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Introducción 

ÉXICO ES UN PAÍS DE CONTRASTES, 

POR UN LADO, ESTÁ REGIDO CONS­

TITUCIONALMENTE POR UN ESTADO 

laico -de los más rígidos del mundo moder­
no-, pero por otro lado, la cultura de los mexi­
canos está muy permeada por la religiosidad 
Y la cultura católica. Dentro de esta contra­
dicción aparente se enmarca la adscripción e 
interacción de las iglesias y el Estado nacio­
nal; de las practicas de religiosidad popular y 
la política ciudadana, de la reinscripción de 
movimientos protestantes a la cultura nacio­
nal, etcétera. 

Podemos considerar que a nivel legal y 
constitucional opera un alto grado de 
laicización, un estado secular que impide la 
acción directa de la Iglesia católica en la vida 
pública, en la participación y en las decisio­
nes políticas, en la educación pública nacio­
nal y en la salud. S in embargo, ese marco 
legal de laicización es una cara de la real i­
dad, más no la realidad, pues no refleja la 
profundidad que lo religioso y la catolicidad 
tienen en el origen fundacional de la cultura 
nacional de los mexicanos. 

No podemos definir a México como un país 
secularizado -aunque cumpla con una 
laicización temprana y estricta-, porque a ni-

vel de las conciencias y las prácticas sociales 
nos enfrentamos a una realidad en donde la 
religiosidad católica es hegemónica en rela­
ción con el sistema de representaciones co­
lectivas y en donde el catolicismo continúa 
teniendo capacidad para cohesionar y ser el 
medio de expresión de sentimientos colecti­
vos de un amplio sector de la sociedad, pues 
la religión católica sigue siendo hoy por hoy 
el centro que organiza la ritualidad social de 
los mexicanos. 

Al igual que otros países de Latinoaméri­
ca, en México el catolicismo ha tenido du­
rante siglos el monopolio de la religión 
profesada por los mexicanos. A pesar de que 
desde el siglo XIX se legalizó la libertad 
confesional y de creencias, el campo religioso 
no se distingue por el pluralismo confesional, 
sino por el monopolio católico (el Censo de 
Población del 2000 reporta que 88% de los 
mexicanos son católicos). Muchos mexicanos 
conciben que la patria va unida a la cultura 
católica, argumentando las raíces históricas 
de la fundación de la nación, así como su 
predominancia numérica en la población na­
cional. Sin embargo, en las últimas décadas 
también se ha experimentado un importante 
crecimiento de grupos no católicos, en espe­
cial de iglesias protestantes, evangélicas y 

pentecostales. En muchas ocasiones, estas re-

* Versiones preliminares del presente artículo fueron presentadas en la 28ava Conferencia del JSSR7SJSR 
realizada en Zagreb, Croacia, julio del 2005, y en el 1 Congreso Internacional de Antropología desde la Frontera 
Sur, Perspectivas de Estudio en el Siglo XXI, celebrado en Chetumal, Quintana Roo, en septiembre del 2005. 
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ligiones han sido criticadas como extranjeri­
zantes y riesgosas para el mantenimiento de 
la cultura y la identidad nacional. No obstan­
te, muchas iglesias luchan por legitimarse en 
el territorio nacional apropiándose de los sím­
bolos y rituales patrióticos. Tal es el caso de 
la Iglesia de La Luz del Mundo, que se apro­
pia de un patriotismo propio del régimen na­
cional revolucionario que le ha permitido 
adquirir las competencias necesarias para 
establecer y legitimar relaciones de negocia­
ción con las autoridades gubernamentales. 
Esto, a su vez, fue un facilitador para crecer 
y consolidarse como una organización religio­
sa "mexicana" que ha contemplado, además 
de una oferta de salvación, una oferta socio­
política para sus seguidores. 

E 1 objetivo de esta ponencia es anal izar 
actores y situaciones contemporáneas donde 
se trastocan las fronteras de lo meramente 
sacramental con lo político, donde se genera 
la interacción a veces complementaria y otras 
veces conflictiva entre la nación laica y las 
religiones. Para ello se propone atender las 
siguientes situaciones: a) el uso de emblemas 
católicos en contextos seculares, públicos y 
de política; b) el uso de emblemas patrios en 
contextos de ritualización religiosa; y e) la 
conquista de los recintos sagrados para reali­
zar demandas o apoyar campañas políticas. 

Estas situaciones de interacción se aten­
derán anal izando comparativamente cuatro 
estudios de caso que generan geografías dis­
tintas en la manera de entender la separa­
ción entre los poderes temporales y los 
religiosos. 

La primera promovida por el Estado que 
tiende a mantener de manera rígida la divi­
sión entre la religión y la sociedad política, 
reglamentando y prohibiendo el acceso de la 
jerarquía especialmente al ámbito político y 
de la educación. Desde el siglo XIX, pero so­
bre todo, a partir de los años veinte del siglo 
pasado, México desarrolló una religiosidad 
civil, con sus rituales, símbolos, himnos, en 
que se basaba un sentimiento patriótico laico 
e independiente del catolicismo. 

La segunda, fomentada por la Iglesia ca­
tólica, rechaza el dualismo entre catolicismo 
y mexicanidad fomentando la figura de la 
Virgen de Guadalupe como un emblema de la 
patria y como parte de la historia fundadora 
y de la identidad del pueblo mexicano. El ca­
tolicismo, tanto institucional como popular, 
se resiste a ser reducido a una práctica priva-

da y meramente sacramental, es por ello que, 
con el apoyo de los movimientos laicos, busca 
conquistar su protagonismo público, su visi­
bilidad social, y se plantea recristianizar el 
mundo secular en distintas esferas especiali­
zadas de la sociedad a fin de recuperar el 
binomio simbólico de católicos= mexicanos. 

La tercera, impulsada por los actores po­
líticos, tiene que ver con la manipulación que 
hacen de los símbolos religiosos de identidad 
nacional en las esferas públicas: lo religioso 
en las campañas partidistas; lo religioso en 
la movilización social de los mexicanos; y el 
uso de los símbolos católicos en función de la 
imagen de los políticos. 

Y por último, la cuarta es la apropiación 
que algunos grupos protestantes hacen de los 
símbolos laicos de la patria mexicana, anali­
zando el caso de una iglesia pentecostal mexi­
cana, La Luz del Mundo, que se caracteriza 
por la sacralización de la actividad política 
partidista de esta iglesia, legitimándola en la 
ritualización religiosa-política, y la adopción 
y resignificación del discurso nacional oficial 
y de sus símbolos patrios como elementos que 
forman parte del carisma ofertado por sus lí­
deres religiosos. 

El nacionalismo mexicano: 
¿laico o religioso? 

La cultura mexicana es altamente festiva y 
conmemorativa. Podríamos decir que una ca­
racterística cultural de los mexicanos es que 
se trata de una sociedad profundamente 
ritualista, cuyos tiempos y calendarios giran 
en torno a dos lógicas mediante las cuales se 
celebra y se confirma la identidad nacional: 
el patriotismo cívico y el catolicismo mariano. 
Para entender esta realidad, que está atrave­
sada por una contradicción entre un México 
católico y un México laicisista, habrá que dis­
tinguir dos geografías distintas en la manera 
de entender la separación entre los poderes 
temporales y los religiosos: una promovida por 
el Estado que tiende a mantener de manera 
rígida la división entre la religión y la socie­
dad política, reglamentando y prohibiendo el 
acceso de la jerarquía especialmente al ám­
bito político y de la educación; y otra fomen­
tada por la Iglesia católica que rechaza este 
dualismo y se resiste a ser reducida a una prác­
tica privada y meramente sacramental, y que, 
con el apoyo de los movimientos laicos busca 
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conquistar su protagonismo público, su visi­
bilidad social y se plantea recristianizar el 
mundo secular en distintas esferas especiali­
zadas de la sociedad. Esta contradicción 
entre una secularización legal y la "espiri­
tualidad subcutánea" de la cultura mexicana 
fue apreciada por Harvey Cox, quien inicia 
su reflexión sobre el retorno de la religión a 
la ciudad secular con el acontecimiento polí­
tico que representó la visita del papa en 1979 
a la ciudad de México. Entonces, Cox se pre­
guntaba: 

Pero, por debajo de todo aquello, la ciudad de 
México - como Nueva York, o tal vez, la mis­
ma Moscú o Pekín- ¿encierra algún venero re­
ligioso que el barniz de la secularidad oficial 
apenas alcanza a cubrir? ¿No habrá alguna 
espiritualidad "subcutánea" que siga animan­
do no sólo a sus habitantes, sino también a 
otros millones de seres humanos en todo el mun­
do moderno, a pesar del enorme impacto pro­
ducido por la educación pública, la tecnología 
científica, la urbanización y otras fuerzas su­
puestamente seculares? Más aún, ¿no habrá 
algo en el aire que haya hecho que se despierte 
esa piedad latente? La llegada de Juan Pablo 
II, cabeza visible de la más antigua y numero­
sa iglesia cristiana del mundo, a la que tal vez 
sea la más grande "ciudad secular" del pla­
neta, me hizo plantearme todas estas pregun­
tas en un breve instante (Cox, 1985: 11). 

Como bien lo percibió Harvey Cox, Méxi­
co es un país formalmente laicizado en sus 
instituciones políticas, cuyo estado intenta 
trazar una línea divisoria entre la política y 
la religión; entre lo público y lo privado; pero 
a la vez el ritmo de la vida cotidiana de la 
mayoría de los mexicanos sigue girando en 
torno a los símbolos y celebraciones ligadas 
al catolicismo. Es por eso que, como señala 
Blancarte: 

La distinción entre público y privado no ha sido 
nunca ni puede ser ahora absoluta. Pero las 
sociedades modernas las fueron demarcando 
con mayor énfasis, en la medida en que el pro­
ceso llamado diferenciación social condujo a 
una situación en la que la religión dejó de es­
tructurar a los otros ámbitos de la vida públi­
ca <Biancarte, 2004: 91) . 

Esta doble realidad constituye una arena 
donde se debate, se juega y se negocia la re­
lación entre identidad y cultura nacional. Por 
un lado, se ponen en duelo dos lógicas que 
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impregnan el sentido de lo nacional: la de la 
laicidad y la de la confesionalidad. Pero lo 
interesante es que estas dos lógicas no son 
totalmente opuestas, sino contradictorias, y 
más que repelarse, continuamente se 
conflictúan, se encuentran, se traslapan, e 
incluso se confunden entre sí. 

Esto se debe a que, como intento desarro­
llar en este ensayo, lo nacional está atravesa­
do por dos modalidades religiosas, una que 
proviene del catolicismo y sus símbolos 
fundantes, y la otra que fue diseñada por el 
Estado revolucionario como una religiosidad 
patriótica. Para adentrarnos a este tema, 
empezaremos por describir someramente el 
peso que los símbolos católicos tuvieron en la 
conformación histórica de la nación y en la 
identidad de los mexicanos, y luego presenta­
remos cómo el México independiente y revo­
lucionario fue diseñando su propio sistema de 
religiosidad cívica. Posteriormente mostrare­
mos casos contemporáneos donde estas dos 
lógicas se traslapan y producen interfases, 2 

entendidas como zonas de contacto donde se 
da la intersección entre lo público y lo priva­
do, entre lo católico y lo político, entre el na­
cionalismo patriótico y el nacionalismo 
religioso. Es decir, atenderemos situaciones 
en donde ocurren intersecciones que demar­
can tanto las zonas de diferenciación, como 
las de intercambio entre las culturas religio­
sas y las cívico-políticas. El objetivo es ex­
plorar cómo las discrepancias de los intereses 
sociales, culturales y políticos en torno a la 
relación entre religión y nacionalidad son per­
petuados o transformados en puntos críticos 
de articulación o de confrontación. 

Los símbolos y rituales católicos 
en la identidad nacional 

Es casi imposible hablar de la fundación de 
la nación mexicana sin referirnos al papel 
central que tuvo el símbolo de la Virgen de 
Guadalupe en la integración de las diferen­
cias étnicas, sociales y sectoriales. El fenó­
meno del guadalupanismo es considerado por 

2 Long define la inter fase como " un punto crítico 
de intersección o vinculación entre diferentes sistemas 
sociales, campos o niveles de orden social donde las 
discontinuidades estructurales, basadas sobre diferen­
cias de valores normativos e intereses sociales, pueden 
ser más visibles de encontrar" (Long, 1989: 2). 
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los historiadores como un hecho milagroso, 
no por su fundamento teológico, sino porque 
es el fundamento histórico de la construcción 
de la nación mexicana (González de Alba, 
2002). Este hecho fundamental se cimenta 
también en la fundación de una Iglesia cató­
lica mexicana (Fiores_cano, 2004). Desde el 
siglo XVIII, cuando ya la Virgen de Guadalu­
pe era considerada la patrona de la Nueva 
España, su imagen era el icono de identifica­
ción entre el reino y sus pobladores, criollos, 
mestizos e indígenas: 

El guadalupanismo conjugó lo español y lo in­
dio, sublimó la tradición cultural de los indí­
genas, cuestionó la visión que les atribuía una 
cultura signada por inspiración diabólica, hu­
manizó su figura mediante el reconocimiento 
de su capacidad de adscribirse a proyectos ima­
ginarios superiores definidos por el misticis­
mo cristiano, estableció puentes de mediación 
entre indios, mestizos, mulatos y criollos con 
referentes culturales compartidos. Fue un mito 
fundador en el cual todos podían reconocerse, 
aun cuando este reconocimiento era desigual 
(Valenzuela Arce, 1999: 28). 

Los españoles promovieron una estrategia 
de conquista espiritual mediante la propaga­
ción de imágenes y santuarios. Con esta es­
trategia se intentaba sustituir la idolatría por 
la veneración a imágenes cató! icas (G ruzsinki, 
1990). La Virgen de Guadalupe, representa­
ción de la de Extremadura, España, aunque 
vinculada al mito de su aparición milagrosa 
al indio Juan Diego, se convirtió en el más 
importante instrumento de evangelización 
indígena en el periodo colonial. 

Por su parte, para los indígenas, la ima­
gen de Guadalupe, que había sido también 
estandarte de la evangelización de los espa­
ñoles, es apropiada como Santa María 
Tonatzin 3 (que en náhuatl significa "nuestra 

3 Fray Bernardino de Sahagún, en La historia ge­
neral de las Cosas de la Nueva España, de 1570 adver­
tía: "y ahora que está allí edificada la iglesia de Nuestra 
Señora de Guadalupe, también la llaman Tonatzin L . .J 
y es cosa que se debía remediar, porque el propio nom­
bre de la Madre de Dios Señora Nuestra no es Tonatzin 
L . .J parece que esta invención satánica, para paliar la 
idolatría bajo la equivocación de este nombre Tonatzin, 

, y los indios vienen de muy lejos, tan lejos como de an­
tes, la cual devoción también es sospechosa, porque en 
todas partes hay muchas iglesias a Nuestra Señora, y 
no van a ellas, y vienen de lejanas tierra a esta Tonatz in, 
como antiguamente". 

madre") y encontraron en ella una fusión 
compensatoria: "Por un lado la Virgen de 
Guadalupe del Cerro del Tepeyac, remplaza a 
las deidades maternas o telúricas (Coatlicue 

1 

Tonatzin, Teteoinnan, entre otras) del antiguo 
sistema religioso, permitiendo de tal manera, 
por otro lado, un cierto grado de continuismo 
espiritual que se muestra en fuertes sincretis­
mos religiosos" <Nebel, 1983: 29). 

Los criollos (hijos de españoles nacidos en 
México, quienes no podían acceder a puestos 
de poder y ocupaban una posición desventa­
josa con respecto a los Españoles) retomaron 
la bandera guadalupanista para confrontar su 
situación con los peninsulares. Por ello no es 
gratuito que los independentistas abandera­
ran la guerra contra España tomando como 
escudo a la Virgen de Guadalupe. El grito 
de Dolores, donde el padre Hidalgo, el pró­
cer de la Independencia de México, anun­
ciaba el inicio de la guerra independentista 
rezaba: iViva nuestra Señora de Guadalu­
pe! i Mueran los gachupines! Como lomen­
ciona David B rading: "La patrona de la Nueva 
España se convirtió así en el símbolo y ban­
dera de una nación que libraba una guerra 
civi 1 para alcanzar su independencia" 
(Brading, 2002: 27). 

Dado que a lo largo de la historia de Méxi­
co, el catolicismo, arropado y centralizado 
bajo el manto de la Virgen, floreció con una 
modalidad sincrética entre las tradiciones, 
imaginarios y cosmologías nativas, practica­
das por los indígenas que ocupaban el terri­
torio mexicano, y las imágenes y modelos de 
devoción impuestos por los evangelizadores 
españoles durante la conquista, las devocio­
nes en torno a esta figura católica han ejerci­
do una triple función: integrar y mestizar 
culturas, imponer dominio cultural, resistir 
desde lo popular y renovar las tradiciones para 
enfrentar el presente. 

El símbolo más potente de mestizaje cul­
tural mexicano es el de la Virgen de Guada­
l u pe, pues sintetizó 1 as asp i rae iones de 
conquista y cristianización de los españoles 
con la persistencia de las creencias indígenas 
en una imagen católica con rasgos indígenas. 
Hasta hoy día, la Guadalupana es un símbolo 
dominante con el que se reconocen distintos y 
heterogéneos habitantes del país. La Virgen 
de Guadalupe no ha sido nunca propiedad de 
un grupo, en ella se identificaron tanto los 
criollos y los mestizos como los indígenas, y 
hoy por hoy los chicanos practican desde el 
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territorio estadounidense maneras novedosas 
de configurar la mexicanidad. La Virgen de 
Guadalupe hasta la actualidad es un símbolo 
que condensa la identificación de los más po­
bres, de los indígenas, y a lo largo de la histo­
ria ha sido retomado tanto para promover una 
mariología compasiva hacia los pobres, como 
para suscitar movimientos populares que bus­
can liberar al pueblo de las condiciones de 
pobreza e injusticia. Continúa siendo un acon­
tecimiento en la construcción de la nación y 
en la manera de hacer la historia; a través de 
ella se identifican tanto los pobres como los 
ricos, y por ello mediante su manto se nego­
ciaron en los años 50 los pactos nacionales 
entre patrones y obreros, pero también es un 
símbolo revolucionario. La puede tomar como 
bandera tanto la ultraderecha católica, como 
el grupo Provida para emprender cruzadas 
contra el aborto; como los zapatistas, quie­
nes la han encapuchado y la han vestido de 
pasamontañas como escudo y símbolo de iden­
tidad de un movimiento armado. La Virgen 
de Guadalupe sigue siendo hasta nuestros días 
un símbolo cargado de densidad semiótica 
e histórica, es el símbolo central que conti­
núa abanderando los momentos más signi­
ficativos de la nación, y que por lo tanto 
representa una arena para conquistar nue­
vos reconocimientos identitarios y proyec­
tos de nacionalidad incluyente. Es ahí donde 
históricamente se pone en duelo el carácter 
multiétnico y multicultural de la nación 
mexicana. 

La religiosidad civil: los símbolos 
y rituales patrióticos 

Desde el siglo XIX, el catolicismo en México 
se desarrolló dentro de un marco de laicidad 
específico que lo diferencia de los proyectos 
nacionales modernos de otros países. Si bien 
las Leyes de Reforma promulgadas en 1856 
tenían como meta proclamar la autonomía del 
Estado frente a la administración eclesiásti­
ca, a partir de la Revolución mexicana (1910) 
se gestó la necesidad de construir un proyec­
to de nación en el cual se pretendía estable­
cer la supremacía del poder civil sobre el 
religioso (González, 1996: 10). El naciente 
Estado posrevolucionario percibía a la Igle­
sia católica como una fuerza moral que po­
nía en peligro la evolución de una nación 
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moderna/ por esta razón la ley (específica­
mente la Constitución de 1917) no le otorga­
ba igualdad a la institución católica ni a las 
agrupaciones religiosas con respecto a otras 
instituciones seculares y civiles, sino que bus­
caba suprimirla desconociéndoles la persona­
lidad jurídica y sus derechos ciudadanos. 5 Los 
intentos de instaurar un Estado laico nacio­
nal tuvieron en su inicio una fase anticlerical 
que culmina hasta la década de los 40, mis­
ma que fue percibida y vivida por la Iglesia 
en los términos de una amenaza y una perse­
cución constante. 

Si el Estado concebía que su mayor ene­
migo era la Iglesia (visto como el gran obstá­
culo para ingresar a la modernidad y el 
progreso económico), para la Iglesia lo era 
también el Estado. El Estado buscó arrinco­
nar a la Iglesia en las sacristías, y ésta por su 
parte buscó una contraofensiva manteniendo 
su hegemonía en la identidad y unidad nacio­
nal mediante la promoción de las devociones, 
principalmente en torno a la Virgen de Gua­
dalupe y a Cristo Rey, a partir de los cuales se 
realizaban cultos religiosos masivos y de uni­
dad nacional. La tensión entre el proyecto li­
beral nacional y el católico llegó a tal grado 
que en 1926 desembocó en una guerra arma­
da conocida como Guerra Cristera que termi­
nó en 1929 dando pie al pacto conocido como 
Modus vivendi. 

Una de las formas más eficientes que en­
contró el Estado posrevolucionario para fre­
nar la omnipresencia de la Iglesia en México 
fue la creación de una religiosidad civil na-

' El que en México se haya optado por el laicismo 
radical que no buscaba reducir a la Iglesia al ámbito 
de lo privado sino destituirla como institución colecti­
va tiene sus raíces históricas en el proceso de instaura­
ción de la primera república, después de la 
Independencia Mexicana: "-a diferencia del pensamien­
to de la 1 lustración- no era la de la reducción de las 
instituciones religiosas al ámbito de lo privado, sino su 
preservación como instituciones públicas pero bajo el 
poder de la nueva república, no se trataba de terminar 
con el modelo colonial de relaciones Iglesia y Estado, 
sino solamente de sustituir la corona" (Canto Chac, 
1992: 28). Por eso en la época de la Reforma juarista 
la Iglesia representaba el sostén de la vida colectiva 
que se interponía a la capacidad de dirección pública 
del gobierno civil. 

5 Recordemos que según el Artiícu lo 130 de la Cons­
titución los ministros de culto no tenían derecho a ha­
cer críticas - ni en privado, ni en público- sobre las 
leyes y las autoridades gubernamentales. Asimismo, se 
les desconocía el derecho al voto. 
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cional, 6 donde se inscribía la historia mítica 
de la nación liberal con sus héroes (liberales) 
y villanos (conservadores): "Junto con las 
Leyes de Reforma, que fueron el andamiaje 
jurídico, y el sistema educativo nacional, que 
se convirtió en la estructura operativa, la crea­
ción de una historia mítica de la formación 
de la patria fue esencial para que el país tu­
viera una identidad no vinculada con la reli­
gión católica" (Petersen, 2003). 

Además de la invención del catecismo, 
había que construir el tiempo y el espacio ri­
tual para llevar a las masas la mitificación 
de la patria. Esto se logró gracias a la 
masificación de la educación primaria laica, 
a partir de la cual se difundiría la historia 
oficial mediante el texto único y obligatorio, 
se instaurarían rituales cívicos del saludo a 
la bandera donde se consagran los símbolos 
de la patria (el himno, la bandera y los hé­
roes), y se recordarían y celebrarían los mo­
mentos fundacionales de la nación. Estos 
rituales se celebran en todas las escuelas del 
país los lunes a primera hora, donde se reali­
zan los saludos a la bandera y se celebran 
según los calendarios de las fiestas patrias. 
Cada escuela primaria fue convertida en la 
parroquia desde la cual se difundía la religio­
sidad cívico patriótica: 

La patria devino campo pragmático, discursi­
vo y ritual izado. Se conformaba en el aprendi­
zaje (a chaleco) del Himno Nacional, el 
juramento y los Honores a la Bandera, en el 
aprendizaje y recreación de efemérides histó­
ricas trascendentes en asambleas y festivida­
des escolares. La patria se recreaba y se amaba 
en el aprendizaje mitificado de nuestra histo­
ria, sus héroes, sus batallas, sus hombres (po­
cas mujeres) irremplazables (Valenzuela, 
1999: 17) . 

Además de las escuelas primarias, las 
rancherías, pueblos y ciudades fueron supl ien­
do el paisaje devocional católico por el pa­
triótico nacional. Las nomenclaturas de las 
calles fueron desterrando los nombres de los 
ángeles, santos y vírgenes católicos para ser 
rebautizadas con los nombres de los princi-

6 Retomo este concepto en el sentido que le otorgan 
Bellah y Hammond, que contemplan no tanto la reli ­
giosidad ciudadana de Rousseau, sino el sistema sim­
bólico ritual mediante el cual se construye y consolida 
el culto al sentimiento nacionalista en los Estados Uni­
dos <Bellah y Hammond, 1980) . 

pales héroes y batallas sobre los que se cons­
truyó la patria: Juárez, Hidalgo, Morelos 
Al dama, Guerrero, 16 de Septiembre, Aveni~ 
da Revolución, Calzada Independencia, etc. 
Este paisaje de urbanización fue borrando de 
la historia oficial a los héroes conservadores 
y en su lugar consagró a los próceres libera­
les de la historia moderna. Las plazas se con­
virtieron en el lugar de conmemoración de la 
historia y fueron coronadas con estatuas, bus­
tos y grandes monumentos para honrar a l os 
símbolos de la nación. Por su parte, el calen­
dario festivo también sufrió transformaciones 
puesto que el calendario patriótico se impus~ 
al católico con su propio ciclo de conmemo­
ración: 5 de febrero, día de la Constitución· 
24 de febrero, día de la bandera; 21 de mar~ 
zo, Aniversario de Benito Juárez; 5 de mayo, 
día de la Batalla de Puebla; l3 de septiem­
bre, día de los Niños Héroes; 16 de septiem­
bre, aniversario de la Independencia; 20 de 
noviembre, aniversario de la Revolución, etc. 
De manera similar al calendario festivo cató­
lico, que durante siglos impregnó el ritmo de 
la vida cotidiana mediante la celebración de 
los santos patrones y de las romerías y pere­
grinaciones a los principales santuarios cató­
licos, el Estado promovió en cada cabecera 
municipal desfiles cívicos para celebrar el na­
cimiento y la defensa de la nación, y en ellos, 
igual que en las romerías, se ejemplifica la 
historia mediante carros alegóricos. En los 
principales monumentos nacionales, los go­
bernantes, acompañados por el Ejército y las 
bandas de guerra, hacían los honores a la 
patria. El sentimiento patriótico y la historia 
de la nación se han vivido no sólo en la mitifi­
cación de la historia oficializada, sino sobre 
todo mediante un sistema ritual en virtud del 
cual los mexicanos hemos aprendido a respe­
tar y exaltar los símbolos de la patria, y a 
sentirnos hijos de la patria al presenciar los 
rituales. 

Uno de los principales ritos patrióticos ha 
sido la celebración del grito de la Indepen­
dencia, que recuerda el grito de Dolores, he­
cho por el cura Hidalgo, para anunciar el 
inicio de la guerra independentista. 

El grito de Independencia, más allá de su 
falsedad histórica que Luis González de Alba 
(2002) ya se encargó de repasar, se celebra 
el día 15 de septiembre, en un festejo que bien 
podría compararse con la misa de gallo en la 
víspera de la Navidad. En cada cabecera mu­
nicipal, las autoridades de gobierno se con-
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vierten en los oficiantes de la ceremonia, y 
desde el púlpito (los balcones de las presiden­
cias municipales o de los palacios de gobier­
no) ejecutan, previa lectura de un texto 
histórico, una enorme letanía de la historia 
independiente de México, cuyas jaculatorias 
-"Viva nuestra bandera-iViva!", "Vivan los 
héroes que nos dieron Patria -iVivan!", 
"iViva México!"- podrían ser comparadas 
con las del rosario y con las vivas que se corean 
en las peregrinaciones católicas -"Arca de 
la alianza -Ruega por nosotros", "i Viva Cris­
to Rey! -iViva!", "iViva la Virgen de Gua­
dalupe -i VIVA!". 

Como el grito hay muchos otros ejemplos 
de rituales patrios construidos a imagen y 
semejanza de los rituales católicos. Al igual 
que en la Iglesia, en los altares de la patria 
también hay santos inexistentes en el panteón 
de los mártires, e incluso se retomó la idea 
medieval de las reliquias sagradas, como es 
el caso de la mano del general Obregón (quien 
fue presidente de México durante la guerra 
cristera, y es considerado por los católicos, 
junto con el general Calles, como el dictador 
anticlerical más sanguinario). En síntesis, 
hemos construido una forma sumamente ri­
tual de relacionarnos con la nación. Como 
crecimos con ello, convertimos a las escuelas 
en los templos del laicismo, y nos parece no 
sólo natural sino hasta normal, pero no lo es. 
Para cualquier extranjero esta ritualización 
de la patria es bastante sorprendente. 

El sentimiento patriótico también desem­
bocó en ideologías fundamentalistas en las que 
se expresan radicalismos laicicistas y un na­
cionalismo antiintervencionista difícil de sos­
tener en estos tiempos de neoliberalismo y 
globalización. 

Un pentecostalismo patriótico: 
el caso de La Luz del M un do 

En México, como habíamos señalado líneas 
arriba, existen dos fuentes de patriotismo: la 
cívica laica y la católica guadalupanista, que 
a veces son antagónicas y otras tantas con­
tradictorias. Las iglesias protestantes (y con 
ellas las evangélicas y pentecostales) no son 
ajenas a estas disputas por el sentido de lo 
nacional entre el Estado y la Iglesia católica. 
Durante siglos, la identidad protestante era 
descalificada con el mote de extranjerizante, 
es decir, opuesta a los intereses de la sobera-
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nía nacional, y a este estigma los católicos 
sumaban el que los protestantes "no tienen 
madre", es decir, que no son hijos de la Vir­
gen de Guadalupe, por lo cual tampoco son 
mexicanos. 7 

En 1926, nace la iglesia pentecostal más 
importante de México conocida hoy como" La 
Luz del Mundo. Col u m na y Apoyo de la Ver­
dad".8 Esta iglesia, aunque es auténticamente 
mexicana pues nace en México y su fundador 
y líder era también mexicano, como lo eran 
sus primeros seguidores, continuaba siendo 
descalificada por las mismas razones extran­
jerizantes y antipatrióticas con que se criti­
caba a todo el protestantismo. Pero además 
de sus raíces históricas, la citada iglesia no 
sólo es producto nacional, sino que es un fe­
nómeno de identidad patriótico-nacionalista. 
De hecho, uno de sus rasgos particulares es 
su vocación y participación en la política es­
tatal (en contraste, los grupos pentecostales 
son generalmente reconocidos por su apatía 
en el terreno de lo político). Desde su funda­
ción destaca la afinidad ideológica y organi­
za ti va de esta Iglesia con el Partido 
Revolucionario Institucional (PRI) y su cer­
canía con el gobierno emanado de dicho par­
tido <De la Torre, 1999). 

El principal lema de Aarón Joaquín Gon­
zález, líder fundador de La Luz del Mundo, 
rezaba así: "Buenos cristianos para el mun­
do, pero también buenos ciudadanos para 
nuestra patria". Lo primero que uno advierte 
al entrar a la colonia Hermosa Provincia, co-

7 El discurso de la Iglesia católica frente a las de­
nominadas "sectas" sigue haciendo constancia de su 
relación histórica con el Estado liberal, aunque es éste 
mismo su interlocutor. Se argumenta constantemente 
que: 1) son producto y cómplices de una conspiración 
masónica; 2) son agentes de penetración ideológica con 
miras a desnacionalizar el país; 3) son cómplices del 
imperia lismo estadounidense anticató lico y liberal; y 
4) al atentar contra la unidad religiosa, lo hacen tam­
bién contra la unidad cultural de la nación <De la To­
rre, 2000). 

8 La Luz del Mundo es la iglesia pentecostal mexi ­
cana de mayor importancia nacional e internacional. A 
principios del 2000, según sus propios datos, alcanza­
ban un millón y medio de conversos en México (este 
dato no coincide con los resultados en el Censo del 
IN EGI del 2000 que tan sólo registró 70 mil fi eles). 
Esta iglesia se ha transnacionalizado con misiones en 
25 países del mundo.Tan sólo en Guadalajara, donde se 
encuentra la Hermosa Provincia, sede internacional de 
esta iglesia, cuenta con 16 templos y 35 mil miembros 

activos <De la Torre, 2000). 
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lonia-comunidad de creyentes donde se sitúa 
el templo sede internacional de esta iglesia 
(una especie de mini Vaticano), es el busto de 
Benito Juárez, el liberal que legó a México 
las Leyes de Reforma. En todos los templos de 
La Luz del Mundo ondea la bandera tricolor. 
En las escuelas se hacen honores a la bandera 
y se entona el himno nacional. El coro de la 
iglesia participa no sólo en las actividades re­
ligiosas, sino también en los actos nacional~s 
(como fue el caso del aniversario de falleci­
miento de Benito Juárez) o en actos de cam­
paña del Partido Revolucionario Institucional. 

Lo interesante para nuestro análisis es que 
esta iglesia ha construido un discurso de iden­
tidad nacional que incorpora la versión esta­
tal de la historia nacional como estrategia 
para ingresar en la lucha por la hegemonía 
del campo religioso mexicano. Al igual que 
en las escuelas, los principales héroes de la 
patria a quienes se les profesan honores en la 
Luz del Mundo son Benito Juárez, Hidalgo Y 
Morelos, pero se les resematiza con conteni­
dos anti-imperialistas y anticatólicos (recor­
demos que tanto Hidalgo como Morelos eran 
sacerdotes católicos) . La historia de México 
tiene una particular construcción discursiva 
en La Luz del Mundo, pues se le dota de un 
sentido nacionalista que lucha en contra de 
la opresión e injusticia que la Iglesia Católi­
ca generó a lo largo de los siglos en nuestro 
país: "El rechazo manifiesto una vez más a 
México, al pueblo, a sus logros y héroes, por 
el Vaticano y el papado, ha quedado registra­
do en la historia de nuestra patria y jamás 
será olvidado" (Vega Rangel, 1991: 12). En 
su versión patriótica liberal, el principal opo­
nente de la soberanía nacional está 
figurativizado por "la penetración extranje­
ra del monopolio católico"; mientras que los 
libertadores son aquellos que con valentía su­
pieron oponerse a la dominación católica, pese 
a sufrir de excomunión y fusilamiento, como 
exponen en el caso de Hidalgo. 9 

Al fundador lo comparan con el mismo 
Benito Juárez: 

Fue sí un indio de tez morena llamado Eusebio 
Joa~ufn González, con un gran parecido físico 

• Véase " Buenos Cristianos para el mundo, pero 
también buenos ciudadanos para nuestra patria: Aarón 
Joaquín" , publicado por el ministerio de relaciones pú­
blicas de La Luz del Mundo, en Excélsio r, 22 de sep­
tiembre de 1987, p. 20a. 

e ideológico con el indio de Guelatao, Don Be­
nito J uárez, el Gran Reformador, a cuya inspi­
ración debemos las Leyes de Reforma, merced 
a las que acabó el monopolio religioso que, 
desde Roma, vía España, se nos había impues­
to por la oprobiosa fuerza de las armas, de la 
esclavitud y de la inquisición. 10 

El discurso oficial de La Luz del Mundo 
ha producido una continuación de la historia 
patria, en donde sus dos líderes religiosos 
aparecen como los nuevos hombres que real­
zan el espíritu de soberanía nacional y luchan 
en la actualidad contra la penetración extran­
jera, tal es el caso de Aarón, de quien se dice 
es "Gran luchador social en beneficio de mi­
les de marginados que vivían presos en el 
oscurantismo y en el fanatismo (en referencia 
directa al catolicismo)" y de su hijo Samuel 
(hijo del líder, actual director), quien "de igual 
manera se ha destacado como un luchador 
social en defensa de las causas populares, 
impulsando la educación y la cultura, mejo­
rando ampliamente el nivel de vida de los 
miembros de la comunidad" .u 

La Iglesia de La Luz del Mundo no sólo se 
auto califica positivamente a través de la apro­
piación de los valores nacionales mexicanos, 
sino que de paso descalifica a su adversario, 
la Iglesia católica, con la utilización de ar­
gumentos históricos, destacando las contra­
dicciones entre la Iglesia católica y el 
Estado nacional que se dieron en tiempos 
de la Conquista y la Independencia, y que 
se mantienen hasta nuestros días. De esta 
manera se representa a la Iglesia católica 
como el principal enemigo histórico de la so­
beranía nacional. 

Este discurso se actualiza en algunos de 
los rituales donde se conmemoran los gran­
des momentos históricos de la iglesia, como 
son el cumpleaños del hermano Samuel y la 
velada luctuosa de la muerte del hermano 
Aarón, en las cuales se consagra una forma 
de ser y actuar en lo político. Por ejemplo, 
una de las principales ceremonias es la vela­
da luctuosa en recuerdo de la muerte del Her­
mano Aarón, que se celebra año con año en el 
lugar donde el fundador Aarón fue enterrado, 
el Huerto de Getsemaní. A dicha ceremonia 
se invita a los líderes del Partido Revolucio-

10 Ídem. 
u Ambos párrafos han sido tomados de García 

García (1990 : 4 y 5) . 
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nario Institucional (PRO, a los gobernado­

res Y alcaldes tanto locales como de aque­

llos estados donde la iglesia tiene presencia, 
a los directores nacionales y regionales de 
la CNOP, a los dirigentes del PRI local, y a 
algunos miembros del Ejército Nacional 
Mexicano, que acuden a hacer las guardias 
de honor en la tumba del apóstol. En esa 
ocasión, el orador destaca la obra del após­
tol en el plano cívico y nacional, incluso se 
habla del "Maestro Aarón 11

, y se realiza un 
acto público para entregar la medalla 
"Maestro Joaquín González 11 a aquellos 
miembros que destacaron por su buen com­
portamiento cívico en apoyo de la comuni­
dad de hermanos. Llama la atención que 
dicho ritual no sólo consagra el papel de 
los líderes en el plano cívico-político, sino 
que también ha sido escenario para reali­
zar mítines (mientras el PRI fue partido úni­
co y oficial, a favor de sus candidatos, pero 
actualmente también se real iza en apoyo a 
otros partidos, como es el Partido de la Re­
volución Democrática [PRO]) y refrendar el 
apoyo corporativo del voto de los miembros 
de la comunidad. 

De manera similar ocurre con las fiestas 
patrias que se celebran año con año en la co­
lonia Hermosa Provincia. La principal de ellas 
es la de la Independencia, que se celebra el 
15 de septiembre con el grito de Independen­
cia, y el16 con el desfile. Esta fiesta coincide 
además con el cumpleaños de la hermana Eva 
García (esposa del actual líder de la iglesia 
Samuel Joaquín). La colonia Hermosa Pro­
vincia se decora con adornos y motivos pa­
trios. El día 15 de septiembre por la mañana 
los creyentes cantan himnos y llevan regalos 
a la hermana Eva García, por la noche seco­
rona a la Reina de las Fiestas Patrias perte­
neciente a la Hermosa Provincia y, tal como 
se estila en los pueblos mexicanos, un repre­
sentante de la presidencia municipal asiste a 
la colonia para dar el grito de la Indepen­
dencia -"iViva la Independencia de Méxi­
co! iVivan los héroes que nos dieron Patria! 
iViva Hidalgo! iViva Morelos! iViva Al Ien­
dei iViva Guerrero! 11

- y al final se unen los 
gritos de los presentes en un "iViva Méxi­
co! 11 En esta fiesta cívico patriótica se con­
sagra la figura de los líderes de la iglesia, y 
al mismo tiempo se entrelaza con el nacio­
nalismo mexicano. Fernando Flores Gonzá­
lez, quien fue miembro de La Luz del Mundo, 
describe este ritual como "una continuidad, 
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que vincula el festejo de la esposa de Samuel 
con lo patrio 11 Y 

Otro aspecto relevante del festejo de la 
Independencia de México es el desfile que se 
lleva a cabo el día 16 de septiembre en la 
colonia Hermosa Provincia. Los niños y los 
jóvenes estudiantes de las escuelas locales 
encabezan el desfile con carros alegóricos que 
representan la historia de la Nación: la época 
Prehispánica, la Conquista de México, la época 
colonial, los personajes de la Independencia 
y por último el proceso de la Independencia. 
Lo interesante de este desfile es la forma par­
ticular en que se representa a la Iglesia cató­
lica, primero en la conquista como enemigos 
destructores del patrimonio indígena, como 
representantes de la Santa Inquisición en 
México y como autores de la esclavitud y el 
maltrato a los indígenas; en la representación 
del proceso de la Independencia aparece un 
carro alegórico que presenta la excomunión 
del padre de la patria y los ataques clericales 
del Tribunal del Santo Oficio en contra de 
Morelos. De esta manera, en el ritual se hace 
constancia del penoso papel que ha tenido la 
Iglesia Católica a lo largo de la historia de 
México. 

Antes de pasar al siguiente caso, es im­
portante remarcar que la iglesia de La Luz 
del Mundo adoptó un discurso nacional 
posrevolucionario con el cual podían: 1) 
legitimarse como protestantes, pero patrióti­
cos y mexicanos, y deslindarse del prejuicio 
de extranjerizante que les habían impuesto a 
todas las iglesias protestantes; 2) ubicarse 
dentro de un proyecto cívico político, en el 
cual por afinidad de valores y de discurso ideo­
lógico podría vincularse con el PRI, que du­
rante más de 70 años ejerció el monopolio 
partidista de la representación política del 
Estado (esta situación cambió a partir del 
2000, fecha en que se reconoce el voto ciuda­
dano y triunfa un partido de oposición para 
ejercer la presidencia del paísl; y 3) 
deslegitimar a la Iglesia católica como fuen­
te del patriotismo mexicano, para señalarla 
como el gran enemigo de la soberanía y la 
independencia de la nación. 

12 Entrevista con el maestro Fernando Flores Gon­
zález, ex miembro de La Luz del Mundo, quien fuera 
secretario general de la Federación de Colonos en Pro­
vincia. Agosto de 1995. 
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Fox y la Guadalupana 

Después de más de siete décadas de gobierno 
priista, durante las cuales los políticos eran 
primero juaristas (liberales-jacobinos) que 
guadalupanos, ocurre un hecho sin preceden­
tes en la historia del país. El lO de septiem­
bre de 1999, al final del mitin de cierre de 
campaña por la nominación presidencial del 
Partido Acción Nacional (PAN), Vicente Fox 
(entonces candidato y actual presidente de 
México) recibió de manos de sus hijos un es­
tandarte con la imagen de la Virgen de Gua­
dalupe diciendo: " para que te proteja y te 
ilumine siempre en tu camino hacia el cam­
bio por México". Fox tomó el estandarte y 
gritó : " iViva México! iMuera el mal gobier­
no!", escena que guarda similitud con el ini­
cio de la independencia, en la que Fox se 
propone a sí mismo como un luchador por la 
democracia del país. 

Las reacciones fueron varias. Por ejem­
plo, un comandante del Ejército (quienes son 
los guardianes de los símbolos patrios) mani­
festó que era una falta de respeto para H idal­
go, el padre de la patria (La Jornada, 12 de 
septiembre de 1999); el priista Manuel 
Barlett, también aspirante a la presidencia, 
señaló que la manipulación de emblemas 
sacralizados podía desbordar en el fanatismo 
religioso que alimentó a la guerra cristera 
(Reforma, 12 de septiembre 1999); el enton­
ces subsecretario de Asuntos Religiosos de la 
Secretaría de Gobernación lo valoró como una 
falta de respeto tanto hacia el símbolo del 
padre de la patria, como por la utilización 
política de la Virgen (La Jornada, l3 de sep­
tiembre 1999); por su parte, el cardenal 
Norberto Rivera declaró que: "La imagen no 
puede ser utilizada por nadie con fines políti­
cos, pues ella es lo único que une a los mexi­
canos ", aunque después matizó que no 
condenaba a Fox, y que "La Iglesia no podía 
prohibir a ninguno de sus hijos la manifesta­
ción pública y respetuosa y reverente, incluso 
en público, de su fe" y agregó que los políti­
cos no sólo debían manifestar en público su 
fe, sino que tenían que "vivir y actuar en la 
política de acuerdo con los principios del 
Evangelio" (La Jornada, 14 de septiembre 
del999). 

Éste no fue un acto aislado en Fox, quien 
desde ese momento anunció que la Virgen lo 
acompañaría en la campaña "para llevar este 

reto adelante", y así lo hizo dándole gracias 
a la Virgen cuando se enteró que había gana­
do las elecciones: "iya ganamos Vi rgencita! ", 
y también fue a la Basílica a rezar antes de 
su toma de posesión. En una de las entrevis­
tas, Fox expl icó que el símbolo de la Virgen 
de Guadalupe no es sólo religioso, sino tam­
bién es nacional y que la imagen era de todos 
los mexicanos. 

Este hecho tiene muchas interpretaciones. 
Para los católicos significaba romper con 70 
años de doble moral , en donde los políticos 
ocultaban sus creencias religiosas e incluso 
fingían ser ateos, y que hoy en día podían ex­
presarse libre y sinceramente. El hecho no era 
aislado, sino que regresaba la dimensión reli­
giosa a la esfera pública y política, que du­
rante décadas estuvo reprimida por un estado 
laico de simulación. Pero también tenía que 
ver con la posibilidad de competir con el par­
tido oficial que desde su fundación había mo­
nopolizado el uso de los colores y los símbolos 
patrios laicos. iQué mejor manera que utili­
zando el símbolo patrio de la Virgen de Gua­
dalupe!, que como él mismo lo señaló, no sólo 
es católico, sino también patriótico. Pues, más 
allá de la mitificación secularista de la Inde­
pendencia, ésta estuvo acompaña del símbolo 
guadalupano. Para otros, como es el caso del 
analista Roberto Blancarte (2004), la fe he­
cha acto público comprometía la autonomía 
del partido, ya que lo identificaba con una 
iglesia particular, poniendo en riesgo no sólo 
el Estado laico, sino excluyendo de lo nacio­
nal o los no católicos. 

El ascenso de Fox a la presidencia trajo 
consigo no sólo un nuevo estilo, el de practi­
car la fe en el espacio público, sino que ade­
más el ascenso de un presidente abiertamente 
católico irrumpe la tradición que se vivió du­
rante 150 años, en los cuales los gobiernos 
liberales conquistaron el Estado laico. Aun­
que algunos temieron que Fox y su equipo 
buscaran confesional izar algunas áreas estra­
tégicas del Estado, o que se estableciera una 
alianza con las cúpulas eclesiales para gober­
nar de acuerdo a sus intereses y dogmas, lo 
que en realidad se ha vivido es más una repo­
sición simbólica del catolicismo y un destape 
de la fe personal de los gobernantes que co­
rre el riego de establecer una fuente de legiti­
mación de lo político en los símbolos religiosos 
y no en la soberanía popular (Biancarte, 
2004). 



Fiestas patrias en Catedral: 
iViva México católico! 

En 1992 se dieron importantes cambios en la 
legislación correspondiente a las iglesias en 
México. En la nueva ley se reconoce existen­
cia jurídica a las asociaciones religiosas, se 
reestablecen las relaciones diplomáticas con 
el Estado Vaticano, la manifestación de la 
religión no queda circunscrita a la esfera pri­
vada de los individuos (salvo el caso de que 
las religiones no pueden poseer medios de 
comunicación masiva) y se reconocen los de­
rechos de los sacerdotes a votar CGonzález 
González, 2001). Éste fue un cambio con 
grandes repercusiones, pues desde 1929 jurí­
dicamente el laicismo anticlerical desconocía 
los derechos fundamentales de las asociacio­
nes religiosas Cel reconocimiento jurídico de 
la existencia de las asociaciones religiosas), 
prohibía las prácticas religiosas fuera de los 
templos (México es un país altamente 
ritualista, en donde las peregrinaciones son 
frecuentes y masivas), la participación de los 
ministros de culto en actividades educativas 
Cla cual se daba en los colegios privados), y el 
aparente rompimiento de la relación entre 
jerarcas y políticos (la cual se daba velada y 
oculta en espacios privados). 

Para algunos esta nueva etapa piantea por 
vez primera la posibilidad de construir un te­
rritorio laico que permita la autonomía de la 
Iglesia y el Estado, pero reconociendo los de­
rechos de las asociaciones relig io sas. Para 
otros, los más jacobinos, se pone en riesgo 
el Estado laico nacional. Lo interesante 
para nuestro análisis es que se abrió una 
nueva dinámica en la que Estado e Iglesia 
buscarán definir los límites entre ambos te­
rritorios, ya no negociado a escondidas, sino 
a la luz del día. 

Un hecho sin precedentes históricos fue que 
el 15 de sept iembre del 2002 se realizó el 
ritual patriótico del grito de la independen­
cia en el interior de la Catedral metropolita­
na de la ciudad de México. Presidido por el 
cardenal Norberto Rivera, dentro del recinto 
religioso más importante del país, se celebró 
el192 aniversario de la Independencia. En la 
celebración una escolta formada por jóvenes 
estudiantes marchó portando el lábaro patrio 
hasta el altar principal, donde creyentes y 
sacerdotes real izaron los honores a la bande­
ra mientras los presentes coreaban el himno 
nacional. Se colocó la bandera en el altar, y 
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desde ahí, cual grito de Dolores, el Cardenal 
emitió un mensaje patriótico: 

Si se quiere superar la permanente tentación 
de la confrontación y vioiencia que nos han 
marcado en algunos momentos de nuestra his­
toria y que en las actuales circunstancia tam­
bién nos amenazan. Si queremos abrir cam inos 
nuevos en los que todos podamos participar 
para construir el futuro de nuestra patria, es 
necesario crear espacios de diálogo, y sobre 

todo, de reconciliación L . .J. 

Si nos conciliamos como mexicanos, el símbo­
lo de la Bandera que hoy veneramos, será un 
verdadero símbolo de unidad e independencia 
y llegarán la confianza y la esperanza para 
emprender un nuevo camino en donde rehaga­
mos nuestros auténticos valores L . .J (J iménez 
Caliz, 2002). 

Los periodistas entrevistaron al sacerdote 
Lui s Felipe García (el maestro de ceremonias 
litúrgicas), quien explicó que el sentido de 
rendir honores a los símbolos patrióticos era 
"recordar que nadie puede ser verdadero ca­
tólico si no es un verdadero mexicano. Y el 
mexicano que no es un verdadero mexicano 
no puede ser verdadero católico". Después, 
para cerrar el círculo entre ciudadanos y ca­
tólicos, agregó que " los católicos tenemos que 
venerar a esta patria bendita que Dios bendi ­
jo también con la presencia de Nuestra Seño­
ra, Santa María de Guadalupe, que fue 
nuestra primera bandera [ .. .J El Estado tie­
ne que ser para todos, pero la Iglesia es tam­
bién mexicana, si el Estado separa la religión, 
ésta no separa los símbolos patrios, ni a l mis­
mo Estado" (]bid.). 

Aunque hubo muchas reacciones donde se 
señalaba que el acto patriótico ponía en ries­
go a l Estado laico, el subsecretario de Asun­
tos Religiosos seña ló que no se había violado 
ninguna ley, pues no existe prohibición para 
que las asociaciones religiosas realicen actos 
cívicos, ni existe restricción sobre la propie­
dad de la bandera, que es de todos lo mexica­
nos. S in embargo, el problema va más allá de 
lo legal y se inscribe en el discurso de la Igle­
sia católica que bajo la relación causal de 
católicos = mexicanos busca perpetuar el 
binomio identitario de mexicanos = católi­
cos. Si bien es cierto que la mitificación pa­
triótica liberal del régimen posrevolucinario 
priísta había desterrado las raíces católicas 
de los símbolos y rituales nacionales, en la 
actualidad las cosas cambiaron: por un lado, 
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se otorgan más libertades para las iglesias, y 
por el otro, el PRI ya no es el partido de Esta­
do que había monopolizado los colores de la 
bandera como su marca particular. En este 
nuevo escenario la Iglesia católica busca re­
frendar su hegemonía y su peso en la cons­
trucción del nacionalismo recatolizando los 
símbolos y rituales laicos. 

Reflexiones finales: la urgencia 
de la Suave Patria 

A través de los casos de estudio pudimos cons­
tatar cómo el sentimiento de la pertenencia a 
la patria en México ha estado siempre arti­
culado por grandes emociones y rituales 
devocionales. Si para los católicos el símbolo 
dominante de la mexicanidad es la Virgen de 
Guadalupe, para el Estado liberal lo fueron 
Miguel Hidalgo y Benito Juárez, quienes se 
enfrentaron al clero católico para conquistar 
al México independiente. 

Para los mexicanos, las dos simbologías 
conforman lazos de pertenencia hacia la na­
ción formando parte esencial del repertorio 
emocional con el que los ciudadanos ritual izan 
las maneras de saberse y sentirse parte de la 
nación. Aun cuando es cierto que hoy en día 
no todos los mexicanos son católicos, ni todos 
veneran a la Virgen de Guadalupe, la mayo­
ría de los mexicanos son católicos, y el catoli­
cismo sigue siendo un símbolo dominante 
donde se expresa el nacionalismo. La carga 
emocional del sentimiento nacional no está 
divorciada por los límites de la laicidad en el 
poblador común y corriente, ya que se puede 
ser católico y participar en el grito de la In­
dependencia, o ser político y emocionarse fren­
te a la Virgen de Guadalupe. Sin embargo, en 
forma paralela a este doble sistema ritual 
-donde como hemos visto se entrecruzan, pero 
también se delimitan, dos fuentes del nacio­
nalismo: el católico y el liberal- existe una 
conciencia clara en la especialidad situacional 
(espacio-temporal) que demarca y confina los 
símbolos y sus prácticas rituales a ámbitos 
delimitados por las esferas especializadas, que 
trazan la división entre la fe y la política, el 
espacio privado y público, un acto religioso y 
uno cívico. 

La laicidad a la mexicana, aunque radi­
cal en su ideología pues incluso llegó a com­
portarse en ciertos momentos de la historia 
como anticlerical, ha sido la fuente de una 

religiosidad patriótica, y no de una religiosi­
dad civil a partir de la cual los mexicanos 
aprenden la manera de actuar con respecto a 
los derechos y deberes ciudadanos, sino don­
de el lazo con lo nacional se vive en forma 
emocional con el contacto con los símbolos y 
rituales patrios. 

La religión no es solo gestión de las igle­
sias, y el Estado Mexicano durante mucho 
tiempo pretendió competir con la Iglesia ca­
tólica legitimándose en una especie de reli­
gión patriótica desde la cual se gestionaron 
ritos, mitos, y símbolos que fueron consagra­
dos, y que se imponían por encima de los de­
rechos de los individuos. Este punto es muy 
importante, pues una de las premisas de la 
concepción de los derechos humanos, es des­
conocer que las verdades, las creencias, los 
símbolos sagrados, los héroes o santos, o las 
instituciones tienen derechos por sobre los in­
dividuos. El principio de los derechos huma­
nos y de la tolerancia es que sólo los individuos 
tienen derechosY Por otro lado, en México la 
laicización privilegió "la estructuración de un 
campo religioso intervenido desde las estruc­
turas estatales" (Echegollén, 2003); y la 
clericalización sigue viendo con nostalgia el 
que la sociedad civi 1 y la poi ítica se rijan se­
gún los principios católicos. 14 La guerra de los 
símbolos va acorde con el enfrentamiento de 
estos dos proyectos, el de un Estado laico que 
ve en las religiones estructuras fácil de cooptar 
para el gobierno (como lo fue en su tiempo la 
Iglesia La Luz del Mundo); y el de una iglesia, 
la católica, que desea intervenir en todos los 
ámbitos de la sociedad, incluso en la política. 

Creo que dejar atrás las conquistas de los 
símbolos podría ayudar a buscar un nuevo 
equilibrio entre las instituciones que conlleve 
a posicionar, ya no los mitos patrios, sino los 
valores democráticos necesarios para una 

13 Creyentes de religiones protestantes históricas, y 
sobre todo de los Testigos de Jehová, son constante­
mente objeto de acciones intimidatorias e incluso into­
lerantes, tanto por profesores como por compañeros de 

escuela, por no querer participar en los rituales patrió­
ticos escolares. 

14 Como lo señaló Echagollén (2003), con respecto 
a la manipulación política de los símbolos religiosos 
aquí descrita: "La apuesta fuerte está justamente no 
solamente en denunciar los actuales intentos de instau­
rar una nueva liturgia del poder de los Pinos (la casa 
del Presidente), sino en asumir una posición crítica ante 
los intentos de rearticular aquella nostalgia del Patro­
nato y la tentación jurisdiccionalista" . 



nación realmente moderna y por lo tanto lai­
ca. Se requiere una patria · más suave para 
que surjan ciudadanías más fortalecidas, para 
que sean ellas, y no los símbolos con sus car­
gas institucionales, las que poco a poco va­
yan apropiándose de los espacios públicos y 
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del ejercicio de convocar a maneras novedosas 
de estar juntos en la diversidad. Pues final­
mente, la laicidad, para ser ve rdaderamente 
democrática, deberá ir unida a la voluntad 
del pueblo y no a la fuerza institucional que 

se inscribe en los símbolos. 
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