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JUDIOS, INDIOS Y EL MITO DEL CRIMEN RITUAL,
ErL caso DE CHAMULA, CHIAPAS, 1868

Jews, Indians and the Myth of Ritual Crime: The Case of Chamula, Chiapas, 1868

Misgav Har-Peled

Resumen: Entre 1867 y 1869 se vivio en Los Altos de Chiapas la rebelion de los indios chamulas contra los “ladinos” (mestizos) de San
Cristobal de Las Casas, conocida como Guerra de Castas. Segiin la historia oficidl, los indigenas fueron acusados de crucificar el Viernes
Santo de 1868 a un nifio de dicha comunidad tsotsil. Este hecho puede compararse con la “leyenda de sangre” imputada secularmente a los
judios. En ambos casos un nifio es sacrificado: crimen ritual que constituye una imitacion de la Pasion de Cristo en la que, ademds, se utiliza
la sangre derramada. La asociacién de la leyenda de sangre contra los judios y su transferencia a los indios suscita preguntarse si se trata
de un suceso dislado, o si responde a una logica mds extensa que vincula al indio “salvaje” con el judio como el “asesino” del Hijo de Dios.

Palabras clave: Guerra de Castas (Chiapas), judios, crimen ritual, Santo Nifio de la Guardia.

Abstract: Between 1867 and 1869 in the Chiapas Highlands of Mexico, indigenous people of the Tsotsil Mayan municipality of Chamula
rebelled against the mixed-blood “ladinos” of the town of San Cristobal de Las Casas. According to “official history”, the indigenous people
were accused of crucifying a child from Chamula on Holy Friday, 1868. This accusation may be compared with the “blood libel,” which was
blamed on the Jews. In both cases, a child was said to be sacrificed through a ritual crime imitating the Passion of Christ, in which the spilled
blood was consumed. The transference of the blood libel against the Jews to the indigenous people of Mexico begs us to ask whether the latter
event as an isolated occurrence or d response to a more elaborate system of thought linking the “savage Indian” with the Jew, assassin of the
Sonof God.
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lestado de Chiapas se encuentra en el sureste de

Meéxico, en la frontera con Guatemala.! Como en

la mayor parte de las colonias de Espana, en la
época colonial no existio en la region poblacion judia,
pero el judio si figuré en el imaginario colectivo por
influencia del catolicismo. Como otras categorias de
pensamiento, la imagen del judio puede ayudarnos a
entender mejor las mentalidades o visiones del mundo
de diversos grupos étnicos de Chiapas desde la época
colonial hasta el presente. En particular, el judio puede
convertirse en una categoria de alteridad que terciay ala
vez explica laideologia que ladinos e indigenas crearon
respectivamente y por oposicion mutua.

En el presente articulo profundizaremos en dicha
construccion historica enfocandonos en un caso de
crimen ritual atribuido a los indios de Los Altos de
Chiapas a fines del siglo XIX.

San Juan Chamula, Chiapas:
la Guerra de Castas (1868)

En Chiapas se conoce como Guerra de Castas a la
sublevacion indigena que de 1867 a 1871 confront6 a los
indigenas chamulas —de la etnia maya-tsotsil— contra
los “ladinos” (mestizos) de Los Altos de Chiapas. El
Viernes Santo de 1868, segtin cuenta la historia oficial-
tradicional, el lider indigena Pedro Diaz Cuscat ordeno
a sus companeros chamulas crucificar a un nifio de su
comunidad. De acuerdo con esta version, después del
horrible crimen cometido, los indios, alentados por
el deseo de tener un Cristo propio, pudieron matar
indiscriminadamente a los ladinos concentrados
principalmente en la antigua capital del estado de
Chiapas, la “blanca” Ciudad Real —actual San Cristobal
de Las Casas—.

Vicente Pineda, un “hijo” de San Cristobal, publico
en 1888 el libro Sublevaciones indigenas en Chiapas (Esponda,
2001). Tal fuente, escrita dos décadas después de los
hechos, es la tinica que menciona la crucifixion:

En la iglesia de Santo Domingo de Ciudad Real
[San Cristobal de Las Casas] hay una imagen que
llaman el “santo entierro de Cristo,” a quien los
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indigenas del pueblo de Chamula tienen mucha
devocion, visitandola en cuaresma y principalmente
en Viernes Santo, trayéndole velas de cera, flores y
hierbas odoriferas. En la cuaresma de 1868 se noto que
repentinamente los indigenas habian dejado de venir
aromeria; muchos creyeron que esto dependia de que
ellos estaban muy satisfechos con los dioses que se
habian forjado a su manera; pero a poco se averiguo
que Pedro Diaz Cuscat les habia hecho ver, que no
necesitaban adorar 4 imagenes que representaban
a personas que no correspondan 4 su raza, teniendo
las propias, tanto mas cuanto que las que habia en los
templos eran fabricadas por los ladinos; que estos en
tiempo antiguo habian electo uno de entre ellos para
clavarlo en una cruz 4 quien llamaban el Sefior; que
la crucifixion la repetian todos los afios en cuaresma,
y que acercandose el dia en que esto debia verificarse,
proponia hacer igual cosa con un vecino del pueblo
para tener asi un sefior propio 4 quien adorar, que
tuviera una misma alma y una misma sangre que sus
hijos. La proposicion fue aceptada, y 4 continuacion
se eligio para ser crucificado en el proximo Viernes
Santo del afio de 1868 al joven indigena Domingo
Gomez Checheb, de diez 4 once afios de edad, vecino
del pueblo de Chamula, hijo de Juan Gomez Checheb
y de Manuela Pérez Jolcogtom.

La crucifixion de un hombre es cosa no vista por
estas tierras, por lo mismo la noticia se extendio con
celeridad por todos las rancherias, de donde sali6 un
numeroso concurso a presenciar el sacrificio cruento.
Llegado el dia colocaron una cruz enla plaza de Tsajal-
hemel, lugar en que tenian sus reuniones, sacaron a la
victima de la pagoda y entre varios la sujetaron a la
cruz; ya bien ligada, dieron principio a su barbara,
atroz y criminal ejecucion, clavandole piés y manos a
un tiempo. La infeliz victima daba con voz lastimera
y conmovedora, los mas dolorosos gritos, ahogados
por la algarabia de aquellas furias infernales, ébrias
de licor y de sangre: las llamadas santas recogian la
sangre del crucificado, otras lo sahumaban, espirando
al fin el joven Domingo entre los mas punzantes
dolores. Ignoramos qué hicieron los nuevos judios con
el cuerpo y sangre del martir del salvajismo, aunque
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no es nada extrafo que se hayan bebido esta altima
(Pineda 1888, 78-78).

El texto de Pineda se convirtio en la version oficial de
la llamada Guerra de Castas.? El entusiasmo que el
pasaje inspird entre algunos historiadores llego a la
literatura. Rosario Castellanos, la escritora chiapaneca
mas importante del siglo XX, inmortalizo la leyenda
de la crucifixion en su novela Oficio de tinieblas, de 1962:3

La actividad se concentraba ahora alrededor de
la Gran Cruz del Viernes Santo. [..] Por fin la
Cruz fue despojada de sus coberturas y la madera,
antigua, solida, sin pulir, quedo expuesta a los ojos
que presenciaban el rito. [..] Luego vinieron los
sahumerios. Siete sahumerios. El pom se consumia
en las brasas y se difundia en el aire haciendo surgir,
en quienes lo respiraban, la evocacion de los grandes
bosques de coniferas, la altura y la soledad de la
cordillera (Castellanos, 1962: 313).

La novela de Castellanos fue adaptada a su vez en 1979
por Archibaldo Burns para una pelicula con el mismo
titulo. La crucifixion de Chamula sirvi6 igualmente
como inspiracion a Carter Wilson (1972) y a otros
novelistas de ciencia ficcion, como Norwood (1988),
Shiner (1989) y Sterling (1990).* Ante su difusion, la
crucifixion pudo ser aceptada como un hecho veridico,
incluso por algunos antropologos que trabajaron
en Chamula. Ricardo Pozas, en su clasico de la
antropologia mexicana Chamula:unpuebloindioen Los Altos
de Chiapas (1959), especulo sobre el origen prehispanico
de la crucifixion.’

Jan Rus fue el primero en cuestionar desde 1979
la realidad historica de la crucifixion indigena.®
Sobre el tema publico un célebre articulo en inglés
(1983) y posteriormente en espanol (1995). Para Rus,
la crucifixion del nifo se trata de un mito porque el
hecho no se menciona en ningtn texto de la época de
la rebelion, ni siquiera en los discursos mas racistas
de los periodicos publicados entre 1868-1871." El autor
sugiere asi que la historia de la crucifixion fue inventada
por Pineda para demostrar la necesidad de tener en
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Los Altos una presencia ladina fuerte, opuesta a los
intereses liberales que en 1882 cambiaron la ubicacion
de la capital de Chiapas de San Cristobal de Las Casas
a Tuxtla Gutiérrez, en las “tierras bajas”. En efecto,
Pineda, miembro del partido conservador en su natal
San Cristobal, argumento que, puesto que en el tiempo
delarebelion los poderes estatales habian sido retirados
delaciudad, los indios aprovecharon este “aislamiento”
y “desamparo” para sublevarse y amenazar la existencia
toda de la poblacion “blanca”® Con Rus (1989), Ulrich
Kohler (1999, 358-362; 2001, 194) también afirmo que las
tradiciones orales entre indios y ladinos sobre la Guerra
de Castas omiten la narracion de la crucifixion, de ahi
que ambos autores refieran este hecho sin una base
real concreta.

Otros investigadores continuaron aceptando como
veridica la crucifixion en Chamula al margen de las
observaciones de Rus. Victoria Bricker, en El Cristo
indigena, el rey nativo. El sustrato historico de la mitologia del
ritual de los mayas (1981), se pregunta si la crucifixion pudo
tratarse de un invento de Pineda y responde:

Yo no lo creo, aunque no existen documentos
historicos en los que pueda basar mi posicion. Pienso
que una crucifixion real o un simple remedo tuvo lugar
en Chamula, pues es la tinica comunidad indigena de
los Altos de Chiapas en donde, en la actualidad, se
venera durante la Semana Santa a una personificacion
de Jesucristo indigena en lugar de una imagen del
Santo Sepulcro (Bricker, 1993: 241).°

En 1992 el historiador Prudencio Moscoso Pastrana,
oriundo de San Cristobal de Las Casas, repitio la escena
en Rebeliones indigenas de Los Altos de Chiapas y omitio las
criticas de desmitificacion de la crucifixion. En un tono
similar al de Pineda mas de un siglo atras, dijo:

Como es natural el pequefio se defendia tratando
de liberarse de aquella espantosa muerte, pero fue
conducido por la fuerza y entre varios indigenas
lo colocaron sobre la cruz y, al mismo tiempo, lo
clavaron de los pies y manos. Entre los espantosos
alaridos que daba la victima inocente se podian oir
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las escandalosas voces de la muchedumbre que,
con la ebriedad del licor y un desnaturalizado e
inhumano entusiasmo, presenciaba aquel espantoso
cuadro. El papel de las pretendidas santas se redujo
a recibir la sangre de la inocente criatura y se sabe
que algunos indigenas bebieron de aquel liquido.
Al mismo tiempo, los que estaban mas cercanos al
lugar del sacrificio quemaban abundante incienso
durante la crucifixion (Moscoso, 1992: 90).1°

Pineda debe serleido ala luz de suideologia y objetivos
politicos. Autores mas recientes, como Andrés Aubry
(1989a: 39-40), indicaron que, para Pineda, “el papel es
[un] arma para salvar el honor de la antafona capital
del Estado que fue su cuna”. Sin embargo, cuando en el
prologo de su obra el controvertido Pineda expuso los
motivos que lo llevaron a escribirla, mencioné como
el principal de éstos su deseo de evitar una nueva
rebelion.!"!

Lasrebeliones en Chiapas, segtin el libro de Pineda,
tenian su causa en la naturaleza de los indios. Como
otros autores “ladinos” de su época —es decir, mestizos
educados dentro de la tradicion colonial espafiola—,
los indios solo podian ser “sanguinarios y feroces” o
“barbaros”; especie de “hordas indisciplinadas™ que
estaban mas cerca de las “bestias feroces” al necesitar
“satisfacer sus instintos salvajes”. Asi describi6 Pineda
una batalla contra los indios:

[ -] los gritos y silbos de los barbaros; con el pavoroso
estruendo de la pelea; con los lastimosos alaridos
de los que dejaban la vida para nunca mas volver,
con el furor brutal del salvaje que, careciendo de
toda clase de sentimientos de humanidad y piedad
no guarda ninguna consideracion al vencido; con el
horrible espectaculo que presenta aquella guerra de
exterminio en la que doquiera que caen los golpes del
barbaro llevan consigo la muerte, y en vista de aquel
torrente de sangre [...] (Pineda, 1888: 98).

Pese a todo, Pineda (1888: 72) no pensaba que lo que
denominaba “barbarie” fuera del todo natural en el
indio, de ahi que la guerra no se trataba en realidad
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del enfrentamiento de blancos contra indios, sino
“del salvajismo contra la civilizacion™. No obstante,
la barbara situacion de los indios justificaba, segin
Pineda, el fuerte control que ejercian aquellos que,
trabajando al lado de la civilizacion —y valiéndose del
uso de lenguas indigenas—, intentaban redimir a los
indios del salvajismo en que vivian.'? A pesar de estos
propositos, Pineda no pudo ocultar su profundo racismo
contralos indios. La descripcion de la crucifixion es uno
de sus mejores ejemplos porque muestra los “actos de
fanatismo y supersticion” indigenas. Al respecto, Rus
(1995: 174) hizo notar que: “El horror de este relato,
que constituia una prueba ‘objetiva’ de la falta de
civilizacion de los indios, servia en ese entonces para
justificar su sometimiento al sistema vigente de trabajo
y endeudamiento en las plantaciones™.

La acusacion de Pineda contra los indios, mas
que relatar un estado “real” de los indios, remite a
un imaginario ladino que concierne por lo menos al
propio autor. (Como explicar esta invencion de Pineda?
Bricker piensa que, aun si la descripcion de Pineda no
se tratara de una crucifixion real, si pudo ser en efecto
una imitacion de la crucifixion de Cristo."

¢Origen colonial?

Es claro que, para Pineda, la crucifixion de Chamula se
trata de unaimitacion-inversion de la Pasion: los indios
actian la escena, pero ésta es una aberracion, pues los
indios transforman el misterio altimo del Hijo de Dios
en el sacrificio real de un nifo. Este estigma de sangre
contra los indios chamulas recuerda otras acusaciones
de crucifixiones de nifios por parte de indios, como las
que registro trescientos anos atras el obispo de Yucatan,
Diego de Landa. En las investigaciones inquisitoriales
de este religioso contra los mayas de la peninsula
de Yucatan consta la confesion de Pedro Huhul de
Kanchunup, de fecha 17 de agosto de 1562, en la que se
menciona la crucifixion de dos nifos:

[..] se hizo otro sacrificio a los idolos en el
cementerio de laiglesia delante de una cruz grande
que alli estaba. Alrededor de ella tenfan sus idolos.
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Y que en el dicho sacrificio mataron y crucificaron
dos muchachos que se decian Ah Chable y Ah
Xol. El uno de los cuales que se decia Ah Chable
lo crucificaron y enclavaron en una cruz grande
que hicieron para el efecto, y que vivo lo pusieron
en la cruz y le clavaron las manos con dos clavos
y le ataron los pies abajo con un cordel. Y que los
que clavaron y crucificaron el dicho muchacho
fueron los ah-kines difuntos, lo cual fué hecho con
consentimiento de todos los que alli estaban. Y
después de crucificado alzaron la cruz en alto y
el dicho muchacho daba voces, y asi lo tuvieron
en alto, y después lo bajaron en la cruz puesto le
sacaron el corazon. Y que asimismo mataron el
otro muchacho que alli estaba (Scholes y Adams,
1938: 04).14

Otra confesion, la de Antonio Pech, de fecha 19 agosto de
1562, reporta que en el pueblo de Sotuta se crucificaron dos
nifias a demanda de los indios porque “mul|rijeran estas
muchachas puestas en la cruz como murio Jesucristo,
el cual dicen que era Nuestro Sefior, mas no sabemos
nosotros si lo era” (Clendinnen, 2003: 78). Sobre estas
descripciones, Inga Clendinnen refiere que se tratan
mas de un reflejo de la imaginacion de los inquisidores
espanoles, que de una constatacion fiable de los ritos
mayas."® El proceso que intento convertir a los mayas de
Yucatan en “monstruos familiares”, si usamos el término
de Clendinnen, puede encontrar una explicacion en la
tendenciaa creeren el origen judio delos indios, afirmacion
que el mismo Landa deja asentada en su Relacidn de las cosas
de Yucatan."® Del mismo modo, Diego Duran, en el primer
capitulo de su Historia de las indias de Nueva Espaia (1576~
1581), escribe sobre el origen de los indios: “[...| podriamos
ultimadamente afirmar ser naturalmente judios y gente
hebrea [...| sus ceremonias, sus ritos y supersticiones, sus
agieros e hipocresias, tan emparentados y propias alas de
los judios, que ninguna cosa difieren” (Duran, 1990: 1). Para
Duran, los sacrificios humanos prueban especialmente
este origen judio:

[..] se consideran los ritos, las idolatrias y
supersticiones que tenian: el ir a sacrificar a los
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montes, debajo de los arboles sombrios, a las
cuevas y cavernas de la tierra oscuras y sombrias:
el encender y quemar incienso, el matar sus hijos e
hijas y sacrificarlos y ofrecerlos por victimas a sus
dioses; sacrificar nifios, comer carne humana, matar
los presos y cautivos en la guerra. Toda ceremonia
judaica de aquellas diez tribus de Israel dichas; todo
hecho con las mayores ceremonias y supersticiones
que se puede pensar. Y lo que mas me fuerza a creer
que estos indios son de linea hebrea es la extrana
pertinencia que tienen en no desarraigar de siestas
idolatrias y supersticiones [...| (Duran, 1990:1).

Si los indios son de origen judio,'” en consecuencia
deben ser los sacrificios que éstos realicen. Asi el indio,
como el judio, por su incapacidad de comprender el
sentido espiritual, toma al pie de la letralo sucedido en
el sacrificio tiltimo de Cristo, el Hijo de Dios. Juan Ginés
de Sepulveda, en su Demdcrates Segundo o delas justas causas
de la guerra contra los indios (1547), anota que donde “las
almas sanasy piadosas de los hombres” podian sacrificar
metaforicamente un corazon, los indios procedian
inconscientemente en sentido literal.'® Los indios,
junto alosjudios, son imaginados cometiendo crimenes
rituales, es decir, sacrificando nifios en imitacion de
la pasion de Cristo. Por la misma razon, no extrana
que Pineda (1888: 77-78) escriba al final del pasaje de
la crucifixion que “ignoramos qué hicieron los nuevos
judios con el cuerpo y sangre del martir del salvajismo,
aunque no es nada extraio que se hayan bebido esta
ultima”. Para entender mejor esta asociacion debemos
remontarnos a otra leyenda de sangre y crucifixion, la
mas famosa de Espana: el mito del martirio del Santo
Nifo de La Guardia.

El mito del martirio del Santo Nifo de La Guardia

En La Guardia, pequena ciudad de la provincia espafiola
de Toledo, algunos judios conversos fueron procesados
por conspiracion durante la Pascua judia de 1490. Se
les acuso de haber pretendido robar una hostia para
mezclarla con el corazon de un nifo cristiano y hacer
con ello unamagica comunion que pudo haber acabado
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con todos los cristianos al infectarlos de rabia. Si
bien nunca se reporto la desaparicion de un nifio ni
se encontro evidencia alguna, los inculpados por tan
horrible crimen fueron quemados en la hoguera el 16 de
junio de 1491, un ano antes de la expulsion de los judios
de Espatia (Shepard, 1991; Haliczer, 1991). El notario de
La Guardia en 1544, el licenciado Damian de Vegas, fue
el primero en narrar este hecho. En esta primera version,
titulada Memoria muy verdadera de la pasion y martirio, que
el glorioso martir, inocente nifio, llamado Cristébal..., puede
leerse que los judios crucificaron al nifo en imitacion
de la Pasion de Cristo (Haliczer, 1991):

Finalmente quellos alli metidos, llevando alla al
nifo bendito, comenzaron a representar sus autos
por el tenor y mejor forma que pudieron, como
si otra vez crucificaran a ihesuchristo, haziendo
todas las cerimonias, preguntas, acusaciones,
blasfemias, bofetadas, repelones, escupir de cara,
palabras feas y sucias, diziendo: Muerael traidor, que
se quiso hazer Dios! muera el encantador 6 burlador, que
se hace rey de los judios! [...] Después de bien acotado
con unos manojos de aulagas llenas de espinas,
y haziendo todo lo demas que pudieron, lo qual,
por evitar prolixidad no escribo, cruzificaron al
sancto nifio en una cruz; la qual cruz diz que era
de un exe de un carro; y estando enclavado en la
cruz, le habrieron el costado derecho para sacarle
el corazon; y como metiese la mano un judio de
estos, llamado benito garcia de las mesuras ya
dicho, no lo pudo hallar, y dixo: Dime, nifio, adonde
tienes el coragon? Respondio el nino: Aquile tengo, enel
otrolado. Y asi le torno a abrir el otro costado, y lo
saco el coragon y pusole en un plato; el qual plato
tenia un judio destos, que se dezia mosén franco;
el quallorecibi6 en el dicho plato del dicho garcia
de las mesuras; el qual para le sacar, después de
le aver abierto el costado, tenia el cuchillo en la
boca; el qual era sin punta y de una haz y como
retomado; y en estos medios di6 la anima el sancto
nifo inocente a nuestro sefor; con el qual goza
de la gloria y gozara para siempre jamas (Fita,
1887:140-141).
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La narracion de Vegas sirvio de base para elaborar la
historia candnica del Santo Nifio de La Guardia, que fue
retomada a partir de 1572 en numerosas obras literarias.
Entre ellas pueden nombrarse las siguientes: Seis libros
sobre el secuestro del inocente mdrtir de La Guardia (De raptu
innocentis martyris Guardienis), poema en latin de 1592
escrito por el maestro de Cervantes, Jeronimo Ramirez
(1781: 21-26); El nifio inocente de La Guardia," obra teatral
que hacia 1603 escribiera el famoso dramaturgo espanol
Lopede Vega, olaescritaenel siglo XV1i1 por el dramaturgo José
de Caiiizares. De hecho, atn hoy existe el culto al Santo
Nifo de La Guardia, presunta victima del ritual criminal
judio, y la ciudad de La Guardia lo venera como santo
patron en torno al cual se realiza cada afo la fiesta local
(Shepard, 1968).

En 1866 —dos anos antes del presunto sacrificio del
nifio chamula—, Martin Martinez Moreno publico en
Madrid su Historia del martirio del Santo Nifio de la Guardia,
en la que describi6 la extraccion del corazon del nifio
en la cruz.® El libro presenta una imagen de la escena
(ver figura1), inspirada posiblemente en el cuadro sobre
este tema de Francisco Bayeu (+1795) que se encuentra
en la catedral de Toledo. Por otra parte, en la figura
2 podemos ver que uno de los judios esta sobre una
escalera, con un cuchillo en los dientes, entregando
el corazon del nino a su companero. El hecho de que
uno de los judios se represente semidesnudo y con el
cabello revuelto puede tomarse como una referencia a
la barbarie o al salvajismo.

{Cabe preguntarse si en el cuadro de Francisco
Bayeu son representados tanto el judio sanguinario
como el indio sacrificador de corazones? En efecto,
algunos manuscritos de Lope de Vega sustituyen
en El nifio inocente de La Guardia (c. 1603) la palabra
“tudio” por la de “indio” (Beusterien, 2006: 79).!
La sustitucion de “judio” por “indio” no es un caso
aislado en los textos coloniales espanoles, pues
efectivamente pueden confundirse los prefijos “ju” e
“in” de ambas palabras. Sin embargo, en un sentido
mas profundo se percibe la proximidad entre dos
categorias de alteridad (Elkin, 1993: 80; Malkiel
y Malkiel, 1964; Boyarin, 2009: 39). Antonio de la
Calancha (1638: 39) relat6 en 1638 una curiosa historia

Revista LiminaR. Estudios Sociales y Humanisticos, vol. X1, nam. 1, enero-junio de 2015, México,pp. 122-136. ISSN: 1665-8027. 127



Miscav HAR-PELED

sobre alguien que alego que una prueba del origen
judio de los indios aparecio en las palabras “Indio”
y “Iudio” siuno invierte la “n” en la palabra “Indio”,
ésta cambia para decir “ludio”.??

El eterno regreso

Volviendo al caso de Chiapas, Pineda transfirio el mito
del crimen ritual de una categoria étnica a otra. Si los
indios son de origen judio o “nuevos judios”, entonces
adquieren la caracteristica mas importante que a
éstos otorga el imaginario cristiano: los judios son los
asesinos de Cristo.”® Asi, los indios, como los judios, se
convierten en asesinos de Cristo y, por extension, en
“asesinos de ninos”.** Frank Graziano (1999: 59) ofrece
el ejemplo de 1751 en la frontera norte de Nueva Espana,
cuando un colonizador justifico la paliza que daba a su
esclava india diciendo esto: “Dios me ha dado vida para
que pueda hacer a estos judios lo que ellos hicieron a
Nuestro Sacratisimo Sefior” (Gutiérrez, 1993: 248). Otro
ejemplo que menciona Graziano ocurrio en los Andes a
finales del siglo XV11I, cuando el cura y doctor lldefonso
José de Mina indicaba la posible causa de la rebelion
indigna de Tapac Amaru II:

Es muy comun, y una de las mas fundadas opiniones
q-¢ estos Naturales descienden de los Hebreos, como
se puede ver en la celebre obra del padre Garcia
Dominicano, cuyo titulo es: Origen de los indios:* en
la quinta opinion q.° doctamente refiere desatando
todas las dificultades q.¢ se pueden ofrecer en contra
de ella. Alli haze un paralelo muy circunstanciado
de las costumbres de estos con las de aquellos, la
imitacion de sus usos, modos y aun expresiones de su
idioma, descendiendo ultimamente y con prolijidad
a la fuerza, ingratitud, brutalidad, e idolatria q. en
aquellos infelices se vieron, y nos consta del sagrado
texto (De Mina 1957, 724).26

Es en este orden de ideas como podemos situar la
comparacion que hace Pineda de los indios con “nuevos
judios”. Bajo este epiteto, y considerando las acciones
descritas en la crucifixion del nifio Domingo Gomez

Jupios, INDIOS Y EL MITO DEL CRIMEN RITUAL.
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Checheb, en 1868, se justifica la opresion a los indios
tal y como debieran merecerla los criminales judios.?’
En el mito de la Pasion de Cristo no cabe duda del rol
negativo del judio: los judios asesinaron al Hijo de Dios.
En el mito de la leyenda de sangre o crimen ritual, el
judio repite este crimen primordial matando un nino
cristiano. Los colonizadores y misioneros trasladaron
el mito de la Pasion del Mundo Antiguo al Nuevo
Mundo. Como apunta Nash, la escena de la Pasion
fue el drama mas importante en las representaciones
utilizadas por los misioneros espanoles al introducir
el catolicismo a los indios, pues ésta “contenia lo
esencial de la ideologia catolica” (Nash, 1968: 318).
La interpretacion ladina de lo anterior en ocasiones
adjudicaba al indio el papel del asesino judio de Dios.
Al deshumanizar al “otro” —ya sea judio o indio—, la
leyenda de sangre contribuye a unificar una sociedad
determinada.?® El judio-indio o el indio-judio se
transformo en el imaginario catolico-colonial en un
monstruo de inversion del cristianismo, siendo una
de sus formas religiosas la perversa imitacion-aversion
delareligion verdadera. Antonio Garcia de Leon (1985:
84) indica que “Aqui, el colonizado tampoco ponia en
entredicho la legitimidad de la existencia del sistema;
solo promovia su inversion, como la imagen en una
camara oscura. Si los ladinos y espanoles dominaban
alindio en nombre de sus ‘idolatrias’ y origen hebraico
[..], éste debia ahora invertir los papeles y dominarlos
en nombre de un reino propio”.?* La logica que coloca
a los indios como una simple “imagen de camara
oscura” no es india, sino ladina. En el imaginario
colonial, el “otro” —indio o judio— solo es “figura de
pensamiento,” sin existencia propia y, por lo mismo,
sin identidad (Nelson, 1997: 336). El judio/indio del
mito colonial consiste en una imagen “en negativo”
del ladino bueno y catdlico. Asi, el texto de Pineda,
como el mito del Nifio de La Guardia, califica la
crucifixion del nifio como una imitacion mal hecha de
la Pasion de Cristo; burda y barbara incomprension
del cristianismo. En ambas narrativas el “otro” solo
existe como salvaje para devolver al cristiano, como
en un espejo deformado, su propia imagen como el
buen modelo.
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Si bien la comparacion de los indios como judios
contribuye a su propia deshumanizacion, los indios
chamulas tampoco rechazan la nocion del judio como
figura de mal.*® Por el contrario, los indios se valen
de ello e invierten los roles para acusar a su vez a los
ladinos de judios. Asi, las escenas de carnaval o de la
Pasion anteriormente mencionadas representan a los
ladinos cometiendo tales actos: “INo son entonces
indios quienes matan a Cristo, sino que éstos tan solo
personifican a ladinos, los verdaderos criminales!”
(Nash, 1968). Segtin Bricker (1993: 305), la costumbre del
carnaval preserva la memoria de la crucifixion de 1868,
pues a partir de entonces se “indigenizo” el concepto de
la Pasion: si Jesucristo se transformo en indio, entonces
“ladino” equivaldriaa “judio”. Esta afirmacion de Bricker
no tendria sentido en caso de que la crucifixion de
1868 fuera una pura invencion de Pineda. El juego de la
pasion en Chamula no confirma, como piensa Bricker,
la teoria de Wallache (1956: 267), quien dice que “acaso
los mitos, las leyendas y los ritos son reliquias o vestigios
[..] de las doctrinas y la historia de cultos importados
de revitalizacion, las circunstancias de cuyo origen se
han tergiversado y olvidado”. Al menos no como piensa
Bricker: el ritual en Chamula no repite el evento de la
crucifixion del nino, sino que invierte la leyenda de
sangre de Pineda al decir que los judios son ladinos en
vez de indios. En el carnaval de Chamula el “judio” es
simultaneamente un mono y un ladino; en particular, los
soldados que aplastaron las rebeliones de 1712, de 1867-
1890y lade 1911, coincidente con la Revolucion mexicana
(Bricker, 1993: 130). Estas representaciones muestran
la flexibilidad que puede brindarse a las categorias
de alteridad en una configuracion mitica: el indio se
transforma en judio, el judio en indio y el ladino en judio.

Conclusion

La Guerra de Castas en Chiapas (1867-1871) ha sido
un tema recurrente en la historiografia de este estado
mexicano. He intentado aportar elementos que
expliquen el posible origen de la crucifixion de un nino
indigena, asi como sus interpretaciones en el imaginario
colectivoy entre los investigadores. Como laleyenda de
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sangre contra los judios, laleyenda de sangre adjudicada
alosindios contintia hasta laactualidad.?' Este mito paso
al gran publico gracias a la novela de Castellanos Oficio
de tinicblas, a la que sigui6 la adaptacion de Archibaldo
Burns al cine (1979). Aunque Castellanos —autora
de corriente indigenista— considera que la rebelion
indigena fue una reaccion a la opresion ladina, por otro
ladoreproduce algunas de las calumnias de Pineda sobre
los indios, incluido el pasaje de la crucifixion. Como ella
misma comenta en una carta personal:

No son mis que datos indispensables para formarse
una idea de los acontecimientos, pero la impresion
que queda es que las rebeliones podian reducirse
a un arrebato dionisiaco, una orgia de sangre, una
embriaguez colectiva de violencia que no queria ir
mas alld, que no tenfa ningan plan posterior, y que
desaparecido el primer impetu no se aprovechaba de
las ventajas logradas (O’Connell, 1995: 141).

David MacDonald indica que las leyendas “sobre los
sacrificios aztecas y el canibalismo son poco mas
que las versiones norteamericanas sobre el mito del
‘crimen ritual judio’. Unos y otro deben ser tratados con
escepticismo en vez de sincera auto-congratulacion”
(2008: 79). Lo mismo vale para el sacrificio del nifo
chamula, en 1868, o para los sacrificios mayas en
general. En este contexto podemos pensar hoy en dia
en el imaginario sanguinario que Mel Gibson recrea
tanto en su tltima pelicula sobre los mayas, Apocalypto
(2006), como en la que previamente realizo sobre los
judios en la Pasionde Cristo (2004). Al ser ambas peliculas
repeticiones modernas de un viejo fenomeno —el
binomio indio-judio—, cabe preguntarse si seguimos
viviendo el peligroso eterno retorno de un mito
sanguinario.

Notas
! Mis agradecimientos a Jérdme Baschet, Luz del Rocio
Bermudez, Justus Fenner, Antonio Garcia Espada,

Gerardo Liebner, Gilles Polin, David Nirenberg, Rocio
Noemi Martinez, Rosa Luz Pérez, Jan y Diana Rus, Juan
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Pedro Viqueira, y a los anonimos lectores de la revista
por sus sugerencias. All errors are mine.

2 Segtin Ulrich Kohler (1999: 358-359), son doce los
autores que mencionan la crucifixion: “Starr (1902: 68),
Pozas (1959: 20), Kohler (1969: 109), Vogt (1969: 149),
Favre (1971: 275), Gossen (1974: 2; 1977: 250, 252),
Bricker (1979: 35;1981: 122), Gow (1979: 54), Manguen
y Montesinos (1979: 90), Garcia de Leon (1985, I 93),
Moscoso Pastrana (1992: 90f) y Nelson (1997)". Los
autores que aprueban la historia de la crucifixion son:
Bricker (1979: 35-36), Gossen (1977: 273; 1999: 168),
Gow (1979: 54) Favre (1973: 275), Colby y Van den
Berghe (1961: 784), Garcia de Leon (1985: 94), Nash
(1968: 320}, Starr (1904) y Vogt (1969: 149)”.

3 Ver la critica de Jean Franco (1989: 141) sobre la
utilizacion romantica de la leyenda de la crucifixion.

* Sobre estos trabajos, ver Nelson (1997: 352, nota 35).

> “La crucifixion de un joven tiene cierta relacion con
las antiguas practicas de sacrificios humanos, aunque
los antiguos mayas no sacrificaban tantas victimas
como los antiguos mexicanos. En tiempos de grandes
necesidades publicas como sequias, huracanes, o las
temidas plagas de langosta, los primeros sacrificaban en
especial victimas humanas, con el fin de obtener lluvias
generales” (Pozas, 1977: 40).

8 XLIII Congreso Internacional de Americanistas,
Vancouver, Canada, agosto de 1979. Segun Jan Rus,
en la presentacion de 1979 estuvieron presentes, entre
otros, Ulrich Kohler, Jan de Vos, Nancy Farriss,
Robert Wasserstrom, Kevin Gosner y Murdo MacLeod
(comunicacion personal, abril de 2012).

7 Prudencio Moscoso Pastrana resolvio el problema
imaginando que “Aunque parezca increible, la cruel
tragedia del nifo victimado no se supo de inmediato en
San Cristobal ni en otros lugares, pues los indigenas que
concurrieron a Tzajalemel guardaron el mas profundo
secreto” (1992: 91).

§ Ver también Aubry (1989: 39).

? Bricker opina sobre la descripcion de Pineda que
“Las rebeliones indigenas de Chiapas, Guatemala, y
la Peninsula de Yucatan constituyen ejemplos de lo
que Anthony Wallache ha denominado ‘movimientos
de revitalizacién es decir esfuerzos deliberados,
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organizados y conscientes por parte de los miembros
de una sociedad para construir una cultura mas
satisfactoria. Los esfuerzos mayas por revitalizar su
cultura por lo general han tomado una de las dos
siguientes formas: 1) un intento por reinterpretar (i.e.
‘revitalizar’) los simbolos del mundo catolico que les
impusieron sus conquistadores espafioles, con el objeto
de transformarlos en algo mas acorde con la experiencia
indigena. 2) un intento por sacudirse lo que ellos
consideraban era el yugo de la dominacion ‘extrajera’ y
por establecer su propio gobierno basado en el modelo
espanol. En dos de los movimientos que habremos de
analizar aqui, la reinterpretacion tomo la forma de
‘indigenizacion’ del concepto de la Pasion de Jesucristo”
(1993: 25-26).

1 Sobre la historia de este libro, ver Esponda (1994).
Sobre la vida de Prudencio Moscoso Pastrana, ver
Homenaje al Profesor Prudencio Moscoso Pastrana, 1913-1991,
Universidad Nacional Autonoma de México, Centro
de Investigaciones Humanisticas de Mesoamérica y el
Estado de Chiapas, México, 1994.

' “Las barbaridades de la guerra de castas, que, cual
béstia feroz, no distingue sexo, edad, ni condicion en las
personas, y que para satisfacer sus instintos salbajes, el
barbaro destruye ¢ incendia cuanto encuentra 4 su paso,
sorprendiendo y asesinando en las altas horas de la
noche a moradores inofensivos, nos impone el deber de
dar a conocer a nuestros conciudadanos los principales
hechos de armas habidos en las cuatro sublevaciones;
las atrocidades y todo lo que pueda evitarles nuevas
sorpresas para lo sucesivo” (Pineda, 1888: 16).

2 Con este proposito Pineda anex6 a su obra un
diccionario espafiol-tseltal.

B Robert Sitler, quien va en la misma direccion, propone
que lo que puede achacarse a Pineda es la exageracion,
pues el actoen siatn puede constatarse en la celebracion
de Semana Santa en Chamula, en donde el hombre que
juega el rol de Cristo tiene clavos reales en sus manos,
como describe Pozas: “It is unlikely that Pineda simply
invented his account. Instead, it is an exaggeration and
distortion of actual Chamulan Holy Week celebrations
which
crucifixion (Pozas, 181-91). From the anthropologist

include a vivid reenactment of Christ's
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Ricardo Pozas' description of these events, it appears

that the man chosen to play the role of Jesus may

occasionally have real nails driven through his hands.

Such practices, however, are more suggestive of intense

devotional states or shamanic prowess than Chamulan

barbarity” (Sitler, 1995: 352). Pero Pozas Arciniega
no describe eso, sino una imagen de Cristo que los
chamulas clavan sobre una cruz: “Detras de la cruz, dos
hombres subieron, uno por cada escalera, y esperaron al

Cristo para crucificarlo. Los hombres que subieron a las

escaleras ordenaron a la gente que volviera a hincarse.

Cubriéndolo con el palio rectangular, subieron al

Cristo a la cruz; lo sujetaron con unas fajas, le pusieron

los clavos y, sin quitarle las fajas, se bajaron los dos

hombres que crucificaron a Cristo” (Pozas, 1977: 189).
“Procesos contra los indios idélatras de Sotuta,

Kanchunup, Mopila, Sabcaba, Yaxcaba, Usil y

Tibolon. Agosto de 1562. Archivo General de las Indias,

Escribania de Camara 1009B”.

b “Spaniard read the [Maya]| rituals as deliberate
blasphemies and parodies, but they do not conform to
the sequence of Christ’s crucifixion at all [...] the bulk of
the later ‘crucifixion’ confessions were - as the Indian
insisted - inventions, exacted by torments inflicted
by the friars, just as the ‘human sacrifice’ accounts as
given in the testimonies were not only multiplied but
distortions, transformed in their meaning by being
forced into a vocabulary the friars could recognize.
The confessional texts as we have them rarely present
descriptions of actual events. They are rather the product
of the miserable confusion which besets men when they
do not understand the speech of others, and find it easier
to make of them familiar monsters than to acknowledge
them to be different” (Clendinnen, 2003: 188).

16 «[...] algunos viejos de Yucatan dicen haber oido a
sus (ante) pasados que poblo aquella tierra cierta
gente que entrd por levante, a la cual habia Dios
librado abriéndoles doce caminos por el mar, lo cual,
si fuese verdad, era necesario que viniesen (de) judios
todos los de las Indias, porque pasado el estrecho de
Magallanes se habian de ir extendiendo mas de dos
mil leguas de tierra que hoy gobierna Espana” (De
Landa, 2001: 17).

14
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17 Sobre la teoria del origen judio de los indios, ver
Méchoulan (1979), Huddleston (1967) y Gliozzi (1977).

18¢...] para mi la mayor prueba que no descubre la rudeza,
barbarie e innata servidumbre de aquellas gentes, son
precisamente sus instituciones publicas, y que casi todas
son serviles y barbaras. Pues el hecho de tener casas y
algin modo racional de vida en comtin y el comercioa que
induce la necesidad natural, ¢qué prueba sino que ellos
10 SON 0S0S O MONOS carentes por completo de razoén? Me
he referido a las costumbres y caracter de los barbaros,
¢qué diré ahora de la impia religion y nefandos sacrificios
de tales gentes, que al venerar como Dios al demonio no
crefan aplacarle con mejores sacrificios que ofreciéndole
corazones humanos? Y aunque esto Gltimo estd muy
bien, si por corazones entendemos las almas sanas y
piadosas de los hombres, ellos, no obstante, referian esa
expresion no al espiritu que vivifica (para usar de las
palabras de San Pablo), sino a laletra que mata, y dandola
una interpretacion necia y barbara, pensaban que debian
sacrificar victimas humanas y abriendo los pechos
humanos arrancaban los corazones, los ofrecian en las
nefandas aras y creian haber hecho asi un sacrificio ritual
con el que habian aplacado a sus dioses, y ellos mismos
se alimentaban con las carnes de las victimas. Crimenes
son estos que al sobrepasar toda humana maldad son
considerados por los filosofos entre las mas feroces y
abominables perversidades. Y en cuanto al hecho de que
algunas naciones, segin se dice, carecen por completo
de religion y de conocimiento de Dios, ¢qué otra cosa
es esto sino negar la existencia de Dios y vivir como las
bestias? A mi juicio, este es el crimen mas grave, torpe y
ajeno a la naturaleza humana. El género de idolatria mas
vergonzoso es el de aquellos que veneran como Dios al
vientre y a los 6rganos mas torpes del cuerpo, que tienen
por religion y virtud a los placeres del cuerpo, y que como
los puercos siempre tienen su vista dirigida a la tierra,
como si nunca hubiesen mirado al cielo. A éstos, sobre
todo, se les aplica aquel dicho de San Pablo: cuyo fines la
muerte, cuyo dios es el vientre, pues tienen sabor a cosas terrends”.
lineas 916-945 (Ginés de Sepulveda, 1951: 37-38).

1 Ver Lope de Vega (1985) y Morrison (2000). Sobre la
datacion de esta ultima obra, ver De Canigral Cortés
(1994: 369).
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2 “Mas biendo el Santo Inocente que el sacrilego judio
andaba buscando el corazon revolviendo las entranas
con su mano carnicera, y no lo hallaba, le pregunto: (Qué
buscas, judio? Si buscas el corazon, yerras buscandolo
en esa parte; buscalo al otro lado y lo encontraras. Asi lo
ejecutod el malvado, hiridle en el otro costado, y le saco
prontamente el corazon. iAh barbara fierezal iah verdugo
cruel é inhumano!” (Martinez Moreno, 1866: 67-68).

2 Como nota Beusterien, la inversion ortografica judio-indio
tiene su paralelo en algunos textos en inglés de la época. En
una linea del acto V, escena 2, en el manuscrito de la obra
Otthello de Shakespeare, la lectura varia entre “Indian” y
“Judean” (Holmer, 1980; Levin, 1982; Barthelemy, 1994: 99).

2 Citado por Huddleston (1967: 85). Para otros ejemplos de
América Latina, ver Elkin (1993: 80-81).

3 Sobre el mito del judio como asesino de Cristo, ver
Cohen (2007).

2 Frank Graziano (1999: 59) apunta: “Role identities
and their values are kept in circulation, with one or
another privileged to suit a particular occasion. In the
sixteenth and seventeenth centuries the Indians were
fashioned as descendants of the lost tribes of Israel to
suit the demands of orthodoxy and noble savagery, but
by the eighteenth century the regard for these recycled
Israelites was overhauled in response to rebellion”.

5 Ver Garcia, fray Gregorio (1729).

% Ver la discusion de Graziano (1999: 59).

7 Otro ejemplo sobre la justificacion de la opresion a los
indios, tal y como debieran merecerla los criminales
judios, es la comparacion que realizan algunos autores
coloniales entre la toma de México por los espanoles
(1521) y la del este de Jerusalén por los romanos (70
d.C.) (Lupher, 2003).

# Como nota Diane M. Nelson sobre la imaginaria
crucifixion de Chamula: “Only by negating this
barbaric, crucifying “other” could those claiming the
extremely complex category of ladino experience a
unified (if fleeting) identity” (Nelson, 1997: 348).

» Citado por Nelson (1997: 336).

% El antropologo Gary H. Gossen nota en su libro sobre
Chamula: “[..] I realized one day in silence and was
afraid to admit or discuss: I shared a homeland and
a national identity with millions of Jews and black
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people who, in league with the ancient monkeys, were
thought explicitly responsible for the death of the Sun/
Christ deity, as reported in story after story of the First
Creation. Indeed, my very being and “co-being” seemed
to bear moral qualities that were reprehensible to the
Chamula Tzotzils - they very people whom I wished to
understand and celebrate” (Gossen, 1999: 14).

3 Bricker escribe que “Actualmente, los tratos de
Chamula con los indios son minimos, ya que no hace
mucho los indigenas de esta comunidad arrojaron a la
poblacion ladina residente y el afio pasado ahuyentaron
del Municipio al sacerdote ladino; los Chamulas tienen
la reputacion de ser peligrosos y de tomar rapidamente
sus cuchillos, machetes o rifles a la menor provocacion.
El potencial de rebeldia esta siempre presente en las
tierras altas, atin hoy dia, ya que los indigenas superan
en namero a los ladinos, pero son tratados como
inferiores por ellos” (Bricker, 1973: 328-329).
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Figura 1. Desde la cruz de su patibulo consiguio del Seior dar vista a su madre ciega

Fuente: Martinez Moreno, Historia del martirio del Santo Nifio de la Guardia (1866: 116a).

Figura 2. La crucifixion de Santo Niiio de La Guardia

Fuente: Francisco Bayeu (1734-95). Catedral de Toledo, Puerta del Perd6n (Romero de Castilla, 1943).
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