°  Si bien Pierre Bourdieu utiliza la nocién de agente social para superar las dicotomias
individuo/sociedad y sujeto/objeto, en este texto utilizamos también el término actores,
tanto individuales como colectivos, puesto que el enfoque se concentra en las préacticas
como aquello observable de las disposiciones y las posiciones, los aspectos subjetivos
(16gica préictica) y objetivos (16gica de la practica) de la praxis, como veremos con mayor
detalle en el segundo capitulo.
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y de descripcion de la modernidad”, entre ellas, las de la diferenciacion social y
la racionalizacion. La matriz de la diferenciacion social “en su linea minima
de interpretacion [ ... ] trata siempre de demostrar cémo progresa la sociedad,
evolucionando siempre de lo simple a lo complejo, de lo homogéneo hacia lo
heterogéneo” (2013, 35); mientras que la matriz de la racionalizacién inter-
preta el advenimiento del mundo moderno “a partir de orientaciones religiosas
iniciales, antes del ingreso de la modernidad en un largo proceso de desencan-
tamiento del mundo [ ... ] [caracterizado] por la expansién de la racionalidad
en todas las esferas de la vida social” (Martuccelli 2013, 167).

Sea que pensemos en términos de division social del trabajo (Durkheim),
separacién de esferas (Weber) o campos especializados (Bourdieu), la idea de
la modernidad estd intrinsecamente asociada a la de secularizacidn, que en
ultima instancia promulgaba la confinacién de lo religioso al espacio privado,
sin ningun papel activo en la vida social.

La irrupcién conceptual de la secularizacion se sitta en los debates de la
segunda posguerra mundial, en una buena medida marcada por el contexto
sociohistdrico europeo que ve vaciarse los templos, pero que ademis esta cla-
ramente asociado a una idea de la modernidad en la que “el racionalismo y el
empirismo se fusionaron (Hughes 1999) para generar una serie de explicacio-
nes cientificas de la realidad con base en un conjunto de dicotomias” (Rosales
Ortega 2007, 175), y que se asociaron al progreso la emancipacién, la autono-
mia, las opciones personales y la separacion progresiva de las funciones a partir
de una racionalizacion de esferas. Sin embargo, la experiencia empirica no per-
mite sostener la idea de la secularizacién de manera univoca y, por lo tanto, los
debates sobre como conceptualizarla han sido multiples, sin que se encuentren
del todo cerrados. Entre las diversas conceptualizaciones podemos encontrar:
a) laidea de una decadencia de la religion en el mundo moderno desacralizada
y sustituida por una racionalidad moderna (Dobbelaere 1981; Weber 1987;
Wilson 1969); b) un proceso de mundanizacién de la religién, de desinstitu-
cionalizacién y privatizacién de lo religioso (Berger 1971; Durkheim 2000);
¢) una diferenciacién de esferas relativamente auténomas (Bourdieu 2006a;
Cochran 1990); d) una transferencia de significaciones, creencias y actividades
de la esfera religiosa a la esfera secular que dan lugar a transformaciones de la
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naturaleza y localizacién de lo religioso (Bellah 1967; Geertz 2006; Luckmann
1973; Mardones 1996); e) un proceso de recomposicion de las creencias reli-
giosas (Hervieu-Léger 2005); f) una transicién de un mundo homogeneizado
a un mundo heterogéneo en el que se dan reajustes dindmicos entre religion
y sociedad (Frigeiro 1998; Poulat 1994), y g) procesos diversos, anclados en
particularidades contextuales, que exigen hablar de secularizaciones en plural
(Mallimaci 2008; Martin 1978; Parker 1993).

Es importante distinguir entre secularizacién y laicidad,'® pues en oca-
siones se les confunde entre si o se les utiliza indistintamente. Esta imprecision
remite a la confusion entre lo piiblico y lo estatal, puesto que la laicidad, en su
acepcion mas utilizada," alude a la separacion institucional de las Iglesias y el
Estado. Resulta tentador abordar los temas de religion y politica desde estas
perspectivas, puesto que en cierto sentido discutiremos si efectivamente reli-
gion y politica se configuran como esferas separadas con dindmicas propias;
ademds porque, dada la naturaleza del caso, podriamos discutir temas de cul-
tura politica o de la separacion Iglesia-Estado. Sin embargo, en este estudio me
he inclinado por un enfoque bourdiano que detallaré en el segundo capitulo.

La decision obedece en primer lugar a una forma de concebir la mirada
socioldgica, alas potencialidades analiticas que he encontrado a partir de este
enfoque; asi como también a la decision de no trabajar a partir de las teorias
0, como lo llama Tschannen (1991), el paradigma de la secularizacién y la

laicidad.

Del francés laicité, suele tener mayor relevancia en paises como Francia, México y Uru-
guay; no existe vocablo traducible en inglés que refiera a este régimen, por lo que suele
utilizarse indistintamente secularism.

Existen multiples enfoques y debates alrededor de las teorfas de la laicidad, desde los que
discuten si se trata de un asunto que atafe exclusivamente o no ala separacién Estado-Igle-
sias 0 a una forma de gobierno (Baubérot 2007; Blancarte 2006; Da Costa 2006; Poulat
2003 ), un asunto de cultura politica (Gaytan y Andrade 2019) y otros como la neutralidad
o0 no de la laicidad (Velasco 2006); las corrientes juristas (Valadés 2004 ) y las relaciones
de la laicidad con diversas areas de la vida social (ver coleccién de cuadernos “Jorge Car-
pizo. Para entender y pensar la laicidad”, unam).
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No ha sido mi interés pensar “lo estatal’, sino lo politico en sentido mas

amplio, que no solo esta en relacion directa con las instituciones, sus formas y

estructuras, sino con:

el complejo de dindmicas simbolicas, relacionales, corporales, culturales y dis-
cursivas que circunscriben las percepciones cotidianas de los sujetos y las comu-
nidades sociales, y que influyen en la comprension de elementos tales como la
ciudadanta, lo democrético, y el lugar del espacio publico (Panotto y Cérdova
Quero 2013, 1).

Los postulados y las teorias de la secularizacién han sido ampliamente

cuestionados, especialmente en la literatura latinoamericana, porque la idea

de las “excepciones” se va convirtiendo en una matriz de andlisis recurrente'®

(Mallimaci 2008), lo que nos regresa a pensar la modernidad en América

Latina con su caricter subdesarrollado y dependiente (Parker 1993).

A pesar de la hegemonia de la teoria de la secularizacion en los circulos acadé-
micos europeos desde la década de 1990 hasta la actualidad, la realidad con-
temporanea de América Latina parece ser que las esferas social y politica no se
pueden desvincular de la religion. En América Latina, la religién no se ha limi-
tado ala esfera privada, sino que se ha expresado en una variedad de religiones
publicas vitales, que no son simples remanentes de formas premodernas, sino
formas alternativas de alcanzar valores democraticos modernos (De la Torre y
Martin 2016, 474-475).

Coincido con diversos autores (De la Torre 2012, 2013; Mallimaci 2008;

Parker 1993; entre otros) en la poca utilidad analitica que puede tener pensar

Abordando las particularidades latinoamericanas —y de otras latitudes— que “no coin-
ciden” con los postulados y teorfas de la secularizacién como “excepciones” a un fend-
meno global. Por ello, Mallimaci (2008), Parker (1994) y Seman (2007), entre otros,
plantean la necesidad de revisar los planteamientos tedricos de la sociologia de la religiéon
y de la secularizacién desde América Latina.
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la modernidad latinoamericana en términos lineales, evolutivos y normativos,
buscando las excepciones a la secularizacion, sus regresiones, el retorno de lo
religioso, la desecularizacién (Casanova 2007) o la postsecularizacién (Beck-
ford 2012; Habermas 2008).

Esto no quiere decir que niegue la modernidad o el cambio religioso de
nuestras sociedades, sino que propongo utilizar otras herramientas analiticas
que nos permitan aprehender esta especificidad, pues “en América Latina, no
podemos hablar de retorno ni de irrelevante de algo que no se habia ido, sino
de recomposicién de lo existente” (Mallimaci 2013, 19), en donde se sacralizan
espacios seculares y se desacralizan ciertas précticas religiosas (Parker 1993).

De manera particular, me interesan esas dindmicas en las que mds que
hablar de la separacién y autonomia de los campos, podamos observar las
constantes reconfiguraciones que se dan entre los limites que separan reli-
gion y politica, asi como los puentes que las conectan (Poulat 1994), asu-
miendo estos limites o fronteras como “los umbrales de transicion, espacios
intermedios entre diferentes zonas de influencia” (Landowsky en De la Torre
2013, 118). Asi, “mas que hablar de esferas auténomas, preferimos hacerlo
de campos con capitales varios y numerosos vasos comunicantes de creen-
cias socio-politico-religiosas” (Mallimaci 2013, 19) en los que, inmersos en la
modernidad religiosa, convergen creyentes e instituciones.

Construir un abordaje teérico metodolégico

La sociologia es una oportunidad no para registrar lo que ocurre en el mundo
social, sino para construir una aproximacion del espacio social que nos permita:

comprender la vida que nos rodea, en la que estamos insertos, en su singula-
ridad, es decir, queremos comprender por un lado, la organizacién y el signi-
ficado cultural de sus fendmenos concretos en su forma actual; y por otro, los
motivos por lo que histéricamente han-llegado-a-ser-asi-y-no-de-otra-manera
(Weber 2009, 107).
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Esto implica las miradas y comprensiones de los actores, pero también
las condiciones en que se producen sus discursos y como los hacen posibles
en todas sus dimensiones. Mi interés al pensar las preguntas de investigacion,
construir el objeto y elegir las metodologias ha estado colocado en esta rela-
cién dialéctica entre estructuras objetivas y subjetividad individual, conci-
biendo que “el comportamiento del hombre estd socialmente condicionado,
pero [ ...] [que] aun de manera limitada [é] maneja] ese condicionamiento: lo
acepta o lo rechaza, acttia sobre ¢él, lo transforma [y afirma que] el hombre estd
condicionado, pero no determinado” (Bajoit 2008, 8); de tal forma construi-
mos ciencia social.

He buscado articular la idea del ser humano como objeto y sujeto al
mismo tiempo, de manera que se consideren:

alavez las causas objetivas (los hechos sociales, esas fuerzas estructurales exte-
riores a la conciencia de los individuos y que se imponen a ellos) y las intencio-
nes subjetivas (las motivaciones que dan sentido a sus conductas). Articular es
mostrar como unas y otras se engendran reciprocamente: de una parte, como
los hechos sociales no son coercitivos sino porque tienen sentido y se tradu-
cen en intenciones en la cabeza de los individuos, y, de otra parte, cémo los
productos de esas intenciones que son las logicas de accion social en las cuales
esos individuos se comprometen, (re)producen esos mismos hechos sociales'
(Bajoit 2008, 14).

Desde esta posicion, hacer sociologia implica aprehender lo que pasa
objetivamente y cdmo esta objetividad se transforma en subjetividad, anclada
en la tradicion socioldgica interpretativa o comprensiva de Max Weber y en la
sociologia reflexiva de Pierre Bourdieu.

Asumo la prictica socioldgica como un continuum dialéctico entre la epis-
temologfa, la teoria y la metodologia, y que debe estar fuertemente arraigada
en las realidades empiricas que buscamos estudiar, de ahi que mis elecciones

3 Todaslas cursivas y resaltados en las citas textuales se presentan como en el original, a

menos que se indique expresamente lo contrario.
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metodoldgicas procuraron balancear las oportunidades de entrada y conoci-
miento del campo con mi necesidad de realizar un proceso de extranamiento
sobre una realidad cercana, subrayando “la relacién intima entre el investiga-
dor y aquello que estudia, y las restricciones contextuales que dan forma a la
investigacién” (Denzin y Lincoln 2009, 62).

En ese sentido, opté por una metodologia combinada, como proponia
Gilberto Giménez (1978) en su cldsico texto Cultura y religion popular en el
Andhuac, en este caso, con un enfoque etnogréfico apoyado en la metodologia
de HabitusAnalysis' (Schifer 2015), que incorpora el carcter praxeolégico de
lo relacional, y una propuesta propia para la construccién del campo religioso.

En este libro expongo construcciones de primer y segundo grado (Schutz
1995). Las primeras corresponden a la reconstruccién de los puntos de vista
de los actores o de sus practicas sociales, para describir y comprenderlas, pero
que derivan en construcciones de segundo grado, observaciones sociol6gi-
cas que buscan develar las razones detrds de esas practicas y cuya validez no
radica en el hecho de que los actores mismos se reconozcan en ellas.

Una sociologia comprensiva tiene que tomar en cuenta los puntos de
vista de los actores en sus propios términos, pues el mundo social “tiene un
sentido particular y una estructura de significatividades para los seres huma-
nos que viven, piensan y actdan dentro de él” (Schutz 1995, 37). El conoci-
miento del mundo se construye, en un primer grado, en condiciones sociales
especificas, y aunque estin metodoldgicamente operacionalizadas, es el punto
de vista del actor lo que les da validez. Por ejemplo, afirmar que el actor X
es catdlico solo es vélido si ese mismo actor confirma que es catélico; sin
embargo, la tarea socioldgica no puede conformarse con este nivel de obser-
vacion e interpretacion, sino que busca construir miradas que complejicen y
ofrezcan nuevas interpretaciones sobre el fendmeno en cuestion. Es entonces
donde aparecen las construcciones de segundo grado, que “son construccio-
nes de las construcciones hechas por los actores en la sociedad misma, actores
cuya conducta el investigador observa y procura explicar de acuerdo con las

" Dadalaimportancia que los autores dan al uso del nombre HabitusAnalysis para abordar

la terminologfa, este nombre se respeta en la obra sin traducirlo o separarlo.
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reglas de procedimientos de su ciencia” (Schutz 1995, 37-38), que deben estar
enraizadas en bases tedricas bien definidas.

En este capitulo presento el andamiaje teérico y metodoldgico que sos-
tiene las construcciones de segundo orden que se presentan en el resto del texto.

La sociologia de Pierre Bourdieu

Los conceptos que construyen el modelo tedrico son “una imagen mental que
funciona como un concepto limite completamente ideal, con el que se mide o
se compara la realidad para esclarecer determinados elementos significativos
del contenido empirico de ésta” (Weber 2009, 148). A partir de la sociolo-
gia reflexiva de Pierre Bourdieu, he buscado una manera de pensar la realidad
social a través de un sistema conceptual que permita construir una aproxima-
cién al espacio social y que dé cuenta de las relaciones dialécticas entre las
estructuras objetivas y la subjetividad individual.

“Pierre Bourdieu gener6 una teoria social de la cultura que aspira a una
explicacion total basada en descubrir el principio generador de las diferencias
sociales en distintos espacios y 4mbitos especializados de la vida social” (De
la Torre 2002). En ella combina con éxito las tres corrientes socioldgicas més
importantes (Marx, Weber y Durkheim) para “situarse en el lugar geométrico
de las perspectivas, es decir, en el punto donde se dejan percibir, ala vez, lo que
puede y lo que no puede ser percibido a partir de cada uno de los puntos de
vista” (Bourdieu 2006a, 30).

Desde esta perspectiva tedrica se pretende explicar los fenémenos socia-
les construyendo las relaciones dialécticas entre las estructuras sociales externas
—constituyentes de las coacciones estructurales que pesan sobre las interac-
ciones y que se conceptualizan como campos de posiciones sociales histdrica-
mente construidos— y las estructuras sociales internalizadas en habitus como
sistemas de disposiciones incorporados por los agentes a lo largo de su trayec-
toria social y que permiten dar cuenta de “los puntos de vista [ ...] en tanto
tales y relacionados con las posiciones en la estructura de los agentes corres-
pondientes” (Bourdieu 2007, 129).
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Dado que Pierre Bourdieu nunca acepté “la distincién entre teoria y
metodologia, andlisis conceptual y descripcién empirica’, su modelo teérico
nunca fue formulado “con todas las marcas con las que habitualmente se reco-
noce la ‘gran teorfa’ [como la falta de referencia a alguna realidad empirica]”
(Bourdieu 1996¢, 7). Asi, he trabajado con este enfoque como una caja de
herramientas que permite hacer abstracciones que objetivan, de manera arti-
ficial y con propositos cientificos, la realidad y que implican “una interde-
pendencia de niveles analiticos micro- meso- y macrosocioldgicos, mds su
dimensién histérica” (Tovar Simoncic 2019, 160).

Si bien la religién no ocupa un lugar central en el corpus de la obra de
Pierre Bourdieu, esto se debe probablemente a sus dudas sobre la posibilidad
de estudiar la religion socioldgicamente, pues, decia Bourdieu, esta constituye
un “interés por objetos cuya existencia y persistencia dirigen directa o indi-
rectamente mi existencia y mi persistencia social, mi identidad y mi posicién
sociales” (Bourdieu 2007, 94); asi como al hecho de que la sociologfa fran-
cesa “se constituyé ampliamente contra el imperio intelectual de la religion,
y, en particular, contra la influencia catélica en la universidad [...] [por lo
que] en cierta manera ser socidlogo exigia necesariamente no ser catélico, ‘no
estar’ [ ... ] P. Bourdieu no escapd a esta forma de anticlericalismo” (Dianteill
y Léwy 2009, 192) que en México comprendemos bien.

Sus reflexiones sobre religién deben también ser comprendidas en el con-
texto francés, donde en cierta época se desarroll6 una tradicion de la sociologia
religiosa mas que una sociologia de la religion, y frecuentemente funcionaba
como un brazo pastoral de la Iglesia catdlica, lo que irremediablemente trajo

Aunque también afirma que la pertenencia puede ser un obsticulo para la objetivacion
0 “un auxiliar de la objetivacion de los limites de la objetivacion, a condicién de que ella
misma sea objetivada. A condicién de saber que se pertenece al campo religioso, con los
intereses aferentes, se pueden dominar los efectos de esta pertenencia y agotar en ella las
experiencias y las informaciones necesarias para producir una objetivacién no reductora,
capaz de superar la alternativa del adentro y el afuera, de la adhesién ciega y de lalucidez
parcial” (Bourdieu 2007, 96).
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la sospecha de que el estudio socioldgico de la religion no podia ser una inves-
tigacion neutral o, al menos, legitima (Turner 2011).

Por ello, aunque realiz6 pocos trabajos sobre religion y estos, al igual que
gran parte de su obra, estin ubicados en el espacio francés, sus herramientas
conceptuales ofrecen mdltiples posibilidades para pensar la religion como
objeto socioldgico en tanto esfera de accion simbdlica:

un caso de la sociologia de las creencias, que vincula los procesos sociales de
representacion, de legitimacion, de constitucion de cuerpos de especialistas,
de reproduccidn, diversificacién y modificacién del mundo social mediante
précticas mds o menos institucionalizadas, entre las cualeslos rituales y las préac-

ticas lingiiisticas tienen un lugar y un sentido precisos (Martinez 2009, 14).

Desde mi aproximacion, esta accion simbolica solo es socialmente rele-
vante si y solo si estd encarnada por los actores y objetivada en estructuras; por
lo que el trabajo con estas herramientas parte de pensar las practicas sociales
tanto de la Iglesia catdlica en su papel de instituciéon como de los creyentes en
cuanto tales, en temas del espacio social mas amplio desde muy diversas formas
de vivir el ser catélico, que se pueden caracterizar con posiciones que van més
alla de los actores concretos de este momento y datan de varias décadas atras.

Esto implica comprender sus dindmicas no como una entidad, sino como
un sistema de relaciones que “incluye el pasado-como-se-recuerda-ahora
y el futuro-como-se-anticipa-ahora” (Parlet en Hilgers y Mangez 2015, 4).
Esto nos permite salir del simplismo que trata de explicar ciertas iniciativas
o los resultados de estas como producto de voluntades personales o intencio-
nes maquiavélicas (Bourdieu 2011a); asi como de las argumentaciones que
afirman que a los laicos “los manda la iglesia” y desdibujan los procesos de
individuacién o las disposiciones individuales, “estructuras de sentido [que]
no se pueden deslindar del lugar social de la accién y ejercicio de las mismas”
(Sudrez 2015, 39), es decir, del campo.

Asi, la investigacion estd construida a partir de una sociologia disposi-
cional, relacional y praxeoldgica (Sudrez 201S; Schifer 2015); es decir, un
enfoque concentrado en las disposiciones de los agentes (disposicional), la
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relacién de estas disposiciones con las estructuras y en las relaciones entre
posiciones, mas que en los atributos de estructuras o agentes (relacional) y en
la manera en que ambos aspectos se expresan en la praxis'® de los actores indi-
viduales y colectivos (praxeoldgica). A continuacién abordamos brevemente
el andamiaje tedrico que constituye este enfoque.

El campo o las posiciones

Al abordar las estructuras externas al agente, las instituciones y otros aspectos
exteriores de lo social, de la historia hecha cosas, Bourdieu conceptualiza la
sociedad como un espacio social conflictivo en el que los individuos y los gru-
pos ocupan distintas posiciones y se encuentran divididos por una distribucién
desigual de diferentes tipos de capital. A partir de ello, desarrolla el modelo
analitico de los campos como “espacios de juego histéricamente constitui-
dos con sus instituciones especificas y sus leyes de funcionamiento propios”
(Bourdieu 2007, 108), que tienen una dimensién sincrénica —el momento
actual— y otra diacrénica —histérica—. Una especie de topologia social que
permite captar articulaciones y relaciones que funcionan de manera indepen-
diente de las representaciones y de la accion de los sujetos; concibe ademds ala
sociedad como un espacio social estructurado en varias dimensiones, construido
sobre principios de diferenciacién o distribucién desiguales que constituyen
“un conjunto de regularidades objetivas que se imponen a todos aquellos que
entran en” (Bourdieu 2007, 68) él, y en cuyo interior “hay una lucha por la
imposicién de una definicién del juego y de los triunfos necesarios para domi-
nar en ese juego” (Bourdieu 2007, 102).

Pensar en campos nos lleva directamente al sentido del pensamiento
relacional. Los campos tienen una serie de posiciones y relaciones entre dichas

Distingo praxis de prdcticas como una operacién conceptual que me permite abordar la
légica de la practica que connota aspectos estructurales, asi como lalégica practica que se
relaciona con las disposiciones y que se expresa en situaciones concretas como desplie-

gue del habitus.
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posiciones, dadas en un momento y un lugar histéricamente situados, que
pueden ser analizadas con independencia de los agentes que las ocupan y sus
interacciones concretas.

Dichas posiciones responden a la distribucion del capital especifico del
campo, que se constituye como un espacio de fuerzas entre quienes estan “toma-
dos” o comprometidos en el juego y que luchan por conservar o transformar
ese estado de relaciones; por lo tanto, al jugar el interés que le es especifico a
cada campo, lo que estd en juego permanentemente es la propia estructura del
campo y, con ello, la propia definicién de “lo que estd en juego”.

Eso que estd en juego es una forma especifica de capital, no en el sentido
puramente econdémico del término, més bien los campos son “mercados de
capitales especificos” en disputa, que los agentes valoran y en funcién de los
cuales acttian. Bourdieu desarrolla entonces una concepcién polimorfa de
capital en la que identifica cuatro tipos especificos, sin que esto excluya que en
los contextos empiricos especificos puedan identificarse otros: capital econd-
mico, cultural, social y simbélico (Bourdieu 1987, 1999, 2001b, 2007).

El concepto de campo despliega su potencial analitico en la construcciéon
de un espacio social global, y los conceptos deben ser entendidos en la l6gica
global que implican y no como elementos aislados. Asi, un campo se consti-
tuye con la acumulacion del capital especifico que esta en juego, capital que
solo es tal con habitus dispuestos a reconocerlo y al mismo tiempo “en relacién
con un campo determinado —por lo tanto, en los limites de ese campo— y
que solo es convertible en otra especie de capital en determinadas condicio-
nes” (Bourdieu 2011a, 114).

Sin embargo, las condiciones actuales —sincrénicas— son producto de
la historia de la constitucion del propio campo y de las luchas que le han lle-
vado al estado en que podemos observarlo; incorporar esta dimension histo-
rica —diacrénica— nos permite pensar como ciertas practicas son posibles
por una historia que ha configurado las relaciones entre los elementos, no solo
en el tiempo presente y no exclusivamente por los elementos en si mismos
(Bourdieu 2002b).

Al pensar el campo religioso desde esta perspectiva, nos enfrentamos a
una ventaja y una desventaja en relaciéon con la obra de Bourdieu. Si bien nos
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deja andado el camino con el articulo “Génesis y estructura del campo reli-
gioso” (Bourdieu 2006a), en donde diferencia entre las posiciones que ocupan
en el campo los especialistas religiosos —clero— y los laicos o profanos, la
desventaja es quedarnos con el desarrollo tedrico de dicha obra, que estd pen-
sado en un modelo de monopolio perfecto que el propio Bourdieu ubica enla
Edad Media europea.

Este modelo ha sido criticado (Aranguren 1994; De la Torre 2002; Her-
vieu-Léger 2005; Séguy 1989) con observaciones que afirman que el modelo
bourdiano no permite pensar los varios catolicismos, las practicas de religio-
sidad popular o “el papel de los movimientos religiosos en la transformacién
de las relaciones de poder” (De la Torre 2002, 6), pues se centra en las dispu-
tas entre laicos y especialistas religiosos, asi como en sus respectivas estrate-
gias que operan “dentro de ciertos limites, so pena de exclusion” (Bourdieu
1990, 137).

Como en cualquier otro campo, los especialistas del campo religioso son
consagrados en una élite responsable de la interpretacion legitima de las prac-
ticas y representaciones que racionalizan un sistema implicito de esquemas
de accion sistematizado en forma de normas explicitas, lo que marca la emer-
gencia de un tipo de capital especifico (Hilgers y Mangez 2015, 6). Se trata de
un trabajo tedrico sobre la génesis del campo religioso evidentemente caté-
lico'” y no empiricamente anclado, en el que nos podemos quedar sin dar paso
a pensar la teoria de los campos sociales como una metodologia que debe ser
construida empiricamente, para observar y construir el campo con las caracte-
risticas concretas de nuestro caso de estudio.

Considero que la categoria de campo, utilizada sin presuponer la existen-
cia de un campo sino como un planteamiento metodolégico (Hilgers y Mangez
2015; Pinto 2000) a partir del cual construyamos empiricamente dicho campo,
ofrece posibilidades heuristicas en el caso de investigacién para comprender la

Identifica al clero como élite responsable y a los laicos como desposeidos del capital,
y sitta la emergencia de las normas explicitas que sistematizan el sistema implicito de
esquemas de accién (que podriamos identificar actualmente como el catecismo de la
Iglesia catdlica, los dogmas de fe, el codigo de derecho canénico, entre otros).
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movilizacién de las identidades simbélicas (Dubar 2002) —por ejemplo, en
la Caminata por la Paz— y la del capital religioso, su disputa y las negociacio-
nes que tienen lugar en un campo imbuido en la modernidad, que dialoga con
ella, responde y busca resacralizar otros espacios, y que ofrece también, al com-
binarse con las disposiciones, herramientas que en dicho escenario permiten
abonar a la comprension de los procesos de transformacién de las creencias y
las practicas, mds alla de las instituciones o en negociacién con ellas.

Asumir la teoria bourdiana de los campos sociales como una metodolo-
gia (Pinto 2000) nos lleva a convenir que los agentes —sean estos individuos
o instituciones— no pueden ser comprendidos por sus caracteristicas intrin-
secas, sino que deben colocarse en la estructura de las relaciones en las que
estin enclavados y reconocer que el concepto de campo es histéricamente
construido, que deviene de una larga tradicion en sociologia y antropologia,'®
y que debe ser operacionalizado en condiciones espacio-temporales concre-
tas; lo que nos separa del planteamiento de Bourdieu en “Génesis y estructura
del campo religioso” (2006a).

Distanciarnos de pensar el campo religioso como uno dividido entre es-
pecialistas religiosos y laicos (Bourdieu 2006a) a priori nos permite reinsertar
la discusion del campo no solo como espacio de lucha, sino también de fuer-
zas, puesto que desde laidea de campo religioso bourdiano no se reconoce tal
lucha porque los laicos son desposeidos, pero este es un concepto crucial para
pensar la realidad latinoamericana de un campo religioso que se erige sobre la
negociaciéon més que sobre la regulacién.

No se trata de un campo de luchas donde se puedan contabilizar las posi-
ciones como en una liga deportiva donde un equipo es eliminado al perder un
juego, pero aunque no se trate de este nivel de conflictividad, implica luchas
porque el nomos estd en juego y este atribuye lo que es “verdadero’, es decir,
legitima o deslegitima. Bourdieu recurre al concepto de normos para hablar del
principio de visioén y division comun que comparten todos los agentes que

'8 En el sentido de las reflexiones sobre los procesos de diferenciacién de las funciones

sociales o de la division social del trabajo de Spencer, Elias, Marx, Durkheim, Weber y

Simmel, entre otros.
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han sido socializados de una manera determinada (Bourdieu 1996b). Son las
reglas del juego lo que se reconoce como verdadero. En este caso, identificarse
como catélico implica creer o reconocer como verdaderos ciertos principios;
se trata de una ley ticita (nomos) de la percepcién y la practica que es a la vez
individual y colectiva.

Esto se puede ver, por ejemplo, en la deslegitimacion y deconstruccién
sistemdtica de la teologfa de la liberacion en el contexto latinoamericano a par-
tir del papado de Juan Pablo II. Si bien no desaparecieron, quienes asumian la
teologfa de la liberacion y la opcién preferencial por los pobres fueron identi-
ficados como “marxistas”, y se desmantel6 el trabajo pastoral de compromiso
social que les caracterizaba. Esto nos permite ilustrar que las relaciones de
poder especificas del campo se pueden describir en términos de identificacién
y desviacion del nomos, pues todos los actores involucrados estin buscando
que sus activos, su tipo de catolicismo, sea reconocido legitimamente como
el “verdadero” o “correcto”; es decir, el nomos estd sujeto a una negociacién
constante (Seibert 2013).

El habitus o las disposiciones

Las condiciones estructurales e histéricas solo son coercitivas o estructuran-
tes para los sujetos porque tienen sentido para los individuos, agentes socia-
lizados que participan del juego, es decir, del campo, como “un conjunto de
personas que participan de una actividad regulada, una actividad que, sin ser
necesariamente el producto de la obediencia de las reglas, obedece a ciertas
regularidades” (Bourdieu 2007, 72).

Para incorporar la dimensioén de los agentes y superar las concepciones
que fundan las acciones y las palabras de los agentes en procesos interiores con-
cebidos como independientes de lo externo, y que ocultan entonces las condi-
ciones sociales que delinean las condiciones de posibilidad para que los sujetos
sean quienes son y como son, Bourdieu desarrolla uno de sus conceptos fun-
damentales: el habitus.
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El habitus responde a las estructuras sociales internalizadas, es la forma
en que la historia se hace cuerpo a partir de disposiciones para actuar, percibir,
valorar, sentir y pensar de cierta forma mds que de otra, incorporadas en el
cuerpo en posturas y gestos que parecen “naturales” pero que estan ligadas al
lugar social de los agentes y han sido incorporadas e interiorizadas en el curso
de la historia, no solo de si mismos, sino de su propio lugar social.

La palabra no ha sido inventada por Bourdieu, pertenece al lenguaje de
la filosofia clasica desde hace tiempo, de “Aristoteles a Norbert Elias pasando
por los filésofos medievales, Leibiniz, Husserl y Merleau-Ponty” (Chevallier y
Chauviré 2011, 107), “esté ligada a la forma del verbo latin habere y ala nocién
griega de hexis que tiene igual significacion (portarse —bien o mal—, estar en
buena o mala condicién)” (Gutiérrez 2012, 69), y si bien conserva su sentido
fundamental de “manera de ser”, su desarrollo tedrico le dota de un sentido ar-
ticulador entre lo individual y lo social.

Cuando el habitus aparece en la obra de Bourdieu estd centrado en el
andlisis de la reproduccion de las estructuras sociales y, probablemente a causa
de buscar su operatividad, tiene un alto determinismo; sin embargo, en la evo-
lucién de su obra esto se va matizando hasta llegar a plantear explicitamente
la posibilidad de cambiar el habitus y con ello las practicas (Bourdieu 2002a).

Asi, en El sentido prdctico, Bourdieu define el habitus afirmando que:

Los condicionamientos asociados a una clase particular de condiciones de
existencia producen habitus, sistemas de disposiciones durables y transferibles
que funcionan como principios generadores y organizaciones de practicas y de
representaciones que pueden adaptarse objetivamente a su meta sin suponer el
proyecto consciente de fines ni del dominio expreso de las operaciones nece-
sarias para alcanzarlos, objetivamente “reguladas” y “regulares” sin ser en nada
producto de la obediencia a reglas y, ademds de ser todo eso, estdn colectiva-
mente orquestadas sin ser el producto de la accién organizadora de un director
de orquesta (2009, 89-90).

El enfoque de la sociologia relacional, disposicional y praxeoldgica que
me he propuesto en este trabajo se ancla metodoldgicamente en las practicas
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de los actores; esto implica, como principio epistemolégico, que busco inda-
gar en las relaciones entre estructura y significado, entre las personas y la socie-
dad y en la dindmica que implica la corporalizacion de las estructuras sociales
experimentadas. Estas relaciones suponen la transformacion de la experiencia
por percepcion, juicio y orientacion de la accién, y de las expresiones y prac-
ticas por medio de las cuales los actores se involucran con su contexto social;
un proceso por el cual los actores internalizan las relaciones sociales que expe-
rimentan, las transforman mediante operaciones cognitivas y las externalizan
mediante la accién simbélica o fisica (Schifer 2020).

Todo ello eslo que denota el concepto de habitus, e implica un reto meto-
doldgico, pues somos conscientes de que una de las criticas que frecuentemente
se hace a Bourdieu es que es determinista y desconoce o ignora la agencia de
los actores. Para evitar su reificacion debemos distinguir entre disposiciones,
sentido prdctico y logica prdctica, que efectivamente refieren al habitus como
concepto denotativo, pero que representan diferentes contextos operativos de
la praxis humana.

Las disposiciones, en este caso las religiosas, como la parte incorporada
de la creencia:

pueden aparecer en muy distintas constelaciones, relacionando disposiciones
referentes a experiencias, condiciones de existencia y campos de praxis dife-
rentes, aunque la fuente de sentido de las disposiciones religiosas resida en el
campo religioso [ ...] [Se trata de] aquellas que se refieren a “entidades tras-
cendentes”, es decir, a agentes, principios y realidades “ultramundanos” (en el
sentido weberiano) (Schifer et al. 2016a, 153-157).

El caracter especifico de lo religioso no reside entonces en estar separado de lo
profano, sino en el poder interpretativo y transformador de las practicas que
resulta de la relacién entre disposiciones religiosas y experiencias “mundanas’,
para lo cual se sostiene, sin embargo, la distincién entre lo mundano ylo “ultra-
mundano” (Tovar Simoncic 2019, 158).
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Dichas disposiciones religiosas ademds no son estaticas, estan en didlogo
con la modernidad y se diversifican en la medida en que los universos simboli-
cos de los actores también lo hacen. Como apreciamos en algunas de las entre-
vistas realizadas para esta investigacion, los individuos tienen que conciliar su
conocimiento cientifico, un entorno secular y sus creencias religiosas, lo que
implica también una necesidad de desplazarse en alguna de esas direcciones
(Sudrez 2015, 35). Son los efectos de la diferenciacién social y de la plurisocia-
lizacién (Lahire 2006) de las trayectorias individuales lo que hace sentido al
pensar los habitus de clase (o colectivos) y los habitus individuales (Bourdieu
2009), para no hacer “de la nocién de habitus el buldézer de lo colectivo contra
la individualidad” (Corcuff 2009, 20).

Estas disposiciones no se ven en accién sino por la praxis de los actores
a través de los operadores de la ldgica prdctica, que son producto del sentido
prdctico en tanto aptitud para orientarse, desplazarse y “saber qué hacer” en
determinado campo y, en términos generales, en el espacio social. Entendido
asi, el concepto de habitus es, como lo desarrolla Bourdieu, un detonador de un
complejo sistema generativo que solo puede ser aprehendido a partir de una
epistemologia relacional.

Al poner el acento en las relaciones sociales, se caracteriza “a los indi-
viduos y a las instituciones colectivas como realidades segundas, como cris-
talizaciones especificas de las relaciones sociales” (Corcuff 2008, 12), lo que
implica desplazar la mirada y salir de las dicotomias colectivo/individual,
libertad-agencia/determinacion, pues, vale decir, lo que se busca aprehender
con el concepto de habitus nos determina, pero al mismo tiempo nos habilita,
y su activacion estd siempre en funcioén de determinados contextos de accién
(Lahire 1998), en los que ciertas disposiciones tienen relevancia practica.

En ese sentido, nos interesa comprender como la violencia, al transformar
las condiciones objetivas de existencia, ha cambiado también la relevancia prac-
tica de algunas disposiciones, y como estas nuevas experiencias, al ser inter-
pretadas e interiorizadas, generan transformaciones en la identidad y la praxis
de los actores, pues no se puede decir que el habitus estd hecho, ello significarfa
que las personas dejan de acumular/incorporar experiencia, pero tampoco que
estas estructuras no significan para la praxis de los actores, sino que:
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el conjunto de disposiciones que co-ocurren por incorporacion y se ordenan
por las relaciones de la légica practica especifica de un actor poseen como
sistema una generatividad que constituye la agencia situacional de ese actor.
“Situacional” porque no es ilimitada, sino que se da dentro del campo de posi-
bilidades dadas por condiciones de existencia y una posicion social objetiva
(Tovar Simoncic 2019, 162).

Las fronteras entre campos

Sibien esta investigacion parte de observar y cuestionarse por las dindmicas de
los creyentes y la institucion Iglesia catolica, estas preguntas no solo se ocupan
de pensar las dindmicas entre ellos, sino también con el espacio social més
amplio, especialmente lo que podriamos llamar el campo politico alrededor
del binomio violencia/paz. Hablar de campo politico tiene solo la intencién de
equiparar las nomenclaturas, pero en realidad no he construido el campo poli-
tico, por lo que en sentido estricto habria que hablar més bien de la politica en
los términos que he descrito en el primer capitulo de este trabajo.

Abordar las relaciones entre religion y politica desde el andamiaje bour-
diano nos remite al problema de las fronteras entre campos, nocidén que nace
de un pensamiento realista y contra la que estd construida la nocién de campo,
“para el cual un campo deberia existir en alguna parte, tener una longitud, un
ancho, una altura, por lo tanto un borde, y deberia terminar en algin lugar”
(Bourdieu 2018, 485), pero justamente buscamos alejarnos de “la tentacién
de tomar en serio lo que es obvio en el mundo social: individuos biolégicos,
objetos fabricados socialmente, interacciones fisicas entre individuos biologi-
cos que se manifiestan por el intercambio de palabras, objetos, etc.” (Bourdieu
2015, 484).

Bourdieu recurre al concepto de campo de poder para pensar el “espacio de
relaciones de fuerza entre agentes o entre instituciones que tienen en comun
la posesién del capital necesario para ocupar posiciones dominantes en dife-
rentes campos” (Bourdieu en Hilgers y Mangez 2015, 8), en donde no exis-
ten posiciones equitativas. Si bien por un tiempo busqué pensar las relaciones
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entre estos campos a partir de este concepto (Delgado Molina 2018a), su
cardcter mas bien abstracto, desligado de una actividad especifica, resulta poco
operacionalizable y més bien ensombrece la mirada, pues las interrelaciones
entre los campos son especificas (Thomson 2008).

Existen multiples trabajos (De la Torre 2013; Esquivel 2009; Giménez
Béliveau 2006; Mallimaci 2008; Martinez, A. T. 2013; Suérez 2015; entre
otros) que nos demuestran que en América Latina:

los limites ente los campos especializados no estdn definitivamente trazados,
ni por las leyes ni por las instituciones ni por los dominios rituales y simboli-
cos propios de los campos especializados. Antes bien, como lo [ ... ] estudiado
en el caso de México, se negocian permanentemente en las dramatizaciones
mediante las cuales distintos actores pugnan por la definicién de los limites y/o
los alcances de la fe y la politica (De la Torre 2013, 128).

He partido entonces de asumir que estos campos tienen relaciones entre
si, y mi propuesta consiste en distinguir las interacciones, las intersecciones y las
convergencias entre campos como distintos tipos o niveles de estas relaciones.

Los campos politico y religioso tienen interacciones regulares por su pre-
sencia en el espacio social; sin embargo, en esta investigacion nos interesan de
manera particular aquellas relaciones entre los campos en los que estas se con-
vierten en intersecciones o convergencias. Momentos o espacios en los que se
encuentran o intersectan intereses o luchas de ambos campos; lo que en algu-
nos casos puede llevar a una convergencia en la que las trayectorias o intereses
de los campos se encuentran para formar una trayectoria comun. Tanto las
intersecciones como las convergencias entre los campos son posibles por rela-
ciones de compromiso y connivencia previas, como las que plantea Bourdieu
al abordar el campo del periodismo y sus relaciones de connivencia e influen-
cia con los campos politico y econdmico (Bourdieu 1994, 1996a, 2000).

9 Del vocablo francés connivence, que significa participacion, acuerdo secreto, inteligencia

no confesada para una accion, una complicidad de tipo moral e intelectual.
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Para ilustrar lo anterior en nuestra investigacion, tomemos el ejemplo de
la conformacién del Frente Amplio Morelense (FAM).2 El obispo y la Igle-
sia catélica tenian un abierto enfrentamiento con el Gobierno estatal por las
denuncias de la violencia y posteriormente por la aprobacién del matrimonio
igualitario en mayo del 2016; entonces encuentran una interseccién con las
luchas de actores politicos, tales como el entonces rector de la UAEM y lide-
res transportistas, quienes tenian sus propios conflictos con el Gobierno esta-
tal. Dicha interseccion se convierte en una convergencia de intereses que se
encuentran para formar una trayectoria comun, la conformacién del Fam, lo
que es posible porque previamente existian relaciones de compromiso (Sei-
bert 2013) y connivencia.

Las relaciones de compromiso y connivencia son mas faciles de obser-
var desde el campo religioso al politico; sin embargo, en sentido inverso son
poco acreditables, en buena medida por la historia de la “complicidad equi-
voca” entre el Estado y la Iglesia catdlica (Loaeza 1985), generada por el modus
vivendi (Gonzélez F. 1992, 2007) desarrollado entre ambas instituciones a par-
tir del final de la guerra o Revolucién Cristera,* que soterrd dichas incursiones
a negociaciones silenciosas, en practicas politicas que Grigolamo Prigione

2

caracteriz6 como un “amasiato” protagonizado por “nicodémicos”* que eran

“creyentes en casa y anticlericales en la calle” (Monsivais 2013).

2 Los distintos tipos de relaciones entre campos se abordan empiricamente con detalle en

el cuarto capitulo.
2l Salvador Valencia Carmona (2010) habla de una “Revolucién Cristera’, mientras que
Jean Meyer (1999) habla de la “Guerra Cristera’, lo cual encierra matrices de interpreta-
cion distintas sobre el acontecimiento.
2 Delegado apostélico de la Santa Sede en México (1978-1992) y primer nuncio aposté-
lico (1992-1997) una vez restauradas las relaciones con el Vaticano en 1992, Prigione fue
denunciado por Ernesto Corripio, cardenal de la Arquidiécesis Primada de México en
1993 como “alguien de ‘actitudes arrogantes y prepotentes’, afecto a hacerse unos propios
clientes y complicado a causa de compromisos adquiridos por €l con grupos de poder y
de dinero” (Vera 2013).
»  “Elmodelo es Nicodemo, el personaje biblico que, para no comprometerse, solo buscaba

a Jesucristo de noche” (Monsivais 2013).
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Encontramos ejemplos de estas relaciones en el desayuno convocado por
el obispo en marzo de 2017, que cont6 con los entonces posibles candidatos
a gobernador, o en la reunién del gobernador de Morelos, Graco Ramirez; la
presidenta del Tribunal Superior de Justicia local, Maria del Carmen Cuevas
Lépez, y la de la mesa directiva del Congreso del estado, Beatriz Vicera Ala-
triste, con el nuncio apostélico de México, Franco Coppola. En ese encuentro,
de acuerdo con el comunicado oficial, “insistieron en respetar la legalidad y
convivencia de los poderes publicos y el representante de la Iglesia catélica en
Cuernavaca, Ramén Castro Castro” (Poder Ejecutivo del Estado de Morelos
2017, 3). La reunién es sui generis, pues se trata de un representante diploma-
tico que al mismo tiempo es encargado de la relacién del papa con los obis-
pos, con los que los poderes estatales no tienen relacion, y expresa la incursién
de actores del campo politico —con las 16gicas de dicho campo— buscando
influir en el religioso y en sus logicas, abriendo espacios in between que “pro-
veen el terreno para elaborar estrategias de identidad y sitios innovadores de
colaboracién y cuestionamiento, en el acto de definir la idea misma de socie-
dad” (Bhabha 2002, 18).

Sin embargo, no todas las relaciones entre el campo politico y religioso
son de intersecciones o convergencias, sino que al mismo tiempo, “parte de la
energia que se desarrolla en las luchas dentro de un campo puede ser para
la defensa de las fronteras del campo [ ...] contra intrusiones y anexiones”
(Bourdieu 2015, 483), como veremos en el caso de Tepalcingo en el tercer
capitulo.

Si, como he dicho al principio, pensamos la religion como objeto socio-
légico en tanto una esfera de accién simbdlica encarnada en los actores y
objetivada en estructuras, podemos también pensar que las luchas que se dan
entre el campo religioso y el politico en Morelos son luchas simbélicas, pues
en ambos campos se trabaja esencialmente:

sobre la definicién del mundo social y lo que en él estd en juego. Incidir en la
construccion de la agenda de los problemas es asi una cuestion capital, por-
que define lo que debe ser discutido y los términos en que debe serlo. Una vez

definida la agenda, incluir otro tema o plantearlo de otra manera supone una
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verdadera batalla simbdlica. La descripcién del mundo social y los principios
de clasificacion que se emplean en ella toman una importancia mayor, porque
alli se genera [ ... ] un programa de percepcién, un anuncio de lo que ser4, que
incide sobre la expectativa de futuro de los agentes (Martinez 2009, 29).

Dicha descripciéon del mundo social es expresada en términos semdn-
ticos, que no constituyen simples medios de intercambio mental sino una
lucha expresada en el lenguaje y que devela la externalizacién de aquello
previamente internalizado, a partir de la accién material sobre las cosas y si-
multdneamente con la emision de actos simbolicos y del habla, adscribiendo
explicitamente significado al nombrar, categorizar y usar otras técnicas discur-
sivas (Schifer 2015) que, como estructuras lingiiisticas y comunicacionales,
vehiculan visiones del mundo (Parker 2008).

En esa misma linea, Claude Dubar (2002) propone pensar las identida-
des religiosas y politicas como identidades simbdlicas en crisis. Recordando
que esta investigacion esta enmarcada en pensar como el contexto de violencia
incide en estas dindmicas, me propongo observar en qué medida dicho con-
texto desata una transformacién simbolica “hacia derroteros de tipo moral o
espiritual” en un entorno que no escapa de otros factores sociales de “preca-
riedad y de inseguridad existencial endémica evidentes” (Hiernaux 2006, 93).

A partir de los actos simboélicos y del habla alrededor del binomio violen-
cia/paz, asi como de las movilizaciones de las identidades simbdlicas frente al
contexto de violencia, espero mostrar como las fronteras entre religién y poli-
tica en Morelos se intersectan y convergen en distintos puntos y momentos, sin
dejar de pelear por su definicién, y como a partir de la lucha por la definiciéon
del mundo social, que en este caso se articula alrededor de la paz, se establecen
relaciones de permeabilidad e interpenetracién entre ambos campos.

Una metodologia combinada

A partir de este andamiaje tedrico, desarrollé esta investigacion con tres entra-
das metodoldgicas. La primera, que guié toda la investigacion, es la sociologia
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etnografica, que como primer enfoque dio forma a la construccién del objeto
de estudio y atraviesa toda la investigaciéon como un hilo estructurador en el
diseno, andlisis y resultados de la investigacion, de manera que sustenta el resto
del trabajo metodoldgico. La segunda entrada fue el desarrollo de una pro-
puesta para construir el campo religioso catélico en Morelos, cuya aplicacién se
observa en el segundo capitulo. Finalmente, la tercera entrada fue la metodolo-
gia HabitusAnalysis, cuyos resultados se presentan en el cuarto capitulo.

Sociologia etnograficay etnografia digital

La etnografia implica una focalizacion en la accién colectiva y en el proceso
social en si mismo en tanto espacio y tiempo; es decir, en el momento mismo
en que sucede la accidn. Se ocupa asi, a partir de la observacion y la partici-
pacién, de documentar las précticas de actores individuales y colectivos, asi
como de las instituciones y las interpretaciones que de ellas se hacen. La etno-
grafia se sustenta en “la observacién participante [ ... ] la relevancia del trabajo
de campo, la busqueda del conocimiento a partir de los sujetos y la singulari-
dad del posicionamiento del investigador” (Ameigeiras 2006, 113). Podemos
decir que la etnografia:

se refiere a la coleccién de informacion sobre el comportamiento de los actores
en contextos concretos, por un periodo prolongado de tiempo. El etndgrafo es
el que sabe “pasar el rato” con la gente. La etnografia es el arte de sacar a relu-
cir la riqueza de la vida de las personas y el andlisis de su complejidad de una
manera integral (Venkatesh 2002a, 281).

Actualmente, existe una diversidad de formas de abordar la etnografia;
sin embargo, los diversos estilos estin marcados por un principio gufa que
implica “remarcar el interés por el dinamismo, los cambios, las transformacio-
nes en una sociedad especifica, observable directamente —frente a nuestros
ojos'— y en la cual podemos encontrar las tensiones globales de la sociedad
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en su conjunto” (Sudrez 2017a, 70), con lo que se aleja de una descripcién
monografica que pretenda reproducir una realidad.

El trabajo de campo es el corazén de la etnografia como método, y tiene
como eje vertebral estudiar a las personas en sus contextos cotidianos y con-
versar informalmente, colectando datos o, como preferimos llamarlos, mate-
rial empirico y evidencia documental (Hammersley y Atkinson 2007), como
la consulta de documentos y registros, las entrevistas con informantes clave,
los métodos visuales y otros (Denzin y Lincoln 2009, 86) .

Realicé trabajo de campo entre agosto de 2014 y julio de 2017, con obser-
vacion participante y otras entradas al campo que utilicé de manera simultanea,
secuencial y alternativa (Ferrandiz 2011, 84), incluida la observacién distante
en espacios publicos (Camino Vallhonrat 2012), por ejemplo, en la Caminata
por la Paz. El diseno de la investigacion fue planteado de manera flexible y
con entradas en distintos municipios del estado de Morelos, pues “el lugar de
estudio no es el objeto de estudio” (Geertz 2006, 33), sino que el objeto son
grupos en tanto entidades interconectadas que no estan predefinidas por deci-
sién de la investigadora, sino que emergieron a partir del trabajo de campo en
forma de relaciones multisituadas (Marcus 1995; Olwig 2003) caracterizadas
por la conexién y la movilidad mds que por una ubicacion estética.

Dada mi cercania geograficay personal con el campo de estudio, asi como
la coyuntura del tema, el diseno de la investigacion tuvo sus peculiaridades. Se
tratd de “un trabajo de campo aqui en el que, por su alto perfil medidtico [en
algunos casos] muchos dias se entra sencillamente encendiendo un aparato de
radio por la mafana durante el desayuno” (Ferrandiz 2011, 64), o en este caso,
revisando la linea de tiempo de la cuenta de Twitter de algunos actores, como
el obispo diocesano o el gobernador del estado.

Este tipo de datos, recolectados en el espacio virtual o digital** (Estalella
y Ardévol 2011), fueron instrumentos de investigacién para la produccién de

*  Existen diversos enfoques para abordar el estudio de los espacios digitales o virtuales

—redes, blogs, paginas web y otros en internet— desde una perspectiva etnogréfica,
cuyos debates enmarcan la forma en que se aborda el internet en si mismo; ya sea como

un espacio virtual donde se gesta una cibercultura y que concluyen que este espacio
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datos y, en ese sentido, parte de una etnografia digital como una primera escala
etnografica (Boellstorff en Barcenas Barajas 2019, 292) que “explora las inter-
faces entre mundos virtuales y el mundo actual”

La recoleccion de datos en el ciberespacio plante6 retos metodoldgicos
relativos a su procedencia, pues en ocasiones las fuentes no eran plenamente
identificables, lo que abrid cuestionamientos sobre la naturaleza y tratamiento
de esos datos: ;qué indican?, ;para que sirven?; asi como debates éticos sobre
loslimites delo publicoylo privado enlarecoleccién de datos (Estalellay Ardé-
vol 2011): ;lo que se publica en redes sociales es autométicamente publico?,
:las personas de cuyas cuentas en redes sociales se obtienen datos deberian
ser informadas sobre la investigacion y su participacion en ella? Pero también
permite emerger formas de conexién y limites no anticipados en la investiga-
cién, por lo que es importante asumir este trdnsito con actitud exploratoria
(Hine 2015). Las fuentes y técnicas de recoleccién de datos incorporadas en

esta investigacién pueden consultarse en el anexo I.

Construir el campo religioso

Pierre Bourdieu enfatiza la importancia de la génesis de los campos, “el pasado
ocupa un lugar central en la obra de Bourdieu, pues constituye el suelo en el
que hunde sus raices el presente, formando la base de nuestra capacidad para
entender nuestros propios tiempos e incidir en ellos” (Hobsbawm 2016, 44).
Alo largo de su obra, se propone:

mostrar que lo que llamamos lo social es historia de principio a fin. La historia

estd registrada en las cosas, las instituciones —maquinas, instrumentos, leyes,

empobrece la comunicacion, o como la perspectiva que asume al internet como un arte-
facto cultural que puede ser estudiado etnogréficamente (Hine 2004). Tampoco hay
consenso sobre como llamarla, hay quienes hablan de etnografia virtual (Hine 2004),
etnograffa digital (Picone 2013), webservation (Varisco 2002) o e-research (Wouters y
Beaulieu 2006).
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teorias cientificas—, pero también en los cuerpos. Toda mi tarea es un intento
por descubrir la historia alli donde ésta se ha escondido mejor, a saber, en las
mentes de la gente y en los pliegues de sus cuerpos. El inconsciente es historia
(Bourdieu en Hobsbawm 2016, 45).

Desde esta idea empecé mi acercamiento a lo que con el tiempo se trans-
formé en una propuesta para la construccion del campo religioso catélico en
Morelos, buscando comprender ciertas alusiones a referentes histdricos o
algunos paralelismos que observaba.

Quedaba claro que no se trataba de situar cronoldgicamente una serie de
acontecimientos y hacer una historiografia de la Iglesia en Morelos, ni siquierala
del campo religioso catélico en Morelos, sino el campo religioso catélico en More-
los desde 1950 a la fecha. En ese sentido, construi una “ficcién” en los términos
de De Certau (2003, 3), “un discurso que ‘informa’ lo real, pero no pretende
representarlo ni acreditarse en él. Por eso [ ... ] se opone fundamentalmente a
una historiografia que se funda siempre en la ambicién de decir lo real”

Asi, situados a partir de 1950, para ser mas precisos de 1952, cuando ini-
cia el obispado de Sergio Méndez Arceo, “construi” el campo religioso catélico
en Morelos, buscando mostrar cdmo este es un espacio socialmente diferen-
ciado, especializado, poseedor de un capital especifico que se disputa entre
diversos agentes, con sus propias reglas, a partir de los conceptos bourdianos
que referimos anteriormente.

Aunque parala construccién del campo catdlico en Morelos he partido de
las posiciones de especialistas religiosos y laicos que sugiere Bourdieu (2006a),
no lo hice como una divisién previa para concentrarme en sus atributos, sino
para dar cuenta de las diferencias al interior de estas categorias, buscando
construir estados del campo religioso a partir de los conceptos de nomos y doxa,
este ultimo como la dimension subjetiva del nomos.

Para Bourdieu la doxa representa el orden de las cosas que caracteriza a
determinado campo y que es “reprimido al estado de evidencia” indiscutido,
evidente e inevitable. La doxa es constitutiva de la pertenencia al campo, por
ejemplo, creer enla autoridad del obispo como cabeza de laIglesia diocesana, y
supone un acuerdo “sobre todos los presupuestos que se aceptan ticitamente,
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incluso sin saberlo, por el mero hecho de jugar, de entrar al juego” (Bourdieu
2011a, 115), y que “determinan précticas y actitudes ‘naturales’ a través del
‘sentido de los limites’ internalizado y el habitus de los agentes sociales en los
campos” (Deer 2008, 120).

Considerando nomos y doxa como aspectos fundamentales de la orga-
nizacion del campo tanto en el nivel estructural —las posiciones— como en
el nivel subjetivo de los agentes —las disposiciones—, en la construccion del
campo busqué dar cuenta de las diferencias al interior del clero y las disputas
internas —para lo que me enfoqué en los obispos, el clero y el seminario dio-
cesano—, asi como de las posiciones relativas que diversos grupos de laicos
tienen en esa disputa para ubicar qué era aquello que me permitia dar cuenta
de las diferencias observadas.

Por un lado, el obispo, que en ciertos momentos es el agente més pode-
roso del campo, no por su rol y los atributos de este rol, sino por tener la mayor
cantidad de capital legitimado relevante para el campo,* y que en dicho caso
puede dictar el nomos del campo, que se refleja en movimientos de las posicio-
nes relativas en la estructura del campo.

A su vez, observo al seminario como institucién total (Anta Félez 1998)
y espacio de legitimacion y consagracion,* en donde a través de la interacciéon
se construye el self (Goffman 1993) del futuro clero diocesano y se incorporan
pautas especificas de socializacion en funcién del nomos especifico que preva-
lece en determinado momento del campo.

Abordo alos laicos a partir de observar la presencia, disputas e invisibi-
lizaciones de los comunitarismos, para analizar la estructura de las relaciones
objetivas que estos grupos ocupan en una situacién de competencia (Bour-
dieu y Wacquant 1995, 82), pues, inmersos en el juego, se diputan con el clero
el control de los bienes de salvacion, que en la realidad latinoamericana:

dibujan un campo religioso compuesto no solo por sacerdotes, profetas, magos
y laicos, sino, ademds y preponderantemente, por agentes intermedios de

»  Esto serd més evidente en el siguiente capitulo.

% No en el sentido teoldgico-pastoral del término, sino en el sentido bourdiano.
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manipulacién de lo sagrado, con amplios grados de autonomia y legitimidad
tanto frente a los consumidores como frente a autoridades burocraticas (Sudrez
2006,24).

Me he concentrado en los comunitarismos catélicos y no en los creyen-
tes o los catélicos y catolicas como individuos biolégicos porque una persona
puede “vivir en un universo sin estar totalmente tomado por él, por la illusio
especifica de ese universo, es decir, sin entrar en la competencia, sin desarro-
llar estrategias para ganar el capital que le es especifico” (Lahire 2015, 73);
por ejemplo, quien acude a celebraciones religiosas en festividades familiares
o envia a sus hijos ala catequesis, pero no participa en actividades pastorales ni
estd interesado en acumular capital religioso.

No podemos acercarnos a la realidad social asumiendo que estamos
frente a un campo ni que todo contexto de accion lo es; mas bien la investiga-
cién debe permitirnos afirmarlo al acreditar su relativa autonomia o especia-
lizacién, develar y describir el orden simboélico que le es propio y reconstituir
la estructura de sus posiciones (Hilgers y Mangez 2015), a partir de las que se
lucha por el capital que le es propio. No se trata de pasos subsecuentes, sino de
elementos de un proceso conjunto, y es a partir del cambio de estos elementos
que hablamos de “estados del campo”. Las fuentes a partir de las que hemos
operacionalizado esta propuesta tedrico-metodolégica incluyen fuentes ecle-
sidsticas, hemerograficas y entrevistas con informantes clave.”’

HabitusAnalysis

La tercera entrada metodoldgica que utilizamos en esta investigacion fue la
metodologia HabitusAnalysis,”® como un recurso complementario, no en el

27

Sobre el tipo, la disponibilidad y el tratamiento de las fuentes, ver Delgado Molina (2018a).
¥ Desarrollada por Heinrich Schifer y un equipo de investigadoras e investigadores del
Centro para la Investigacién Interdisciplinaria en Religién y Sociedad (CIRRrus, por sus
siglas en inglés) de la Universidad de Bielefeld en Alemania, donde realicé una estancia

de investigacion durante 2017 para conocer en profundidad dicha metodologia.
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sentido de secundario, sino porque fue aplicada en un segundo momento. A
partir de la primera etapa de trabajo de campo y la metodologia etnogréfica, se
fueron delineando las comunidades en las que se prolongo la observacién par-
ticipante mientras se identificaban grupos y discursos particulares en las mani-
testaciones publicas tales como las caminatas por la paz, misas por las victimas
y otras marchas por la paz realizadas en diversos municipios de la entidad.

La propuesta constituye un andamiaje teérico-metodoldgico basado en
la sociologia bourdiana, centrado en la transformacién de la experiencia en sen-
tido y del sentido en experiencia, que busca simular la estrecha relacién entre
el habitus, el campo y la estructura social, y destinado a auxiliar en la recons-
truccion de las disposiciones de los entrevistados. Planteada como un método
para analizar las operaciones cognitivas de lalégica practica,

proporciona técnicas para el andlisis de material de investigacion cualitativa y
para la reconstruccion de habitus del actor y la identidad (religiosa) como una
red de disposiciones [ ... ] [mostrando] cémo los actores religiosos desarrollan
respuestas frente a experiencias de incertidumbre o crisis a partir de patrones
no cognitivos de la percepcion, el juicio yla accion, asi como de las identidades
y estrategias (Schéfer 2009, 1).

Elinstrumento formalmente opera sin presuponer un contenido religioso,
sino que permite observar si la religion es importante para los actores, sin que
el centro de las entrevistas sea la narrativa de los actores sobre su préctica reli-
giosa, sino permitiendo que las preferencias religiosas de los actores emerjan
como la clave para la comprension de su praxis.

Epistemoldgicamente, el modelo metodoldgico estd basado en la distin-
cién entre la ldgica de la prdctica, que es aquella que dice: “asi es como las cosas
funcionan por aqui’, y la ldgica prdctica, que es la que dice: “asi es como lo ha-
cemos’, para hacer una distincién conceptual que permita establecer mejores
relaciones entre los conceptos sin separarlos.

El enfoque permite operacionalizar el habitus, un concepto de abstrac-
cién tedrica dificilmente observable como tal; en cambio, las 16gicas practicas
refieren a “las formas en operacion del habitus que se manifiestan en situacio-
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nes concretas en determinados campos de praxis (por tanto, es un concepto
mas cercano al nivel de lo empiricamente observable y consecuentemente a
la mediacién metodolégica)” (Tovar Simoncic 2019, 155).

El objetivo metodoldgico es describir empiricamente la formacion de
determinados habitus con base en sus similitudes y diferencias, que son demos-
trables a partir de las tomas de posicion individuales en entrevistas cualita-
tivas semiestructuradas que “se enfocan en captar la produccién de sentido
(religioso) a partir de la l6gica especifica mediante la cual el actor relaciona
sus creencias con sus experiencias en distintos dmbitos de su vida cotidiana”
(Schifer, Tovar y Reu 2013, 12), comparando diversos entrevistados(as) con
el fin de determinar sus convergencias y divergencias. Pero hacer tal compara-
cién requiere un piso comun como punto de partida, un formato o esquema
que nos permita estructurar la comparacion, paralo que el HabitusAnalysis uti-
liza el cuadrado praxeoldgico (ver anexo 11).

El modelo diferencia lo positivo y lo negativo en la evaluacion, asi como
la experiencia frente a la interpretacion, partiendo de unos pocos supuestos, a
saber: que todas las personas tienen experiencias que valoran positiva o nega-
tivamente, que cada persona interpreta tales experiencias de alguna manera y
que cada persona vive dentro de un contexto social, cualquiera que este sea.

Dicha distincién entre experiencia e interpretacion resulta de particu-
lar relevancia en las personas religiosas o creyentes, es decir, en aquellas que
atribuyen interpretaciones religiosas a la experiencia o que, en algunos casos,
viven la interpretacion como consecuencia, lo que permite observar cémo su
légica religiosa tiene un ejercicio practico.

En un segundo momento, el modelo permite llevar el anélisis hacia la
identificacion de transformaciones praxeoldgicas o epistémicas de la identi-
dad y la estrategia. Cuando las personas tienen una experiencia negativa que
es interpretada positivamente, por ejemplo, se atribuyen razones existenciales
o religiosas, lo que permite observar que:

la experiencia, desde su primer momento, estd siendo entendida no solo de

acuerdo alos esquemas habituales de evaluacidn, sino también de acuerdo alas

oportunidades y limitaciones percibidas. En consecuencia, la transformacion
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orientada a la accién (flechas grises) ayuda a describir cémo los conceptos de
accidn estdn siendo moldeados de acuerdo con las formas de percepcién y eva-
luacion de la experiencia, y no solo por las oportunidades y las limitaciones del
campo. En un sentido formal: los procesos de estructuracion de la experiencia
y el disefio de la accién se pueden entender como homélogos (Schifer 2009,
17-18).

Es en estas transformaciones donde surge el significado, lo que implica
que este no es un reflejo simple de las estructuras sociales, sino de una cons-
tante transformacién de la experiencia calificada (positiva y negativamente)
en juicio y accion.

Por otra parte, al mirarlaidentidad yla estrategia en un segundo momento,
se posibilita la lectura del proceso mediante el cual los actores se posicionan
dentro de su contexto social, articulando agravios, imaginando y formulando
soluciones, y en dado caso, afirmando su posicion a través de una elaboracion
cognitiva de la experiencia con el fin de encontrar una posicién en el campo de
accién y una identidad como actor social.

El modelo articula disposiciones de la percepcién y el juicio como con-
diciones del diseno de estrategias, pues “los actores son descritos como desa-
rrollando estrategias para hacer frente a las ‘condiciones estructurales’ y los
‘adversarios’ que causan sus ‘agravios’ mientras que las ‘soluciones’ y los ‘adver-
sarios’ modelan las nociones de oportunidades y restricciones” (Schifer
2009, 19).

Decidi trabajar a partir de los comunitarismos catdlicos, puesto que la
diversidad interna del catolicismo, que gestiona la diversidad para presentarse
como una unidad creyente en un mundo cada vez mds diversificado y especia-
lizado (De la Torre, 2006), implica una disputa “en [la] que grupos y perso-
nas proponen visiones convergentes o encontradas de los fines ultimos de sus
acciones, de la definicién de sus pautas identitarias, de los limites de sus per-
tenencias, de la forma misma ylos alcances del catolicismo” (Giménez Béliveau
2016, 19).
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A partir de estos criterios, realicé veinte entrevistas semiestructuradas®
durante el periodo agosto-diciembre de 2016, con agentes que participaban
activamente en actividades asociadas al binomio violencia/paz, todos ellos de
“segunda linea” —es decir, fueron excluidos los lideres visibles o inmediatos,
puesto que sus discursos suelen ser mds mediaticos o doctrinales, lo que no
permite indagar en sus précticas y estructuras de significacion—, con creyen-
tes ubicados en grupos de corrientes a favor de la vida y la familia, grupos de la
teologia de la liberacion, Comunidades Eclesiales de Base y comunitarismos
catélicos de corte emocional (Renovacién Carismética y las comunidades de
La Espada del Espiritu), asi como con participantes de los centros de Escucha
y Atencion a Victimas de las Violencias.

*  En el anexo 11, “HabitusAnalysis”, se presentan la guia de entrevistas utilizada y la relacién

de entrevistas realizadas para esta investigacion.
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Historia y contexto
Las opciones del catolicismo en Morelos

Siqueiros se puso a discutir conmigo,

él a favor de conservar los santos en el templo.
Imaginatelo a €], ir a catedral a discutir

si se conservaban los santos o no.

Te insisto que yo no soy liberal sino libre.

SERGIO MENDEZ ARCEO
Un sefior Obispo

Puedo afirmar que he tomado entre otras

opciones preferenciales la de los pobres,

actuando siempre de acuerdo ala conciencia iluminada porla fe
y siguiendo fielmente el magisterio de la Iglesia universal
haciendo a un lado la demagogia, populismo e ideologias
radicales y reductivas que tanto han danado a México.

Carta de Luis Reynoso Cervantes
al director de Proceso
19 de septiembre de 1995

Alo mejor “la perfecta distincién de los reinos”
no es de este mundo, o necesita el don de discernimiento,
del cual el Espiritu Santo parece ser singularmente avaro.

JEAN MEYER
Historia de los cristianos en América Latina
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El contexto forma parte de toda investigacion socioldgica y diriamos que tam-
bién la historia, pues como decia Fernand Braudel: “Ia historia y la sociologia
deberfan estar especialmente proximas, porque los profesionales de ambas
disciplinas tratan —o deberian tratar— de ver la experiencia humana en su
conjunto” (en Burke 2007, 34). Sin embargo, como mencioné en el capitulo
anterior, no se trata de hacer una historiografia ni de ignorar o tratar de hacer
pasar inadvertido que en lo que presentamos a continuacién “hay un presente
que lo organiza” y una intensién tedrico-metodoldgica en su articulacion (De
Certau 2003, 4).

Propongo por ello una estrategia teérico-metodoldgica para construir el
campo religioso distanciada del modelo expuesto en “Génesis y estructura del
campo religioso” (Bourdieu [1971] 2006a). El campo, en términos bourdia-
nos, es una categoria analitica que se construye empiricamente, y por ello no
existe una forma exclusiva de construirlo,*® sino multiples ejercicios tanto en
la sociologfa de la religion (Seibert 2013; Sudrez 2015; Tahar Chaouch 2007,
entre otros) como en otras subdisciplinas.

Este capitulo se ocupa de la construccién empirico-analitica del campo
religioso catélico en Morelos entre 1952 y 2011, asi como de sus relaciones
con el campo politico. La decision de situar la construccion del campo reli-
gioso catolico en Morelos en ese periodo obedece a dos factores. Por un lado,
la diversificacién del campo religioso en general, que durante estas seis déca-
das se transformd de 97.2 % de catdlicos en 1950 a 80.4 % en 2010; si bien en
esta investigacion no se abordan los efectos de la diversificacion religiosa en el

3% El propio Bourdieu utiliza para ello diversas estrategias que se transforman en el tiempo.

Si bien el concepto aparece antes en sus escritos, se puede decir que es hasta 1971, con
las publicaciones de “Génesis y estructura del campo religioso” y Campo del poder, campo
intelectual y habitus de clase, que explicita lo fundamental respecto al campo, aunque es en
La distincion ([1979] 1984) donde la nocién de campo se concreta como modelo anali-
tico. En obras como El costurero y su firma: contribucion a una teoria de la magia (Bourdieu
y Delsault [1975] 2012); La Sagrada Familia: el episcopado francés en el campo del poder
(Bourdieu y Saint-Martin [1982] 2009); El campo de la produccién cultural o el mundo
econdmico invertido (1983); Homo Academicus ([1984] 2008), y La nobleza de Estado
([1989] 2013) podemos observar ejercicios de su aplicacion empirica.
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campo catoélico, esto tiene consecuencias sobre la manera en que quienes per-
tenecen al campo (los catdlicos) se distinguen de los que “no lo son” con prac-
ticas que los comprometen de modo concreto, asi como en la definicién de lo
que quiere decir ser catélico, que en términos conceptuales llamamos nomos.
El otro factor es la creciente institucionalizacién y complejidad religiosa del
campo catélico, en particular a partir de esa fecha. La di6cesis de Cuernavaca
fue erigida en 1891, con lo que empieza su proceso de organizacion e insti-
tucionalizacion en el territorio morelense, creado por un decreto de Benito
Juérez tan solo veintidés afos antes (1869; Puente Lutteroth 2007).

Las circunstancias histéricas impiden una verdadera institucionalizacién
de la Iglesia catélica en el estado, pues poco tiempo después Morelos fue esce-
nario notable de la Revolucién mexicana, en donde la lucha iniciada por Emi-
liano Zapata continud con la organizacion local de un gobierno campesino en
la Comuna de Morelos, entre 1911y 1915, que fue duramente reprimido por
el ejército carrancista cuando extermind “a la mitad de la poblacién en More-
los” (Gilly 2013, 277).

Pocos anos después, apenas conformédndose las parroquias en tanto limi-
tes territoriales de atencién pastoral y como consecuencia de la guerra Cris-
tera, en Morelos se suspendi6 el culto publico, y frente a las expresiones del
conflicto armado que tuvieron lugar en el estado, “Mons. Francisco Uranga y
Saenz [cuarto obispo de Cuernavaca, se fue] a vivir en el destierro junto con
otros obispos mexicanos y a buscar opciones para que continuara la formacién
del clero secular® en ubicaciones vecinas donde estuvieran seguros” (Pérez
2012, 35).

Esto dej6 a la entidad con una presencia muy menguada de sacerdotes,
y los que quedaron no tenian organizacién o autoridad institucional, lo que
fortalecié la experiencia de la religiosidad popular®® sin presencia sacerdotal,

3" Enlareligion catdlica existen dos tipos de clero: secular y regular. Se conoce como clero

secular al que estd adscrito a determinada didcesis, por ello también llamado clero dioce-
sano; mientras que el clero regular vive segtin una regla, es decir, una orden o congrega-
cién religiosa que no depende de la autoridad de un obispo.

3> El concepto de religiosidad popular presenta dificultades debido a la polisemia con que
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es decir, un campo poco institucionalizado y complejo en términos de orga-
nizacion. En los siguientes afos, durante el obispado de Francisco Gonzalez
Arias (1931-1946), se realizaron esfuerzos institucionales que fortalecieron
las vocaciones sacerdotales y el financiamiento para restablecer un semina-
rio local (Lépez Beltran 1978, 177), lo que no se logré sino hasta después de
1952. Es solo a partir de ese momento que se expandio la estructura diocesana
en forma de parroquias, y que la formacién del clero secular que es enviado a
ellas empez6 a realizarse en la propia didcesis.

A partir del uso de los conceptos de nomosy doxa, he construido cuatro
estados del campo y sus relaciones con el campo politico, que identificamos
en el siguiente diagrama (figura 2.1). En este capitulo presento los primeros
tres, mientras que el siguiente se ocupa del estado del campo en el que trans-
curre esta investigacion.

Feché estos estados a partir de los cambios de obispo para facilitar la
exposicion y su expresion grafica, pero este recorte no implica aceptar una
“vision discontinuista de la historia que conduce a ver cortes bruscos, revo-
luciones, alld donde hay cambios continuos, insensibles, a menudo impercep-
tibles”, que solo se incoporan a la conciencia de todos “cuando se han pasado
ciertos umbrales” (Bourdieu y Saint-Martin 2009, 103), de ahi que los colores
en la barra del gréfico estén difuminados. No se trata de trazar lineas de corte
absolutas, pues un estado determinado del campo es producto de transforma-
ciones paulatinas y sostenidas, que si bien se ven aceleradas por determinados

se utiliza, por ello “ha sido estudiada de distintas maneras, desde aquellas que mas bien
respondieron a intereses pastorales, hasta las conceptualizaciones propias de la sociologia
en sus distintas etapas e intereses” (Sudrez 2015, 185). Aunque nuestra investigacién no
se concentra en este tipo de religiosidad, entendemos que la religiosidad popular en el pre-
sente “se desdobla en multiples vias de experimentacién de sentido trascendental. Algu-
nas, la mayoria, transversalizan el catolicismo y lo complementan y transforman desde
dentro tomando elementos de la resistencia simbélica (india, magia, campesina, etcétera)
presente en la religiosidad popular, que combinan en férmulas inéditas con ingredientes
tomados de narrativas que circulan mediante las industrias culturales” (De la Torre 2012,
223). Para una sistematizacién del uso conceptual de religiosidad popular, ver Martin, E.
(2007), y para un enfoque desde las disposiciones simbélicas, ver Suarez (2015).
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FiGura 2.1
Estados del campo religioso en Morelos (1952-2017)
1952 1987 2000 2008
1983 2002 2013
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Fuente: Elaboracién propia.

cambios estructurales (el cambio de un obispo, por ejemplo), solo son posi-
bles porque la posicion en el campo de determinados agentes ha cambiado, lo
cual no ocurre en una fecha determinada, sino alo largo de procesos continuos
del campo, pensado como un campo de luchas y fuerzas a la vez.

Se trata de la descripcion del balance de poder, de la posicion relativa de
ciertos actores, y construirlo como tal tiene por objeto identificar actores mds
fuertes o mas débiles en relacién con cierta forma de capital reconocido por
el campo. En este caso se trata de un capital religioso, una forma especifica de
capital social*® que establece redes durables de relaciones mds o menos insti-
tucionalizadas tanto en el nivel del clero, a través de la investidura de la orde-
nacion, como en el de los creyentes, a través de mecanismos de consagraciéon
de la pertenencia en los comunitarismos, y que implica interconocimiento e
interreconocimiento: quienes juegan este juego reconocen a los otros que lo

3 FEl capital social es “el conjunto de recursos actuales y potenciales que estdn ligados a la
posesion de una red durable de relaciones méds o menos institucionalizadas de interco-
nocimiento e interreconocimiento; o, en otros términos, a la pertenencia a un grupo,
como conjunto de agentes no solo dotados de propiedades comunes (susceptibles de ser
percibidas por el observador, por los otros o por ellos mismos), sino también unidos por
vinculos permanentes y ttiles” (Bourdieu en Accardo y Corcuff 1986, 94).
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juegan y a quienes solo “entran” al campo sin pertenecer a él; por ejemplo,
quien asiste a una ceremonia religiosa esporadicamente por un motivo social.

Hablamos también de una forma especifica de capital social porque im-
plica vinculos permanentes y ttiles con efectos simbdlicos de los que el agente
obtiene un reconocimiento explicito o préctico que juega como un anadido de
prestigio, legitimidad, autoridad, entre otros. Se trata de principios de distin-
cién y diferenciacion que se ponen en juego frente a los demds agentes del
campo, y cuyos mayores detentadores constituyen las élites del campo.

Este capital y quiénes constituyen la élite del campo es lo que estd en
disputa, lo que no solo se resume en clero y laicado. No todo el clero es igual,
pero tampoco todo el laicado, y eso permite comprender las dindmicas por
las que determinados tipos de catolicismo son mds apreciados en un momento
que en otro, tanto al interior del campo como en su relacién con otros campos.

Los diversos tipos de catolicismo han sido ampliamente estudiados y
tipificados (Ameigeiras 2008; Blancarte 1996; De la Torre 2006; Giménez
Béliveau 2016; Hiernaux y Remy 1978; Mallimaci 1996, entre otros). Mi pro-
puesta es mostrar que estos distintos tipos de catolicismo representan diferen-
tes principios de percepcion y practica en lucha dentro del campo y que, en
diversos contextos y momentos histéricos, pueden obtener una posicién de
dominacién en el campo catdlico, y asi se constituyen en el nomos, cuya defini-
cién forma parte de las luchas internas.

En este capitulo se puede apreciar como, en diversos momentos, ciertos
tipos de catolicismo —por ejemplo, la teologia de la liberacién y la opcién
preferencial por los pobres— gozaron de los apoyos y de la legitimidad, es
decir, de la mayor acumulacion de capital religioso alineado al nomos. Asi, en
dicho momento, pertenecer a las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) era la
posicion protagénica —y de poder— al interior del catolicismo, mientras que
estas hoy ocupan una posiciéon marginal.

Esto incluye a laicos y a sacerdotes no como oposiciones en la lucha
del poder, pues si salimos de la camisa de fuerza que constituye el modelo de
“Génesis y estructura del campo religioso”, veremos que estas herramientas te6-
ricas nos permiten pensar las luchas de la diversidad de catolicismos y como es
en la acumulacion de cierto tipo de capital religioso que los comunitarismos
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religiosos pueden participar en el espacio social mas amplio de diversas mane-
ras. Al construir esta abstraccion, estamos tratando de comprender cémo fun-
ciona esta esfera especializada y de qué manera se relaciona con otras esferas,
puesto que no se trata de limbos sociales (Seibert 2013).

La opcién por los pobres

El 29 de abril de 1952 lleg6 a Cuernavaca quien serfa su séptimo obispo, y al

dia siguiente se celebrd la inica ordenacion episcopal®

que hastala fecha se ha
llevado a cabo en Cuernavaca.

Sergio Méndez Arceo, sobrino del entonces arzobispo de México, doctor
José Mora y del Rio, habia sido educado en casa con maestros particulares y
habia muchos clérigos y religiosas en ambas familias: “De mi familia creo que
se puede decir que es una familia pequefio burguesa o una familia tradicional
de campo. En el pueblo era, econdmicamente, una familia principal, con una
cierta tradicion cultural” (Méndez Arceo [1982] en Videla 2010, 77), lo que
nos recuerda la descripcion de “herederos” que sobre el episcopado francés
seiialan Bourdieu y Saint Martin (2009, 97): “un capital social heredado, un
capital escolar importante”,* que por ello mismo les permite a estos miembros
del episcopado “una relaciéon mas distante, mas despegada, menos orientada
hacia las cosas temporales referidas a la institucion, a sus jerarquias, a sus con-
flictos propios [sus cosas en juego]”, es decir, un capital social previo que les
permite moverse con otra soltura dentro del campo.

3 Enel clero catlico existen tres grados del orden sacerdotal: el diaconado (al constituirse

didcono permanente o temporal), el presbiterado (al constituirse presbitero o comtin-
mente [lamado sacerdote) y el episcopado (al constituirse obispo). Cuando se transfiere
un obispo de otra didcesis no se realiza “ordenacion episcopal’, puesto que ya es obispo y
solo toma posesion de su nueva didcesis.
35 Lapagina oficial de la Didcesis de Cuernavaca (www.diocesiscuernavaca.org) relata que
Sergio Méndez Arceo estudia “sus primeras letras en Guarachita, hoy Villamar, con maes-
tros particulares. Estudié también en el colegio particular del renombrado profesor don

José Atilano Zavala y durante dos aios estudio en la capital tapatia”
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Este origen se refleja en la manera en que se involucré en la formacion de

los seminaristas que estaban entonces en el anexo de la catedral, donde funcio-

naba el seminario menor.* El ahora sacerdote diocesano, Baltazar Lépez Bucio,

narra sobre su experiencia como seminarista con la llegada del obispo Sergio
Méndez Arceo:

36

37

No estabamos acostumbrados a ver a un obispo tan de cerca metido en la rutina
del seminario [ ... ] Sin previo aviso entraba en la capilla en el momento de la
meditacion, a los salones de clase, a la hora del recreo para jugar con nosotros
ajedrez o damas chinas [ ... ] Como parte de la magia la alimentacién cambié:
variada, fresca, abundante, pero también a la calidad de la alimentacién se ni-
veld la espiritualidad. Cada seminarista recibié en regalo el voluminoso libro
del sacerdote dominico Tanquerey: Ascética y mistica | ... ] Interrumpia en las
lecturas de la comida, para compartir las suyas, ya sea de revistas o selecciones
sobre temas de promocién humana. Introdujo al seminario profesores laicos: el
de gimnasia, el de biologia, el de matematicas y la hermana religiosa que capa-
citaba a los seminaristas para la ensefianza de la catequesis [ ... ] Al terminar
el curso de filosofia, era obligatorio ir a prepararse al noviciado de los herma-
nos maristas en la ciudad de Querétaro para aprender pedagogia y absorber su
espiritualidad en la permanencia de tres meses con ellos y venir a ensenar a los
seminaristas latinos®” durante un afio de magisterio [ ...] Al estar don Sergio
los seminaristas no distinguiamos bien a bien si conversidbamos con el antiguo
padre espiritual del seminario de México, 0 con nuestro nuevo rector, cargo que
el mismo desempefiaba en ese momento; o con el obispo cargado de respon-

sabilidad porque sentia sobre su conciencia la tremenda obligacién de formar

Para los estudios del seminario mayor, en donde se cursa filosofia y teologfa, los semi-
naristas eran enviados desde 1949 al Seminario de Montezuma en Nuevo México, que
habia sido financiado por el episcopado americano después de la guerra Cristera, donde
se formaron en “una s6lida escuela de profesores jesuitas, muchos de los que serfan obis-
pos en las siguientes décadas en México” (Blancarte 2001, 254).

El seminario menor, hasta antes de las reformas emprendidas por el Concilio Vaticano II,

consistia en cuatro afios de formacién en latin, de ahi la expresion “seminaristas latinos”
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sacerdotes impecables sabios y humanamente perfectos [ ... ] En una primera
etapa de su episcopado, don Sergio consider6 “la obra de las obras, la santifi-
cacién del clero, la formacién de los seminaristas y la promocién de las voca-
ciones” (Circular 95) [...] Florecieron las vocaciones y el seminario crecié:
para 1957 habia 73 alumnos en el menor y 44 en el mayor de Montezuma | ... ]
(Lépez Bucio en Villanueva 2012, 56-57).

El relato permite identificar un estilo de formacién que incorpora una
serie de factores que reflejan este origen “heredero” del obispo Méndez Arceo:
el juego de ajedrez y el de damas chinas, los cambios en la alimentacién, la for-
macion con laicos en dreas de estudio “seculares” y la pretension, interpretada
al menos asi por quien narra, de formar sacerdotes que fueran “impecables
sabios y humanamente perfectos”.

En esa época el acceso al seminario se daba entre los doce y los quince
anos de edad, por lo que opera como una institucion total y moldea un tipo de
socializacién especifica que forma esquemas de percepcion, juicio y accion.
En esta época se formé un clero “intelectualizado” que, aun en la posterior
emergencia de la opcién preferencial por los pobres, rompié con la religiosi-
dad popular.

El tipo de formacién que los aspirantes al sacerdocio reciben estd fun-
dado en un principio de orientacion sobre lo que significa “ser sacerdote”,
pues finalmente los especialistas religiosos son legitimados culturalmente, no
impuestos, por lo que deben acreditar que merecen portar determinadas insig-
nias del campo, y el seminario es la institucién que opera esta legitimacion que
finaliza con la ordenacién sacerdotal como rito operador.

Durante el mismo periodo, conforme se consolidaba la opcién pre-
ferencial por los pobres y la teologia de la liberacion como un nomos en el
campo, que “exigié un nuevo proyecto de seminario para forjar sacerdotes
animadores de comunidades eclesiales de base con preferente opcion por los
pobres y empobrecidos” (Lépez Bucio citado por Villanueva 2012, 57), se
consolidé otro modelo de formacién para los seminaristas que incluy¢ la des-
aparicion del seminario menor, pues se “pensaba que era mejor que el adoles-
cente desarrollara su personalidad en medio de las realidades que todo joven
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podia experimentar durante esa etapa” (Villanueva 2012, 63), y la formacién
sacerdotal se hacia en su totalidad fuera de Cuernavaca.

Don Sergio pensé por un lado en la experiencia de los seminaristas de vivir
con familias en México [mientras realizaban sus estudios en el Seminario de
la Arquididcesis Primada de México] y saber lo que era estudiar y trasladarse
hasta el lugar de estudios como cualquier joven universitario, sin embargo, esta
forma de llevar el seminario no duré mucho tiempo. Otro aspecto es que a Don
Sergio le interesaba que los candidatos al sacerdocio tuvieran una experiencia
laboral para que supieran lo que era ganarse el pan de cada dia, por lo que se
daba un tiempo (un afio 0 mas) para que los seminaristas trabajaran y cada fin

de semana se reunfan para compartir sus experiencias (Villanueva 2012, 64).

Si bien la teologia de la liberacion efectivamente da cuenta de un movi-
miento social en el que hubo “inversiones pastorales y militantes reales sobre
el terreno de la accidn colectiva, por otra parte, ha sido la justificacion para la
recomposicion alternativa de intereses religiosos e intelectuales que se refleja-
ron en la referencia a dicho movimiento” (Tahar Chaouch 2007, 75) e impli-
caron luchas en el campo.

Esto es relevante al pensar las transformaciones de la formacién sacerdo-
tal —el seminario—, puesto que no hay poder simbolico sin simbolismo del
poder, ylos atributos simbdlicos que se oficializan en ese contrato de delegacién
que supone la ordenacién sacerdotal constituyen una exhibicién publica de ese
tipo especifico de poder. Asi se legitima que el portador tiene justa causa de
ser reconocido colectivamente, de que su impostura, su pretension expresada
por su apariencia, es legitima; entonces, haber pasado un afio siendo obrero o
tomar el camion desde una casa familiar para ir al seminario distinguia a este
futuro clero de Cuernavaca del que, por ejemplo, se formaba directamente en el
seminario de la Arquidi6cesis Primada de México, aunque asistieran a las mis-
mas aulas.

Antes de decantarse plenamente hacia la teologia de la liberacion, ven-
drd la reforma litdrgica que distingui6 al obispado de Méndez Arceo. La inicid
cinco anos después de haber llegado ala didcesis y se adelanté varios anos a las
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recomendaciones del Concilio Vaticano 11.** La catedral permaneci6 cerrada
al culto publico durante mas de dos anos, “mientras tanto la capilla abierta y
el atrio sustituirfan el espacio cultual” (Sinchez Campos 2013, 9), al tiempo
que se eliminaba el altar de espaldas al pueblo y se colocaba uno moderno que
evoca a la Santisima Trinidad. “Con gran sorpresa, no solo para los fieles, sino
también para los presbiteros se abri6 al culto un templo austero, casi sin ima-
genes” (Sdnchez Campos 2013, 9). El convento franciscano se limpié de “toda
la decoracién decimondnica y rescatd unos histéricos murales del siglo xv1”
(Gali Boadella 2002, 179).

La remodelacion fue disefiada por el “arquitecto y monje benedictino fray
Gabriel Chavez de la Mora, quien el 30 de abril de 1957 presentd un proyecto
[...][y]las obras comenzaron el 15 dejulio de 1957” (Fontana Calvo 2010, 25-
26). Los trabajos se prolongaron por més de diez afios, durante los cuales, a la
par de la transformacion fisica del recinto, se iba transformando el campo reli-
gioso en Morelos, pues marcé la relacion del obispo con el clero y los fieles,
dado que:

en sentido amplio, la liturgia no solo son los ritos y normas por los cuales se
ordena la adoracién y servicio a Dios, sino también la actividad cultual y
comunitaria por la cual la Iglesia se constituye como asamblea de fieles. En esa
medida, la reforma de la liturgia entrana forzosamente la reforma de la orga-
nizacién institucional de la Iglesia y una reinterpretacién de su mision en el
mundo (Espino Armendariz 2015, 12).

Sacerdotes y laicos que recuerdan el periodo coinciden en senalar que
fue una crisis de la piedad popular, los fieles lo interpretaron “como si el protes-
tantismo se estuviera introduciendo en la misma catedral catélica” (Sdnchez
Campos 2013, 9), y habia sacerdotes que abiertamente se opusieron a las

3% El Concilio Vaticano 11, que realizaria recomendaciones importantes sobre la liturgia, la

celebracién en lengua verndcula, entre otras, no seria inaugurado sino hasta 1962, cinco
anos después de iniciadas las obras en la catedral de Cuernavaca, y sus conclusiones no
llegarian sino ocho anos después, en 1965.
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remodelaciones; hay quien relata que se repartian volantes los domingos sobre
la calle Hidalgo, una de las entradas al atrio, en la que se acusaba al obispo de
“protestante”, de “no creer en la Virgen” —pues la habia retirado del altar prin-
cipal—* o de que esa misa, en la que se habia empezado a hacer traduccién de
las lecturas que se proclamaban en latin, “no valia” Los altares de diversos san-
tos fueron retirados de los muros adyacentes. Dofia Mago, quien era fiel de una
parroquia y se comprometi6 posteriormente con las Comunidades Eclesiales
de Base (CEB), en entrevista recuerda que “se decia que estaban quemando a
los santos, y pues la gente no queria eso, nosotros crefamos en los santos y este
obispo estaba destruyendo todo” (Comunicacién personal); pero a pesar de
ello, las obras continuaron, y aunque los relatos dicen que el obispo fue “con-
venciendo a todos” y que cada domingo se dedicaba a explicar los cambios
que se estaban efectuando, mas bien parece que las fuerzas en el campo se iban
reacomodando y las voces disidentes tenian cada vez menos fuerza, no nece-
sariamente por convencimiento, sino por la transformacién de las posiciones
que tienen en el control del campo.

Esto se puede apreciar al observar los comunitarismos catélicos en la dio-
cesis. Sabemos que durante el obispado de Francisco Gonzélez Arias (1931-
1946) “florecen la Accién Catdlica en sus cuatro ramas y se promueven los
grupos de Adoracién Nocturna” (Lépez Bucio y Torres Coqui 1991), pero
cualquier referencia a estos grupos desaparece en las gacetas diocesanas y en
los relatos del obispado de Sergio Méndez Arceo.

Los grupos no desaparecieron ni fueron proscriptos, los laicos seguian
en sus organizaciones parroquiales o resguardados en el comunitarismo al
que pertenecian, no necesariamente vinculados a una parroquia en particular,

¥ La catedral de Cuernavaca estd consagrada a la Asuncion de Maria, y antes de las remode-

laciones su figura ocupaba el centro del altar principal; posteriormente fue colocada en un
altar al costado izquierdo, ala altura de donde termina (o inicia) el presbiterio. El lugar bus-
caba expresar lo que el obispo Méndez Arceo sefialaba en su exhortacion pastoral sobre la
Virgen Maria: “mostremos al Pueblo fiel que Cristo es una persona divina y que Maria es
una persona creada [ ... ] que El es Redentor y Maria es redimida” (Sudrez, L. 1970, 22),
por lo que fue ampliamente criticado como “protestante” (Sinchez Campos 2013, 12).
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pues una de las caracteristicas de esos grupos es la desterritorializacién; pero
su posicion en el campo se transformo y esto se aprecia en su visibilidad. No se
trata de una cuestiéon nominativa, ahora y entonces son producto de practicas
que la generan; por ejemplo, les son o no asignados sacerdotes como asesores
y acompanantes, lo que legitima a los grupos. Para los propios sacerdotes es
mads o menos legitimo, tiene mas o menos prestigio, apoyar a uno u otro grupo
segun el estado del campo. Los laicos de los grupos que tienen mds capital acu-
mulado forman parte de los consejos parroquiales o de los equipos pastorales,
son invitados a eventos diocesanos, etcétera.

Se trata de practicas que expresan las luchas por el capital religioso,
entendido como un tipo especifico de capital social, que no deben ser asumi-
das como adquisiciones o pérdidas con respecto a la apropiaciéon de capital
objetivado, o en términos de propietarios o no propietarios del capital, sino
mads bien como un juego de “expertos”, como productores simboélicos. Resulta
sugerente la propuesta de Leif Seibert (2013, 106) para pensarlos en términos
de performers —ejecutantes— y audiencias; es decir, determinados grupos
tienen mayores audiencias y condiciones que les facilitan o complican tenerla,
y los grupos que pueden acumular mas ficilmente este capital religioso son
aquellos cuyos ejecutantes estdn mds alineados con la doxa del campo.

La fuerza en el tiempo de Sergio Méndez Arceo la tenialo que se conoci6
como el “movimiento biblico”, que buscaba hacer accesible a los creyentes en
general la lectura de la Biblia, por lo que a partir de 1959 inici6 la distribu-
cién de biblias y nuevos testamentos traducidos por otras Iglesias. El obispo
obtuvo la venia papal para distribuir estas traducciones, pues en la época no
existian traducciones “catélicas”, y en la década de los sesenta se distribuyeron
en la didcesis, a precios médicos o regalados, diez mil ejemplares de la Biblia y
treinta mil del Nuevo Testamento (Sinchez Campos 2013, 91).

El otro fundamental acento esta en las CEB, que surgen como espacios de
reflexion biblica ligados alo anterior, a partir de “movimientos que proclaman
que se puede ser revolucionario y ser cristiano ala vez [ ... ] [y] que reunirdn
a laicos y religiosos en reflexiones [ ... ] sobre la realidad social a la luz de la
Biblia. Surge el método teoldgico-pastoral del ‘ver-juzgar-actuar’, y se acuna
la idea de la ‘opcién por los pobres”™ (Sudrez 2010, 7). Iniciaron en la didcesis
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de Cuernavaca alrededor de 1967 con “los trabajos de los padres Rolland y
Genoel [ ...] [y] en sus inicios también participan los padres Rogelio Orozco
y José Marins; este tltimo trajo la experiencia de las comunidades brasilefias a
México” (Escontrilla-Valdez 2009, 156).

La estrategia social impulsada por el obispo para potenciar las acciones y plan-
teamientos de los actores sociales fue la promocién de las Comunidades Ecle-
siales de Base (CEB). Con apoyo en ellas, logré permear a grandes sectores de
la sociedad morelense y consiguid establecer mecanismos de solidaridad entre
ellos. Dichos mecanismos permitieron a los grupos en dificultades encontrar
eco a sus reclamos y les sirvieron para conseguir apoyo a sus acciones (Sar-
miento Silva 1997, 54).

Las ceB adquieron protagonismo en el campo religioso de Morelos pero
también fuera de él; en ellas participaban actores religiosos, laicos y activistas,
en su mayoria cato6licos, quienes establecen relaciones horizontales con una
“tonalidad caracteristica: la forma asamblearia, la circulacion de la palabra, la
valoracién de la democracia interna, etc” (Sudrez Rojas y Rodriguez Lépez
1998, 109). “No obstante, sus redes rebasaron las fronteras del mundo caté-
lico, incluyendo protestantes e incluso actores distantes con preocupaciones
propiamente mas amplias” (Tahar Chaouch 2007, 76), lo que no ocurre como
un proceso exclusivo de Morelos ni del campo religioso, sino que responde a
condiciones del espacio social mds amplio.

En la época entre la primera (Brasil, 1955) y la segunda Conferencia
(Medellin, 1968) General del Episcopado Latinoamericano (Celam), tuvo
lugar el Concilio Vaticano 11 (1962-1965), que representé una revolucién
simbolica en la Iglesia catdlica. En México, “las reflexiones teoldgicas sobre el
desarrollo le dan un sentido latinoamericanista que sale de los estrechos limi-
tes nacionales, aunque también se refuerza el sentido de lo local” (Martinez
Assad 2001, 264), en medio de las transformaciones mundiales posteriores a
la Segunda Guerra Mundial que reconfiguran el escenario internacional.

La emergencia de Estados Unidos como potencia mundial y su largo
conflicto con la entonces Unién de Republicas Socialistas Soviéticas (URSS)
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marcaron un nuevo orden mundial. La Guerra Fria no fue un enfrentamiento
de modelos solo econémicos, sino también sociales, que trajo aparejadas nue-
vas estrategias simbolicas a través de la propaganda que, con el triunfo de la
Revolucién cubana (1959), llegé a América Latina como una posibilidad his-
torica cercana.

El Granma y los dias en la sierra Maestra se prepararon en México, desde
donde zarparon los futuros lideres revolucionarios, el Gobierno mexicano fue
silencioso cémplice de las actividades sin mostrar abierta simpatia, pues el
peso del vecino pais del norte no se puede ignorar. El peculiar balance logrado
entre la vecindad y la reconocida escuela de relaciones internacionales mexi-
cana, expresada en la doctrina Estrada,* ponen también de manifiesto las
ambivalencias de nuestro pais entre un discurso de permanente revolucion,
del Partido de la Revolucién Mexicana, y las distancias que habia que fijar con
esa revolucion que ponia al comunismo demasiado cerca.

Son también afios de profundas transformaciones demogréficas y eco-
ndémicas. En Morelos se trata del paso de una sociedad ocupada en labores
rurales a una concentrada en el sector terciario, preponderantemente urbano,
como podemos apreciar en la figura 2.2.

Los datos son similares en el pais y en toda América Latina. La sociedad
se estaba transformando y “hay un desencuentro estructural y cultural de la
Iglesia con la sociedad” (Sudrez 2001, 15). Para la Iglesia, se torna imperativo
reforzar su presencia en una sociedad que estd dejando atrds el modelo rural,
y su presencia con las clases medias y los obreros cobra suma relevancia para la
subsistencia (Houtart 1961).

% Eslaidea central de la politica exterior de México, promulgada el 27 de septiembre de

1930, fundada en los principios de libre autodeterminacién de los pueblos y el principio
de no intervencién. Se manifestaba en contra de que los paises decidan si un Gobierno
extranjero es legitimo o ilegitimo, especialmente si este proviene de movimientos revolu-

cionarios, lo que contradecia las costumbres de la época.
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FIGURA 2.2
Poblacién econémicamente activa (PEA) en Morelos
por sector de ocupacion, 1950-19804
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Fuente: Elaboracién propia.*

El acento latinoamericano de la Iglesia catdlica en atender los problemas
socioeconémicos de la region, que puede apreciarse en las Celam de Medellin
(1968) y Puebla (1979), forma parte de un impulso eclesial para su propia sub-
sistencia. Si bien abundan los textos apologéticos sobre este cristianismo libera-
dor, también ha sido ampliamente estudiado que la teologia de laliberacién nace
en América Latina ligada a procesos politicos y sociales mas amplios (Houtart
1961; Léwy 1999), que en cierta medida legitiman a algunos actores religiosos

Los datos del censo de 1980 deben interpretarse con precaucion, pues las “actividades
no suficientemente especificadas” que aparecen como “otras” se deben mds bien a una
deficiencia en las categorias de clasificacion.

# A partir de los datos publicados en el Sistema Nacional de Informacién Estadistica y
Geografica (SNIEG; www.snieg.mx) y de los tabulados de los censos generales de pobla-
¢ién 1950, 1960y 1970, y el Censo General de Poblacién y Vivienda 1980, publicados en

http://www.beta.inegi.org.mx/datos/proyectos.html.
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en un contexto de transformaciones sociales y creciente secularizacién (Muro

Gonzalez 1991) y la presencia de algunos que cuestionan la “unidad de accién,

orientada hacia el horizonte univoco del cambio social” (Tahar Chaouch 2007,

75).# Siguiendo esta linea, podemos afirmar que la teologia de la liberacién

busca validar la pertinencia de la Iglesia catélica en América Latina, la illusio,* el

“sentido” de que tiene relevancia jugar el juego, ser catélico. Por ello,

43

44

45

las condiciones de pobreza del estado de Morelos y su tradicion de lucha social
fueron determinantes para que Méndez Arceo se diera a la tarea de construir
la Iglesia de los pobres desde las CEB. No era para menos, pues en el discurso
local y en la memoria colectiva aiin estaban vigentes los recuerdos de la gesta
zapatista, las luchas campesinas contra las oligarquias, y el movimiento guerri-
llero de Rubén Jaramillo;* sobre todo, atin seguian sin saldar las deudas sociales
que la Revolucion Mexicana contrajo con los oprimidos. Estas circunstancias
motivaron al obispo Méndez Arceo a apoyar las luchas obreras, magisteriales y
estudiantiles (Garcia Ruiz 2015, 76).

Al respecto, Malik Tahar Chaouch realiza una sugerente tesis de doctorado en el Institut
des Hautes Etudes de 'Amérique Latine (1HEAL), en la que analiza la teologia de la libera-
cién a partir de un modelo conceptual gordiano en la interseccion de los campos intelec-
tual y religioso: “La théologie de la libération en Amérique latine : champ et paradigme
d’une expression historique” (2005).

Bourdieu utiliza el concepto de illusio para describir aquello que permite que los agentes
“inviertan” en el campo al reconocer una forma de capital como algo de interés, que se
percibe y vive como algo pertinente e incluso vital, y por lo tanto, “creer que el juego vale la
pena o, para decirlo simplemente, que vale la pena jugar” (Bourdieu 1997, 151). No se trata
de un interés utilitarista, sino de ser investido en el juego social en el que uno participa.
Lider del Partido Agrario Obrero Morelense (PAoM) y de los lideres de la huelga del inge-
nio azucarero de Zacatepec, “continué con la lucha zapatista y la enriquecié” (Sarmiento
Silva 1997, 17) durante més de dos décadas con una diversidad de formas para la lucha
campesina, incluida “la defensa de ejidatarios y pequenios productores, movilizaciones
electorales, lucha guerrillera y tomas de tierra” (Padilla 2007).
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Estas inversiones en las luchas sociales, cada vez mayores, fueron posi-
bles por la acumulacion del capital social que el obispo habia adquirido, lo que
le dio la capacidad de dictar el nomos del campo como una ley tdcita de la per-

3

cepcidn y la practica “apropiada” o “verdadera’, lo que conlleva acumulacién
de capital religioso tanto del clero como de los comunitarismos catdlicos ali-
neados a esta doxa, que en determinadas circunstancias es transferible a otros
campos. Pero esta transferibilidad del capital social acumulado no solo se da
en las inversiones que realizan el obispo y algunos miembros del clero dioce-
sano en las luchas sociales, sino en las relaciones que establece con el campo
politico nacional.

Rompiendo las costumbres de la época, mucho antes de que en 1988 se
diera el llamado “incesto visual’, es decir, la presencia de obispos mexicanos
en la toma de posesion de Carlos Salinas de Gortari (Gonzalez 2007, 375),

Méndez Arceo estd presente:

el 13 de junio de 1967 en el acto con que la Cdmara de Diputados celebra una
jornada civica sobre la Constitucién, con un mensaje del presidente Diaz Ordaz,
reafirmando sus valores liberales. Mendez Arceo [ataviado con alzacuellos cle-
rical] se sienta entre personalidades intelectuales y politicas [ ... ] Para colmo,
el obispo estuvo sentado junto al pintor comunista David Alfaro Siqueiros, a
cuyos galardones estéticos se sumaba por aquellos dias la obtencion del Premio
Lenin de la Paz (Sudrez, L. 1970, 61).

Sobre las inversiones no solo de Mendez Arceo, sino también de miem-
bros del clero diocesano —de su capital religioso— en las luchas sociales, no
es que fueran organizadores de huelgas, pero el apoyo al movimiento sindical
fue abierto y claro, las homilias dominicales en la catedral de Cuernavaca asilo
expresaban. En los testimonios graficos de las marchas de la época, muchos de
ellos encontrados en el Correo del Sur, semanario que “consigno en sus péginas
el acontecer politico, social y eclesial en el estado de Morelos | ... ] entre mayo
de 1961 y mayo de 1991” (Puertas 2011), se podian ver mantas de las CEB
que expresan su apoyo al movimiento sindical, y muchos sindicalistas, como
Gabriel Munoz, el lider de Textiles Morelos, eran miembros de estas.
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Fue en el conflicto obrero-patronal de Textiles Morelos donde surgie-
ron los llamados Obreros de Cristo, “un grupo religioso de obreros textileros,
que paulatinamente se van a radicalizar en uno u otro sentido politico. En la
medida en que sus comparieros se acercan al marxismo, algunos de ellos tam-
bién lo van a hacer con el filtro de las comunidades eclesiales de base” (Mier
Merelo 2003, 129).

Morelos es considerado cuna del sindicalismo independiente, con pro-
cesos que no fueron impulsados por el obispo ni por los curas, como algunas
publicaciones de la época o incluso algunos reportes gubernamentales afirma-
ban. Armando Mier Merelo cita una entrevista realizada en 1992 con Eduardo
Galén, uno de los jefes de inteligencia politica durante los sexenios de Emilio
Riva Palacio (1964-1970) y Felipe Rivera Crespo (1970-1976), en ella afirma
que “el obispo, los extranjeros del Cidoc* y los guerrilleros eran los responsa-
bles de la agitacion obrera” (Mier Merelo 2003, 136); pero esta percepcién da
cuenta de la posicion de poder, nuevamente en términos de un capital social
especifico que opera como capital simbdlico*” y que es transferible a otros
campos en estas circunstancias.

% El Centro Cidoc fue la continuacién del Centro Intercultural de Formacién (c1F) fun-

dado por Ivan Illich, un sacerdote austriaco incardinado en la didcesis de Nueva York
que llegd a Cuernavaca para fundar este centro con el objetivo de “capacitar a los misio-
neros y laicos norteamericanos para hablar espaniol y portugués y respetar las culturas
de los paises latinoamericanos a los que estaban destinados [ ...] propiciando un di4-
logo intercultural” (Robert 2007, 145) en el marco del programa Voluntarios del Papa
para América Latina (PavLa), que fue “fundada en 1960 por la Comisién Pontificia para
América Latina [y que] enla década del 60 envié casi mil jévenes norteamericanos y nor-
teamericanas a América Latina para trabajar en parroquias, escuelas y postas médicas”
(Klaiber 1996, 387-388), y de la Alianza para el Progreso (1961), visién modernizadora
del gobierno de Kennedy para América Latina, concebida para frenar el avance del comu-
nismo después del triunfo de la Revolucién cubana en 1959y del llamado de la Comisién
Pontificia para que las congregaciones religiosas enviaran al 10 % de su clero a misiones
en América Latina en los siguientes diez afios (Bruno-Jofré e Igelmo Zaldivar 2014).

¥ El capital simbdlico no es en si mismo un capital especifico, ya que en rigor se trata més

bien de los efectos simbdlicos del capital. “Toda especie de capital (econdmico, cultu-

ral, social) tiende (en grados diferentes) a funcionar como capital simbélico, cuando el
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El contflicto llegé a tales proporciones que:

Fidel Veldzquez le declaré la guerra a Sergio Méndez Arceo [ ... ] quien a fines
de 1971 habia pedido luchar por un sindicalismo auténtico, y solidaridad con
los conflictos obreros que en ese momento tenian lugar en Morelos y que abar-
caban a Dina-Renault, Nissan, Iacsa, Artemex, Textiles Morelos, Rivetex y
Mosaicos Bizantinos. Velazquez ordené que el 1x Congreso de la cT™ se hiciera
en Cuernavaca el domingo 9 de octubre de 1972, y que sus huestes fuesen en
plan de lucha. Temeroso de una provocacion seria, Méndez Arceo suspendié
los servicios religiosos en toda la ciudad, incluyendo su célebre homilia en la
catedral. Fidel, por su parte, dijo que la reunién multitudinaria de cetemistas en
Cuernavaca se hacfa para protestar en contra de las actividades del clero poli-
tico, encabezada por Méndez Arceo, que pretendia desquiciar al movimiento
obrero y a las instituciones del pais para alterar el orden establecido y la paz
publica (Agustin 2013, 86).

Ramon, quien formaba parte del movimiento sindical en Nissan, nos
cuenta en entrevista: “Muchos de quienes anddbamos en el movimiento obrero
también estdbamos en las Comunidades [Eclesiales de Base], ahi nos ensefa-
ron a luchar para merecer una vida mejor, a pedir lo justo’, y es que las CEB eran

un importante espacio:

en el que confluian los diversos sectores sociales de la entidad, en especial, los
colonos, los campesinos, los obreros, los indigenas y ciertos sectores medios.
Esta composicion social dot6 alas CEB de una gran versatilidad que les permitia
aparecer en distintos escenarios apoyando ya fuera a los obreros, a los colonos,

alos campesinos, etcétera (Sarmiento Silva 1997, 54).

agente obtiene un reconocimiento explicito o practico” (Bourdieu 1999, 285). El capital
simbdlico es entonces una especie de capital que “juega como sobreaiadido de prestigio,
legitimidad, autoridad, reconocimiento, a los otros capitales, principios de distincion y
diferenciacion que se ponen en juego frente a los demds agentes del campo” (Gutiérrez
2012,47).
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Esto no implica que las luchas en el campo desaparecieran, pero nos per-
mite ver como la propia doxa estd en disputa, en términos de aquellas creen-
cias y practicas que se constituyen mds cerca o mas lejos del carisma, en los
términos de la sociologia weberiana (Riesebrodt 1999).

El Comité pro Reivindicacién de la Iglesia Catélica en Cuernavaca,
mediante insercion pagada en el diario Excélsior del 4 de octubre de 1967,
publicé una carta dirigida al Santo Padre en la que se expresan sobre “la penosa
revolucion religiosa que se ha realizado en la pequena didcesis de Cuernavaca,
sede de uno de los puntos neurdlgicos del neo-modernismo’, y ademas:

unificando la diversidad de experiencias que representaban el caso del psicoa-
nélisis en el monasterio,* las iniciativas de Ivan llichi [sic] y los proyectos pas-
torales de don Sergio, afirman: “El escdndalo del exconvento benedictino de
Santa Marifa de la Resurreccion con las vergonzosas lacras que en él se oculta-
ban y disfrazaban bajo el velo del psicoandlisis freudiano; las inauditas preten-
siones del enigmético monsefior Ivan llich, que heréticamente pretende mudar
la constitucién misma de la Iglesia de Cristo y las peligrosisimas excentrici-
dades que fuera y dentro de nuestro pais ha propagado el patrocinador de los
anteriores adversarios de nuestra fe catdlica, el mundialmente conocido obispo
Sergio Méndez Arceo” (Garcia 1984, 409).

Un ano después, en el mismo periddico se publicé otro desplegado pagado
dirigido al papa. Hay que observar que el pago de desplegados en un periédico
de circulacién nacional nos habla de una posicion econémica privilegiada, en
este caso, de “un grupo de catolicos cuernavacenses” que afirmaba que:

#  Elmonje belga Gregorio Lemercier, prior del monasterio benedictino, introduce en 1961

la practica del psicoandlisis, que duraria hasta 1964 (Gonzélez, F. 2011). El monasterio
fue cerrado yla prictica del psicoanélisis prohibida por decision de las autoridades roma-
nas, “lo que condujo al padre Lemercier y a la mayoria de los monjes a pedir la dispensa
de los votos religiosos y sacerdotales y la consecuente reduccion al estado laical para pro-
seguir la experiencia como comunidad laical secular bajo el nombre de Comunidad de
Emats” (Garcia 1984, 411).
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sufren intensamente esta espiritual tortura [ ... ] [de las] excentricidades de una
liturgia de circunstancias que se ha convertido en una de las variedades mas
atractivas del programa de Cuernavaca [ ... ] La espectacular y teatral liturgia que
hemos visto en la catedral de Cuernavaca, el nuevo “evangelio” que su Obispo
nos predica, la comunidad siconalizada [sic] y degenerada, el hotel turistico que
regentea monsefior ILLICH* y en donde se han visto cosas extrafias, no son, no
pueden serla obra de Dios. Alli no estd la verdad, alli no reina el bien, alli no mora
Cristo [...] No es posible seguir haciendo experimentos que tan seriamente
comprometen la religion de un pueblo sencillo, sincero y abnegado, filialmente
respetuoso y obediente en materia religiosa a la Catedra de Pedro (reproducido
textualmente; en Méndez Arceo y Lopez Bucio 1968, 4/347-4/348).

Lo que el desplegado afirma sobre las excentricidades de la liturgia no

fue un tema menor. Aunado a los cambios litirgicos del Concilio Vaticano

11 y el debate por los santos mencionados anteriormente, se convirti6 en un

conflicto que provocé el cisma de los “catolicos tradicionalistas” en algunas

localidades rurales de la didcesis, como Atlatlahucan, Jumiltepec y, en menor

medida, Cocoyoc; en este contexto se ubicé el origen del conflicto en el tema

de “sacar a los santos, como hicieron en Cuernavaca” (Salgado Viveros 2000).
)

La formacién de un clero intelectualizado marcé la distancia con las tra-

diciones de la religiosidad popular muy presentes en el estado. Se veia como

49

Se refiere al c1F y el Cidoc, fundados por Ivan Illich, en donde se formaron los primeros
maestros de espafiol como segunda lengua y adonde asistieron cerca de “16000 alum-
nos y pensadores asistentes a seminarios y conferencias, desde varias partes del mundo”
(Gutiérrez Quintanilla 2014), pues se ofrecian cursos que eran reconocidos como
curriculares por “las mejores universidades norteamericanas” (Garcia 1984, 414), asi
como conferencias, coloquios y seminarios diversos. Aunque la Congregacion para la
Doctrina de la Fe prohibié en enero de 1969 que religiosas y sacerdotes asistieran al
Cidoc, este “sigui6 sus actividades de investigacion, de documentacién y de lenguas en
una linea secular como cualquier otra institucién académica [ ... ] [y] finalmente en 1976
[...] desaparecié como tal” (Garcia 1984, 422), pero se convirtié en el semillero de las
escuelas de espaiol que fueron sello distintivo de la economia y la cultura de la ciudad y
sus alrededores hasta entrado el siglo xx1 con la crisis de seguridad.
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una purificacién de la religiosidad popular que se da “en los santuarios y en las
fiestas liturgicas y patronales” (Didcesis de Cuernavaca 1991a, 20). El sacer-
dote diocesano Angel Sinchez, quien fue formado en este modelo de semina-
rio y ocupd la posicion de vicario general® en la di6cesis con Méndez Arceo,
afirma que “el principal obstédculo con que nos enfrentamos los sacerdotes que
abrazamos la opcién por los pobres fue no haber profundizado en el arraiga-
miento de esa religiosidad. Fuimos mas de corte intelectual que de religiosidad
popular y don Sergio lo reconocié asi” (Sénchez Campos 2007, 182).

Este “corte intelectual” estaba en interseccion con el progresismo social
que “situala razén de ser de la teologia de la liberacion en la finalidad colectiva
del cambio social. El término ‘teologia’ (casi invisible) indica la predominancia
de los intereses particulares —religiosos e intelectuales— que se proyectaron
en este horizonte” (Tahar Chaouch 2007, 75). Asi, por ejemplo, frente a quie-
nes criticaron que la reforma litargica de la catedral representd un atentado al

patrimonio cultural:

Méndez Arceo terminé por asociar a los partidarios de la conservacién patri-
monial con el conservadurismo politico, una opinién compartida por algu-
nos académicos que reprobardn a los “tedricos de una estética retrgrada”. Para
Méndez Arceo, una década después del “reacondicionamiento”, la Catedral de
Cuernavaca era simbolo de la Iglesia moderna y de compromiso social (Espino
Armendariz 2015, 16).

La presencia dela religiosidad popular merm¢é considerablemente donde
las CEB tenian posiciones de dominacién en el campo. Es clara la diferencia
enlas zonas urbanas, especialmente en el corredor entre Cuernavacay Cuautla,
asi como en otros municipios, por ejemplo, Yecapixtla y Tepoztldn, y hacia el
oriente del estado, los municipios de Jojutla, Zacatepec, Puente de Ixtla y Mia-
catlan, en donde florecieron las CEB (Monroy Caracas 1991). Se trata de una
expresion de las luchas del campo que, desde la posicion de poder, deslegitiman

0 En la jerarquia catdlica, después del obispo, la siguiente posicion en la estructura jerar-

quica de una di6cesis es la del vicario general.
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la religiosidad popular. José, miembro de las CEB desde 1968, me dijo en entre-
vista: “Dejamos las tradiciones y la religiosidad popular porque nos formamos,
aprendimos que eso no estaba bien”.

En las zonas rurales, donde la presencia de las CEB no era marcada, la
religiosidad popular y los sistemas de cargos tradicionales son hasta la fecha
expresion de conflicto permanente que refleja otras disputas del campo. Des-
taca el caso de Tepalcingo, en donde se celebra la feria del Sefior de Tepalcingo
el tercer viernes de cuaresma. La feria, que data del siglo xv1, es la mds impor-
tante de la region y ha sido escenario de conflictos entre la otrora Cofradia
de Jesus Nazareno —posteriormente convertida en un “Comité”—, los sacer-
dotes asignados a la parroquia, la didcesis de Cuernavaca y entre los distin-
tos tipos de cofradias y mayordomias. El caso de Tepalcingo no es tinico en el
estado, pero permite ilustrar que la influencia de esta opcién preferencial por
los pobres y las CEB no llegé a toda la didcesis, y como en los espacios donde
no llegé, la religiosidad popular representa un espacio de disputa porla gestion
de los bienes simbolicos con agentes paraeclesiales de gestion de lo sagrado
(Sudrez 2008b), y esta contintia hasta la fecha.’!

En Tepalcingo:

se reconoce la presencia predominante durante varias décadas de sacerdotes
diocesanos no involucrados en este movimiento [las CEB], tanto en esta parro-
quia como en las de los alrededores. Es decir, el territorio religioso suroriental
de la didcesis de Cuernavaca fue administrado por personal religioso no ligado
a dicho movimiento catdlico [ ... ] En Tepalcingo, si bien la poblacién de fieles
catolicos se encuentra organizada en grupos de laicos alrededor de los barrios
y las capillas, el sistema de organizacion eclesidstica predominante es el de las
cofradias y las hermandades, conservando el sistema de cargos con poca rota-

cién, apelando ala tradicién de usos y costumbres, donde las CEB no permearon

El conflicto en Tepalcingo entre la di6cesis y los mayordomos locales alcanzé un punto
dlgido en 2017, cuando incluso intervino el Gobierno estatal. Retomaremos este caso en
el siguiente capitulo.
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de manera sustantiva (Rivera Sanchez, Odgers Ortiz y Herndndez Herndndez
2017, 146-147).

La organizacién pastoral es otra clave que nos permite ver el estado del
campo. Sergio Méndez Arceo recibié 37 parroquias (Ashwell 2012, 4) al inicio
de su obispado, y treinta anos después existian 52 parroquias, cuya atencién
estaba a cargo de equipos pastorales que incluian entre tres y cinco sacerdotes
organizados de manera horizontal,*? asi como a laicos y religiosas (Angel Sén-
chez [vicario general en el obispado de Méndez Arceo], comunicacién perso-
nal, 1.° de marzo de 2015).

No todo el clero comparte esta doxa, lo que nos permite ver como lo
que en cierto momento del campo religioso puede ser considerado hetero-
doxo*? serd en otros momentos alineado a un nomos distinto, déxico. Es el caso
del sacerdote Humberto Limoén, formado en el tiempo de Méndez Arceo, de
quien recibi6 la ordenacién sacerdotal y que fungié después como miembro
de la curia diocesana, en los cargos de economo diocesano y secretario can-
ciller, durante el obispado de Luis Reynoso Cervantes. El padre Limén dice:

Mucho me ayudaron las Comunidades Eclesiales de Base, cuando eran comu-
nidades eclesiales de reflexion biblica. Yo fui muy entregado a ese movimiento.
Me gustaban mucho [ ... ] Estuve con ellas todo el tiempo, hasta que mi con-
ciencia me senalé que la linea que estaban tomando no iba con mi forma de
ver se debe llevar la Religion [sic] y entonces, sin oponerme a don Sergio, sin

oponerme a su ideologia, etc., ciertamente fui dejando de ser un hombre activo

A diferencia del modelo tipico de un parroco y vicario(s) asignados a su cargo, que esta-
blece relaciones verticales entre el clero asignado a una parroquia.

3 Los agentes pueden posicionarse de diferentes maneras respecto a la doxa de un campo:
“Pueden ser ortodoxos y mantener una posicion de poder en el campo (el ‘sacerdote’),
codificando y haciendo cumplir una cierta interpretacién generalmente conservadora de
doxa; también pueden ser heterodoxos y en oposicion (el ‘profeta’), generalmente movi-
lizandose contra la ortodoxia; y finalmente pueden ser allodox (el ‘hechicero’) y ejercer
en una posicion subordinada algunas practicas tipo doxa en el margen del campo y sin un

interés explicito en dominar el campo” (Schifer et al. 2008, 4).
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y me fui retirando poco a poco [ ... ] mas que reflexivos de la palabra de Dios lle-
vada a la préctica, en mi concepto —y respeto lo que los demds hermanos mios
sacerdotes piensen— empez6 a meterse mucho la cuestion politica mds par-
tidista, no una politica sana, y entonces es ahi donde yo no estuve de acuerdo
(Moreno Castilla 1991a, 17).

Al igual que con los comunitarismos catdlicos, en el clero hubo agen-
tes silenciados, enviados a las periferias o a parroquias de bajo perfil, y llega-
ron o resaltaron sacerdotes externos a la didcesis, que en este tiempo eran de
altisimo perfil, por ejemplo, Ivin Illich y Gregorio Lemercier, sobre los que
hemos comentado en las notas al pie. Aunque algunos autores afirmen que:

quienes han asociado el proceso Lemercier con el proceso Illich [en realidad]
ligan dos situaciones cuya semejanza solo estd en la promocién de cambios den-
tro de ciertas actitudes nuevas de los sacerdotes, y por el nacimiento o fomento
de ellas en el drea de una misma didcesis y sus directas repercusiones sobre un
mismo obispado (Suarez, L. 1970, 132).

Considero que es justamente eso lo que permite ligarlos, para hablar de
procesos posibles en la di6cesis de Cuernavaca por las condiciones del campo
religioso local.

En 1978 llegé Juan Pablo II al papado, distinguido por encabezar los pro-
cesos institucionales de la Iglesia catdlica contra “el peligro del comunismo”,
muy particularmente en su natal Polonia pero también en Latinoamérica, y se
separ6 de quienes asumian la teologfa de la liberacion y la opcion preferencial
por los pobres, que fueron identificados como “marxistas”.

En marzo de ese mismo ano la Conferencia del Episcopado Mexicano
(cEM) emiti6 una declaracién en la que manifestaba “su preocupacién por los
mas recientes pronunciamientos del Sr. Obispo de Cuernavaca —Excélsior, 20
de febrero; Proceso, 13 de febrero de 1978— donde abiertamente afirma la
necesidad de acudir al pensamiento marxista para la realizacion del Reino de
Dios en nuestros dias” (Pérez Arce Ibarra 2013, 54).
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E128 de octubre de 1982, Méndez Arceo cumpli6 7S anos y, como marca
el Cédigo de Derecho Canoénico, presentd su renuncia como obispo de la di6-
cesis de Cuernavaca, después de encabezarla durante treinta afios. Fue su tinica
didcesis como obispo, lo cual no solo es anecdético, sino que permite situar
una diferencia sustancial con sus sucesores, pues hasta el momento de escribir
estas lineas, todos los obispos subsecuentes habian ocupado el cargo en otra
didcesis antes de ser enviados a Cuernavaca y varios de ellos fueron traslada-
dos como arzobispos a otra didcesis después de su paso por Cuernavaca. Esto
implica una forma distinta de comprometerse, en el sentido del juego que ahi
se realiza, en el campo, asi como una acumulacidn de capitales diferente, tanto
del obispo como de los agentes involucrados.

Es dificil desmarcarse de la figura de Sergio Méndez Arceo al revisar este
momento histérico de Morelos; los relatos, ademas de hagiogréficos, colocan
alrededor de la figura del obispo todo lo acontecido; sin embargo, esto nos
permite observar el capital acumulado de esta posicién, puesto que el resto del
campo se vislumbra en relacién con él:

cuando describimos a un actor como poderoso en términos de posicion en el
campo, simplemente estamos afirmando que posee la mayor cantidad de capi-
tal legitimado relevante para el campo, o, en otras palabras, quien sea el agente
mads poderoso en el campo tiene la mayor parte cuando se trata de la definicién
concreta del nomos del campo (Seibert 2013, 108).

La emocidony promocién

Morelos y México cambiaron en los treinta anos del episcopado de Sergio
Méndez Arceo. En los ochenta la Guerra Fria no parecia tener un fin préximo
y la economia nacional entré en crisis. La “década perdida” hizo estragos en el
empobrecimiento de los sectores populares, yla diversificacion religiosa y el flo-
recimiento de las iglesias pentecostales supuso un reto para el campo religioso
catdlico. En 1980, el 90.5% de la poblacién morelense era catélica, casi 7%
menos que en 1950.
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Las actividades del sector terciario se convirtieron en la principal fuente
de ocupacion en la entidad, como se aprecia en la figura 2.3, y es probable que
lo hicieran antes pero que los criterios de clasificacion censales no pudieran
dar cuenta de ello; de ahi que el 28.52% de la poblacién econémicamente
activa en 1980 fuera clasificada como “actividades no suficientemente espe-
cificadas”.

Poco antes de que llegara el nuevo obispo se inicid el gobierno de Lauro
Ortega Martinez (PRr1, 1982-1988), quien planteé como objetivo principal la
“pacificacién” del estado en relacién con los conflictos obreros distintivos de
la década anterior (Sarmiento Silva 1997); con lo que vale recordar que las
condiciones de otros campos tienen efecto sobre el tipo de catolicismo mds
apropiado para fortalecerse en determinado entorno. Es decir, un catolicismo
orientado por la opcién preferencial por los pobres, que apoyaba las luchas
obreras, no era lo mejor para las intenciones de Lauro Ortega, mientras que
otros tipos de catolicismo si favorecian sus propésitos. Aunque pensar que
esto quiere decir que existié una participacion directa del campo politico o
del gobernador en el cambio religioso precisa precaucién, y no tenemos ele-
mentos para afirmar tal cosa. Lo que nos interesa es mostrar que los estados de
otros campos tienen efectos sobre el campo catélico, sin que esto implique una
intervencion orquestada y directa.

En 1983 lleg6 el nuevo obispo de Cuernavaca, Juan Jesus Posadas Ocam-
po, procedente de Tijuana, donde habia sido obispo durante trece afios (1970-
1983) y de quien se afirmaba tenia vinculos con la familia Arellano, del cartel
de Tijuana, que habria financiado “la construccién del lujoso Seminario Inter-
diocesano de Tijuana” (Pérez-Rayén Elizundia 2006, 147) durante su episco-
pado.**

Las dindmicas globales del catolicismo, enmarcadas en las dindmicas glo-
bales de la geopolitica mundial de la época, delinearon estos tiempos como
un proceso de aniquilamiento fisico y acoso ideoldgico mediante el ataque

% Posadas Ocampo muri6 asesinado el 24 de mayo de 1993 en el aeropuerto de Guadala-

jara, en donde era arzobispo desde 1987, y los rumores o acusaciones sobre sus vinculos
con los Arellano se arreciarian durante el largo debate sobre las causas de su asesinato.
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FIGURA 2.3
Poblacién econémicamente activa (PEA) en Morelos
por sector de ocupacion, 1980-2000
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orquestado desde el Vaticano (Suarez Rojas y Rodriguez Lopez 1998, 106)
contra todo aquello asociado a la teologia de la liberacion.

Por supuesto, existen elementos para afirmar que la encomienda de Juan
Jests Posadas Ocampo era “desmantelarla obra de uno de los obispos que enca-
bezé el movimiento liberacionista en México” (De la Torre 2006, 79), pero no
se debe ignorar que existian condiciones de posibilidad para que ello ocurriera,
no solo carismas personales. La diversificacion religiosa en el continente es una
de ellas (Martin 1990), y hay quienes incluso han explorado aspectos econémi-
cos de la propia subsistencia eclesial (Della Cava 1993; Gill 1995).

Todos los campos son un campo de fuerzas latentes que se movilizan
como campo de luchas para transformar las relaciones de fuerzas cuando las
condiciones lo permiten, y esto es evidente desde la toma de protesta del nuevo
obispo. A cargo de la bienvenida estuvo el sacerdote diocesano Onésimo
Cepeda, anos después nombrado obispo de Ecatepec, identificado por algu-
nos autores con la llamada “teologia de la prosperidad” (Masferrer Kan 2000).

Un relato publicado sobre el dia de la toma de posesion afirma:
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Hay una mayoria afin a las Comunidades Eclesiales de Base —Ila iglesia que
cuestiona los efectos negativos del modo de produccién capitalista—, mientras
que un sinndmero de grupos reducidos, principalmente conservadores, insti-
gan a los primeros. Con los segundos, hombro con hombro, penetra al templo
medieval que alberga a Catedral [ ... ] Hay un verdadero fanatismo. Los gritos
de Comunismo No-Cristianismo Si se escuchan a cada momento. —jFuera Sata-
nas de la Catedral!— estalla la voz de una mujer madura, mantilla negra a la
cabeza. Parte de la jerarquia eclesidstica conservadora, colocada enla Conferen-
cia del Episcopado Mexicano, indiscutiblemente alienta esa disidencia embos-
cada (Monroy Caracas 1991, 5-6).

Se impuls6 el movimiento Renovacién Carismatica en el Espiritu Santo
(Puente Lutteroth 2007), primero a cargo de Onésimo Cepeda, que “inicié su
agresiva labor de proselitismo con un formato muy parecido al de las iglesias
protestantes [sic]. Ya para 1984 habia crecido de tal forma que contaba con
cuando menos cuatro parroquias catélicas, no solo en Cuernavaca, adheridas
al movimiento” (Mier Merelo 2003, 430), y que se vio fortalecido con la lle-
gada de sacerdotes extradiocesanos.

El crecimiento de la Renovacién Carismética ala par de “varios movimien-
tos laicales de corte tradicional” (Didcesis de Cuernavaca 1991a, 20) da cuenta
de que las reglas del juego estaban cambiando. Aunque todavia no se puede
hablar de que el fundamento del consenso acerca del sentido de ser catélico
hubiera cambiado como principio dominante en el campo, el “renacimiento”
—como le llaman algunas fuentes eclesidsticas— y el fortalecimiento de estos
comunitarismos de corte emocional (Giménez Béliveau 2016; Mallimaci
1996) y promocional (Hiernaux y Remy 1978) plantean otras valoraciones
sobre aquello de lo que debe ocuparse la Iglesia o los catdlicos, fortaleciendo la
l6gica de lo puramente religioso, no mundano (Hiernaux y Remy 1978, 162).

El 4 de octubre de 1986, tres afios después de la llegada de Posadas Ocampo a
Morelos, el gobierno de Lauro Ortega Martinez apoy6 con recursos humanos y
materiales a Onésimo Cepeda para que realizara un importante evento religioso

[...] Después de celebrar la misa y tomarse de las manos [...] empezaron a
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cantar hosanas y a convocar la presencia del Espiritu Santo. Onésimo Cepeda,
en esos instantes, se consagré como uno de los dirigentes eclesidsticos de la
didcesis de Cuernavaca. Aquel encuentro fracturé mds el proyecto de iglesia
que durante mds de treinta anos construyé Méndez Arceo. El golpe politico,
certero y contundente, estaba dado y el gobierno de Lauro Ortega, como era de

esperarse, apoyaba al vencedor (Monroy Caracas 1991, 8).

Acudiendo a la tautologia de que el campo estructura al habitus y que el
habitus estructura al campo,® cobra sentido la importancia que tiene el semi-
nario como centro de formacién de los futuros sacerdotes en las luchas del
campo. Es el espacio donde se formarén las estructuras de percepcion y juicio
de los seminaristas, donde aprenderdn el verdadero o correcto catolicismo, que
pondran en accién como especialistas religiosos portadores de una investidura
que les aprueba simbdlicamente y les permite acumular el capital de la inves-
tidura en el campo.

Asi como se hablaba de la necesidad de nuevas estructuras de formacién
para los futuros sacerdotes (que permitieran fortalecer la opcién preferencial
por los pobres) y se desaparecié el seminario menor, en 1985, a dos afios del
nuevo episcopado, se reabrié el seminario menor para recibir a jévenes que
hubieran terminado sus estudios de secundaria, con entre 14 y 15 anos. Posadas
Ocampo “decia que el seminario es el corazén de la didcesis, como el nino que
tenemos que cuidar” (Alvarado 1991, 36), y se empez6 a enviar sacerdotes dio-
cesanos a Roma para estudiar una licencia —equivalente a una maestria— en
las universidades catélicas. Las dreas de formacion reflejan el caracter de lo que
se ird configurando como un nuevo nomos en el campo, la primera generacién
enviada a Roma (1986-1988) incluyé dos licenciados en teologia dogmatica y
uno en teologfa moral (Diécesis de Cuernavaca 1991b).

55 Cabe aclarar que no coincido con dicha afirmacién tautoldgica y que la decision de traba-

jar con los conceptos mas especificos de nomos, doxa e illusio tiene como objetivo profun-
dizar en la comprension de la relacion entre los agentes y los campos, entre los individuos
bioldgicos y sus posiciones sociales en un campo determinado. En este caso, la uso como

recurso expositivo simplificador.

97



;Y qué podemos hacer?

El nuevo modelo de seminario clericalizaba rdpidamente a los aspirantes,
formandolos en su futura pertenencia a una clase que detenta la manipulacién
legitima de lo sagrado. De jovenes que vivian un ano de experiencia de trabajo
o con familias de laicos en sus anos de formacidn, se pasé ala “imposicion de
sotana” en el segundo afio del seminario menor. Los jévenes eran (son hastala
fecha) revestidos con la sotana negra que, como signo de legitimacién, usarén
a partir de entonces.

Se trataba de un modelo regulador que buscaba restablecer el sentido de
los limites, abandonando los modelos de organizaciéon horizontal, como los
equipos pastorales en las parroquias. Durante treinta afios de episcopado, Ser-
gio Méndez Arceo fundé apenas quince nuevas parroquias, mientras que, en
cuatro anos, Juan Jests Posadas Ocampo fundé veintiocho, conlo que pasaron
de cincuenta y dos a ochenta. Por supuesto, el crecimiento de la poblacién es
un factor para esta complejizacion institucional, pero sobre todo se trata del
fortalecimiento de la estructura de control interna.

Se removio a cuarenta sacerdotes que fueron enviados en solitario para
atender otras comunidades y se cerré la oficina diocesana de las CEB (Sanchez
Campos 2009); mientras tanto, se privilegié la estructura de parroco con un
vicario parroquial, para alentar, nos dice un sacerdote a quién le tocé este cam-
bio, “una relacién jerdrquica que no existia en tiempos de Don Sergio” (Dc).%

Al conversar con algunas personas que participaban en las CEB y que
vivieron este cambio, notamos que algunas no tienen registrado el obispado
de Juan Jesus Posadas Ocampo y se refieren a Luis Reynoso como el obispo
que sustituy6 a Sergio Méndez Arceo. Dofia Mago, quien participd y coordind
cEB durante mas de veinte afios, recuerda en entrevista:

Cambiaron a los padres que estaban aqui en la comunidad y nos mandaron a
uno que no queria saber nada de las CEB, nos dejo solos. Y cuando nosotros le

proponiamos cosas, ni nos hacia caso. Entonces, la gente poco a poco se fue des-

% En lo subsecuente, las siglas Dc hacen referencia a mi Diario de Campo como fuente

documental. Todas las entrevistas que se mencionan en este capitulo se encuentran refe-

renciadas en el anexo metodoldgico 1.
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animando. Nos seguimos reuniendo, pero con el tiempo ya no tenfamos que ver

con la iglesia, y la gente siguié trabajando su compromiso social en otros lugares.

Este testimonio nos muestra un fenémeno que dio rostro a la sociedad
civil organizada en Morelos: la migracion de las CEB a otros lugares para seguir
con su compromiso social, que ya no encontraba cabida al interior de la Igle-
sia. Las CEB, que se habian configurado como un espacio de refugio y articu-
lacién frente a la represion gubernamental, protegidos simbolicamente por el
obispo y el clero, se desarticularon.

La dltima huelga importante en el estado fue la del sindicato indepen-
diente de Industrias Automotriz de Cuernavaca (Iacsa) en marzo de 1985, y
generod “un escenario de constante enfrentamiento entre empresa y sindicato”
(Trejo Delarbre 1990, 193) que dio lugar a nuevas huelgas en junio y octubre
de 1986, ademas de que terminé con la liquidacién de todos los trabajadores y
el cierre definitivo de las instalaciones, “lo cual fue un duro golpe para la eco-
nomia de la entidad” (Pérez Durdn 2013).

En diversas narraciones sobre las huelgas de 1976, 1978 y 1979% ubi-
qué mantas que identifican a las CEB apoyando al sindicato y testimonios que
narran que “las comunidades [eclesiales de base] ayudaban llevando comida
a los huelguistas, con el apoyo de los curas”; mientras que en el conflicto de
1985 y 1986 no encontré ningtin testimonio similar.

Posadas Ocampo solo permanecio en la didcesis durante cuatro anos, y
habiendo cumplido su misién, fue enviado —acaso premiado— como arzo-
bispo de Guadalajara en 1987 y recibi6 el cardenalato en 1991. Para la ocasion,
el sacerdote diocesano Juan Alvarado publicé una carta en la revista dioce-
sana Centenario: “Quién de nosotros los del Presbiterio de Cuernavaca no va
arecordar esta pregunta: ‘;De qué linea serd don Juan Jesus?. La respuesta fue

57 Elsindicato de Iacsa habia sido un bastion del sindicalismo independiente en Morelos; se

separd dela cT™ en 1973y concret6 la huelga en 1976 durante 87 dias; en 1978, durante
tres, y en 1979, durante 130 dias (Trejo Delarbre 1990, 192-193).
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inmediata pues nos mostr6 que su linea era el Evangelio y que no habia otra™*
(Alvarado 1991, 35).

La carta fue publicada con un comentario editorial a cargo del sacerdote
Baltazar Lépez Bucio, identificado con la opcidn preferencial por los pobres,
y una edicién mds tarde recibié también una airada respuesta del padre Gui-
llermo Moreno Castilla, donde le dice: “Padre amigo, si respiras por alguna
herida, déjate sanar para que vivas en paz. Tu dignidad como sacerdote merece
el esfuerzo y el intento” (1991b, 30); esto nos permite ver las distancias en el
clero diocesano entre lo que en un momento fue ortodoxo y en ese entonces
podia considerarse heterodoxo en el campo.

Llegé asi Luis Reynoso Cervantes (1987), “un obispo de tendencia simi-
lar” (Sarmiento Silva 1997, 56), quien previamente habia sido obispo auxiliar
en la arquidi6cesis de Monterrey (1978-1982) y obispo de Ciudad Obregén
(1982-1987). En el discurso de bienvenida al nuevo obispo, Juan Jestis Posa-
das Ocampo senalo:

Durante los cuatro afos [...] el Obispo sintié6 la responsabilidad de sefialar
una linea, cual le correspondia como responsable de la orientacion diocesana.
Se trat6 de que esta linea diocesana respetara el compromiso de la opcién por
los pobres y la justicia dentro de ese sano pluralismo; pero también insistiendo
siempre en las orientaciones de S. S. Pablo VI en la Evangeli Nuntiandi, del
Documento de Puebla y muy en particular del magisterio de S. S. Juan Pablo II
(en Pérez 2012, 38).

Debido a la estructura institucional de la Iglesia catdlica, el cargo de
obispo como mdxima autoridad de una didcesis conlleva una serie de pre-
rrogativas y atribuciones que le permiten incidir directamente en la transfor-
macion de las posiciones relativas en el campo; por ejemplo, al nombrar a
los miembros de su gobierno episcopal o reasignar sacedotes en una parro-
quia, pero esto no necesariamente se refleja en una transformacién del nomos.
Dictar el nomos de un campo requiere una acumulacién del capital reconocido

8 Elresaltado es de la autora.
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en el campo que no solo estd dado por la posicién, sino que, como la acumu-
lacién de otros capitales, requiere tiempo; no obstante, abre las luchas para
la transformacién en el campo. Asi, aunque Posadas Ocampo refiere la “res-
ponsabilidad de sefialar una linea”, habla de un pluralismo que “trata” de res-
petar el compromiso de la opcién por los pobres. No se puede proscribir o
eliminar por decreto, pues el capital religioso acumulado por estos agentes los
coloca en una posicion de relativo poder. Hablamos de un poder relativo, pues
estd en relacion con la posicion del obispo —como posicion en el campo y
no como persona—, por lo que en el momento en el que el nomos del campo
esta dictado hacia la opcién preferencial por los pobres, su posicién de poder
es mayor, mientras que cuando la definicién de los principios de percepciony
accion estan en lucha con ellos, esa posicion de poder se transforma.

Politicamente, el estado de Morelos estaba cambiando. En 1988 las elec-
ciones locales se celebraron cuatro meses antes de las elecciones federales*
y el candidato del Partido Revolucionario Institucional (Pr1), Antonio Riva
Palacio, triunfé con el 78.1% de los votos, el PAN se ubicé como segunda
fuerza marginal y los partidos de izquierda (Partido Socialista de México, Par-
tido Auténtico de la Revolucién Mexicana) apenas configuraban una opcién
electoral. Sin embargo, en las elecciones federales Cuauhtémoc Cardenas
obtuvo el 57.64 % de los votos en el estado, frente al 33.74 % de Carlos Sali-
nas de Gortari, y el PAN fue claramente desplazado en las siguientes eleccio-
nes por el recién creado Partido de la Revolucién Democratica (PRD; Rivera
Galicia 1994), que en Morelos aglutiné militantes de los pequefios partidos de
izquierda y junté a lideres de diversos movimientos sociales, “en su mayoria de
comunidades eclesiales de base y organismos afines a la iglesia de don Sergio”
(Mier Merelo 2003, 441).

La participacion de los cristianos comprometidos fue trascendental, no solo
porque dio mayor presencia a los partidos politicos de izquierda a nivel estatal

sino que les ayudd a ampliar sus horizontes politicos, especialmente después

* En el ano 2000 los calendarios electorales local y federal se homologaron.
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que Méndez Arceo tuvo que ceder su lugar a un obispo conservador (Sarmien-
to Silva 1997, 55).

Si bien las luchas sociales se desvinculan institucionalmente de la Iglesia
catélica, ya se habian configurado practicas que enlazaban los compromisos
cristianos con los compromisos politicos y en las que también participaron
algunos miembros del clero. Por ejemplo, un miembro activo de la campana
en Morelos del entonces Frente Democrético Nacional (FDN), que postulé a
Cuauhtémoc Cérdenas para la presidencia del pais en 1988, recuerda en entre-
vista que “el dia de la eleccidn, el centro de operaciones de los comités de cam-
pana [del municipio de Yautepec] donde estaban reunidos, era en la parte de
arriba de la iglesia, con apoyo del parroco”

Las acusaciones de fraude electoral por la caida del sistema registrada
en las elecciones federales de 1988 calaron hondo en Morelos, y mientras se
discutian las posibles reacciones o movilizaciones, el obispo llamé a la calma
con un discurso de corte juridico®® donde reconocia el Cédigo Federal Elec-
toral como la via para resolver las controversias y hacia un llamado a todos sus
“diocesanos a la mesura, a la reflexion, a dominar pasiones desenfrenadas, a no
dejarse incitar al odio y la violencia” (Aguayo Quezada 2010, 3).

Aunque Reynoso Cervantes fue un obispo con una amplia participacién
medidtica y un marcado activismo declaracional (Aguilar Ascencio 2000, 148),
pues era presidente de la Comisién Episcopal de Comunicaciones Sociales, es
decir, vocero del episcopado, y que por ello formaba parte del grupo episcopal
que sostenia reuniones con el secretario de Gobernacion de la época, Jorge
Carpizo (Reforma 1994 ), en donde se negociaban las reformas constituciona-
les de 1992, su manera de concebir su participacion en el espacio ptblico era
totalmente distinta a la de Méndez Arceo.

No se trata de una posicioén o concepcidn personal, sino de una manera
de concebir aquello que estd en juego. Los agentes que podemos ubicar en
la opcidn preferencial por los pobres asumen su participacion en el espacio

% Luis Reynoso Cervantes era doctor en Derecho Candnico por la Universidad Gregoriana

de Roma y profesor en la Facultad de Derecho de la unam.
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social en general, y en lo politico en particular, como una condicién de su ser
catolicos: es parte del juego; mientras que para quienes podemos ubicar en
este cristianismo emocional-promocional y regulador, resalta que esta participa-
cion se orienta desde su condicién de ciudadanos, separada por limites que
consideran definidos por las pricticas y que, sin embargo, importan légicas
précticas del campo religioso. Esta postura se prolonga a la participacion del
clero desde la defensa de que antes que sacerdotes son ciudadanos, lo cual
serd ampliamente argumentado por Luis Reynoso durante los procesos que
llevaron a las reformas constitucionales de 1992, buscando alejarse de la idea
del “clero politico”®

“En Morelos, sobre todo en los noventa, van a ser recurrentes los movi-
mientos de resistencia comunitarios, de insurreccién comunitaria (Xoxocotla
en 89, Jonacatepec en 93, Amilcingo y Chalcatzingo en 94, Tepoztldn en 95,
Ocotepec en 2001)”¢* (Mier Merelo 2003, 50). Alrededor de las reacciones
que suscitaron estos movimientos se pueden observar las luchas del campo
y nuevamente el sentido de estos limites.

En las elecciones de autoridades comunitarias —ayudante municipal—
de Xoxocotla,* se organizaron protestas contra lo que se considerd una impo-
sicién que no respetaba el voto popular. La policia rural lleg6 para romper las

' El argumento habia sido utilizado por Méndez Arceo antes, en la Carta de Anenecuilco

que le entrego al candidato Luis Echeverria, y serd también utilizado por Antonio Sando-
val en el 2018 al buscar la candidatura independiente para gobernador del estado.
¢ Clericalismo politico: “utilizacién de la influencia que debemos a nuestro sacerdocio y a
nuestra misién, en beneficio de las fuerzas politicas” (Congar 1964, 47).
8 Los casos de Jonacatepec, Amilcingo y Chalcatzingo fueron conflictos desatados por lin-
chamientos comunitarios a presuntos secuestradores y asesinos que serian dejados libres
por la justicia estatal. En los casos de Tepoztlan, que se abordaré enseguida, y Ocotepec,
se trata de movimientos de resistencia comunitarios contra la construccién de un club de
golf, en el primer caso, y de una tienda departamental en el segundo.
¢ Xoxocotla es una comunidad de mayoria indigena ubicada en la zona sur y cafiera del
estado, perteneciente al municipio de Puente de Ixtlay que a partir de 2019 es uno de sus

nuevos municipios indl’genas.
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protestas, y en el enfrentamiento murieron tres personas y otras treinta resul-
taron gravemente heridas.

La Gaceta Oficial Diocesana en su edicién de marzo-abril de 1989 con-
signa dos documentos. El primero es una carta del obispo Luis Reynoso
fechada el 20 de enero dirigida alos “Hermanos y hermanas muy amados de la
comunidad de Xoxocotla’, en la que afirma: “Aprovecho la oportunidad para
exhortarlos una vez més, a evitar toda clase de violencia y a no dejarse arrastrar
por quienes irresponsablemente, y sin medir consecuencias, incitan e impul-
san a las multitudes a actuar con odio, violencia, fomentando la lucha de clases™
(Reynoso Cervantes 1989, 5). El segundo documento, fechado el 24 de enero
del mismo afio, consiste en una carta dirigida “A la opinién piblica morelense”,
que al calce dice: “Siguen los nombres de mds de 30 sacerdotes™ sin que se
reproduzcan los nombres.

Amantes de la paz con justicia, nos hemos unido a la pena con los familiares de
los caidos y de los heridos y con los habitantes de Xoxocotla; los hemos for-
talecido en la fe y en la resurreccién en la celebracién de dos eucaristias | ... ]
Nosotros volvemos a manifestar desencanto por el uso de la represion contra
el pueblo morelense y por una vez mds falta de respeto al voto popular; y ante
todo, porque las fuerzas represivas estin rebasando cada dia més la legalidad
que el gobierno civil ha declarado repetidamente respetar y salvaguardar (Di6-
cesis de Cuernavaca 1989, 16).

El caso ilustra el sentido de los limites, un componente de los distintos
nomos que buscamos mostrar. El modelo emocional-promocional buscala regula-
cién del campo religioso estableciendo limites sobre lo que compete al campo,
pero también sobre a quiénes incumben determinadas situaciones. Asi, la carta
del obispo se dirige exclusivamente a los habitantes de Xoxocotla, mientras que
la de los sacerdotes, que inferimos son parte del autodenominado clero men-
dezarceista, se dirigen a la opinién publica morelense en su totalidad.

¢ Elresaltado es de la autora.

6 Que en ese momento representan poco més del 25 % del presbiterio morelense.
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Aunque las fuentes solo nos dejan conocer las reacciones del clero, pode-
mos inferir que en el laicado habia posiciones similares o atin mds encontra-
das, pues en el clero se mantiene un sentido de unidad eclesial, y el debate por
la doxa no lleva al rompimiento.

El vocabulario del didlogo, de Ia fraternidad y de la convivialidad no es una sim-
ple pantalla ideoldgica sino la teoria adecuada de un modo de funcionamiento
y de una visién del mundo social que constituyen a la Iglesia misma [ ...] El
lenguaje de la comunién y las técnicas de sociabilidad correspondientes, como
el arte de componer los grupos segtn la logica de la concordia discors, son uno
de los componentes esenciales del capital eclesidstico (Bourdieu y Saint-Martin
2009, 139-140).

El acento en ocuparse por los temas exclusivamente eclesiales se observa
en la carta que publicé el sacerdote Enrique Morfin en la Gaceta Oficial Dio-
cesana con ocasion del segundo aniversario del episcopado de Luis Reynoso:

Hay cosas en las que nos hemos estancado, por ejemplo, en nuestras jornadas
mensuales hemos tratado temas casi exclusivamente eclesiales y poco o nada
hemos analizado los problemas que estin afectando y golpeando duramente al
pueblo para iluminar con la palabra de Dios cuél debe ser la actitud del Obispo,
del Presbiterio y de los Cristianos, p. e. ante las elecciones, los despidos masivos
de trabajadores, el conflicto magisterial, la venta de los ingenios azucareros a las

refresqueras transnacionales, etc. (Morfin 1990, 36).

Destaca que la publicacion se realizé en la Gaceta Oficial Diocesana, es
decir, son diferencias ventiladas abiertamente al interior del campo, con un
discurso que bien resume la editorial de la revista Centenario, una serie de
publicaciones conmemorativas por el aniversario cien de la didcesis: “Nues-
tra revista CENTENARIO intenta, para estar a tono con nuestro tiempo, reflejar
la pluralidad de la iglesia diocesana de Cuernavaca. Desde hace varios afios
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esta didcesis ha respirado el saludable clima del pluralismo.”” Un pluralismo
sin adjetivos; pero en un clima de libertad evangélica y sin menoscabo de la
UNIDAD eclesial” (Centenario 1991).

La transformacion de las posiciones en el campo pasa por los mecanis-
mos de control internos, continda con la complejizacién de la organizacién
institucional, con la estructuracion de dieciséis decanatos y cuatro zonas pas-
torales, asi como con la formacién de los futuros sacerdotes apoyados en la
estructura eclesial nacional.

A diferencia de lallamada de atencién que la CEM realizara a Sergio Mén-
dez Arceo en sus ultimos anos como obispo, la 57 Asamblea General de la
Conferencia del Episcopado Mexicano se adelantd casi un mes® para hacerla
coincidir con el centenario del Seminario Diocesano. Se traté de la fiesta de
inauguracion de sus nuevas instalaciones, una obra emprendida por Reynoso
Cervantes y coordinada, tanto en la construccién como la recaudacién de fon-
dos, por Onésimo Cepeda, quien fue el primer rector del nuevo seminario.

Coincidiendo con la asamblea, se realizaron los festejos por la consagra-
cion del seminario, y para bendecirlo estuvo presente el cardenal Pio Laghi, pre-
fecto de la Sagrada Congregacion para la Educacion Catélica, ademads de los 91
obispos del pais. En el marco de las mismas celebraciones se entregé el titulo
honorifico de monsefior a siete sacerdotes diocesanos (Proceso 1994), lo que no
habia ocurrido en la di6cesis desde la llegada de Méndez Arceo.”

Dicha investidura es un simbolismo de poder que reproduce la autoridad
de la institucion a través de una aprobacion simbdlica, y al igual que las ordena-
ciones sacerdotales, reproduce la illusio del campo como un todo; sin embargo,

§  Destacados en el original.

8 La CEM se retune dos veces al afio en asamblea general y las fechas se calculan de acuerdo
con el calendario littirgico. La primera reunidn es en la segunda semana de Pascua (en el
mes de abril, movible de acuerdo con la fecha de la Semana Santa) y la segunda alrededor
de noviembre, dos semanas antes de que finalice el afio liturgico con la fiesta de Cristo
Rey (igualmente movible, pues se calcula en funcién de la fecha anual de Semana Santa).
En esa ocasion, 1994, fue celebrada del 24 al 28 de octubre.

%  El obispo de una didcesis debe promover, o en su caso estar de acuerdo, para que a un

sacerdote diocesano se le otorgue el titulo honorario de monsenor.
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en este caso se trata de un reconocimiento “honorifico” que se otorga a ciertos
miembros del clero por encima del resto, generalmente aquellos alineados al
nomos del campo.

Las nuevas instalaciones representaban el culmen del nuevo modelo de
formacion sacerdotal del clero diocesano. Si consideramos que la formacién
sacerdotal catdlica tiene un tiempo promedio de duracién de once anos y que
el seminario menor abrié sus puertas nuevamente en 1985, fue alrededor de
1996 cuando se empezaron a ordenar los primeros sacerdotes cuyas estructu-
ras de percepcion, juicio y accion habian sido en gran medida modeladas por
completo en la didcesis, en un entorno de institucion total, pues los seminaris-
tas viven en las instalaciones del seminario durante toda su formacion.

Ademads del crecimiento de los comunitarismos de corte emocional,
como la Renovacion Carismatica, y el repliegue de las CEB, otros comunitaris-
mos que se habfan mantenido al margen, replegados o desarrollando diversas
formas de resistencia para permanecer en el campo, se desplegaron entonces
con fuerza.

La pastoral juvenil se traza como una prioridad en los planes pastorales
de este nuevo modelo y alrededor de los jévenes catélicos se refuerzan movi-
mientos de corte emocional-promocional que se reflejan en eventos de ado-
racion multitudinarios, como el llevado a cabo el 25 de agosto de 1990 en el
estadio Centenario, Effetd, en el que confluyeron movimientos juveniles varia-
dos, incluidos los comunitarismos de corte neointegrista:

sectores que, desde el tradicionalismo preconciliar, pasando por integristas,
hasta sectores conservadores en general, expresan un amplio espectro que in-
cluye, a su vez, movimientos y grupos identificados tanto con posicionamientos
tradicionalistas como marcadamente antimodernos [ ... ] [En donde también]
observamos la presencia de sectores que aceptan “de hecho” las estrategias y
planteos vaticanos™ en el marco de lo que consideran como la “autoridad” y “el
magisterio” (Ameigerias 2008, 71).

7 La definiciéon que abarca las estrategias y planteos vaticanos es previa a la llegada de

Francisco al papado, sobre esto discutiremos en el siguiente capitulo.

107



;Y qué podemos hacer?

Entre estos encontramos al movimiento apost6lico Testimonio y Espe-
ranza, cuyo origen se remonta a un “grupo de laicos coordinados por Marco
Adame’' [ ... ] trasmas de diez afios de experiencia en el apostolado de la juven-
tud [con los] programas juveniles de la federacion de escuelas particulares del
estado de Morelos” (Testimonio y Esperanza 2010), de donde se desprende
la Obra Misional “San Felipe de Jests”, que serd semillero de un importante
grupo politico en el estado a finales de siglo y cuya sede es directamente la
catedral de Cuernavaca (Dc).

La apuesta por la juventud debe comprenderse en el mismo sentido que
hemos senalado la apuesta por el seminario: las inversiones del campo reli-
gioso suelen ser de largo plazo, y especialmente en los catolicismos de corte
integral hay una valoracién del tiempo en sentido escatoldgico (Delgado
Molina 2018b).

Los laicos pertenecientes a estos comunitarismos pasaron a ocupar posi-
ciones de mayor visibilidad y poder en las estructuras eclesiales; por ejemplo,
los coordinadores del Consejo Diocesano de Laicos durante todo el episco-
pado de Luis Reynoso fueron un matrimonio emanado de la Renovacién
Carismatica (Dc).

La reforma constitucional de 19927* implic6 cambios importantes y tras-
cendentes para la nacién, aun si socialmente no significaron en muchos casos

7' Marco Adame Garcia serd més tarde el gobernador del estado de Morelos (PAN) durante

el periodo 2006-2012.
72 Fueron reformadoslos articulos 3, S, 24, 27 (fracciones 11 y 111) y 130. En estos se encuen-
tra el marco constitucional de la cuestién religiosa. La iniciativa de reforma fue presentada
el 10 de diciembre de 1992 por el grupo parlamentario del PRy, fue rdpidamente aprobada
en la Cdmara de Diputados, como cidmara de origen, una semana después, y entr6 en
vigor el 29 de enero del afo siguiente, después de un rapido proceso de cinco semanas en
que fue turnada al Senado y a las legislaturas locales. La reforma reconocié juridicamente
a las asociaciones religiosas “y, por lo tanto, a la libertad de los creyentes de organizarse
y expresar su fe de manera colectiva [expresada] en el articulo 130 de la Constitucién”
(Blancarte 2001, 257). Ademds, se reformaron aspectos referentes al régimen patrimo-
nial de las Iglesias y a la libertad religiosa, que abrieron la puerta a la celebracién del culto

publico extraordinario, asi como relacionados con la situacién juridica de los ministros
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mads que una puesta al dia juridica respecto a précticas sociales ya establecidas
(Blancarte 2001,256). Durante las negociaciones entre el Gobierno yla Iglesia
catolica que arrancaron a principios de 1992, se plante6 la idea de contar con
medios de comunicacién y, recuerda Genaro Jaimes Olivares, director general
adjunto de Asuntos Religiosos de la Secretaria de Gobernacién entre 1993 y
2001, que el obispo Luis Reynoso Cervantes “opiné que no era el momento
propicio, pues los catélicos no contaban con experiencia en ese terreno y
argumentd que los evangélicos podrian arrebatarles el mercado de feligreses
facilmente” (Munguia 2002, 15), lo que coincide con esta linea promocional
preocupada por la diversificacion religiosa.

En 1994 Jorge Carrillo Olea fue el altimo gobernador constitucional
electo del PRI en Morelos hasta el momento. Arribé a la gubernatura con 67 %
de los votos y mayoria absoluta en el Congreso local; sin embargo, ripida-
mente perdid legitimidad.

El primero de los cuestionamientos sociales a los que se enfrentd fue el
caso del proyecto para el desarrollo turistico conocido popularmente como
“club de golf”, en Tepoztlin (1995), municipio ya de por si caracterizado por
sus luchas sociales, la defensa de su identidad y su capacidad de movilizacion.

El caso ha sido ampliamente estudiado (Martin, J. 2005; Stolle-McAllis-
ter 2000; Velazquez Garcia 2008; Weinberg 2000, entre otros) en tanto movi-
miento social, indigena y ecologista que derivé en el desconocimiento de las
autoridades locales, la toma del pueblo por varios meses y la eleccién de auto-
ridades a través de usos y costumbres, situacién que antes no se habia vivido
en Morelos. Asi, el 30 de septiembre de 199S se declaré vigente el Ayunta-
miento Libre y Popular de Tepoztlan.

El obispo Luis Reynoso:

declar6 que la construccién del complejo turistico beneficiaria al medio
ambiente mediante “la creacién de espacios verdes”, ademds de ser una fuente

de empleo para los tepoztecos (La Jornada, 12 de junio, 1994; Diario de Morelos,

de culto, que les reconoce el derecho al voto activo (votar) pero no al voto pasivo (ser

votados), a menos que se separen del ministerio religioso cinco afios antes.
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12 de junio, 1994). Dijo que incluso lo consideré: “[ ... ] un regalo de Dios que

cae del cielo para beneficio de Tepoztlan” (Velizquez Garcia 2008, 79).

Mientras tanto, el padre Filiberto Gonzalez Moreno, parroco de Tepoz-
tlan en aquel entonces, se opuso abiertamente al proyecto, apoy? la organiza-
cién comunitaria, abrié las puertas del convento de la Natividad para que en
sus instalaciones se reunieran grupos de la resistencia y particip6 en las reu-
niones de la comunidad y como mediador en las negociaciones con la policia
cuando se buscaba desalojar la presidencia municipal, que habia sido tomada
por los inconformes a la fuerza. El periddico El Dia, en su edicion del 21 de
agosto de 1995, lo cita como uno de los lideres de la comunidad, que en una de
las reuniones “al calor del conflicto” afirmé: “si se aferran a la construccion
de un desarrollo turistico en el drea, iniciara la resistencia civil por parte de la
comunidad” (en Cuellar y Chavez 2006, 203).

El tema no pas6 inadvertido en el obispado, y en la memoria del pueblo
ha quedado laidea de que “fue castigado por el obispo, por tres anos no le man-
daron ni didconos ni seminaristas, ni nada. Lo dejaron solito a cargo de todo el
municipio’, segun nos cuenta Xéchitl en entrevista, quien forma parte de las
Mujeres Tepoztecas, una de las organizaciones mds activas en el movimiento
contra el club de golf.

El caso nos interesa porque muestra que las relaciones entre campos son
relativas a otras posiciones, a las luchas del propio campo y a las de otros cam-
pos. Asi, el papel del sacerdote local estd en relacién con su posicién en la comu-
nidad de Tepoztldn, asociada a determinados agentes de un tipo de catolicismo,
aunque en su relacién con el campo catélico diocesano esto tenga costos, pues
su posicion en la estructura de poder del campo es marginal. Por otro lado,
el obispo, que en este momento se muestra partidario de la iniciativa guber-
namental, serd duramente criticado por ello en el espacio social mas amplio,
y poco tiempo después sera aliado de las iniciativas que promoveran un juicio
politico contra el gobernador.

Es poco probable que se trate de un cambio de convicciones personales;
mas bien los beneficios simbdlicos asociados a las relaciones de su posicién
son mayores en esas nuevas alianzas, o bien sus costos, en términos de capital
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social y simbdlico, por mantenerse cercano al Gobierno son mayores. No
afirmamos que haya sido una accién calculada para la maximizacion de rendi-
mientos, sino que fueron las constricciones y posibilidades que la relacién de
fuerzas en el campo religioso y en el espacio social mds amplio le representa-
ban, lo que, en relacién con su habitus, le orient6 a la accion.

El campo religioso catdlico se habia transformado, las CEB tenian posi-
ciones marginales en las comunidades donde todavia subsistian, pero fueron
sin duda un “organismo generador de cuadros sociales importantes” ( Jarami-
llo Frikas 2011a), entre los que podemos encontrar a personajes del escenario
politico morelense, fundadores del PRD en el estado, como “el jojutlense Julian
Vences Camacho, hacedor junto al buen Hugo Carvajal y el tenaz Juan Ignacio
Suarez Huape, del [ ... ] ‘Correo del Sur’” (Jaramillo Frikas 2011b).

Por otro lado, los comunitarismos de corte emocional, los conservaduris-
mos neointegristas, asi como los sacerdotes identificados con ellos, ocupaban
posiciones de poder en el campo catdlico, en donde muchos fueron formados
explicitamente paralalabor politica, como es el caso de los emanados del movi-
miento Testimonio y Esperanza, que formaban parte del grupo politico en el
PAN conocido como la Sagrada Familia, en alusién a lo cerrado de su grupo a
partir de su formacion religiosa comun. Sus vinculos se remontan, ademds de
al movimiento Testimonio y Esperanza, al Movimiento Familiar Cristiano, al
Movimiento Universitario de Renovacién y Orientacién (MURO) y a la Obra
Misional “San Felipe de Jests”, que moldeo a un grupo de “jévenes predispues-
tos” a ir en contra de todo lo que oliera a izquierda y a teologia de la libera-
cién” (Mier Merelo 2003, 428) y de donde emanan muchos de los cuadros
que en los préximos anos ocuparan puestos de eleccion popular y diputacio-
nes plurinominales (La Unidn de Morelos 2012a; Mier Merelo 2003).

En ese escenario se dio la transicion politica del estado. Es muy probable
que los resultados de la eleccion de 1997 hayan sido una reaccién ciudadana
ante los muy documentados desaciertos del Gobierno estatal, aunque también
los efectos de la crisis de 1994 y el proyecto modernizador salinista estaban

73 El énfasis es de la autora. Me parece que la afirmacion de “predispuestos” sefiala la exis-

tencia de un habitus que hace posible lo afirmado.
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pasando su factura. “El P1B en Morelos registro tasas negativas de crecimiento,
alcanzando, en el periodo 1993-1996, -1.5%” (Quero y Gonzélez 2004, 105),
con los consecuentes crecimientos en las tasas de desempleo, en el empobreci-
miento, el aumento de la migracién y del sector informal.

En esas elecciones intermedias “el PRI perdié las elecciones practica-
mente en todos los municipios urbanos de la entidad””* (Tapia 2004, 46),
incluida la capital estatal frente al PAN, mientras que el PRD gané doce de las
treinta diputaciones locales, con lo que obtuvo “una fuerza mayoritaria en el
Congreso, con diputados emanados [ ... ] de lalucha social, de la vertebracion
con [ ...] don Sergio Méndez Arceo” (Jaramillo Frikas 2011b).

“La densidad del tejido social asociativo de Morelos se vio de pronto alen-
tada, y de la memoria historica reciente emergian las figuras de Rubén Jarami-
llo y el obispo de Cuernavaca Méndez Arceo (1952-1982), como banderas de
una vaga lucha que retomar” (Quero y Gonzalez 2004, 116-117). El cambio
electoral de 1997, las repercusiones del caso Tepoztldn, la crisis de seguridad
publica —en especial las denuncias de sus vinculos con el narcotrafico—, las
violaciones a los derechos humanos, el asesinato de lideres locales del PrD,
entre otras situaciones, contribuyeron a la movilizacién ciudadana que llevé a
la renuncia anticipada del gobernador Jorge Carrillo Olea.

Aunque las luchas en el campo religioso no cesaron, las fuerzas se habian
reacomodado y el obispo habia acumulado capital religioso para dictar el
nomos del campo. El capital acumulado y la relacion de fuerzas del campo le
permitieron ser un interlocutor en el espacio social mas amplio, mientras que
en el campo politico se reconocia su capital.

Es la razén de su participacion en la Coordinadora Morelense de Movi-
mientos Ciudadanos (cMMcC), que aglutinaba organizaciones civiles y diver-
sos sectores de la poblacidon que se expresaron conjuntamente alrededor de la
crisis de seguridad y se dirigieron contra el gobernador, primero a partir de las

7 Paralas elecciones municipales, el PRI solamente registré candidatos para los 33 munici-

pios, el PRD lo hizo para 32 presidencias municipales y el PAN para 24. El resultado final
dej6 17 presidencias municipales para el PR, 13 para el PRD, 2 para el PAN y 1 al PcM
(partido local; Moctezuma Navarro 2004).
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“marchas del silencio”, que fueron creciendo en convocatoria alrededor de los
reclamos por la ola de secuestros que afectaba la entidad.

Vemos aqui similitudes con nuestro problema de investigacion: “por un
lado, los sectores de ‘izquierda’ estaban en contra de la impunidad de funcio-
narios y policias; y por otro, la ‘derecha’ pedia mano dura. Ambas demandas
confluyeron en pedir la salida de funcionarios de la Procuraduria del estado y
de la policia” (Quero y Gonzalez 2004, 119).

Recuerda Julidan Vences, quien habia sido el candidato del PRD ala guber-
natura en la eleccién donde Carrillo Olea obtuvo el cargo, sobre el dia de la
conferencia de prensa cuando se anuncio la creacién de la cmMmc:

Al centro de una mesa larga posan micréfonos y grabadoras y destacan las con-
trastantes siluetas de dos personalidades: Sergio Estrada Cajigal —edil de la
capital morelense— y el obispo don Luis Reynoso Cervantes; los acompafian
José Luis Correa, Adridn Rivera, Andrés Gabino y Alejandro Mojica; detrds, en
varias filas escalonadas se acomodan los integrantes de la naciente agrupacion.

El corpulento dignatario de la grey catélica subraya:

—Ante el clima de violencia prevaleciente, es necesaria la unién de todos
los sectores, para que las autoridades atiendan el clamor generalizado, de basta
ala impunidad y el crimen. Llamo a los feligreses, y a la ciudadania en general, a
participar en las movilizaciones. No se trata de que la iglesia tome parte en asun-
tos politicos, sino, de crear en los catélicos una cultura de responsabilidad en sus
deberes ciudadanos. Si los ciudadanos actiian de manera apética, entonces los
gobernantes podrdn hacer de las suyas, porque el pueblo no exige que el gobierno

cumpla con su obligacién (Vences Camacho 2000, 71).

Encabezados por Ana Lilia Cepeda, Graco Ramirez y Carmen Genis,”
la cMMC promovié un referendo “en el que mas de 98 mil ciudadanos vota-
ron a favor de que se fuera Carrillo Olea del gobierno y 2 mil lo apoyaron”

75 Todos ellos del PRD. Ana Lilia Cepeda es hermana de Elena Cepeda, presidenta del DIF

estatal Morelos durante el periodo 2012-2018 y esposa de Graco Ramirez, gobernador
constitucional del estado en el mismo periodo.
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(Moctezuma Navarro 2004, 85), y finalmente el Congreso local decidié iniciar
contra él un juicio por responsabilidad administrativa. Se trata de la “antesala
dela caida definitiva de un régimen politico, anuncidndola, con el consecuente
desgaste y desprestigio de sus principales representantes” (Quero y Gonzalez
2004, 101).7

Cerramos este apartado llamando la atencién sobre el plan de pasto-
ral de Luis Reynoso. Un plan de pastoral es un documento que tipicamente
senala acciones concretas para orientar la labor de la Iglesia, sea en el dmbito
nacional, diocesano o de alguna comision especifica. En el caso de Morelos,
durante el obispado de Sergio Méndez Arceo, en 1976 se publicé la “Guia del
Ano Jubilar” en ocasién de los veinticinco anos de su ministerio episcopal,
que fue el primer plan de pastoral de la didcesis en 85 anos de existencia. La
guia esboza un programa pastoral a partir de pasos légicos y no cronolégicos
(Pérez 2012); es decir, aunque se enuncia como un plan de pastoral, se pre-
senta como una guia que no instruye ni controla las acciones especificas de
accion pastoral.”” En cambio, el plan de pastoral de Luis Reynoso se presenta
como una serie de acciones cronoldgicas y controladas. “El Plan de Pastoral,
En la aurora evangelizadora del tercer milenio, fue declarado el 1 de abril de
1999. Con la enfermedad del Sr. Obispo,” quien muere en diciembre del ano
2000, se dificultara seriamente su aplicacién” (Pérez 2012, 42).

76 Jorge Morales Barud cubri6 como gobernador interino el periodo para el que fuera electo

Carrillo Olea, y un segundo gobernador interino, Jorge Arturo Garcia Rubi, cubrié cua-
tro meses mds para cumplir las formalidades juridicas que permitieran empatar los calen-
darios electorales estatal y federal.

77 Resulta interesante que, en ese sentido, es similar a las “Directrices pastorales” emitidas

en el afio 2014 por el obispo Ramon Castro Castro y que es el siguiente plan de pastoral

de la di6cesis, sobre lo que volveremos en el siguiente capitulo.

78 El 11 de abril de 2000, un afio después de declarado el plan de pastoral, el obispo Rey-
noso sufrié una caida desde una barda mientras supervisaba obras de mantenimiento en
la catedral y se fracturd el fémur y varias costillas. Si bien continud al frente de la didcesis,
fue sometido a diversas intervenciones quirtrgicas y finalmente falleci6 el 20 de diciem-
bre durante una cirugia (Jiménez y Miranda 2000).
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La sorpresiva muerte de Reynoso Cervantes dejé a Cuernavaca sin obispo
por mas de un ano. Con la sede vacante, quedé como administrador diocesano
el que hasta ese momento era el vicario general de la didcesis, Luis Rodriguez y
Martin del Campo, lo que dejo la posicién que dicta el nomos vacia y comenzé
la emergencia de luchas en el campo para ganar posiciones de poder.

Las luchas al interior del catolicismo

La organizacion jerdrquica del catolicismo hace que el Vaticano sea consi-
derado el baluarte de la “sana doctrina”, como le dicen los sacerdotes, o de la
doxa; tarea especificamente resguardada por la Congregacién parala Doctrina
de la Fe, ]a evolucién de la Sagrada Congregacion de la Romana y Universal
Inquisicidn; aunque en los ultimos afios, especialmente con la discusion alre-
dedor de las dos celebraciones del Sinodo de Obispos por la Familia,” que
culminaron con la “Exhortacién apostolica postsinodal Amoris laetitia’, se dio,
probablemente por primera vez, un debate publico que dejé ver las diferencias
alrededor del episcopado mundial.

Por supuesto que, por el alto grado de institucionalizacién en el catoli-
cismo, la doxa del campo se asocia a esta posicion de poder institucional; sin
embargo, al observar el campo catolico en términos locales o diocesanos pode-
mos apreciar que determinadas practicas y actitudes son concebidas como las
apropiadas o naturales segtin la composicion especifica del campo. Asi, en
determinado momento del campo religioso en Morelos, la opcién preferen-

7 Celebrado el primero en octubre de 2014 y el segundo en octubre de 2015, en donde

publicamente se ventilaron diferencias sobre el enfoque pastoral y teoldgico alrededor
del debate del matrimonio y la familia, con posiciones que los medios identificaron como
“conservadoras’, encabezadas por el cardenal Gerard Miiller, prefecto de la Congregacion
parala Doctrina de la Fe, y “aperturistas”, encabezadas por el cardenal Walter Kasper, pre-
sidente emérito del Pontificio Consejo para la Promocién de la Unidad de los Cristianos.
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cial por los pobres* parecia “natural” y establecia un sentido de los limites,
estructurando la illusio.

Si bien todos quienes participan del campo estan tomados por el juego
y consideran que vale la pena “ser catdlico”, se lucha por definir el sentido que
eso tiene. Lo que estd en juego no solo es ser catdlico, sino un tipo de catélico,
y en determinados momentos, una de estas visiones del catolicismo logra acu-
mular tal capital religioso que le permite imponerse como principio de visién
y division, pues “el nomos de un campo estd sujeto a constante negociacion;
una negociacién que ocurre porque diferentes actores tratan de promover sus
activos como permutaciones legitimas de una cierta forma de capital” (Seibert
2013, 108). Se trata de una “ley del campo” a partir de la cual se estructuran el
resto de las posiciones, las fuerzas y las luchas del campo. Asi, lo ortodoxo y lo
heterodoxo no son una posicion fija sino relacional.

Aquellos que tenian una posicién ortodoxa respecto a la posiciéon de
mayor poder en el campo catélico en Morelos, la del obispo Méndez Arceo,
tenfan una posicion heterodoxa respecto al catolicismo vaticano representado
por Juan Pablo II, y esas posiciones se reconfiguraron en los siguientes anos,
sin alinearse completamente a la visién vaticana, sino privilegiando un catoli-
cismo emocional que al mismo tiempo buscé normar y regular, no negociar,
los principios que regian el campo. Prueba de ello es la abundancia de decre-
tos, cartas de orientaciones apostdlicas y fuentes, como la Gaceta Diocesana
que se editaba en tiempos de Luis Reynoso Cervantes.

No es la posicion de obispo la que permite esta regulacion, sino el capi-
tal acumulado en las luchas del campo, pues si bien ser obispo implica cierto
volumen de capital acumulado en la investidura, no es en si mismo suficiente
para modificar la estructura del campo, puesto que:

controlar las estructuras institucionales no significa que se tiene la capacidad

de imponer las practicas culturales cotidianas, como tampoco dominar las

80 Prefiero mantener esta expresién que la de teologia de la liberacion, pues considero que

esta ultima implica una serie de postulados tedricos més relacionados con saberes espe-
cializados y una posicién intelectual que con una manera de concebir la praxis religiosa.
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conciencias, o tener lo medios para llevar adelante un determinado proyecto
sociorreligioso. De esa manera, el poder que aparentemente detenta la jerarquia
catolica es real y se sustenta en la hegemonia de su particular concepcion doctri-
nal; pero al mismo tiempo se desvanece en la realidad de la experiencia religiosa

cotidiana de la masa de fieles que se dice catdlica (ylo es) (Blancarte 1996, 9).

Es lo que observamos a principios del siglo xx1 en la didcesis, pues los

siguientes dos obispos no lograron imponer una visién del catolicismo o llevar

a cabo un proyecto sociorreligioso, pero esto es lo que permite también el for-

talecimiento de los movimientos més conservadores o integristas. El campo se

mantiene en una disputa favorecida por el tiempo con “sede vacante” en una

sociedad religiosa y politicamente diversificada.

Hasta antes de las elecciones del 2000,%' Morelos era considerado como un
estado con cierto balance tripartidista entre el PRri, el PAN y el PRD. La Lvil
legislatura local que operé durante el periodo 1998-2001 presentaba un for-
mato “sin mayoria’, ya que el partido mas importante (en este caso el Pr1) solo
contaba con el 43% de los asientos de la cdmara local. De manera analoga, el
equilibrio tripartidista se veia reflejado en el dmbito municipal, ya que el PAN
y el PRD gobernaban al 45.5 % de los ayuntamientos de la entidad (De Remes
2001, 178).

Sin embargo, en esas elecciones Sergio Estrada Cajigal (PAN) obtuvo la

gubernatura con el 55.85 % de los votos, y controlaba el 50 % de los asientos

de la legislatura local, aunque en el nivel municipal se mantuvo el balance tri-

partita. Sergio Estrada obtuvo diez puntos porcentuales arriba de los votos que

consiguié Vicente Fox como candidato a la presidencia, lo que “puede reflejar

81

E1 6 de julio de 2000, ademés de la eleccion de presidente de la reptblica, diputados fede-
rales y senadores, se disputaron localmente la gubernatura, dieciocho diputaciones por
el principio de mayoria relativa, doce por representaciéon proporcional y 33 presidencias

municipales.
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que los problemas locales pesaron mas en el votante” (De Remes 2001, 193) que
el “efecto Fox”.

Habian pasado dieciocho afios desde las reformas constitucionales que
dieron reconocimiento legal a las Iglesias, lo que amplio6 los espacios de visi-
bilizacién y participacion en el espacio publico. La diversificacion religiosa,
tanto en términos de pluralizaciéon como de transformaciones en las practi-
cas y visiones del propio catolicismo, se vio alimentada por los flujos migra-
torios de otras entidades. En el ano 2000, segtin los datos del Censo General
de Poblacién y Vivienda del INEGI, el 27.71 % de la poblacién que vivia en
Morelos habia nacido en otra entidad.

El 22 de febrero de 2002 lleg6 a la didcesis el nuevo obispo, Florencio
Olvera Ochoa; tenia 69 afios, era claro que seria un episcopado corto.** Habia
presidido diez afios la diécesis de Tabasco (1992-2002) y su gestién era
catalogada como de un “activismo declaracional en los medios a favor de la
democracia, pero sin el respaldo de una labor pastoral comprometida con las
transformaciones sociales y politicas” (Aguilar Ascencio 2000, 168).

Una primera observacién sobre las luchas en el campo es el hecho de que
se dejan de mandar sacerdotes para estudiar en Roma, lo que habia sido una
constante desde la llegada de Posadas Ocampo; segin me dijo un sacerdote
del equipo formador del seminario, porque “no hubo acuerdo sobre a quiénes
mandar ni qué debian estudiar”. Como hemos visto, el tipo y las especialidades
que se fomentan en la formacién sacerdotal son reflejo del nomos del campo y
su falta de consenso, en este caso, de las luchas por su definicién.**

El activismo declaracional, en términos politicos, por el que se conocia
al obispo antes de su llegada a Cuernavaca continud, pero sus efectos fueron
reducidos. Una cosa es que la Iglesia o el obispo quieran participar en politica

82 Los obispos, de acuerdo con el derecho candnico, deben presentar su renuncia a los 75

anos.
8 Hacia finales del obispado se envié a dos sacerdotes a estudiar a Roma, quienes regresan
cuando ya es obispo Alfonso Cortés, y al momento de escribir estas lineas ocupaban un
cargo en la Curia Diocesana, lo que puede ser indicador de los cambios en las posiciones

del campo.
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y otra es que efectivamente sea un actor social y politico cuyo capital sea reco-
nocido en otros campos. Al ano de su llegada, durante el proceso electoral
de 2003, publicé su “Decélogo de pecados electorales” (Jiménez, Paniagua y
Nava 2003), que ya habia distribuido cuando era obispo de Tabasco, y fue de-
mandado por el partido México Posible, por lo que tuvo que presentar su
declaracion por escrito ante la Fiscalia Especializada para la Atencion de Deli-
tos Electorales (Fepade; Reforma 2003).

El decalogo calificaba como pecados el abstencionismo y “votar a favor
de las propuestas que apoyen el aborto, la eutanasia [ ... ] la destruccién y
manipulacion del embrién humano, proyectos en contra de la familia mono-
gdmica e indisoluble, por proyectos que promueven caricaturas grotescas de
familia integrada por personas del mismo sexo” (Jiménez, Paniagua y Nava
2003), entre otros.

Al obispo poco le importé la demanda en la Fepade, volvié a distribuir
el “Decalogo” en las misas de catedral durante las temporadas electorales de
2006 (Granados Chapa 2006) y 2009 (Gonzélez, H. R. 2009); aunque si bien
les solicit6 a los sacerdotes de la di6cesis que hicieran lo mismo, su peticién no
obtuvo respuesta. En asuntos como este, hacer caso o no de una peticién o ins-
truccion episcopal estd mas relacionado con los costos simbdlicos que puede
tener en un sentido o en el otro, y en el caso de Florencio Olvera, estos eran
limitados. Como me dijo en entrevista un sacerdote diocesano formado en la
época mendezarceista:

Tener a don Florencio era igual que no tener obispo. Pues ahi estaba, pero habia
grupos de curas que le endulzaban el oido y él solo veia lo que ellos le decian,
pero estos eran curas apegados al dinero, lo trafan de viaje en viaje, de comida
en comida, y ya con eso lo tenian feliz (Comunicacién personal, 23 de marzo
de 2016).

No discuto aqui si este tipo de documentos o declaraciones tienen efec-
tivamente efectos electorales, lo que me interesa es resaltar que los candida-
tos del PAN y los comunitarismos profamilia, que poco a poco se habian ido
fortaleciendo, hacen eco del llamado y aducen el derecho del prelado como
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una libertad religiosa que, como cualquier ciudadano, tiene derecho de ejercer
(Gonzélez, H. R. 2009b). Se trata de una generacién de politicos panistas for-
mados en una tradicién catélica integrista que ocupa posiciones de gobierno y
cargos de eleccion popular.

La violencia asociada al narcotréfico y la delincuencia organizada, que
adquirio visibilidad en el sexenio de Carrillo Olea y le costé la gubernatura,
erayaun tema de preocupacion entre los morelenses. Decia el obispo que para
atender esa preocupacion es que inicid, en 2004, la celebracién de una misa
cada 1.2 de enero en el zécalo de Cuernavaca en el marco de la Jornada Mun-
dial por la Paz convocada por el Vaticano, recibiendo el apoyo de los Gobier-
nos municipal y estatal de extraccién panista para la logistica de la celebracion.
Fueron celebraciones poco atendidas tanto por feligreses como por el propio
clero y la prensa. En sus homilias, Olvera Ochoa aludia a la paz como un don
de Dios, pero no tuvo ningun tipo de pronunciamiento sobre la situacion local.

Alejandra, miembro del Consejo Diocesano de Laicos entre los anos
2002y 2005, dice en una entrevista:

Don Florencio era como un abuelito bonachén. Regafiaba a la gente y también
la ponia a hacer cosas en la misa, como alzar las manos, bailar, hacer signos; pero
no organizaba ni habia un plan pastoral con él. Era como sino se diera cuenta de

lo que pasaba en la di6cesis.

El caso de Tlalnepantla ilustra lo anterior. Después de seis meses de pro-
testas generadas por lo que se consideraba la imposicion del nuevo presidente
municipal por la via electoral en lugar de su eleccién por los usos y costumbres
tradicionales, el 11 de enero de 2004 el autoconstituido Consejo Popular Auté-
nomo tom¢ las instalaciones del Ayuntamiento. En la madrugada del 14 de
enero fueron desalojados por la policia antimotines del Gobierno estatal, que
permanecié en el pueblo, provocando que muchas familias salieran desplazadas.

El31 de enero, el obispo Ratl Vera®* sali6 en una caminata desde la parro-
quia del municipio de Tlayacapan con mds de cincuenta familias desplazadas,

% Raul Vera es obispo de Saltillo, asociado a las causas de la opcion preferencial por los
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quienes llevaban las manos en alto sefialando que no portaban armas (Indy
Meéxico 2004 ). El obispo de Cuernavaca, Florencio Olvera, llegé antes a Tlal-
nepantla y se desesper6 porque la caravana no arribaba. Como relaté en entre-
vista uno de los dieciocho sacerdotes que asistieron a la celebracion:

Decia el obispo: “Aqui lo importante es el Senor, no Raul Vera”. Asi que empezo
la misa antes de que llegara la caravana. Pero ya empezados, llegé don Raul y la
gente se arremoliné a su lado, venia con los desplazados, no podia llegar al altar
y aquello se hizo un desorden. Don Florencio estaba muy enojado, interrumpi6
la misa y dijo en el micréfono: “A ver, a poner atencién, que aqui [sefialando el

altar] pasan cosas mucho mas importantes que la llegada de Ratl Vera”.

Al terminar la misa se organiz6 una mesa para que los obispos escucha-
ran a los desplazados, en la que el obispo de Cuernavaca “por momentos lloré
pidiendo respeto a los presentes” (Fierro 2004 ) y les pidié que “sepan perder”
(La Jornada Morelos 2004).

El primer gobierno panista de la entidad terminé con multiples escanda-
los que llevaron a que se hablara de una putrefacciéon de su mandato (Bartra
2010). Desde enredos personales por sus relaciones amorosas, pasando por la
represion de movimientos sociales en el caso Costco-Casino de la Selva® y las

pobres y quien acompana muchos procesos sociales en el pais. Fue obispo coadjutor de
Samuel Ruiz en San Cristobal de las Casas, quien originalmente habia sido invitado por el
sacerdote de la comunidad, Jesus Garcia Duefas, como mediador de este conflicto, pero la
muerte de su hermano le impidié acudir. También se invit6 a Florencio Olvera, pues sin
su permiso como obispo local, Ratl Vera no podia celebrar misa en la di6cesis.
% En el ano 2000 comienza la construccion de las tiendas Costco y Comercial Mexicana
en las instalaciones del otrora emblematico hotel Casino de la Selva, con el apoyo del
Gobierno estatal y del federal. En 2001 se formo el Frente Civico Pro Defensa del Casino
de la Selva, en donde confluyeron diversas organizaciones, algunas de ellas vinculadas en
sus origenes a las ceB (Hesles Bernal 2008; Zaragoza y Hernandez Zamora 2004). En
junio de 2002 se instalé un plantén en la entrada del predio, presidido por el altar a la Vir-
gen del Trascabo, que fue disuelto porla fuerza el 21 de agosto del mismo afio, arrestando
y procesando a 33 personas “por crimenes de sedicion, asonada, sabotaje y otros delitos”
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amenazas de la oposicion para someterlo a juicio politico por la aprension de
“José Agustin Montiel, coordinador general de la Policia Ministerial de More-
los, como presunto responsable del delito de delincuencia organizada. Se dice
que era el jefe de la red de policias corruptos que protegia al cartel de Judrez
en esa entidad” (Sudrez de Garay 2005, 92). Sin embargo, el PAN logré man-
tener la gubernatura con Marco Antonio Adame Garcia como su candidato.®
Identificado con el grupo conocido localmente como la Sagrada Familia* y
con el Yunque (Miranda, Arreola y Alvarez 2008), Adame Garcia fue funda-
dor en los ochenta del movimiento Testimonio y Esperanza, comunitarismo
catdlico cuyo objetivo, de acuerdo con una entrevista a un miembro actual del
movimiento, es “formar a los futuros lideres politicos para que no dejen sus
convicciones religiosas en el camino”. Alllegar al poder politico, llevan consigo
un capital social acumulado que se vincula inicialmente a un capital religioso
que puede ser permutado en el campo politico y adonde migran sus légicas
religiosas estableciendo relaciones de comprometimiento entre campos.

(Hesles Bernal 2008, 89). Siguieron una marcha el 22 de agosto, un plantén en el zécalo
con un festival cultural los dias 23 y 24, y finalmente una megamarcha que convocé a
quince mil personas el 27 de agosto, cuando los presos habian sido liberados bajo fianza
(Gleason Gonzalez 2008).
8 Marco Adame gano la eleccién con el 35.14 % de la votacion, seguido por la Coalicién
por el Bien de Todos (PRD-PT-MC con el 31.26 % de los votos (Gémez Teran 2009), nue-
vamente no consiguieron la mayoria en el Congreso.
8 La prensa local y declaraciones de expanistas identifican en este grupo a Adridn Rivera
DPérez (presidente del pAN estatal de 2006 a 2011, presidente municipal de Cuernavaca
de 2003 a 2006 y senador por Morelos de 2006 a 2012), Jestis Oscar Sergio Hernan-
dez Benitez (secretario de Gobierno de Adame Garcia, diputado local plurinominal de
2006 a 2009), Sergio Alvarez Mata (diputado local de 2000 a 2003, diputado federal
plurinominal de 2003 a 2006 y senador de 2006 a 2012), José Ratl Herndndez Avila
(presidente municipal de Cuernavaca de 2000 a 2003 y secretario particular de Adame
Castillo), Margarita Alemédn Olvera (diputada local de 1997 a 2000 y diputada local de
2006 a 2009), Jestis Dorantes Garcia (diputado local por mayoria de 2006 a 2009), entre
otros; todos ellos asociados a comunitarismos religiosos, especialmente a Testimonio y

Esperanza o ala Obra Misional “San Felipe de Jesus”.
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Desde el campo religioso no existe un proyecto pastoral o un principio de
vision definida. El campo estd en disputa y esto favorece el fortalecimiento
de los conservadurismos catélicos.

Los conservadurismos catolicos
y laemergencia de la violencia

Observaremos en el siguiente capitulo que durante el periodo en que realicé
este estudio los conservadurismos catélicos ocupaban posiciones de mayor
poder en el campo catélico. Su presencia no es nueva en la didcesis, como
hemos observado con los desplegados en medios de comunicacién nacional a
finales de los sesenta, y son claramente visibles durante las décadas de los afios
ochenta y noventa con el surgimiento de movimientos laicales como Testi-
monio y Esperanza y la Obra Misional “San Felipe de Jests”, asi como con la
llegada de algunos comunitarismos de origen nacional orientados a la familia,
como el Movimiento Familiar Cristiano.

La sede vacante y la disputa por la imposicién del nomos en el campo
les permite consolidarse; sin embargo, se agrupan y visibilizan como reaccién
a la influencia que reciben del campo politico. En 2006, cuando llega Marco
Adame al Gobierno estatal, comienza en la Ciudad de México el debate sobre
las legislaciones que darian lugar en 2007 a la aprobacién de la ley de “inte-
rrupcion legal del embarazo”. El tema del aborto aparecié con ello en la agenda
nacional y fuertemente en la local por su cercania con la capital del pais, pero
también por el perfil del Gobierno en turno.

Las movilizaciones por la lucha contra las legislaciones de aborto y de
matrimonio igualitario no habian sido hasta ese momento una preocupacién
para el campo catodlico, y si bien algunos de ellos estaban claramente orienta-
dos ala formacion de liderazgos politicos, como se aprecia en el grupo del AN
llamado la Sagrada Familia; en términos generales sus perfiles estaban orienta-
dos a la familia como expresion salvifica del plan de Dios —como veremos en
el cuarto capitulo—, pero con un perfil de trabajo intraeclesial y alrededor de
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sus comunidades de pertenencia y no de militancia, como irdn desarrollando
en adelante.

En 2007 y a raiz de la aprobacion de la interrupcion legal del embarazo
en el Distrito Federal,* una serie de organizaciones “profamilia” y el Sistema
para el Desarrollo Integral de la Familia (DIF) estatal organizaron la Cami-
nata de la Familia, en el marco del Dia de la Familia, institucionalizado por el
Gobierno federal de Vicente Fox para el primer domingo de marzo. A la mar-
cha confluyeron una serie de movimientos catélicos organizados por el Con-
sejo Diocesano de Laicos y organizaciones civiles constituidas basicamente
por las mismas personas, pero que se habian configurado en asociaciones civi-
les como una propuesta que a nivel nacional fue impulsada desde la Comi-
sion Episcopal de la Pastoral Familiar, encabezada por el entonces obispo de
Tehuacén, Rodrigo Aguilar, pues consideraban que la lucha provida debia ser
encabezada por los laicos y no por la Iglesia, para que no fuese descalificada
“con el argumento del Estado laico”. Durante la marcha se efectué un rosario
viviente y cada contingente organizado por el citado consejo era responsable
de rezar un misterio del rosario en el trayecto de la glorieta de Tlaltenango al
zécalo de Cuernavaca (DC).

En 2008 la marcha fue encabezada por el gobernador, su esposa y sus
siete hijos, junto con el presidente municipal de Cuernavaca, Jesus Giles. Ese
ano aparecio lo que poco a poco se iria transformando en un discurso por la
paz, cuando el gobernador vincul6 la marcha con el llamado a unirse al “pacto
por la seguridad y la legalidad” convocado ese ano por el presidente Felipe
Calderén (Mixcoac 2008).

Adame Castillo, que mantuvo su asistencia a misa dominical variando
la parroquia a la que asistia y ubicdndose en espacios poco visibles, asistia en
cambio cada 22 de junio, con su gabinete de Gobierno, a la misa en honor a
santo Tomds Moro, el “santo de los politicos”, en la catedral de Cuernavaca, y
el hecho es referido en los boletines oficiales. Asume que la politica es “clave
para construir una nacion que sea fiel reflejo de su identidad cristiana”, y que es
su deber como gobernador “defender la vida” (Adame 2014).

8 El Distrito Federal cambié oficialmente su nombre a Ciudad de México en enero de 2016.
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En diciembre de 2008 el Congreso estatal promulgé lo que se conoce
como la “ley antiabortos” o “ley de blindaje ala familia” modificando el articulo
1.0 de la Constitucion local, en el que se reconoce el derecho ala vida desde el
momento de la concepcion. Con ello, Morelos se convirtié en la primera de
doce entidades que promovieron leyes similares en respuesta a la legislacién
de la Ciudad de México (Avilés 2009). Esto contrasté con la legislacion ante-
rior en el estado, acorde a la conocida como ley Robles, que ampliaba las causa-
les de interrupcion legal del embarazo sin llegar a su despenalizacién completa.

A Marco Adame no le preocupaban los cuestionamientos sobre la lai-
cidad de su gobierno ni ocultar sus vinculos y origenes en el campo religio-
s0.% Tan es asi que, en calidad de gobernador del estado de Morelos, en enero
de 2009 asisti6 a la inauguracién del vi Encuentro Mundial de las Familias (Rea
2009), y en diciembre de ese mismo afio interpuso ante la Suprema Corte de
Justicia de la Nacién (scyn), junto con el entonces gobernador de Jalisco, Emi-
lio Gonzalez, la controversia constitucional contra la legislaciéon de la Ciudad
de México, que reconoce el matrimonio de las personas del mismo sexo y su
derecho ala adopcion.

Aunque ningun tipo de catolicismo especifico dominaba en el campo reli-
gioso, las luchas del campo posibilitaron que los comunitarismos conservado-
res” asociados a la defensa de la vida y la familia mejoraran su posicion relativa
en el campo, lo que con el tiempo les permitié acercarse al obispo Ramon Cas-
tro, quien es cercano a este tipo de catolicismo. Sin embargo, para 2009, cuando
llegé el nuevo obispo, cambio derivado de la renuncia de Florencio Olvera O-
choa al cumplir los 75 anos, el campo seguia en disputa y los conservadurismos

% Enabril de 2014, ya como exgobernador, fue invitado como orador a la Asamblea Gene-

ral de la Conferencia del Episcopado Mexicano, donde presentd una ponencia titulada
“La politica, clave para construir una nacién que sea fiel reflejo de su identidad cristiana”
(Adame 2014).
% Para conceptualizar este tipo de movimientos religiosos asociados a la batalla de lo que
han llamado la “ideologfa de género”, se ha hablado también de fundamentalismo (Pace y
Guolo 2006), integrismo (Mallimaci 2007) y movimiento antigénero (Kuhar y Patternote
2017); preferimos el concepto de conservadurismos (Vaggione 2010), pues refiere a su

deseo de conservar un estado de relaciones sociales y legislaciones, entre otros.
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catdlicos no encontraron un espacio favorable con monsefior Alfonso Cortés
Contreras, el nuevo obispo, quien era hasta ese momento obispo auxiliar de la
arquididcesis de Monterrey, una realidad diametralmente distinta ala de Cuer-
navaca. La curia® diocesana regiomontana tenia una estructura administrativa
y jerarquica altamente organizada, especialmente si se le comparaba con la
didcesis de Cuernavaca. Lo que el nuevo obispo encontré fue calificado por
él mismo como “un caos” (DC). Se traté de un obispado de corta duracién,
pues en diciembre de 2012 fue nombrado arzobispo de Leon; sin embargo,
emprendid una serie de acciones que movilizaron las posiciones del campo.

Consideramos que estos rapidos movimientos en la diécesis fueron posi-
bles gracias al perfil de “heredero” de Alfonso Cortés, en los términos con que
Bourdieu y Saint Martin (2009) tipifican al episcopado francés y que nosotros
hemos recuperado en el caso de Sergio Méndez Arceo. Con un origen privi-
legiado en términos sociales y vinculado de manera personal con poderosos
obispos de la jerarquia mexicana, como Francisco Robles Ortega® (Uckerman
2012), Cortés Contreras fue enviado a la Universidad Gregoriana de Roma
apenas fue ordenado sacerdote, y su carrera eclesidstica se distinguid por estar
asociada a la formacion sacerdotal, en donde acumulé un capital cultural par-
ticular. Durante seis afios (1999-2005) fue rector del Colegio Mexicano, la
casa que recibe a todos los sacerdotes mexicanos que son enviados a estudiar
a Roma, de donde fue removido para ser nombrado obispo auxiliar en Mon-
terrey, y hasta el momento de escribir estas lineas forma parte del Consejo
de Presidencia de la Universidad Pontificia de México y es presidente de la
dimensioén Educativa de la cEm.

Un sacerdote cercano a la curia durante su episcopado nos cuenta en
entrevista: “Don Alfonso se quejaba mucho de que Cuernavaca era una
ciudad muy sucia, y decia que no se explicaba eso con tantos institutos de

Organo de gobierno episcopal.
% Actual cardenal y arzobispo de Guadalajara, fue previamente arzobispo de Monterrey
cuando Alfonso Cortés fue su auxiliar y ha sido presidente de la CEM en dos periodos

consecutivos (2012-2015y 2015-2018).
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investigacion.” ‘;De qué les sirven tantos investigadores si viven asi?””. Una de
sus primeras decisiones fue la remodelacion de la casa episcopal adyacente ala
catedral, una obra que dur6 mas de afio y medio, tiempo en que el obispo vivid
en una casa ubicada en el fraccionamiento Club de Golf Tabachines, uno de
los més exclusivos de la ciudad.

Las obras en la catedral también incluyeron el cierre del acceso al claus-
tro, que desde 1958 estaba abierto para que los feligreses y el turismo lo visi-
taran. Su acceso, mediado desde entonces por un servicio de recepcién por
primera vez a cargo de religiosas, quedo restringido a los miembros de la curia
0 a quienes tuvieran una cita en las oficinas del gobierno episcopal; también
cerrd un estacionamiento que funcionaba en el atrio (D).

Estos ejercicios simbolicos de poder y estructuracion del gobierno epis-
copal fueron acompanados por una serie de movimientos en las parroquias
de la didcesis que parecian “inamovibles”. Es el caso de Tetelcingo, donde el
sacerdote José Luis Alvarez Ramirez habia permanecido durante 29 afios y, al
igual que en esta ocasion, cada vez que un obispo intent6 cambiarlo, los feli-
greses tomaban la parroquia e impedian la sustitucién de parroco (Gonzélez,
H. R. 2010). Desde el punto de vista de los feligreses, el cambio se conside-
raba una agresion, y se debe considerar que es una comunidad indigena regida
por usos y costumbres. Desde el punto de vista del obispo y de sacerdotes de
la curia diocesana, se trataba de una indisciplina del sacerdote. A pesar de las
movilizaciones y la toma de la parroquia, el obispo no negocié con los laicos y
removié al padre José Luis (DC).

Ademis, se distingui6 por ordenar las finanzas de la didcesis®* y separar
las cuentas diocesanas de las del Seminario Conciliar de San José, que habian

% Deacuerdo con el diagnéstico del Sistema de Innovacion Morelos, en el estado se impar-

ten setenta posgrados que forman parte del Padrén Nacional de Posgrados de Calidad
del Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologfa (Conacyt) y hay trece centros de investi-
gacién publicos (Secretaria de Innovacién, Ciencia y Tecnologia Morelos 2017).
% La organizacién fiscal administrativa de la Iglesia cat6lica varia en cada didcesis de
México. En algunos casos la parroquia estd registrada como una asociacion religiosa y,

por lo tanto, as{ declara ante el Sistema de Administracién Tributaria (sat). En el caso de
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estado, desde tiempos del obispo Luis Reynoso, bajo la responsabilidad del
mismo sacerdote, quien era famoso en la didcesis por su poder. Segun el tes-
timonio del asesor de un exdiputado local, organizaba comidas con diversos
politicos en las oficinas de la Economia del Seminario® para arreglar “asuntos
varios”, y en muchas ocasiones eran ellos mismos quienes le pedian su inter-
vencion para “sentarlos” con tal o cual persona.

Alfonso Cortés era un obispo poco afecto a la prensa y dejé de realizar
declaraciones dominicales a la salida de la misa, a las que los reporteros estaban
acostumbrados desde los tiempos de Luis Reynoso. Escribia todas sus homi-
lias dominicales con un tono teoldgico y académico, en las que se distinguia
su capital cultural; moviliz6 el campo de fuerzas y las luchas entre los especia-
listas religiosos, y aunque esto tiene consecuencias en todo el campo, fue un
obispo poco cercano a los laicos.

Es el tiempo en que se recrudece el contexto de violencia asociado al
trafico de drogas ilegales y la delincuencia organizada en el estado. En diciem-
bre de 2009, el lider de la organizacién criminal de los Beltran Leyva, Arturo
Beltran Leyva, fue abatido por miembros de la Marina en su domicilio de
la ciudad de Cuernavaca. Este hecho se situa como el parteaguas del incre-
mento de los indices de violencia —secuestro, asesinato, narcomantas, entre
otros—. Las précticas de delincuencia organizada —narcomenudeo, extor-
sién, cobro de derecho de piso, entre otras—, que si bien estaban presentes
desde tiempos de Carrillo Olea, alcanzaron entonces nuevas proporciones
con escenas de alto impacto social, como la aparicién de narcomantas y cuer-
pos colgados en vias de comunicacion principales.

De acuerdo con estadisticas del Sistema Nacional de Seguridad Publica (sNsp),
de enero de 2007 a diciembre de 2010, en Morelos se registraron un total de

3 545 homicidios, de los cuales 529 fueron clasificados como ejecuciones pre-

la didcesis de Cuernavaca, estd registrada como una sola asociacion religiosa y las parro-
quias fungen como “sucursales” de la misma, por lo que la economia diocesana realiza las
declaraciones fiscales de todas las parroquias en conjunto.

% Ubicadas en una casa ex profeso en la calle Juan Ruiz de Alarcén, colonia Centro.
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suntamente relacionadas con la delincuencia organizada. En 2010, ademas, se
registraron 19 806 robos, de los cuales 8 902 fueron perpetrados con violencia
(Martinez Galvan y Zepeda Bustos 2012, 104).

En marzo de 2011 es asesinado Juan Francisco Sicilia Ortega, hijo del
poetay activista Javier Sicilia. Su cadaver fue encontrado junto con los de otros
seis amigos en el municipio de Temixco y su muerte desatd una ola de acti-
vismo que en un periodo corto se cristalizé en la formacion del Movimiento
por la Paz con Justicia y Dignidad (MpD).

El 6 de abril de 2011, una marcha con miles de personas vestidas de
blanco sali6 de la glorieta de la Paz hacia el zécalo capitalino y detoné aquel
grito de “;Estamos hasta la madre!”, que Javier Sicilia habia lanzado en su carta
abierta publicada en Proceso ( Jacinto 2011). El movimiento dio voz a las victi-
mas, a las familias de las victimas y a los morelenses que desde entonces sien-
ten el agobio de la violencia, para posteriormente hacerlo con todo el pais a
través de la marcha que el 5 de mayo de ese mismo ano salié de Cuernavacay
arrib¢ al z6calo de la Ciudad de México tres dias después.

El MPJD se convirtié en un movimiento nacional, pues el fenémeno no
eralocal sino nacional, a raiz de la estrategia de militarizacién y la “guerra con-
tra el narco” del gobierno de Felipe Calderén, apoyada por Adame Garcia en
lo local. E1 MPJD propuso un pacto nacional:

[cuyas] demandas fueron presentadas al presidente Felipe Calderén en la pri-
mera reunién de didlogo con el Poder Ejecutivo que tuvo lugar mes y medio
después, el 23 de junio de 2011, en el Castillo de Chapultepec. Luego de casi
cuatro meses, se celebré una segunda reunion, el 14 de octubre de 2011. Antes
de cada encuentro hubo dos Caravanas: una hacia el norte en junio y otra hacia
el sur en septiembre (Azaola 2012, 160).

En la marcha participé una diversidad de luchadores y organizaciones
sociales, entre ellos Emilio Alvarez Icaza y el obispo Ratil Vera. Dir4 después
Javier Sicilia en un foro en la Universidad Pontificia, que se invit6 al obispo
Alfonso Cortés, pero “ese pinche obispo ni a la puerta salié” (Dc).
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Hay pocas fuentes eclesidsticas que consignen lo que pasé al interior de
la Iglesia durante este periodo. No hay comunicaciones diocesanas externas y
las que existen todavia no forman parte de los archivos que se pueden consul-
tar, pero se consolida en la curia diocesana una nueva generacion de sacerdotes
que fueron formados a partir del obispado de Posadas Ocampo.

Poco antes de que Cortés Contreras fuera nombrado arzobispo de Leon,
en Morelos se da un nuevo episodio de alternancia politica. En las elecciones
de julio de 2012 resulta ganador de la eleccién para gobernador Graco Ramirez
Abreu, candidato del PRD cuya campana estuvo caracterizada por el debate
sobre la situacion de violencia e inseguridad que prevalecia en el estado, gene-
rando altas expectativas sobre el cambio.

Aunque Graco Ramirez expresé que las legislaciones por los derechos
sexuales y reproductivos serian parte de su gobierno, y Alfonso Cortés, por
su parte, sefiald: “claro que estamos en contra [de que se legisle a favor del
aborto] porque nosotros tenemos que defender la vida, el matrimonio como
Dios lo instituyé” (Monje 2012), ambos sostuvieron una reunién cuando el
recién electo gobernador fue confirmado como ganador de la contienda elec-
toral, sobre la que el obispo declard: “en esas cosas que de izquierda y que
de derecha, aqui lo que interesa es el bien del ser humano y es el interés de la
sociedad, la postura es la de siempre: ‘la verdad, la honestidad, el respeto, tra-
bajar por los demds’” (Monje 2012).

Al poco tiempo de asumir el Gobierno, en diciembre de 2012 el sacerdote
Antonio Sandoval Tajonar fue nombrado secretario técnico del Consejo Ciu-
dadano de Justicia Social, con un permiso ex profeso del obispo para tomar un
afo sabdtico y dedicarse de tiempo completo a esta actividad, cuyo objetivo se
expresaba como uno de los ejes rectores de la politica para prevenir la violencia.

Es en este periodo cuando dainicio formalmente esta investigacion, y en
el siguiente capitulo nos ocupamos de plantear los reajustes que se dieron
en el campo religioso a raiz de este tltimo periodo que movilizé las posicio-
nes en el campo y el capital religioso de los agentes, asi como las relaciones
con el campo politico. Hablamos de relaciones no solo en el sentido de las
interacciones, sino de cémo las posiciones del campo religioso, las legiti-
maciones del capital religioso y las permutaciones simbdlicas de este se dan
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en relacion con el campo politico, o mas apropiado, con el espacio social més
amplio; puesto que las permutas simbolicas de capital no se tratan de capital
objetivado y por ello dependen de algun tipo de aprobacién externa.

Sila relevancia general de la illusio en la sociedad se ve minada, el campo
parece vacio, pierde aquello que lo estructura. Esto puede referirnos a la secu-
larizacion y la relevancia social de la religion en las sociedades modernas; sin
embargo, nos puede hacer olvidar que la Iglesia dialoga con la modernidad
y busca resacralizar espacios (De la Torre 2006), lo que en los términos que
hemos expresado implica pelear por el reconocimiento externo, porque el
campo siga siendo relevante.

La musica liturgica: un reflejo de los cambios

Hemos presentado tres estados del campo religioso cato6lico en Morelos, iden-
tificando las luchas del campo y las maneras en que la posicion del obispo de
la didcesis, en el caso de acumular suficiente capital religioso, puede dictar el
nomos del campo.

Este nomos se expresa de maneras distintas, una de ellas es la musica que
acompana las celebraciones litargicas, de manera general en las didcesis y de
manera particular en la catedral, sede del gobierno episcopal.

Desde los afios cincuenta, la misa dominical en la catedral de Cuernavaca
alas once de la manana y posteriormente la de mediodia son presididas por el
obispo en turno. A partir de observar las transformaciones de la musica litar-
gica que ha acompanado esta celebracion y los libros de cantos editados por la
didcesis, podemos ver que los cambios en estos aspectos son una expresion de
las luchas y las posiciones en el campo.

Con referencia al tiempo de la opcién preferencial por los pobres, obser-
vamos la incorporacién del canto religioso popular e instrumentos musicales
“profanos” en las celebraciones litargicas; una transformacién del Concilio
Vaticano 11 que en Cuernavaca es rapidamente incorporada a través de la
“Misa panamericana’, la primera que se tocaba acompanada de mariachis y
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que “rescataba algunos de los géneros y ritmos musicales mds populares de
México” (Gali Boadella 2002, 180).

El trabajo de recopilacién y adaptacion se debe al ahora Doctor en musicologfa,
el canadiense Juan Marcos Leclerc, quien en 1965 lo elaboré en el cir (Centro
de Formacién Intercultural) fundado y dirigido por Ivan Illich. Ahi se puso a
prueba durante un tiempo hasta que, el domingo “in albis™ de 1966 el Obispo
de Cuernavaca Sergio Méndez Arceo decidié iniciar esta experiencia en la Di6-

cesis de Cuernavaca (Comisién Diocesana de Musica y Liturgia 1982, 201).

La “Misa panamericana” se tocé desde entonces y hasta 1982 en la euca-
ristia presidida por el obispo a las once de la manana los domingos en la cate-
dral de Cuernavaca, y se convirtié “en punto de referencia religiosa, cultural y
musical del pais” (Gali Boadella 2002, 180).

La musica de la “Misa Panamericana” no destaca por su contenido aso-
ciado a la opcién preferencial por los pobres, pero si por la incorporacién de la
musica verndcula, que fomentaba la participacion de los fieles con “estribillos
breves y ‘pegajosos’, para una repeticion ficil y entusiasta de la asamblea cele-
brante sacudida y apoyada por el conjunto alegre del mariachi”, y que consti-
tuy6 “un avance critico en la Iglesia Post Conciliar” (Comisién Diocesana de
Musicay Liturgia 1982,201). Nétese que el texto que presenta los cantos de la
“Misa panamericana”y que firmala propia didcesis de 1982 otorgaalaasamblea
de fieles el papel protagénico en la celebracién y no a la musica, que opera
como acompanamiento o apoyo.

Los cantos fueron socializados a través de la vida litargica de la didce-
sis, y en los siguientes afios el propio Leclerc desarroll6 la “Misa tepozteca’,”’
que incorpor¢ instrumentos prehispanicos como el teponaxtle, la chirimia, el
tambor, los cuernos de res, el jarro de barro, flautas de carrizo, conchas, entre
otros, y que:

% Primer domingo después de la Pascua, en este caso, el 17 de abril de 1966.

7 Disenada ex profeso para ser compartida en el exconvento de la Natividad, templo parro-

quial del municipio de Tepoztldn, con una larga tradicién indigena y de identidad local.
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comienza con los toques solemnes prehispénicos, el cuerno, tocado dentro del
recinto, resuena de manera impresionante y que es la “tremenda y majestuosa
Marcha de Entrada’, sigue el “Senor Nuestro, ten piedad”, “Por Jesucristo” y
sigue con cantos coloniales, luego con melodias actuales y termina de nuevo
con musica prehispdnica, realmente puede llamarse Misa de las Tres Culturas
(Bello Villamil en Gutiérrez Quintanilla 2013).

Lo mismo sucedié con la “Misa popular”: “para los grupos parroquiales
de canto, [que] por tratarse de una misa mas sencilla, musicalmente hablando,
se incorpor¢ ficilmente a las numerosas comunidades de base de la region”
(Gali Boadella 2002, 180). Sin embargo, fue hasta 1982 que se edité una com-
pilacion de los cantos que se habian popularizado en la didcesis y que se ofre-
cié como “un intento de servicio a las comunidades cristianas de reflexion y
como una constancia de la vida que se estd viviendo en toda nuestra Didcesis
con el acompafiamiento de nuestro Obispo Sergio” (Comisién Diocesana de
Musicay Liturgia 1982, 1).

Cantemos en Comunidad, hacia la justicia por el Evangelio fue editado por
la Comisién Diocesana de Musica y Liturgia de la di6cesis de Cuernavaca en
1982. La compilacién, con 297 cantos,” recoge aquellos que se habian hecho
populares en las celebraciones litdrgicas de la didcesis durante el obispado, asi
como cuatro composiciones completas de misas latinoamericanas y una serie
de cantos de fraternidad, convivencia y luchas populares.

El Libro verde, como se le conoce en la didcesis por el color de la portada
(figura 2.4) y que, de acuerdo con los compiladores, fue elegido para “simbo-
lizar la esperanza de su contenido” (Lépez Bucio en Ortega de la Cruz 2008,
3), se present hacia el final del obispado de Méndez Arceo como “un fruto
de un camino a veces doloroso recorrido en la didcesis, y de un proceso de
buisqueda hacia la realizacién de su liberacién histérica” (Comisién Diocesana

% Aunque en 2008 Ediciones Dabar publicé una reedicién que retine nuevos cantos,
ampliando el repertorio a 693 cantos organizados en orden litargico, para este trabajo
solo se considera la edicién original de 1982.
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de Musica y Liturgia 1982, 1) y rebasé las fronteras de la diécesis, siendo utili-
zado en muchas CEB en América Latina.

Ademis de la “Misa panamericana” y la “Misa popular”, el libro presentala
“Misa campesina nicaragiiense’, en cuya introduccion se afirma: “esta misa no
es neutral. La Eucaristia, el sacramento de la unién no puede ser neutral en la
lucha de clases. Esta misa, igual que la tradicional, es una misa contra los opre-
sores” (Comisién Diocesana de Musica y Liturgia 1982, 193), y también con-
tiene la “Misa popular salvadorena’, cuyo canto de comunién versa en el coro:

Hoy, Sefor, tenemos hambre
de trabajo, techoy pan.
Danos ya tu cuerpo y sangre,
Danos combatividad.

Se presentan cantos para cada momento de la misa, asi como paralos dis-
tintos tiempos del ano litdrgico, pero casi la cuarta parte del compendio esta
dedicada a cantos que bien identifican la opcién preferencial por los pobres.
Son 38” los cantos catalogados como de “fraternidad y convivencia” y 26 de
“luchas populares”, varios de ellos del llamado nuevo canto latinoamericano,
con composiciones o interpretaciones que hicieron populares Mercedes Sosa,
Violeta Parra, Daniel Viglietti, Victor Jara, Nacha Guevara, Ali Primera, entre
otros. Entre estos cantos se encuentran “A desalambrar”, “Gracias a la vida’,

» « » o« » o«

“Hermano, dame tu mano”, “No puedo callar”, “Yo te nombro”, “Casas de car-

» «

ton”, “Cuando tenga la tierra” y “Plegaria del labrador”. Entre los cantos oferta-
dos para los momentos de fraternidad y convivencia en las CEB, encontramos
“;Mentiras no!” (113) y “No basta rezar”'® (119). En ellos destaca el desco-
nocimiento de la pobreza como voluntad de Dios, y la necesidad de una accién
més alld de la piedad religiosa para cambiar las condiciones de desigualdad y

% Se presentan 43 cantos, pero cinco de ellos aparecen también en el subtitulo de “Luchas

populares”.
199 El canto se incorpord a luchas sociales en las que participaban miembros de las CEB, por
ejemplo, en el festival cultural del planton de resistencia por la obra del supermercado

Costco en 2002 (Gleason Gonzélez 2008).
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explotacion, lo que observaremos nuevamente en las entrevistas de estos gru-
pos, que ubican la violencia como consecuencia de la desigualdad y la explo-
tacion, y consideran que las veladas o jornadas de oracién no son suficientes
para acabar con ella.

iNo, mentiras no. Mentiras no. Mentiras no! No, no, no basta rezar
No nos van a engaiar diciendo que Dios quiere Hacen falta muchas cosas para conseguir la paz.
pobres con hambre sin dignidad (2v)

diciendo que somos dioses

Y rezan de buena fe y rezan de corazén
cuando por las noches no tenemos pan.

pero también reza el hombre cuando viste el
iNo, mentiras no! No nos van a engaiar uniforme
iMentiras no! No nos van a engafar, parair a apalear alos que protestaran parair...
diciendo que Dios nos prueba

. Nada se puede lograr si no hay revolucion;
cuando unos hombres nos quitan la paz.

reza el rio, reza el amo, y te maltratan al pedn.
iMentira! Es cosa de ellos. Rezaelrio...
Dios no contrata con fieras del mal.

. | - Cuando el pueblo se levante y que todo haga
iNo, mentiras no! No nos van a engafiar.

. - cambiar,
iMentiras no! No nos van a engafar. - o N
ustedes diran conmigo: “no bastaba con rezar”,
Cristo se hizo hombre y vivié como uno mas; ustedes diran...

amo a todos los pobres, redimio a la humanidad.
Hasta en su Ultima cena su cuerpo se hizo pan.
iNo, mentiras no! No nos van a engaiar.

En el mundo no habra paz mientras haya
explotacién

del hombre por el hombre y exista desigualdad
del hombre por el hombre...

La “Misa panamericana” con mariachi acompand la celebracion del obis-
po cuernavacense durante dieciséis anos y se convirtié en un signo de la época
de Méndez Arceo. Con la llegada del nuevo obispo, los mariachis dejaron de
acompanar la misa que presidia, aunque no fueron retirados totalmente de la
catedral, sino que siguieron acompanando la misa de las ocho de la noche pre-
sidida por algtin otro sacerdote.

La reforma liturgica, que incluy6 las transformaciones en la nave princi-
pal de la catedral, la apertura del claustro para los fieles y la musica litargica de
las celebraciones, fue un signo del obispado de Méndez Arceo y de la opcién
preferencial por los pobres dificil de eliminar, aunque es probable que la embes-
tida contra ellos fuera menos fuerte que contra las CEB, pues en si mismos no
representaban una lucha activa en el campo, sino signos que recordaban un
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momento y construian ese hilo de memoria que la Iglesia, fundada en la tra-
dicién de la continuidad episcopal, bien sabe conservar. Asi, aunque la musica
de la “Misa panamericana” fue relegada a la celebracién nocturna, se tocé en
la catedral por veintiocho afios mds, y el escudo episcopal de Sergio Méndez
Arceo, hasta el momento de escribir estas lineas, preside la sede episcopal.'”!

En los anos subsecuentes, con los obispados de Juan Jests Posadas
Ocampo y Luis Reynoso Cervantes, los coros que acompanaban los cantos de
la misa que presidia el obispo entonaban cantos populares a los que paulatina-
mente se incorporaron cantos identificados con el movimiento Renovacién
Carismatica Catolica en el Espiritu Santo.

El siguiente cantoral editado por la didcesis de Cuernavaca y orientado a
los coros parroquiales tuvo una primera edicién en 1991 a cargo del ministerio
de canto de la Comunidad la Luz de Jests, de la parroquia de Santa Catalina,
en donde desde principios de los ochenta se habia concentrado el comunita-
rismo carismatico en Cuernavaca.

Como se puede observar, la edicién de ambos cantorales se da después
de un periodo considerable, puesto que la compilacién y edicién de un libro de
esta naturaleza, que en ambos casos incluy6 los acordes para guitarra, requiere
una inversion considerable de tiempo y movilizacién de capitales, y la posibili-
dad de que sea editado y publicado por la propia didcesis, por lo que no puede
darse sino hasta que el campo esté en condiciones de reconocer el valor de una
inversion de esa naturaleza.

La portada del segundo libro es de color rojo (figura 2.5), color asociado
al Espiritu Santo, de ahi que se le conociera como El libro rojo, en contrapar-
tida al Libro verde. Su cuarta reimpresion'® fue publicada en Pentecostés de

10 Cada obispo disefia su escudo episcopal al llegar a una nueva didcesis. El de Sergio Mén-

dez Arceo fue grabado en la placa que se encuentra al fondo de la catedral con la reforma
liturgica de 1957, a espaldas de la sede episcopal, como se conoce ala silla desde la que el
obispo preside las ceremonias litdrgicas.
12 Aunque he analizado los contenidos del libro editado en 1993, cuya portada indica que
se trata de una cuarta edicion, he consultado la primera edicién en la biblioteca del semi-
nario mayor de la Di6cesis de Cuernavaca, por lo que puedo afirmar que se trata de reim-

presiones, pues no contienen cambios editoriales.
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1993'% con el titulo canTOS. Renovacion Cristiana Catélica Carismdtica en el
Espiritu Santo, y es con la que hemos trabajado para esta investigacion.

En términos musicales, la Renovacién Carismdtica ha incorporado,
desde sus origenes en Estados Unidos, cantos de la tradicion de las Iglesias
evangélicas y pentecostales, en donde la musica ayuda a socializar a los miem-
bros, pues ilustra “de una manera sencilla los puntos doctrinales [ ... ] [y les]
permite llegar a estados corporales muy emotivos [ ... ] [que les permiten] par-
ticipar con sentimientos y emociones comunes a través de expresiones com-
partidas por la comunidad” (Garma Navarro 2000, 69).

FIGURA 2.4 FIGURA 2.5
Portada de cantoral de la Diécesis Portada de cantoral de la Didcesis
de Cuernavaca, edicién 1982 de Cuernavaca, edicién 1993

Fuente: Fotografias de la autora.

Compuesto por 360 cantos, en el Libro rojo desaparecieron aquellos con
contenido social y las lecturas teoldgicas liberacionistas; en cambio resalta la

1% La fiesta de Pentecostés es la fiesta del Espiritu Santo en la tradicion catélica y se consi-

dera la fiesta central de la Renovacidn Carismatica.
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presencia de treinta cantos especificos para el tiempo de Pascua (en el Libro
verde habia trece) y veintiocho para la fiesta de Pentecostés (en el Libro verde
habia solo cuatro), asi como cantos asociados al Espiritu Santo, en un catoli-
cismo que “propone una relaciéon encantada, inmediata, directa con la divi-
nidad” (Giménez Béliveau 2006, 87); por ejemplo, “Yo soy testigo” (12), “El
estd sobre mi” (13) y “Yo escuché” (81).

Yo soy testigo del poder de Dios
Por el milagro que El ha hecho en m,
Yo estaba ciego mas ahora veo la Luz
La Luz Divina que me dio Jesus.

No, no, no, nunca, nunca, nunca me ha dejado
Nunca, nunca me ha desamparado

Enla noche oscura, en el dia de prueba
Jesucristo nunca me desamparara

El esta sobre mi, me llena de poder
Me llena de poder, me llena de poder
El esta sobre mi, me llena de poder

Cristo me llena de poder.
Aleluya (5)

Gloria a Dios (2)

Fe... paz... amor

Yo escuché al Sefor,

por mi nombre me llamd
Pon atencién al Sefor

Ta también lo escucharas.

Hermano, ven, acércate,
Ta también lo escucharas.
Toma la mano del Sefior.

Y su palabra es amor,
Fue el mensaje que escuché (3)
Toma la mano del Sefor

Pon tu mano en la de Jesus
El te ensefia adénde ir.
Senti suamor descendié
Desde lo alto sobre mi (3)
Toma la mano del Sefor.

Alaba al Padre con Jesus,
Y al Espiritu (3)
Toma la mano del Sefior.

Este énfasis en lo que se siente y la relacién encantada con lo divino, quien
por Su voluntad puede resolver todos los problemas, incluidas las carencias
econdmicas, se puede apreciar en muchos de los cantos que ofrece el Libro
rojo, distanciado totalmente del llamado ala accidén que sefialaba el Libro verde,
y resalta que la justicia es un asunto divino y no de las personas. Tomamos
como ejemplo (ver siguiente pagina) “Cristo tomé mi carga” (37) y “Busca
primero el reino de Dios” (61).

En ambos cantorales se encuentran diecisiete cantos en comun, seis de
los cuales son villancicos navidenos clasicos, como “Noche de paz”, “El nino del
tambor”, “Campana sobre campana’, entre otros. Ocho de los once restantes
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Cristo tomo mi carga, y la tird al mar (3x) (2v) Busca primero el Reino de Dios
para nunca mas recordar. y su justicia divina,
y por afadidura lo demas se te dara.

Y ahora estoy contento, contento en el Sefior ,
) Alelq, Aleluya.

para nunca mas recordar.

No te preocupes que habras de comer

ni por laropa que habras de vestir,

que por afadidura lo demas se te dara.

Alelu, Aleluya.

Y ahora estoy feliz, feliz en el Sefior (3x) (2v)
para nunca mas recordar.

provienen de una tradicién religiosa iberoamericana y han sido identificados
en libros espanoles (Cruz Zamora 2012), tales como “Como brotes de olivo’,
“Pueblo de reyes”, “Caminaré’, “Pescador de hombres”,'** entre otros. Otros
tres cantos aparecen en ambos libros. El primero se trata de “El peregrino de
Emaus”, que fue desarrollado como el canto de comunién en la “Misa pana-
mericana” y que se arraigo entre los fieles de la di6cesis de Cuernavaca como
un canto tipico de las celebraciones eucaristicas, y que el Libro rojo reproduce
exactamente con la misma letra. No es el caso de los cantos “Amar es entre-
garse” y “El Senor nos invita ya”, que en el Libro rojo aparecen con una estrofa
adicional que resalto en la letra que reproduzco mas adelante (ver p. 140).

Ambos son cantos populares y no podemos decir que una versién u otra
sea la original o correcta, en todo caso, la decisién de quitar o incluir algunas
de las estrofas nos ilustra cuiles componentes se privilegian en un tipo de cato-
licismo o en otro. En el primer caso, la estrofa agregada resalta el peso de la ora-
cién y la evangelizacién o promocion, lo que también se destaca en la estrofa
incluida en el segundo canto sobre el servicio y la unidad.

Eltipo de coros yla musica liturgica que acompanaban la misa del obispo
se mantuvieron hasta 2010, aunque en el ano 2000 hubo un intento por intro-
ducir en la didcesis el canto gregoriano, primero a través de la instruccion en
el seminario. Silvia Avilés Barrera, licenciada en composicion y direccion coral
por la Escuela Nacional de Musica, nos contd en entrevista que el obispo
Luis Reynoso la invitd a dar clases “a un grupo de muchachos rebeldes que
no entienden que la musica litirgica es importante”. Solo dio clases durante

19 Aunque en el Libro rojo aparece con el nombre de “Tt has venido ala orilla”, se trata exac-

tamente del mismo canto.
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Amar es entregarse, olvidandose de si, El Sefior nos invitaya,

buscando lo que al otro, pueda hacerlo con amor su cuerpo a comulgar.

feliz, Ya no es vino, yano es pan,

buscando lo que al otro, pueda hacerlo Cristo mismo se nos da.

feliz. Alelq, Alela, Alelu, Aleluya.

Que lindo es vivir para amar. Acercarse a comulgar es acercarse al Sefior
Que bueno es tener paradar. Y de su Cena Pascual tener participacion.

Dar alegriay felicidad.
Darse uno mismo, eso es amar.
Dar alegria...

Todo el pueblo de Dios una fiesta celebrar,
Porque Cristo en comunion ha venido a nuestro
altar.

Si amas como a ti mismo,

y te entregas a los demds, Hoy la familia de Dios, que en |la misa parte el

. , an
veras que no hay egoismo p . .
Come el Cuerpo del Sefior, y convive en la
que no puedas superar dad
unida

veras que no hay...
Esta Santa Comunion es comida fraternal,

Orar para entender, i i L
Es testimonio de amor, es banquete familiar.

entender para vivir.
Vivir para llevar Fue mandato del Seiior, el amor a los demas
aCristo alos demas. Entregar el corazén, en servicio a los demas.

Trabajar por la verdad de la familia de Dios,
Ellazo es la caridad, la consigna es el amor.

un semestre y encontré mucha resistencia en el seminario, donde la trataban
como “una burguesita que venia a ensenarles cosas que no eran importantes”.

El proyecto se detuvo con la inesperada muerte de Luis Reynoso, pero
anos despuésy a través de uno de sus exalumnos del seminario, fue convocada
por el obispo Alfonso Cortés Contreras en 2010, quien le pidié que formara
una escuela de musica sacra itinerante y le quitara “todo ese desastre” que
habia en la didcesis; se referia, dice Silvia, al “desastre que existe musicalmente,
litargicamente hablando”

Esla época en que la “Misa panamericana’, entonada por mariachi desde
1966, desaparece de la catedral de Cuernavaca, aun de la misa de las ocho de
lanoche, en donde se tocaba desde 1991. La posibilidad de esta decision, que
se argumento en términos de “cultura musical” y que ninguno de los obispos
anteriores habia dado, se explica por el capital cultural que tenia y se le recono-
cia al obispo: “era una persona cultisima’, nos dice la historiadora del arte Celia
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Fontana, quien fue responsable de la restauracién de los murales del siglo xv1
en los muros de la nave principal de la catedral.

Silvialamenta que la formacién en el seminario no haya continuado, pues
“el problema que ahora hay es que en general los sacerdotes de nuestra didcesis
no estin educados en el arte en general, y para ellos es muy facil decir que dalo
mismo qué se cante, cOmo se cante, como se ejecute, ellos piensan que el resul-
tado es el mismo”, y rememora su experiencia con el Libro verde y el Libro rojo:

Yo tocaba en una misa dominical en la parroquia de Yautepec, que era como el
ultimo bastién de la teologia de la liberacién [sic], pero yo venia de la Ciudad
de México, donde habia aprendido los cantos de la Renovacién. A los curas
[de Yautepec] no les gustaban los cantos de la Renovacién, me dieron el Libro
verde, que era una mezcla de cantos revolucionarios [ ... ] Afios después, cuando
me entrevisté con el obispo Alfonso, me dijo: “no quiero cantos rojos del Libro
verde ni cantos verdes del Libro rojo”. El es una persona que amaba el arte y

deseaba que en Morelos tuviéramos un nivel musical mayor.

Cuando le pregunté a Silvia sobre cuéles consideraba que fueron las cau-
sas de las resistencias que ella encontr6 con laicos y sacerdotes de la didcesis,
me djjo:

La didcesis es muy joven y no tiene una tradicién artistica porque estos eran
pueblos agricolas, evangelizados por las 6rdenes mendicantes. Nunca se pensé
en cultivar el arte; vino la Revolucién, luego la persecucion, y después viene
Méndez Arceo con otras ideas de tipo revolucionario, todo eso no ha sido
bueno para el estudio del arte. Quité [Méndez Arceo] la figura de organista
en la catedral, y su forma de pensar se ve en los curas mas viejos y en la gente,
porque hay muchas personas que piensan que el arte es para ricos. Ciertamente,
para formarse en el arte uno tiene que tener tiempo y algo de solvencia, enton-
ces, ellos piensan que el arte es para gente rica, y la teologia de la liberacién esta

como muy enfocada por trabajar por el pobre o la opcién por los pobres.
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La transformacién en la musica litargica expresa la importancia que se
le confiere a los laicos en la celebracion religiosa, y, en ultima instancia, en el
campo religioso. Mientras que la presencia de cantos populares entonados
por mariachi privilegiaba la participacién de fieles en la asamblea, la musica
de 6rgano y coral hace hincapié en la belleza de la musica segun los canones
especializados.

Aunque el proyecto de la escuela de musica diocesana fue continuado
por Ramén Castro Castro, quien, segin nos cuenta Silvia, dijo que “no hay
un solo buen coro en toda la didcesis, no saben ni lo que hacen, tienen una
ignorancia gigantesca, desafinan terriblemente y tienen secuestrada la liturgia’,
ha sido dificil de llevar a cabo, pues no ha encontrado respuesta al proyecto ni
con el clero ni con los laicos. Por ahora, nos cuenta, se ha formado el Coro Dio-
cesano, que toca en las ceremonias diocesanas, y desde noviembre de 2016, y
hasta el momento de escribir estas lineas, ella es la organista en la misa de doce
del dia que preside el obispo cada domingo, en donde el canto popular y la
participacion de la asamblea en los cantos ha desaparecido.

Como he mostrado en este ultimo apartado, la musica liturgica es una
préctica religiosa que refleja el nomos del campo, y sus cambios nos permiten
observar las transformaciones que, producto de las luchas por ese nomos, se
dan en el campo religioso catélico. Se trata de uno de esos “umbrales” que
muestran como los cambios continuos y a menudo imperceptibles se materia-
lizan (Bourdieu y Saint-Martin 2009). Finalmente, la propuesta teérico-me-
todolégica planteada para “construir” el campo en Morelos, asi como sus
interacciones con el campo politico, develan la historia acumulada de relacio-
nes que abordo en el siguiente capitulo.
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La Iglesia catdlica frente a la violencia

La MEJOR representacion de La Pasién se dio en Morelos,

donde Graco Ramirez quiere darle latigazos al rector Alejandro Vera;
quemar al obispo Ramén Castro cual si fuera juditas;

¥, por supuesto, crucificar a Cuauhtémoc Blanco.

TEMPLO MAYOR, REFORMA
16 de abril de 2017
[resaltado en el original]

En el capitulo anterior revisé la dimension diacrénica del campo catélico en
Morelos caracterizando tres estados del campo: la opcidn preferencial por los
pobres; lo emocional-promocional y la biisqueda de la regulacion, y un campo en
disputa; también describi sus interacciones de diversas caracteristicas con el
campo politico en la entidad.

En este capitulo presento el estado sincrénico del campo religioso en el
periodo 2012-2017, marcado fuertemente por interacciones y convergencias
con el campo politico a partir de relaciones de compromiso y connivencia
derivadas de la participacion institucional de la Iglesia catdlica en las iniciativas
alrededor del binomio violencia/paz.

El nuevo obispo, Ramén Castro Castro, arribé a la didcesis de Cuerna-
vaca en julio de 2013, procedente de Campeche, uno de los estados mds paci-
ficos del pais, lo que seguramente marcé su percepcion sobre la situacién de
violencia que encontré en Morelos. Tres anos después de ser ordenado sacer-
dote en 198S por Juan Jesus Posadas Ocampo, el obispo de Tijuana, Castro
fue enviado a la Pontificia Academia Eclesidstica, la escuela de la diplomacia
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vaticana, a la que muy pocos mexicanos ingresan,'” y se dedic6 diez anos al
servicio diplomatico (1989-1999) como nuncio en Zambia, Malawi, Angola,
Ucrania, Venezuela y Paraguay. Esta formacion diplomatica, antes de volver
a México como obispo auxiliar en Yucatdn, tiene un impacto en su practica
como obispo, en la que se percibe esta capacidad para adaptar el discurso ylos
gestos a los diversos publicos a los que se enfrenta, asi como para construir un
lenguaje neutro en el que “se dice todo sin decir nada”

Elnuevo obispo llegd a un campo catdlico en disputa, en el marco de pro-
cesos de individuacion y desinstitucionalizacién que marcan la relacién con lo
sagrado y han sido ampliamente estudiados (De la Torre 2012; Giménez Béli-
veau 2016; Suérez 2011, entre otros), lo que obedece a transformaciones en
el creer (Hervieu Léger 2005) que caracterizan los tiempos contemporaneos.

El campo catélico de entonces en Morelos vive la transformacién de la
parroquia, enclave territorial del mundo catélico “desde donde se regula el
mundo religioso” (Sudrez 2011, 276), las pertenencias se movilizan y las comu-
nidades se desterritorializan. La idea de pertenecer a la parroquia del lugar en
el que se vive choca con las movilidades territoriales que distinguen la vida
urbana; sin embargo, se puede observar una apropiacion de los templos parro-
quiales, que no de sus territorios, por parte de los comunitarismos catélicos,
que se desarrollan en lo que podriamos llamar enclaves'® territoriales alrede-
dor de determinadas parroquias y que, en la medida en que se afianzan y cre-
cen, redefinen la identidad parroquial y se convierten en polos especificos de
determinados tipos de catolicismo asociados a dichos comunitarismos.

En el caso de Cuernavaca, la Renovacién Carismadtica Catolica estd fuer-
temente agrupada alrededor de la parroquia de Santa Catalina (colonia Bue-
navista) y la capilla de la Sagrada Familia (colonia Palmira); mientras que en

1% Solo cinco mexicanos han cursado estudios en la Pontificia Academia Eclesidstica, que

hasta 2002 habia recibido 1752 alumnos (Curia Romana 2002).
106 En geograffa politica, un enclave es una parte del territorio de una jurisdiccion que estd
completamente rodeado por el territorio de otra jurisdiccién. También se aplica para
hablar de grupos étnicos, politicos o ideoldgicos insertos en otros de caracteristicas dife-

rentes.
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la parroquia de Marfa Madre de la Misericordia (colonia Vista Hermosa) se
agrupan diversos movimientos conservadores, como Abuelos por la Vida, las
Viudas del Senor y la Comunidad de Sién —perteneciente a la Espada del
Espiritu—, asi como la Comunidad de Formacién Integral, que organiza reti-
ros catlicos tipo couching (DC).

Por su parte, las CEB se concentran en las parroquias de las colonias Ca-
rolina, San Antén y Alta Vista, asi como en sus capillas. El mismo fenémeno
puede apreciarse en otros municipios, como es el caso de Emiliano Zapata y
Temixco, donde la presencia de los Apéstoles de la Cruz, con un carisma apo-
logético y un perfil de catolicismo emocional, distingue la identidad de las co-
munidades parroquiales (Dc).

Esto no quiere decir que todas las parroquias tengan comunitarismos
fuertes que marquen una identidad parroquial, sino que, como resultado de
procesos con varios anos de duracion, determinados comunitarismos crecie-
ron en templos parroquiales especificos, regularmente porque el sacerdote
asignado era asesor o afin al movimiento, y por ello obtenian facilidades para
utilizar las instalaciones.

Dado que hasta la llegada del obispo Alfonso Cortés en 2008 era préac-
tica habitual que los sacerdotes permanecieran durante largo tiempo en la
parroquia asignada, los comunitarismos se afianzaron, y hasta la actualidad las
personas se trasladan desde otros puntos de la ciudad para vivir su experien-
cia religiosa en dicho templo. Es decir, la identidad del comunitarismo prima
sobre la pertenencia parroquial, pero al mismo tiempo, la fuerte presencia de
ciertos grupos marca la identidad parroquial.

Esto conlleva una transaccién simbdlica (Hiernaux y Remy 1978) que
implica la transformacién en las modalidades de interaccién y redefinicio-
nes en la forma en que funcionan las relaciones del campo o con el contexto
cambiante. No se trata de una negociacion, pues sucede de forma inconsciente.
“Esta idea evoca el trabajo que los sujetos realizan consigo mismos ‘renego-
ciando sus interiorizaciones de sentido y reconfigurdndolas de acuerdo a las
provocaciones’ nuevas que ‘resultan de sus experiencias de existencia’” (Hier-
naux 2005, 328; Suarez 2011,277). En ese escenario de transaccién simbélica,
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la violencia se impone como el contexto que marca todas las dindmicas socia-
les, alo que no escapa el campo religioso.

El contexto de violencia

La situacién de violencia en Morelos no responde a factores exclusivamente
locales, sino que se conjuga con dindmicas y circuitos nacionales —incluso
internacionales— de ilegalidad, como los corredores de drogas y delincuen-
cia organizada en la franja identificada como “corredor de la violencia’, que
cruza por las conexiones entre Ciudad de México y Acapulco, en donde “se
concentra una mayoria determinante de los delitos violentos que han ocurrido
en Morelos; en términos absolutos, 86.1 % de los homicidios dolosos, 91.9 %
de los secuestros, 89 % de las extorsiones y 96.3 % de los robos con violencia”
(Pefia Gonzélez 2014, 226).

Escapa a las pretensiones de esta investigacion profundizar en las causas
de esta violencia, que ademds de por estas dindmicas, se ve acrecentada por el
asentamiento de organizaciones criminales como la de los Beltran Leyva, que
“modificé, a partir de 2008, el mapa criminal de la entidad y con ello los indi-
cadores de violencia y criminalidad” (Rodriguez Luna 2014, 236). Su lider,
Arturo Beltran Leyva, fue acribillado en su departamento de Cuernavaca en
diciembre de 2009 en un operativo de la Secretaria de Marina. A partir de ese
momento, la situacion de violencia en el estado se recrudecio.

Después del surgimiento y las movilizaciones organizadas por el MPJD en
2011, el tema de la seguridad se convirtié en uno de los ejes articuladores de
las campanias en el proceso electoral para renovar el Gobierno estatal en 2012,
en el que resultd electo Graco Ramirez Abreu, del Partido de la Revolucién
Democratica (PRD). Nueve meses después de su toma de posesién, varios ciu-
dadanos morelenses convocaron a la Marcha del Silencio, al considerar que las
estrategias de seguridad implementadas hasta el momento habian sido fallidas.
El 30 de junio de 2013 marcharon alrededor de dos mil personas, de acuerdo
con los medios de comunicacién (Proceso 2013).
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De acuerdo con el Atlas de la seguridad y la violencia en Morelos, editado
por la Universidad Auténoma del Estado de Morelos (UAEM) y el Colectivo
de Analisis de la Seguridad con Democracia (Casede) en sus ediciones 2014 y
2018, es en las zonas metropolitanas de Cuernavaca y Cuautla donde se con-

197 siendo Morelos una de

centra la mayor cantidad de delitos de alto impacto,
las cinco entidades federativas con mas delitos de este tipo en 2014.

El fenémeno de la violencia ha llamado la atencién por su complejidad,
“aun en un territorio relativamente pequeno como es el del estado de Morelos”
(Ochoa Gavaldén 2015, 9), pues de acuerdo con el andlisis de las cifras, datos y
cuadros comparativos presentados por el Atlas, Tania Galaviz Armenta (2014,

291) identifica cinco tipos de violencia directa en Morelos:

« Laviolencia desde organismos del Estado cuando sobrepasan los marcos de la
legalidad institucional, manifiesta en la violacion grave de derechos huma-
nos, la falta de debido proceso, la intimidacién a periodistas, el incumpli-
miento de responsabilidades legales, la corrupcion, entre otras.

« Laviolencia del Estado contra movimientos sociales, es decir, el privilegio del
empleo de la fuerza policial para dirimir conflictos. Lo cual tiene como
una de sus consecuencias la inhibicion de la organizacién social.

« Laviolencia del crimen organizado en contra de la poblacidn, manifiesta en
robo, homicidio, secuestro, entre otras.

«  Laviolencia de personas no organizadas mediante delitos como el homici-
dio, robo, lesiones, entre otras.

«  La violencia de las personas en sus actividades, como la violencia de género,
la deshumanizacién de los otros, la justificacién moral de las agresiones,
entre otras.

En ese sentido, “el Indice de paz 2013 es una medicion reveladora:
Morelos obtuvo la posicién numero 32, que corresponde a la entidad menos

197 Incluyen homicidio culposo y doloso, secuestro, extorsion, robo con violencia, lesiones

culposas y dolosas, delitos sexuales y agresiones contra la mujer (violacién, lesiones y
feminicidio), asi como actividades de narcomenudeo.
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pacifica del pais. Asimismo, la entidad tuvo un deterioro del 69.46 % con res-
pecto a su indice de paz del afio 2003” (Arriaga Carrasco y Roldan Alvarez
2014, 251) y en 2012 una de cada cuatro personas habia sido victima de algin
tipo de delito (Aguayo, Pefia Gonzalez y Ramirez Pérez 2014, 22), cifras que
en 2014 habfan aumentado 19.3 % (Pefia Gonzalez y Ramirez Pérez 2015, 27).

Aunque no profundizaré en las cifras ni en las causas de la violencia,'*®
con estos datos'®” busco mostrar un panorama sobre el contexto de violencia al
que nos referimos, que se aprecia también en la declaracion de alerta de género
en 2015 para ocho municipios o en el hallazgo, en junio de 2016, de las fosas
clandestinas en Tetelcingo, municipio de Cuautla, en donde el Gobierno del
estado inhumo cadaveres no identificados o no reclamados, algunos sin car-
peta de investigacion y que “pone de relieve un dngulo sensible, a saber, los
métodos con los que el Estado lidia con la muerte y sus muertos, es decir, con
las expresiones totales de la violencia en Morelos” (Pefia Gonzélez y Ramirez
Pérez 2015, 14).

Se trata, pues, de una realidad que ha tocado la vida de todas las personas
en Morelos y que se ha colocado como una de las principales demandas ciu-
dadanas. De acuerdo con la Encuesta Nacional de Victimizacion y Percepcion
sobre Seguridad Publica (Envipe 2015) del INEGI, la inseguridad es el princi-
pal tema de preocupacién en la poblacién morelense (68.4 %), y la percepcién
sobre la violencia ha transformado la vida de “la poblacién [que] cada vez mas
se recluye en sus viviendas” (Pefia Gonzélez y Ramirez Pérez 2015, 31).

198 Existen tres enfoques o paradigmas sobre los estudios de la sociologia de la violencia: el

funcionalista, que ubica la violencia como reaccién al ambiente social en condicién de
anomia; el utilitarista, que la ve como un medio para alcanzar un fin racional, y la cultura-
lista, que busca comprender los fundamentos de una cultura de violencia y sus redes de
transmision y socializacién (Wieviorka 2005).
19 Para ampliar la informacion sobre los datos de violencia en Morelos, recomiendo los
Atlas de la seguridad y violencia, 2014 y 2015, que hemos referenciado previamente y que
suponen el mayor esfuerzo, hasta donde conozco, para sistematizar los indicadores sobre

violencia en la entidad.
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La paz convoca

En este contexto, la vida social de la entidad durante los dltimos afios se ha con-
figurado en muchos sentidos alrededor del binomio seguridad/inseguridad,
o bien, violencia/paz,'® y diversos actores sociales han llamado la atencién
sobre la situacion, por ejemplo, organizaciones de la sociedad civil organizada
y la Universidad Auténoma del Estado de Morelos (UAEM).

Dentro de la Iglesia catdlica existian también algunas iniciativas como
las escuelas “libres de violencia” de la Fundacién Don Bosco, fundada por el
entonces todavia sacerdote Antonio Sandoval, asi como iniciativas parroquia-
les que buscaban dar alguna respuesta pastoral a las experiencias de violencia
que se vivian en sus comunidades. Tal es el caso de la parroquia de San José
Obrero, ubicada en la colonia Otilio Montafio del municipio de Jiutepec. Ahi
se realizaron misas y se colocaron placas alusivas en los sitios donde fueron
acribilladas personas en la via publica. La ubicacion de los lugares se hizo a
partir de la memoria colectiva de la comunidad, como un esfuerzo por “recu-
perar las calles [y] transformar esos lugares de lugares de muerte a lugares de
vida. Sila eucaristia es una fuente de vida, la celebramos ahi para que recupe-
remos el sentido de vivir como comunidad” (Miembro del Comité Pastoral
Capilla de Milpillas, comunicacién personal, 22 mayo de 2013).

La primera aparicion de la paz como discurso convocante en la didce-
sis se da cuando esta es agregada a la convocatoria de la 8.2 Caminata de la
Familia, que a partir de 2014 cambid su nombre por Caminata por la Familia
y por la Paz, en la que por primera vez particip6 el obispo en turno, quien
era presidente de la dimension de Justicia, Paz, Reconciliacion, Fe y Politica

19 Si bien violencia e inseguridad se usan casi como sinénimos tanto en las comunicaciones

del Gobierno como en los medios de comunicacion, su contraparte, paz y seguridad no;
lo que puede referir a una manera de significar o interpretar la ausencia de violencia o
inseguridad, pero como he expresado antes, no existe consenso tedrico o académico para
hablar de la paz o la seguridad, ni cuento con elementos empiricos suficientes para hacer
una posible interpretacion de su uso, aunque considero que esta es una interesante linea
de investigacion abierta.
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Ficura 3.1
Placa en la colonia Milpillas, municipio de Cuernavaca

Fuente: Fotografia de la autora.

de la Conferencia del Episcopado Mexicano (CEM); aunque la caminata solo
convocd a unos cientos de personas (DC). Ese mismo afio, poco antes de que
Ramén Castro Castro cumpliera un afio al frente de la didcesis, present? las
“Directrices pastorales” como el plan de pastoral diocesano. Si consideramos
que Sergio Méndez Arceo presenté su plan luego de veinticinco anos al frente
de la didcesis y Luis Reynoso después de nueve, las “Directrices Pastorales” de
este nuevo obispo fueron desarrolladas en muy poco tiempo.

En el andlisis de estos instrumentos pastorales se puede apreciar el estado
del campo catdlico en Morelos. La “Guia del ano jubilar” que emitié Sergio
Méndez Arceo es més bien una serie de sugerencias que si bien daban un mayor
peso a la opcidn preferencial por los pobres, dejaban abiertas lineas de accién
pastoral diversas, lo que se debe leer en el contexto de un campo catodlico global
que ya cuestionaba seriamente este tipo de catolicismo. Por su parte, “La aurora
evangelizadora del tercer milenio’, el plan de pastoral de Luis Reynoso Cervan-
tes, se trata de un plan sistemdtico y con pasos subsecuentes de aplicacion en

)
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toda la didcesis, acorde con la biisqueda de regulacién con la que he caracteri-
zado ese estado del campo.

Las “Directrices pastorales con la frescura del Espiritu” se presentaron
en la catedral de Cuernavaca el 7 de junio de 2014, en las visperas de Pen-
tecostés,''" en un magno evento con la presencia de todo el clero diocesano
y representantes laicos de las 119 parroquias (DC). Se trata de una serie de
orientaciones pastorales que recuperan los discursos globales del catolicismo,
encarnados por la entonces reciente exhortacion pastoral del papa Francis-
co,'""? Evangelii gaudium, y los documentos emanados de las cinco conferencias
del Episcopado Latinoamericano (Celam)'* (Diécesis de Cuernavaca 2014,
6), pero al mismo tiempo son muestra de la diversidad de catolicismos que for-
man parte de las luchas del campo, y de que se trata de un campo en disputa; es
decir, no se aprecia ningun principio de visién y division particular, sino la bus-
queda de integrar las diferencias en una unidad, reconociendo explicitamente
una diversidad de perfiles y proponiendo un “modelo pastoral de poliedro’,
que “no busca uniformizar ni mostrar homogeneidad [ ... ] sino que recoge y
refleja las subjetividades” (Di6cesis de Cuernavaca 2014, 14) y orienta “el ser
y el hacer de la Iglesia en cinco sentidos: Comunidad, Palabra, Misién, Familia
y Paz”' (p. 21).

" Fiesta religiosa alusiva a la llegada del Espiritu Santo, central en los catolicismos de corte

emocional.

12 Del 24 de noviembre de 2013.
3 Reunién de obispos latinoamericanos que concluye con un documento de orientacién
pastoral para la Iglesia catélica latinoamericana y que distingue distintos momentos de
este campo. La primera fue en Rio de Janeiro en 1955, antes del Concilio y considerada
de cardcter apologético, entonces nace la Celam; la segunda ocurre en Medellin, 1968;
la tercera, en Puebla, 1979, ambas con documentos que se orientan fuertemente a la
opcién preferencial por los pobres; la cuarta fue en Santo Domingo, 1992, y abandona
esta lectura y privilegia la “nueva evangelizacion”, propuesta pastoral de Juan Pablo II, y
la quinta fue celebrada en Aparecida, Brasil, en 2007, en la que Jorge Bergoglio, como
arzobispo de Buenos Aires, fue relator, y se ve reflejada en su primera exhortacion apos-
tolica como papa.

"4 Destacados en el original.
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Si bien la gestion de la diversidad es una caracteristica propia de la Igle-
sia catdlica (De la Torre 2006), he mostrado que cuando se acumula suficiente
capital religioso puede imponerse un tipo de nomos como el principio tacito que
distingue el “buen catolicismo”. Considero que en ese documento se expresa
no solo la gestién de la diversidad, sino una estrategia de reconversién con la
que varios agentes inmersos en las luchas del campo buscan salvaguardar o
mejorar su posicién (Bourdieu 1994), reorganizando “una nueva estructura
de sentido que no pierda lo recibido del pasado pero que tenga legitimidad en
el presente” (Sudrez 2011, 277).

Aunque se ha tratado de impulsar la directriz sobre la misién, haciendo
eco delllamado de la Celam y la CEM, es el eje de la paz lo que durante los afios
de esta investigacion marcé el devenir de la didcesis. Tan solo una semana des-
pués de la presentacion tuvo lugar la Semana Eucaristica Diocesana, dedicada a
la paz, con jornadas de oracién de veinticuatro horas entre el 15y el 21 de junio
de 2014, y en ella se consagro el estado de Morelos a los sagrados corazones de
Jestis y Marfa (Gonzalez, H. R. 2014).

La paz se gesta asi como un movilizador afectivo que da sentido a la
accion. En el siguiente capitulo veremos como este movilizador tiene distintas
significaciones en funcién de las disposiciones de los creyentes que participan,
y que no son uniformes. Por ahora nos interesa mostrar cémo las practicas
discursivas en torno a la paz transforman la 16gica de la praxis religiosa.

Dos meses después de la presentacion de las directrices, el 8 de agosto de
2014, se convocd a la primera Peregrinacion a Favor de la Paz de la vicaria San
Marcos, que incluye toda la region oriente del estado; esta se llevé a cabo el 31
de agosto a las nueve de la manana en la ciudad de Cuautla.

La peregrinacion fue organizada como una procesion igual que otros actos
litargicos: presidida por ciriales, una cruz y un grupo de monaguillos que van

7115

“purificando™" el camino con incensarios. El obispo y veinticinco sacerdotes

encabezaron la peregrinacién y las misas dominicales matutinas se suspendieron

15 Sibien no recogimos esta afirmacion en la peregrinacion, esa es la funcién litargica de los

incensarios.
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ese dia en todas las parroquias de la region para que los sacerdotes y laicos
asistieran a la peregrinacion (pc).

La peregrinacion, a la que acudieron laicos de las parroquias y comunita-
rismos de la region identificados con playeras y estandartes, terminé con una
misa en un paraje ejidal donde se colocaron enlonados y tres mil sillas, que fue-
ron claramente insuficientes. La misa, presidida por el obispo y 38 sacerdotes
concelebrantes, empezd con la entonacién del canto “Viva Cristo Rey”,""*y en
la homilia el obispo habl6 del martirio al que deben estar dispuestos a llegar
los cristianos para defender que, aunque “vivamos en el mundo, no significa
que tenemos que aceptar vivir lo que dice el mundo’) e identificé en su homilia
a “los ninos muertos por abortos” como otras victimas de la violencia (Dc).

La asamblea religiosa fue participativa, se podia apreciar que se trataba de
personas acostumbradas a la misa dominical, quienes contestaron, cantaron
y comulgaron. No se puede decir que habia un ambiente especifico de preo-
cupacion por el tema de la paz. El tono de la participacién no diferia mucho
de una peregrinacion de Domingo de Ramos y habia muy pocas pancartas,
demandas, leyendas o peticiones (D).

Me detengo en estos detalles porque al ser la primera movilizacién ecle-
sidstica que salié a las calles convocada en torno al tema de la paz, mostrd
algunas caracteristicas que se mantuvieron los siguientes anos, como la recu-
peracién de la memoria de la guerra Cristera, en la que los catélicos, dispues-
tos al martirio, lucharon contra un enemigo comun; asi como el abordaje del
aborto enlos mismos términos que otras victimas de la violencia, discurso que
se ird fortaleciendo con el tiempo. Por otro lado, se traté de una peregrinacion
catdlica y no de una movilizacién ciudadana, caracteristica que fue cambiando
en otras movilizaciones, como veremos en el ultimo capitulo.

116 Canto asociado ala guerra Cristera, cuya letra entona: “Un grito de guerra se entona en la

faz dela Tierray en todo lugar los prestos guerreros empuian su espada y se enlistan para
pelear, en eso han sido entrenados, defenderdn la verdad y no les sera arrebatado el fuego
que en su sangre esta. {Viva Cristo Rey! Viva Cristo Rey! El grito de guerra que enciende
la Tierra. {Viva Cristo Rey!”
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Las actividades de caracter diocesano, es decir, no convocadas exclusi-
vamente por un comunitarismo o parroquia particular, se multiplicaron. En
septiembre se convocd al taller de la Comisién Episcopal de Pastoral Social,
“Habilidades de construccion de paz para jovenes”, y el 5 de noviembre se rea-
liz6 una procesion silenciosa por la presentacion con vida de los 43 estudiantes
de la normal de Ayotzinapa y se oficié una misa en la catedral, presidida por
el obispo y concelebrada por treinta sacerdotes diocesanos, a la que acudié la
familia de José Luis Luna Torres, uno de los normalistas desaparecidos el 26 de
septiembre de 2014 originario de Amilcingo, Morelos (Dc).

Se sum¢ a estas iniciativas la revitalizacién de la Jornada Mundial por
la Paz, que se convoca desde el Vaticano cada primer dia del ano. Durante el
obispado de Florencio Olvera (2002-2008) esta jornada fue celebrada con
una misa a la que acudian pocas personas y no resultaba significativa mds que
por el hecho de ser la tnica celebracion religiosa que se realizaba en el zocalo
dela ciudad capital con el apoyo del Gobierno estatal; sin embargo, en los anos
subsecuentes esta jornada volvié a celebrarse en la catedral de Cuernavaca, en
el marco de la misa del dia, sin una particular importancia.

A partir de 2015, la Jornada Mundial por la Paz, conmemorada con una
misa ex profeso presidida por el obispo y con la participacién de diversos
sacerdotes diocesanos, incorporé a familiares de victimas, invitados a dar su
testimonio durante la celebracién, y en 2016 se sumaron a ella diversos colec-
tivos de familiares de victimas y el Movimiento por la Paz con Justicia y Digni-
dad (mpyD) presidido por Javier Sicilia (DC).

Este acercamiento ocurrid a partir de un pénel organizado por la Uni-
versidad Pontificia de México el 8 de enero de 2015 titulado “La Iglesia frente
a la corrupcion, la injusticia y la violencia en México”, en el que participa-
ron el obispo Ramén Castro como presidente de la dimensién de Justicia,
Paz, Reconciliacion, Fe y Politica de la CEMm; Javier Sicilia como fundador del
MPJD; los sacerdotes Miguel Concha Malo y Alejandro Solalinde, el obispo
Raul Vera yla religiosa Maria Zamarripa, todos ellos luchadores porlos dere-
chos humanos.

Javier Sicilia critic6 el poco compromiso de la jerarquia eclesidstica con
las victimas, al referirse al obispo de Cuernavaca Alfonso Cortés Contreras,
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quien fue invitado a acompafarlos en las marchas del MPjD, dijo: “ni a la pin-
che puerta sali¢”. En una participacion posterior, Ramén Castro tomé el brazo
de Sicilia, quien estaba sentado a su lado, y le dijo: “Hazme favor de trabajar
con esta tu pobre jerarquia, qué bueno que no todos fuimos Pedro”, haciendo
referencia a que él serfa diferente a su antecesor (DC).

Durante los primeros anos de mi estudio, la Iglesia catélica se fue con-
virtiendo en una voz que recurrentemente llamaba la atencién sobre la situa-
cién de violencia imperante en Morelos, mientras que la batalla por detener las
legislaciones de matrimonio igualitario e interrupcion legal del embarazo, pro-
metidas en campana por Graco Ramirez y contra las que el obispo se habia
pronunciado apenas llegé al estado, dejaron de ocupar un lugar central.

El binomio violencia/paz se impuso como una realidad social, y respon-
der a esta emergencia fue para la Iglesia un didlogo con lo que en términos
teoldgico-pastorales llaman “los signos de los tiempos”,'"” para reafirmar su
pertinencia en el espacio social mds amplio. La praxis religiosa en torno al dis-
curso de la paz legitima esta presencia y aglutina posturas pre y ocupadas por
la paz y la justicia social, al tiempo que ofrece alternativas para hacer frente
a las “situaciones de contingencia y conflicto apelando a instancias o fuerzas
trascendentes” (Schifer et al. 2018, 381).

Esta capacidad legitimadora y aglutinadora permite que el discurso de
la paz se convierta en un mecanismo para acumular capital, primero religioso,
como un tipo de capital social que convoca a quienes forman parte del campo;
pero con el tiempo se transforma en la capacidad de acumular capital social
transferible a otros campos de la praxis, particularmente al campo politico,
como veremos adelante.

La violencia desestructura la vida social y toca todos los campos, cam-
bia las dindmicas sociales. Las formas simbdlicas orientadas a expresiones de
tipo moral o religioso son el cauce que toma la incertidumbre en un contexto
de precariedad y de inseguridad, no solo de tipo existencial sino fisica, aunque
los procesos de individuacién y aspiracién a la plenitud no decaigan (Hiernaux
2006). Por ello, se trata de un capital asociado al binomio violencia/paz, no es

17 Constitucion pastoral de la Iglesia Gaudium et Spes.
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la figura del obispo ni su posicién en el campo ni como individuo, ni la institu-
cién catolica lo que convoca o acumula un capital religioso per se. Esto se apre-
cia en la 9.2 Caminata por la Familia y la Paz, que fue convocada por la didcesis
de Cuernavaca, diversos comunitarismos y colegios catélicos, asi como por
la Alianza Ministerial Evangélica del Estado de Morelos, para el saibado 28 de
febrero de 2015.

El obispo invito a la caminata en un video que circul6 en redes sociales.
En él convoca a la Caminata por la Familia, la Vida y la Paz, y en medio de
un abierto enfrentamiento con el Gobierno estatal por la incursion de fuerzas
del Mando Unico Estatal en casa de la familia del vicario general de la didce-
sis —sobre lo que volveremos adelante—, el obispo buscaba que la marcha
lograra una fuerte convocatoria, que mostrara la “fuerza” de la Iglesia catolica
en el estado, pero solo participaron alrededor de mil quinientas personas, y los
pastores evangélicos tuvieron un mayor protagonismo tanto en los discursos
como con la prensa (DC).

Se trataba de una caminata estatal y, sin embargo, una misa celebrada en
la parroquia del Senor del Pueblo, en Cuautla, Morelos, el 20 de abril de 2015
alas 5:00 de la tarde logré una convocatoria similar (DC), en esta se colocaron
alrededor de doscientas fotos y nombres de los “seres queridos victimados”
(@MonsRamonCastro, 20 de abril de 2015, 19:43).

Ese mismo afio se iniciaron las visitas pastorales,'® para ello se public6
un cuadernillo similar a las “Directrices pastorales”, donde se puntualizaban
los objetivos y formas de organizacion para realizarlas, resaltando la asistencia
a hospitales publicos, oficinas del Gobierno municipal, estaciones de policia,
entre otras. El cuadernillo sugiere que se organicen encuentros con diversos
actores sociales y politicos de cada territorio parroquial, y sus resultados son
difundidos en las redes sociales del obispo.

En las publicaciones destacaban las visitas a las casas de familias con vic-
timas de la violencia, y estas eran acompanadas de fotografias en las que el
obispo daba la bendicién o estaba sentado platicando con ellos y se mostraban

18 Practica pastoral en la que el obispo visita, de manera regular y organizada ex profeso, las

parroquias y capillas de su didcesis.
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Ficura 3.2
Capturas de pantalla de la cuenta de Twitter oficial del obispo Ramén Castro Castro

Fuente: Etnografia digital de elaboracion propia.

escenas de llanto y desolacién (figura 3.2). Ademds, en cada misa con motivo
de confirmaciones o fiestas patronales presidida por el obispo, senalaba datos de
la violencia que se vivia en esa comunidad: tantos secuestrados, tantos asesina-
tos. La prensa empez6 a hablar de que el obispo conocia “la cifra negra de la
violencia”"? ylo citaban como referencia para ejemplificar la situacion de vio-
lencia que se vivia en la entidad (DC).

En ese contexto, la didcesis de Cuernavaca convocé a la Caminata por la
Paz en mayo de 2015, evento que si bien fue convocado por la didcesis para
movilizar muy especialmente a los creyentes catélicos de las parroquias y los
comunitarismos de la di6cesis, convocé también a muchos actores politicos y
sociales, por lo que se configuré como una marcha contra el Gobierno estatal.
El dltimo capitulo, cabe mencionar, estd dedicado al andlisis particular de esta
y las subsecuentes ediciones de la Caminata por la Paz, que también se carac-
terizaron por congregar una diversidad de perfiles del campo catélico en la
didcesis, a diferencia de la Caminata de la Familia.

El campo catélico seguia siendo un campo en disputa, pero los movi-
mientos conservadores y “por la vida” se habian multiplicado y fortalecido en

"9 La cifra negra hace referencia a los delitos que no son denunciados y, por lo tanto, no

aparecen en las estadisticas oficiales.
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los ultimos afios. Ejemplo de ello es la Armada Blanca, un movimiento ecle-
sidstico enfocado a la catequesis infantil de preparacién para la primera comu-
nidn, una catequesis que se distingue por su compromiso “en defensa de la
vida [ ...] un ejército de ‘pequefios’ que guiados por su Reina combatirdn y
venceran la tltima batalla contra el mal” (Armada Blanca de la Virgen 2018).
Estos comunitarismos se visibilizan en la celebracion del #VidaFest el 3 de
octubre de 2015, donde se realizé “un acto de desagravio por el pecado del
aborto” (Dc). Este tipo de movimientos seran bienvenidos y alentados por la
didcesis. Por ejemplo, en abril de 2018 se presentd, mediante comunicado ofi-
cial del obispo,'*° la llegada a la didcesis de la Guardia Nacional Cristera, que
busca conservar el espiritu cristero, promover la memoria de héroes y martires
y “fomentar la cultura de los valores catélicos en aras de fortalecer el orden
social desde los principios del cristianismo” (Ramén Castro Castro, Comuni-
cado del 27 de abril del 2018; pc).

Las dindmicas globales del campo catdlico tienen efectos sobre el campo
local. Algunas figuras asociadas a catolicismos de la opcion preferencial porlos

121

pobres'! reconocen al nuevo obispo como un interlocutor cercano a partir de
los discursos en los que promueve la vision encarnada por el papa Francisco,
tal como las “Directrices pastorales”.

De ahi que el “efecto Francisco” incida sobre un discurso que se asocia
a la paz y la cercania con las victimas y los “desfavorecidos”. Dichos grupos
promueven la colocacién de un cinerario comunitario'* en la capilla de Dolo-
res de la catedral, una iniciativa promovida por el cardenal Bergoglio en Bue-
nos Aires, que se inaugura el 4 de septiembre del 2015 con una placa que dice

“Siguiendo las huellas de don Sergio, Papa Francisco”. Esta relacion fructificé

120 Lo cual no constituye una préctica habitual, sino cuando el propio obispo estd interesado

en alentar un movimiento particular.
2" No son las CEB, sino organizaciones como la Fundacién Don Sergio Méndez Arceo y
figuras cercanas a don Sergio, pero con mayor capital cultural y econdémico, como es el
caso de la refugiada chilena Gabriela Videla, quien escribid el texto “Un sefor obispo” a
partir de entrevistas con Sergio Méndez Arceo, y su esposo, Raymundo Plankey.

122 Urna comunitaria donde se colocan colectivamente cenizas de los difuntos.
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en la donacién'* de una propiedad en la calle Francisco Leyva del centro de
Cuernavaca para funcionar como casa de retiro para sacerdotes ancianos (DC).

Diversos actores identificados con un catolicismo de la opcién prefe-
rencial por los pobres percibian al nuevo obispo como un “pastor cercano’
al estilo de Sergio Méndez Arceo, como lo expresaban en la presentacion del
libro Don Sergio en el Concilio, realizada en la catedral de Cuernavaca en 2015
(DC), y esta percepcion es la que explica el tipo de acercamientos que hemos
senalado, mientras buscaban recuperar posiciones en el campo. Se trata de un
desfase ente los habitus y las estructuras, que muestra la hysteresis'** de los habi-
tus, lo que en los siguientes anos marcard una distancia a la que poco le faltaba
para ser una ruptura total.'*®

Se fortalecieron también los eventos de tipo diocesano, como las ferias
de la catequesis —que se reproducen a nivel de decanato y un encuentro
diocesano anual—, asi como las Jornadas de Pastoral Juvenil, en las que los
grupos de la Renovacién Carismdtica tienen un papel fundamental en la ani-
macién —cantos— de los eventos (DC).

En términos de movimientos laicales, parece ser que “todos caben” en
la didcesis, aunque en relacion con la religiosidad popular hubo esfuerzos de
regulacion especificos, como la publicaciéon de un comunicado episcopal que

13 Aunque no sabemos quién fue el donante legal, la propiedad en cuestién, ubicada en

Francisco Leyva 39, fue sede del Centro de Encuentros y Didlogos, asociado a la Funda-
cién Sergio Méndez Arceo, durante cerca de veinte afios.
?*  Bourdieu problematiza el desfase que puede vivir el agente “entre el programa de socia-
lizacién incorporada que el sujeto tiene e interiorizo6 a lo largo de toda su vida, y la situa-
cién real que debe enfrentar” (Sudrez 2001, 295). Con el concepto de hysteresis da cuenta
de esa inercia de los habitus y la disonancia ante las estructuras sociales que resultan de
ella, que funciona como un principio de produccién a partir de diversos esquemas (scheé-
mes) y no como una representacién esquematica de uno solo.
125 Por ejemplo, en 2018 y por primera vez en 26 afios, la entrega del Premio Nacional de
Derechos Humanos “Sergio Méndez Arceo” no se realizé en la catedral de Cuernavaca.
Si bien la nave mayor de la catedral se encontraba cerrada debido al sismo del 19 de sep-
tiembre de 2017, el resto de los recintos, asi como la capilla abierta, estaban en funciona-

miento y seguian ofreciendo actividades litargico-pastorales de manera regular.
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buscaba reglamentar las relaciones con mayordomias, cofradias y sistemas de
cargos tradicionales en el 2015.

Si bien la presencia de una diversidad de catolicismos era clara y todos
parecian sentirse convocados por este nuevo obispo, veremos que esto no se
mantiene en el tiempo. En ese momento el obispo no habia acumulado sufi-
ciente capital religioso para imponer un principio de visién sobre el campo,
pero paulatinamente y apoyado en las practicas discursivas en torno a la paz lo
ird teniendo, con lo que se reconfigura el estado de fuerzas en el campo.

Una manera de movilizar estas fuerzas es la relacion con el clero. La ges-
tion de Ramon Castro se distinguia por constantes —muchas veces repenti-
nos— movimientos de sacerdotes de una parroquia a otra. Si bien no tengo
datos para cuantificar estos movimientos en los afos previos, por la experien-
cia de campo sé que son multiples, y de acuerdo con los comunicados oficiales
de los que poseo copia,'*® en 2017 se registraron cincuenta movimientos de
sacerdotes, lo que representa el 42 % de las parroquias en la didcesis tan solo
en un afio. Como hemos mencionado, los comunitarismos religiosos se forta-
lecen en parroquias donde cuentan con el apoyo del parroco, y asi configuran
particulares identidades parroquiales que se ven desarticuladas con la reubica-
cién de los sacerdotes, en la mayoria de los casos, a parroquias donde los comu-
nitarismos religiosos a los que pertenecen no tienen una fuerza particular.

Un elemento mds que nos permite caracterizar el campo es el surgi-
miento de los centros de Atencién a Victimas de las Violencias (cavv). La
intencion de generar una iniciativa para la atencién a victimas fue expresada
por el obispo en julio de 2013, cuando por primera vez hablé de los centros de
atencion y escucha para “familiares de victimas”, en los que habria atencién
psicoldgica y psiquidtrica (Gonzalez, H. R. 2013), probablemente inspirado en
la exitosa iniciativa de la arquididcesis de Acapulco (Dimensién Justicia, Paz
y Reconciliacién, Fe y Politica 2013) con la que estaba familiarizado por su
responsabilidad en la CEM.

Casi dos afios después, en febrero de 2015, el obispo anunci6 la instala-
cién, a mediados de marzo, de centros de escucha, “en donde se dard atencién

126 Del 23 de enero, 14 de julio y 13 de noviembre de 2017.
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psicoldgica, juridica y espiritual a las victimas” (Garcfa, M. 2015) en los muni-
cipios de Cuautla, Ocuituco y Axochiapan; aunque finalmente fueron inau-
gurados en Cuautla, Ocuituco y Jonacatepec el 1.° de junio de 2015, con una
misa “de envio” (@MonsRamonCastro, 1.° de junio de 2015).

La iniciativa de los cAVV era coordinada por el sacerdote diocesano Héc-
tor Pérez, originario de Acapulco pero incardinado a la didcesis en la parro-
quia de Nuestra Sefiora del Carmen en Cuautla, Morelos. Su formacién estuvo
directamente acompanada por los responsables de los centros en la arquidio-
cesis de Acapulco a través de talleres de formacién (Dc) y apoyada en manua-
les ylibros que han sistematizado la experiencia de los cavv enla arquididcesis
de Acapulco (Mendieta Jiménez 2014, 2015).

Un ano después, el 2 septiembre de 2016 nacieron cinco nuevos CAVV:
en Cuautla, Puente de Ixtla y tres colonias de Cuernavaca: Atlacomulco, El
Empleado y Chapultepec. La bendicién de envio la realizé el obispo en la
parroquia de Cristo Rey, de la colonia El Empleado en Cuernavaca, después de
un taller que impartieron los laicos de la arquididcesis de Acapulco. Ademas
de los laicos involucrados en cada cavv, asistieron los sacerdotes asignados en
Jonacatepec, Puente de Ixtla,'*” la colonia El Empleado y el responsable de la
Pastoral Social Diocesana (Dc), y un afio después, el 26 de abril de 2017 y de
acuerdo con la Vicaria de Pastoral, se “abre” el centro de escucha del decanato
San Felipe de Jesus en Temixco, como fruto del proyecto #caminamosporla-
paz'*® y como una alternativa de la Iglesia diocesana que “sana y cura heridas”
(@de_pastoral, 28 de abril de 2017).

Aunque los cavv fueron muy promovidos por la Iglesia como una inicia-
tiva que buscaba dar respuestas a la situacién de violencia desde la institucion,
de nuestra experiencia de campo se desprende que los CAVV no se insertaron
en la dindmica pastoral ni en la didcesis en su conjunto, atendian a muy pocas
personas'? y parecian procesos forzados en las comunidades parroquiales,
que regularmente formaban un CAVV por peticion expresa del obispo o del

27 En donde el 2 de octubre de 2016 también se realizé una caminata local por la paz (D).

128 Hashtag (etiqueta, en redes sociales) utilizado para promover las caminatas por la paz.

12 Lamayoria vinculadas a casos de violencia intrafamiliar y de género.
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animador diocesano pero no por iniciativa propia. Una de las dificultades para
su progreso fue que los centros buscaban articular profesionales en psicologia
y leyes en un esquema que atendiera las dreas psicoldgica, juridica, pastoral y
espiritual; esta ltima a cargo del sacerdote de cada parroquia. Como veremos
en el siguiente capitulo, las motivaciones de las personas que se involucraron en
los centros obedecian més a la oportunidad de usar su formacion profesional
para “hacer algo” en el entorno de violencia, y encontraron en los cavv un
espacio abierto que, sin embargo, funcionaba desde una légica religiosa a la
que no lograron insertarse (DC).

A su vez, existia resistencia entre el clero para esta iniciativa. No se tratd
de una resistencia declarada; sin embargo, aun cuando la iniciativa fue men-
cionada por el obispo como nodal en su plan y nombr¢ al padre Héctor Pérez
como animador de los cAvv, este no fue incorporado a ninguna de las estruc-
turas formales de la jerarquia eclesidstica, a pesar de existir la Comision de
Pastoral Social y la dimension de Justicia, Paz, Reconciliacién, Fe y Politica en
la didcesis. No provenia de la didcesis y no formaba parte de los grupos que
ocupaban las posiciones con mayor acumulacién de capital en el campo caté-
lico, lo que lo dejaba con pocos recursos que movilizar. Algunos sacerdotes se
negaron abiertamente a llevar el proyecto a sus parroquias y si bien otros lo
aceptaban formalmente, no se involucraron en su desarrollo, lo que condené
al respectivo cavv al fracaso, pues no habia laicos involucrados que, tomados
por el campo, estuvieran dispuestos a invertir sus capitales. Se trataba de pro-

fesionales!?

que, con lazos més o menos sélidos con la institucidn, invertian
su capital cultural incorporado y objetivado de otros campos —académico o
juridico—, lo que no resultaba valioso en el campo catdlico, pues no contaban
con el capital religioso que les permitiera integrarse en la vida parroquial o

movilizar recursos para el CAVV y tampoco estaban tomados por el campo.

130 Realizamos trabajo de campo y entrevistas en cuatro de los ocho cavv: Cuautla, Ocui-

tuco, Jonacatepec y Cuernavaca (colonia El Empleado).
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Religion y politica: encuentros y desencuentros

Las iniciativas y pronunciamientos tanto del obispo como de otros miembros
de clero los posicionaron poco a poco como una fuente cada vez mas refe-
rida por los medios de comunicacién alrededor del binomio violencia/paz y,
al mismo tiempo, como oposicién al Gobierno en turno, a cuya incapacidad
se responsabilizaba de la situacion vivida en el estado. Estas referencias de los
periodistas —quienes, como sefiala Bourdieu (1994 y 2000), son agentes del
campo politico, pues tienen efectos en él— establecen condiciones para las
incursiones de la Iglesia en el campo politico.

Al mismo tiempo, diversos sectores de la oposicién se articularon en
torno al tema de la inseguridad y la violencia, legitimando discursos particula-
res a su posicion en el campo politico. Esto no quiere decir que la situacién de
violencia no fuera una auténtica preocupacion social, sino porque lo era —ylo
es hasta el momento de escribir estas lineas—, tenia la capacidad de articular
diversos sectores de la oposicion cuyos frentes contra el Gobierno estatal eran
mas diversos.

La Iglesia habia mantenido las formas politicamente correctas en su rela-
cién con el Gobierno, aunque bajo la alfombra las tensiones comenzaban a
crecer. Todavia el 12 de enero de 2015, Alberto Capella Ibarra, comisionado
estatal de Seguridad Publica y que tenia bajo su autoridad el Mando Unico,'!
fue recibido en la catedral para una misa especial por el Dia del Policia (@ CES
_Morelos, 12 enero de 2015).

Pero esa misma tarde, la casa de los padres del sacerdote Luis A. Milldn
Ocampo —entonces vicario general de la didcesis y rector de la catedral de
Cuernavaca— en el municipio de Amacuzac, fue cateada por fuerzas federales
y el Mando Unico de Morelos. Entraron derribando el portén y la diligencia
generd una airada respuesta en medios (Tonatzin 2015) y redes sociales, asf
como una denuncia por parte del propio padre Luis Milldn por el abuso come-

131 Estrategia de operacion y administracion policial que concentra bajo un tnico mando

todas las corporaciones policiacas estatales y municipales.

163



;Y qué podemos hacer?

tido en agravio de su familia (Zona Centro Noticias 2015), mientras que, por su
parte, el obispo exigi6 una disculpa publica.

El 4 de febrero hubo una reunién en Casa Morelos, sede del Ejecutivo
estatal, a la que asistieron,'** por parte de la Iglesia catolica, el obispo de Cuer-
navaca, Ramoén Castro Castro; el vicario general de la didcesis, padre Luis A.
Milldan Ocampo; el vicario de pastoral, padre Valente Tapia Sandoval; los sacer-
dotes Jesus Longar, encargado de pastoral social; Abraham Cruz, vicario judicial
de la didcesis, y German Arrieta Fuentes, representando al consejo presbiteral.
Por parte del Gobierno estatal estuvieron el gobernador, Graco Ramirez, y su
esposa, Elena Cepeda; el secretario de Gobierno, Matias Quiroz; la secretaria
de Cultura, Cristina Faesler, y el director del Mando Unico, Alberto Capella.

Respecto a la reunion, el gobernador publicé en su cuenta de Twitter la
fotografia oficial de la reunién junto con la explicacién de que se habia reali-
zado para establecer la intervencion (restauracién) en la catedral y un museo
de arte sacro, aunque dos dias después el obispo desmintié por la misma via
que ese fuera el propdsito de la reunién. Aunque el enfrentamiento dejo de

Ficura 3.3
Capturas de pantalla de la cuenta de Twitter
del gobernador Graco Ramirez y del obispo Ramén Castro

Fuente: Etnografia digital de elaboracion propia.

32 Entodoslos casos se hace referencia alos nombramientos o responsabilidades que tenian

los presentes en el momento de la reunién.
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ser ventilado en medios y redes sociales, el 15 de marzo de 2015 el obispado
hizo publica una carta de disculpas fechada el 10 de marzo de ese mismo ano
a través de la cuenta de Twitter del obispo, con el texto “Hemos recibido p1s-
cuLPAS PUBLICAS del Gob. del Edo. x cateo realizado en hogar de los padres
del Vic. Gral. P. Millan"*** (@MonsRamonCastro, 15 de marzo de 2015). La
carta, firmada por el gobernador, “ofrece una disculpa publica al ciudadano Luis
Millén Ocampo, rector de la Catedral de Cuernavaca” y enfatiza que no existe
“investigacion alguna que implique de alguna manera a los integrantes de la
familia Milldn, por el contrario, reitera su respeto y sinceras disculpas”

En cuentas de redes sociales, por ejemplo, “Morelos sin violencia” (@
morelossinviolencia), el episodio fue interpretado como un ataque a la Iglesia
en su conjunto o como una muestra més de la ineficiencia del Mando Unico, y
represent6 un rompimiento de las formas politicas de relacién entre la Iglesia
y el Estado. Esto facilité la entrada de la Iglesia en el campo politico en el con-
texto de la coyuntura de las elecciones intermedias de 2015, enlas que se renova-
ron el Congreso local y los ayuntamientos, asi como las diputaciones federales.

Como observamos en el capitulo previo, obispos anteriores realizaron
declaraciones y diversos tipos de participaciones durante los procesos elec-
torales, pero cuando estas solo estaban relacionadas con temas de la agenda
religiosa —como el aborto— no habian tenido mayor eco social, como en el
caso del “Decélogo de pecados electorales” que promovia Florencio Olvera.
Sin embargo, Ramoén Castro utiliza un discurso que encuentra eco mas alla
del campo religioso y se empieza a mover como un actor politico, lo que se
fortalecera en los siguientes anos.

Esto fue posible porque habia acumulado suficiente capital religioso que,
dada su relacion con el binomio violencia/paz, era reconocido como valioso en
otros campos. Es un capital con la capacidad de movilizar el campo religioso
en torno a demandas que le exceden y generan incursiones en el campo poli-
tico. Se debatia la definicién del mundo y la busqueda de incidir en la agenda
publica, pues el Gobierno aseguraba que la lectura eclesial sobre la situacion
de inseguridad y violencia era desproporcionada a la realidad, mientras que

33 En todas las referencias a tuits se respeta la ortografia, sintaxis y resaltados del original.
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otros sectores, entre los que se encontraba la universidad del estado y la Igle-
sia, afirmaban que el Gobierno enmascaraba cifras y restaba importancia a la
situacion.

El 18 de mayo de 2015 se realiz6 una conferencia de prensa en la catedral
para anunciar la Caminata por la Paz, aunque en las parroquias la convocatoria
circulaba desde semanas antes y la gente ya se estaba organizando (Dc).

Al otro dia, el obispo public6 en un tuit: “Me acaban de hablar de una
parroquia donde tenian 10 autobuses listos para venir a la caminata y por orde-
nes superiores les han prohibido!!!” (@MonsRamonCastro, 19 de mayo de
2015), y “Me preguntan si es del Episcopado la prohibicién. DESDE LUEGO
QUE NO!!! EL ORIGEN BIEN LO SABEMOS!” (@MonsRamonCastro, 19 de
mayo de 2015).

A pregunta expresa del reportero Jaime Luis Brito (@Patrio74), corres-
ponsal de La Jornada Morelos y Proceso, sobre si la prohibicién provino del
Gobierno, el obispo respondié: “Lo que te puedo decir es que la compaiia
dijo: tenemos prohibido rentar a todo lo que tenga que ver con la marcha del
sabado” (@MonsRamonCastro, 19 de mayo de 2015).

Esto generd una reaccién importante en redes sociales, que incluyd a
figuras politicas que interpretaron la situacion como un boicot del Gobierno
estatal, que un par de dias después publicé: “Este gobierno respeta la Libertad
de Expresion A nadie se le impide su ejercicio. Se manifiestan libremente Par-
tidos y Asoc. Religiosas” (@gracoramirez, 21 de mayo de 2015).

Las declaraciones a favor y en contra de la marcha se multiplicaron, y la
CEM emitié un comunicado el 23 de mayo de 2015, firmado por su presidente
y el secretario general, donde expresa su apoyo “a la iniciativa ‘Caminamos
por la paz’ [...] [y] manifiesta su preocupacién al tener conocimiento de
algunos intentos de boicotear esta expresion pacifica de la sociedad more-
lense” (CEM 2015).

La Caminata por la Paz fue un éxito para la Iglesia, pues movilizo alre-
dedor de veinticinco mil personas y cont6 con la presencia de todos los can-
didatos de oposicion para la alcaldia capitalina; asi, se convirti6 en un evento
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anual, al menos hasta 2019."** Con la marcha, el obispo es investido como un
opositor legitimo del Gobierno estatal, no por su oposicion a las legislaciones
de matrimonio igualitario o aborto, un tipo de oposicion que no sorprende ni
legitima, sino por el tema de la violencia y la inseguridad, capaz de congregar
diversos sectores sociales mas alld del campo religioso.

La paz congrega, pero significa diferentes cosas para quienes asisten a la
caminata; sobre ello profundizaré en los siguientes capitulos. La capacidad de
negociacion interna de la Iglesia le permite adaptar su discurso para mostrar
su ala més ad hoc, y los laicos toman protagonismo, pero también aparecen en
las marchas personajes que no son del campo religioso, sino del espacio social
mds amplio, congregados en torno a las preocupaciones por la violencia y la
oposicion al Gobierno estatal.

En esos dias el entonces presidente del PrRD, Carlos Navarrete, visité la
entidad para acompanar las campanas locales un dia después de la marcha. En
la conferencia de prensa previa a su visita, declaré que el obispo tenia un diag-
nostico errado de la situacion de inseguridad en Morelos y no debia meterse
en politica (Martinez, M. E. 2015).

Es importante no sobreinterpretar las publicaciones en redes sociales;
sin embargo, nos sirven para tener un panorama de la situacién de crispacién
que muchas veces se expresa en estos espacios sin los filtros habituales que
implican las declaraciones en prensa y otros espacios publicos. Por ejemplo,
el vicario de pastoral de la didcesis,'** Valente Tapia Sandoval, citando dicha
conferencia, publicé en su cuenta de Twitter personal: “como ven a este pen-
dejo que solo habla por hablar. #NiUnVotoPRD el 7" nos vemos y vas a
retractarte” (@valentesandoval, 23 de mayo de 2015). Tanto es asi, que con
el transcurso del tiempo ha habido intentos de manejar de manera profesional

13+ Las primeras tres caminatas se realizaron en el mes de mayo (2015,2016,2017), la cuarta

Caminata por la Paz se llevé a cabo el 2 de junio de 2018 y la quinta el 1.° de junio de
2019, ambas el mismo dia en que por la tarde se realizara la Marcha de la Diversidad por
parte de colectivos LGTTTBI en Cuernavaca.

135 Latercera posicion en la jerarquia diocesana, solo después del obispo y del vicario general.

136 Las elecciones intermedias ocurrieron el 7 de junio de 2015.
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las redes sociales del obispo —aunque no las de otros sacerdotes—, para privi-
legiar las comunicaciones oficiales por encima de sus reacciones espontaneas.

La nueva legislatura (L11I) entré en funciones el 1.° de septiembre de
2018, y unos dias después, el 24 de septiembre, la didcesis publicé una carta
dirigida a las diputadas y diputados electos en julio, firmada por el obispo
Ramon Castro Castro y en nombre del Consejo Presbiterial por German
Arrieta Fuentes, presbitero presidente, en donde se lee:

Como pueblo nos sentimos heridos por la violencia y burlados por la plaga de
corrupcidn, enormes rezagos sociales, escasas posibilidades para que los jéve-
nes accedan a la educacién superior y un creciente desempleo. Hay un peli-
groso cansancio social que descompone las estructuras, los pequefios negocios
no prosperan, al contrario, cierran por la parélisis econdmica, por el cobro de
piso y la extorsion que los lleva a la quiebra. La violencia contra las mujeres y
la desercién escolar crece. Nos sentimos terriblemente vulnerables y a la deriva
en nuestra propia tierra. Nuestro estado, expulsor de migrantes, padece el aban-
dono del campo, ahora devastado por la sequia del temporal (Comunicado del
Presbiterio, 24 de septiembre de 2015; DC).

Cada carta fue enviada en sobre personalizado y en ella se anex¢ la lista
de sacerdotes de la didcesis de Cuernavaca que firman el documento. Este fue el
primer comunicado en la historia de la dicesis —del que tenemos reporte—
que ha sido firmado por la totalidad del presbiterio, pero no seria el unico. A
pesar de las disputas al interior del clero, que no desaparecen, hacia el exterior
se cierran filas en torno al obispo, lo que se acentuara con el tiempo, especial-
mente conforme se va afianzando la idea de una persecucién politica.

El PRD perdi6 las elecciones en la capital estatal frente al exfutbolista
Cuauhtémoc Blanco,'”” y desde entonces se configuré como una oposicion al
Gobierno estatal y un aliado de la Iglesia catélica. El 1.° de octubre de 2015

137 Gané la eleccién como candidato del Partido Social Demécrata (psp), de registro local,

del cual se separ6 en 2016 para unirse al Partido Encuentro Social (PES).
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Blanco visit6 al obispo en la catedral, y la foto oficial del encuentro la publicé
el propio obispo (@MonsRamonCastro, 1.° de octubre de 2015).

Como veremos adelante, varios de los personajes que aparecen en esta
fotograffa (figura 3.4) conformarin un afio después el Frente Amplio More-
lense (FAM), una organizacién de la sociedad civil organizada en oposicién al
Gobierno estatal y cuya principal demanda era resolver la situacién de violen-
cia y sus consecuencias diversas.

Mientras tanto, el obispo continué abordando el tema de la violencia y
hablando de las victimas de manera regular, tanto en sus homilias dominicales

Ficura 3.4
Fotografia de la cuenta oficial de Twitter del obispo Ramén Castro,
1.° de octubre de 2015

En la fotografia aparecen, de izquierda a derecha: Julio Yafez, presidente del psp; José
Manuel Sanz, representante de Blanco y préximo secretario técnico del Ayuntamiento;
Gerardo Becerra, vocero de la Coordinadora Morelense de Movimientos Ciudadanos
(cmmc); Luis Millan, vicario general de la diécesis; Cuauhtémoc Blanco; el obispo Ramoén
Castro; Eduardo Maigre de la Pefia, entonces miembro de la cmmc; Carlos de la Rosa, exdi-
putado independiente, y Dagoberto Rivera Jaimes, lider de los transportistas.

Fuente: Etnografia digital de la autora.
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como en sus redes sociales y en las visitas pastorales que realizaba por el estado.
Asi, convirtio el tema en el centro de su discurso pastoral.

El2 de enero de 2016 fue asesinada Gisela Mota Ocampo, un dia después
de haber tomado posesién como alcaldesa del municipio de Temixco, uno de
los crimenes mds violentos ocurridos en el estado. Su mama4, Juana Ocampo,
habia sido un miembro activo de las CEB y le habia pedido a un sacerdote cer-
cano que oficiara la misa de cuerpo presente; sin embargo, el obispo Ramén
Castro buscé a la familia para presidir la misa (Moisés Delgado Olguin,'*
comunicacién personal, 3 de enero de 2016). Ahi afirmé que “este crimen es
un sello que caracteriza el fallido sistema de seguridad piblica en el estado,"* si
duda algo est4 fallando en la estrategia policial de la entidad” (Miranda 2016).

El episodio dio pie a que el gobernador anunciara que el Mando Unico

n

tomaria control de las policias de los quince municipios que hasta esa fecha no
habjian aceptado unirse a dicho esquema de seguridad policial, entre ellos Cuer-
navaca, lo que abri6 una disputa con el también recién llegado alcalde Cuauh-
témoc Blanco, quien “acusé ‘un golpe de Estado’ del gobernador, luego de que
las fuerzas estatales tomaron el control de la policia de ese municipio” (Angel
2016).

Por otra parte, la UAEM habia estado desarrollando diversas actividades
e iniciativas en torno a la situacién de violencia y atencién a victimas, tales
como su Programa de Atencion a Victimas. El rector Alejandro Vera Jiménez y
el secretario de Extension Universitaria, Javier Sicilia Zardain, quien antes del
asesinato de su hijo era director del Centro Cultural Universitario de la UAEM,
estaban particularmente involucrados, y desde la Universidad se generaron
recursos como el Atlas de la violencia (Aguayo, Pefia Gonzalez y Ramirez Pérez
2014; Pefia Gonzélez y Ramirez Pérez 2015); la iniciativa para la reforma de
la Ley General de Victimas (UAEM 2016a), y en particular destacé el acom-
pafamiento en la apertura de las fosas de Tetelcingo y la identificacion de los
cuerpos inhumados de forma irregular por la Procuraduria General de Justicia
del Estado.

138 Amigo personal de Juana Ocampo y quien enlazé a la familia con el obispo.

139 Resaltado en el original
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Dichas fosas fueron descubiertas a partir del caso de Oliver Wenceslao
Navarrete Herndndez, quien fue secuestrado, asesinado en Cuautla y poste-
riormente inhumado de manera ilegal y clandestina en las fosas de Tetelcingo,
a pesar de que el cuerpo habia sido plenamente identificado por la familia.
“El 9 de diciembre de 2014, la Fiscalia de Morelos abrid las fosas y exhumo
los cuerpos para entregar el de Oliver Wenceslao y el de una persona més que
también fue reclamado por su familia” (UAEM 2016Db, 1), quienes denunciaron
la existencia de muchos otros cuerpos sin identificar e iniciaron la exigencia de
que se aclararan los hechos.

El 20 noviembre de 2015 [casi un afio después], familiares de victimas y orga-
nizaciones de diversas partes del pais, solicitaron una reunién con las autorida-
des estatales, a través del Programa de Atencion a Victimas de la Universidad
Auténoma del Estado de Morelos (UAEM), a la que asistieron el secretario de
Gobierno Matias Quiroz Medina, el fiscal general del estado Javier Pérez Durén
y el director de Derechos Humanos del gobierno del estado, Ariel Homero
Lopez Rivera, para exigir la exhumacion e identificacién de los cuerpos ubi-
cados en las fosas de Tetelcingo. Su respuesta fue de indiferencia y desprecio
(UAEM 2016Db, 2).

Unos dias después, el 26 de noviembre de 2015, el fiscal Javier Pérez
Durén comparecié ante el Congreso del estado sobre el tema de las fosas de
Tetelcingo, donde declar6 que “se encontraban 116 cuerpos en dos fosas ubi-
cadas en Tetelcingo, 107 con carpetas de investigacion y los 11 restantes sin
ellas”* (uAEM 2016b, 2), asi como 44 perfiles genéticos ttiles para la identifi-
cacion de los cuerpos. Frente a las irregularidades, los colectivos de familiares
de victimas demandaron al Gobierno federal la apertura de las fosas con la
participacion de peritos independientes nombrados por ellos.

40 En total, en las fosas de Tetelcingo se encontraron 117 cuerpos, entre ellos tres menores

de edad, asi como nueve bolsas con doce restos de otros cuerpos. De estos cuerpos, 34 no
estaban vinculados a ninguna carpeta de investigacién (UAEM 2016b).
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Elescandalo porlas fosas de Tetelcingo tuvo eco internacional y el obispo
Ramon Castro se sumo a las demandas por la apertura con el apoyo de peritos
independientes en una conferencia de prensallevada a cabo el 10 de diciembre
de 2015 enla catedral de Cuernavaca, después de reunirse con el padre Alejan-
dro Solalinde, quien un dia antes habia realizado una visita humanitaria a las
fosas junto con Javier Sicilia y la familia de Oliver Wenceslao (Dc).

Después de las negativas del Gobierno estatal para dejar que peritos inde-
pendientes participaran en la apertura de las fosas, un juez orden¢ a la fiscalia
su inclusion, lo que enfrenté a la UAEM con el Gobierno estatal, el cual denun-
ci6 penalmente a familiares de las victimas que buscaron evitar la apertura de
las fosas sin la presencia de peritos, asi como al rector de la Universidad, junto
con Javier Sicilia e Ivin Martinez Duncker, coordinador de la Comisién Cien-
tifica de Identificacién Humana de la casa de estudios (Gonzalez, H.R. 2015).

Finalmente, el 23 mayo de 2016 se abrieron las fosas de Tetelcingo, y el
padre Héctor Pérez —animador de los cavv— celebr6 en la madrugada una
misa en el lugar, antes de que dieran inicio los trabajos de apertura, que se pro-
longaron hasta el 3 de junio.

La Iglesia como actor politico

El FAM naci6 en julio de 2016 en una reunidn cuya sede fue la catedral de
Cuernavaca, con la presencia de cerca de cien organizaciones civiles que exi-
gfan la destitucion del gobernador Graco Ramirez y la desaparicion de poderes
(Morelos Cruz 2016). Entre los liderazgos que integraron el FAM se encon-
traban el entonces rector de la UAEM, Alejando Vera Jiménez; el lider de los
transportistas, Dagoberto Rivera Jaimes; Gerardo Becerra, vocero de la cMmMmc
y el obispo de Cuernavaca, Ramén Castro Castro. Cada uno tenia distintos
frentes abiertos con el Gobierno estatal. En el caso de la Universidad, no solo
era el tema de las fosas de Tetelcingo, sino la retencion de recursos por parte
del Gobierno estatal en un enfrentamiento que fue escalando hasta provocar
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la renuncia anticipada del rector en diciembre de 2017'*! (Brito 2017c). El pri-
mer signo de escalada fue la Marcha por la Dignidad el jueves 4 de febrero de
2016, en la que veinte mil miembros de la comunidad universitaria marcharon
para defender la autonomia, y donde se incluyeron las preocupaciones por la
violencia, la inseguridad y la opacidad en el manejo de las fosas de Tetelcingo.
La marcha continud con un plantdn en el zécalo de la capital estatal, que afir-
maron sostendrian hasta obtener respuesta del gobernador.

El 7 de febrero de 2016 por la mafiana, Ramén Castro Castro visité el
“plantén de la dignidad” para solidarizarse con la causa de la UAEM (Brito
2016a), en donde dio la bendicién al rector Alejandro Vera “y a su causa, que
es justa” (DC). Ese mismo dia el secretario de Gobierno reclamé al obispo via
Twitter su responsabilidad en el conflicto religioso de Tepalcingo, sobre el
que volveremos adelante, pues muestra una relacién de interpenetracién entre
los campos politico y religioso que obedece a cémo el obispo, no como per-
sona, sino por su posicion en el campo, es ya un actor politico, y con ello lo es
la Iglesia en tanto institucion.

Que el obispo se convirtiera en un actor politico es posible, en primer
lugar, por la historia de las interacciones entre los campos religioso y politico
en Morelos, que entrafian relaciones de connivencia y compromisos mutuos;
pero, por otro lado, por la coyuntura que hace plausible una praxis que va més
alld del campo religioso, moviliza diversas fuerzas, algunas de otros campos, y
abre nuevas luchas en el espacio social, las cuales se encuentran en una inter-
seccion con el campo politico, como es el caso del rector de la universidad del
estado:

Agentes que podian considerarse o ser considerados espectadores del campo
politico, se volvieron agentes en primera persona [ ... ] por la simple razén de
que producen efectos en él [ ... ] [Pues] se reconoce la presencia o existencia
de un agente dentro de un campo porque transforma el estado del campo (o

porque muchas cosas cambian si se lo suprime) (Bourdieu 2000, 17).

41 Su periodo concluia en marzo de 2018.
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Por su parte, la Iglesia tenia otros frentes abiertos. Por un lado, la aproba-
cién del matrimonio igualitario y, por otro, la gestion de los recursos etique-
tados por el Gobierno federal para la restauracién de la catedral, un templo
franciscano del siglo xv1 considerado patrimonio cultural de la humanidad
por la Unesco.'*

Si bien las elecciones de 2015 dejaron fuerzas politicas fragmentadas,'*
producto de las disputas internas de los partidos en los municipios y un Con-
greso local en minoria para el partido del Ejecutivo estatal (PrD), el 18 de
mayo de 2016 se aprobé el matrimonio igualitario en Morelos, con el voto a
favor de todos los diputados, excepto los del PAN y los del PEs (Baruch 2016).
Dado que se traté de una reforma constitucional, fue enviada a los cabildos

2 E] Congreso de la Unién, por gestién del diputado federal Matias Nazario (PR1), eti-

quetd 75 millones de pesos para la restauracion pero estuvieron congelados casi un ano
porque la Iglesia se oponia a que fuera el Gobierno estatal quien los ejerciera. Fue hasta
que se autorizé que los recursos fueran ejercidos por el Ayuntamiento de Cuernavaca
que se anuncio6 la restauracion de la catedral el 26 de mayo de 2016. En la conferencia de
prensa el obispo acusé al Gobierno estatal de corrupto: “todo el mundo sabe que piden el
30 % de moche, por eso nos esperamos a que el ayuntamiento pudiera llevar la obra” (Dc;
Miranda 2017b). Las obras dieron inicio el 26 de septiembre de 2017y fueron concluidas
el 14 de septiembre del mismo afio, unos dias antes del sismo que causé graves dafios
en el recinto.
43 Seis de los 33 municipios fueron ganados por el PRD; cinco por el PR; cuatro por la
alianza Pri-Partido Nueva Alianza (Panal)-Partido Verde Ecologista de México (PVEM);
tres por el PAN, el PVEM, el PsD y el Mc, respectivamente; dos por el Panal; dos por el
Partido Humanista y la capital estatal por el psp, uno por el Partido del Trabajo (pT).
Sobre la constituciéon del Congreso local, compuesto hasta 2015 por dieciocho diputa-
dos por el principio de mayoria y doce por representacion proporcional, el PRD obtuvo
ocho diputaciones por mayorfa, seis el PRI (cuatro por mayoria y dos por representacién
proporcional), cinco el PAN (tres por mayoria y dos por representacién proporcional),
dos el Panal y dos el PvEM (en cada caso uno por mayoria y uno por representacion),
uno la alianza pR1-Panal-PVEM y obtuvieron un diputado por representacion proporcional
cada uno de los partidos Morena, Mc, PSD, PT, Partido Humanista y pEs (Impepac 2016). A
partir de 2018, el Congreso local tiene solo 20 diputados, 12 por el principio de mayoria
relativa y 8 por representacién proporcional.
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municipales para su aprobacién, y antes de las votaciones en cabildos, el 27 de
mayo de 2016, el obispo emitié un comunicado en defensa del matrimonio
entre hombre y mujer. Sin embargo, no se trata de una lucha que convoque a
todo el campo catdlico y eso queda claro en la 2.2 Caminata por la Paz, reali-
zadael 21 de mayo de 2016, tres dias después de la aprobacion. A esta caminata
asistieron el rector, los lideres de los sindicatos de trabajadores y académicos
de la UAEM, lideres transportistas y organizaciones de la cMMc, quienes repar-
tieron etiquetas con la leyenda “Fuera Graco’, aunque también aparecieron
carteles en defensa del “matrimonio natural’, sobre lo que ahondaremos en el
ultimo capitulo.

En el mensaje del obispo al terminar la caminata se retomo el discurso
que liga los “ataques a la familia natural” y “el pecado del aborto” con la situa-
cién de violencia como causa primigenia de la “pérdida de valores” que genera
violencia; sin embargo, se trata de un discurso tejido a partir de estrategias de
eufemizacion y negociacién simbélica de diferencias (Tavares 1981) que per-
mite construir la idea de un colectivo —quienes estin ahi congregados— a
pesar de la diversidad de posturas que sustentan.

Algunas personas de los comunitarismos religiosos de corte conserva-
dor se movilizaron para hacer presencia en el Congreso los dias siguientes a la
aprobacion del matrimonio igualitario y acudieron a las sesiones de cabildo de
algunos municipios (Miembro de Testimonio y Esperanza, comunicacién per-
sonal; DC), aunque algunos medios hablaron de que se hizo lobby directo con
los regidores municipales para que no pasara la reforma (Baruch 2016). Esta
fue promulgada el 29 de junio de 2016 en medio de un debate sobre su lega-
lidad, pues se acus6 al Congreso de poca transparencia en los tiempos para la
recepcién de las actas de los 33 municipios.'"** Ante la aprobacién, la Red de
Morelos por la Vida, en la que participan catdlicos y evangélicos, tomé el Con-
greso y llamé a una marcha por la familia y la legalidad, sobre la que se sefialé
al obispo como convocante. Tanto el Movimiento Morelense por la Familia

4 Lareforma fue aprobada por quince ayuntamientos en contra, doce a favor y cinco cuyas

actas se consideraron de “afirmativa ficta”, pues estas no se presentaron en tiempo y forma
(Boletin de la L Legislatura — 0528, 28 de junio de 2016).
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como el propio obispo emitieron comunicados para deslindarse de dicha orga-
nizacién con énfasis en que se trataba de una iniciativa ciudadana (Comuni-
cado de Ramoén Castro Castro, 1.° de julio de 2016; Comunicado de prensa
del Movimiento Morelense por la Familia, 8 de julio de 2016).

Los comunicados son consistentes con la estrategia de los catolicismos
conservadores en todo el pais, pues buscan mover la batalla al campo poli-
tico organizdndose como asociaciones de la sociedad civil, como es el caso
del Frente Nacional por la Familia y otros. Sin embargo, la busqueda de des-
cargar explicitamente la responsabilidad por parte del obispo se relacionaba
con los comunicados del Gobierno estatal que afirmaban que las denuncias
del obispo en torno ala situacién de violencia en realidad obedecian a la lucha
contra el Ejecutivo por aprobar el matrimonio igualitario. No obstante, desde
el momento en que se busco integrar el tema de la paz a la Caminata por la
Familia en 2014, qued¢ claro que dicha preocupacién solo movilizé a quienes
tenfan disposiciones especificas para sentirse convocados, como veremos en
el siguiente capitulo.

El discurso por la paz demostr6 una utilidad movilizadora, incluso mas
alla del campo religioso, que la Iglesia operacionalizé. El obispo no tenia sufi-
ciente capital religioso para imponer un principio de visién y division sobre el
campo catélico; sin embargo, la praxis religiosa de la institucién como agente
alrededor del binomio violencia/paz si gener6 un interés, una apuesta de otros
agentes del campo para invertir recursos que rebasé los limites del campo cato-
lico y permiti6 reafirmar la pertinencia de la Iglesia en el espacio social, asi
como la acumulacién de capital social y simbdlico. La apuesta por el discurso
de la paz generd beneficios o ganancias a la Iglesia en tanto acumulacion de
un tipo especifico de capital, pero no se trata de un interés economicista o un
célculo racional, sino de un interés del desinterés; se puede decir que “los agen-
tes actiian segtin una docta ignorancia, saben lo que hacen pero solo lo saben a
medias, en el dmbito gris de lo que es efectivo, pero es impensable e innombra-
ble” (Martinez 2009, 34). Es solo a condicién de creer su compromiso con la
paz como compromiso evangélico o religioso que esta operacion es posible, lo
que ocurre en un nivel prerreflexivo, pues de lo contrario se pone en peligro la
creencia que sustenta todo el campo y alos mismos agentes en sus posiciones.
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El Gobierno estatal acusé a sus opositores de esconder intereses en sus
demandas sobre la situacion de violencia. En el caso de la Iglesia catdlica,
afirmé que en el fondo se trataba del debate sobre el matrimonio igualitario y,
por ejemplo, al rector de la UAEM y a otros miembros de la comunidad univer-
sitaria se les acusaba de malversacion de fondos y corrupcion, porlo que exigia
su renuncia para entregar los recursos retenidos por el Ejecutivo estatal. Era
una lucha en el campo politico con actores de distintos campos —religioso y
académico en este caso—, cuyo punto en comun es el binomio violencia/paz;
una lucha por acumulacién de capital social que para la mayoria de los acto-
res involucrados se convertiria en capital politico, y que fue posible porque se
estaba ante “una verdadera crisis del vinculo social que se manifiesta en primer
lugar por el aumento de la incivilidad, los actos delictivos y el sentimiento de
inseguridad” (Dubar 2002, 162).

En medio de la polémica, el presbiterio de la didcesis apoyd undnime-
mente al obispo con una carta emitida desde la casa Lago de Guadalupe de
la cEM, donde se encontraban reunidos en sus ejercicios espirituales anuales:

Los sacerdotes todos de esta Iglesia diocesana, que peregrina en el Estado de
Morelos, queremos agradecer a nuestro obispo Ramoén Castro Castro: su preo-
cupacion de pastor, su testimonio profético a favor de la paz y de la justicia, y
también su insistente exhortacion a rezar diariamente por la paz; asi mismo, que-
remos manifestar ptiblicamente nuestro respaldo a su accién pastoral (Comuni-
cado del Presbiterio de Cuernavaca, 8 de julio de 2016).

En el contexto del surgimiento del Fam (28 de julio de 2016), que exigfa
larenuncia del gobernador yla desaparicién de poderes en el estado, el Comité
Ejecutivo Nacional del PRD emiti6é una declaracién “ante la intromisién del
obispo Ramén Castro en la vida democratica de Morelos” (@PRDMexico, 3
de agosto de 2016) y el obispo fue acusado en muchos medios de activismo
politico y violacion al Estado laico.

Apareci6 entonces un discurso que se puede seguir desde la primera
peregrinacion por la paz en 2014 y que fue configurando al obispo como un
personaje perseguido y dispuesto al martirio. En su homilia dominical del
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14 de agosto de 2016 declar6 que si “por escuchar a mi rebano voy a la car-
cel, desde ahi evangelizaré” (DC), y esa misma tarde escribié en su cuenta de
Twitter: “Cuando a la Ig. se le ataca de dividir o ser retrograda x defender el
Evangelio. Es signo de que no se deja manipularx el dictador de turno” (@Mons
RamonCastro, 14 de agosto de 2016).

El raM convocéd amplias movilizaciones en las principales ciudades del
estado (Cuernavaca, Cuautla y Jojutla) para el 16 de agosto, con las que bus-
caba paralizar la entidad. La UAEM invitd oficialmente a la marcha y también
se unieron quienes defienden la “familia natural”; plataformas como @Yoin-
fluyo'* colaboraron en su difusién, donde equiparaban el pedido de seguri-
dad con el respeto a la “familia natural”. El obispo no fue a la marcha porque
estaba realizando una visita pastoral en el municipio de Emiliano Zapata
(@MonsRamonCastro, 15 de agosto de 2016), pero se publicé un comuni-
cado, firmado nuevamente por el presbiterio, en donde se afirma:

Ante las reiteradas convocatorias hechas por diferentes grupos y actores sociales
para movilizarse en busca de la paz yla justicia, manifestamos nuestra adhesién,
con el propdsito sincero de seguir promoviendo aquello que dignifique al ser
humano y contribuya al bien comun; recordando a los fieles de nuestras comu-
nidades que hagan valer su derecho pleno de ser escuchados en sus legitimas
demandasy de participar en la vida social y politica, de acuerdo a sus conviccio-
nes (Comunicado del Presbiterio de Cuernavaca, 13 de agosto de 2016; DC).

Es poco probable que comunicados con esta premura hayan sido con-
sensuados con todo el presbiterio de la didcesis, puesto que se encuentran
diseminados en 119 parroquias de todo el estado y no existian mecanismos de
comunicacion inmediata con la totalidad del presbiterio,'* aunque es posible

145 Bl sitio www.yoinfluyo.com y sus cuentas en redes sociales (Twitter, Facebook y You-

Tube) se presentan como “una revista electrénica que promueve la participacién soli-
daria y subsidiaria de la sociedad”, identificada como una organizacion de ultraderecha
dirigida por Fernando Sanchez Argomedo (Adam 2016).

146 Conozco sacerdotes diocesanos, especialmente entre los de mayor edad, que no utilizan
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que fueran aprobados por los miembros del Consejo Presbiteral,'” quienes
tienen la responsabilidad de representarlos.

En un contexto asi, cabe resaltar la ausencia de voces disidentes. Entre
todos los documentos revisados de 1952 a 2017, este periodo es el tinico en
el que hemos encontrado comunicados firmados a nombre de todo el pres-
biterio, lo que nos habla de como se habia logrado una disciplina clerical que
no se da solo por la posicién del obispo en el campo, a diferencia de otros
periodos en los que existieron voces disidentes a la autoridad del obispo, ven-
tiladas abiertamente con desplegados en medios de comunicacion, misivas en
la gaceta diocesana o cartas publicas firmadas por una parte del presbiterio.

La marcha congregé a todos aquellos que tenian demandas contra el
Gobierno estatal en turno: la organizaciéon Pueblos Originarios de Morelos,
miembros de la comunidad de Tepoztlin que luchaban contra la ampliacién
de la autopista, la UAEM y los transportistas, quienes de acuerdo con el Go-
bierno estatal, buscaban evitar la implementacién del Morebus.'*® De parte
del clero acudieron el vicario general de la di6cesis y el vicario de pastoral, asi
como varios seminaristas, aunque lo hicieron entre la gente y no en primera
fila, por lo que los medios no dieron cuenta de su presencia (Dc). Posterior
a la marcha, se instalé un plantén permanente en los pasillos del Palacio de
Gobierno, este se mantuvo hasta el 4 de septiembre, a pesar de los desalojos
violentos por parte de las fuerzas policiacas (Brito 2016b).

Mientras tanto, los intercambios o enfrentamientos en redes sociales
entre el gobernador y el obispo se mantenfan (figura 3.5). Graco Ramirez de-
nuncié que los ataques del obispo estaban motivados por la aprobacion del

redes sociales ni servicios de mensajeria instantdnea o incluso celular.
147 El Consejo Presbiteral es un érgano consultivo del obispo integrado por dos partes: una
mitad son sacerdotes electos entre sus pares y la otra son miembros ex citedra —por la
responsabilidad que tienen en la didcesis, por ejemplo, vicario general, vicario de pas-
toral, a los que el Cédigo de Derecho Candnico llama “miembros natos™— y algunos
elegidos directamente por el obispo (Cédigo de Derecho Canénico).
14 Nuevo sistema de transporte ptblico propuesto (no implementado) por el gobierno de

Graco Ramirez, similar al Metrobus de la Ciudad de México.
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matrimonio igualitario y acus6 la orquestacion de una campana de golpe-
teo politico por el rector y el obispo en respuesta a la auditoria a la UAEM y la
reforma del matrimonio igualitario, respectivamente. “Obispo y Rector Vera
piden desaparicién de poderes porque aprobamos matrimonios igualitarios y
se auditarédn cuentas de UAEM por corrupcién” (@gracoramirez, 29 de agosto
de 2016); “Algunos caciques del transporte se suman a la confabulacién
del obispo y del rector porque se niegan a la modernizacién del transporte”
(@gracoramirez, 29 de agosto de 2016), mientras que los aludidos se decfan
victimas de una persecucion politica por los temas de las fosas y las denuncias
por la situacion de violencia e inseguridad que el Gobierno estatal trataba de
negar.

En diciembre de 2016, después de una serie de enfrentamientos que fue-
ron escalando, el Congreso local abrié un proceso de juicio politico contra el
presidente municipal de Cuernavaca, Cuauhtémoc Blanco, quien en respuesta
inici6 una huelga de hambre en el atrio dela catedral de Cuernavaca, donde fue
recibido. En entrevista con los medios de comunicacién y ante la pregunta de
si el obispo le brind6 su apoyo, respondid: “Es que toda la gente inconforme
de la sociedad [me brindé su apoyo] [...] El obispo me dice que me brinda
su apoyo, he tenido muchas reuniones con él desde que empecé la administra-
cién, es una persona buena, asi como el rector” (Entrevista en video de Héctor
Ratl Gonzilez, 18 de diciembre de 2016).

El 1S de marzo de 2017 el obispo convocé a un desayuno en un restau-
rante de la capital morelense con personajes politicos de oposicion a quie-
nes la prensa calificaba de “candidateables”, y la prensa hablé de un “frente
anti-Graco”. Por su parte, los asistentes afirmaron ser “un bloque opositor
contra la impunidad en Morelos” (Miranda 2017a). Al desayuno asistieron
Cuauhtémoc Blanco, alcalde de Cuernavaca'®’ (candidato a gobernador por
Morena y el PES en 2018, quien resulté ganador de la contienda), y su repre-
sentante, José Manuel Sanz; el diputado federal Matias Nazario (PR1); Dago-
berto Rivera, lider transportista; el rector de la UAEM, Alejandro Vera Jiménez
(candidato a gobernador por Nueva Alianza en 2018, quien decliné a favor de

14" Ese mismo dfa anuncié su incorporacién al Partido Encuentro Social (PES).
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Ficura 3.5
Declaraciones en redes sociales
Capturas de pantalla de las cuentas oficiales de Twitter
del gobernador Graco Ramirez y del obispo Ramén Castro, 23 de agosto de 2016

Fuente: Etnografia digital de la autora..

Cuauhtémoc Blanco); el diputado federal por el PAN, Javier Bolafios Aguilar
(candidato a presidente municipal de Cuernavaca por su partido en 2018);
el diputado local Victor Caballero (candidato a gobernador por el PAN en
2018); el senador por Morelos Rabindranath Salazar Solorio; el lider estatal de
Morena, Miguel Enrique Lucia Espejo; Luis Millin Ocampo, vicario general
de la didcesis, y Gerardo Becerra, vocero de la cmmc.'>°

Como respuesta, el Gobierno estatal pidié la intervencién del nuncio
apostolico Franco Coppola y acusé al obispo de haber realizado esta convoca-
toria por el conflicto con los mayordomos en Tepalcingo, en el que el Gobierno
estatal estaba interviniendo. Nuevamente, se emiti¢ un comunicado del pres-
biterio morelense en respaldo al obispo, en él ligaron la persecucion politica,
el conflicto de Tepalcingo y el debate por los recursos de restauracion de la

catedral declarando:

150 Las referencias a los puestos de eleccién popular o cargos sehalados en todo el texto

hacen referencia a los que dichos actores ocupaban en el momento del evento.
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Los sacerdotes de la Didcesis de Cuernavaca agradecemos el testimonio profético de
nuestro Sefior Obispo y junto con todos los fieles catdlicos lo abrazamos y respal-
damos totalmente. Gracias por prestarnos su voz y cuente con nuestras oraciones.
No estd solo, es la cabeza del cuerpo eclesial. Al mismo tiempo, pedimos se res-
pete la integridad de su persona y el ejercicio libre de su ministerio profético episcopal
y que cese la persecucion'>' (Comunicado del Presbiterio de la Didcesis de Cuer-

navaca, 19 de marzo de 2017; pc).

En entrevistas con medios nacionales, el obispo afirm¢é ser un perse-
guido del Gobierno estatal por decir la verdad (@CiroGomezL, 17 de marzo
de 2017); mientras que sus denuncias sobre la inseguridad no cesaron y no se
restringieron a actividades en el campo politico. En las visitas pastorales conti-
nuo privilegiando reunirse con victimas de la violencia y en la representacién
del viacrucis de catedral en Semana Santa, a cargo del obispo y que recorre las
principales calles del centro de Cuernavaca, varias estaciones contaron con
la presencia de victimas y ahi se acus6 abiertamente a Graco Ramirez por la
inseguridad y la corrupcién (Entrevista en video de Héctor Ratl Gonzélez, 15
abril de 2017; nc).

Los tres poderes del estado (Ejecutivo, Legislativo y Judicial) se reunie-
ron el 19 de abril de 2017 con el nuncio apostdlico Franco Coppola, a quien
le insistieron “en respetar la legalidad y convivencia entre los poderes publicos
y el representante de la Iglesia catélica en Cuernavaca, Ramoén Castro” (Mile-
nio, Redaccién 2017). En su columna semanal del periédico Milenio, Roberto
Blancarte escribi6 al respecto:

Mas alld de las cuestiones estrictamente partidistas, lo cierto es que algunos
lideres religiosos tienden a inmiscuirse en cuestiones de politica general, bajo la
légica de que ellos estian buscando esa promocién del bien comun. Y al hacerlo,
en muchos casos se convierten en actores politicos que, en el supuesto de esta
busqueda, comienzan a intervenir directamente en las luchas por el poder. Es
el caso del obispo de Cuernavaca, quien aparece como un claro aliado de los

31 Destacados en el original.
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sectores contrarios al gobernador de Morelos. Lo malo es que a éste, para poner
al obispo en su lugar, ante la incapacidad de la Segob para hacerlo, no se le ocu-

rrié més que involucrar al Nuncio Apostélico (Blancarte 2017).

El obispo interviene en las luchas por el poder, no solo desde la l6gica
de buscar la promocién del bien comun, pues sus intervenciones en temas de
biopolitica (Foucault 2009), desde sus disposiciones, también siguen esta
légica. Se trata de una intervencién que busca ser parte de las luchas de poder
para influir en esa segunda agenda, lo que es posible gracias a las practicas dis-
cursivas en torno a la paz, las cuales trabaja como manipulador mandatado de
simbolos que hace cosas con las palabras (Bourdieu 2001), y al capital social
que desde ahi puede movilizar. Pero no es ni la posicioén de obispo en el campo
religioso ni él como individuo quien acumula ese capital, se trata, en cambio,
de un capital que solo es movilizado en torno a lo que parece componerse
como una illusio.

Sibien la paz no estructura un nuevo campo, si genera el reconocimiento
de algo que se percibe y vive como pertinente e incluso vital, lo que implica
que determinados agentes, no todos, estén dispuestos a movilizar e invertir sus
capitales, los cuales son de diversa naturaleza, pues no se trata de un campo.
Ese capital religioso y social que en apariencia movilizan el obispo y la Iglesia
en realidad es movilizado por la idea de la paz, no definida ni significada uni-
formemente, sino actuando como illusio que genera una relacion entre el juego
y el sentido del juego, a partir de la cual:

se engendran envites y se constituyen valores que, aunque no existan fuera de
esta relacion, se imponen, dentro de ella, con una necesidad y evidencia abso-
lutas. Esta forma originaria de fetichismo estd en el origen de cualquier accién.
El motor —lo que a veces se llama la motivacién— no estd en el fin material o
simbélico de la accién [ ... ] ni en las imposiciones del campo [ ...] Las inver-
siones son inversiones bien fundadas [puesto que] [ ... ] a través de los juegos
sociales que propone, el mundo social proporciona a los agentes mucho mds
y otra cosa que los envites aparentes, que los fines manifiestos de la accién:

la caza importa tanto como la presa, sino més, y hay un beneficio de la accién
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que excede los beneficios explicitamente perseguidos [ ... ] y que consiste en el
hecho de salir de la indiferencia, y de afirmarse como agente actuante, que se
toma el juego en serio, que estd ocupado, habitante de un mundo habitado por
el mundo, proyectado hacia unos fines y dotado, objetivamente, por lo tanto

subjetivamente, de una mision social (Bourdieu 2002b, 52-53).

Estos juegos sociales encuentran sentido en la relacion entre el habitus
y el campo, como veremos en los siguientes capitulos, lo que da sentido a la
energfa afectiva que se moviliza para acudir ala Caminata por la Paz. La tercera
de ellas tuvo lugar el 6 de mayo de 2017, y nuevamente asistieron las fuer-
zas opositoras al Gobierno estatal. Esa misma tarde, en un mitin politico de
Morena en el zcalo de Cuernavaca, Andrés Manuel Lopez Obrador afirmé:

En esta plaza nuestro apoyo y solidaridad a todos los perseguidos, acosados, a
los que se reprime en Morelos, vengo a decirles que pueden contar con noso-
tros, con Morena, y lo voy a decir con mucha claridad, nuestro apoyo y solida-
ridad con el obispo de Morelos, nuestro apoyo y solidaridad con el presidente
municipal de Cuernavaca [ ... ] nuestro apoyo y solidaridad con el rector de la
Universidad de Morelos (Gonzilez, H. R. 2017b).

En 2017 se revel6 la existencia de otras fosas irregulares a cargo del Go-
bierno estatal con cadéveres no identificados en el panteén municipal de Jo-
jutla, donde seguin las autoridades existian 35 caddveres. Entre el 21 de marzo
y el 27 de abril peritos de la fiscalia estatal, la PGR y la UAEM exhumaron los
restos de 84 personas. Las fosas fueron cerradas nuevamente el 1.° de junio de
ese aflo en espera de nuevas condiciones para continuar con la busqueda, pues
las [luvias complicaron las labores (Gonzélez, H. R. 2017c). Posterior al cierre,
el 9 de junio el obispo oficié una misa en las fosas de Jojutla, donde afirmé:
“Esto es un valle de huesos”.

Al término de la misa, sin mencionarlos pero dirigiéndose a ellos, hizo un reco-

nocimiento a Vera y a Sicilia, “por su lucha a favor de las victimas y sus fami-

lias” al haber logrado, junto con los colectivos, la posibilidad de abrir las fosas
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clandestinas de Tetelcingo y Jojutla. Incluso pidié un aplauso para ellos “uste-
des saben quiénes son, pero no los menciono porque luego me quieren meter a
la cércel” (Brito 2017b, S).

La situacién de violencia, que se coloca en un lugar central de la vida
cotidiana, genera malestar, incertidumbre y miedo. La “conciencia de desvali-
miento, de vulnerabilidad y de riesgo” (Figueroa Diaz y Lépez Levi 2013) pone
en duda la posibilidad del vinculo social, o al menos de su forma publica: el
vinculo civil, cuyo corazén “estd en la mediacién entre los individuos (y las
familias) y el Estado (ylas instituciones)” (Dubar 2002, 166). Para dar sentido
a esta incertidumbre emergen nuevas formas de participacion social, como las
que hemos visto en este capitulo, que resultan “mds practicas, mas limitadas,
mas especializadas y también mds distanciadas. Conciernen a acciones colecti-
vas de proximidad, a movilizaciones locales, circunstanciadas y con frecuencia
unidas a compromisos condicionados y provisionales” (Dubar 2002, 169).

Esto nos permite comprender por qué las practicas emprendidas por el
FAM no se sostienen en el tiempo, puesto que después de las movilizaciones
de agosto de 2016 no se realizaron nuevas acciones. Algunos medios habla-
ban de que el FAM habia perdido su fuerza y perfil (Pacheco 2017), pues lograr
el consenso y la fuerza para nuevas iniciativas no resulté ficil. Entre el grupo
que lideraba el FAM se discutieron alternativas de presion posibles, y entre ellas
se sugiri6 que el obispo llamara a la suspensién del culto publico (Asistente a
la reunién del FAM, comunicacién personal, 2 de julio de 2017); sin embargo,
una accion de esta naturaleza implica una inversion cuyos costos exceden las
inversiones que el obispo puede hacer. Finalmente, “el campo religioso se ase-
meja mucho al campo politico, que, a pesar de su tendencia al cierre, perma-
nece sometido al veredicto de los laicos” (Bourdieu 2000, 17), quienes pueden
seguir o no a un obispo, abandonar las iglesias o seguir frecuentdndolas.

En dltima instancia, acordaron marchar a la Ciudad de México para
hablar con el secretario de Gobernacién, Miguel Angel Osorio Chong, y el
26 de julio de 2017 se anuncié la Marcha por Morelos. En el presidium de la
conferencia de prensa se encontraban Ramoén Castro Castro, obispo de Cuer-
navaca; Jests Alejandro Vera Jiménez, rector de la UAEM; Javier Sicilia Zardain,
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poeta y fundador del Mpjp; Cuauhtémoc Blanco Bravo, presidente municipal

de Cuernavaca; Gerardo Becerra Chavez de Ita, vocero de la cMmc, y Dago-

berto Rivera Jaimes, presidente de la Federacion Auténtica del Transporte. El

obispo declard sobre su participacion en la marcha:

Siento que es un deber pastoral llevar la voz de los que no tienen voz, son miles
y miles de morelenses. Y también porque me siento de alguna manera persegui-
do,"* puesto que el Gobierno del estado dice que yo recibi ocho millones de
pesos de Tepalcingo; que yo recibi setenta y cinco millones como subsidio para
la catedral; que yo hice una cancha de tenis'** con dos millones que tomé de
esos setenta y cinco. Yo creo que eso es preocupante. Igualmente, en una parro-
quia hace tres semanas en la misa de ocho de la manana entr6 un ladrén con dos
pistolas, asust6 a las sefioras, se llevé bolsas y un automévil; otra parroquia, van
[sic] cuatro ocasiones que la roban en diez dias; la funeraria que esté cercana a
catedral, ni siquiera respetan el dolor de quienes estdn velando a sus difuntos;
un hotel a las 10:30 de la mafiana, restaurantes, ;hasta dénde va allegar? (Entre-
vista en video de Héctor Rauil Gonzélez, 26 de julio de 2017).

Su participacién no fue consultada con el presbiterio y la iniciativa sor-

prendid a varios. El obispo les envi6 una carta dos dias después, donde afirmaba:

“Las personas que convocan son actores sociales que en diferentes formas pade-

cemos el hostigamiento del Gobierno estatal, y se hace extensiva la invitacion

a los miembros de la sociedad que deseen sumarse a este recorrido” (Ramén
Castro Castro, Comunicado al presbiterio de Morelos, 28 de julio de 2017; DC).

152

153

La idea de un obispo perseguido encuentra eco en el campo catélico, y del 12 al 19 de
marzo de 2018 viaja a Francia con la organizacién Ayuda a la Iglesia Necesitada (www.
aed-france.org) para participar en “La noche de los testigos”, donde dan testimonios de
la Iglesia perseguida de Egipto, Argelia y México (el caso de Ramén Castro Castro y la
Iglesia catdlica en Cuernavaca).

La cancha referida se encuentra en las instalaciones del seminario conciliar y fue fotogra-
fiada por un dron. El seminario emiti6 una carta invitando “a quién tuvo que enviar un

dron para ver nuestras instalaciones” a recorrerlas libremente (Dc).
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La Marcha por Morelos partié a pie de la glorieta de la Paloma de la Paz
y planeaba pernoctar en Tres Marias, el mismo recorrido que sigui6 anos antes
la marcha del MPJD, pero esta vez marchaba con ellos el obispo local y no Raul
Vera. En la comunidad de Tres Marias, municipio de Huitzilac, en los limites
con la Ciudad de México, los recibi6é una comunidad de religiosas. Los partici-
pantes estaban muy esperanzados con los efectos de la marcha, y parte de esa
esperanza se fincaba en la participacion del obispo:

Es inédito el hecho de que un obispo, ademds un obispo que no es Raul Vera, es
un obispo de corte muy tradicional pero de un profundo sentido pastoral. Estd
dando una leccién de lo que el Evangelio y un obispo comprometido con su
pueblo, con su gente, con el dolor, debe hacer. En ese sentido, es inédito, y en
ese sentido, es una marcha con un peso distinto. Jamds en la historia de este pais
se habia visto caminar a un rector y a un obispo juntos, de la mano. Eso quiere
decir que son representantes de dos instituciones todavia con credibilidad y tan
poderosas como el Ejército (Javier Sicilia, entrevista en video de Héctor Raul
Gonzélez, 31 de julio de 2017).

Cuando se le pregunt al obispo por lo que le dirfa al secretario de Go-
bernacidn, afirmé:

Tengo el andlisis que a mi me corresponde sobre la paz y la seguridad, tengo to-
das las estadisticas oficiales y las no oficiales, todo aquello que yo tengo que re-
cojo con las visitas pastorales y llevo representando una buena parte de lo que
llaman “cifra negra’, del dolor de muchas gentes [sic] que no denuncian, que se
quedan calladas por temor; llevo también el miedo que muchisima gente tiene
y no hace nada, porque si hiciera algo se toma venganza, se toman represalias y
eso los hace que estén siempre con el temor de que algo suceda (Ramoén Castro
Castro, entrevista en video de Héctor Ratil Gonzélez, 31 de julio de 2017).

Sin ernbargo, esa misma noche el obispo volvié a Cuernavaca y no conti-

nuo el recorrido, aunque la marcha si llegé a Gobernacion. Los medios hicie-
ron poco eco del hecho, pero se manej6 una cuestion de salud, aunque algunas
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versiones dijeron que fue una llamada del nuncio apostdlico, con quien no
habia consultado su participacion, o de la propia Secretaria de Gobernacién
(Héctor Raul Gonzélez, comunicacion personal, 1 de agosto de 2017), lo que
el propio obispo confirmé durante su participacion en la presentacion del
“Informe 2018 sobre libertad religiosa” de la agrupacién Ayuda a la Iglesia
Necesitada en México en diciembre de ese ano.

:Se acuerdan que yo iba caminando a pie con el rector de la universidad, que
ibamos a México? En Tres Marfas me llama el Secretario de Gobernacion, y
luego la nunciatura, y me dice “Usted no debe participar y no debe entrar al
territorio de la Ciudad de México porque serd culpable de que las leyes secun-
darias no se cumplan” [ ...] Y me llamé la nunciatura también. Pues dije, paz,

paz; amor y paz, yo me regreso (en Gazanini Espinoza 2018).

La Marcha por Morelos no tuvo consecuencias autométicas y, mientras
se consideraban nuevas acciones, el sismo del 19 de septiembre de 2017 trans-
form¢ las prioridades inmediatas, lo que dio paso a la temporada electoral y,
para muchos de los actores mencionados en este capitulo, el capital acumulado
alrededor de estas luchas se concret6 en candidaturas para puestos de elecciéon
popular, aunque no podemos decir que eso haya sido capitalizable en votos.

Tampoco podemos aventurar los efectos que la penetracion del obispo
y la Iglesia como agente institucional en el campo politico tendra para la vida
social y politica del estado; en ese aspecto, esta investigacion queda rebasada
por el tiempo. Sin embargo, cabe recordar que las luchas en los campos son
también una lucha por la definicién de los limites del campo, y en nuestro pais
estos limites han sido juridica e histéricamente definidos. Para el campo poli-
tico, en tanto tal, establecer sus limites es también una lucha por la superviven-
cia; sin embargo, muchos de los actores que se disputaban puestos de eleccion
popular en el 2018 han desarrollado alo largo de estos afios relaciones de con-
nivencia y compromiso con el obispo y el campo catolico en lo general, lo que
tendrd consecuencias en el futuro inmediato, aunque no hay que perder de
vista que dichas relaciones estan construidas alrededor del binomio violencia
/paz, lo que no genera capitales transferibles o intercambiables entre campos.
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Dos casos queilustran

Los limites entre religion y politica han sido definidos histdrica y juridica-
mente en México; se trata ademas de campos especializados (Lahire 2015)
que han ido estableciendo a lo largo del tiempo formas de capitales propios y
mecanismos de admisién y consagracién como parte de su proceso de espe-
cializacién y diferenciacion. Siguiendo esaldgica, un sacerdote no se hace poli-
tico “profesional” ni un politico decide quién se hace sacerdote; cada campo
funciona con sus propias logicas y reconoce lo que es valioso al interior.

Cuanto mds auténomo e instalado estd un campo, tanto més oculta y olvidada
estd la cuestion del fundamento final del campo; pero puede darse una revolu-
cién [ ...] que vuelva a poner en duda las fronteras [ ... ] Se trata de situacio-
nes en las que nuevos entrantes al campo cambian de tal manera los principios
de pertenencia al campo que personas que formaban parte de ¢l ya no forman
parte, son desclasificadas, y que personas que no eran parte de él ahora lo son
(Bourdieu 2000, 18).

Sibien no estamos frente a una revolucion, presentamos ahora dos casos
de lucha por la redefinicién de las fronteras, expresadas a partir de la lucha
por el sentido y los limites de la pertenencia al campo, ambos posibles por
la coyuntura de disputas simbdlicas alrededor del binomio violencia/paz. El
primero, del exsacerdote diocesano Antonio Sandoval, se trata de un caso en
el que un agente religioso busca migrar a la politica buscando convertir sus
capitales entre campos. El segundo, de la comunidad de Tepalcingo, se trata de
un caso en el que el campo politico busca convertirse en un tipo de agente del
campo religioso a partir de sus funciones de regulacion.

El caso de Tono Sandoval

Antonio Sandoval fue ordenado sacerdote en la didcesis de Cuernavaca, de
donde es originario, en 1990, ala edad de 27 afios, y al poco tiempo fue enviado
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a Roma para cursar la licencia en Teologia Dogmética; luego regreso a trabajar
en el seminario conciliar de la didcesis hasta 1995, cuando fue enviado como
parroco a San Anto6n, una colonia en el corazén urbano de Cuernavaca que se
distinguia por los enfrentamientos entre bandas y altos indices de violencia
(Didcesis de Cuernavaca, 1991b).

En San Antén, una comunidad parroquial donde las CEB tienen hasta
la fecha un gran arraigo, se vivié un exitoso proceso de recuperacién comu-
nitaria documentado y analizado por Marfa Herlinda Suérez Zozaya (2003),
y a partir del cual se fundé, en 1997, la Fundacién Don Bosco (en adelante
la Fundacién), que buscaba acompanar a jévenes en situacion de riesgo para
ofrecerles alternativas de educacion y desarrollo, lo que devino en la apertura
del Centro Educativo Comunitario Integral (CEc1) Don Bosco en el afio 2000
—actualmente se imparten clases desde primaria hasta preparatoria—. Desde
su origen, Tono Sandoval se convirtié en el presidente de la Fundacion, que
nunca pasé a formar parte de la didcesis de manera formal.

En esa época formaba parte del clero con mayores posiciones de poder
en la didcesis: fue coordinador de pastoral juvenil entre 1993 y 1998, asi como
vicario de pastoral entre 1997 y 2000, durante el obispado de Luis Reynoso,
cuando fungié también como presidente del Consejo Presbiteral (Consejo
Ciudadano Morelos 2014).

A partir de la experiencia del trabajo en San Antdn, el padre Tono se con-
centro en dreas de la pastoral social. En 2001, un afio antes de dejar San Antén,
fue nombrado secretario ejecutivo de la Comision Episcopal de Pastoral Social
y presidente de Céritas México. En 2004 fue nombrado responsable de Inci-
dencia Politica de Caritas Latinoamérica y el Caribe, de la que llegd a ser su
coordinador nacional de 2007 a 2011 (Benabib 2013). En Morelos, el CEct
Don Bosco fue creciendo tanto en matricula como en instalaciones y amplié
sus servicios a otros tres municipios del estado. Asi nacié el programa Comu-
nidades Libres de Violencia, que se promovié como un programa conjunto
con la Secretaria de Educacién durante el sexenio de Marco Adame Garcia
(2006-2012) en escuelas preparatorias de los sistemas del Colegio de Bachi-
lleres y otros (La Unién de Morelos, Redaccién 2012b).
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Este breve recorrido por la carrera eclesidstica de Sandoval nos permite
observar un perfil involucrado en los aspectos sociales y de paz, siempre vin-
culado de manera estrecha con personajes politicos estatales de diversos par-
tidos que facilitaron el crecimiento de la Fundacion, como fue el caso de la
ampliacion del RvoE"* del cect Don Bosco para los estudios de primaria en
2008, en medio del conflicto magisterial que mantuvo suspendidas las clases
en las escuelas de gobierno durante tres meses (Pactemos Paz 2013). En los
aniversarios e informes de funciones de la Fundacién era habitual que con-
fluyeran funcionarios y politicos de diversos partidos politicos. El padre Tono
funcionaba como un actor bisagra entre ambos campos, y aunque sus activida-
des sociales y educativas excedian los limites del campo religioso, se mantuvo
como sacerdote durante veinticuatro anos.

Al inicio de su sexenio como gobernador, Graco Ramirez Abreu lo invitd
a presidir el recién creado Consejo Ciudadano de Desarrollo Social, al que
se incorporé con un permiso especial del obispo Alfonso Cortés Contreras.
Desde ahi encabezo la estrategia de Prevencion Social de la Violencia con el
programa Morelos Territorio de Paz, que se componia de proyectos munici-
pales y el llamado Modelo Morelos, una propuesta desarrollada por el propio
Antonio Sandoval y personas cercanas a la Fundacion a partir de cuatro ejes:
diagnostico participativo, reconstruccion de la identidad comunitaria, cultura
de paz y seguimiento y evaluacion (Zona Centro Noticias 2013).

El diagnoéstico participativo y la reconstruccién de la identidad comu-
nitaria estuvieron a cargo de organizaciones no gubernamentales vinculadas
a Cdritas Latinoamérica durante su gestion a cargo del organismo, y parte de
los insumos adquiridos durante el proyecto —tabletas electrénicas— perma-
necen en la Fundacién, donde son usados para hacer diagnésticos participati-
vos, es decir, el mismo programa (@tonosandovalt, 7 de septiembre de 2016).
Por su parte, el eje de cultura de paz fue coordinado por la Fundacién a partir
del programa de Escuelas Libres de Violencia, Constructoras de Paz; mien-
tras que el drea de seguimiento y evaluacion estuvo coordinada por el Consejo
Ciudadano de Justicia Social, donde eran directamente responsables Vicente

5% Reconocimiento de validez oficial de estudios.
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Arredondo y Maria Herlinda Sudrez, ambos con lazos directos con é1."*° El
doctor Arredondo formo parte del equipo que en 2018 buscé que el Tribunal
Federal Electoral concediera permiso a Antonio Sandoval para competir por
la gubernatura estatal por la via independiente, y la doctora Sudrez es quien
desde sus tiempos en San Antén dio seguimiento a la experiencia comunita-
ria. En las reuniones de los involucrados en el programa Morelos Territorio de
Paz,'5% y a pesar de que a nadie se le trataba por su titulo académico, todos se
dirigian a él como padre Tono.

Lo que me interesa resaltar es que a lo largo de su trayectoria, Antonio
Sandoval acumulé capital social y simbélico asociado al binomio violencia
/paz dentro del campo religioso, manteniendo una posicién intermedia entre
los campos religioso y politico, en un “espacio in between”, como los define
Hommi Bhabha (2002).

E127 de noviembre de 2014 y en el marco de su celebracién por 24 anos
de sacerdocio, Tono Sandoval present6 su renuncia al ministerio sacerdo-
tal, que fue formalmente aceptada el 1.° de diciembre del mismo afo por la
didcesis de Cuernavaca. La renuncia fue presentada poco después de que el
recién formado Instituto de Estudios Superiores para la Paz y el Desarrollo,
que forma parte de la Fundacién Don Bosco, obtuviera los registros de RVOE
para la licenciatura en Mediacion y Construccién de Paz y la licenciatura en
Educacién e Intervencién Comunitaria (Subsecretaria de Educacién Media
Superior y Superior de Morelos 2017).

A partir de ese momento, Tono Sandoval se dedicé a fortalecer su pre-
sencia meditica en redes sociales abriendo perfiles de Twitter (@tonosando
valt) y Facebook (@TonoSandovalT) manejados de manera profesional, asf

'35 Estos programas estdn relacionados con el ejercicio 2013 del Programa Nacional para la

Prevencién Social de la Violencia y la Delincuencia (Pronapred), que tuvo aplicacién en
afios subsecuentes a cargo de otras organizaciones y con otros planes.
3¢ En las que estuve personalmente presente, pues colaboraba en el Programa de Centros
Culturales Comunitarios del municipio de Jiutepec, un proyecto desarrollado en el marco
del Pronapred y que formaba parte del programa Morelos Territorio de Paz, a partir del

cual conoci las experiencias que dieron origen a esta investigacion.
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como en medios de comunicacién (97.5 FM, La Mejor, en radio) con los que
establecio participaciones regulares para hablar de la construccion de paz. Se
desplegaron en la ciudad capital espectaculares conmemorando el vigésimo
aniversario de la Fundacion Don Bosco, y el 15 de octubre de 2016 lanz6 la
asociacién civil Comunidad y Movimiento (@tonosandovalt, 15 de octubre
de 2016) con miras a buscar una candidatura para gobernador en la eleccién de
2018, acompanado de muchos catdlicos que le habian seguido en su trayec-
toria como sacerdote (Dc). A pesar de ello y de que sus aspiraciones ya eran
publicas, no fue invitado al desayuno convocado por el obispo con los posibles
candidatos a gobernador para la contienda electoral de 2018 (pc).'’

Una de sus primeras estrategias fue organizar visitas a las reuniones pres-
biterales por decanato a través de los contactos con sus amigos en el presbiterio
morelense (Sacerdote diocesano, comunicacién personal, 18 de noviembre
de 2016) buscando su apoyo para la candidatura, pero obtuvo muy poca res-
puesta y fue ampliamente cuestionado por sus vinculos con el gobierno de
Graco Ramirez.

Aungque en sus redes sociales se registra la visita de Margarita Zavala y su
recorrido a varias localidades cuando aun era precandidata a la presidencia por
el PAN, finalmente Tono Sandoval también se registr6 para ser candidato por la
via independiente ante el Instituto Morelense de Procesos Electorales y Parti-

158

cipacién Ciudadana (Impepac), organismo que rechazé su registro por no

cumplir con los cinco anos de separacién como ministro de culto que exige
la ley. El caso fue llevado al Tribunal Electoral del Poder Judicial de la Fede-
racién (TEPJF) argumentando una violacién a sus derechos politicos, proceso

157 A pesar de que Tofio Sandoval buscé acercamientos con miembros del presbiterio — sa-

cerdotes— durante su precampana, no fue bien recibido y la distancia con el clero fue
clara. En general, el campo religioso catélico no tolera bien las salidas de su cuerpo es-
pecializado, esto es especialmente patente cuando se trata de salidas a otros campos que
se consideran ilegitimos o que implican ciertas situaciones de competencia —como es el
caso del campo politico.

1% Organo responsable de las elecciones locales en sustitucién del Instituto Estatal Electo-

ral, que desaparecié en 2014.

193



;Y qué podemos hacer?

que fue acompanado por Emilio Alvarez Icaza y Rogelio Gémez Hermosillo,
ambos fundadores de Alianza Civica y la iniciativa Ahora para candidaturas
independientes en el proceso 2018. Finalmente, el TEPJF ratific6 el fallo del
Impepac y Tonio Sandoval no obtuvo el registro. Consideramos que en este
caso también podemos observar la acumulaciéon de capital alrededor de ese
espacio entremedio (in between) que articula el binomio violencia/paz, pero
que no corresponde a un tipo de capital transferible a otros campos o disocia-
ble de este binomio.

Efectivamente, frente ala deslegitimacion de los partidos y del Gobierno,
que genera crisis simbélicas (Dubar 2002), otras identidades simbdlicas se
movilizan pero en los limites de lo individual, de lo que le toca y le importa
al individuo; es decir, la paz en contraposicion a la violencia. Las apuestas por
migrar de campo de esta manera no toman en cuenta los limites de dicho capi-
tal social, el poder de convocatoria o lalegitimidad en el espacio social, yllevan
aperder de vista que el capital es acumulable por la posicién en el campo —en
este caso religioso— y que, al salir de ese campo, estas formas de capital sim-
bélico no son habitualmente transferibles.

El caso de Tepalcingo

Tepalcingo es un municipio del oriente del estado con una alta diversidad reli-
giosa; en el censo de 2010 solo el 76.4% de la poblacion se declaraba cato-
lica, el porcentaje més bajo entre los municipios del estado (Rivera Sénchez,
Odgers Ortiz y Herndndez Hernéndez 2017, 93), pero al mismo tiempo es
reconocido porque en su cabecera municipal se encuentra un importante
santuario catdlico dedicado a Jesus el Nazareno, conocido como el Sefior de
Tepalcingo, en donde se celebra la Fiesta del Sefior de Tepalcingo cada tercer
viernes de cuaresma, “una de las fiestas cat6licas mds importantes entre los esta-
dos de Puebla, Morelos y el Estado de México” (Rivera Sanchez, Odgers Ortiz
y Herndndez Hernédndez 2017, 116).

La devocion al Senor de Tepalcingo estd organizada, desde su origen en
el siglo xv11, como una cofradia del pueblo en manos de los indigenas, y desde
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sus inicios ha sido fuente de conflictos “entre los indigenas que se reclamaban
como ‘naturales del lugar’ y la poblacién de mestizos y espafioles [ ... ] [quie-
nes] terminaron por tomar en sus manos el manejo de la cofradia en el afio
1722, provocando un enfrentamiento violento entre ambos grupos” (Rivera
Sanchez, Odgers Ortiz y Herndndez Herndndez 2017, 138).

Es decir, se trata de conflictos histéricos que han sido resueltos en mayor
o menor medida en funcién de la capacidad institucional de mediar con las
précticas de religiosidad popular y los sistemas de cargos tradicionales orga-
nizados en cofradias o mayordomias. Los conflictos derivan de los intentos
de regulacién y control por parte de la institucion eclesidstica, que devienen
en negociaciones con los agentes paraeclesiales (Sudrez 2008b) que gestio-
nan no solo la feria en cuanto organizacién y administracion, sino también lo
sagrado, y disputan con los sacerdotes catélicos y las autoridades eclesidsticas
su capital social, simbdlico y econdémico.

El desarrollo de la devocidn y la feria, asi como los conflictos que se sus-
citan de manera regular en torno a ella han sido ampliamente estudiados (Mal-
donado 1998; Moctezuma Yano 2016; Puente Lutteroth y Garcia Mendoza
2008; Reyes Valerio 1960; Rivera Sdnchez, Odgers Ortiz y Herndndez Her-
nandez 2017; Toledano Vergara 1999, entre otros) en tanto conflictos que se
gestionan y resuelven en el marco de un campo de fuerzas al interior del campo
religioso.

El caso reviste de importancia para esta investigacion, pues en los ltimos
anos lo que hemos visto es una situacién en la que el campo politico busca
intervenir en el campo religioso alrededor del caso Tepalcingo, lo que permite
hablar de interpenetracién entre los campos politico y religioso a partir del
contexto de enfrentamiento entre la Iglesia catélica y el Gobierno estatal que
he mostrado en este capitulo.

En 2015 se present6 una demanda penal por la desaparicion de una cus-
todia'*’ y cuatro millones de pesos que eran recursos generados por la feria.
Se acusaba directamente al obispo Ramén Castro, lo que llevo el conflicto

19 Enlareligion catdlica es una pieza, tradicionalmente de oro u otro metal precioso, donde

se coloca la hostia consagrada para adoracion de los fieles conocida como “Santisimo”.
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de Tepalcingo al campo juridico. El 7 de julio de 2015 se emitié un comuni-

cado de la didcesis firmado por el vicario general, los vicarios episcopales y el

parroco de Tepalcingo, entre otros, donde se afirmaba:

La Didcesis de Cuernavaca, principal interesada en la verdad, pide que:

1.

Se esclarezca el paradero de la mencionada custodia, que se llegue al fondo
y se encuentre al responsable, sea quien sea, porque es un objeto litdrgico de

la Didcesis.

. Se respete la ley que reconoce a la Iglesia como administradora de sus propios

bienes inmuebles y recursos. No puede haber injerencia de Comités o grupos que se
ostentan como duefios de espacios religiosos argumentando usos y costumbres;'®

y algunos Comités trabajan en sintonia con la vida pastoral de la Parroquia.

. Los recursos que ingresan a la Didcesis a través de las Parroquias y Santua-

rios, como el de Tepalcingo, son administrados de acuerdo a las disposiciones

diocesanas y a las leyes que nos rigen a todos los mexicanos, para fines pastorales.

. Nos resulta extrano el senalamiento de los montos que ingresan al San-

tuario, porque los propios Comités que en otro tiempo administraron el
Santuario jamds mencionaron semejantes cantidades y ahora que no lo admi-

nistran refieren ese ingreso.

Resalto en el comunicado fragmentos que muestran una lucha por la

definiciéon de los limites del campo y su autoridad legitima en el didlogo con

el campo juridico, al que se ha llevado el conflicto. Es decir, se trata de “dispo-

siciones diocesanas” que remiten al campo religioso de acuerdo con “las leyes

que rigen a todos los mexicanos’, leyes que “reconocen ala Iglesia como admi-

nistradora de sus propios bienes inmuebles y recursos”, lo que remite al campo

juridico; pero al mismo tiempo reafirma que “no puede haber injerencia de

Comités o grupos que se ostentan como duefios de espacios religiosos”, que
)

corresponden al campo religioso.

A finales de ese mismo ano, los mayordomos tomaron las capillas con la

demanda de esclarecer el uso de los recursos generados por la feria, asi como de

160

Elresaltado es de la autora.
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quedar a cargo de su manejo. El conflicto escal6 hasta la toma de la parroquia.
ElS de diciembre de 2015 el obispo tuitea: “Les pido su oracién por Tepalcingo
(no Tetelcingo)'®' los mayordomos han tomado capillas, encerrado personas
y amenazan con tomar hoy la parroquia” (@MonsRamonCastro, 5 de diciem-
bre de 2015), y aunque el conflicto se disolvié en ese momento, no tardé en
volver a escalar conforme se acercd la fecha de la feria. Dos meses después,
en febrero de 2016, quienes se oponian al control eclesial tomaron la parro-
quia y se enfrentaron violentamente con el parroco y quienes lo defendian.

El enfrentamiento fue con palos y piedras y tuvo como saldo al menos 20 perso-
nas lesionadas, tres de ellos de gravedad. Uno de los grupos resguarda la integri-
dad del parroco José de Jestis Martinez. Ademads, una motoneta fue incendiada
y la parroquia y la Casa del Peregrino tuvieron dafios materiales (Proceso,
Redaccién 2016).

El Mando Unico tenia desplegado un operativo ante la escalada vio-
lenta del conflicto, pero no intervino en el momento de las agresiones; sin
embargo, el secretario de Gobierno, Matfas Quiroz, declaré: “Hemos solici-
tado al #Obispo Ramén Castro y Castro su anuencia para que no mantenga
mas al presbitero de #tepalcingo [sic]” (@Matias_QM, 7 de febrero de 2016),
y afirmo que se trataba de un conflicto por dinero.

El gobernador Graco Ramirez llam¢é al didlogo para “evitar enfrentamien-
tos entre la grey catélica” (@gracoramirez, 7 de febrero de 2016), y cuando
la situacion violenta fue controlada, el Gobierno estatal pidié “al Sr obispo
[que] convoque mesa [de] didlogo entre feligreses” (@Matias_ QM, 7 de
febrero de 2016). Tanto la solicitud de remover al parroco como la llamada a
mesas de didlogo se interpretaron desde el episcopado como una intromisién
en los asuntos de la Iglesia.

Se trataba de un conflicto sobre los limites del campo y al mismo tiempo
sobre la posicién de mayor poder en el campo. Aunque los mayordomos

161 En referencia al tema de las fosas de Tetelcingo sobre las que entonces se debatia su

apertura.
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demandaban la presencia del obispo para “negociar” directamente con él, en
tanto es la posicién con mayor capital acumulado en el campo catélico, el
obispo no fue a Tepalcingo, sino que dio inicio a la xx111 visita pastoral en la
parroquia de la Sagrada Familia en la colonia Delicias, del municipio de Cuer-
navaca (@MonsRamonCastro, 8 de febrero de 2016; desde Cuernavaca).

Histéricamente, el conflicto en Tepalcingo se trata sobre quién gestiona
los recursos, si, pero también, y sobre todo, sobre quién manda en el santuario.
Los mayordomos quieren decir qué y como se hace, para dejar al sacerdote el
papel de celebrar la misa, porque ese es el umbral que no se cruza. Estamos
en un conflicto que se ha dirimido siempre en los limites del campo catdlico,
disputa en la que determinados agentes estan investidos con la oficializacién
de un contrato de delegacion, la ordenacién sacerdotal para la gestion de deter-
minados bienes sagrados —los sacramentos.

En ese momento, buscar la presencia del obispo para la negociacién obe-
decia a que la posicion del obispo es estructuralmente aquella que en el campo
catdlico tiene mayor cantidad de capitales acumulados —social, simbdlico y
cultural—. A pesar de las luchas del campo en que los agentes paraeclesiales
desafian y disputan la gestion y produccién de los bienes simbdlicos con los
sacerdotes, los primeros mantienen ciertos limites, por ejemplo, no consagran
ni bautizan, aun cuando esto pueda ser visto solo como un servicio especiali-
zado. Finalmente, la especializacion de este servicio radica en el poder de la
investidura, que atn es conservado por la posicion del obispo, un poder que
pocas veces se desafia dentro de los limites de quienes se siguen adhiriendo a
la doxa del campo (ser catélico). Incluso en las diferencias al interior del catoli-
cismo, los obispos son protegidos de las disputas que cuestionan su autoridad
o luchan por su posicién en el campo; es decir, se puede estar en desacuerdo
con el obispo, como lo expresaban abiertamente los grupos conservadores en
la época de Sergio Méndez Arceo, pero no se desconoce su autoridad, pues
dejar de reconocerlo implica desconocer la doxa y salir del campo, como en el
caso del cisma en Atlatlahucan.'®

2 Como he mencionado en el segundo capitulo, producto de las reformas del Concilio

Vaticano 11y las reformas liturgicas de la catedral emprendidas por Sergio Méndez Arceo,
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Un cisma no tiene las mismas implicaciones que una conversién religiosa,
sino que conlleva salir colectivamente del cobijo simbdlico del catolicismo,
con la subsecuente pérdida de legitimidad, en un pais donde el catolicismo
supone todo un sustrato cultural (De la Torre 2006 ). Para quienes estdn toma-
dos por la illusio del campo, una cosa es estar en los margenes, en la disputa, y
otra es “salir”.

La negativa del obispo a negociar con los mayordomos obedece a una
légica practica del campo religioso que no los reconoce como legitimos interlo-
cutores; desde su posicion, la gestion de los bienes de salvacion no es negocia-
ble. Sin embargo, en esa ocasién habia nuevas légicas practicas en juego y el
conflicto fue llevado a los campos politico y juridico.

Después de la denuncia penal, los mayordomos buscaron la intervencién
del Gobierno estatal para que se les reconociera como administradores de los
recursos generados por la feria a través de una representante legal, la licen-
ciada Mahelet Enriquez, que en 2015 fue candidata independiente a presidenta
municipal en Jonacatepec, el municipio contiguo. Se trata de la abogada que
llevé la acusacion contra Omar Aguilar, antiguo parroco de Tepalcingo acusado
de pederastia, cuyo caso, aunque llegé a las autoridades estatales, no progresé
en ese momento pero ¢él fue retirado del ministerio sacerdotal y reducido al
estado laical (DC).

Las negociaciones, con la mediacién de la delegacion estatal de la Secre-
tarfa de Gobernacion federal y la Subsecretaria de Gobierno estatal, se realiza-
ron durante varios meses, en los que un conflicto que sigue la légica préictica
del campo religioso traté de ser dirimido desde lalogica de los campos politico
y juridico. Los mayordomos buscaban que se firmaran documentos “oficiales”
que les reconocieran, pero el reconocimiento que pueden obtener en el plano
politico y juridico no implica una legitimacién cultural en el campo religioso.

la comunidad de Atlatlahucan (y otras, como Jumiltepec) terminé rompiendo con la
Iglesia catolica y reconociéndose como “catdlicos tradicionalistas”, también conocidos
como lefevristas. La separacion continda hasta la fecha y los catélicos tradicionalistas tie-
nen su sede en el convento del siglo xv1 de la cabecera municipal.
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A principios de 2017, la Iglesia catdlica tomé una decisién en la que puso
en juego todo el simbolismo de su poder al trasladar, temporalmente y median-
te decreto —es decir, mediante un acto cuya validez se basa en su poder sim-
bolico que se traduce en poder material—, la sede parroquial de Tepalcingo a
Santa Moénica, Atotonilco, otro poblado del mismo municipio. Afirmaron que
“las necesidades pastorales de los fieles de toda la comunidad parroquial esta-
ran atendidas desde la Sede temporal, en espera de que se den las condiciones
de paz que la Iglesia necesita para desempefiar su misién” (Decreto Episco-
pal sobre Tepalcingo, 20 de enero de 2017; DC) y, en respuesta a los rumores
que circulaban en redes sociales, emitieron una carta dirigida a la comunidad
parroquial de Jestis Nazareno, Tepalcingo, en donde aclararon que:

1. La parroquia no ha considerado hacer una marcha por la paz; ni mucho
menos se ha hecho invitacién para este propésito.

2. La Didcesis NUNCA ha pretendido mover la imagen de Jesus de Nazaret,
venerada en el santuario. Se ha trasladado temporalmente la Sede a Atoto-
nilco. Esto es una cuestion canénica para el resguardo de los archivos.

3. La Didcesis de Cuernavaca, a través del Apoderado legal, ha firmado un
Convenio ante el Delegado de Gobernacién el 28 de diciembre de 2016, en
el cudl se estipula en la séptima cldusula que los mayordomos y Auxiliares
de la Iglesia de Tepalcingo reconocen la posesion que la Di6cesis de Cuer-
navaca detenta sobre los bienes propiedad de la Nacién, consistentes en el
Santuario, las capillas y ermitas, asi como los bienes muebles conforme a
inventario. En la cldusula sexta acuerda con el Comité de mayordomos dedi-
car 50% de los ingresos donados por los peregrinos durante la feria a la res-
tauracion del Santuario y el otro 50 % para las necesidades pastorales de la
parroquia y el Seminario (Comunicado de la Diécesis de Cuernavaca, 20 de
enero de 2017; DC).

Las negociaciones continuaron con la mediacién de las instancias del

Gobierno estatal y federal, pero no existié progreso, por lo que, con la inmi-
nente celebracion de la Feria del Sefior de Tepalcingo, la didcesis tomé una
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decision sui generis: el 6 de marzo de 2017 suspendio la celebracién de sacra-
mentos en el santuario “hasta que no se den las condiciones necesarias para
desempenar libremente el servicio litargico’, y afirmé que “dichas personas
[los mayordomos] no tienen sentido religioso de la autoridad"®® y han faltado gra-
vemente el respeto del lugar santo y de la autoridad pastoral de la Didcesis”,
ademds de que solicitaba “a las autoridades federales de la Secretaria de Go-
bernacién a través de la Subsecretaria de Asuntos Religiosos que resguarden
el inmueble exclusivo para el culto catélico” (Comunicado de la Didcesis de
Cuernavaca, 6 de marzo de 2017; pC).

Destaco la referencia a un sentido religioso de la autoridad, en contra-
parte a la autoridad civil que se buscé resolviera el conflicto. La lucha era en
una buena medida por la definicién de los limites del campo, pero al mismo
tiempo se solicit6 la mediacién de la autoridad federal, lo que de alguna
manera desconocia la mediacién del Gobierno estatal, con el que se tenfan
diversos conflictos; recordemos que solo unos dias después el obispo convocd
al desayuno con los lideres politicos de oposicion. Sin embargo, en conferen-
cia de prensa, el secretario de Gobierno estatal, Matias Quiroz, afirmé:

El obispo de Cuernavaca, Ramén Castro y Castro rompi6 los acuerdos con la
comunidad por intereses econdmicos. Por ello, desde el Gobierno del estado lo
convocamos e invitamos a reflexionar sobre la decisién tomada, de lo contrario,
serd responsable de los actos violentos que se puedan desarrollar afectando a
los lugarefios al romper con las tradiciones de més de ochenta afios (Registro
en video de Héctor Raul Gonzélez, 11 de marzo de 2017).

Ademis, acusé al obispo Ramén Castro Castro de poner en riesgo la paz
social en Tepalcingo (@Subse_Gob_Mor, 13 de marzo de 2017).

El tercer viernes de cuaresma se celebra la Fiesta del Senor de Tepalcingo,
que en 2017 fue el 17 de marzo, pero los festejos y la llegada de los peregri-
nos dan inicio unos dias antes. En esa ocasion no existio la presencia de clero
catolico. En el santuario nada explicaba a los visitantes las particularidades del

163 Resaltados de la autora.
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conflicto, habia letreros para anunciar los horarios de misa y los lugares para
apuntar las intenciones, sin mencionar que habria celebraciones de la pala-
bra'®* que, de acuerdo con archivos de video en mi poder, fueron oficiadas por
Macedonio, un exseminarista de la regién (Entrevista en video de Héctor Ratl
Gonzdlez, 15 de marzo de 2017), o con “misas” celebradas por una persona
conocida como el Padre Moncho, quien fue denunciado por la arquidiocesis
de Puebla por usurpacion de funciones, pues no era un sacerdote validamente
ordenado por la Iglesia catélica (Interdiario 2017).

De cualquier modo, para los creyentes la experiencia de fe se vive mds
alla de la presencia de sacerdotes. Dice la sefiora Cristina Vizquez, originaria
de Tepalcingo: “La gente se viene para acd aunque el obispo diga lo que diga,
porque la gente viene por su tradicion de la feria, todo con tranquilidad, el pro-
blema es el obispo [ ...] La gente, aunque no hubiera padres, la gente viene
por el Santisimo, no por los padres, ellos vienen a arrodillarse al Santisimo”'%*
(Entrevista en video de Héctor Ratll Gonzalez, Tepalcingo, 15 de marzo de
2017).

La feria funcion a pesar de la suspension de las celebraciones, pues en
la religiosidad popular la gestion de lo sagrado no estd reservada a los sacer-
dotes, sino que se negocia con ellos. Frente a la posibilidad de “perder” el san-
tuario, se emitié un comunicado firmado por el presbiterio como unidad, en
donde afirmaron que:

como es natural, la organizacion religiosa corresponde tnicamente a la Iglesia
catolica. Con el fin de llevar a cabo las actividades litargico-pastorales, la Didce-
sis de Cuernavaca suscribié un convenio de colaboracién con los mayordomos
el dia 9 de febrero en el que entre otras cosas los mayordomos se comprometian
a entregar los recintos religiosos a la Parroquia y ellos administrarian a favor del

Santuario el 50 % de los ingresos. El dia 17 de febrero se llevé a cabo una reunién

164 Es decir, no se celebraron misas que incluyeran la celebracion del sacramento de la Euca-

ristia, actividad reservada al clero ordenado.
165 Pensamos que se reflere al Santo Sefior de Tepalcingo y no al sacramento de la Eucaristia,

al que la tradicién catolica se refiere como Santisimo.
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contando con la presencia de diferentes autoridades en la que supuestamente
entregarfan fisicamente las llaves y los espacios acordados, pero fue una simu-
lacion. Al no entregar lo convenido, la Didcesis suspendié temporalmente el
culto en el santuario el dia 6 de marzo por no encontrar voluntad ni condiciones
para el desarrollo de sus servicios pastorales. Es mentira que la Didcesis se ha
retractado de los acuerdos. La Di6cesis busca el bien espiritual de los peregri-
nos y de la comunidad catdlica de Tepalcingo. Rechazamos toda intromisién en
los asuntos propios de la Iglesia y recordamos que para la validez de los sacramentos
en un templo catélico, se requiere autorizacion de la Didcesis™'* (Presbiterio de la

Diécesis de Cuernavaca, comunicado, 19 de marzo del 2017; pc).

La reubicacién de la sede parroquial y la suspension de los sacramentos
no deben ser interpretados como una manipulacién burda, son medidas sim-
bolicas y materiales que apuestan a movilizar los recursos propios de la Iglesia
cat6lica y mostrar autoridad. Se finca en las disposiciones de quienes, tomados
por el campo, ven estas atribuciones como naturales, un piso comun sobre el
que se camina y que es cuestionado por la “intromisién” de agentes de campos
externos —en este caso el Gobierno— en “los asuntos propios de la Iglesia’,
que reafirma su autoridad en tanto da valor simbélico o validez a los sacramen-
tos como actos de autoridad simboélica de los que ella es Ia legitima ostentadora.

Sin embargo, los acuerdos logrados con los mayordomos por mediacién
de las instancias gubernamentales fueron desestimados a partir de argumentos
juridicos: la Iglesia jugd con las reglas del campo al que fue llevado el conflicto.
Segtin el vicario episcopal de la zona oriente, Jesus Longar Estrada, el acuerdo
implicaba que los mayordomos “se tenian que dar de alta ante la Secretaria de
Hacienda, sin embargo, no cumplieron con ello, por lo que no tienen personal

167

juridico [sic]'¢” para recibir los donativos” (EI Sol de Cuautla 2017), de ahi que en
un comunicado fechado el 6 de marzo se resalte que la di6cesis de Cuernavaca
es una asociacion religiosa legalmente constituida que declara sus ingresos ante

Hacienda.

166 Resaltados de la autora.

17 Pensamos que se refiere a personalidad juridica.
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Finalmente, en julio de 2017 se firmaron acuerdos en el santuario con
la presencia del padre Luis Millin Ocampo, vicario general de la didcesis, y el
licenciado Edgar A. Guadarrama, titular de la Direccién de Asuntos Religiosos
de Morelos —catélico de carrera y miembro de la Renovacién Carismatica
Catolica—, asi como de los mayordomos, el comité, el presidente municipal
y representantes del INAH. En los acuerdos se reconocid, de acuerdo con el
comunicado de la propia didcesis, que “la Didcesis de Cuernavaca es la tnica
autoridad que tiene la custodia del Santuario” (Comunicado, 24 de julio de
2017; pc), y el domingo 23 de julio la sede parroquial regresé al Santuario.

Durante todo este periodo de conflicto el obispo nunca fue a Tepalcingo.
Es poco probable que el conflicto desaparezca aunque las condiciones hayan
cambiado: desde el sismo del 11 de septiembre de 2017 y hasta el momento
de escribir estaslineas, el santuario ha estado cerrado para el culto, pues resultd
severamente danado. La disputa por la gestion de los bienes sagrados ha to-
mado forma en las decisiones de reubicacién de espacios para la celebraciéon
del culto, mientras que el Gobierno, a quien se le demanda la reparacién del
templo, ha dejado de intervenir, por lo que el conflicto ha vuelto a los mérge-
nes del campo religioso.

Alo largo de este capitulo hemos mostrado cémo la Iglesia catélica —en
términos institucionales— y el obispo pasaron de tener incursiones en el cam-
po politico a convertirse en actores politicos entre los anos 2015y 2017. Por su
parte, agentes del campo politico, especialmente el Gobierno estatal, realiza-
ron también incursiones en el campo religioso al acudir al nuncio apostdlico
para que interviniera como mediador en el conflicto —o llamara al orden,
seguin se interprete— con el obispo de Cuernavaca. Si bien el caso de Tepal-
cingo no es parte de las movilizaciones o iniciativas por la paz, y como tal no
forma parte directa de esta investigacion, asi como ningun otro caso de reli-
giosidad popular en tanto no se construyen como identidades que se movili-
zan con el tema de la paz, el desarrollo del conflicto en Tepalcingo durante el
periodo 2015-2017 es otra muestra de las incursiones del campo politico en
el campo religioso, la cual nos permite afirmar que en esta coyuntura se trata
de campos que se interpenetran.
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Los creyentes frente a la violencia

La ciencia social trata propiamente de la diversidad humana,
constituida por todos los mundos sociales con que han vivido, viven
y podrian vivir los hombres [y las mujeres]. El investigador social
trata de comprender la diversidad humana de un modo ordenado,
pero teniendo en cuenta la extension y hondura de esa diversidad,
muy bien puede preguntarse: ;es esto realmente posible?

C. WRIGHT MILLS
La imaginacion socioldgica

El vocablo paz se distingue como una constante durante el periodo en cues-
tién en diversas actividades diocesanas, como las que hemos mencionado en el
capitulo anterior, asi como las de distintas parroquias y comunitarismos cato-
licos. A primera vista, parece una idea transversal que cruza el campo catélico
de manera general como respuesta a una preocupacién comun: la violencia.
Sin embargo, al acercarme a estas précticas discursivas y performativas, distin-
gui diferencias que me llevaron a preguntarme sobre las motivaciones de los
creyentes para participar en estas iniciativas concretas, y el sentido que encon-
traban al asistir a movilizaciones como las caminatas por la paz. Ademads, me
pregunté sobre los efectos que tenian sus practicas religiosas sobre la manera
en que afrontaban la situacion de violencia que experimentaban y si vivian
esta participacién como una experiencia religiosa o politica. Se trataba, pues,
de preguntas acerca de las significaciones que movilizan las energfas afectivas
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de diversos actores, quienes operacionalizan distintas 16gicas practicas en mo-
mentos determinados de accién.

Estas logicas précticas, que se iluminan a partir de lo que estd en accién en
el momento, permiten observar las huellas de las disposiciones en el lenguaje
y la manera en que los actores interpretan sus experiencias, en el caso de esta
investigacion, a través de entrevistas realizadas con la metodologia de Habitus-
Analysis. Realicé veinte entrevistas con personas que pertenecian a comunita-

rismos catdlicos —provenientes de tres grupos:'%

catolicismos de opcién pre-
ferencial por los pobres, catolicismos emocionales'y conservadurismos catélicos—,
cuyo compromiso con el grupo era constante —al menos una vez a la sema-
na— y se habian involucrado en algtn tipo de iniciativa alrededor del binomio
violencia/paz, ademds de que hubieran asistido al menos a una Caminata por
la Paz. En los tres grupos trabajé con miembros de comunitarismos diversos
que podemos inscribir en estas tipificaciones y que participan activamente en
iniciativas y movilizaciones alrededor del binomio violencia/paz. La mitad de
las personas narraron experiencias de violencias directas de manera personal
o en su circulo familiar inmediato, aunque esto no constituy6 un criterio de
seleccion para las entrevistas.

Parti de tipificaciones sobre distintos catolicismos desarrolladas por otros
autores (Ameigeiras 2008; Blancarte 1996; De la Torre 2006; Fortuny 1999;
Giménez Béliveau 2016; Sudrez 2015), las cuales resultan plausibles en el
campo catdlico morelense, asi como de los estados del campo en términos his-
toricos que presenté en el tercer capitulo, sin que esto signifique trabajar a par-
tir de la tautologia de que habitus se explica por campo y campo por habitus.

Segtin mi enfoque, en la construccién de estados del campo catdlico que
he propuesto, muestro cémo el campo se organiza a partir de un nomos que,
como principio de visién y division, establece en determinados momentos
un “catolicismo verdadero” o “deseado”, que estructura la illusio y la doxa de

165 Se realizaron cinco entrevistas por cada grupo, més cinco entrevistas con miembros de

algtin Centro de Atencién a Victimas de las Violencias (cavv). Todo el material de este
capitulo proviene de esas entrevistas, cuyo detalle se encuentra en el anexo metodold-
gico IL.
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quienes estan tomados por el campo. Los tipos de catolicismo con los que he
trabajado estan identificados en las luchas del campo y en algunos momentos
han ocupado las posiciones de mayor poder en él, dictando pautas de sociali-
zacidn que se estructuran como disposiciones a ciertas praxis que operan en
dicho campo, pero que se articulan a partir de diversos universos simbolicos.
Estas disposiciones, que en conjunto son lo que llamamos habitus, son visibles
parcialmente y en funcién de los momentos de accidn especificos, a partir de
los operadores lingiiisticos de la légica practica con los que trabaja el Habitus-
Analysis, lo que permite hacer inferencias sobre el habitus y distinguir la doxa
como elemento subjetivo de los distintos tipos de catolicismo en lucha dentro
del campo.

Estas précticas y representaciones que genera el habitus y que se mani-
fiestan en relacién con ciertas disposiciones son producto de un sentido prdc-
tico, una aptitud para actuar, “saber qué hacer”, orientarse y desplazarse, segun
la posicion en el espacio social pero también segun la logica del campo y la
situacion.

Se trata, pues, de una nocién disposicional que permite pensar el ajuste
que los agentes efectiian prerreflexivamente en el momento inmediato de la
accion, haciendo lo que es razonable sin que implique un razonamiento. Asi,
el agente hace “lo que hay que hacer” sin detenerse a reflexionar o calcular la
accion, su praxis es aquello que le parece natural y no se considera aprendido
o adquirido.

Si bien trabajamos con quienes se identifican como creyentes y asumen
la existencia de una entidad trascendental que tiene voluntad propia y efectos
sobre sus vidas mds alld de los limites de la accién humana, asumimos que este
sistema de creencias interactda “con otros sistemas interpretativos de la reali-
dad [ ...] [y, a partir de ello, los creyentes] aceptan, rechazan o combinan dife-
rentes sistemas interpretativos para derivar de dicho proceso las orientaciones
précticas que primaran en su vida cotidiana” (Valenzuela y Odgers 2014, 12), a
partir de las cuales se planifica y administra la energfa vital frente a la necesidad
de desplazarse y gestionar los transitos entre distintos campos de la vida social
(Suarez 2015).
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Para cada uno de los grupos presento el cuadrado praxeoldgico central
—este constituye el centro de la metodologia aplicada y sus detalles se pueden
consultar en los anexos—, que muestra como los actores de cada grupo ads-
criben sentido, operacion que realizan todos los actores sociales pero que en
el caso de los religiosos se distingue por “los contenidos semanticos a los que
recurren [ ... ] interpretan[do] su experiencia en términos de una ‘promesa de
salvacion’ (Riesebrodt 2010) con referencia a una entidad trascendente. ‘Sal-
vacion’ puede abarcar desde la declaracion ritual de una autoridad religiosa
o una sanacion milagrosa hasta la expectativa de un ‘nuevo cielo y una nueva
tierra’”” (Schifer et al. 2018, 384-385).

En un segundo momento, y también para cada uno de los tres grupos,
presento el cuadrado praxeoldgico que muestra las transformaciones identita-
rias y estratégicas que experimentan los actores que comparten dichas dispo-
siciones a partir de la interpretacion de las experiencias de violencia. Si bien
todos los actores tienen experiencias negativas relacionadas con la violencia,
observamos cémo los actores interpretan positivamente estas experiencias
negativas de manera distinta. Esto tiene un cardcter programatico en tanto
se trata de como debe ser vivida la fe, lo que analiticamente puede ser apre-
ciado en las otras posiciones del cuadrado. Esta percepcion y evaluacion de la
experiencia —reconstruida por medio del cuadrado— moldea la accién de
los actores, desplegando estrategias que estin mds alla de las oportunidades y
limitaciones del propio campo. Ademas, al final del capitulo expongo de qué
manera las estrategias corresponden a las posiciones de los grupos analizados
en el espacio social, es decir, segtin su clase social.

Al pensar los movimientos religiosos, en términos generales se puede
decir:

el punto de partida son experiencias negativas que se perciben como agravios,
incertidumbre o amenazas. Estas se encuentran en contradiccion con las creen-
cias mds importantes o esperanzas centrales de un creyente, tipificadas aqui
como “promesas de salvacion”. De estas se derivan précticas religiosas, rituales,
institucionales que a su vez marcan la manera de entenderse a si mismo como

creyente, laidentidad religiosa. Estas practicas y este entendimiento de si mismo
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(como grupo y como individuo) son el punto de partida para la transformacién
estratégica. La propia praxis religiosa se entiende como el modo de combatir las
causas atribuidas a los males experimentados (causas que en este tipo de logicas
practicas se presentan también tipicamente pero no necesariamente en clave
religiosa). Es decir, a través de la identidad surge una dimensién que podemos
llamar estratégica, ya que de la simbdlica religiosa se derivan modelos de accién
que en su dialéctica son tan simbélicos como practicos (Tovar Simoncic 2019,
169-170).

Lo anterior se expresa graficamente en el cuadrado praxeoldgico que se

muestra a continuacion.

Ficura 4.0
Cuadrado praxeolégico: movimientos religiosos en general

. p El mal (causas de
Nivel de romesas la experiencia

interpretacion de salvacion negativa)

Malestar, agravios,

Nivel de Practicasy : I
experiencia cree’ncias incertidumbre,
salvificas amenazas

s [Formacion de identidad religiosa

Formacién de estrategias religiosas

Fuente: Elaboracién propia con base en el Archivo CIRRuS.
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Esta dialéctica es clara en la Caminata por la Paz, manifestaciones de
oracion que se convierten en peregrinaciones con indiscutibles implicaciones
politicas que no pueden separarse formalmente como algo puramente simbd-
lico o como algo eminentemente pragmatico: “toda pragmatica es necesaria-
mente simbdlica y viceversa. Esto es lo que en una férmula reducida significa
praxis” (Tovar Simoncic 2019, 170).

Realicé un cuarto grupo de entrevistas a miembros de los cavv, a partir
de las cuales no logré identificar esquemas comunes de sentido practico. No se
trata de “catélicos de carrera” (Giménez Béliveau 2016), sino de profesionales
que desde su préctica laboral se han vinculado con los temas de violencia y
mantienen vinculos personales con la institucion religiosa méds o menos soli-
dos, de manera directa o a través de su circulo familiar, que se activaron para
incorporarse a los cavv. Si bien abordaremos al final de este capitulo algu-
nos apuntes analiticos sobre dichas entrevistas y el trabajo etnografico en
los cavv, no realicé cuadrados praxeoldgicos para este grupo de entrevistas,
puesto que no pude identificar disposiciones comunes.

Realicé todas las entrevistas trabajadas a partir de HabitusAnalysis en
contextos donde habia estado haciendo trabajo etnogréfico al menos durante
un ano a partir de diversas entradas. El criterio de seleccién parti6 de la
autoadscripcion religiosa no solo a la fe catdlica, sino también a determinado
comunitarismo que claramente se identificara con las tipificaciones ya exis-
tentes sobre tipos de catolicismo. Descarté entrevistas con comunitarismos o
grupos —como experiencias de religiosidad popular— que no se movilizaban
como tales en las caminatas por la paz, pues al pensar en las intersecciones
entre religion y politica, me interesaba identificar procesos de movilizacién de
identidades simbélicas (Dubar 2002) que se visibilizan en el espacio publico
alrededor del binomio violencia/paz.

Busqué también que las entrevistas no fueran con personas pertene-
cientes al mismo comunitarismo o bien que, aun en el mismo comunitarismo,
estuvieran en espacios geograficamente diferenciados, pues me interesaba inda-
gar disposiciones similares que no estuvieran directamente relacionadas con
espacios de socializaciéon con demasiada proximidad fisica. Finalmente, no

existieron criterios de seleccion por edad, sexo o clase social en las entrevistas;
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sin embargo, a partir del anlisis, la clase social emergi6é como un factor impor-
tante en la diferenciacion de las experiencias, sobre lo que volveré adelante.

Presento entonces tres modelos de grupos de disposiciones o habitus
que nos muestran cdmo las personas perciben e interpretan sus experiencias
en un entorno de violencia a partir de una referencia a la trascendencia, desde
donde generan estrategias de accion. Al terminar cada descripcion analitica
de los cuadrados, con fines ilustrativos inclui fragmentos de entrevistas que
se refieren a diversos aspectos de lo presentado en cada cuadrado; opté por
hacerlo con fragmentos de la misma entrevista para que se pueda apreciar la
légica practica del actor, y cierro el capitulo con algunas observaciones sobre
la clase social y el caso de los cavv.

La opcion preferencial por los pobres

La tipificacion de la opcién preferencial por los pobres como una forma distintiva
de catolicismo ha sido ampliamente desarrollada en América Latina, pues su
presencia entre las décadas de los sesenta y ochenta marcoé la historia de la
region. En Morelos, los catolicismos de la opcién preferencial por los pobres
se encuentran identificados con las Comunidades Eclesiales de Base (CEB),
evolucion de las primeras comunidades de reflexion biblica.'®

Es un tipo de catolicismo presente desde los afos sesenta del siglo xx
cuyos miembros, en términos generales, tienen largas trayectorias de pertenen-
cia. Es poco frecuente encontrar jovenes en dichas comunidades, aunque hay

1 Renée de la Torre (2006) identifica que para el caso de la arquidiécesis de Guadalajara,

el término comunidades de reflexion biblica se utiliza como estrategia de camuflaje y super-
vivencia para continuar su labor en un entorno hostil a las CEB. En el caso de la didcesis
de Cuernavaca, el movimiento biblico se inicié en 1959 a partir de la organizacién de
comunidades de reflexién biblica que en los siguientes afios se transformardn en CEB. A
pesar de las transformaciones en el campo, las CEB contintan identificindose como tales,
y aunque existen organizaciones inspiradas en este tipo de catolicismo que funcionan

como ONG, estas funcionan al margen de la Iglesia institucional.
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esfuerzos para abrir CEB especificamente dirigidas a la juventud (pc). Como
nos dijo Roberto, quien llegé a una CEB hace treinta anos, “las Comunidades
Eclesiales de Base nos estamos envejeciendo, y los jovenes tienen otras alter-
nativas, andan fuera de onda totalmente”.

Existen algunos otros grupos que se adscriben a este tipo de catolicismo,
como es el caso de la Fundacion Sergio Méndez Arceo, que funciona como
organizacién no gubernamental (ONG) vinculada con la Iglesia institucional a
partir de acercamientos y distancias segun el momento del campo; otros se
reinen de manera regular para la reflexion teolégica, como el grupo Amigos
de Don Sergio, que agrupa a sacerdotes, religiosas y algunos laicos, casi todos
cercanos personalmente a Sergio Méndez Arceo.

Para esta investigacion entrevistamos a tres personas pertenecientes a
CEB, una a la Fundacién Sergio Méndez Arceo y otra que participaba en el
equipo de la dimension de Justicia y Paz de la Pastoral Social Diocesana, y
quien a lo largo de su trayectoria religiosa ha participado en estos tres movi-
mientos.

En todos los grupos partimos de las experiencias negativas, puesto que:

un rasgo de la praxis religiosa que combina aspectos tanto cognitivos como
materiales de manera significativa es que las interpretaciones religiosas afrontan
experiencias de contingencia. Tales experiencias abarcan desde la consciencia
de la propia finidad y la perspectiva de la muerte hasta situaciones concretas de
crisis y amenaza [...] Todo ser humano reacciona a estas experiencias inter-
pretandolas, es decir, adscribiéndoles sentido [ ... ] una adscripcién de sentido
inmediata, esponténea e inconsciente —en la mayoria de los casos— (Schifer
etal. 2018, 382).

En el caso de los comunitarismos asociados a la opcidn preferencial por
los pobres, las experiencias negativas que encontramos de manera recurrente
estdn asociadas a la injusticia y desigualdad social que se expresa en la falta de
oportunidades para continuar los estudios o en la necesidad de abandonarlos
para trabajar por cuestiones de subsistencia, lo que se vive como una experien-
cia directa o indirecta (figura 4.1).
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Ficura 4.1

Catolicismo de opcion preferencial por los pobres
Cuadrado praxeolégico central

* Jestis humano/Jesus

histérico

*Viday fe: la salvacion

de todo y de todos

* Pilares del reino: amor,

Nivel de justicia, pazy libertad -

H P& liberacion
interpretacion *Vida con Dios: vida

digna

* Formacion y educacion
(religiosay no religiosa)

Nivel de * Organizacién/accion
experiencia social que dignifique la
vida

* Las cosas empiezan por
generar cambios
pequefos: comunidad

mmm) Construirla“vidadigna”

La formacién/educacién da profundidad y ataca la desigualdad

* La Iglesia busca

mantener: dogma, poder

y prestigio, “intoxicada de
tradicion”, moralistas

* Grandes movimientos, poca
profundidad

* Desigualdad social

* Inmediatistas

* Injusticia, desigualdad:
dejar la escuela

* Los grupos dogmaticos /
apologéticos

*La gente vive una cosa
en lafe,otraensuvida

* Indiferencia/ falta de
participacion

Fuente: Elaboracion propia.

Que la falta de oportunidades para la educacion y “la ignorancia” apa-
rezcan como experiencia negativa de manera recurrente se debe a que en
estos catolicismos la formacion se percibe como un camino a la vida digna, la
justicia y la liberacion, lo que se encuentra de manera central entre las prome-

sas de salvacion que identifican como “pilares del reino”

Las diferencias en el campo catdlico se experimentan negativamente,
especialmente las que incluyen a aquellos grupos que describen como apo-
logéticos y dogmaticos, lo que hace que la gente viva de una forma su expe-
riencia de fe y de otra su vida diaria, lo que provoca indiferencia y falta de

participacion: apatia.
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Adscriben las causas de estas experiencias negativas a que la Iglesia busca
mantener dogma, poder y prestigio: estd intoxicada de tradicién. Y aunque
organiza grandes movimientos que se expresan en eventos masivos y espec-
taculares, hay poca profundidad en la formacién porque solo les interesa obte-
ner resultados inmediatos.

Estas experiencias e interpretaciones negativas estdn relacionadas con la
posicion que ocupa este tipo de catolicismo en el campo catélico local, mar-
ginal y con poco capital religioso. Miriam, Roberto y Juan tienen entre treinta
y cuarenta anos de pertenecer a las CEB y provienen de trayectorias familiares
vinculadas a las primeras comunidades en la didcesis. Llegaron a las CEB en
el momento en que ocupaban la posicién mds poderosa en el campo catélico
morelense y vivieron lo que llaman “la embestida’, asi como la transforma-
cién del estado del campo en el que otros nomos han dictado su estructura;
sin embargo, en todos los casos se trata de personas que estan tomadas por el
campo, pues si bien participan en organizaciones sociales de otro tipo, siempre
lo hacen partiendo de su identidad religiosa.

La centralidad de la promesa de salvacion estd puesta en un Jestis humano,
histérico, cuya promesa es la salvacion de todo y de todos, a partir de lo que
identifican como pilares del reino: amor, justicia y libertad, y esto llevaria a
alcanzar una vida digna que incorpore todos los aspectos de la existencia.

Las experiencias positivas, que se articulan como estrategias para comba-
tir las causas de las experiencias negativas, incluyen un trabajo sostenido en la
formacién y educacién propia y de otros, tanto en el entorno religioso como
en la adquisicion de capital cultural formal; de igual forma, la organizacién y
accion social que dignifique la vida como una forma de construir los pilares en
los que reside el Reino de Dios.

La actual posicién marginal en el campo catélico da acceso restringido
a espacios de accién y poco capital religioso acumulado, lo que permite com-
prender que se valore que los cambios se empiezan al nivel comunitario, en las
transformaciones de los pequefios grupos que forman comunidades de per-
tenencia y significacion; puesto que “la 16gica préctica es propulsada por las
capacidades que residen en el habitus de un actor —su sentido practico— para
percibir y evaluar procesos, objetivos y estructuras y para orientar su accion de
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forma adecuada y significativa” (Schifer, Seibert, Tovar Simoncic y Kéhrsen
2018, 399) con relacién al estado de las fuerzas y luchas en el campo de la
praxis y en el espacio social méds amplio.

P1tz1,41 ANOS

Yo creo mucho que la gente tiene que estudiar y a la gente le tienes que dar como
cosas para que salga de su vida, para que salga adelante y no sufra tanto (pérr. 40).

Se ha pensado que solamente, pues, que solamente la fe se mantiene en...
yo estoy convencido que es un mal, es un vicio, es una cosa que no se alcanza a
hacer, la reflexién... de que la fe debe de ser la salvacién de todos y de todo; y se
cree que nada mas la fe va a ser mi salvacién con Dios (parr. 70).

Las desigualdades sociales estin muy fuertes y no podemos seguir pensando
que ser catdlico es que t no le tienes que exigir al otro justicia social, porque
alo mejor nos han ensefiado que, pues, que asi es y que esa es la cruz que hay
que cargar y cosas asi; cuando tendria que decir que la cruz no es un sentido
de aguantar, sino la cruz es un sentido de liberacion, entonces se ha perdido el
sentido de que las cosas pueden ser diferentes (parr. 78).

Entonces, no puedes tener un apostolado, una gente que invierta en que
si saben si son setenta y tres o cien libros de la Biblia, pues eso lo investiga
uno; entonces yo digo: “no estd dando respuesta’; la gente no necesita saber
lo fundamentalista, pues, que sean setenta y tres o que sean cien, ;qué le va a
perjudicar?, o sea, eso no puede ser, “es que, hermano, usted tiene que saber
que son setenta y tres libros”, con que uno sea palabra viva en su vida, ya estuvo
(parr. 118).

ROBERTO, 63 ANOS
Yo me aburria en sus reuniones; hablaban de plan de trabajo, de estrategias;
hablaban de una metodologfa, de un objetivo, de un marco tedrico. La verdad

que yo hacia unos esfuerzos por no dormirme, porque no entendia yo ni papa
(parr. 36).
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Preparandote, teniendo una conciencia, que es lo que nos falta a muchisi-
mos. A los catdlicos nos falta tener una conciencia y ser criticos ante la realidad
que vivimos. Por ahi va nuestra formacién (parr. 66).

Nosotros no solamente nos dedicamos al culto, sino que también nos de-
dicamos a lo social. Nosotros nos manejamos en cinco esferas: es religion, es
la cuestion politica, la cuestion social, la cuestién del estudio y la formacidn,
y todo esto, son cinco, que las manejamos nosotros, que las entendemos muy
bien; con nuestra forma de trabajar logramos entender que nosotros debemos
de vivir la fe y la vida juntos, no separados. Porque la Iglesia dice: “No, usted,
padre, ya nos estd hablando de politica, usted hiblenos de Dios, de ese Dios que
estd alld arriba’, pero no nos hablan de que la realidad que estamos viviendo es
otra cosa, y nosotros no, eso es lo que aprendimos, a unir, porque eslo que Jesus
ensend (parr. 86).

Nadie de los de las comunidades hemos llegado siquiera a la universidad,
nadie tiene preparacion asi. Las comunidades son gente muy sencilla, muy
humilde, no se podia ir a la escuela, pero alli nos formamos (pérr. 110).

La mayorfa son carisméticos [ ... ] no hay una formacién con la gente, no la
hay, lo tnico que hacen es aplaudir; “me quemo, me quemo, me quemo” y todo
eso, pero olvidate de la realidad, llegard un Dios que lo va a solucionar todo,
y ti mientras apechuga, td mientras no digas nada, aguanta, si te pegan en un

cachete pon el otro, esa es la ensefianza de muchos sacerdotes (pérr. 222).
MiriaMm, 59 ANOS

Habia que ayudar en la casa en el cuidado de los menores y, por otro lado, habia
que ayudar en algtn trabajo con algunas personas, y a nosotros un dia, los tres
primeros hermanos, era un dia ir a ayudar a la sefiora que vendia tamales y gor-
ditas: a sacar el puesto, ayudarle en la limpieza de lo que ocupaba para el atole,
para los platos, para los tamales, entonces era un diayun dia [ ... ] Alos quince
anos que termino la secundaria, pues empezar un trabajo mas formal porque ya

no hubo posibilidades de estudiar (pérr. 30).
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Los catequistas estamos'”° intoxicados de tradicidn, de estructura, porque se
adoctrina, no se forma para la vida. Entre lo que se tienen que aprender como,
por decir, si se aprenden esto es que si estin bien formados, pero si no se apren-
dieron todo esto, no estdn formados (pérr. 46).

Desde una Iglesia que solamente a lo largo de la historia de los siglos quiere
conservar poder y prestigio, porque de alguna manera si la gente no tiene una
mentalidad critica, no cuestiona, no cuestiona, y la gente se contenta muchas
veces en decir: “Que me hablen bonito, solamente quiero que me hablen bonito,
quiero sentirme bien yo y hasta ahi” (parr. 49).

Donia Juanita, una mujer que no estudié, no fue a la escuela, aprendié a leer
precisamente en las comunidades también, porque entonces ahi se concibe la
justicia y la paz y la libertad, la vida digna. Entonces, yo decia: “Yo no estoy
teniendo vida digna y yo no quiero vivir as{” (parr. 89).

Yo conozco a Jestis humano, si, conozco también al que conocemos la mayo-
ria, al divino, pero conozco al Jestis humano, y el conocer la sociedad en el
tiempo que vivid, como era tan... a lo mejor no todo, pero conocer parte del
contexto en el que El creci6, la situacion en el que se dio, cémo fue engendrado,
los contflictos que tuvo que enfrentar la madre, que no viene de una familia tra-
dicional, o bien o que nos dicen el ejemplo de la Sagrada Familia, perdonenme,
pero no tiene nada de sagrado una familia disfuncional, podriamos decirlo,
¢:no?, una familia rara, pero bueno, adonde se puede, se habla y adonde no se
puede, mira, quédate calladita. Entonces, el estudiar nos ayuda a conocer otra
realidad, otros contextos que amplian una visién, en lugar de reducirla, de ence-
rrarla en un cuadrito (pérr. 106).

Con las personas que me ha tocado ver y convivir estéd lo que se debe ylo que
1o, eso no esta bien, y porque a mi me han dicho: “Es que Miriam, disctlpame,
pero te hace mucha falta orar, necesitas estar mds tiempo en el Santisimo, te

recomiendo que hagas el rosario todos los dias” (pérr. 123).

En un segundo momento y partiendo de la légica prictica de las iden-
tidades colectivas mostrada en el cuadrado central, nos concentramos en

170 Miriam es miembro de las CEB y catequista.

217



;Y qué podemos hacer?

las transformaciones identitarias que articulan reacciones comunes a quejas
sociales o agravios, en este caso, la situacion de violencia; asi como al desarro-
llo de las estrategias de accion de dichos grupos, orientadas a metas especificas
que se despliegan como posibles maneras de dar solucién a dichos agravios.

Al analizar las entrevistas asociadas a la opcion preferencial por los pobres
encontré diferencias en relacion con los catolicismos emocionales y los conser-
vadurismos catélicos, pues muchas de sus estrategias se han desplegado con
anterioridad y les demandan reajustar la relacién de las promesas de salvacién
con las experiencias de violencia de la ultima década.

Considero que este desfase —un ejemplo de la hysteresis del habitus— se
debe a los tiempos de pertenencia en los comunitarismos. En el resto de las
entrevistas, los creyentes reportan entre dos y diez afos de pertenencia; en
todos los casos sus transformaciones identitarias estin marcadas por el con-
texto de violencia, mientras que en el caso de la opcidn preferencial por los
pobres he mencionado ya que quienes pertenecen a las CEB tienen entre tres
y cuatro décadas de pertenencia; mientras que los otros entrevistados tienen
veintidds y dieciséis anos de identificarse con este tipo de catolicismo. Asi, se
puede observar que las experiencias negativas que son interpretadas positiva-
mente a partir de razones religiosas y conforman estructuras de percepcion y
juicio estan configuradas desde mucho antes de que la violencia se convirtiera
en el articulador comun. Sin embargo, la centralidad de la violencia les obliga
a realizar transformaciones estratégicas orientadas a la accion, que podemos
ver operando en el momento presente, articulando maneras de enfrentar a
la violencia como experiencia personal y a sus causas (figura 4.2).

Entre las experiencias negativas se articulan injusticias y abusos del Go-
bierno, asi como abusos de otras personas en situacién de poder econémico,
religioso y cultural, lo que genera impotencia; sin embargo, dan sentido a estas
experiencias desde la interpretacion de que la vida con Dios implica una vida
digna (figura 4.1) posibilitada por la promesa de liberacién de Jesus, que es
palabra viva, radicada en la vida y no en el templo, pues de Dios es todo.

Se trata de una transformacion identitaria que da sentido a las luchas
y acciones en las que se involucran desde hace varias décadas. Esto ha sido
transformado por la violencia —secuestro, violencia, inseguridad—, que de
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FiGURrA 4.2
Catolicismo de opcion preferencial por los pobres
Transformaciones identitarias y estratégicas

* Jesus liberadory ) * Desigualdad social
humano: ser palabra viva * Ignorancia ("no sabes”)
que se encuentra con los * La gente acttia por
5 otros necesidad
Nivel de * Las CEB como fuente *Miedo a actuar
interpretacion [ deformacién, conciencia * Providencialismo e
eidentidad individualismo

* Injusticias y abusos de

* Organizacion y partici- distintos poderes:
Nivel de pacion social, sin perder impotencia
R . identidad (catélica) * Falta de trabajoy
experiencia * Lucha popular oportunidades de estudio
*Convivir/reunirse * Pobreza
* Formacion/educacion: * Secuestro, asesinato,
fuente de conciencia robos

* Desaparicion forzada

mmmm) Construir la“vidadigna” con Jests, que libera

Romper el miedoy el individualismo encontrandonse y reuniéndose
paraformarse

Fuente: Elaboracién propia.

acuerdo con estas mismas disposiciones, aparece unida a la pobreza, a la falta
de oportunidades de estudio y trabajo; por lo que las interpretaciones —cau-
sas— de esta violencia estdn identificadas con la desigualdad social y el hecho
de que la gente actta por necesidad.

Estas experiencias de violencia y las interpretaciones que hacen de ellas
estan en contradiccién con la experiencia de un Jests liberador (promesa
de salvacién), lo que deriva en précticas con las que se busca alcanzar/obte-
ner dicha promesa y son producto de la identidad religiosa (figura 4.2, flechas
negras) asociada a los esquemas de percepcién y juicio presentados en el cua-
drado central (figura 4.1), tales como la participacién social y la lucha popu-
lar, que se potencian al formarse tanto en aspectos teologico/pastorales como
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a través de estrategias de educacion formal para construir la vida digna con
Jests como fuente de liberacion. Se trata de estrategias religiosas (figura 4.2,
flechas grises) que les permiten transformar estas experiencias negativas en
positivas, pues ello da profundidad a la lucha y permite atacar directamente la
desigualdad y las demds interpretaciones negativas que hacen sobre las causas
de dichas experiencias.

Al hablar de aquello que perciben como particularmente negativo, el
unico grupo que hizo referencia a las desapariciones forzadas y a persecuciones
del Gobierno fue el de la opcién preferencial por los pobres; asi como también
mencionaron el miedo a actuar como una interpretacion de por qué suceden
estas cosas. Al abordar las experiencias de violencia, ademds de las referencias
religiosas con las que se interpretan las experiencias referidas anteriormente,
aparece la idea del Jests humano que se encuentra con los otros, con lo que
las estrategias de encuentro, reunién y convivencia adquieren centralidad en las
practicas. De igual manera, la identidad asociada al grupo de pertenencia como
una necesidad de mantener la centralidad del mensaje cristiano en su praxis.

Miriam, 59 ANOS

Se leia la lectura y siempre decfa: “Todos van a decir una palabra’, y siempre
preguntando todo, y cuando me tocaba a mi, yo decfa: “No sé, no entiendo’,
“No, si, una palabra tienes que decir, y una palabra tienes que decir”; y poquito
a poco fue que fui empezando a hablar. Yo no sabia hablar, yo no sabia hablar, y
bueno, poquito a poco fui empezando a hablar (parr. 18).

Dentro de la formacién, cuando empezamos nosotros aqui con el padre
Orozco era més que nada mision, solidaridad, acompanamiento a enfermos, a
veces hacer colectas de dinero para alguna cirugfa, para enterrar algiin muerto
(parr. 42).

Tengo capacidad, lo puedo hacer, pero que ala vez fue decir: “Si[...] nolo
quiero realmente para mi, porque el desafio fue “tengo que aprender porque
les tengo que ayudar para que no nos vean como gente incapaz, como gente

ignorante” (parr. 73).
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Dios nos crea en libertad, nos crea precisamente para ni ser opresores ni vivir
como oprimidos; es decir, en la vida digna es “Yo valgo igual que los demds, si ta
me pides respeto, pero también tienes que respetarme” (parr. 91).

La violencia y la inseguridad tan tremenda. Esta zona es muy dificil, dicen,
hay muchas, si, pero esta es mucho muy dificil, muy violenta [desde] hace
cinco afios. La otra, la cuestion de la pobreza, nosotros con los chicos decimos
el gasolinazo y todas las repercusiones que tienen, y esas repercusiones, decia-
mos, no es solamente el gasolinazo: subi6 el pasaje, subié el gas, subieron las
tortillas. Hay secuestros muy cerca de nosotros, hay nifias y nifos desapareci-
dos también que son parte de nosotros. Y todo eso nos llena de miedo, nos deja
sin oportunidades para hacer algo (parr. 94).

La fe se vive en la vida, la fe no se tiene que vivir en el templo, la fe se tiene
que vivir en la vida, yo puedo venir como ahorita, la misa va a durar una hora o
una hora y quince, pero la fe no se reduce a ese tiempo y espacio. Entonces, es

paralavida (parr. 139).
JuaN, 70 ANOS

Yo tenia, pues, una, asi como la necesidad de aprender, de saber, porque yo tenia
un comparfiero que era testigo de Jehovd donde trabajébamos, y él me decia
muchas cosas, pero yo no sabia; entonces, pues agarro la Biblia que estaba,
empiezo a enterarme, a conocet, y fue del modo en que yo aprendi (parr. 8).

Ya después empezamos con la capilla, mucho antes se terminaron las calles,
se terminaron los drenajes, se terminaron las tomas de agua; primero eran
aguas, la toma de agua colectiva no era asi domiciliaria, sino era colectiva la
toma de agua (parr. 43).

Ha hecho mucho daiio la cuestién de providencialismo; el providencia-
lismo le ha hecho mucho dano al pueblo, porque todo se lo deja a Dios, a
un Dios que todo lo provee y a todo lo da... Entonces, las capacidades, pues
si, todo lo que Dios nos dio, ;no?, la inteligencia y todo eso, pues queda como
en segundo término, ;no?, y como que la gente, como que hay un conformismo

terrible, no? (parr. 83).
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Yo he creido siempre en el plan del proyecto de Jesus de que se puede, se
puede lograr un cambio; para poder lograr ese cambio, pues si se necesita la
concientizacién, y esto [la violencia] es lo més dificil que nos ha tocado vivir,
:no? (parr. 126).

El proyecto, pues, es vivir en comunion, tener las cosas en comun y defen-
derlas, defenderlas todas, porque el individualismo nos estd llevando, pues, a
que otros se aprovechen, saquen provecho de eso, y [al] estar en comunién
podemos defender, podemos defender la vida, podemos defendernos de todo,
ése serfa el proyecto, que vale la pena ;no? (parr. 132).

Me meti [a la Asamblea Nacional de Usuarios de la Energia Eléctrica] por la
cuestion de la electricidad. Vienen y me quitan mi medidor sin decir agua va,
y pongo mi inconformidad, y me decian que tenia que pagar. Nos informamos
un poquito acerca de, con ellos, con los derechos y sobre la cuestion de la ley,
como estan violando la ley, y vamos a Profeco y todo eso, y nos informamos,
nos metemos, nos interesa saber como estdn organizados, precisamente para
eso estadbamos ahi, para saber cémo estdn organizados, como funcionan, y nos
trajimos eso a las CEB (pérr. 148).

Te voy a decir una cosa bien importante: que no se puede entender la teolo-
gia de la liberacién fuera, tiene que estar dentro. La teologia de la liberacion se
tiene que entender dentro del movimiento popular, menos no, eso nos da pie,
nos da una visioén, nos da esperanza, nos da muchas cosas: nos podemos orga-

nizar (parr.156).

El contexto de violencia, interpretado desde este universo simbolico, se

vive como una consecuencia mas de las condiciones de desigualdad y pobreza,

potencializada por la corrupcion de las autoridades y un exacerbado individua-

lismo, mientras quelaforma de contrarrestarlo esla participacién y organizacién

social. Estas interpretaciones no estan desligadas de las posibilidades objetivas

del campo y del espacio social, por lo que desde los afios ochenta, cuando este

tipo de catolicismo fue desarticulado en la didcesis, sus miembros se incorpo-

raron a movimientos sociales y populares de muy diversa indole, manteniendo

en diversos niveles sus lazos con el campo religioso. Sin embargo, mi inte-

rés estuvo puesto en actores que, desde este catolicismo, estan fuertemente
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tomados por el campo e invierten en él su energfa afectiva. En estos casos,
y ligadas a estas amenazas y oportunidades, las estrategias se concentran en
buscar el encuentro y la reunién aun de pequenos grupos para “despertar de la
apatia y vencer la indiferencia”.

Dado que sus estrategias de organizacién y participacion social tienen
origen en la interpretacion religiosa de la justicia y la liberacion, asumen que
el individualismo, y con ello la falta de participacién social, estd provocado
por otras experiencias religiosas dentro del propio catolicismo, que separan la
experiencia espiritual y religiosa de la vida cotidiana. Seguir invirtiendo en el
campo se convierte en una estrategia de resistencia que aparece en tension per-
manente con las condiciones del campo y los reducidos méargenes de accién
que ofrece, pero también respecto a los transitos que los actores realizan a par-

tir de sus trdnsitos con movimientos sociales seculares.

Catolicismo emocional

El catolicismo emocional, tipicamente representado por la Renovacién Caris-
matica Catolica, tuvo su auge en la di6cesis de Cuernavaca a partir de la se-
gunda mitad de los ochenta. Profusamente estudiado (Cleary 2011; Csordas
2007; De la Torre 2006; Giménez Béliveau 2016; Hiernaux y Remy 1978;
Roldan 1999; Soneira 2000, entre otros), se trata de un “catolicismo afectivo,
dador de sentido al cuerpo desde el cuerpo y que busca vivir ya la fiesta del
reino. Se enfatiza la relevancia de lo sagrado y la sanacién por accién del Espi-
ritu Santo [ ... ] [recuperando] aspectos clave de la ortodoxia catélica” (Amei-
geiras 2008, 70).

Aunque ya no ocupa la posicién dominante en el campo, este tipo de
catolicismo todavia es muy importante en Morelos, y sus practicas, como las
alabanzas y cantos, permean en distintos espacios diocesanos y existen comu-
nidades de la Renovacién Carismatica en todo el estado, entre las que destacan
comunidades de jévenes que se articulan en campamentos y congresos dioce-
sanos anuales. Con miembros de estas comunidades, realicé tres entrevistas de
HabitusAnalysis; sin embargo, durante el trabajo de campo identifiqué otros
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grupos que, sin pertenecer a la Renovacién Carismatica, se inscriben en este
tipo de catolicismo.

Es el caso de la Comunidad de Sion, que aparece como un grupo parro-
quial que se define a si mismo como “un grupo de discipulos en mision, lla-
mados a dar culto a Dios a través de la alabanza y la adoracién. Buscamos la
conversién y el discipulado diario” (Parroquia Marfa Madre de la Misericordia
2017), pero que pertenece a una red de “comunidades cristianas alrededor
del mundo que tienen una visién, un modo de vida y una cultura espiritual
en comun” (La Espada del Espiritu 2018). De acuerdo con su sitio web, se
trata de comunidades que en algunos casos son ecuménicas y en otros de una
sola denominacién, como es el caso de Cuernavaca, y que se constituyen de
manera separada a sus respectivas iglesias. Aunque en el caso de la Comunidad
de Sion, esta se encuentra adscrita a una parroquia diocesana, funciona con tal
autonomia que entre otros miembros de la parroquia no se conoce que per-
tenece a la Espada del Espiritu, y entre sus miembros, la pertenencia al grupo
prima sobre la pertenencia parroquial (D).

De la Comunidad de Sion se desprendié un grupo de matrimonios que
se congregaba en otra parroquia y buscaba conformar un modelo propio con-
servando una espiritualidad carismatica. Sullegada a esta parroquia no obede-
cié a vinculos territoriales, sino a que alguno identificé que habia una misa sin
coro y se incorporaron a través de este apostolado como una posibilidad de
asentarse en un espacio que cobijara la experiencia en el abanico de la catoli-
cidad (pc).

Los procesos de estos grupos, de los que sus miembros nos han hablado
durante las entrevistas, nos permiten observar como las dindmicas de plurali-
zaciony desregulacion religiosa operan al interior del catolicismo, gestionando
una convivencia plural que a menudo se presenta conflictiva en diversos nive-
les, pero que busca mantenerse en los mérgenes de la pertenencia.

Entre las experiencias negativas recurrentes en estos actores encontramos
situaciones de enfermedad o accidentes, propias o de miembros de su familia,
y muerte por violencia o enfermedad en personas cercanas, asi como diversas
referencias a situaciones de violencia vinculadas al narcotrafico y la drogadic-
cién (figura 4.3).
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Ficura 4.3
Catolicismo emocional
Cuadrado praxeolégico central

* Padre amoroso, carga
por ti

* Presencia del Espiritu
Santo (sentirla)

* Carismas/dones
*Lagraciade Diosenla
comunidad
*Lacomunidad es
baluarte, la proteccién

Nivel de
interpretacion

* Oracion, presencia del
Santisimo (sentirlo, hablar

Nivel de en lenguas)
experiencia * Contencion = felicidad
* Divertirte sin alcohol ni
drogas
* Alabanzas: expresion de
esa felicidad

* Presencia del mal,
posesion de demonios
* Ausencia de Dios

* Sociedad de consumo:
tener antes que ser

* Muerte de seres queridos
(enfermedad o violencia)

* Enfermedad o accidente
(propia o de la familia)

*No encontrar su lugar en la
Iglesia

*Violencia, narcotrafico,
vandalismo, drogadiccion

mmmmm) E| dolor y la enfermedad se dejan en manos de Dios, que carga las penas

La oracion es la presencia de Dios y expulsa al mal

Fuente: Elaboracion propia.

La entrevista indago sobre las experiencias negativas desde una perspec-
tiva neutral, es decir, no se pregunta directamente sobre enfermedad o muerte,
sino sobre aquello que el actor percibia como particularmente negativo en la
sociedad y la manera en que ello le afecté personalmente. Este enfoque permite
que las personas entrevistadas desplieguen, desde sus esquemas de percepcion,
aquello que catalogan como experiencias negativas. Por ejemplo, en algunas
entrevistas de los catolicismos de la opcion preferencial por los pobres encon-
tramos menciones a enfermedades familiares que no fueron narradas como
experiencias negativas, sino como un contexto de una etapa de la vida perso-
nal; sin embargo, en los catolicismos emocionales las referencias a la enferme-
dad, accidentes y la muerte fueron interpretadas como una presencia del mal
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o posesion de demonios, lo que implica una ausencia de Dios, debido a una
sociedad de consumo que privilegia el tener sobre el ser.

En todos los casos se trata de “catdlicos de carrera” con experiencias
diversas de pertenencia previa a catolicismos de corte emocional que refieren
no haber “encontrado su lugar en la Iglesia” hasta el momento de llegar a estos
comunitarismos. Ese lugar se encuentra al descubrir sus carismas o dones en
la comunidad religiosa, que se erigen como un baluarte o proteccién para con-
servarse en la gracia de Dios.

La promesa de salvacién se centra en la idea de un padre amoroso que
carga los problemas por ti y que se manifiesta a través de la presencia del Espi-
ritu Santo, que puede sentirse como una experiencia que rebasa la interpreta-
cién, puesto que a través de la oracidon y la presencia del Santisimo'”' se vive una
experiencia fisica que involucra la capacidad de “hablar en lenguas” y sanar, lo
que provoca diversos estados emocionales. Se trata de un lenguaje caracteris-
tico de los catolicismos emocionales, a través del cual podemos observar que
las palabras son “capital incorporado y, por tanto, plenamente operativas en
el contexto social de los actores, en sus conflictos” (Schifer et al. 2018, 381).

Sin embargo, dichos estados emocionales solo se experimentan en el con-
texto de rituales y experiencias en las que “el Espiritu Santo estd presente”; pues
los problemas y preocupaciones se los dejan a El, quien se hace cargo y permite
tener una vida “contenida” emocionalmente, lo que equivale a la felicidad. Esta
contencion, que se vive como una experiencia positiva producto de la con-
fianza en que todo estard bien si estid en manos de Dios, no implica la idea
de una vida seria o aburrida, por el contrario, se hacen referencias a lo que se
cataloga como “sana diversion”.

ALICI1A, 42 ANOS

La oracion me ha traido paz, equilibrio, sanacién emocional, me ha traido lazos
intensos que no habia logrado antes (parr. 50).

71 Se refiere a la forma (hostia) consagrada, cuerpo de Cristo que, colocado en una custo-

dia, se adora en el rito de la Hora Santa. Si bien es una practica religiosa de la catolicidad
en general, reviste particular importancia en la Renovacién Carismatica.
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Falta reformacion en la parte humana y de conexion con las emociones,
pero también veo una sociedad que empieza a basarse mucho en la tecnologia,
y entonces, ya no se conecta fisicamente. Veo una vida moderna en la cual, sin
darnos cuenta, vamos alejaindonos unos de otros, importa mds tener que ser o
sentir (parr. 54).

Veo riesgo en la sociedad de consumo. Si yo pudiera, seria hippie viviendo en
el bosque, cultivando. No me gusta para donde va el mundo ahora con la socie-
dad de consumo, lo veo un gran peligro. Eso si me espanta, para que veas. Hay
gente que no se da cuenta de estos vacios de los que hablaba antes y que [se] va
llenando con tener, tener, tener, y ya no le importa pasar encima de otros con tal

de obtener mas y méds y mds, y de acabarse las cosas. Ahi si me espanto (parr. 83).
REGINA, 46 ANOS

A un amigo lo matan, o sea, viene un camidn sin frenos de esos con material y
vay se estampa en el edificio, y este amigo, que era como dos anos mds grande
que yo y que me habia gustado desde los quince afios, le cae el camién encima
y se muere (pérr. 16).

Si la vida te destruye tanto o te ensefia, o sea, te deshace tanto, todavia no
sobra Dios, asi como que todavia puedo recurrir a Dios; la vida no puede ser
como tan tirada a la tragedia o tan jmutilada hasta aqui! ;No? Todavia estd Dios
(parr. 26).

[Sobre una jornada] La primera etapa que era “hombre” vefamos platicas
como el dlbum negro, como todas las cosas que has hecho mal; cémo estd la
sociedad, cémo contribuyes a eso, y si terminamos con un rollo de conversion,
del hijo prédigo, de regresar al amor de Dios y asi. La parte de Cristo era ver la
historia de la salvacion, luego la vida de Cristo, luego... este... Un encuentro,
incluso en las jornadas hacfamos como una fiesta de chistes, donde era como el
rollo de reflexionar que no necesitabas alcohol ni drogas ni nada para divertirte.
Luego seguia la parte de “santo”, donde hablabas de la gracia, del pecado, tenias
una oracion frente al Santisimo, que eralo mas fuerte, y al dia siguiente eralo de

“apéstol’, donde se hablaba del Espiritu Santo y el apostolado (pérr. 48).
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El [su mejor amigo] tiene una historia de conversién si como de estas de san
Pablo, porque va a Renovacién, no siente nada; la siguiente semana invita [a] un
sacerdote a su casa, platican y cuenta que el sacerdote empieza a ponerse como
morado, empieza a sentirse incomodo. Es un sacerdote que sentia como mucho
ataque, mucho los ataques en esto, entonces le pide una Biblia, pide agua, ben-
dice el lugar y de repente, o sea, mi amigo tiene una conversion asi de llorar,
llorar, llorar. Le dice [el sacerdote]: “todos los ataques que senti es porque no te
sueltan tan facil” (parr. 52).

Pasa que se muere mi papd, y como mi papd estuvo enfermo muchos afios
de mi vida, desde que yo tenia dieciséis afios, cuando muere, yo le dije a Dios:
“Ahora si no te debo nada, o sea, ya me hiciste que yo tenga veinte anos de mi
vida teniendo miedo por este hombre que se puede morir. No te debo nada, no
me vuelvas a enfermar a alguien mds en un buen rato, déjame en paz”. No sé. Y
alos dos afios se muere mi suegra, asi, de un infarto fulminante (parr. 86).

Entonces, este... bueno, entramos a este retiro, y aqui por primera vez siento,
o sea, alguien me dice en oracién un rollo asi como: “Deja de cargar, Dios carga
por ti, Dios carga, no vas a cargar t0’, y empiezo como a trabajar en muchos
rollos (pérr. 92).

NATy, 20 anos

Como también hay renovacién juvenil, entonces saben como tratarte a ti como
joven; aparte de que los predicadores son jévenes, y pues la experiencia fue muy
bonita y muy buena. Yo nunca, a pesar de que estaba en la iglesia y que iba
cada ocho dias, nunca habia sentido la presencia del Espiritu Santo. Entonces,
para mi fue algo nuevo y me senti muy bien. Cuando sali de ahi me senti muy
relajada, contenida, no estaba nerviosa para cantar en la misa pascual; porque
otros afos anteriores estaba muy nerviosa, si nos salia bien o no, y este me sentf
tranquila y me senti en paz (parr. 56).

Se busca que los jovenes encuentren sus carismas y que los desarrollen; por
ejemplo, si tienes el carisma de la musica, estar en el ministerio de musica y ala-
banza, y tocar y todas esas cosas; si td eres buenisimo predicando, pues a ejer-

cerlo, y que hay algun campamento: “necesitamos predicadores y te mandan,
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:no?”, 0 que si t eres mds callado o mas timido o te gusta nada mds estar en
oracion, pues de igual manera, t4 en el ministerio de intercesion, y asi, o sea,

buscan los carismas, los dones (parr. 76).

Que una experiencia negativa como la enfermedad propia, un accidente
automovilistico o ser victima de un robo pueda ser interpretada no desde un
lugar negativo —adscribiéndole causas— sino como algo que se resuelve,
transforma, en una experiencia positiva por la presencia de Dios —con el que
se tiene una relacién personal y en quien se confia que resolverd todo—, es
posible por una operacién cognitiva que opera a nivel emocional y corporal, a
partir de la que se genera identidad (figura 4.3, flechas negras).

En las entrevistas aparecen dos formas de dar sentido a las experiencias
de violencia personales o familiares. Por unlado, se refieren como un momento
en el que la victima estaba alejada de la comunidad religiosa o cuando todavia
no pertenecia a ella, o bien se reinterpretan como experiencias que se resolvie-
ron favorablemente por la intercesion del Espiritu Santo a través de la oracion
0 sanacion comunitaria.

Por el cuidado de Dios —que se hace presente en la comunidad y cuya
fuerza se invoca a través de la oracién—, la salud y las cosas perdidas en un
robo se recuperan —literalmente o en otra forma que se interpreta como recu-
peracién de lo perdido previamente—, con lo que vuelven la paz y el equilibrio
como expresiones de la contencién que representa la felicidad (figura 4.3).
Asi, los lazos con la comunidad se fortalecen, pues la pertenencia se despliega
como una estrategia de conexién con Dios que permite no alejarse de El ni
perder el sentido de la trascendencia, y con ello se liberan del dolor guardado,
que son las interpretaciones que se dan a las experiencias negativas.

En este proceso vemos como la percepcién provoca juicios y como estos
llevan a la accién, puesto que:

una disposicién activada a su vez activa [a] otra, y asi sucesivamente. La acti-
vacién concatenada de disposiciones sigue cierta 16gica, pero las posibilidades
dadas dentro de ella no se agotan en patrones o reglas fijas, sino que se generan en

una combinatoria contingente dada por la configuracién unica de experiencias
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Ficura 4.4
Catolicismo emocional
Transformaciones identitarias y estratégicas

* Dios me llama a mi, por mi
nombre, me cuida
* Dios va aresolver todo
* El Espiritu Santo transforma
. /sana corazones
. Nivel de” *Diosestaenla
interpretacion | comunidad, que dalafuerza

*Eldiablo, el mal, motivala
violencia

* Dolor guardado
*Laausencia de Dios en la
casa (los valores)

* Alejarse de Dios, no hay
sentido de trascendencia

* Lazos intensos con la

comunidad * Muerte de familiar
Nivel de * Jornadas de oraciony * Enfermedad, accidentes
. . sanacion, ir alamarcha * Asaltos, robos, miedo a
éxperiencia * Sanacion fisica saliralacalle
* La oracién cambia el *Narcotréfico
corazon del delincuente *Violencia del entorno:
* El cambio empieza por cuerpos en la via publica

miy mi comunidad

s Dios estd conmigo y me sana fisica y espiritualmente

Enla comunidad esta Dios, orar para que el Espiritu Santo
sane (expulse el mal)

Fuente: Elaboracién propia.

que caracteriza cada trayectoria biogréfica y los variados usos de las disposicio-
nes cognitivas y emocionales. Por lo tanto, el concepto de habitus puede enten-
derse en términos de una red de disposiciones que se vinculan de mdltiples

maneras y son activadas de manera interdependiente (Schifer et al. 2018, 392).

Esta activacion de disposiciones, al observar las transformaciones estra-
tégicas (figura 4.4, flechas grises), orientan la accién en la busqueda de atacar
o contrarrestar las causas —interpretaciones— que se adscriben a las expe-
riencias de violencia, entre las que se distinguen aquellas que viven de manera
directa, personal o familiarmente, de las vividas en el entorno, por ejemplo, los
cuerpos asesinados exhibidos en la via publica.
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Esta distincion es importante en el nivel de la interpretacion, puesto que
es el diablo o el mal lo que motiva la violencia, asi como creerse dueno de la
vida, lo que aplica para quienes asesinan, pero también significa el reconoci-
miento de que Dios es el dueno de la propia vida y la protege si se permanece
en El a través de la permanencia en la comunidad, con lo que se est4 protegido
de la violencia. Esta interpretacion permite continuar con la vida a pesar del
contexto de violencia, puesto que no se tiene miedo, que es de lo que “se agarra
el diablo”, y esa ausencia de miedo radica en la firme conviccidn de que aunque
todo se destruya socialmente hablando, Dios permanece.

Lasjornadas de oracién y sanacién son lo que permite expulsar o mantener
al mal fuera —primero de mi, de mi familia y de la comunidad—, mientras que
se apuesta a que el Espiritu Santo, como promesa salvifica, pueda transformar o
sanar los corazones de quienes tienden al mal, pero solo si le aceptan en su vida.

Aunque en el entorno catdlico no se expresa en términos de “guerra espi-
ritual”, como es el caso en las Iglesias neopentecostales, si se relata como una
batalla contra el mal, referida de manera abstracta y no encarnada, que se situa
en los lugares y motiva a las personas a ser violentas. Destaco la motivacidn
porque dicha interpretacién asume que no se trata de una naturaleza violenta,
sino de que el mal se ha alojado en sus corazones, que pueden ser limpiados o
transformados por la fuerza del Espiritu Santo, lo que da centralidad a practicas
como las jornadas de oracién y sanacidn, a la experiencia de comunidad como
espacio de proteccion y fortalecimiento. La comunidad religiosa se transforma
asi en “el receptaculo de las relaciones naturales entre los miembros del grupo
[...] Los lazos comunitarios-naturales son para el grupo el producto de una
creacion divina, por lo tanto portadores de una carga esencialista y extrasocial”
(Giménez Béliveau 2016, 339).

NATY, 20 ANOS
Como dice un salmo, si el Senor es miluz, quién podra hacerme algo; entonces,
si me siento protegida por esa parte (parr. 152). A veces, como mi mam4 se

preocupa porque salimos, yo le digo: “;Por qué te preocupas? Si de verdad con-

fias en Dios, ;por qué te preocupas?”. Y ya como que se tranquiliza (parr. 160).
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OscCAR, 44 ANOS

Durante el curso de la Renovacién hubo un accidente muy fuerte fuera de mi
casa, en donde mi pap4, él estaba barriendo la calle y venia una ruta, y un taxi que
venia en el otro carril de repente invadid la ruta y estuvo a metros de atropellar a
mi papd; pero entonces el chofer del taxi, lo que le paso es que le estaba dando
un infarto. Entonces, él estaba en el volante, con el volante en la mano y perdié
el conocimiento y se impactd con la ruta. Entonces, primero salimos a ver que
mi pap4 estaba bien, ;n0?; pero ya después, yo recuerdo que lo primero que hice
fue abrir la puerta del taxi para ver cémo estaba el chofer, y como vi que ya estaba
agonizando y yo no sabia nada de primeros auxilios ni mucho menos. Entonces,
lo primero que hice fue, fue asi como, como un reflejo, empezar a hacer oracién
por él, empezar a hacer oracion por él, a pedir que, que, que muriera en paz,
:no? Y asi fue, o sea, yo lo senti, yo lo vi fallecer con una paz tan, tan, tan... pues
no sé, yo lo vi como... porque incluso cuando, cuando abri la puerta él tenia el
volante sujeto asi como con una tensién tan fuerte, y cuando empecé a hacer
oracién por ély que pedia para que muriera en paz, solté el volante, murié tran-
quilamente (pérr. 41).

Mi mamié fallece hace seis afos, y en el momento no lo senti, no lo senti, pero
ya después, un poco antes del afio de que hubiera fallecido, yo empecé a tener
problemas de ataques de panico, mucha ansiedad, yo no podia salir a la calle
solo: mi esposa tenia que llevarme al trabajo, tenia que ir por mi al trabajo; no
podia tomar un coche, no podia manejar. Estuve mds de un afio asi, probé de
todo lo que te puedas imaginar (pérr. 89).

Entonces, dijimos: “Pues ya, lo que sea”. Yo ya estaba muy desesperado. En-
tonces lleg6 el kerigma, llegé el encuentro personal y si hubo un cambio [ ... ]
yo me convenci, yo tuve esa experiencia, yo si reconozco que silo vivi, que silo
encontré, jyo lo vi! O sea, ahi fue cuando dije “s hay algo” (pérr. 126).

Durante losataques de panico ami me dolia, yo sentia que me daba un infarto;
0 sea, yo tenfa aqui un dolor muy muy fuerte. Entonces, cuando empez6 hubo
un momento, ya casi al final del encuentro, hay una oracién carismatica muy
intensa: yo inicié la oracién pidiendo “pues cimbiame el corazén” Bueno, ahi

habia gente que oraba en lenguas, pero alcancé a escuchar un canto en lenguas
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y lo interpreté, o sea, yo lo escuché... jLo entendi!, que decia: “Gracias, Sefor,
por este corazén nuevo’, asi decia, y yo lo que vi fue... yo tenia los ojos cerra-
dos; trataba de hacer la oracién, seguir con la oracion, pero estaba luchando
mas con el ataque de panico que con lo que yo estaba de veras experimentando.
Pero yo lo que vi con los ojos cerrados fue a Jests, con un corazén en la mano
y por el otro lado diciendo: “Gracias por este corazén nuevo”. Eso fue, mira, el

ataque de pénico desapareci6 (parr. 128-130).
REGINA, 46 ANOS

O sea, porque no creo que Dios sea una invencién del hombre, creo que Dios
existe, lo he experimentado en muchos sentidos [ ... ] Cuando nos robaron la
camioneta y todos empezaron a pedir por el ladrén, no le avanzé la camioneta
y la dejo por ahi, y a la media hora ya la habiamos encontrado; o sea, cosas que
digo: “Cualquiera puede decir que son casualidades, parami es Dios” (p4rr. 111).

O sea, el rollo de creer que de verdad es tan duefio de su vida cuando no es
real, o sea, en un santiamén se te va la vida. Apenas en noviembre estibamos
festejando el aniversario de Sion, maravilloso, y estdbamos en un restaurant. Un
sefior se levantd a dar testimonio de su vida y de coémo Dios lo habia sanado, y
ahi se nos cay y se nos murié (parr. 119).

El mal si estd puesto en el mundo, y no estoy negando el diablo, pero no me
gusta pensar que el diablo tiene el dominio del mundo, pero si mete la cola,
como dicen; pero si hay cosas que son como puestas en el mal y que son muy
ficiles, y si tt no estds como fortalecido, pueden pasar ese tipo de cosas. Si no
tienes las situaciones que necesitas y se te presentan otras, entonces pasan las

adicciones, los que consumen droga, y pasan muchas cosas (parr. 144).
ALICIA, 42 ANOS
Veo auna sociedad desconectada: no saber ni qué me pasa, ni poder nombrarlo,

ni saber qué hacer con ello. Con mucho dolor guardado, que no sabe cémo

ayudar a otro, qué hacer con tanto dolor guardado, y cuando hay tanto dolor
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eso detona en violencia, detona en agresién, detona en todo lo que estamos
viviendo (parr. 52).

Sigo saliendo a la calle a pesar de saber como estdn las cosas y que dejo que
ellos [mis hijos] salgan y salgan solos a pesar de esto; porque algo que he expe-
rimentado es que realmente todo lo que ha pasado en mi vida ha tenido un
propésito, aunque haya sido doloroso [ ... ] puedo salir y decir: “Yo sé que hay
un padre amoroso cuiddindome y que tiene un plan perfecto para mi, que me
guarda, y lo que planee para mi me va a poner las herramientas y las posibilida-

des para sacarlo adelante” (pérr. 61).

Conservadurismos catolicos

Existe menos consenso para nombrar al tercer grupo de catolicismo con el
que trabajamos en este estudio. Si bien existe investigacion empirica que tipi-
fica sus caracteristicas de manera coincidente, se trata de grupos que irrumpen
en el campo politico y en el espacio social mds amplio alrededor del debate
por los derechos sexuales y reproductivos, lo que provoca que los estudios al
respecto varien entre quienes se ocupan de estudiar a estos grupos como un
tipo de catolicismo particular (Giménez Béliveau 2016; Mallimaci 1996; Pou-
lat 1997; Weaver y Appleby 1995, entre otros) y quienes se han enfocado en
las interacciones de este tipo de catolicismo en la vida politica y social (De la
Torre, Garcia Ugarte y Ramirez Siiz 2005; Vaggione 2010).

Para caracterizar este tipo de catolicismo se habla de un catolicismo
integral-intransigente (Poulat 1997), integralista y neointegralista (Mallimaci
1996) y de conservadurismos catélicos (Blancarte 2005); mientras que al
enfocarse en los traslapes entre religion, politica y sexualidad se habla de fun-
damentalismos (Pace y Guolo 2006), activismos conservadores (Vaggione
2010) y movimientos antigénero (Kuhar y Paternotte 2017).

Si bien los grupos se identifican a si mismos como “provida” y “profa-
milia” a manera de conceptos generales que les agrupan, estos aparecen como
una necesidad de identificarse como un colectivo homogéneo en el espacio
publico, en aras de presentarse con mayor fuerza e invisibilizar las diferencias.
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En el caso de Morelos encontré diversos grupos'’> con pertenencias, ubica-
ciones y caracteristicas distintas, pero que comparten disposiciones sobre su
manera de interpretar el mundo y las estrategias que de ahi derivan.

Los he identificado como conservadurismos catélicos, pues a partir del
andlisis de las entrevistas se reconoce un deseo de conservar un estado de so-
ciedad que valoran de manera ideal en un momento del pasado y que actualizan
discursivamente, lo que no solo se trata sobre las legislaciones de derechos se-
xuales y reproductivos, sino que representa una posicion frente ala modernidad.

Las experiencias negativas parten de la idea de un entorno adverso a la
familia, lo cual se experimenta a través de la desintegracién o la ruptura fami-
liar que se expresa a través de los conflictos familiares, de poco tiempo que se
dedica a la familia, de divorcios y falta de comunicacion entre los miembros de
la familia. Sin embargo, estas experiencias rara vez se refieren a sus propias fami-
lias, sino a observaciones sobre otras, de manera concreta o general (figura 4.5).

A estas experiencias negativas se equiparan las experiencias de violencia,
tales como la extorsién o pago de derecho de piso y el secuestro, asi como las
que consideran son legislaciones “antifamilia” entre las que se encuentra la ley
de matrimonio igualitario aprobada en Morelos en 2016, unos meses antes de
realizadas las entrevistas.

Desde su interpretacion, se trata de los ataques de una sociedad de con-
sumo que “adora al dios dinero’, con personas interesadas solo en su propio bien
y lo que denominan una “cultura de la muerte” que empieza conlos ataques ala
familia y la vida, lo que tiene como consecuencia la violencia imperante.

Esto se vive como un alejamiento de la sociedad del “plan de Dios”, que
tiene a la familia cristiana, monégama y heterosexual como expresion salvifica
de ese plan y espacio en el que se puede vivir una vida plena. Esta plenitud es
posible porque se tiene a Dios en sus vidas, se vive de acuerdo a Su plan, lo que
permite resistir los embates “del mundo’, pues a pesar de que se desintegra la
sociedad, Dios sigue “apostando” por los seres humanos, y el nacimiento de

72 En el trabajo de campo identifiqué diversos grupos de este tipo de catolicismo: Abuelos

porla Vida, Jévenes por la Vida, Red Movida, CREA, Testimonio y Esperanza, Obra Misio-
nal “San Felipe de Jesus”, Comunidad de Formacién Integral, Armada Blanca, entre otros.
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Ficura 4.5

Conservadurismos catélicos
Cuadrado praxeolégico central

Nivel de
interpretacion

* Plan de Dios

* Familia cristiana como
expresion salvifica de ese
plan

*Vivir en plenitud: con
Dios

* Conversion de las
almas: salvar un alma

*Que los bebés sigan
naciendo: Dios cree que

* Egoismo,
individualismo

* Sociedad de consumo
(dios dinero)

* Cultura de la muerte
* Ignorancia genera
manipulacién

* Desintegracion familiar

Nivel de valemos la pena ”: IRupturq(;jedfamilias
i : * ili nsegurida
experiencia Proteger a la familia pegurid

*Ser siempre una voz
que defiendalavidayla
familia

* Formacion: saber

* Legislaciones
“antifamilia” (ataques a la
familiay la vida)

mmm) | o5 “ataques a la familia” son un ataque contra el plan de Dios

Formarse para ensefar los valores y defender la vida y la familia

Fuente: Elaboracién propia.

nuevas vidas es expresion de ello, puesto que la vida es un don que Dios obse-
quia'y que sin El no existirfa.

Proteger a la familia constituye una respuesta para lograr ese plan de
Dios, lo cual se experimenta al “defender” a la familia en distintos campos del
espacio social, pero también al formarse a través de la pertenencia y perma-
nencia en el comunitarismo para combatir la ignorancia, puesto que asumen
que la mayoria de la gente “no sabe” y eso permite que sean manipulados.

GABRIEL, 26 ANOS

Yo creo que hay mucha apatia y mucha indiferencia hacia todo, hacia las cosas

de afuera. Y yo creo que nos hemos vuelto un poquito egoistas. Yo [lo Jveo en
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[el] tema de los jovenes, que dicen: “Pues si yo estoy bien, yo tengo ropa, yo
tengo un techo, yo tengo una familia, lo que pasa ahi afuera a mi no me importa”.
Yo creo que eso es lo que a mi mas me ha tocado very... lo de la desintegraciéon
familiar, o sea, esa ruptura que hay dentro de las familias, que cada vez ha sido
mds clara y a mi me tocado personalmente ver en mi familia. Hay dos primos
que... sumatrimonio se tuvo que... deshacer porque tuvieron algunas diferen-
cias. Entonces, veo que la gente ya no se esta comprometiendo, no, ya sea, este,
al matrimonio o a cualquier tipo de actividad social, por asi decirlo (pérr. 74).

La violencia es muy alta, los asaltos, los robos en transporte puablico, en la via
publica, de dia o de noche, tt has visto las imdgenes de los carros que no tienen
llanta. He visto... la infinidad de cosas que se han visto en Morelos: las fosas
de Tetelcingo, los secuestros, que han ido en aumento, este... pero yo creo que
lo més concreto que nos puede tocar es un asalto, lo minimo, y hay cosas mds
graves: el asesinato, el secuestro de una persona, de un familiar, y que alo mejor
nos ha tocado. A mi me ha tocado un robo, pero escuchas de tus familiares, de
tu comunidad de trabajo, y ahi si han tenido secuestros y asesinatos... y es muy
duro porque es por dinero (pérr. 90).

Yo creo que la fuerza en la Iglesia estd en los laicos, y la fuerza de los laicos
debe ser la formacidn, lo que platicamos: el estudiar, el conocer, el saber por
qué defiendes algo, y el poder defender, porque no es ficil tener un debate de tu
creencia con alguien que es ateo, con alguien que es cristiano, porque no sabe-

mos defendernos, no sabemos decir por qué soy catdlico (pérr. 317).
Paovra, 19 ANOS

Pues ya fui y dije: “jGuau, hay mds jovenes, no se necesita ser religiosa para estar
comprometida!” yo estaba, yo de verdad me enamoré porque dije: “Guau, o
sea, no soy la unica loca”, ;no? Porque en mi escuela, a pesar de que era catélica
y del catecismo incluso, o sea, yo no veia como ese compromiso real (parr. 88).

Una formacién porque a pesar de que yo ya, o sea, si me vefa interesada por
las cosas de Dios, pues hay muchas cosas que yo no sabia, como... la cultura de
la muerte, como lo importante de defender la vida; por ejemplo, antes yo decia:

“No, pues es que las mujeres que son violadas, pues si, estd bien que aborten,

237



;Y qué podemos hacer?

porque, pues pobres, ;:no?, 0 sea, tienen ese recuerdo y no sé qué’, pero no es
que, no es que no sea cierto que es una experiencia muy dolorosa y etcétera,
pero también es cierto que es un argumento que es muy ocupado para cual-
quier caso, jno? (parr. 112).

Tuve un problema en la escuela [es estudiante en la universidad publica esta-
tal]; ahi todos son como de otras ideas contrarias, y no nada mas son esas per-
sonas que dicen: “Ah, pues yo soy ateo y ya, no me importa’, sino [que] no, es
de esa gente que odia a la Iglesia, y “es que la Iglesia esto, y es que el papa esto,
y es que los sacerdotes esto”. Son personas de esas ideas hasta que, pues, al final
entre consejos con amigos y asi, todos mis amigos del movimiento, por ejem-
plo, y entre otros, yo senti su apoyo, y fueron comentarios de “es que no estas
sola”, y al final mi conclusion fue que, pues es que en realidad eso es la vida, eso
es la actualidad. ;Cudntos diputados votaron a favor y cudntos en contra? Solo
cuatro [sobre la legislacién de matrimonio igualitario] o sea, mantenerte firme
en tus ideales no va a ser facil, pero alguien tiene que ser esa voz. Si yo no dijera

nada en ese salén, nadie lo haria (pérr. 170).
TERESA, 29 ANOS

Que viva la gente, que los bebés sigan naciendo; eso me parece esperanzador
porque mientras la vida siga, es que Dios sigue creyendo que valemos la pena
(parr. 48).

Van a venir tiempos muy dificiles, y Dios quiere generar baluartes entre fami-
lias, o sea, al rollo de crecer familias que vivan cristianamente, que construyan
ambientes cristianos, que sean como una proteccién, que sean como estarse

apoyando unos a otros (parr. 122).

La experiencia de la aprobacion del matrimonio igualitario, asi como las
movilizaciones que se organizaron para oponerse, se equiparan y conectan con
las experiencias de violencia social, pues se asume que el Gobierno y la clase
politica impulsan estas legislaciones para ocultar la gravedad del problema de
violencia (figura 4.6).
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Las movilizaciones de oposicion a dichas legislaciones son préicticas ge-
neradas por su manera de entenderse a si mismos como creyentes, la identi-
dad de “verdaderos catélicos” que “no dejan sus convicciones en la puerta de
la Iglesia”, responsables de su formacién y de la de otros liderazgos catdlicos
orientados al espacio social mds amplio, en una busqueda de resacralizacién de
la sociedad. Esto cobra sentido, pues estan llamados por Dios a ser “un signo
de contradiccién” que esté en el mundo “sin ser del mundo” (figura 4.6, fle-
chas negras), y obtienen la fuerza para lograrlo al frecuentar los sacramentos
(reconciliacién o confesion y eucaristia), que son fuente de accién salvifica.
Ser catalogados como homofébicos o intolerantes se experimenta negativa-
mente porque asumen su accién desde la légica del amor de Dios; desde su
interpretacion, lo que les motiva es el amor y la fidelidad a seguir el camino de
Cristo; sin embargo, confiados en que eso es lo que les motiva, asumen que la
confrontacién es parte de su ser signo de contradiccion en este mundo. Asi, las
experiencias negativas se convierten en experiencias positivas a través de sus
interpretaciones religiosas, con lo que dan sentido a su actuar.

Estas transformaciones —identitaria y estratégica— estdn en relacion
con las oportunidades y limitaciones objetivas que los actores tienen en el
campo, puesto que, como veremos con mayor detalle en el siguiente capitulo,
esta logica practica, como lado subjetivo de las relaciones practicas, se conecta
con la légica de la praxis que prevalece en el campo catélico en Morelos, en
el que actores con disposiciones similares ocupan posiciones de poder en el
campo, insertdndose en distintos campos de praxis, por ejemplo, el politico,
segiin veiamos en el capitulo anterior.

Solo en esta conexién con las posiciones del campo se comprende que
en las entrevistas aparezca la idea de una persecucion religiosa y politica como
parte de las experiencias negativas; asimismo, identifican en el mismo nivel de
amenaza y riesgo la violencia y los debates para la interrupcion legal del emba-
razo, ambas como experiencias igualmente negativas.

En su interpretacion, la 16gica es que todos estos males provienen de que
existen familias débiles que, como consecuencia, generan una sociedad débil y
por lo tanto, instituciones débiles que no imparten justicia, lo cual identifican
como la falta de castigo a los delincuentes y la desproteccion de la sociedad que
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no es delincuente. Todo ello tiene su origen en los ataques a la familia, que tanto
en términos interpretativos como estratégicos se adscribe como consecuencia
de lo que identifican como “ideologia de género”. Se trata de una interpretacién
pero también de una estrategia en términos discursivos, pues les permite iden-
tificar un enemigo concreto contra el cual se lucha.

La movilizacion militante, que excede los limites del campo religioso
y se expresa en movilizaciones politicas, en los procesos legislativos y en el
cabildeo con autoridades, se vive como una experiencia positiva producto de
una transformacién estratégica (figura 4.6, flechas grises) en tanto es expre-
sion del compromiso de defender la vida como don, yla familia como “la cuna
en la que se recibe” ese don y que se valora como expresion del plan de Dios.

Ficura 4.6

Conservadurismos catélicos
Transformaciones identitarias y estratégicas

* Nunca dejar de ser
catdlico

* Ser “signo de
contradiccion”

* Familias débiles =
sociedad débil = insti-
tuciones débiles
*Vida como don, familia . :Edio‘ljogla detgenero
Nivel de como expresion del plan stado mentiroso

de Dios * Batalla politicay
interpretacion | - s,cramentos como espiritual

accion salvifica

* Defender a la familia * Asalto, robo, secuestro
. en procesos legislativos * Ley_de l_vlatrlmonlo
Nivel de y marchas Igualitario/aborto
experiencia * Formacion personal y -leras‘falsas dela
de lideres catélicos a violencia

* Ser acusados de

largo plazo
* Frecuentar lo: intolerantes, homofdbicos
g *Persecusion politicay
sacramentos lici
religiosa

mmm—) | > familia como origende lavida, expresion del plan de Dios

Accioén politica, legislativa, para proteger ala familia

Fuente: Elaboracion propia.
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Asumir esta tarea es posible porque han descubierto “la Verdad” a través de los
procesos de formacién en el comunitarismo, en donde “les quitaron la venda
de los ojos”, y de ahi su compromiso a participar en la formacién de nuevos
liderazgos.

Mientras tanto, se considera la militarizacién como una forma de control
aceptable y deseable para detener externamente el mal que genera la violencia;
es decir, el mal se interpreta como encarnado en “los violentos”, quienes deben
ser frenados mientras se vuelve a una sociedad de valores que identifican como
cristianos y cuya centralidad estaria en el modelo de familia cristiana que evo-
can. Consideran que en la medida en que la sociedad “vuelva” a esos valores,
los problemas de violencia se resolverdn, pero eso no es posible si avanzan “los
ataques a la familia”, por lo que es su responsabildiad frenarlos a través de la
movilizacion politico-religiosa.

GABRIEL, 26 ANOS

En cuanto encontré a Dios, simplemente como cuando te cambian de rumbo y
te quitan la venda de los ojos y empiezas a ver las cosas de una forma diferente,
empiezas a valorar, empiezas a quererte interesar acerca de los demas (parr. 78).

Dios quiere que seamos felices, que seamos plenos, y El nos dice, bueno, hay
cosas, normas que la Iglesia pone, y que Dios pone: yo no venia a misa, yo no fre-
cuentaba los sacramentos, pero empecé a entenderlos. Tienes que acercarte a
cada uno de ellos, y cada uno de ellos tienen un objetivo especifico, y todos son
salvar, son acciones salvificas que nos acercan a Dios. Entonces, al empezar a
vivir estos sacramentos fue que yo me empecé a dar cuenta que en verdad sentia
una paz (parr. 80).

Como catélico, como catélico siempre, como catélico universitario, como ca-
télico diputado, como catélico transportista, lo das, estds ahi (parr. 132).

Yo si creo en la salvacion de las almas, y convertir un alma, porque asi lo hizo
Jests, ; no?, vio con la gente que necesitaba la conversién (parr. 178).

La gente que pertenece [a] una congregacion religiosa, una comunidad
parroquial, confian mucho en su sacerdote, y prefieren mil veces ir a confesarse

y decir lo que les pas6 que ir a levantar una denuncia, y sienten mds, a lo mejor
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encuentran esa paz al ir con el sacerdote que [al] ir con una institucién publica
(parr. 180).

En los grupos hay mucha gente que luego decia: “Pues si, hay que oponer-
nos” [a las legislaciones] y algun padre dice: “Bueno, pero antes les voy a dar
una platica’, y les expone el tema de la ideologia de género: “;En serio todo eso
van a hacer, padre?”, y “;a poco si [es] cierto?”, “Ah, no, pues con mayor razén, y
ahora voy a traer a mi hijo para que lo escuche” [ ... ] no estamos entendiendo
toda la imagen completa de lo que estd pasando, entonces, si hay mucha igno-
rancia dentro de las comunidades catélicas, jovenes, adultos, todos (pérr. 196).

No hay paz sin justicia y no hay justicia sin instituciones sélidas, pero no hay
instituciones sélidas sin una sociedad sélida y sin una familia s6lida; entonces,
asi es como yo lo veo, ;no?, creo que es el caminito (pérr. 309).

Bienaventurados los perseguidos, bienaventurados los que quieren la justi-
ciay la paz, de encontrar esa respuesta a las miles de problematicas que puede
tener la sociedad, cada una diferente, cada una particular, y cada una valiosa y
respetable, pero como que convergerla en Cristo y en el testimonio (parr. 309).

Si, sin duda ha sido dificil, no, no es fécil; es una batalla espiritual, por asi
decirlo. Si, si, es una batalla espiritual, en el tema de que vas creciendo y te
encuentras cada vez més dificultades, te van queriendo meter el pie como para
caerte en lo mundano, de lo de Dios, pero pues hasta ahorita, gracias a Dios,
voy encaminado, por gracia de Dios, junto con El; y con mucha gente que he
conocido, y que gracias a ellas estoy donde estoy, y he conocido a Dios por esas

experiencias (parr. 389).
RAFAEL, 57 ANOS

[Cuando perdimos el negocio familiar] mi esposa me decfa: “Estamos juntos,
eso es lo que importa. No va a pasar nada, estamos juntos. El dinero no es lo
mads importante, la familia, el que estemos juntos es lo importante” Y ahora sé
que ese descalabro es un regalo de Dios, porque empezamos a estar mds juntos
y [a] aprender a orar juntos, hacemos el angelus casi todos los dias (parr. 35).
Estoy en un grupo de intercesion, de oracion. Yo siento que la oracién es

fundamental. Estoy convencido del poder de la oracion. He tenido testimonios
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de personas y personalmente de cémo la oracién obra milagros. Yo siento que
hace falta mucha oracién para la solucién de los problemas; estamos muy limi-
tados enlo que podemos hacer, salen de nuestro control muchas cosas, lo unico
que podemos hacer, y digo lo tinico no porque sea poco, pero quisiéramos hacer
mas (parr. S1).

He vivido momentos de la violencia; en el negocio tuvimos un asalto muy
grave, muy fuerte, con violencia. Yo creo que tenemos que hacer algo, yo creo
que las autoridades no estdn haciendo la parte que les toca y que algo tene-
mos que hacer para protegernos (parr. 127).

Estamos en el negocio todo el tiempo con una angustia de que en cualquier
momento nos pase algo, estamos sabiendo que a los vecinos les pasa y con
los conocidos, con personas muy cercanas. Yo creo que dificilmente alguien
en Cuernavaca puede decir que no ha conocido de cerca, muy de cerca, algun
evento grave de violencia. Unos mds, otros menos, pero todos los hemos vivido
(parr. 138).

Y si podemos hacer algo, hay que hacerlo. ;Y qué podemos hacer? Partici-
par en las manifestaciones de protesta, de que se haga algo. A mi me da mucho
coraje cuando las autoridades dicen que todo estd resolviéndose y que todo estd
bien, que los indices indican que todo va a la disminucién de la violencia, baja
del secuestro, y no es cierto, sabemos que no es cierto, lo vemos que no es cierto
(parr. 170).

Se habla menos de esto porque cada vez tenemos méds miedo. No creo que
haya menos problemas de violencia, creo que siguen igual, pero tenemos mas
miedo de hablar. Yo creo que el problema principal ha sido la corrupcién de las
autoridades, se han prestado a tal grado ala corrupcién que ya no pueden dete-
ner un problema que ellos mismos generaron; se ha infiltrado tanto la corrup-

cién en el Gobierno que ya no hay manera de detenerlo (parr. 182).
PaoLa, 19 ANOS
Es un movimiento que busca la formacién de lideres catdlicos, es decir, que

donde sea que tu estés puedas decir: “Soy catélico” y puedas ser un factor de

cambio; que si estudias medicina, pues que digas: “Yo no estoy a favor del
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aborto y no lo voy a practicar”, y pues, porque la medicina es esto y nunca debe
afectar; que si eres, no sé, por algin motivo llegas a la politica, pues que td no
legisles leyes a favor del aborto, a favor de la eutanasia, a favor del matrimonio
igualitario, etcétera, cualquier aspecto (pérr. 92).

Es que si yo también no supiera, y solo sé que estin en contra de los gays,
pues yo también dirfa: “Ay, pues qué les hacen”, pero no se dan la oportunidad
de conocer més allé (parr. 128). Estan [los colectivos LGBTQ] en un plan de vio-
lencia tremendo, y por otra parte, era como de tristeza porque, pues, es cierto, se
sienten atacados. Incluso yo lo leia apenas como en un libro, pues es que si, esa es
la idea que ellos tienen; entonces, por eso actdan de esa manera de defenderse,
pero tristeza porque era como mucho odio en sus actitudes y en todo esto, ;no?
Asi me sentia; sin embargo, me sentfa como haciendo lo correcto porque, pues
por eso estaba ahi, ;no? (parr. 142).

Por ejemplo, la formacién que estds viviendo, tu preparacion, te invita a eso,
a buscar el bien comun en donde tu estés, que donde ta estés seas promotor
de paz y busques el bien comun; eso a la larga traerd consecuencias. ;Por qué?
Porque ahorita somos veinte activos en el movimiento, comprometidos; el dia
de manana vamos a tener nuestras familias o, pensando de la mejor manera,
estaremos viviendo nuestra profesion, ejerciéndola, y llevamos forjados estos
ideales y estos valores que se van a reflejar en nuestro estilo de vida, que se van
areflejar en la sociedad (parr. 174).

Cuando tu ves ese llamado a usar tu juventud en algo bueno, cambias inme-
diatamente. Esa es tu primera conquista, y después vas por el otro, en la bus-
queda del bien comun, que es en tu familia, en tu trabajo, tu universidad, donde
estés. Ese es el cambio que yo creo que se ve en los chicos, primero es conocer
una nueva realidad y en segunda es comprometerte contigo y después con los
otros (pérr. 206).

La Iglesia es la que acompaiia al hombre en la historia, ;no?, y es una guia, o
sea, es una, es una gul’a ... entonces, es por eso que también existe la doctrina
social de la Iglesia, que te dice como debes de vivir tu vida laical, o sea, no
como de obligatorio, ;no?, sino que te da esa luz que te ayuda a, dentro de
:cémo vivir dentro del mundo sin ser del mundo? O sea, yo creo que no hay

tema en el que no deba de entrar porque, o sea, aparte de tu religion, pues
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eres un ser humano normal, con los mismos derechos y con los mismos, o sea,
igual, si haces algo malo, pues te van a condenar igual, o sea, tienes los mismos
derechos y las mismas obligaciones, y al final todas esas decisiones que se toman,
pues también te afectan a ti. Entonces, también tienes voz y si hay espacio para

que, para todos estos temas (parr. 260).

La diferencia en las experiencias: la clase social

Las entrevistas estuvieron orientadas a partir de la pertenencia a los comu-
nitarismos catdlicos, y el enfoque sobre las disposiciones estuvo relacionado
con la posicion de estos comunitarismos en el campo catélico en Morelos. Al
abordar las disposiciones, el encuadre estuvo orientado a los universos simbd-
licos compartidos, a partir de una perspectiva mas cultural, sin buscar trazar
trayectorias personales que marcaran si la pertenencia a cierta clase tenia rela-
cién con su pertenencia a determinados grupos religiosos, lo que requeriria
una investigacion distinta.

Sibien no tengo elementos para conectar determinadas pertenencias reli-
giosas con la clase social, esta emergi6é como una condicién de diferencia en las
experiencias de violencia e iluminé el hecho de que las condiciones estructura-

les atin marcan una diferencia en los mismos universos simbdlicos, puesto que:

La praxis religiosa depende de las relaciones entre las condiciones sociales
especificas de cada actor y las posibles interpretaciones que el actor esta habi-
litado para producir desde esas condiciones. Los actores religiosos emplean
contenidos particulares para lidiar con eventos y situaciones (problematicas)
especificas. Ahora, si el contexto experiencial es diferente entre determinados
actores, éstos ponen en accién distintos simbolos religiosos [ ... ] [puesto que]
es la relacién entre experiencias particulares y contenidos religiosos especifi-
cos lo que hace que los actores desarrollen identidades y estrategias religiosas
distintas, incluyendo distintas concepciones de la relacién entre fuerzas tras-
cendentes y sociedad e historia, asi como sus estrategias en conflictos sociales
(Schifer et al. 2018, 386).
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La clase social no la consideré como una variable en la agenda de investi-
gacion, por lo que no recolecté elementos para ubicarla ni tengo entrevistas que
crucen las diferentes clases sociales para cada tipo de habitus analizado; sin
embargo, he considerado relevante mostrar las diferencias que encontré al res-
pecto a partir de las estrategias diferenciadas que se despliegan de acuerdo con
las experiencias, acotando que se trata de un hallazgo que abre una futura linea
de investigacion y que lo enunciado aqui estd basado en un ntiimero limitado de
entrevistas que no nos permite tener una representacion homogénea de todas
las clases sociales en cada tipo de catolicismo.

En el andlisis de las entrevistas resultaron relevantes las diferencias que se
narraban en las experiencias de violencia, y la clase emergié como un factor de
diferenciacion. La violencia no se experimenta igual cuando se vive en un frac-
cionamiento cerrado, con seguridad privada y alarma en casa, que en las barran-
cas de una colonia popular, donde los conflictos entre distribuidores de droga
terminan en balaceras en la esquina de tu casa.

Dado que las entrevistas estaban preagrupadas en grupos a partir de las
pertenencias a comunitarismos y las autoadscripciones religiosas, estas diferen-
cias se empezaron a notar al interior de cada grupo, por lo que decidi volver
para tratar de ubicar la clase social de los actores. Puesto que no contaba con
preguntas especificas para ubicar la clase, me guié a partir de la ocupacién prin-
cipal de la persona entrevistada, la de sus padres, el lugar de residencia (colonia)
y, en algunos casos, elementos dados por la entrevista, como las escuelas donde
se realizaron o se realizan los estudios. No se trata de una clasificacién con ele-
mentos cuantitativos ni indicadores especificos para ubicar la clase social, y lo
que presento tiene mds bien la intencion de mostrar como esta relacién con las
posiciones rebasa el campo religioso catdlico, por lo que conviene pensarla, en
futuras investigaciones, también a partir de las posiciones en el espacio social, lo
que ademds agrega complejidad al propio fendmeno de la violencia.

En el cuadro 4.1 he organizado las diferencias generales del tipo de expe-
riencias relacionadas con la violencia que refieren las personas en cada clase
social y las estrategias diferenciadas que se despliegan en cada grupo de dis-
posiciones. En el renglon superior identifico los distintos tipos de experien-
cias con la violencia que refieren los actores, las cuales estdn marcadas por el

246



Los creyentes frente ala violencia

Cuabpro 4.1
Estrategias diferenciadas en funcion de la clase social a partir de HabitusAnalysis

Clase social

Clase media alta

Clase media

Clase popular

Tipos de experiencias

Crisis econdmicas
provocadas por la
inseguridad, cobro
de “derecho de piso”,

Robo de automovil,
asalto, robo en casa
habitacion, otros
delitos de bajo

Asesinato,
reclutamiento de los
jovenes por parte
de la delincuencia

pérdida de negocios impacto organizada (ninos
halcones)*
Habitus Estrategia

Opciodn preferencial X Abrir oportunidades Incorporarse a

por los pobres de educaciéon formal, | movimientos
compromisos en populares de
proyectos sociales con | oposicion al Gobierno
clases populares

Catolicismo emocional X Fortalecimiento del Rociar agua bendita

tiempo que se pasa
en el comunitarismo,
espacio de
fortalecimientoy
proteccién

en espacios publicos
donde se ha registrado
violencia

Conservadurismos
catodlicos

Militarizacion,
incremento de la
seguridad publica
y privada (circuito
cerrado, bardas)

Mayor educacion
religiosa que permita
“mantenerse en el
plan de Dios”

*Nota: Se refiere a nifos o adolescentes que son reclutados para vigilar —como halcones— vy avisar
sobre lallegada de extrafos al territorio controlado por determinadas bandas criminales.
Fuente: Elaboracién propia.

lugar de residencia y la seguridad privada que le rodea, sila movilidad se da en
transporte publico o privado, si la fuente de ingresos se ve comprometida por
la situacion de violencia, entre otros. En las columnas bajo el titulo de “estra-
tegia” ubicamos las estrategias diferenciadas que identificamos en el cruce por
clase social y habitus.

Las entrevistas no me permitieron observar transformaciones identita-
rias diferenciadas en relacion conla clase, por el contrario, encontré similitudes
en la forma en que se interpretan las experiencias negativas y se transforman en
positivas; lo cual no quiere decir que no se podrian identificar, sino que con
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las entrevistas disponibles no fue posible hacerlo. Aunque existen estrategias
comunes'” que se despliegan a partir de dichas interpretaciones, en esta tabla
presentamos las transformaciones orientadas a acciones especificas que difie-
ren a partir de los condicionamientos sociales que marcan las experiencias con
la violencia.

En cada uno de los grupos contamos con entrevistas en dos clases sociales
distintas, en las que no solo debemos considerar la situaciéon econdmica, sino
el capital cultural acumulado, sea en estado institucionalizado o incorporado.

a) Opciodn preferencial por los pobres: tres entrevistas con personas dedica-
das a oficios (electricista, pintor de casas y costurera), que hemos ubicado
como clase popular, y dos en clase media, de profesionales que ejercen co-
mo profesores de tiempo completo en universidades privadas.

b) Catolicismo emocional: tres entrevistas con profesionistas de clase media;
una de ellas trabaja en la industria en un puesto de media direccidn, otra
ejerce como orientadora vocacional en una preparatoria privada de tiempo
completo y uno como asistente de investigacion en un centro de investiga-
cién publico. Otras dos entrevistas las hemos ubicado como clase popular,
una de ellas es ama de casa sin estudios superiores y la otra es una estu-
diante de universidad publica, hija de un taxista y una ama de casa.

¢) Conservadurismos catélicos: dos entrevistas ubicadas como clase media
alta, con duefios de negocios propios de tamafio mediano, con hijos edu-
cados en universidades privadas. Tres entrevistas en clase media, dos pro-
fesionales con empleos de tiempo completo en mandos medios del sector
publico y una con un micronegocio propio.

En el modelo de opcidn preferencial por los pobres se observa una dife-
rencia marcada por el capital cultural incorporado e institucionalizado de los
que tienen carrera profesional (clase media), quienes enfocan sus energias
en abrir oportunidades de educacién a través de involucrarse en proyectos
sociales concentrados en que los jévenes, especialmente de clases populares,

173 Alas que nos hemos referido en la presentacion del modelo de habitus para cada grupo.
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continden sus estudios, pues se percibe como una estrategia para disminuir
la desigualdad social y alcanzar la justicia y la liberacién como promesas del
reino de Dios. En las clases populares las experiencias de violencia se interpre-
tan como un abandono del Gobierno en términos tanto de seguridad como de
falta de oportunidades, que permiten el reclutamiento de los jévenes por parte
de la delincuencia organizada. Por lo tanto, la incorporacién a movimientos
populares de oposicién al Gobierno se despliega como una estrategia de largo
plazo que dignifica la vida y les permite hacer escuchar la voz que han encon-
trado a partir del descubrimiento de un Jesus humano que les libera.

En el caso del catolicismo emocional, encontramos una practica estraté-
gica enla clase popular que refiere ala interpretacion sobre la presencia del mal
en el espacio fisico. Si bien en todas las entrevistas encontramos interpretacio-
nes sobre el mal o el diablo como causas de la violencia, esta interpretacion
no en todos los casos se traduce en précticas de sanacion sobre el espacio. Son
los actores de la clase popular que han experimentado tiroteos y que transitan
diarjamente donde han ocurrido asesinatos los que realizan practicas como
rociar agua bendita y hacer oracion en dichos espacios. Por otra parte, en las
clases medias las actividades alrededor del comunitarismo se despliegan con
mayor fuerza. Lo que se interpreta como un espacio de proteccién donde Dios
estd presente y les protege, se constituye asi en un entorno de socializacion que
les encierra en las casas de otros miembros o en el templo donde se retnen,
retirindose de espacios de socializacion publicos donde han sido victimas
de delitos. La movilidad que implica la incorporacién a estos espacios, que
muchas veces son reuniones por la tarde-noche, es posible porque se cuenta
con transporte privado que facilita el traslado.

Finalmente, en el caso de los conservadurismos catdlicos, el enfoque en la
formacion religiosa se despliega como una estrategia muy presente en la clase
media, lo que en buena medida responde a que se trata de profesionales que
transitan en espacios que consideran “adversos” para sus convicciones reli-
giosas, como es el caso de quienes trabajan en el sector publico. Los transitos
entre diversos campos les demandan “saber defender su fe” ante si mismos y
ante los demds; por lo que la formacién de “liderazgos catdlicos” que no “dejen

las convicciones en la puerta de su casa” se convierte en un imperativo. Por su
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parte, en la clase media alta existe la posibilidad econémica de “protegerse” de
la delincuencia a partir de estrategias que incluyen la colocacién de circuitos
cerrados de seguridad en sus negocios, la contratacién de seguridad privada e
incluso mudarse de casa a un lugar “mas seguro’, y se aprueba la estrategia de
la militarizacion para frenar la inseguridad mientras se lucha por volver a una
sociedad de valores, pues no se percibe un riesgo de la criminalizacién o las
desapariciones forzadas, como si se percibe en la clase popular.

Si bien cada grupo comparte universos simbolico-religiosos comunes,
con los que interpretan de manera similar el entorno de violencia y se aprecian
estrategias comunes, las estrategias diferenciadas que hemos mostrado en esta
ultima parte nos permiten ver cémo las experiencias son generadas por condi-
ciones de existencia diferenciadas por la posicion en el espacio social mas alla
del campo religioso catdlico, y estas son procesadas de manera cognitiva, afec-
tiva y emocional por el habitus, como red de disposiciones, y generan juicios y
précticas que por estos mismos procesos y de manera parcial interactiian con
las estructuras sociales.

Los centros de Atencion a Victimas de la Violencia

Dada la aparente centralidad que los centros de Atencién a Victimas de la
Violencia (CAvV) representaban en el proyecto pastoral de la diécesis, realicé
trabajo de campo extensivo en dos de ellos (Cuernavaca y Cuautla). Asisti a
sus reuniones de formacién y diocesanas, ademas de visitar esporddicamente
cuatro centros mas (Temixco, Jonacatepec, Ocuituco y Puente de Ixtla).

La experiencia etnogréfica arrojé que el proyecto de los cavv en la dié-
cesis de Cuernavaca estd basado en el modelo de centros de Atencién a Victi-
mas de las Violencias proveniente de la arquididcesis de Acapulco, en donde
funcionan desde 2011 y cuya experiencia ha sido sistematizada en diversas
publicaciones (Dimensién Justicia, Paz y Reconciliacién, Fe y Politica~Arqui-
diécesis de Acapulco, 2013; Mendieta Jiménez 2014, 2015). Se trata del
periodo en que Ramoén Castro Castro presidia la dimension episcopal de Jus-
ticia, Paz y Reconciliacin, Fe y Politica en la CEM, a partir de la cual conocié
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la experiencia. Proveniente de una di6cesis donde la violencia no constituye
un problema central —Campeche—, el nuevo obispo de Cuernavaca retomé
la experiencia de Acapulco como la alternativa para su nueva didcesis, y lai-
cos de la arquididcesis de Acapulco directamente involucrados en el proyecto
desarrollaron distintos talleres de capacitacién y acompanaron en sus inicios la
apertura de los primeros cavv en Morelos.

El obispo hablé por primera de vez de la formacién de los cavv en una
entrevista con la prensa en 2013 (Gonzélez, H. R. 2013), aunque en ese mo-
mento ni el Consejo Presbiteral conocia de la iniciativa; sin embargo, no se
volvid a escuchar sobre los mencionados centros sino hasta dos anos después,
cuando retom¢ la iniciativa anunciando, nuevamente a la prensa, la apertura
de tres centros. Uno de los sacerdotes responsables en una de las parroquias
anunciadas nos comentd que no sabia del proyecto hasta que lo vio en redes
sociales a partir de una noticia que recogia la declaracién del obispo (Sacer-
dote diocesano, comunicacién personal, 18 de noviembre de 2015).

De esos primeros tres centros anunciados, el de Axochiapan nunca se
abrid y la iniciativa se traslad6 al municipio vecino de Jonacatepec, donde tam-
poco prospero. Si bien se conjunté un equipo para su apertura, después de un
tiempo abierto y sin ningtin caso que atender, el cavv de Jonacatepec cerrd.
La estrategia de funcionamiento de los cAvVV consiste en destinar un espacio
permanente en las parroquias a cargo de un equipo que atienda cuatro ejes:
juridico, psicolégico, pastoral y espiritual. Aunque los equipos de formacién
provenientes de la arquidiocesis de Acapulco hicieron hincapié en que no
tenfa que tratarse de profesionales, sino de gente que pudiera dar acompana-
miento y enlazar con profesionales, la estrategia en Cuernavaca si partié de
buscar profesionales en cada drea.

La ubicacién de los centros no parti6 de la solicitud de la comunidad ni

174

del parroco, sino de la decision de que cada decanato'”* contara con un cavv,

por lo que su instalacion fue a solicitud expresa del obispo o del sacerdote

7% Forma de organizacién parroquial que agrupa un nimero de parroquias cercanas geogra-

ficamente y que se integran a una vicaria episcopal. En la didcesis de Cuernavaca existen
doce decanatos y cuatro vicarias episcopales.
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asignado como animador del proyecto. En casi todos los casos, el parroco se
dio ala tarea de localizar dos profesionistas (abogacia y psicologia) que pudie-
ran iniciar el proyecto.

Realizo este recorrido sobre la conformacién de los cavv porque nos
permite observar que no se trata de iniciativas de los actores involucrados para
que desplieguen su actividad en el cAvv como una estrategia producto de sus
interpretaciones sobre las experiencias de su vida.

Al realizar las entrevistas esperaba encontrar disposiciones comunes
que me permitieran comprender por qué las personas se involucraban en este
proyecto al que dedicaban gratuitamente un promedio de seis a ocho horas a
la semana. Sin embargo, lo que encontré fue a profesionales que mantienen
vinculos personales con la institucion. En el caso de los municipios més rurales,
como Jonacatepec y Ocuituco, son personas reconocidas en el pueblo que “no
pueden negarse a ayudarle al padre”; en el caso de las zonas mas urbanas, como
Cuernavaca y Cuautla, personas con lazos de amistad personal o familiar con
los sacerdotes o bien con miembros activos de la comunidad religiosa.

En tres de las cinco entrevistas realizadas se trata de personas que ya esta-
ban involucradas con procesos de victimas, ya sea en términos legales o psico-
légicos, y que vieron en el CAVV otro espacio para desplegar su labor con un
universo distinto al que se acerca a los espacios seculares donde regularmente
atienden. Sin embargo, dado que no se trata de personas arraigadas en la parro-
quia, no cuentan con capital religioso que puedan movilizar para realizar esta
labor, por lo que en casi todos los casos termina siendo una labor solitaria en
dos sentidos: otros miembros de la comunidad parroquial o los comunitaris-
mos presentes no se involucran y poca gente se acerca a hacer uso de los servi-
cios que se ofrecen.

De las entrevistas realizadas con miembros de los cavv se desprende que
si bien todos se identifican nominalmente como catdlicos, no se trata de “cato-
licos de carrera’, sino més bien de catdlicos que viven en tension con la institu-
cién desde diversos dngulos. No se alcanzan a perfilar disposiciones comunes,

sino un catolicismo estratégico que:

logra administrar —no sin tension— la necesidad de pertenecer a un linaje
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creyente, la distancia conlainstituciény el nuevo rol del individuo, yla emocién.
Es una nueva modalidad de transaccién religiosa que pretende dar respuesta a
las necesidades de fieles inmersos en una sociedad cada vez més heterogénea y
diversa (Sudrez 2011, 292).

Su incorporacién a una obra eclesial se debe al despliege institucional
de las iniciativas alrededor del binomio violencia/paz y a la transformacién
simbdlica generada por el contexto de violencia. Atender las situaciones de
violencia desde una perspectiva profesional acredita la pertinencia de la ins-
titucion para ello y representa una estrategia institucional de adaptacién a la
modernidad que le permite un didlogo con el espacio social méds amplio. Para
los profesionales, su participacion y con ello la inversion de sus capitales en
este proyecto representan la oportunidad de “hacer algo” frente a un escenario
que les preocupa, lo que es posible porque la paz, al configurarse como una
illusio, permite movilizar otros capitales sociales no estrictamente religiosos.

Hasta el momento de escribir estas lineas, sabemos que la gran mayoria
de los cavv solo funcionan “de nombre”, pues las personas que los atendian
han abandonado la labor porque “la gente no llegaba’, aunque oficialmente
sigan existiendo e intentan reorganizarse como ministerios de Consolacion,
para acompanar pastoral y espiritualmente a las victimas, abandonando las
areas profesionalizadas, mientras que algunos centros todavia funcionaban,
como el de Cuautla, que en septiembre de 2017 aun atendia primordialmente
casos de violencia familiar.

JORGE, 62 ANOs'"®

Yo, como abogado, la gente me dice, con todo el respeto, dice: “Jorge, ;por qué
estds ahi si eres abogado?”. Métete a las cuestiones penales, en las cuestiones
penales hay mucho dinero, pero a mi no me interesa el dinero. Yo estudié dere-
cho porque me molestan las injusticias, porque yo siento que hay mucha gente

75 Enlas citas de entrevistas sobre los CAVV no se encuentran numerados los parrafos toda vez

que no fueron procesadas en su totalidad por el software para andlisis cualitativo de datos.
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desprotegida y que necesita el apoyo, y si cuando yo empiezo a trabajar como
abogado me empieza a llamar la atencién el dinero, y luego trabajo por dinero,
estamos mal, ya estamos mal, estamos deshumanizando a los seres por cosas
materiales. Entonces, ahi es cuando precisamente surgen todo ese tipo de cosas,
;por qué surge la violencia? Por el dinero, por el poder, los politicos ;cudndo
han hecho algo, realmente algo, por la sociedad? Nunca, buscan nada mds enri-
quecerse, buscan sus deseos personales.

No, no, no es posible que si yo vengo a bautizar a mi hijo, me cobren. No
puede ser que todo es cobrar, cobrar y cobrar; entonces, la gente se estd yendo, y
lo dice la gente: “el Vaticano es el pais més rico del mundo”. Y lo vemos aqui, diga-
mos, yo veo todo el dinero, como que ya la Iglesia ha perdido su cuestién comu-
nitaria, ya lo ve todo econdémicamente, y yo puedo criticar aqui. Yo me enteré
una vez de alguna cuestion, una chica que estaba haciendo su catequesis, la vie-
ron que estaba maltratada, de golpes y todo, y le dijeron al padre: [sacerdote]
“Oiga, padre”. “Tu no te metas’, le dijo a la catequista y al rato la nifa se perdio.
Afortunadamente, no se la robaron, sino se fue de la casa por el maltrato del que
estaba siendo objeto, y el padre [sacerdote] se enterd y no hizo nada por detener
eso antes. Yo en lo particular, la verdad, yo no lo estoy sirviendo a é], alo mejor a
Dios, pero para mi ese es el asunto, la Iglesia se ha deshumanizado mucho.

Tuve un caso que llegd aqui. El asunto estuvo efectivamente concluido y le
habian revocado la sentencia, pero el joven otra vez se apart6 y no concluyd el
proceso. De repente, viene y me reclamé a mila mama... “Espere, espere, yo le
notifiqué porque yo estaba antes que nada como abogado”. Fueron a acusarme
con el padre, me senti apoyado por el padre y dije: “Qué bueno’, porque yo no
estoy recibiendo un beneficio, ni de reconocimiento, ;me siento bien de estar
aqui? Si, si me siento bien, porque te lo dije hace rato, yo estoy, no lo estoy
haciendo ni siquiera por el padre, lo estoy haciendo por Dios, pero sobre todo
por alguna cuestion social, es algo que la Iglesia debe de hacer, pero mds bien

que todos debemos hacer y aqui lo puedo hacer.
Luisa, 54 ANOS

Més o menos en el 2002 me invitaron de la parroquia de [otra parroquia de
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Cuautla] para colaborar en el dispensario médico; entonces, ahi entré a colabo-
rar, pero que yo esté asi adentrada a la Iglesia, que hubiera pertenecido a algin
grupo anterior, no. En el mes de marzo [2016] cumplo tres afios que una amiga,
que ella si es de aqui de la Iglesia, me dijo: “Oye, se va a abrir el dispensario
médico de la parroquia del Carmen, ;no quieres participar como psicéloga?”.
Le dije que si. Es igual de manera voluntaria porque, por ejemplo, aportan un
donativo de 50, y 20 pesos se quedan para la iglesia y 30 pesos para mi.

Pienso que no estoy haciendo un trabajo méds como de pastoral, por ejemplo,
no, no lo veo asi yo. Es ayudar a la gente que si no es en la Iglesia, no irfa a la
psicéloga, porque no se anima o porque no puede pagarla.

Mira, no me he metido con ningtin grupo porque siento que ya estoy satu-
rada. Siyo dispusiera del tiempo, a lo mejor si, pero realmente como que no me
llama la atencidn, la verdad.

Yo no veo diferente estar en el dispensario que en el Centro de Atencién a
Victimas. Es como el tiempo para mi. En las tardes estoy en mi consultorio par-
ticular y tres dias a la semana en el dispensario o el centro, las otras dos mafanas
me voy a los aquaerobics.

A mi, si me llegara algun caso [de victimas de violencia] por fuera, igual tra-
bajariamos el mismo proceso. La diferencia es que, por ejemplo, la gente confia
mucho en la Iglesia, confia mas en la Iglesia, y con el primero que se acercan es

con el sacerdote, todos llegan primero con ély [é]] los canaliza.
MARIFER, 36 ANOS

Cuando entré a la Facultad de Psicologia a dar clases, una chica la desaparecie-
)
ron y era mi alumna; entonces, como que generé mucho malestar en toda la
poblacién de los estudiantes y maestros y todo, y hubo como mucha apatia por
parte de las autoridades en esclarecer este fenémeno. Entonces, ahi como que
yo empecé a ver que no estaba como bien, ;no? O sea, algo estaba sucediendo y
después hubo varias matanzas, ;no? Con Alejandro Chao, como muchas cosas
que fueron dando y pues igual, ;no? Unas explicaciones que te quedabas de
“No es cierto, ;coémo matan a Alejandro Chao, que es un icono, que es un perso-

naje que muchos queremos?”, ;no?, que nos simboliza muchas cosas y lo matan
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de esa manera, con piedras. Ahi empiezo como a escarbar entonces en lo que
estd sucediendo, yllegué alos centros de escucha, eh, por... ;como fue?... pues
por estos hechos, yo dije: “Ah, pues hay espacios, ;n0?”, y empecé en la atencién
a victimas en la UAEM. No sabia que existian en la Iglesia catdlica, sino cuando
andaba viendo lo de mi boda, yo pregunté de padres que tuvieran algo como
que ver con la teologfa de la liberacién, y entonces me recomendarona [ ... ]y
entonces me dijo dénde lo encontrabay todo. Entonces, ya fue que fuimos y me
cayé muy bien, entonces me pregunté él que a qué me dedicaba y todo, y yale
dije que estaba en la facultad y el doctorado, y entonces tenia un cartel grandote
donde decia una oracién para la inseguridad o algo asi, y me regalé un folletito,
y me dijo: “Oye, vamos a crear un centro de escucha, ;por qué no te incluyes o
vienes?, va a haber una capacitacién de unas chicas de Acapulco y a lo mejor te
interesa”. Pues yo dije: “Pues si, si me interesa’, y ya fue que llegué ahi, y ya me
invitaron y ya participé.

Yo queria ver cémo la parte religiosa abordaba el tema de un centro de escu-
cha; entonces, fue un poco por curiosidad, ;no?, pero también porque me intere-
saba el tema, ;no?, y ademds se me hacia muy chistoso porque también yo estoy
convencida que el espacio de escucha clinico de los psicélogos y terapeutas se
trasladé por la escucha que tenian los sacerdotes, ;no? Es decir, cuando alguien
comete un delito, un pecado, ibas y te confesabas, y entonces ya te perdonaba
el padre, ;no? Ahora, en un espacio de psicologia se genera mds o menos eso
mismo: voy, escucho y me perdono yo, ;no? Entonces, es como ver como veian
en la religion este tema.

Hubo una reunién y decian: “Es que si hay que cambiar, que no sea ‘aten-
cién a victimas), sino abrirlo”. Yo decia no, es que si es necesario porque si no,
vendrian todo mundo, y decian: “Si, pues es que estd bien que vengan todos”
Pero no, porque si no entonces ya no serfa un centro de escucha de atencién a
victimas, ya seria escucha a todos, y eso es como lo mismo que hacia el padre o
el psic6logo, ya no es como una problemética de un Estado omiso, sino [que]
ya es el confesionario.

He procurado no ir a misas, ni bodas ni fiestas asi, porque como no crefa,

bueno, no creo, pero entonces sentia como que a qué iba a estar ahi nada mas;
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bueno, pero como no me sé la persignacion y eso, sentia como que la gente
podia pensar que estaba ahi burlindome o algo. Entonces, por eso trataba de
estar como ausente un poco, ;no?, pero yo notaba que luego aunque estin muy
en la iglesia, que se persignen y hacen estos rituales, de todas formas no miran
al de alado, o sea, no se sensibilizan por el dolor del otro, 4no?, no quiero decir
que todos, habra gente que si.

Si, le apuesto a que ahi [en los cavV] si se puede crear un espacio diferente;
pero es que son cuatro rubros, ;no?, uno es el pastoral, y ese es el que no me
convence mucho, porque luego cuando van, se supone que van a sus casas y les
leen la Biblia o estas cosas, y lo que dicen es que muchas veces estin enojados
con Dios, no sé, “porque me pasé esto”; entonces, ahi lo que quieren hacer
ellos es que se reconcilien con Dios; entonces, yo digo: “Pues no, porque qué
tal que también pueden odiarlo”, ;no? Y estd padre que odies y que lo digas, y
no tratar de yo decirte: “No lo odies, ;no? Amalo, te pasé por algo” Eso es lo

que no logré convencerme, es lo inico que encuentro... no me convence.
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En un contexto de violencia acentuada, con una gran
cantidad de ciudadanos victimas y/o victimizados,

la méscara del Estado oculta muertos en fosas ocultas

que ensombrecen expresiones de violencia. A ello se suma
todo aquello que, en términos de la violencia en Morelos,

se siga ocultando y que aunque publicamente se desconozca,
hay motivos para suponer su existencia. En ese desierto,

la memoria, las ideas y la reflexidn son un oasis.

RODRIGO PENA Y JORGE ARIEL RAMIREZ,
Violencias en Morelos

En abril de 2015 la di6cesis de Cuernavaca y la dimension diocesana de Justicia,
Paz y Reconciliacién, Fe y Politica convocaron a la Caminata por la Paz que
tuvo lugar el 23 de mayo del mismo afo, seis semanas antes de las elecciones
intermedias donde se renovaron presidencias municipales y el Congreso local.

Sus antecedentes se encuentran en la Caminata de la Familia y la Peregri-
nacioén y Misa por la Paz que hemos mencionado anteriormente. La primera
se realiza en Cuernavaca desde el 2007 con la participacién de movimientos
laicales catélicos y de otras Iglesias evangélicas, asi como de diversos colegios

religiosos (catélicos y evangélicos), a partir de una iniciativa del DIF estatal'”

17 El Sistema para el Desarrollo Integral de la Familia de Morelos (DIF estatal) en el periodo

2006-2012 fue presidido por Mayela Alemdn de Adame, esposa del gobernador Marco

Adame (PAN), quien provenia de comunitarismos catdlicos conservadores. La iniciativa
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en respuesta ala aprobacion de la Ley de Interrupcién Legal del Embarazo enla
Ciudad de México. En el cuadro S.1 presentamos un concentrado de las diver-
sas caminatas a las que nos referimos en este capitulo.

En el primer afio del obispado de Ramoén Castro Castro, la octava edi-
cién (2014) de esta caminata se convirtié en la Caminata de la Familia y la
Paz, y el obispo se uni6 a la convocatoria. Por primera vez un obispo particip6
en la caminata y lo hizo revestido con un roquete tridentino,'”® simbolo de
jurisdiccién y jerarquia (DC). Cinco meses después, el 31 de agosto de 2014,
tuvo lugar la Peregrinacién y Misa por la Paz en la ciudad de Cuautla, la cual
hemos abordado en el tercer capitulo y que tuvo un cardcter marcadamente
religioso. No se traté de una “marcha” con pancartas o consignas, sino de una
peregrinacion religiosa similar a las que se realizan el Domingo de Ramos en
Semana Santa.'”’

En marzo de 201S el nombre cambi6 por 9.2 Caminata por la Familia,
la Vida y la Paz, y el obispo se uni6 a la convocatoria invitando oficialmente
a todas las parroquias y grabando un video que circul6 ampliamente en redes
sociales. En medio del enfrentamiento abierto con el Gobierno del estado por
la incursién del Mando Unico en la casa de los padres del entonces vicario
general de la didcesis, los sacerdotes cercanos a la curia esperaban una amplia
asistencia a la marcha, y por primera vez marcharon con el obispo quince sacer-
dotes revestidos con alba blanca.'”® Aunque la participacion fue ligeramente
mayor a la de otras caminatas como esta, con alrededor de 2 500 personas, no
generd una convocatoria masiva. La caminata termind en un costado del zcalo
cuernavacense, donde frente a la prensa y con un modesto equipo de sonido,

se convocod como conmemoracion del Dia de la Familia, que se instituy6 en México por
decreto del presidente Vicente Fox en 2008, y tiene lugar el primer domingo del mes de

marzo.

176 Vestidura littrgica propia de la liturgia preconciliar y que ha caido en desuso.

177" En Morelos es habitual que el Domingo de Ramos las parroquias organicen procesiones
en las calles aledanas al templo, con imédgenes religiosas y palmas.
178 Vestidura litargica que utilizan didconos y sacerdotes; para la celebracién de sacramentos

se acompana de la estola.
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el obispo abrid los discursos de cierre e incorpor6 el tema de la violencia y la
inseguridad; sin embargo, los discursos subsecuentes, a cargo de dos jovenes
provida y del presidente de la Alianza Ministerial Evangélica del Estado de
Morelos, devolvieron el debate a la defensa de la vida “por nacer”, asi como la
oposicién al aborto y al matrimonio igualitario (DC).

Un mes después empez6 a circular en las parroquias la convocatoria para
lallamada Caminata por la Paz, tres meses antes de las elecciones intermedias.
A cargo de la caminata estaban los sacerdotes que ocupaban las posiciones
jerdrquicas mas altas de la didcesis (el vicario general y el vicario de pastoral),
junto con el presidente del Consejo Presbiteral, y se buscé movilizar contin-
gentes de todas las parroquias en el estado. Fueron ellos tres quienes, junto con
el obispo, dieron la conferencia de prensa del 18 de mayo de 2015 para hacer
publica la convocatoria a la Caminata.

En la primera Caminata por la Paz participaron alrededor de veinticinco
mil personas, segtn cifras de la Comision Estatal de Derechos Humanos (pc),
aunque los medios de comunicacién refirieron un rango entre veinte mil
(Monroy 2015) y cuarenta mil personas (El Universal, DPA 2015). A partir de
entonces, la convocatoria para la Caminata por la Paz se ha replicado cada ano,
al menos hasta 2019.

En 2016 ni el obispo ni el clero asistieron a la 10.2 Caminata por la Fami-
lia y la Paz, que tuvo lugar el domingo 6 de marzo de 2016, aunque el logotipo

de la didcesis y el escudo episcopal'”

permanecieron en los carteles promo-
cionales. En ese mismo afio se llevaron a cabo dos caminatas en municipios
del interior del estado. La primera el 2 de octubre de 2016 en el municipio de
Puente de Ixtla, que fue convocada con el nombre de Caminata por la Familia
y por la Paz, cuando se inaugurd al mismo tiempo un cavv y fue similar a la
Peregrinacion por la Paz celebrada en Cuautla, con la participacién de los gru-
pos parroquiales y encabezada por el obispo y el parroco local precedidos por

incensarios y una procesion con monaguillos.

17 Cada obispo tiene un escudo o heraldica eclesidstica que le identifica y se disefia con base

en ciertas reglas del Vaticano y la simbologia que el obispo en cuestién quiera imprimir
como sello personal.
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Por otro lado, la Caminata por la Paz celebrada en el municipio de Jojutla,
la tercera ciudad mas grande del estado, tuvo lugar tres dias después del asesi-
nato de cuatro estudiantes de la Escuela Preparatoria numero 4 de Jojutla, ads-
crita a la UAEM, la cual emitié un comunicado donde exigia el esclarecimiento
de los hechos, mientras que el rector Alejandro Vera acompand a las familias
a la Fiscalia para reclamar los cuerpos (Miranda 2016). El parroco de Jojutla
celebré la misa de cuerpo presente en las instalaciones de la preparatoria el 4 de
noviembre, y el 6 de noviembre el obispo presidié la Caminata por la Paz (Dc).

Ambas caminatas fueron convocadas a partir de la solicitud del parroco
local, como una especie de réplicas de las Caminatas por la Paz realizadas a
nivel diocesano en Cuernavaca; sin embargo, en el caso de Jojutla, la caminata
convoco a diversos sectores sensibles por los hechos recientes y que demanda-
ban justicia en el caso de los estudiantes asesinados.

A partir del trabajo etnogréfico'® y anclado en el estudio presentado a
lo largo de este texto, en este capitulo final analizamos las tres ediciones de la
Caminata por la Paz (2015,2016 y 2017) celebradas a nivel diocesano durante
el periodo de trabajo de campo, como un evento que ilumina tanto las posi-
ciones en el campo como las disposiciones de quienes participan en él, y que
nos permiten apreciar tanto las luchas al interior como el sentido que distintos
actores adscriben a su participacion.

Es importante recordar que pensar las pricticas sociales no se trata de
preguntarnos silo mds importante son las estructuras, los agentes o sus dispo-
siciones, pues:

en un juego que funciona bien, se trata de la misma cosa. Entonces, estamos en
una légica donde los agentes, como portadores de disposiciones, son absolu-
tamente constitutivos del juego: son ellos quienes lo definen, quienes lo hacen

funcionar y las reglas y las restricciones del juego solo actian sobre aquellos que

180 Todos los datos de este capitulo, a menos que se indique expresamente lo contrario, pro-

vienen del diario de campo basado en el trabajo etnografico realizado para esta investiga-
cién. Las anotaciones metodoldgicas sobre los criterios de observacion se encuentran en
elanexo 1.
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Cuabro 5.1
Relacién de caminatas (2007-2018)

Fecha Nombre Caracteristicas

2007 Caminata de la Familia Convocada por el biF Morelos, participa-

Primer domingo ron movimientos catoélicos profamilia

de marzo y otras Iglesias

2008-2013 Caminata de la Familia Convocada por la Coalicion por la Vida

Primer domingo y la Familia, no participé el clero.

de marzo

2014 82 Caminata de la Familia Se unio a la convocatoria el obispo Ramoén

2 de marzo y la Paz Castroy encabeza la caminata

2014 Peregrinaciény Misa En Cuautla, Morelos, participaron movi-

31 de agosto por la Paz mientos laicales y parroquias de la zona
oriente, asi como cuarenta sacerdotes
entre alrededor de 3500 personas.

2015 92 Caminata por la Familia, | Participaron el obispoy quince sacerdotes

28 de febrero laVidaylaPaz diocesanos, asi como alrededor de 2500
personas.

2015 Caminata por la Paz Participaron mas de setenta sacerdotes y

23 de mayo alrededor de 25000 personas, incluidos
candidatos a puestos de eleccion popular.

2016 102 Caminata por Aunque se conservan los logotipos en los

6 de marzo la Familia, la Viday la Paz carteles, dejaron de participar el obispo
y los sacerdotes. Aproximadamente 2000
participantes.

2016 22 Caminata por la Paz Participaron alrededor de 35000

21 de mayo personas, incluido un contingente de la
UAEM encabezado por el rector y otros
lideres sociales del estado. Aparece el
debate por el matrimonio igualitario.

2016 Caminata por la Familia En el municipio de Puente de Ixtla. Se

2 de octubre y la Paz trato de una peregrinacion religiosa.

2016 Caminata por la Paz En el municipio de Jojutla, después del

6 de noviembre asesinato de cuatro estudiantes locales.

2017 32 Caminata por la Paz Se mantiene la participacion de diversos

6 de mayo sectores sociales, pero se aprecia una
disminucion en la participacién de ciertos
comunitarismos catolicos. Cuenta con
alrededor de 10000 personas.

2018 42 Caminata por la Paz Cambio el recorrido y se incluyé una

2 dejunio misa en la via publica para concluir la

caminata; participaron varios candidatos
agobernador.

Fuente: Elaboracién propia.
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tienen el sentido del juego, que también es muy importante (Bourdieu 2015,
309-310).

En torno al binomio violencia/paz, las caminatas también hacen evi-
dente la configuracién de la paz como un convocante que moviliza identida-
des simbolicas y formas de participacion social “mds practicas, mds limitadas,
mas especializadas y también mds distanciadas” (Dubar 2002, 169).

Abordo estas caminatas como espacios, en los términos que plantea
Michel de Certau, que se transforman en tales a partir del conjunto de movi-
mientos que se producen en las calles, lugares ordenados y estables (De Certau
1999), y a partir de los cuales se resemantiza el territorio siguiendo la geografia
de las practicas religiosas (Sudrez 2017b).

Son espacios cargados de significados que cruzan por las interpretacio-
nes de quienes acuden pero también de quienes convocan. Como hemos men-
cionado, la primera convocatoria a una movilizacién de este tipo fue la llamada
Peregrinacion por la Paz en la ciudad de Cuautla, y fue la tinica que tuvo este
nombre. Peregrinar es una practica religiosa, sitta el acto en ese campo, pero
lo saca al espacio publico urbano, que es un lugar performativo por excelencia
(Urry 2007). La Peregrinacién por la Paz inicié con la estructura de un acto
religioso, con monaguillos que cargaban ciriales, una cruz alta y un incensario,
y precedian al obispo y a los sacerdotes revestidos liturgicamente. Durante el
recorrido se escuchaban las campanas de los templos catdlicos por los que se
pasaba, los cuales permanecieron cerrados durante la mafiana de ese domingo.

En contraste, la iniciativa de 2015 a nivel diocesano fue llamada caminata
y no peregrinacion, en un esfuerzo por abrir la marcha para convocar a otros
sectores sociales, de forma que se constituyo en un espacio inédito de transac-
cién entre la comunidad creyente y la sociedad civil (Abbruzzese 1999).

Aunque el nombre oficial fue el de “Caminata’, tanto en el trabajo de cam-
po como en las entrevistas, la gente se refiere a las “marchas por la paz”. El uso
del lenguaje refiere la bisqueda de distinguirse de la idea de las marchas, de
movimientos de protesta social, aunque los laicos asumen el uso porque per-
ciben el mismo tipo de manifestacion publica. Los asistentes no caminan, sino
que marchan por la paz, como una forma de participaciéon que se moviliza,
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en algunos casos, desde la identidad religiosa pero con légicas diversas, y en
otros, desde la identidad politica. Se trata mas “de activismo que de militancia,
més de pluralismo que de unidad o mas de transparencia que de organizacién
[... ] Los compromisos son mas parciales y mds temporales, lo que no significa
menos intensos” (Dubar 2002, 171).

Como he mostrado en el tercer capitulo, los enfrentamientos entre el
obispo y el gobernador de Morelos habian escalado, y para el momento de la
primera Caminata por la Pazlas incursiones en el campo politico eran abiertas y
frecuentes, por lo que este nuevo espacio se configuraba como un escenario de
confrontacion. Es probable que por eso no hayan logrado un acuerdo para que
la Caminata terminara en el zdcalo de la ciudad, como era la intencidn inicial de
los organizadores, pues “las relaciones de poder determinan dénde y cuando,
diferentes grupos sociales pueden caminar” (Urry 2007, 69). El tinico antece-
dente eran las misas por la Jornada Mundial por la Paz, que el 1.° de enero de
cada afio habia celebrado el obispo Florencio Olvera Ochoa durante la guber-
natura de Marco Adame Garcia entre los afios 2007 y 2009, pues la Caminata
por la Familia ha terminado cada ocasién en una de las orillas del zécalo, ocu-
pando la calle y no la plancha principal frente al Palacio de Gobierno.

A pesar de que la convocatoria a la Caminata circulaba en las parroquias
con varias semanas de anticipacion y se organizaba la renta de autobuses para
viajar a Cuernavaca desde los distintos puntos del estado, el recorrido de la
marcha fue anunciado solo dos semanas antes. Finalmente, se organizaron en
cuatro contingentes que partieron de distintos puntos de la zona aledana a la
catedral —a partir de lalégica de organizacion territorial eclesidstica que agrupa
parroquias en decanatos y estos en vicarias episcopales— para tratar de evitar
un congestionamiento que dificultara la logistica de la marcha. Asi, avanzaron
todos ala misma hora con rumbo ala catedral, lugar donde se cerré la Caminata.

La decision del cierre también revela la 16gica de buscar construir un es-
pacio “ciudadano” mds que religioso, lo que, como veremos en las siguientes ca-
minatas, sigue siendo un aspecto que refleja las luchas al interior del propio
campo catolico. En 2018, la Caminata terminé con la animacién de un grupo
musical de alabanza, un momento de oracién, un discurso del obispo —que por
unica ocasion se reparti6 impreso entre todos los asistentes— y la colocacién
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de una ldmpara perpetua en la nave principal de la catedral, como simbolo del
compromiso para orar por la paz. En 2016, el cierre de la Caminata incluy6 un
mensaje'®! del obispo y la adoracién al Santisimo, mientras que en 2017 a esta
dindmica se agregé la entrada en procesion del obispo y el clero. Con estos ges-
tos se puede apreciar que el camino de la “ciudadanizacién” fue abandonado
para volver a practicas religiosas que enmarcaron la Caminata en el campo re-
ligioso, y en 2018 inicié con una Hora Santa frente al Santisimo en el santuario
de Nuestra Senora de los Milagros, en la colonia Tlaltenango, y terminé con
una misa en un templete colocado en la via ptblica autorizado por el Gobierno
municipal, opositor al estatal.'®*

Las caminatas por la Paz nos muestran una préictica espacial en la que las
posiciones del campo religioso catolico y las disposiciones de los creyentes
se observan en conjunto. Como hemos mencionado antes, posiciones y dis-
posiciones son dos caras de la moneda que, aunque en este libro se presentan
en momentos separados, no ocurren asi en la vida cotidiana de los actores.
Las caminatas también nos focalizan en las preguntas que dieron origen a esta
investigacion en cuanto a las iniciativas en torno al binomio violencia/paz y
nos muestran al obispo y la Iglesia institucional como actores politicos, los
intereses que tienen al participar en el campo politico, asi como los efectos
que estos intereses tienen sobre los creyentes que participan en las caminatas.
Ademas, a partir del andlisis de las entrevistas con los creyentes, su participa-
cién se despliega como una estrategia que tiene diversos significados segtin sus
disposiciones y las formas en que gestionan sus trdnsitos entre las experiencias
religiosas o politicas que pueden constituir una Caminata por la Paz.

81 La distincién entre discurso y mensaje estd dada por el trabajo de campo. Aunque el

documento impreso de 2015 dice “Mensaje”, el maestro de ceremonias anuncié un dis-
curso; mientras que en los afios subsecuentes se anunci6 un mensaje.
' Lo que se repitié en 2019, enmarcado por un debate publico y respuestas en medios
de comunicacién sobre la posible asistencia del gobernador Cuauhtémoc Blanco (2018-
2024), quien habia asistido a las cuatro caminatas anteriores como candidato a presidente
municipal (2015), presidente municipal de la capital estatal (2016 y 2017) y candidato a

gobernador (2018). Finalmente no asistié.
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La decisién de presentar estas observaciones a partir de la Caminata
por la Paz y su relato etnografico estd inspirada en los didlogos de la geografia
humana con el enfoque teérico bourdieuano (Cresswell 2002; Estévez Villa-
rino 2012; Holt 2008; Painter 2000; Urry 2007, entre otros), aun cuando,
como hemos mostrado a lo largo del trabajo, no son la tnica propuesta en
torno al binomio violencia/paz.

Identifico la caminata por la Paz como un espacio performativo, puesto
que se trata de la transformacién de un lugar —las calles— en un espacio, que
se constituye como tal a partir de los movimientos que lo producen (De Cer-
tau 1999), y ademds, “el agente no precede el ‘hacer’ del acto o evento perfor-
mativo. Por el contrario, el actor ‘se vuelve’ a través del evento, mientras que
al mismo tiempo recurre y reproduce una consolidacion histérica de actos
anteriores (Butler 1993)” (Holt 2008, 237); es decir, los agentes se despliegan
en un espacio que construyen con sus acciones —actos performativos—, que
son las que lo hacen posible, pero al mismo tiempo dichos actos performati-
vos son posibles porque son producto de estrategias generadas a partir de sus
disposiciones.

Las caminatas como espacio performativo son frégiles, puesto que se
configuran solo por la yuxtaposicién de una multitud de agentes que no son
movilizados por el capital religioso o social delaIglesia o el obispo, comolos dis-
cursos eclesiales buscan capitalizar, sino por respuestas individuales a un con-
texto de violencia que, sin embargo, moviliza identidades simbolicas a las que
se acude como un refugio frente a la crudeza de la situacién.

En términos generales, en la vida cotidiana los creyentes catélicos que se
movilizan en la Caminata por la Paz no dejan de tener tensiones no resueltas
“con la doctrina oficial y sus respectivas exigencias”:

El fantasma del catolicismo tradicional —en la figura de “catélico—catdlico™—
actua, estorba e indica un horizonte a la vez generando reacciones de negacién
o critica. No se ignora que existen una serie de normas para participar —‘como
debe ser”— en la vida eclesial, y en ocasiones se las vive con desasosiego, pero
las exigencias no son “realistas” para ser asumidas en la vida cotidiana. A la

vez, la sancion por no obedecer las reglas no tiene una repercusiéon mayor para
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los fieles. Esta tensién no resuelta indica la persistencia, aunque amaestrada,
del modelo tradicional con respecto al cual se situan los creyentes, marcan su
distancia y autonomia. Es un modelo que no termina de morir y uno que se

esfuerza por crecer a pesar de los espectros del anterior (Sudrez 2011, 285).

Sin embargo, frente al contexto de violencia afloran las manifestaciones
mas puras de sus disposiciones, que les permiten tener un asidero a partir del
cual interpretar la situacion limite y generar estrategias que les devuelvan un
minimo sentido de control a partir de laidea de que “hacen algo” para cambiar
la situacion y que, al mismo tiempo, en los anos subsecuentes hacen patentes
estas tensiones.

#cAMINAMOS por |a Paz!®

La primera Caminata por la Paz, convocada un mes después de la 9.2 Caminata
por la Familia, la Vida y la Paz, fue una iniciativa del clero diocesano para tener
una marcha propia, después de que, a pesar de sus esfuerzos, su participaciéon
en la caminata que habia convocado la Coaliciéon por la Vida y la Familia fuera
marginal. Esa caminata no les pertenecia, era un espacio construido por otros
actores a lo largo de varios afios donde, aun cuando muchos de sus participan-
tes pertenecen al campo catélico, la autoridad y el capital religioso del obispo
y el clero no les es suficiente para disputar el liderazgo, puesto que se articula
alrededor de otras luchas en las que ademds participan actores del campo reli-
gioso mas alla del microcampo catélico.

La organizacion es vertical, lo que se aprecia en el uso grafico de la publi-
cidad y los distintivos que se despliegan en la Caminata.'** El cartel con el que

183 Los subtitulos de este capitulo corresponden al nombre o subtitulo que tuvo cada edi-

cion de la Caminata por la Paz, de acuerdo con los carteles de convocatoria que circula-
ron a través de las cuentas oficiales en redes sociales de la didcesis de Cuernavaca.
'8¢ Esto se apreciard mejor al observar los carteles de las siguientes caminatas, que se presen-

tan adelante.
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se convocé (figura S.1) siguié el mismo disefio que los cuadernillos publica-
dos para las “Directrices pastorales” y la “Visita pastoral’, coordinados por el
vicario de pastoral, y en él solo aparecen los logotipos de la di6cesis, el escudo
episcopal de Ramoén Castro Castro, el logotipo de la dimensién diocesana de
Justicia, Paz y Reconciliacidn, y el de la campana #Por1MexicoenPaz, de la
misma dimensién en la CEM y que hasta entonces todavia era presidida por el
obispo de Cuernavaca.

Se disend un logotipo que se puso de manera ptblica en la pagina web
de la di6cesis, de manera que todas las parroquias utilizaran distintivos simila-
res. En la marcha fue posible apreciar mantas, camisetas, banderines y globos
impresos con ese logotipo.

Ficura 5.1
Cartel publicitario para la 1.2 Caminata por la Paz

Fuente: Fotografia de la autora.
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En términos generales, este fue aplicado de manera distinta, lo que per-
mite apreciar que se tratd de iniciativas de cada parroquia 0 movimiento. Aun-
que la Caminata se organizd a partir de la 16gica parroquial y los contingentes
se identificaron por parroquia, fue al mismo tiempo un despliegue de los dis-
tintos tipos de comunitarismos que existen en la di6cesis, cuyas disposiciones
identitarias y estratégicas caracterizamos, de los mas relevantes, para el objeto
de este estudio, muchos de los cuales estin agrupados alrededor de determi-
nadas parroquias, como lo sefialamos en el tercer capitulo. Estos comunita-
rismos se identificaban ficilmente a partir de distintivos (playeras, cartulinas,
mantas o estandartes) de movimientos laicales especificos. Casi todos los con-
tingentes estaban encabezados por el parroco, que en la mayoria de los casos
iba revestido con alba, distinguiéndose asi del resto de los participantes. Esta
dindmica cambi6 en las caminatas siguientes, cuando nuevamente los sacer-
dotes se agruparon al frente de todos los contingentes y marcharon en grupo.

En términos generales, se traté de una movilizacion catélica a la que acu-
dieron varios'® de los candidatos a la presidencia municipal de Cuernavaca
de los partidos de oposicién al Gobierno estatal (PRD). La candidata del pr1y
el PvEM, Marisela Velazquez Sinchez, llegd temprano al punto de reunién del
que partié el contingente que encabezaba el obispo y se acerco a saludarlo y
tomarse algunas fotografias con él, y fue entrevistada por la prensa posterior-
mente. Durante J]a Caminata estuvo acompanada de un contingente propio,
cuyos integrantes no portaban distintivos del partido o la campaiia, sino que
se insertaron entre los contingentes parroquiales. Por su parte, los candidatos a
presidente municipal y diputado federal del PAN, Luis Miguel Ramirez y Javier
Bolafos Aguilar, respectivamente, caminaron incorporados a los contingentes
de las parroquias a las que asisten de manera regular y publicaron fotografias de
su participacion en sus redes sociales. Finalmente, el candidato del psp, Cuauh-
témoc Blanco, se incorporé ala caminata unos minutos antes de que arrancara,

185 El candidato de Morena, Raul Iragorri Montoya, no asistié a la Caminata, y aunque algu-

nos reportes de prensa consignaron la presencia de Alejandro Villareal, candidato de
Movimiento Ciudadano, nosotros no lo vimos ni pudimos ubicar ninguna fotografia en
prensa o redes sociales que lo ubicara en la Caminata.
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sin incluirse en ningun contingente, sino caminando a un costado de estos;
aunque a lo largo de la caminata la gente se separaba de su grupo para tomarse
fotografias con él.

Ficura 5.2
Primera Caminata por la Paz. Cuernavaca, Morelos, 23 de mayo de 2015

Fuente: Fotografias de la autora.
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La movilizacién de veinticinco mil personas correspondié primordial-
mente a la presencia de la diversidad de catolicismos que, como se muestra
en la figura 5.2, no solo acudieron, sino que también desplegaron marcadores
de identidad en este espacio. Se trata de comunitarismos cuya convivencia es
practicamente nula, aun dentro del campo religioso catdlico, pero que conver-
gen en este espacio alrededor del binomio violencia/paz.

No se trata de una movilizacion del capital religioso del obispo o de la
Iglesia institucional, puesto que ya dos meses antes, en la 9.2 Caminata por
la Familia, la Vida y la Paz, se traté de movilizar dicho capital sin éxito. Es el
tema que convoca, la paz, lo que activa la respuesta de distintos tipos de cre-
yentes que acuden a la caminata compartiendo un espacio pero no las signifi-
caciones que hacen de él. Esto se observa de primera instancia en las mantas y
pancartas que acompanan a los diversos contingentes.

Demandas de justicia, denuncias por las reformas gubernamentales “te-
nidas con tanta sangre” y la responsabilidad del pueblo cristiano y sus pastores
para “escuchar el clamor del pueblo marginado y explotado” contrastaban con
las denuncias de la violencia, del aborto y el “total apoyo a las fuerzas armadas
para restablecer el orden social y la paz en México’, asi como la necesidad de
orar por la conversién de los victimarios (figura 5.2).

Tanto el obispo como el conjunto institucional de la Iglesia habjan adqui-
rido un capital simboélico potenciado por los medios de comunicacion y las res-
puestas de los actores en el campo politico, un estado del campo de fuerzas que
los colocaba como una voz autorizada para denunciar la situacion de violencia
y articular ciertas demandas sociales por la paz; sin embargo, no se trataba de
un capital acumulado en la posicién, sino en torno a lo que se configura como
una illusio. Aunque todavia no podemos hablar de un nuevo campo, si se trata
de un espacio entre campos (De Certau 1999; Bhabha 2002) que propone un
juego social a partir del cual los agentes se afirman como actuantes dotados de
una misién social (Bourdieu 2002b).

Esta mision estd proyectada en forma de estrategias que dependen de
las disposiciones de los agentes, a partir de las cuales perciben e interpretan
—enjuician— la violencia. Acudir a la Caminata adquiere asi distintos signifi-
cados que también estdn en relacién con la posicion que se ocupa en el campo.
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Por ejemplo, los miembros de las CEB asumen la participacion social y la lucha
popular como una estrategia para construir los pilares del reino (figuras 4.1 y
4.2), que entre 1960 y 1980, cuando ocupaban la posicién con mayor capital
religioso acumulado en el campo, se traducia en la participacion y apoyo a los
movimientos sindicales, sociales y magisteriales, cuando estos vivian su época
de mayor fuerza en el estado.

Hoy en dialos miembros de las CEB asisten a diversas marchas a manera de
protesta social, como nos cuenta Roberto en entrevista. El ha asistido a protes-
tas por la desaparicion de Luz y Fuerza del Centro, por la reforma energética y
al Grito de los Excluidos que convocan diversas organizaciones sociales cada 15
de septiembre, como un evento alterno al Grito de Independencia organizado
por las autoridades; sin embargo, la posicién marginal que ahora ocupan las
CEB en el campo religioso catolico provoca un reajuste en las expectativas sobre
esa participacion social. De pensar que se podian hacer cambios estructurales
profundos, ahora se habla de la posibilidad de empezar a cambiar en pequefios
grupos comunitarios, donde la gente adquiera conciencia poco a poco, lo que se
vive como una estrategia para contrarrestar los espacios de violencia y el indivi-
dualismo (figura 4.1). De tal suerte, la Caminata es una oportunidad para decir
algo, despertar esas conciencias, denunciar lo que no permite construir el reino
y contribuir a lograrlo a través de la suma de otros en la movilizacién social.

Roberto nos conté en entrevista que por eso le dio gusto “la marcha por
la paz”, porque:

En las parroquias, los de comunidades invitamos a una marcha, y nada
més van los de comunidades, los otros grupos no van. ;Por qué? Creen
que eso no es importante, creen que eso no es de Dios. Cuando apren-
dan que si es, entonces va a ser otra cosa.

Miriam'* se enterd de la marcha —asi la refiere en entrevista— porque
la animadora de su CEB les invité en el tercer momento de su reunién semanal:

1% Todas las entrevistas referidas en este capitulo fueron realizadas para HabitusAnalysis,

analizadas en el capitulo cinco y referidas en el anexo metodolégico 11.
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actuar. “Nosotros tenemos un método: ver, juzgar, actuar. Y ese dia estuvimos
reflexionando la situacion de violencia. Habladbamos de unos jovenes que des-
aparecieron en la colonia y tratdbamos de iluminar esa dura realidad con la
palabra. Entonces, Maria Elena —Ia coordinadora— nos invitd a ir a la mar-
cha, y pues si fuimos, porque hay que decir algo, una palabra” Mientras tanto,
Pitzi comento que fue ala primera Caminata porla Paz porque le da esperanza:

Poder decirle ala gente, pues, “vimonos juntando otra vez, vimonos jun-
tando, vimonos diciendo algo ante la situacion que estamos viviendo”,
y tratemos de que cuando regresemos de las marchas, pues empiece a
haber organizaciones o las organizaciones que ya estan, seguir intenciona-
lizdndolas con el tema de la paz, con el tema de volver a hacer comunidad,
con el tema de tratar de cambiar, de hablar un mismo lenguaje, de aque-
llas cosas que parecian que eran de dolor o de muerte, tratar que fueran
ahora de encuentro, de esperanza y cosas asi.

Sorprende la participacién de la Fundacién Sergio Méndez Arceo en la
Caminata, pues aunque ha mantenido lazos con la Iglesia desde su fundacién,
estos han estado vinculados a ciertos sacerdotes, especialmente los que per-
tenecen al grupo Amigos de Don Sergio. El mismo dia de la Caminata, en El
Salvador se llevaba a cabo la ceremonia de beatificacién de monsefior Oscar
Arnulfo Romero,"* y la Fundacién Sergio Méndez Arceo acudi6 a la Caminata
por la Paz con una manta con la frase de una de sus homilias: “La paz en la que
creemos es fruto de la justicia: opus justitiae pax. Beato Oscar Arnulfo Romero”.
La decision de participar, hacerlo con esa manta y junto con las CEB se tomé
el 21 de mayo, al final de la misa en memoria de Ignacio Sudrez Huape'®® y su

187 Obispo de San Salvador identificado con la opcién preferencial por los pobres y célebre

por su compromiso con la denuncia de las violaciones a los derechos humanos en los
anos de violencia politica en El Salvador, quien fue asesinado durante la celebracion de
una misa el 24 de marzo de 1980.
1% Ignacio Sudrez Huape fue antiguo miembro de las CEB, miembro del Movimiento por la
Paz con Justicia y Dignidad, fundador del PRD estatal y del Movimiento Morelense contra

Concesiones Mineras.
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esposa, Inés Montano —quienes fallecieron en un accidente automovilistico
el 20 de mayo del 2015—, a partir de una invitacién abierta de Raymundo
Plankey, quien con su esposa, Gabriela Videla, ya promovia la instalacién del
cinerario comunitario en catedral que se inauguré cuatro meses después, lo
que da cuenta de un acercamiento con el obispado de Ramén Castro que no se
habia tenido con ningtin obispo anterior desde el obispado de Méndez Arceo.

Aunque es evidente la diversidad de catolicismos que acuden a la Cami-
nata, ninguno de ellos predomina visiblemente, més bien se trata de lo que
menciondbamos en el cuarto capitulo: parece que “todos caben” en esta con-
vocatoria.

Algunos contingentes iban acompanados por coros en vivo o bocinas
con musica catélica de corte carismdtico grabada e iban animando el recorrido.
Destacaba entre ellos el contingente de la Renovacién Carismética Juvenil y la
parroquia Maria Auxilio de los Pobres, de la colonia Chipitlan de Cuernavaca.
Se trata de un carro alegérico con la palabra paz en letras gigantes de color rojo
y una paloma que simboliza al Espiritu Santo, desde el cual un coro animaba a
un contingente que cantaba alabanzas. Naty, que participd en ese contingente,
nos dijo en entrevista que las alabanzas en la marcha son importantes porque
“no solo la paz es como exterior, ;no? Que ya no haya violencia, que ya no haya
robos, sino también la paz en uno [ ...] o sea, también es paz en la paz de la
persona, y las alabanzas nos hacen sentir a Dios y esa paz”.

Lallegada ala catedral estuvo animada por Maurilio Sudrez, un “musico
catélico y evangelizador de tiempo completo” (Sudrez, M. 2017) y Méssia, un
grupo de alabanza catélico que “en 2002 tienen la gran oportunidad de llevar
su mensaje a mds de 30 mil jévenes al presentarse en el Zdcalo de la Ciudad
de México durante la dltima visita de S. S. Juan Pablo II” (Sudrez, M. 2017)
y cuyas oficinas se encuentran ubicadas en el World Trade Center Ciudad de
México. Aunque no tenemos elementos que nos permitan afirmar el costo de
esta presentacion, tanto el origen del grupo como el despliegue de escenarios
y pantallas en las que se trasmiti6 la animacion y el mensaje del obispo en vivo,
colocadas en el exterior de la catedral, asi como el equipo de sonido que se
utiliz6, pueden transmitir la idea de que se tratd de una inversién importante
en términos monetarios que no se desplegé igual en los anos subsecuentes.
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Enla puerta del atrio, mientras llegaban los contingentes, estaba un grupo
de jévenes con unas mantas a favor de la presencia de las fuerzas armadas con el
logotipo del Consejo Mexicano de la Juventud A. C., organizacién que firmaba
los spots que durante la campana presidencial de 2006 afirmaban que Lopez
Obrador era un peligro para México y donde lo comparaban con Hugo Cha-
vez. Portaban camisetas sobrepuestas del Encuentro de Jévenes por la Paz, un
evento nacional de los conservadurismos catélicos cuya sede fue el municipio
de Temixco, Morelos, en el mes de marzo de 2015."*° Algunos de ellos eran
miembros del comunitarismo cat6lico Testimonio y Esperanza y de la Obra
Misional “San Felipe de Jesus”. Cuando me acerqué a conversar con ellos para
preguntarles por el Consejo Mexicano de la Juventud, me dijeron que se tra-
taba “de una organizacién que nos apoya a los jévenes que queremos la paz en
todo el pais”. Pregunté por el significado de las mantas que portaban y uno de
ellos comenté: “Alguien tiene que poner orden en México, y los tnicos que
pueden hacerlo son las fuerzas armadas. Los que las critican son porque tienen
cola que les pisen o por ignorancia, porque se dejan llevar por lo que dicen. El
orden es indispensable para que haya paz”.

La afluencia, la asistencia de los candidatos a la presidencia municipal de
Cuernavaca y las notas en los medios de comunicacién que dieron énfasis a la
convocatoria “del obispo” le permitieron capitalizar simbélicamente la Cami-
nata por la Paz como si se tratara de una respuesta al poder de convocatoria del
obispo y la Iglesia (aunque a lo largo de este trabajo mostramos que no es el
caso). Esta capitalizacién le posibilité permear el campo politico, ser reconoci-
do como uninterlocutor vélido y convertirse en actor politico. Desde esta posi-
cidn entre campos, la cautela que habia tenido en los pronunciamientos sobre
el tema delavidaylafamilia enredes sociales desaparecié dos semanas después
de la Caminata, y a poco menos de un mes para la celebracion de las elecciones

1% Aunque el Encuentro de Jovenes por la Paz se promovi6 como un evento laico sin vincu-

los oficiales con ningin comunitarismo religioso, el obispo Ramén Castro imparti6 una
de las conferencias magistrales y el encuentro incluy¢ talleres sobre formacién de opi-
nién publica, capacitacién de “influenciadores’, asi como conferencias del presidente y

de expresidentes de la organizacion A Favor de lo Mejor.
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intermedias, publicé la relacién de candidatos que, invitados por el Conse-
jo Coordinador de Movimientos por la Vida y la Familia, firmaron una “Carta
compromiso por la vida yla familia en Morelos”, acompanada del siguiente men-
saje: “Candidatos a favor de la vida y la familia. Por favor pasalalista! RaZONA Y
PIENSA TU VOTO!” (@MonsRamonCastro, 6 de junio de 2015).

La convocatoria lograda en la primera Caminata les permitié reafirmar
simbolicamente la pertinencia de la Iglesia en el espacio social y legitimar las
incursiones en el campo politico, asi como en la resacralizacion de la vida social.
El obispo y la Iglesia institucional ™ se asumian como ostentadores legitimos
de las preocupaciones sociales y enviaron la carta a los nuevos diputados, se
reunieron con las autoridades electas de oposicion y afianzaron sus vinculos
con actores sociales que meses después conformaron el Frente Amplio More-
lense (FAM).

Lo anterior, como he mostrado en el tercer capitulo, fue posible porque
la legitimidad estd afianzada en las preocupaciones, acciones y discursos de
denuncia en torno al binomio violencia/paz, que incluyen esfuerzos parro-
quiales como jornadas de oracién, comités de vigilancia vecinal y la presencia
permanente del vocablo paz en las actividades diocesanas, tales como la Jor-
nada Diocesana de Catequistas por la Paz, el Encuentro Diocesano de la Re-
novacion Carismatica por la Paz, la Semana Eucaristica por la Paz, entre otros.
Es decir, se trata de actividades anuales que en 2015 se dedican al tema de
la paz. El sacerdote Héctor Pérez fue nombrado animador de los tres recién
inaugurados CAVV y afirmaba: “Estamos haciendo procesos de paz en toda la
didcesis, la situacion de violencia es insostenible y la Iglesia trata de hacer algo.
Es dificil, no te creas. La gente tiene miedo, estd muy ocupada pero ya empe-
zamos. Nadie dice nada, asi que la Iglesia lo tiene que hacer” (Comunicacién
personal, 18 de junio de 2015).

1% Hacemos la aclaracion de la Iglesia institucional porque se trata de la jerarquia que muestra

el rostro oficial de la institucion eclesidstica, lo que no quiere decir que desaparezcan las
luchas internas tanto entre el clero como entre el laicado, ni que todos estén de acuerdo
con estos pronunciamientos y actividades, sino que quienes ocupan determinadas posi-
ciones en el campo pueden erigirse como representantes legitimos de la institucién o
legitimar determinados intereses como oficiales.
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22 Caminata por la Paz, fruto de la misericordia

En 2016 la organizacién de la 2.2 Caminata por la Paz superd en términos
numéricos a la celebrada en 2015; algunos medios calcularon 35000 perso-
nas (La Unién de Morelos 2016), mientras que los organizadores hablaron de
40000 asistentes. La organizacion se descentralizd; por ejemplo, los carteles
de convocatoria tanto en 2016 (figura 5.3) como en 2017 (figura 5.5) siguieron
pautas graficas muy distintas, y Radio Crisol, una iniciativa de comunicacién
diocesana a cargo del sacerdote Eduardo Aguilar,"" ocup6 un papel preponde-
rante en la Caminata encabezando con un carro de sonido el contingente en el
que iba el obispo (vicaria San Juan), y la uniformidad visual que se apreciaba
en la primera caminata desaparecid; en lugar de mantas, playeras y banderines
con el logotipo de la Caminata, aparecieron los logotipos y consignas de cada
comunitarismo y parroquia, incluidos multiples banderines de Radio Crisol
que llegaron en cajas y fueron repartidos entre los asistentes, especialmente en
la vicaria San Lucas, cuyo contingente fue encabezado por su director.
La2.2Caminata porla Paz tuvo lugar tres dias después de la aprobacién de

192

la reforma constitucional que reconoce el matrimonio igualitario'*y solo dos

dias antes de la apertura de las fosas de Tetelcingo, un escdndalo que estaba en
su apogeo, y en consecuencia, la idea de que se trataba de un enfrentamiento
con el gobernador estaba presente en diversos miembros del clero diocesano.

! Desde 2014, Radio Crisol empezé a hacerse cargo de producir y difundir mensajes en

video del obispo, abrir y administrar su canal de YouTube, asi como transmitir en vivo
su misa dominical a través de diversas plataformas. Quienes participan en el proyecto,
que transmite en linea (www.radiocrisol.com) y a través de su canal de YouTube, se iden-
tifican con chalecos de prensa distintivos. Su director es ademds, desde 2016 y hasta el
momento de escribir estas lineas, secretario técnico de la tesoreria del Consejo de Pre-
sidencia de la CEM, cuya titularidad estuvo a cargo de Ramén Castro Castro durante el
periodo 2016-2018 y fue renovada para el de 2018-2020.

92 Aunque la fecha de la 2.2 Caminata se fijé antes de que la iniciativa fuera presentada en

el Congreso local, se trata de una reforma constitucional que buscé homologar la Cons-

titucién local a la sentencia de la Suprema Corte de Justicia de la Nacion que declard

inconstitucional desconocer el matrimonio igualitario.
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Ficura 5.3
Cartel publicitario para la 2.2 Caminata por la Paz

Fuente: Fotografia de la autora.

Durante la Semana de Pastoral celebrada del 26 al 28 de abril de 2016
en el seminario diocesano, el sacerdote José Luis Calvillo, vicario episcopal
de San Juan, coment$ en una conversacién que ese dia (28 de abril) tenian
una reunién de decanos con el padre German Arrieta, presidente del Consejo
Presbiteral y encargado de logistica para la Caminata, para planear el evento, y
en referencia a una carta abierta a Graco Ramirez que publicé Javier Sicilia en
Proceso (2016), dice: “Lo peor que le ha pasado a Morelos es Graco [ ... ] no
quiero decir que Javier firmé su sentencia de muerte, pero... [silencio]” (José
Luis Calvillo, comunicacién personal, 28 de abril de 2016).

279



;Y qué podemos hacer?

A la convocatoria de la Caminata se unieron el Club de Rotarios y la
CMMC, que acompanaron la convocatoria con la etiqueta #FueraGraco, y las
cuentas oficiales de redes sociales de la UAEM invitaron a la Caminata, incluso
en la Preparatoria 2 de Cuernavaca se suspendieron labores para que el per-
sonal y los estudiantes pudieran ir a la marcha. El dia anterior, el secretario de
Gobierno, Matias Quiroz, escribié en un tuit: “El @ GobiernoMorelos se man-
tiene respetuoso de la marcha xla paz que convocé el obispo y no caeremos en
provocaciones d los actores politicos” (@Matias_QM, 20 de mayo de 2016).

Aunque el logotipo del afio anterior se conservd pero con el anadido
“fruto de la misericordia” para hacerlo acorde al ano jubilar promulgado por el
papa Francisco, los materiales para convocar se multiplicaron, hubo anuncios
en diversas estaciones de radio y en las redes sociales circularon afiches que
convocaban a una Caminata por la Paz, mientras que otros convocaban a una
Caminata por la Paz y la Familia. A pregunta expresa de mi parte en Twitter:
“Una pregunta: ;la caminata del 21 de mayo es por la paz o por la familia?
Gracias” (@CeciDelgadoM, 11 de mayo de 2016), el obispo respondié: “Es
por la Paz, pero no hay paz sin una verdadera Familia y sin vida! Por las 3!”
(@MonsRamonCastro, 11 de mayo de 2016).

Por tratarse de una reforma constitucional, a la aprobacion del matri-
monio igualitario en el Congreso local siguieron las votaciones de los cabil-
dos municipales. Los conservadurismos catélicos y otros grupos religiosos se
movilizaron para hacer presion medidatica, asi como cabildeos personales con
regidores municipales y en las sesiones donde se realizarian las votaciones. Sin
embargo, esta no es una lucha que convoque a todo el campo catdlico, y la
disputa quedo clara en la 2.2 Caminata por la Paz.

Poco antes de arrancar la Caminata, en el puente Porfirio Diaz de la ciu-
dad de Cuernavaca, de donde sali6 la vicaria San Mateo de la region oriente
del estado, llegaron unas camionetas y bajaron paquetes de carteles, que fueron
elaborados muy rapidamente si consideramos que la votacién habia ocurrido
tres dias atrds.'” Uno, impreso a colores, tiene las fotografias de los veinte

195 Los carteles se repartieron en los contingentes de las cuatro vicarias, aunque en consi-

derable menor medida en el contingente de la vicarfa San Juan, que presidia el obispo,
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Ficura 5.4
Segunda Caminata por la Paz. Cuernavaca, Morelos, 21 de mayo de 2016

Fuente: Fotografias de Fernando Castro Delgado, José Pablo Castro Delgadoy la autora.
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diputados y diputadas que aprobaron la reforma, incluyendo el logotipo del
partido al que pertenecen, su nombre ylaleyenda: “/ATACAN A LA FAMILIA!j-
TRAICIONAN A LA SOCIEDAD!”. El otro, en blanco y negro, muestra un icono
de una pareja heterosexual y la leyenda: “Yo estoy a favor del matrimonio ver-
dadero”. Seminaristas'*y jovenes de la dimensién de Vida y Familia, presidida
por el sacerdote Israel Tapia, empezaron a repartirlos entre la gente.

Los encargados del orden, que llevaban una gorra naranja y un distintivo
en la manga de la camisa, les piden que dejen de repartirlos, que tienen orden
del padre Valente Tapia, vicario de pastoral, de no hacerlo. Pero quienes repar-
ten dicen que el padre Israel les dio permiso. El conflicto sube de tono hasta
que un sacerdote interviene y les pide que guarden los carteles. Aunque apa-
rentemente lo hacen, lo que en realidad ocurre es que esperan a que arranque la
caminata y vuelven a repartirlos al fondo y en los costados de los contingentes.

La gente recibia los carteles sin ver qué eran, pero en general los conser-
vaban; no asi los sacerdotes. Uno, al ver de lo que se trata, movié la cabeza en
sefal de desaprobacion y comentd: “Este Israel, ya ni la amuela’, y le regresé el
afiche al seminarista sin decir nada mas. Cuando mds adelante pregunté a una
senora por qué traia el cartel, me dijo: “Pues me lo dieron, creo que los mandé
el obispo”, y otra mujer al lado nos dijo: “Todos traen, son de la marcha, de la
Iglesia”

También se repartieron lonas evidentemente mandadas a hacer todas
juntas; las bajaron de otra camioneta y las empezaron a repartir, no parecia
que las personas que las recibian las estuvieran esperando, pero tampoco se
negaban a tomarlas. En unas aparece el mismo icono de una pareja hetero-
sexual que estd en los carteles, pero en azul y rosa, con la leyenda: “Estamos
a favor del diseio original”, y otro que muestra unos novios el dia de su boda
con laleyenda: “La familia es el elemento natural, universal y fundamental de

y en el que marcharon diversos actores politicos, sobre lo que volveremos adelante. Sin
embargo, nosotros documentamos el enfrentamiento al que nos referimos en el contin-
gente de la vicaria San Mateo.
9 Mi fan 1 1 ban ningtn distinti d isti
entras repartian los carteles no portaban ningun distintivo, cuando se revistieron con

sotana negra y roquete dejaron de repartirlos.
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la sociedad, y tiene derecho a la proteccién de la sociedad y del Estado. Decla-
racion Universal de los Derechos Humanos™

Esta fuerte movilizacién responde a que la aprobacién de la legislacion
del matrimonio igualitario se interpreta por los agentes con estas disposicio-
nes como un signo mas de la cultura de la muerte, que es también la causa de la
violencia (figura 5.5). La participacién en la Caminata fue la oportunidad de
mostrarle ala clase politica el descontento que gener6 la legislacion aprobada,
lo que juzgaban inherente al hecho de ser catdlicos, por lo que no considera-
ban que en la Caminata podria haber gente que no estuviera de acuerdo con
portar estos carteles, sino que interpretaban que quienes no se manifiestaban
era porque no eran conscientes de laimportancia de defender las legislaciones,
pero ellos, como lideres bien formados, silo eran y por ello se organizaban. En
todo caso, interpretan que si alguien no estd de acuerdo con defenderlaviday
la familia es porque no se trata de un verdadero catélico.

Esto es evidente en las entrevistas, pues los miembros de los conservadu-
rismos catolicos no distinguen entre la Caminata por la Paz, la Caminata por
la Familia y la Paz y las marchas que se convocaron en los siguientes dias para
oponerse a los resultados de la votacion en los cabildos que terminaron por
aprobar la reforma. Nos cuenta Paola:

El obispo convocé a una marcha por la paz y después fue la de, es que hubo
varias, pero después de la de por la paz, hubo una del Movimiento Morelense
por la Familia, y después hubo una del Frente Nacional por la Familia; o sea, la
convoco el Frente, pero fue en todos los estados, o sea, el mismo dia, ala misma
hora, a esa también vine y vino el obispo, pero €l no la convocé. Se trata de lo
mismo, tenemos que manifestarnos a favor de la vida, la familia y la paz para que

los politicos entiendan.

La presencia de estos carteles y mantas resaltaba en todos los contingen-
tes, aunque en menor medida en el que iba el obispo, lo que puede llevarnos
a interpretar que la mayoria de quienes asistieron estaban de acuerdo con esta
posicion; sin embargo, se trata, por un lado, del despliegue de una capacidad
financiera para imprimir todos esos afiches y mantas, y por otro, de que quienes
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como catdlicos participaron en la Caminata no se podian negar a portarlos,
pues corrian el riesgo de ser juzgados por hacerlo, en un espacio visible donde
se afirma la identidad catdlica. Esto no quiere decir que todos quienes recibian
y aceptaban un cartel respaldaran, pensaran o votaran segun ese criterio. Ahi
es clara la desinstitucionalizacién e individuacidn, pero aceptarlo y portarlo en
ese espacio forma parte de las reglas del juego no escritas.

Considero que no es casual que los carteles y mantas estuvieran menos
presentes en el contingente que encabezaba el obispo, pues se trataba del
contingente mds cubierto por la prensa y en el que participaban otros acto-
res sociales que no pertenecian al campo catdlico, por lo que en los altavoces
se llamaba frecuentemente a no aceptar ningtin elemento que no fuera sobre
la paz, no porque el obispo estuviera en desacuerdo con la postura, como se
reflejé en su mensaje al finalizar la Caminata, se trata de la gestion de la tensién
que genera una movilizacion construida a partir de un discurso que dialoga
con diversos sectores sociales alrededor del binomio violencia/paz y la bus-
queda de afianzar la Caminata como un espacio que le permite acumular capi-
tal religioso para establecer sus principios de vision y division asociados a los
conservadurismos catdlicos.

En ese contingente, que parti6 del chapitel del templo del Calvario, par-
ticiparon el rector de la UAEM, Alejandro Vera; el poeta Javier Sicilia; los lide-
res transportistas; Gerardo Becerra, de la cMMc, y el presidente municipal de
Cuernavaca, Cuauhtémoc Blanco. Se trata de quienes dos meses después pro-
movieron, en una reunion de organizaciones sociales en la catedral, la funda-
cién del FaM, que exigfa la renuncia del gobernador Graco Ramirez.

También asistieron a la marcha los lideres del sindicato de académicos y
administrativos de la méxima casa de estudios estatal; el lider de la Federacién
de Estudiantes Universitarios de Morelos (FEUM), el entonces senador Fidel
Demédicis;'* la excandidata a presidenta municipal de Cuernavaca por el PRi,
Maricela Veldzquez Sinchez; el abogado Miguel Angel Rosete, que en esa
época representaba a la familia de Alan Cerdn, desaparecido en Cuernavaca

195 Senador por el PRD que se separé del partido y en 2018 compitié por la gubernatura del

estado como candidato independiente.
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el 24 de diciembre de 2011 (Aguilar Popoca 2015), y el Frente Social More-
lense, que denunciaba el asesinato del abogado penalista Rodolfo Garcia Ara-
gon, con el que se sumaban quince abogados asesinados durante el sexenio de
Graco Ramirez (Brito 2016¢).

Entre estos grupos se repartieron estampas que decian: “Graco, si no
puedes renuncia’, y algunas personas, especialmente las que acompanaban a
los actores sociales y politicos que hemos mencionado, se las pegaron en la
espalda. Unos laicos se acercaron a bromear con el sacerdote de su parroquia 'y
le ensefaron, un poco a escondidas, una de estas estampas diciéndole: “Noso-
tros si protestamos, ;verdad, padre?”, en referencia a lo que se escuchaba en
algunos altavoces pidiendo que nada externo al tema de la paz apareciera en la
marcha. El sacerdote se rie, complice, pero no dice nada.

En esta segunda Caminata ya no particip6 la Fundacién Sergio Méndez
Arceo pero si las CEB, aunque sobre esta edicion, Miriam afirmé en entrevista:

Esta tltima marcha por la paz [2016] fue una decepcidn, y yo dije: “No vuelvo a
promover con las CEB ni con las catequistas, los chicos y sus familias, no vuelvo a
promover una marcha por la paz”. Porque hubo situaciones; nosotros deciamos
[que] porla cuestién de violencia y de la inseguridad es necesario manifestarse,
tenemos que decir algo, tenemos que externar nuestra voz, hacer visible nues-
tra, nuestra peticién y nuestra inconformidad, ;no?, pero lo que yo encontré,
que me toco ver, mas que nada fue una marcha contra el aborto; fue una marcha

para volver a la familia original, matrimonio hombre y mujer, y pues eso no.

LaRenovacién Carismatica tiene una presenciaimportante en la segunda
Caminata, con un carro alegérico y animaciones de alabanzas; sin embargo,
esta vez van rociando agua durante el recorrido. Cuando me acerqué a pre-
guntar, Alicia me dijo: “Es agua bendita, para expulsar el mal que estd en todos
lados, porque eso es lo que motiva la violencia. Con las alabanzas llamamos al
Espiritu Santo y el agua bendita nos ayuda a que el mal se vaya” (DC).

Fue un coro local de la Renovacién Carismatica quien esta vez animo la
llegada de los contingentes al atrio de la catedral. La Caminata terminé con
la exposicion del Santisimo y un mensaje del obispo en el que quedé patente
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un discurso mds cercano a los conservadurismos catélicos que se ird fortale-
ciendo posteriormente.

Durante el mensaje hubo tres momentos de aplausos. Los primeros dos
cuando menciond el tema de la familia y la legislacién de los matrimonios
igualitarios, y fueron iniciados por los jovenes del grupo de Testimonio y Espe-
ranza; sin embargo, de los quince sacerdotes que acompanaban al obispo en el
altar, solo dos aplaudieron. El tercer momento fue cuando el obispo abordé
el tema de los obreros y los campesinos e hizo mencién de la justicia social,
ahi la gente volvié a aplaudir. De igual forma, los aplausos iniciaron en algtin
punto timidamente y los siguieron los otros, pero esta vez todos los curas que
estaban en el templete aplaudieron.

Si bien en la segunda Caminata de nuevo se hizo visible la diversidad de
catolicismos en el campo y el obispo se consolidaba como un actor politico,
también se hicieron patentes las luchas en el campo que se visibilizan tanto en
los aspectos organizativos como en un discurso episcopal que asocia los llama-
dos “ataques a la vida y la familia” con la situacion de violencia que impera en
el estado. Aunque esto serd sefialado por el Gobierno estatal como la principal
causa dela oposicion del obispo, siguen siendo las practicas discursivas y las ini-
ciativas en torno a la paz las que legitiman la presencia del obispo y la Iglesia
institucional como actores politicos. Esto se vio reflejado en la formacion del
FAM, el apoyo a Cuauhtémoc Blanco durante el juicio politico que le abri6 el
Congreso local y el desayuno al que convocé el obispo en marzo de 2017 con
quienes aspiraban a la gubernatura del estado.

El Gobierno estatal reaccion6 a la Caminata promoviendo en redes so-
ciales una intensa campana con la etiqueta #MorelosAvanza, desde todas las
cuentas de las dependencias del Gobierno, donde daba a conocer los logros y
acciones de gobierno el dia de la Caminata (Gonzélez, H. R. 2016).

Como hemos mencionado en el cuarto capitulo, adicional al discurso
de la vida y la familia, se va construyendo un discurso de “persecucion poli-
tica” de parte del Gobierno estatal contra el obispo y la Iglesia catdlica, que
provoca un cierre de filas de parte del presbiterio diocesano e invisibiliza las
luchas internas del campo. Gracias a las practicas discursivas en torno a la paz,
el obispo trabaja como manipulador mandatado de simbolos que hace cosas
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con las palabras (Bourdieu 2001) y busca desde ahi movilizar un capital social
para influir en su agenda sobre temas de biopolitica; sin embargo, un afio des-
pués, la tercera Caminata por la Paz dejard en claro que este capital religioso
y social no es acumulado ni por la posicion ni por el agente, sino en torno a la
paz como illusio.

La segunda Caminata por la Paz mostré no solo el campo de fuerzas, sino
las luchas del campo catélico, pero fue también una apuesta por consolidar un
principio de visién y division en torno a la agenda sobre biopolitica que habia
iniciado con la convocatoria de la 9.2 Caminata por la Familia, la Vida y la Paz
en 201S5; sin embargo, dicho nomos no fue reconocido por todos, puesto que
quienes se movilizaban por la paz en estas caminatas no comparten las mismas
disposiciones y el obispo no tiene el capital religioso para imponerlo.

Unidos, Caminamos por la Paz

La tercera Caminata por la Paz aparecié convocada en los carteles promocio-
nales como “Unidos, Caminamos por la Paz” (figura S.5) para el 6 de mayo de
2017,"*¢ y la primera apreciacion es la clara disminucion en la respuesta. Los
medios de comunicacion afirman que la Policia Vial del municipio de Cuer-
navaca calculé una asistencia de diez mil personas, aunque los organizadores
afirmaron que fueron veinte mil (Gonzélez, H. R. 2017a), en cualquier caso,
se trata de ]a Caminata con menor asistencia'®’ y esto fue una sorpresa para la
institucion eclesidstica.

1% Los datos de esta tercera Caminata no estdn basados en trabajo de campo propio, pues

en ese momento estaba realizando una estancia de investigacion en la Universidad de
Bielefeld. Agradezco a Fernando y José Pablo Castro Delgado, quienes me habian acom-
panado en las dos caminatas anteriores, que acudieron a tomar fotografias y observacio-
nes de campo basadas en la comparacion con las ediciones previas, asi como al material
proporcionado por el reportero Héctor Raul Gonzélez. Las observaciones fueron com-
plementadas con las notas de prensa que se referencian cuando es el caso.

97 Lo cual responde a dindmicas del campo y la organizacion de la caminata en ese momento,

pues en la 4. Caminata por la Paz en 2018 los célculos rondaron los cuarenta mil asistentes.
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Ficura 5.5
Cartel publicitario para la 3.2 Caminata por la Paz

Fuente: Fotografia de Fernando Castro Delgadoy
José Pablo Castro Delgado.

En el entorno de confrontacién abierto que existia con el Gobierno esta-
tal, el cual ya se habia reunido con el nuncio apostélico Franco Coppola, para
pedir “que llamara al orden al obispo”, y todavia suspendida la celebracién de
sacramentos en el santuario del Sefior de Tepalcingo como consecuencia del
conflicto con los mayordomos, se hablaba de una represién o negativa del Go-
bierno para la celebracién de la Caminata, pero el entonces vicario general de
la didcesis afirmé:

Directamente, no ha habido ningin llamado a no hacerlo. En un estado de li-

bertad, creo que eso no cabe. Que se sumen, seguramente habrd mds grupos,

personas, que se asocien bajo la direccién que la Iglesia o que la didcesis ha
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puesto. Es una caminata por la paz, no es en contra de personas, sino es en con-
tra de acciones, en contra del mal, de la violencia, de la injusticia, porque nece-
sitamos otra forma de vida. Creo que independientemente de sus preferencias
politicas, las personas estdn convocadas porque muchos de ellos son creyentes.
La direccién la pone la didcesis y ese es el tinte: ser constructores de la paz
(Pbro. Luis Millan Ocampo, entrevista en video de Héctor Rail Gonzalez, 16
de mayo de 2018).

Aunque en la Caminata se apreciaba la asistencia de las parroquias, la
presencia de los comunitarismos catélicos fue claramente menor a la de otros
anos. Las CEB no participaron en esta caminata, la Renovacién Carismatica
no llevé carro alegérico y tampoco aparecieron contingentes de movimientos
como Pandillas de la Amistad, Movimiento Familiar Cristiano o los Apdsto-
les de la Cruz, que habian estado presentes y claramente identificados en las
caminatas anteriores. Sin embargo, hubo una fuerte presencia de sacerdotes,
quienes acudieron con los fieles de sus parroquias, lo que respondi¢ a la dina-
mica de apoyo al obispo que se explicité en una campana titulada #YOESTOY
CONMIOBISPO, como un signo de apoyo, pues se le calificaba de un perseguido
politico por el Gobierno estatal, debido a sus denuncias sobre la situacion de
violencia.

En ese sentido, destac6 que el contingente de la vicaria San Juan, donde
caminaba el obispo, estuvo fuertemente marcado por la presencia de politi-
cos, lideres sociales y de otras demandas ciudadanas, como la de la familia de
Fabian Tonatiuh Tlalapango Flores, quien desapareci6 en octubre de 2016, un
caso que la familia solicitaba fuera atraido por la Procuraduria General de la
Republica, debido a sospechas de colusion y trafico de influencias en el Tribu-
nal Superior de Justicia y en la Fiscalia del estado (Miranda 2017c). En con-
traste, hubo menor presencia de catélicos que en anos anteriores.

Nuevamente, acudieron el rector de la UAEM, Alejandro Vera; el poeta
Javier Sicilia, fundador del mpjD; el alcalde de Cuernavaca, Cuauhtémoc
Blanco; el vocero de la cmmc, Gerardo Becerra, y el lider de los transpor-
tistas, Dagoberto Rivera Jaimes, todos ellos integrantes del FAM, que habia
convocado a las movilizaciones de agosto del 2016 para exigir la salida del
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gobernador, asi como los diputados federales Matias Nazario (Pr1) y Javier
Bolafios (PAN).

La Caminata, que los fieles en los propios carteles identifican como
“Marcha por la Paz’, estuvo caracterizada por cientos de globos de apoyo al
obispo yluci6 ain més desorganizada que la anterior. Aunque se mantuvieron
los puntos de salida de cada una de las vicarias, hubo pocas pancartas, mantas
y banderines —caracteristicos de los anos anteriores—, y menos coros fueron
acompanando a los contingentes.

Los conflictos de la Iglesia con el Gobierno marcaron el dnimo de la Ca-
minata. El sacerdote Jests Longar, vicario episcopal de San Mateo (Cuautla,
Morelos) y encargado diocesano de la pastoral social desde ese afio, arrancé la
marcha de su vicaria con una arenga que después de cada frase es contestada
por los feligreses con un grito de “{Si!”:

No més fosas de Tetelcingo,

no mas desaparecidos,

queremos que Tepalcingo regrese a la Iglesia catolica.
Tepalcingo es de los catdlicos,

pero queremos hacerlo en nombre de Cristo,
con la paz,

no la violencia [{No!]

queremos un estado de paz,

queremos respeto a nuestra religion,

y por eso decimos: Padre Nuestro...

[y todos rezan el Padre Nuestro].

Archivo de video grabado por José Pablo Castro Delgado,
6 de mayo de 2017.

En agosto de 2017, cuando volvi a las comunidades donde habia reali-
zado trabajo de campo, varias personas comentaron que no habian ido ala ter-
cera Caminata. Regina, de la Comunidad de Sion, me dijo: “Es que el obispo
se puso muy politico, como que esa marcha ya no era por la paz”; mientras
que en una reunion de las CEB en la colonia Plan de Ayala, en Cuernavaca, las
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Ficura 5.6
Tercera Caminata por la Paz. Cuernavaca, Morelos, 6 de mayo de 2017

Fuente: Fotografias de Fernando Castro Delgado y José Pablo Castro Delgado.
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mujeres que habian asistido los dos anos anteriores comentaron que la marcha
se habia hecho contra el aborto, “y pues eso ya es otra cosa. No es que estemos
de acuerdo, pero no quiero ir a marchar por eso”, me dijo una de las asistentes;
mientras que Miriam afirmé: “Cuando excluimos, nosotros mismos provoca-
mos violencia. Si vamos por ahi diciendo en las calles ‘no al matrimonio’ o ‘no
alos homosexuales), ;como va a ser eso una marcha por la paz?”.

Paralos creyentes no pasan inadvertidas “las luchas simbdlicas y politicas
sobre el nomos | ... ] [que] tienen por objeto mayor la enunciacion y la imposi-
cién de los ‘buenos’ principios de visién y divisién” (Bourdieu 2000, 18), pero
las tensiones con la Iglesia no estdn resueltas y no se acude a las marchas por
“obediencia” al obispo o al sacerdote, es decir, porque estos tengan un capital
religioso que pueden movilizar para las caminatas, sino porque el contexto de
violencia activa diversas disposiciones que, en referencia a fuerzas trascenden-
tes (divinas), posibilitan a los creyentes interpretar y desplegar estrategias que
les permitan hacer frente a la crudeza de la realidad. Se asiste a la Caminata
por la Paz porque estas cobran sentido para cada uno, un sentido que depende
de las disposiciones; hay quienes lo viven como una oportunidad de “juntarse”
y hacer consciencia de la necesidad de justicia para alcanzar la paz, quienes lo
ven como una oportunidad masiva de oracién que convoca la presencia del
Espiritu Santo para expulsar el mal del entorno y quienes viven la experiencia
como una lucha contra el avance de una cultura de la muerte que se manifiesta
en los ataques a la familia y la vida, entre otros; puesto que:

la relacion de los “nosotros” con los “yo” estd directamente vinculada con la
accién, sus ritmos y sus incertidumbres. Es una “puesta rescindible de uno
mismo a disposicién”, un “compromiso distanciado” que rechaza el “papel social
incorporado” en beneficio de una implicacién de uno mismo, “circunstancial y

reversible, arriesgada y constantemente redefinida” (Dubar 2002, 171).

Sin embargo, la 3.2 Caminata por la Paz si afianzé la presencia del obispo
y de la Iglesia institucional como actores politicos, puesto que dicho campo les
reconoce como un agente, ya sea como un aliado, en el caso de los asistentes a
la marcha, o como parte de las luchas del campo.
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Prueba de ello es que esa misma tarde Andrés Manuel Lépez Obrador,
en un mitin realizado en el zdcalo cuernavacence, apoy6 publicamente al
obispo de Cuernavaca, al presidente municipal y al rector de la UAEM, a quie-
nes identificé como perseguidos y acosados (Gonzalez H. R. 2017b), y al otro
dia, el domingo 7 de mayo, el PRD organizé una multitudinaria manifestacion
en el zocalo para conmemorar el 28.° aniversario del partido en Morelos, en-
cabezado por su entonces presidente en Morelos y candidato a gobernador en
el 2018, Rodrigo Gayosso, asi como por el gobernador Graco Ramirez, el pre-
sidente nacional del PRD, legisladores y alcaldes locales y el gobernador de Mi-
choacén, Silvano Aureoles (Garcia, M. 2017), accién que fue calificada por los
medios como una respuesta planeada a la Caminata por la Paz (Brito 2017a).

:Por qué se marcha?

La Caminata por la Paz nos permite observar un debate que cruza todas las
practicas discursivas de la Iglesia institucional en torno al binomio violencia/
paz: ;se trata de una caminata del campo catélico que convoca a los creyentes
o se trata de una marcha ciudadana que busca incidir en el campo politico?
:Las caminatas son de actores del campo religioso o del campo politico?

Se trata de una tension no resuelta que se refleja en las transformaciones
de los mensajes, la composicion de los contingentes, los recursos econdémicos
que se despliegan para su organizacién y los actos que finalizan la caminata
(mensaje, oracién, exposicion del Santisimo, misa); todos producto de posi-
ciones en el campo y disposiciones de los agentes involucrados.

Las posiciones dan lugar a luchas en el campo para que sean sus estrate-
gias, derivadas de las disposiciones de los agentes, las que organicen y marquen
el sentido de la Caminata; no obstante, es por esas mismas disposiciones que
se interpreta dicho sentido y a partir de ello se despliegan estrategias. Asi, en
la primera Caminata por la Paz la organizacién de la marcha es vertical, desde
las posiciones mds cercanas a la curia, lo que deriva en un despliegue de re-
cursos utilizados en la musica de animacion del cierre, las mantas y marcado-
res visibles de identidad (playeras, gorras, banderines), que transversalmente
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cruzan todos los contingentes, y se movilizan capitales religiosos asociados a
una diversidad de catolicismos. Se trata de un didlogo con la modernidad a par-
tir del cual se busca afirmar la pertinencia de la Iglesia en el espacio social mas
amplio, como legitima portadora de demandas sociales mds alla del campo
religioso, asi como de la busqueda de resacralizar el espacio publico.

Quienes acuden lo hacen convocados por el tema de la paz, como una
estrategia para acabar/enfrentar/sobrevivir a la violencia. Segun sus disposi-
ciones, la Caminata es estrategia de reunién y denuncia, encuentro y demanda
social (CEB); ocasién de oracién y sanacion (catolicismos emocionales), o
estrategia politico-religiosa de defensa y resistencia (conservadurismos reli-
giosos). Si bien no son las tinicas identidades simbélicas que se movilizan en
la Caminata —pues estin presentes otros comunitarismos y creyentes que
se movilizan a partir de la organizacion parroquial, asi como quienes asisten
demanerapersonal, aunque estos tltimos sonlos menos—, nuestradecisiéon de
trabajar las disposiciones de estos tres tipos de comunitarismos obedece, por
un lado, a que son aquellos que en las marchas muestran interpretaciones espe-
cificas y diferenciadas de la violencia y la paz, y por otro, a que corresponden a
un tipo de nomos que prevalecio en la didcesis en distintos estados del campo
catolico. Por otra parte, resalta que no se aprecian contingentes con expresio-
nes de religiosidad popular, no porque no existan en la didcesis, sino porque
no se ven convocados por la jerarquia, puesto que su relacion con el clero es
mas bien de tensién y negociacién permanente.

La prevalencia —al menos visual— de expresiones asociadas a los con-
servadurismos catélicos en la segunda Caminata nos permite observar las
luchas en el campo, incluidas las disputas sobre la pertinencia o no de repartir
los carteles y mantas. Estas expresiones, asi como el mensaje del obispo, cla-
ramente marcado por el debate relacionado con la legislacion del matrimonio
igualitario, pone de manifiesto el interés en la participacion del campo politico
a partir de la agenda de la biopolitica.

Otro aspecto que devela el andlisis de las caminatas es la distancia entre
las practicas performativas y discursivas, en lo que podemos articular como
dos ejes. Por un lado, la paz, y por el otro, la vida y la familia. En cada uno
de ellos se agrupan discursos especificos, iniciativas pastorales y movilizacio-
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nes motivadas por distintos principios de vision y division sobre el “buen” o
“verdadero” catolicismo, que si bien el obispo busca conjuntar en sus practicas
discursivas, esto no hace sentido para los creyentes.

Enla figura 5.7 muestro la posicion que tienen los comunitarismos identi-
ficados con las disposiciones que he presentado en el cuarto capitulo alrededor
de estos dos ejes de orientacion pastoral, sin ubicar otros actores sociales que
acuden a las caminatas por las convergencias alrededor del discurso de la paz.

La paz es el discurso que legitima y convoca, pues se percibe como vital
en el entorno de violencia que se experimenta de manera cotidiana. La paz,
funcionando como illusio, engendra apuestas que se imponen como una nece-
sidad, pero las inversiones —Ila movilizacién de energia afectiva— que genera
no son transferibles ni acumulables como capital. Sin embargo, la Iglesia

Ficura 5.7

Ubicacion de comunitarismos catélicos seglin orientaciones pastorales

Paz
Obispo CEB
Catolicismos
Familia emocionales - Familia
y vida y vida
Conservadurismos
catolicos

- Paz

Fuente: Elaboracién propia.
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catolica capitaliza la movilizacion como expresion de un capital religioso que
se ofrece como un capital social transferible al campo politico, y a partir de
ello se configura como actor politico, lo que se observa desde la presencia de
diversos actores politicos que acuden a la Caminata y con los cuales se desa-
rrollan estrategias conjuntas mas alld de este espacio.

Elhecho de que no se trata de un capital acumulado por el obispo como
individuo biolégico ni por su posicion, ni de la Iglesia como agente institucio-
nal, queda evidente en la tercera Caminata por la Paz, a la que mucha gente
dejo de asistir, pues dejaron de percibir y juzgar la Caminata como un espacio
que les congregara en torno a la paz. Al mismo tiempo, no obstante, la fuerte
presencia de sacerdotes que —revestidos para ser claramente identificados—
marcharon agrupados en la vanguardia de los contingentes, asi como algunas
de sus expresiones al inicio de la Caminata, son signos de las luchas por definir
y defender los limites del campo religioso, que el Gobierno estatal traspasé a tra-
vés de la visita de los tres poderes al nuncio apostdlico y el caso de Tepalcingo.

Finalmente, la Caminata por la Paz es performativa en tanto ejercicio de
accion simbolica, a partir del cual se busca “manipular las visiones del mundo
(y, por alli, transformar las précticas) manipulando la estructura de la percep-
cién del mundo (natural y social), manipulando las palabras y, a través de ellas,
los principios de la construccién de la realidad social” (Bourdieu 2007, 104).
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La violencia directa transforma las dindmicas de multiples aspectos de la vida
social. En esta investigacion abordé las transformaciones que ocurren en las
relaciones entre religion y politica a partir del caso del estado de Morelos, en
donde, de acuerdo con la Encuesta Nacional de Valores lo que nos Une y nos
Divide de 2010, las Iglesias son la institucién de mayor confianza y la partici-
pacion social se concentra mayoritariamente en grupos de Iglesia o de cardcter
religioso (Aguayo, Pefia Gonzalez y Ramirez Pérez 2014), en un periodo de
recrudecimiento de la violencia, asociado al trafico de drogas ilegales y a la
delincuencia organizada en el estado.

El objeto de estudio —Iglesia institucional y creyentes catolicos que par-
ticipan en iniciativas alrededor del binomio violencia/paz— se construy6 a
partir de los efectos de la violencia sobre las dindmicas entre religion y politica,
lo que deja fuera otras dindmicas del campo religioso que ocurren simultédnea-
mente, pero que, por el momento histérico en que se “toma la foto” de esta
investigacion, son desplazadas por el peso que la violencia adquiere en estas y
otras dindmicas sociales.

La violencia se impone como una realidad social, y responder a esta
emergencia es para la Iglesia una oportunidad para reafirmar su pertinencia en
el espacio social mds amplio. La praxis religiosa en torno al discurso de la paz
legitima su presencia y aglutina posturas pre y ocupadas por la paz y la justicia
social, al tiempo que ofrece alternativas para hacer frente al fuerte entorno de
violencia que marca la vida social de la entidad. Esta capacidad legitimadora y
aglutinadora permite que el discurso de la paz se convierta en un mecanismo
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para acumular capital, primero religioso, como un tipo de capital social que
convoca a quienes forman parte del campo, pero con el tiempo, en capital
social que se piensa transferible a otros campos de la praxis, particularmente
al campo politico.

Durante este periodo (2012-2017), las relaciones entre el campo poli-
tico y religioso se intensificaron a partir de la participacion institucional de
la Iglesia catélica en las iniciativas alrededor del binomio violencia/paz; asi,
se convirtieron en una voz que recurrentemente llamaba la atencién sobre la
situacion de violencia que impera en el estado. Tanto el obispo como el con-
junto institucional de la Iglesia habian adquirido un capital simbdlico poten-
ciado por los medios de comunicacién y las respuestas de los actores en el
campo politico, un estado del campo de fuerzas que los colocaba como una
voz autorizada para denunciar la situacién de violencia y articular ciertas
demandas sociales por la paz.

El obispo interviene en las luchas por el poder politico, fortalecido por
el capital religioso acumulado alrededor de las iniciativas eclesiales en torno
al binomio violencia/paz y legitimado por las masivas movilizaciones que se
despliegan en la Caminata por la Paz, mientras busca influir en una segunda
agenda alrededor de temas de biopolitica (Foucault 2009).

Que el obispo pueda desplegar estas practicas es posible, en primer lugar,
por la dimension diacrénica del campo, por la historia de las interacciones
entre los campos religioso y politico en Morelos, pero, en segundo, por una
coyuntura que hace plausible una praxis que va més alld del campo religioso
y moviliza diversas fuerzas, articulado con diversos sectores de la oposicion al
Gobierno estatal en turno que legitimaron, a partir de los temas de la insegu-
ridad y la violencia, discursos particulares de su posicion en el campo politico,
tales como el entonces rector de la UAEM, lideres transportistas, la Coordina-
dora Morelense de Movimientos Ciudadanos y el entonces presidente muni-
cipal de la capital morelense, que con el tiempo darfan lugar a la conformacién
del Frente Amplio Morelense.

Mi argumento es que no es la posicion de obispo en el campo religioso
ni él como individuo biolégico y tampoco la institucién catélica quien con-
voca o acumula ese capital, sino que se trata de un capital asociado al binomio
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violencia/paz. Si bien la paz no estructura un nuevo campo, si genera el reco-
nocimiento de algo que se percibe y anhela como pertinente e incluso vital, lo
que implica que determinados agentes, no todos, estén dispuestos a movilizar
e invertir sus capitales, los cuales son de diversa naturaleza, pues no se trata
de un campo. Ese capital religioso y social que aparentemente movilizan el
obispo y la Iglesia en realidad es movilizado por la idea de la paz, no definida
ni significada uniformemente, sino actuando como illusio que genera una rela-
cién entre el juego y el sentido del juego.

No se trata de una movilizacién del capital religioso del obispo o de la
Iglesia institucional, puesto que hay intentos previos sin éxito de movilizar
dicho capital en torno a manifestaciones por la vida y la familia. Es el tema
que convoca, la paz, lo que activa la respuesta de distintos tipos de creyentes,
lo cual hemos podido observar al analizar su participacion, asi como las estra-
tegias que despliegan para hacer frente a la violencia, que activa disposiciones
y moviliza identidades colectivas que desplazan, en su expresion sociopoliti-
co-religiosa, las tensiones en las formas individualizadas y desinstitucionali-
zadas del creer que se expresan en practicas diversas, como la asistencia a la
Caminata por la Paz, en donde comparten un espacio pero no las significacio-
nes que hacen sobre su participacion en este.

Enla Caminata por la Paz observamos las posiciones del campo religioso
catélico, asi como el reflejo de sus interacciones con el campo politico y las
disposiciones de los creyentes en conjunto. He presentado estos momentos
de manera diferenciada, aunque esta es una distincién artificial con propdsi-
tos cientificos, pues en la praxis son dos caras de la misma moneda. Primero,
la construccion del campo religioso catélico y sus relaciones con el campo
politico durante el periodo de investigacién (2012-2017) en el capitulo 111;
seguida por la presentacion del andlisis de las entrevistas realizadas a creyentes
de comunitarismos catdlicos de la opcidn preferencial por los pobres, catolicismos
emocionales'y conservadursimos catdlicos, y finalmente, articulé todos estos ele-
mentos en el andlisis de la Caminata por la Paz de los afios 2015,2016 y 2017
presentado en el capitulo v.

No trabajé con experiencias de religiosidad popular, no porque no existie-
ran en la didcesis, sino porque no se movilizaban como tales en las caminatas,
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en las que se despliega el catolicismo organico, y al pensar en las intersecciones
entre religion y politica, me interesaba identificar procesos de movilizacion de
identidades simbdlicas que se visibilizan en el espacio publico alrededor del
binomio violencia/paz. Por su parte, la religiosidad popular no muestra un
rostro de movilizacién politica probablemente porque no se ven convocados
por la jerarquia, puesto que su relacion con el clero es mas bien de tensién y
negociacion permanente.

Al analizar las entrevistas de los creyentes, observé como los actores inter-
pretan positivamente sus experiencias negativas, lo que expresa un cardcter
programatico en tanto se trata de como debe ser vivida la fe. Esta percepcion y
evaluacion de la experiencia moldea la accion de los actores, desplegando estra-
tegias que estin mds alld de las oportunidades y limitaciones del propio campo.

En el caso del grupo de disposiciones asociadas a la opcién preferencial
por los pobres, encontré que las experiencias de violencia se viven como una
consecuencia més de las condiciones de desigualdad, pobreza y corrupcién
de las autoridades, la cual puede ser contrarrestada a partir de la participacién
y organizacién social que permite una vida digna y con justicia, “pilares del
reino’, como promesa de salvacion que se identifica con la liberaciéon que da
Jesuss para lograr una vida que integra todos los aspectos sin separar la vida
espiritual y religiosa de la vida cotidiana y los compromisos de lucha social.
Dada la posicién marginal que estos comunitarismos ocupan actualmente en
el campo catélico local, con poco capital religioso acumulado y un acceso res-
tringido a espacios de accién, se ha dado paso a una valoracién de los cambios
en pequenas comunidades de pertenencia y significacion.

Por su parte, respecto a los catolicismos emocionales, las experiencias
negativas son interpretadas como una presencia del mal, posesién de demo-
nios y la ausencia de Dios en una sociedad de consumo, asi como por el ale-
jamiento de la comunidad de pertenencia, a partir de la cual las personas se
fortalecen para permanecer en Dios a pesar de la sociedad de consumo. La pro-
mesa de salvacion, centrada enlaidea de un Padre amoroso y un Espiritu Santo
consolador que resuelve tus problemas, se experimenta fisicamente a través
de estados emocionales en el contexto de rituales de oracién y sanacién, con
los que el mal puede ser expulsado tanto de las personas como de los lugares,
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lo que permite continuar con la vida a pesar del contexto de violencia, pues
el miedo —un arma del mal— es sustituido por la firme conviccién de que,
aunque todo se destruya socialmente hablando, Dios permanece.

Finalmente, en el tercer grupo que presento, los conservadurismos caté-
licos, se equiparan las experiencias de violencia con los avances en las legisla-
ciones de matrimonio igualitario y aborto, pues se considera que en el origen
de toda violencia hay familias débiles que generan sociedades e instituciones
débiles, consecuencia de los “ataques” a la vida y la familia generados por una
“cultura de la muerte”, que aleja a la sociedad del plan de Dios, el del modelo
de la familia cristiana, mondgama y heterosexual, como expresion salvifica de
ese plan. Su identidad de catdlicos que nunca abandonan sus convicciones se
asume como una responsabilidad para defender y proteger a la familia, en todo
tipo de espacios, de lo que identifican como un enemigo concreto represen-
tado por lo que llaman “ideologia de género”.

Estasidentidades simbdlicas son visibles de manera conjunta en espacios
performativos —pues los agentes los construyen con sus acciones— como la
Caminata por la Paz, pues son sus acciones las que transforman el lugar —las
calles—, recreandolo a partir de movilizaciones de la energia afectiva acota-
das, puntuales, pero al mismo tiempo intensas, y que le dan un carcter de
fragilidad, puesto que se configura solo por la yuxtaposicién de una multitud
de agentes cuyos actos son producto de estrategias generadas a partir de sus
disposiciones y no por la movilizacion del capital religioso o social de la Iglesia
o el obispo, como los discursos eclesiales buscan capitalizar.

Es decir, en la vida cotidiana los creyentes catdlicos que se movilizan en
la Caminata por la Paz no dejan de tener tensiones no resueltas con las exigen-
cias de la doctrina oficial; sin embargo, frente al contexto de violencia, aflora el
rostro més puro de sus disposiciones que les permiten tener un asidero a partir
del cual interpretar la situacion limite y generar estrategias que les devuelven
un minimo sentido de control fundado en la idea de que “hacen algo” para
cambiar la situacion y al mismo tiempo hacen patentes estas tensiones.

En la Caminata por la Paz observamos la tensién no resuelta de una con-
vergencia entre el campo religioso catdlico y el campo politico; en las trans-
formaciones de los mensajes, la composicion de los contingentes, los recursos
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econdmicos que se despliegan para su organizacién y los actos que finalizan la
Caminata se aprecian al mismo tiempo luchas por definir los limites del campo
e intersecciones provocadas por las relaciones de compromiso y connivencia
entre campos.

La paz congrega, pero significa diferentes cosas para quienes asisten a la
caminata. La capacidad de negociacién interna de la Iglesia le permite adaptar
su discurso para mostrar su “ala” més ad hoc, y los laicos toman protagonismo,
pero también aparecen en las marchas personajes ajenos al campo religioso,
provenientes del espacio social mds amplio, quienes se congregan en torno a
las preocupaciones por la violencia y la oposicion al Gobierno estatal, pues la
convocatoria lograda en la primera Caminata, que mostr6 el campo de fuer-
zas del catolicismo, les permiti6 reafirmar simbdlicamente la pertinencia de la
Iglesia en el espacio social y legitimar sus incursiones en el campo politico, asi
como en la resacralizacién de la vida social, asumiéndose como ostentadores
legitimos de las preocupaciones sociales.

Sin embargo, la segunda Caminata mostré no solo el campo de fuerzas,
sino también las luchas del campo catélico, y fue una apuesta por consolidar
un principio de visién y division en torno a la agenda biopolitica, lo que de-
viene en luchas simbdlicas y politicas, pues quienes asisten a la Caminata no
comparten las mismas disposiciones y el obispo no tiene el capital religioso
para imponer un principio de visién y division en el campo. Esto quedo claro
en la tercera Caminata por la Paz, en donde fue obvio que este capital religioso
y social no es acumulado ni por la posicién ni por el agente, sino en torno a la
paz como illusio.

En el grupo cuyas disposiciones identificamos como opcién preferen-
cial por los pobres, su participacion en las caminatas es una oportunidad para
despertar conciencias y denunciar aquello que no permite la construccion del
Reino, y contribuyen a lograrlo a través de la suma de otros en la movilizacién
social. Acuden a las primeras dos caminatas con mantas que demandan justi-
cia, denuncias por las reformas gubernamentales “tefiidas con tanta sangre” y
la responsabilidad del pueblo cristiano y sus pastores para “escuchar el clamor
del pueblo marginado y explotado”, pero dejan de hacerlo enla tercera, cuando
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consideran que el objetivo se ha desvirtuado por los temas de defensa por la
vida y la familia.

Por su parte, los catolicismos emocionales acuden a las caminatas acom-
panados de grupos de animacién musical que cantan “alabanzas”, pues la paz
no se piensa en primera instancia como un producto social, sino como una
necesidad interior que estd dada por la cercania con Dios y las alabanzas son
una “manifestacion de la Gracia” En la segunda Caminata, ademds de las ani-
maciones musicales para llamar al Espiritu Santo, iban rociando agua bendita
durante el recorrido, cuyo propésito es expulsar al mal que motiva la violencia,
pero su participacion disminuye en la tercera caminata, pues consideran que
el obispo estd participando “demasiado” en politica y la asistencia de diversos
actores politicos a la Caminata es una expresion de ello.

Finalmente, quienes pertenecen a los conservadurismos catélicos par-
ticipan de la Caminata por la Paz y otras movilizaciones militantes mas alld
del campo religioso como una expresion del compromiso de defender la vida
como don y como una oportunidad de mostrarle a la clase politica el descon-
tento que genera la aprobacion de la legislacion del matrimonio igualitario;
por lo que en la segunda Caminata —ocurrida tres dias después de aprobada
dicha legislacion— despliegan con fuerza recursos que se visibilizan en mul-
tiples mantas y carteles impresos de manera masiva. Consideran que dicha
oposicion es inherente al hecho de ser catélicos e interpretan que quienes no
lo hacen es por falta de conciencia, por lo que asumen dicha responsabilidad,
pues se ven a si mismos como lideres bien formados. Desde sus disposiciones,
si alguien no estd de acuerdo con defender la vida y la familia, es porque no se
trata de verdaderos catdlicos.

Lo presentado en esta investigacion tiene consecuencias teéricas para el
andlisis de las reconfiguraciones del creer y pertenecer en contextos de incer-
tidumbre y crisis, asi como para el andlisis de las relaciones entre religién y
politica mds alla de los aspectos normativos, por lo que se complejizan los
debates sobre laicidad, y ello constituye un desafio para las ciencias sociales
y la construccion de sociedades democraticas que respeten los derechos de
todas y todos.
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La presencia de la Iglesia catdlica como actor politico y su busqueda de
afirmar su pertinencia en el espacio social mas amplio, especialmente arrai-
gado en las condiciones de violencia (lo que bien es aplicable a la busqueda
de otras Iglesias), pone en discusién las concepciones que tenemos de lai-
cidad y nos exige pasar de los aspectos normativos (tanto en la teorfa como
en la legislacién) a la discusién sobre la autonomia de los campos o esferas
y los espacios “entre-medio” (Bhabha 2008) que muestran dreas de influen-
cia mutuas, pues los grupos religiosos buscan “vencer las resistencias legales y
politicas de los Estados en la participacion de las Iglesias en el espacio politico”
(Gaytan Alcald 2016, 105). Asi, la presencia de la religion en el campo politico
encuentra nuevos espacios en el escenario politico social actual de México y de
América Latina, entrando no solo por presion sino por invitacion, desde den-
tro (Blancarte 2015, 665). Resulta entonces imperativo enfocarnos en dichas
intersecciones para comprender que las transacciones e intercambios entre
ellos son producto de relaciones de connivencia y compromiso mutuos, con
raices historicas que deben ser tomadas en cuenta y que se reconfiguran a par-
tir de las crisis simbolicas actuales.

La presencia de los creyentes —que son al mismo tiempo ciudadanos
y que frente a las condiciones de incertidumbre y malestar social se decantan
por derroteros de tipo moral— en la bisqueda de asideros que den sentido a
dichas condiciones no significa que los procesos de individuacion y desinsti-
tucionalizacion sobre las formas de creer y practicar no continten ocurriendo,
lo que al mismo tiempo no debe hacernos pensar en términos de excepcio-
nalidades ni de reversiones sobre los procesos de secularizacion, como los
planteados por quienes buscan caracterizar estos procesos como deseculariza-
cion o postsecularizacidn, sino, como hemos tratado de hacer en este trabajo,
a partir de enfoques que apunten a comprender la complejidad de los cruces
entre estructuras e individuos (Iglesias/Estado, creyentes/ciudadanos) y que
tomen en cuenta la dimensién diacrénica en las formas de configuracion de
estos campos en nuestros paises.

No obstante, no puedo aventurar los efectos que la penetracion del obispo
y la Iglesia como agente institucional en el campo politico tendrén para la vida
social y politica del estado. En ese sentido, esta investigaciéon queda rebasada por
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el tiempo; sin embargo, cabe recordar que las luchas en los campos son también
unalucha porla definicién deloslimites del campo, y en nuestro pais estos limi-
tes han sido definidos juridica e histéricamente. Para el campo politico, como
campo, establecer sus limites es también una lucha por la supervivencia; no
obstante, muchos de los actores que obtuvieron puestos de eleccién popu-
lar en 2018 desarrollaron a lo largo de estos anos relaciones de connivencia
y compromiso con el obispo y el campo catdlico en lo general, lo que tendrd
consecuencias en el futuro inmediato. Aunque no hay que perder de vista que
dichas relaciones estin construidas alrededor del binomio violencia/paz, lo
que no genera capitales transferibles o intercambiables entre campos.

Una propuesta teérico metodoldgica

Alo largo de este libro afirmé la importancia del contexto histérico para com-
prender la coyuntura actual, puesto que “el andlisis de las estructuras objeti-
vas —Ilas de los diferentes campos— es inseparable del analisis de la génesis”
(Bourdieu 2009, 26) de las propias estructuras sociales, del espacio social y de
los grupos que en él se distribuyen, asi como de las estructuras mentales, que
son el producto de la incorporacién de esas estructuras sociales.

El inconsciente, decia mds o menos Durkheim, es la historia: el inico medio
de apropiarse del todo del propio pensamiento del mundo social consiste en
reconstruir la génesis social de los conceptos, productos histéricos de las luchas
histéricas que la amnesia de la génesis eterniza y convierte en algo estatico
(Bourdieu 2004, 250).

Es por ello que emprendi la tarea de recuperar la dimension histdrica para
ubicar como los marcos de la vida mental son historia incorporada a partir de
una propuesta con y contra Bourdieu. Alejaindome de la clésica propuesta
sobre el campo religioso (Bourdieu 2006a) para construirlo a partir de las
luchas entre especialistas religiosos —clero— y desposeidos del capital —lai-
cos—, propongo dicha construccion a partir de los conceptos bourdianos de
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nomos y doxa, como aspectos fundamentales de la organizacién del campo
tanto en el nivel estructural —las posiciones— como en el nivel subjetivo de
los agentes —las disposiciones—, lo que considero puede ser una entrada
para estudiar también otros campos.

En el caso del campo catélico, la intencién es mostrar que distintos tipos
de catolicismo representan diferentes principios de percepcion y practica en
lucha dentro del campo y que, en diversos contextos y momentos histéricos,
pueden obtener una posicién de dominacion en el campo catdlico, y se consti-
tuyen en el nomos, principio de visién y diferenciacion.

Con estas herramientas tedrico-metodoldgicas realicé una descripcion
del “balance de poder” de la posicion relativa de ciertos actores para identificar
a los mas fuertes o més débiles en relacion con el capital religioso, una forma
especifica de capital social que establece redes durables de relaciones mas o
menos institucionalizadas tanto en el nivel del clero como en el nivel de los
creyentes, y que implica vinculos permanentes y utiles con efectos simboélicos
de los que el agente obtiene un reconocimiento explicito o practico que juega
como un anadido de prestigio, legitimidad y autoridad, entre otros. Principios
de distincion y diferenciacién que se ponen en juego frente a los demds agen-
tes del campo y cuyos principales portadores constituyen las élites del campo,
lo que no solo se resume en clero y laicado.

Ni todo el clero ni todo el laicado son iguales, y el trabajo analitico reali-
zado da cuenta de las diferencias al interior de ambos grupos, asi como de sus
disputas. En el primer caso me enfoco en los obispos, el clero y el seminario
diocesano, que como espacio de legitimacion y consagracion, en el sentido
bourdiano del término, en donde se construye el self (Goffman 1993) del
futuro clero diocesano, constituye un punto central de las luchas del campo,
pues es el espacio donde se formardn las estructuras de percepcion y juicio
de los seminaristas, donde aprenderén el verdadero o correcto catolicismo que
pondran en accién como especialistas religiosos portadores de una investidura
que les respalda simbolicamente y les permite acumular el capital de la inves-
tidura en el campo.

Por ejemplo, en el periodo que identificamos con la opcién preferen-
cial por los pobres, se consolida un modelo de formacién que desapareci6 el
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seminario menor, envié a los futuros sacerdotes a vivir con familias para que
tuvieran la experiencia de trasladarse del lugar de estudios a la universidad y a
que tomaran un ano de experiencia laboral fuera del campo religioso para que
“supieran lo que era ganarse el pan de cada dia”; mientras que en 1985, en
el periodo que identificamos como un campo emocional/promocional y de
busqueda de la regulacion, se reabre el seminario menor para recibir a jovenes
entre 14y 15 anos de edad, que pasaban a vivir de tiempo completo en la ins-
titucion, clericalizando rapidamente a los aspirantes con la “imposicion de la
sotana” en el segundo afo de seminario, como signo de legitimacién y forma-
cién de su futura pertenencia a una clase que ostenta la legitima manipulacién
de lo sagrado.

En el caso del laicado, mostramos las posiciones relativas que diversos
grupos de laicos tienen en ese campo de fuerzas y luchas a partir de la presen-
cia, disputas e invisibilizaciones de los movimientos laicales que, a través de
mecanismos de consagracion de la pertenencia en los comunitarismos, gene-
ran interconocimiento e interreconocimiento: quienes juegan este juego reco-
nocenalos otros que lo juegan ya quienes solo “entran” al campo sin pertenecer
a él; por ejemplo, quien asiste a una ceremonia religiosa esporadicamente en
una ocasion social y que no participa en una situacién de competencia; lo que
permite comprender las dindmicas en que se dan diferenciaciones en la forma
en que determinados tipos de catolicismo son més apreciados en un momento
que en otro, tanto al interior del campo como en su relacién con otros campos.

Asi, durante el periodo de la opcién preferencial por los pobres, el movi-
miento biblico primero y las CEB después tienen una posicién protagénica
en el campo religioso catodlico pero también fuera de él, involucrandose en
luchas obreras, magisteriales y estudiantiles. En el trabajo mostré cémo otros
movimientos laicales son invisibilizados o buscan evidenciar su distancia con
este tipo de catolicismo a partir de publicaciones en periddicos nacionales, asi
como los mecanismos de exclusion al clero que no comparte esta doxa.

Durante el periodo del catolicismo emocional/promocional y la bus-
queda de la regulacion se impulsa el crecimiento de la Renovacién Carisma-
tica en el Espiritu Santo a partir de la asignacion de sacerdotes asesores, la
celebracion de eventos masivos de corte diocesano y acciones que debilitan
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a las CEB, tales como la retirada de espacios de reunidn, la reubicacion de los
sacerdotes afines a parroquias donde las CEB no tuvieran presencia y su exclu-
sién en eventos diocesanos.

Caractericé el tercer estado como un campo en disputa, pues después
de un tiempo con “sede vacante” que favorecié las disputas en el campo, nin-
guno de los siguientes dos obispos logré imponer una visién del catolicismo o
llevar a cabo un proyecto sociorreligioso. Aunque ningun tipo de catolicismo
especifico domina en el campo religioso, las luchas del campo permiten que
los comunitarismos conservadores asociados a la defensa de la vida y la familia
mejoren su posicion relativa en el campo, lo que se ve influenciado por lo que
sucede en el campo politico.

Considero que esta propuesta para abordar la construccién del campo
religioso, cuyos resultados estdn expuestos en el capitulo 11, que cierra con el
andlisis de la musica litdrgica que prevalece en distintos espacios diocesanos
en estos periodos como una manifestaciéon concreta del nomos y la doxa que
estructuran el campo religioso catélico en Morelos, puede ser plausible para
otros contextos de praxis.

Para concluir, debo sefialar que las elecciones tedrico metodologicas
realizadas para esta investigacion permitieron iluminar estos aspectos, pero
al mismo tiempo ensombrecieron otros, especialmente los relativos a las ges-
tiones de las tensiones individuales en la construccién del sentido en aspectos
como las pertenencias y transitos entre los campos politico y religioso, asi como
las reconfiguraciones del creer en el marco de la desinstitucionalizacion e indi-
viduacion de las creencias.

Finalmente, quisiera llamar la atencién sobre la necesidad de profundizar
en el uso y significaciones del discurso de paz, pues a partir de la paz se movi-
lizan e invierten capitales que en México van conformando lo que empieza
a perfilarse como una esfera de especializacion. El binomio violencia/paz se
presenta en los discursos sociales, politicos y religiosos con diferentes signi-
ficados que buscan movilizar identidades y pertenencias, y a partir de estas
se desarrollan estrategias, politicas publicas y movilizaciones cuyas motivacio-
nes, significaciones y consecuencias debemos comprender mejor.
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Excurso: sobre como me confronto
el trabajo de campo

Sin duda fue porque me encontré en una posicién para entrenar
el ojo profesional, tanto comprensivo como objetivizador,
sobre el mundo de mi origen, que pude arrancarme de la
violencia de una relacién ambivalente en la que se mezcl6
familiaridad y distancia, empatia y horror...

PIERRE BOURDIEU
Participant Objetivation

Alo largo de este libro enfaticé la caracteristica reflexiva de esta investigacién y
en diversos momentos expresé mi cercania con el campo. En esta conjuncion, el
trabajo etnogréfico ha implicado también una reflexividad en el dmbito perso-
nal, puesto que esta actividad involucra un tipo de socializacién particular con el
entorno y los sujetos que se estudian, el cual debe ser asumido desde su caracter
relacional, que nos incluye de forma completa y “en el que se intensifica la capa-
cidad del investigador de ‘percibir’ la realidad, pero enla que, a su vez, se agudiza
su exposicion a la misma, con las implicancias que esto acarrea en el nivel de
movilizaciones internas y emociones diversas” (Ameigeiras 2006, 118).

No es un tema facil, requiere mantener el tono reflexivo en la investiga-
cién etnogréfica, pues como sefala Ferrandiz (2011, 67) al hablar sobre su
trabajo de campo en Cuevas del Valle, donde pasé su infancia, “me enfrenta
ademads a mis propios fantasmas familiares”, por lo que resulta crucial, como
dice Bourdieu al hablar de su experiencia al estudiar su pueblo natal —Deguin,
Bearn—, “controlar la experiencia [y] volver exético lo banal” (en Carles 1999,
min. 52:49), pues “no es solo la experiencia la que hace buena sociologfa. La
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cuestion es como trabajar la propia experiencia para sacar algo deella [ ... ] Se
tiene que hacer un andlisis reflexivo” (Bourdieu en Carles 1999, min. 47:23).

He decidido incluir una reflexién sobre cémo me confrontd el trabajo de
campo, lo que me movilizé emocionalmente y el proceso reflexivo que tuve
que vivir para realizar esta investigacion. Lo hago en un excurso porque es un
tipo de reflexién que no suele presentarse en los resultados de investigacion,
pues “lalégica académica, parala cual la razén es el principal vehiculo y meca-
nismo elaborador de conocimiento, deja completamente de ladola [ ... ] emo-
cién, contracara subjetiva, privada e intima dela ‘persona’” (Guber 2011, 117).

La decision de realizar esta investigaciéon sobre un tema que de cierta
manera me resultaba tan cercano'® fue una apuesta compleja que supuso una
transformacion desde el momento mismo de la decisiéon. Como dice Bourdieu
sobre su investigacion en Bearn, se trata del momento en que:

uno deja de “vivir” simplemente y en cambio lo toma como un objeto. Este pri-
mer ejercicio deliberado y metddico de reflexividad fue el punto de partida para
un ir y venir interminable entre la fase reflexiva de objetivacién de la experiencia
primaria y la fase activa de inversion de esta experiencia asi objetivada y criti-
cada en actos de objetivacion cada vez mas remotos de esa experiencia (Bour-
dieu 2003, 289).

“Entrar” al campo fue relativamente sencillo, sin grandes cuotas de adap-
tacién; no implicé familiarizarme con los lugares, las rutas de los desplaza-
mientos o las expresiones locales del lenguaje, pero si hubo mucho temor. No
queria producir un documento verndculo y eso me tuvo un tiempo enmaranada

1% Si bien no he estado involucrada personalmente en ninguno de los procesos religiosos

o politicos de los que esta investigacion da cuenta, ni antes ni durante ella, tengo ami-
gos que si lo estdn y que me apoyaron a entrar en el campo, aunque no los entrevisté.
También, a partir de mi trayectoria personal y familiar, he tenido cercania con diversos
sacerdotes de la didcesis que igualmente facilitaron mi entrada en algunos espacios, pero
tampoco los entrevisté para esta investigacion. Finalmente y sobre todo, he vivido siem-
pre en Morelos y he sido socializada en la realidad que abordo aqui.
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en los conceptos de experiencia distante a los que se refiere Clifford Geertz
(1983), lo que me tenia encallada en abstracciones y asfixiada en la jerga. No ha
sido fécil salir de alli —espero haberlo logrado—, supuso revisar una y otra vez
los textos que producia y desarrollar una confianza en el proceso seguido a lo
largo de estos afios.

Supuso también rompimientos con referentes infantiles fuertemente
arraigados, lo que vivi como la experiencia de “hacerme sociéloga’, en esos
términos, en la hechura que tiene lugar desde las partes que quedan. Mis abue-
los maternos, Carmen y José, fueron miembros comprometidos de las Comu-
nidades Eclesiales de Base (CEB) durante muchos de los afios del obispado
de Sergio Méndez Arceo, antes de que yo naciera, y vivieron muy de cerca la
transformacion pastoral y liturgica que tuvo lugar en la didcesis en los afios
que siguieron al Concilio Vaticano 11. Con los cambios posteriores, su partici-
pacion eclesial se diluyd, pero yo creci en medio de esos recuerdos que, cual
hilo de memoria (Hervieu-Léger 2005), se convocaban regularmente en la
casa familiar como lo que sustentaba la creencia y explicaba el alejamiento.

Don Sergio, como se le llamaba en la familia, simbolizaba “la buena Igle-
sia”y, sin proponérmelo, desde ahi situé mi mirada al empezar a revisar la his-
toria del campo religioso catélico en Morelos. Como dice De Certau, “habia
alli una apologética inconsciente y personal. Deseaba yo reencontrarme, o
reencontrarnos, hoy, en ese pasado” (De Certau 2003, 103).

Lo anterior obnubil6é mi capacidad de observacion sociolégica, y en el
primer borrador produje un documento cargado de valoraciones subjetivas
que validaban esta significacién de quienes fueron las dos figuras més cruciales
de mi infancia. No alcanzaba a ver las luchas ni al resto de los actores; el distan-
ciamiento fue producto de la afortunada oportunidad que tuve de contar con
diversos espacios académicos de didlogo abierto y reflexivo. El rompimiento
con el relato familiar, que representaba una forma de herencia moral, significé
una disputa al interior de mi sistema de sentido (Sudrez 2015, 42), y cuando
finalmente pude distanciarme, casi me senti obligada a pedir perdén por rom-
per con la memoria familiar.

Aun asi, no siempre me pude distanciar. En unareunion de coordinadores
diocesanos delas CEB enla que estaba explicando la investigacion que conducia
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parabuscar ser invitada a sus reuniones, fui cuestionada sobre “mis motivacio-
nes” y mi relacién con miembros del movimiento provida, con quienes se me
habia visto charlando en ocasién de una reunién diocesana de movimientos
laicales. El comentario sefialaba mi “simpatia” con aquellos y, por lo tanto, se
cuestionaban mis intereses en las comunidades. Buscando abrir el campo,
recurri a ese “hilo de memoria” familiar y conté que mis abuelos habian sido
fundadores de las cEB en Morelos. Se me pregunt6 en donde y quiénes eran
mis abuelos, asi que hablé un poco de ellos y di algunas referencias tempora-
les y geogréficas. Fui interrumpida con sorpresa: “;Tu abuelo era el maestro
Molina? ;El mecdnico? Ellos me recibieron en mi primera comunidad”. La
interrupciéon me tomo por sorpresa y la referencia tan explicita me descolocé:
mi abuelo habia fallecido unos seis meses antes y, sin poder controlarlo, me
solté a llorar. La socidloga desaparecié y solo quedé la nieta. No pude seguir
hablando y tuve que sentarme para que la reunién siguiera su curso, aunque
después de ello fui bien recibida en diversas comunidades.

Cuando volvi a casa, contrariada por mi reaccion, me senté a escribir en
el diario de campo. Entonces pude darme cuenta de que el cuestionamiento
recibido implicaba una manera de posicionarse en el campo, una manera de
clasificar el ellos y el nosotros, puesto que cada representacién de mi posicion en
el campo revelaba algo sobre su propio universo (Venkatesh 2002b).

No fue la tinica ocasién en que fui clasificada, pues los propios sujetos de
la investigacion realizan operaciones reflexivas sobre el lugar del investigador y
buscan explicar su presencia (Guber 2011), 1o que en muchas ocasiones supuso
el temor a que las puertas se cerraran y no fuera capaz de seguir con el trabajo
etnografico. Por ejemplo, cuando en un curso que la Comision Episcopal de
Pastoral Social imparti6 para los miembros de los centros de Atencién a Victi-
mas de las Violencias (cavv), el sacerdote responsable me presenté como “una
investigadora de la UNAM que nos va a ayudar a sistematizar la experiencia de
los centros”, o cuando otro sacerdote me presentd al obispo como “una investi-
gadora que estaba trabajando en el proyecto de los centros” Aunque en ambas
ocasiones aclaré de la manera mds amable posible que ese no era mi papel, mis
manos sudaban pensando que aquella aclaracion cerraria definitivamente mi
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acceso a los cavv, y aunque afortunadamente no fue asi, fui interpelada fuer-
temente por uno de estos sacerdotes sobre “mi falta de compromiso con la
realidad de violencia en Morelos”, o que me dej6 profundamente contrariada
y me cuestiond la utilidad de la investigacion social. Por ello:

Es importante reconocer que la investigacion es un proceso activo, en el que la
interpretacion del mundo es producida a través de una observacion selectiva y
una interpretacion tedrica de lo que vemos, a través de hacer preguntas particu-
lares e interpretar las respuestas que se obtienen, asi como de escribir nuestras
notas de campo, transcribir las grabaciones de audio y video, como también al
escribir nuestros reportes de investigacion [ ... ] Sin embargo, decir que nues-
tros hallazgos, o incluso que nuestros datos, son construidos no implica auto-
maticamente que no representan o no pueden representar el fenémeno social
[...] De manera similar, el hecho de que los investigadores tengan simpatia o
incluso afecto con las personas que estudian no quiere decir que la validez de
nuestros hallazgos estd restringida a las situaciones de obtencién de datos sobre
las que nos basamos. Podemos minimizar la reaccién y/o monitorearla. Pero
también podemos explotarla: la forma en que las personas responden a la pre-
sencia del investigador puede ser tan informativa como la forma en que reaccio-

nan a otras situaciones (Hammersley y Atkinson 2007, 16).

Finalmente, la lejania fisica fue de gran ayuda para lograr un distancia-
miento y acomodar las piezas de este rompecabezas. Durante siete meses rea-
licé una estancia de investigacion en el Center for Interdisciplinary Research
on Religion and Society (CIrrus) de la Universidad de Bielefeld, durante la
cual realicé el andlisis de mis entrevistas. Este tiempo supuso una “salida del
campo” que me permiti6 objetivar lo observado. Trabajar con un equipo inter-
nacional en el que ni habia mexicanos ni conocian previamente mi investiga-
cién, me obligd a verbalizar con mayor precision diversos detalles de esta que
me obligaron a encontrar un balance entre la experiencia, el caso ylas observa-
ciones tedrico-metodoldgicas que hacian interesante la discusion mas alld de
mis muy personales intereses, simpatias o antipatias.
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Seguramente, hay muchas cosas que quedaron sin resolver y serdn en
el futuro producto de nuevas reflexiones, porque de lo que estoy segura es
que este proceso me transform¢ intelectual y personalmente, me puso en un
camino sobre el que no se puede volver, pero se seguira observando.
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Anexos

Anexo metodoldgico |
Etnografiay etnografia digital

Abordar la investigacion desde el enfoque etnografico implica un alto nivel de
flexibilidad y, en buena medida, de incertidumbre, pues requiere acercarse sin
hipotesis preformuladas ni un disefio rigido de la investigacion o categorias de
andlisis preconcebidas, lo cual no significa carecer de un enfoque tedrico o
de una idea de la naturaleza del fendmeno que buscamos observar, més bien
implica una propuesta y un proceso de trabajo siempre abiertos a lo que el
propio trabajo de campo va develando. En este caso, el enfoque etnografico en
el diseno de la investigacion significa que “no puede predeterminar el trabajo a
realizar [ ... ] que tampoco puede constituirse en un esquema cerrado de abor-
daje de la realidad” (Ameigeiras 2006, 123), sino que debe situar problemas
preliminares, propdsitos e interrogantes principales.

Sobre la recoleccion de datos
La recoleccion de datos etnograficos se hizo a partir de cuatro entradas:

1. Observacién distante (Camino Vallhonrat 2012) en espacios publicos:
misas, peregrinaciones y caminatas por la paz.
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2. Observacién participante (Ferrandiz 2011) en reuniones donde se pla-
neaban actividades por la paz en parroquias, centros comunitarios catéli-
cos y los centros de Atencién a Victimas de la Violencia.

3. Entrevistas con informantes clave que me permitieron recabar informa-
cién especifica sobre la historia para la construccion de los distintos esta-
dos del campo religioso y sus relaciones con el campo politico en Morelos
en diversos momentos histdricos, las cuales me dieron informacién sobre
las significaciones y los lugares sociales de los entrevistados.

4. Fotografias, entre las que debemos distinguir aquellas recolectadas a par-
tir de la etnografia digital y las capturadas personalmente en espacios de
observacion distante, de manera que no se confunda su estatuto, puesto
que la fotograffa es una fuente de sentidos (Sudrez 2008a).

En el trabajo etnogréfico realizado durante la Caminata por la Paz (2015,
2016y 2017) conté con el apoyo de “asistentes de investigacién”,'® con quie-
nes habia dialogado los intereses de la investigacion y lo que se buscaba foto-
grafiar para después tener una “imagen” de las caminatas, pues estas partieron
de cuatro puntos distintos de Cuernavaca, la capital del estado de Morelos, por
lo que era imposible seguir todos los contingentes que se desplegaron.

En ese sentido, en las fotografias tomadas por ellos se buscé identificar
los contingentes que acudian a la caminata, si iban identificados como tales o
si las personas acudian a titulo personal; los sacerdotes o religiosas que lleva-
ban vestimenta que los identificara como tales; las consignas que se apreciaban
en mantas y cartulinas; las imdgenes religiosas que acompanaban a los distin-
tos grupos y los cantos que entonaban, los que fueron grabados en breves

19 Fernando Castro Delgado, mi hijo mayor, quien en aquel momento estudiaba fotografia,

me acompand en la Caminata de 2015 cubriendo los contingentes de las vicarfas San
Juan y San Marcos. En 2016 se uni6 a nosotros mi hijo menor, José Pablo Castro Del-
gado, quien era estudiante de preparatoria interesado en seguir una carrera en las ciencias
sociales. Finalmente, en 2017 ellos cubrieron la Caminata sin mi, pues me encontraba
realizando la estancia de investigacion sobre este trabajo en la Universidad de Bielefeld.
Para ellos, por este y todo su incondicional apoyo, mi eterna gratitud.
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videos; pues si bien las Caminatas fueron referenciadas por los medios de
comunicacion y existieron muchas fotografias tomadas por los asistentes cir-
culando por internet, estas se pueden tomar como datos de la propia orga-
nizacion del sentido de quienes las publicaron y, en el caso de los medios de
comunicacion, destacaban la presencia de politicos y otros personajes de la
vida social morelense pero no los detalles de la diversidad del campo religioso
catolico y sus expresiones simbdlicas.

Enla etnografia digital recuperé tres tipos de datos que utilicé de acuerdo

con su naturaleza.

CuadroA 1.1
Datos de la etnografia digital

Tipo Datos historicos Facebook Twitter

de dato y de relaciones (2012-2017) (2012 - 2017)

Fuentes Periddicos digitales, Redes “de amigos” Seguimiento cotidiano a
documentos digitalizados,  y Fan Pages cuentas determinadas y
columnas etiquetas (# o hashtag) en
editoriales y blogs coyunturas especificas

Uso Segundo capitulo Tercer y quinto Tercer y quinto capitulo

capitulo

En todos los casos de recoleccion de datos en etnografia virtual guardé
capturas de pantalla que en un primer momento organicé cronolégicamente, y
una vez identificados los ejes de discusion en la investigacion, reclasifiqué temd-
ticamente. Los datos que obtuve por blogs y columnas editoriales (tanto para
datos histéricos como del periodo 2012-2017) fueron utilizados como pistas
para ubicar nuevas fuentes (historiogréaficas, hemerograficas o entrevistas con
informantes clave) que los corroboraran, pues muchas veces eran opiniones
sin referencia o cargadas de simpatias o antipatias personales; sin embargo, aun
esto constituyd un dato que seguir.

Me interesa sefialar el tratamiento que le di a los datos obtenidos en Fa-
cebook. Al ser una red que funciona con “amigos” que son anadidos volun-
tariamente, explorar en Facebook me permitié ubicar redes sociales en el
sentido amplio del término, que no necesariamente pueden ser catalogadas
como capital social en tanto no tengo elementos para afirmar que son utiles
y perdurables, pero nos permiten ver ciertas conexiones entre grupos que me

317



;Y qué podemos hacer?

orientaron en el trabajo de campo. Encontré en Facebook a quienes seguian,
por ejemplo, ciertas pdginas de entidades como el Consejo Coordinador de
Movimientos por la Vida y la Familia, participaban en ella o eran etiquetadas
en sus publicaciones, lo que me permiti6 buscar el acercamiento personal con
ciertas personas para profundizar el trabajo de campo; lo mismo con otras pa-
ginas, como la Fundacion Don Sergio Méndez Arceo, por sefialar dos posicio-
nes divergentes. Muchas de estas conexiones fueron establecidas a partir de
mis propias redes personales, es decir, mis amigas y amigos en Facebook y sus
redes de amigos. Considerando que estos datos forman parte de la inmersién
en el campo como investigadora, pero que tienen un caracter privado y que
no informé a todos ellos de la investigacion, decidi no usar directamente estos
datos, sino tomarlos como notas en el diario de campo que me ayudaron a
profundizar la comprension y orientaron las direcciones de la investigacién
etnografica presencial. Difieren de este tipo de datos las publicaciones de en-
tidades que no tienen perfiles personales, sino Fan Page, y que constituyen
perfiles pablicos por naturaleza, en los que se publican fotografias o declara-
ciones dirigidas al publico en general. Desde mis redes personales segui estas
Fan Page, y estas si las utilicé como fuentes de datos etnograficos, que siempre
fueron complementadas con la etnografia presencial.

En otro sentido se encuentran los datos obtenidos en las cuentas de
Twitter. Esta red social digital ofrece la posibilidad de tener tuits protegidos,
que solo son visibles cuando el titular de la cuenta aprueba a los “seguidores”.
De no protegerlos, las publicaciones son visibles para cualquier usuario de
la red y es cada vez mas frecuente que personajes publicos (politicos, artis-
tas, entre otros) utilicen la red social como medio de comunicacién oficial,
asi como la existencia de perfiles que corresponden a entidades o institucio-
nes. Adelante se integran las cuentas a las que he dado seguimiento regular.
Habiendo archivado en forma de tomas de pantalla los tuits relacionados con
esta investigacion, estos si fueron utilizados como datos directos, en tanto
que a través de estas redes se dan interacciones directas entre los actores men-
cionados, que no serfan accesibles de otra manera y constituyen una forma de
interaccion sui generis.
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Cuabro A 1.2

Relacién de comunidades por municipio donde se realizo trabajo de campo,
actividades o grupos de participacion y técnicas de recoleccion de datos

Localidad y municipio

Actividades o grupos

Técnicas de recoleccién de datos

Centro, Cuernavaca

Caminatas por la Viday la Familia

Caminatas por la Paz

Observacion distante
en espacios publicos

Fundacion Sergio Méndez Arceo

Observacion participante,
entrevistas con HabitusAnalysis

Catedral de Cuernavaca

Misas por Ayotzinapa, jornadas
mundiales por la paz,
eventos diocesanos

Observacién distante en espacios
publicos

Colonia Carolina, Cuernavaca

Fundacién Don Bosco

Observacion participante

Colonia Vista Hermosa,

Conservadurismos

Observacién participante,

Cuernavaca y Espada del Espiritu entrevistas con HabitusAnalysis
Colonias Ampliacién Alta Vista CEB Observacion participante,
y San Antén, Cuernavaca entrevistas con HabitusAnalysis
Colonia El Empleado, Cuernavaca CAVV Observacion participante,

entrevistas con HabitusAnalysis

Diversas colonias de Cuernavaca

Laicos(as) participantes
en las décadas del 60, 70,80y 90

Sacerdotes diocesanos

Entrevistas semiestructuradas
para la construccién del capitulo v

Colonia Lomas de Atzingo,
Cuernavaca

Conservadurimos religiosos

Observacion participante,
entrevistas con HabitusAnalysis

Colonias Buenavista
y Chipitlan, Cuernavaca

Renovacién Carismatica Catdlica

Observacién participante,
entrevistas con HabitusAnalysis

Colonia Chapultepec, Cuernavaca

Testimonio y Esperanza

Observacion participante,
entrevistas con HabitusAnalysis

Centro, Temixco

CAVV

Observacion participante

Otilio Montafo, Jiutepec

Consejo parroquial
y consejos pastorales

Observacion participante y entre-
vista semiestructurada (etnografia)

Tejalpa, Jiutepec

Adoracion nocturnay Renovaciéon
Carismatica

Observacion participante

Centro, Emiliano Zapata

Apodstoles de la Cruz

Observacion participante

Colonia Tres de Mayo, Emiliano
Zapata

Armada Blanca

Observacion participante

Centro y Asoleadero, Cuautla

Peregrinacion por la Paz

Observacién distante en espacios
publicos

Centro, Cuautla

Misa por las victimas de la
violencia; Renovacién Carismatica

Observacion participante,
entrevistas con HabitusAnalysis

Colonia Francisco I. Madero,
Cuautla

CAVV

Observacion participante,
entrevistas con HabitusAnalysis
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Cuabro A 1.2 (continuacion)

Relacién de comunidades por municipio donde se realizé trabajo de campo,
actividades o grupos de participacion y técnicas de recoleccion de datos

Localidad y municipio

Actividades o grupos

Técnicas de recoleccion de datos

Cabecera municipal de Tepalcingo

Fiesta del Sefior de Tepalcingo

Observacioén distante en espacios
publicos

Centro, Jojutla

Misa por las victimas
de laviolencia

Observacion distante en espacios
publicos

Colonia Zapata, Jojutla

CEB

Observacion participante

Cabecera municipal

Marcha por la Pazy CAVV

de Puente de Ixtla

Observacion participante

Cuabro A 1.3
Actividades publicas en las que se realizé observacion distante
Fecha Evento Lugar Notas
31/08/2014 Peregrinacién Cuautla, Morelos Organizada por la vicaria San
por la Paz Mateo
26/11/2014 Marcha Accién Global | Del Calvario ala Cate- | Convocada por CEB
por Ayotzinapa dral de Cuernavaca y hermanas marianitas
26/11/2014 Misa por los desapare- | Catedral de Cuerna- Organizada por la didcesis de
cidos de Ayotzinapa vaca Cuernavaca, a la que asistié
la familia de José Luis Luna
(estudiante desaparecido-no
catolicos)
27/11/2014 Misa de Accion de Fundacion Don Bosco | Despedida del ministerio
Gracias xxiv Aniver- sacerdotal
sario Sacerdotal de
Antonio Sandoval
01/01/2015 Jornada Mundial por Catedral Organiza la diécesis
la Paz de Cuernavaca de Cuernavaca
08/01/2015 Foro “LaIglesiafrente | Universidad Pontificia | Participé el obispo de
alacorrupcion, lainjus- | de México Cuernavaca como presidente
ticiay laviolencia” delaDEJPR dela CEMYy Javier
Siciliadel MPJD
28/02/2015 9.2 Caminata por la Del Calvario al zécalo | Convocada por el colectivo
vida, lafamiliaylapaz |de Cuernavaca Familiay Vida, participaron
diversos grupos e iglesias,
incluidos el obispo y catorce
sacerdotes catdlicos
01/03/2015 Feria del Rehilete Colonia Carolina Organiza (?) y participala
comunidad parroquial de la
colonia Carolina
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Cuabro A 1.3 (continuacion)
Actividades publicas en las que se realizé observacion distante

Fecha Evento Lugar Notas
20/04/2015 Misa por las victimas Iglesia del Seror del Organizada por la vicaria de
delaviolencia Pueblo, Cuautla, Mor. | San Mateo
23/05/2015 Caminata por la Paz Cuatro puntos de la Convocada por la didcesis de

ciudad hacia catedral Cuernavaca
de Cuernavaca
01/06/2015 Inauguracion del CAVV | Ocuituco, Morelos CAVV Cuautla, Jonacatepecy
Ocuituco
05/06/2015 Procesion de Corpus Catedral Presidida por el obispo
Christi de Cuernavaca de Cuernavaca
02/09/2015 Inauguracion del Catedral Presidida por el obispo
cinerario comunitario | de Cuernavaca de Cuernavaca
03/10/2015 #VidaFest Seminario Conciliar Festival por la vida,
de Cuernavaca organizado por
conservadurismos catoélicos
10/12/2015 Conferenciade prensa | Catedral En la conferencia particip6 el
del padre Alejandro de Cuernavaca vicario general, no el obispo;
Solalinde, Javier Sicilia pero hay fotos en redes del
y lafamilia de Oliver obispo en unareunién previa
Wenceslao
01/01/2016 Jornada Mundial por Catedral Organiza la diécesis
la Paz de Cuernavaca de Cuernavaca
04/02/2016 Marcha por la Dignidad | De la UAEM al zécalo | Convocada por la UAEM
de Cuernavaca
07/02/2016 Plantén Zbcalo de Cuernavaca | Convocada por la UAEM
por la Dignidad
06/03/2016 10.2 Caminata De glorieta de Convocada por la Coalicion por

de la Familia

Tlaltenango al zécalo

la Familiay laVida

26-28/04/16

1.2Semana de Pastoral

Seminario Conciliar de

Convocada por la vicaria de

Cuernavaca pastoral
21/05/2016 2.2 Caminata por la Paz | Desde cuatro puntos Convocada por la diécesis
de la ciudad hacia la de Cuernavaca
catedral
de Cuernavaca
26/05/2016 Misa en fosas Tetelcingo, Morelos Presidida por el padre Héctor
de Tetelcingo Pérez
29/06/2016 Toma del Congreso Congreso del estado En el marco de la aprobacion del
local matrominio igualitario
02/07/2016 Marcha por laFamilia | De lafuneraria En el marco de la aprobacion del

Hispano Mexicana
al zécalo

matrominio igualitario
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Cuabro A 1.3 (continuacidn)

Actividades publicas en las que se realizé observacion distante

Fecha Evento Lugar Notas
16/08/2016 Marcha del Frente De laglorieta Paloma | Hubo marchas en tres ciudades
Amplio Morelense de la Paz al zocalo del estado (Cuernavaca,
Cuautlay Jojutla)
18/11/2016 Presentacion del libro | Catedral Presenté el obispo
de Angel Sanchez de Cuernavaca de Cuernavaca
Campos
21/01/2017 Visita a Tepalcingo, Santuario del Sefior de | Asamblea comunitaria
después del traslado de | Tepalcingo
la sede parroquial
CuabroA 1.4
Relacién de fuentes para etnografia digital
Cuentas o perfiles a los que di seguimiento cotidiano
entre enero de 2015 y mayo de 2018
Twitter
Nombre Posicion Usuario
Mons. Ramon Castro Castro | Obispo de la diocesis de Cuernavaca @MonsRamonCastro

2012 alafecha

Graco Ramirez Abreu

Gobernador constitucional del estado de
Morelos 2012-2018

@gracoramirez

Gobierno de Morelos

Cuenta oficial del Gobierno
del estado de Morelos

@GobiernoMorelos

Didcesis de Cuernavaca

Cuenta oficial de la diocesis
de Cuernavaca

@iglesiamorelos

Céritas-Paz Cuernavaca

Comision Diocesana de Pastoral Social/
dimension de Justicia, Paz,
Reconciliacion, Fe y Politica

@psocialcuerna

Fundacién Don Sergio Cuenta oficial de la Fundacion @FundDonSergio
Don Sergio Méndez Arceo
Testimonio y Esperanza Movimiento catélico Testimonio @TyeMorelos

Morelos

y Esperanza en Morelos

Vicaria de Pastoral

Vicaria de Pastoral de la di6cesis
de Cuernavaca

@de_pastoral

Tofo Sandoval

Exsacerdote, presidente de la Fundacion
Don Bosco, precandidato independiente
alagubernatura

@tonosandovalt
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Cuabro A 1.4 (continuacion)

Relaciéon de fuentes para etnografia digital
Cuentas o perfiles a los que di seguimiento cotidiano
entre enero de 2015 y mayo de 2018

Facebook
Nombre del perfil Organizacién Perfil

Consejo Coordinador de ONG que agrupa a los comunitarismos 'y

Movimientos por la Viday la |asociaciones civiles provida en Morelos

Familia (Fan Page)

Sergio Méndez Fundacion Sergio Méndez Arceo

Catedral de Cuernavaca Perfil oficial de la catedral de Cuernavaca |@CatedralCVA

(Fan Page)

Obra Misional “San Felipe de | Movimiento catdlico de misiones con sede

Jesus” en la catedral de Cuernavaca (Fan Page)

Didcesis de Cuernavaca Didcesis de Cuernavaca (Fan Page) @Diocesis

Cuernavaca
Movida Movida. Red Morelos por la Vida @redmorelos
porlavida

Renovacion Carismatica Movimiento catélico de la Renovacién @renovacion
Catodlicade la Didcesis Carismatica en Morelos cuernavaca

de Cuernavaca
Twitter

Nombre Posicion Usuario

Eolo Pacheco Corresponsal del periédico local @eolopacheco

El Regional

Jorge Luis Brito

Director editorial de La Jornada Morelos
hasta 2016, corresponsal del semanario
Proceso

@Patrio74

Héctor Raul Gonzalez

Corresponsal del periddico nacional
Reforma hasta 2016, corresponsal de
Aristegui Noticias a partir de 2017

@hectorrgonzalez

Liliana Maret

Reportera/conductora de Televisa Morelos

@LilianaMaret

Jonathan Irving Laico que se identifica en redes sociales @jomimx
como “Catélico Joven, PROVIDA, ISC”
Fundacién Don Bosco Cuenta oficial de la Fundaciéon Don Bosco, |@fdonbosco

presidida por Antonio Sandoval Tajonar
(exsacerdote catdlico)

Pbro. Valente Tapia Sandoval

Sacerdote catdlico, vicario de Pastoral
de la didcesis de Cuernavaca

@valentesandoval

Matias Quiroz

Secretario de Gobierno de Morelos
(2014-2017)

@Matias_QM
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Las anteriores son cuentas en Twitter de periodistas, laicos o agrupacio-
nes que participan en movimientos o comunitarismos catélicos a las que di
seguimiento durante temas de coyuntura, tales como la Caminata por la Paz,
el conflicto en Tepalcingo, entre otros. No se document? la generalidad de sus
publicaciones, sino aquellas relacionadas con el objeto de estudio.

Cuando aparecian temas de coyuntura en las redes sociales, documenté
también todo aquello que consideré relevante de participantes de redes socia-
les que regularmente no seguia. Los criterios para localizar estas publicaciones
fueron si alguno de los usuarios que seguia regularmente era “etiquetado’, o la
aparicion de etiquetas (hashtag) con los temas de coyuntura o relacionados.

En todos los casos de seguimiento en Twitter y Facebook se guardaron
capturas de pantalla.
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CuabroA 1.5

Relacién de entrevistas semiestructuradas para el trabajo etnografico

Num Nombre :Quién es? Lugar Fechade Temas que
la entrevista motivan la
entrevista
1 José Laico, activo parti- | Altavista, Entrevistas realizadas | Los cambios
cipante entre 1950 | Cuernavaca, | por laautoradurante |enlalglesiade
y 1980 del MFC Morelos 2010, en el marco Cuernavaca con
y las CEB. Fue de unainvestigacién | don
sacristan de las sobre los efectos del | Sergio
parroquias de San Concilio Vaticano Méndez Arceo
José en el Calvario Il en ladidcesis
y San Antén de Cuernavaca,
2 Dofa Laica, activa Altavista, enel Centrode Las CEBen
Mago participante en Cuernavaca, | Investigacion Morelos
los afios 50 a Morelos y Docenciaen
70, miembroy Humanidades del
coordinadora de Estado de Morelos
CEB (Cidhem)
3 Carmen Parte del equipo San Antoén, El Cidocy sus
fundador del Cidoc | Cuernavaca, relaciones con
Morelos lalglesiade
Cuernavaca
4 Ramén Laico, activo Acapatzingo, Las CEB en
participante en Cuernavaca, Morelosy sus
los afios 50 a 70, Morelos relaciones con el
miembro de CEB, sindicalismo
sindicalista
5 Elena* Miembro del Otilio 22 de febrero de Sobre las
Consejo de Montafio, 2015 iniciativas de
Pastoral de la Jiutepec, construccion de
capillaenla colonia | Morelos pazen la capilla
Milpillas, de Milpillas
parroquia de San
José Obrero
continla
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Cuabro A 1.5 (continuacion)
Relacién de entrevistas semiestructuradas para trabajo etnografico

Nuam Nombre :Quién es? Lugar Fechade Temas que
la entrevista motivan la
entrevista
6 Presbitero | Sacerdote Parroquia 11 de marzo Sobre los datos
Angel diocesano, de Nuestra de 2015 historicos para
Sanchez consejero Senorade la construccién
Campos presbiteral, Guadalupe, de los estados
exrector del colonia del campo
seminario, Acapatzingo, catélico. El
exvicario general | Cuernavaca, presbitero Angel
y exvicario de Morelos es historiador,
Pastoral durante el miembro del
obispado de Sergio Cehila
Méndez Arceo
7 Javier* Miembro de Yautepec, 13 de septiembre La participacién
lacampaiia en Morelos de 2015 delalglesia
Morelos del Frente catdlicaenlas
Democratico elecciones de
Nacional (FDN) en 1988
1988. Asesor de un
exdiputado federal
entre 2006y 2009
8 Alejandra* | Miembro del Colonia 6 de octubre El obispado de
Consejo Diocesano | Delicias, de 2015 don Florencio
de Laicos entre Cuernavaca, Olvera Ochoa
2003y 2007 Morelos

*Los nombres fueron cambiados.
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Anexo metodoldgico |l
HabitusAnalysis

Notas metodoldgicas

El elemento constitutivo del modelo de HabitusAnalysis es el cuadrado pra-
xeoldgico, una adaptacion socioldgica del cuadrado silogistico de la Antigiie-
dad tardia desarrollado por Apuleius de Madaura, con el que se expresaban las
relaciones que estructuraban las transformaciones del silogismo l6gico: impli-
cacidn, contrariedad y contradiccidn, con el objetivo de analizar estructuras
profundas del universo semantico y que permite modelar en clave sociolégica
las transformaciones entre experiencia e interpretacion de esta.

Es un modelo desarrollado por Heinrich Schifer (2015, 2020 y otros)
para clasificar fragmentos de entrevistas que resulten relevantes para obser-
var los operadores de la logica prictica de acuerdo con sus relaciones logicas
y praxeoldgicas, diferenciando lo positivo y lo negativo en la evaluacién y la
experiencia frente a la interpretacion, partiendo de unos pocos supuestos, a
saber: que todas las personas tienen experiencias que valoran positiva o nega-
tivamente, que cada persona interpreta tales experiencias de alguna manera y
que cada persona vive dentro de un contexto social, cualquiera que este sea.

A partir de estas distinciones, los materiales empiricos se pueden clasi-
ficar en cuatro grupos: experiencias e interpretaciones negativas y experien-
cias e interpretaciones positivas, que en el caso de creyentes (Seibert 2013)>®
podrian incluir:

«  Experiencias negativas. Problemas, quejas, crisis, ideas o nociones de desa-
grado, aversion a ciertas acciones y eventos, experiencias de calamidades,
anticipaciones de peligro inminente.

% Los descriptores utilizados en cada uno de estos grupos si bien son de cardcter general,

estdn relacionados con los resultados empiricos de la investigacion realizada por Lief Sei-
bert (2013) con agentes religiosos involucrados en procesos de construccién de paz en
Bosnia-Herzegovina.
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Interpretaciones negativas. Causas y raices de los problemas y de las crisis,
conceptos de malicia y malas intenciones, adversarios, imigenes o des-
cripciones del enemigo: el mal.

Experiencias positivas. Experiencias y eventos satisfactorios o placenteros,
practicas o acciones apreciadas o que se prefieren, experiencias de logro o
anticipaciones de éxito o de salvacion.

Interpretaciones positivas. Causas del placer, el éxito y la salvacion; cami-
nos salvificos o sus promulgaciones; propositos y buenas intenciones de
las acciones y précticas apreciadas o preferidas, aliados o perspectivas
de alianzas: el bien.

Las entrevistas realizadas fueron procesadas con el apoyo de MAXQDA,*!

y se identificaron las cuatro posiciones basicas del cuadrado, dadas por la pro-

pia estructura de la entrevista y, por otro lado, los pasajes tematicos relevantes

para trabajo interpretativo en diversos temas que se complementan con la

etnografia. En el procesamiento resulté relevante identificar las interpretacio-

nes negativas que las personas entrevistadas hacian del futuro, pues eso per-

mitié identificar las amenazas que perciben y, en las interpretaciones positivas

que hacen del futuro, sus esperanzas.

201

Para ambas perspectivas —Ila de la cognicién, asi como la de la identidad y la
estrategia— el modelo permite estructurar la légica de los procesos de trans-
formaci6n en significacion a la experiencia y la accidn, ya sea valorada positiva-
mente o negativamente. En ambos puntos de vista, el modelo distingue un nivel
(0, segtin Greimas, un “eje”) de la experiencia de un nivel (o “eje”) de la inter-
pretacion. La distincidn entre estos niveles es importante para entender la trans-

formacion que tiene lugar por atribuir significado a la experiencia y la accién.

Software desarrollado en Alemania especializado en el andlisis cualitativo de datos. La
eleccién de este programa especifico se basé en que es el utilizado por el equipo desa-
rrollador de la metodologia HabitusAnalysis, aunque su uso no es indispensable para la
aplicacién de la metodologia. Los datos, dependiendo de su extension, pueden ser proce-
sados manualmente o con apoyo de diversos programas de analisis cualitativo.
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FiguraA 2.1
Cuadrado praxeolégico: transformaciones cognitivas
Eje de adscripciones diferenciadas y explicaciones
. Significado Significado
) NlVel de ] pOSitiVO negativo
interpretacion
Nivel de Experiencia Experiencia
experiencia positiva negativa
Eje de contextos complejos de accion
=) Transformacion identitaria o epistémica
Transformacion orientada ala accion (estrategias)

Fuente: Elaboracion propia con base en Schafer (2009, 17).

Significado —ideas, “sistemas simbolicos” etc.— no es de ninguna manera un
simple “espejo de la naturaleza” (Rorty 1979) o “realidad”. La significacién es en
si misma un operador de la praxis humana. No se limita a representar estados de
la praxis, sino, en virtud de ser “utilizada” por los seres humanos para la adscrip-

cién o atribucién de sentido, se convierte en “instrumental” (Schifer 2009, 20).
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Guia de entrevista para HabitusAnalysis

Elaborada con el doctor Heinrich W. Schifer, Universidad de Bielefeld/unam.
1. Apertura: impulso narrativo - Sobre su trayectoria como catdlico(a)
Tomar en cuenta:
« Trayectoria social: ocupacién de padre/madre, trayectoria propia del
entrevistado.
« Contactos anteriores a la conversacion con personas o redes sociales
religiosas.

Para generar operadores en posiciones relacionadas del cuadrado pra-
xeoldgico:

°  Deixis opuesta: ;Qué seria lo opuesto/lo contrario?

° Interpretacién—experiencia: ;Por ejemplo?
©  Experiencia-interpretacién: ;De doénde viene eso? ;A qué cree

usted que se deba? ;Por qué se da/ocurre? ;Cual es la causa?

2. Guia de habitus
:Qué percibe usted como particularmente negativo en la sociedad?
:Esto le afecta personalmente? ;Cé6mo?
:Por qué ocurren esos problemas y cosas malas [intencionalemnte
abierto]?
:Su fe le dice algo al respecto?
:Cémo enfrenta la Iglesia estos problemas? [0 bien] ;Qué cree que
podrian hacer los catélicos con estas cosas malas?

Hemos hablado suficiente de cosas negativas. Hablemos de su fe.

:Qué es lo mas importante o lo mds significativo de su fe?

:Qué es lo mds importante de su experiencia con su grupo [comunita-
rismo]?

:Qué percibe actualmente como positivo en la sociedad?

:Dénde encuentra/ve los mayores riesgos o peligros para el futuro?
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3.

Anexos

:Cudl es su principal esperanza para el futuro?
:Qué cambios esperaria ver en la sociedad?

Profundizacién tematica

Sobre la participacion de los laicos en la Iglesia

Sobre la relacion con el obispo, los sacerdotes

Sobre su participacion en otros grupos (espirituales, politicos, civicos, etc.)
Sobre otros grupos catélicos

Sobre otras religiones

Sobre la Iglesia catélica en general

Sobre la situacion politica y social en Morelos

Sobre las actividades de “construcciéon de paz”

Sobre la participacion de la Iglesia en estos temas
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