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			Te dará, frente al hambre y al obús,


			un higo San Felipe de Jesús.


			Suave Patria


			Ramón López Velarde, 1921.


			

La rémora mayúscula en el encausamiento de estos pueblos […], es el prestigio profundo de que nuestros enemigos los sacerdotes se han sabido captar. Desde el púlpito y el confesionario sujetan las voluntades prescribiéndoles sus ideas con todo el absolutismo de los más depravados dictadores.


			«Carta remitida desde Colotlán.»


			Anónimo, c. 1925.


			

Y por cuanto el hombre ha sido dotado por Dios con alma y cuerpo, no podemos menos que vene­rar con culto externo.  […] Este culto externo ha de ser no sólo personal y doméstico, sino público; porque el Señor es creador no sólo de los indivi­duos, sino de las sociedades.


			Concilio Plenario de la América Latina. 1899.


			

Ningún acto religioso podrá verificarse pública­mente, si no es en el interior de los templos.


			Decreto que reglamenta las Leyes de Reforma incorporadas a la Constitución. 1874.


		




		

			PALABRAS LIMINARES


			






			Formidable desde donde quiera verse es la investigación meticulosa que Eduardo Camacho Mercado emprendió para realizar la obra monumental que anteceden estas líneas, ociosas si de ponderar se tratara una labor que ha colmado en grado superlativo el reconocimiento público, otorgándole el máximo galardón al que puede aspirar en México un esfuerzo de esta índole: el premio ‘Francisco Javier Clavijero’ 2013, del Instituto Nacional de Antro­pología e Historia, conferido al mejor trabajo de investigación en el campo de la historia y la etnohistoria por su «propuesta interpretativa o teórica y un aparato crítico riguroso y sólido», reconocimiento al que se añadió en la misma temporalidad la mención honorífica otorgada por el jurado del certa­men de historia regional mexicana ‘Atanasio G. Saravia’, de Fomento Cultural Banamex, instaurado para estimular a «quienes se dedican al estudio de la historia regional mexicana y a fomentar las investigaciones sobre temas re­feridos al particular».


			Tales deferencias logró la tesis «Reforma social y catolicismo social en Totatiche y el cañón de Bolaños», con la que nuestro autor, profesor de tiempo completo en la Licenciatura en Humanidades en el Centro Universi­tario de los Lagos de la Universidad de Guadalajara, acreditó el doctorado en ciencias sociales en el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropología Social (CIESAS), y que ahora se publica bajo el título «Frente al hambre y al obús: Iglesia y feligresía en Totatiche y el Cañón de Bolaños», coeditada por el Centro Universitario de los Lagos y el Departamento de Es­tudios Históricos de la Arquidiócesis de Guadalajara.


			Valgan estos párrafos tan sólo para enunciar brevemente lo novedo­so de una obra que explica la estrategia empleada en su tiempo para paliar un poco las imperiosas necesidades de subsistencia de los pobladores de una zona geográfica remontada, que aun cuando tuvo su época de esplen­dor, resintió luego marginación y ostracismo.


			Situada en los confines de los estados de Jalisco y Zacatecas, separada de las capitales de ambas entidades por cordilleras elevadísimas; privada de la bonanza que un día le dieran sus vetas argentíferas y al filo del reducto a donde se confinaron los últimos descendientes de los moradores originarios de esos lares, wirraricas, coras y tepehuanos; en la boca de dos poblaciones prominentes, Colotlán y Tlaltenango, pero no cercanas a ellas; los habitantes del Cañón de Bolaños y de Totatiche conservaban en el último tercio del siglo XIX algo del recelo y altivez del componente humano de los otrora pueblos-frontera y las cicatrices del merodeo de los caudillos que asolaron la región durante el siglo XIX.


			Fue en tal geografía donde en los cincuenta años que van de 1876 a 1926 se implementaron acciones eficaces tendientes a mitigar la estrechez material de las gentes de esos confines, posibles gracias a las iniciativas que hizo suya la Arquidiócesis de Guadalajara y pusieron en práctica los párrocos de esas comunidades, especialmente el de Totatiche, cuya talla de gigante a ratos oculta pero no desvanece la palma del martirio, recibida durante la crudelísima guerra cristera.


			No sólo pero especialmente, la ejemplar y sistemática labor ejercida por el párroco de Totatiche, Cristóbal Magallanes Jara, vista años más años menos a la distancia de un siglo, aquilata el efecto saludable que derivó a la postre de la supeditación jurídica de la Iglesia a la hegemonía del Estado a partir de 1856, y condensa el ajuste necesario que sobrevino a la abrupta ruptura entre dos instancias que caminaron siempre de la mano desde que su presencia en estos lares fue adquiriendo carta de naturalidad: la Iglesia y el Estado.


			Como luego de la independencia de México la necesidad de autono­mía de ambas instituciones no fue el resultado del diálogo y de los acuerdos, sino de medidas fulminantes y condenatorias entre las partes involucradas que atizaron el fragor de una guerra entre este último año y los tres siguien­tes, sólo el tiempo orilló a los actores sociales a seguir ventilando sus dife­rencias por la vía de la tolerancia tácita a favor de la atención a los depaupe­rados y de los remedios que procuró el catolicismo social para promover el mutualismo.


			Aprovechando que entre 1876 y 1914 ni las leyes de Reforma que inhibían a la Iglesia para hacerse cargo de obras asistenciales se aplicaron en este rubro a rajatabla y con toda severidad, ni el incipiente catolicismo social de entresiglos aspiró a reivindicar privilegios institucionales —como la con­fesionalidad del Estado— del todo obsoleta incluso para los propósitos de la Iglesia en una sociedad democrática, se allanaron obstáculos, se suavizaron asperezas y se atendieron con eficacia rubros específicos a favor del pueblo desamparado.


			De todo ello da cuenta cabal el creador de un texto que pasará a la posteridad como un modelo en su género y también como un estímulo para que su autor siga dedicando a la investigación parte del tiempo que ahora le reclaman otras actividades, pues no debe privarnos de un talento natural y ya maduro, muy capacitado para seguir ahondando en este y otros temas con él relacionados.


			Sepan quienes lean y consulten este libro, que el doctor Camacho Mercado supera con creces los tres desafíos para producciones de esta índo­le: su prosa, sin ribetes de lirismo, es fluida y amena; su metodología riguro­sa y sus fuentes exhaustivas. Además, su manera de presentarnos los hechos ajena totalmente a la manía de calificar las acciones de los muertos, garan­tizando así la ecuanimidad del investigador académico y dando testimonio de lo que deben ser labores similares, de las que por cierto el campo de la historia de la Iglesia en Guadalajara estaba casi ayuna desde 1981, año de la desaparición física de don José Ignacio Dávila Garibi.


			Todo ello lo consigue su autor introduciéndonos a su estudio con una extensa y pertinente nota, luego de la cual, en siete generosos capítulos, expone la génesis de lo que él llama restauración católica y nacimiento y desarrollo del catolicismo social mexicano; se detiene después en la parti­cipación de tres prelados guadalajarenses (serían cuatro, pero uno de ellos tuvo poco tiempo para trascender) que llevaron el timón de esta hazaña en otros tantos momentos; hace una explicación necesaria de las característi­cas de la zona de su interés, tanto geográfica como social y cultural; acota lo que se refiere a la organización de las circunscripciones parroquiales allí asentadas; acomete la forma como se reordenó bajo la férula eclesiástica la religiosidad popular y los actos de culto, antaño a merced de la peculiar y a ratos caprichosa sensibilidad de sus moradores. Sigue un obligado capítulo para describir el fondo de su tema, el catolicismo social en las parroquias aquí estudiadas, aterrizándolo todo en un apartado donde la acción social católica termina enfrentada con el Estado revolucionario. Culmina lo expues­to con enjundiosas conclusiones y muy importantes anexos mapográficos, estadísticos, documentales y fotográficos.


			Demos la bienvenida a un libro que dará mucha tela de donde cor­tar a las generaciones actuales y futuras, pues induce a proseguir lo que él comenzó, traza una ruta para que la retomen otros y colma una laguna que por motivos injustificados no han atendido los más interesados en ello: la de mostrar con nitidez cómo el catolicismo social de los cincuenta años histo­riados rescató la cepa cristiana del pueblo de México que algunos quisieron desarraigar.


			Con el deseo de que tan acuciosa labor se vea recompensada con la lectura y los comentarios que de la misma deriven, y muy honrado de in­sertar estos párrafos al lado de un esfuerzo académico supremo, sólo deseo que la satisfacción del deber cumplido sea para el progenitor de este libro su máxima recompensa.


			

Guadalajara, Jalisco; 10 de septiembre del 2014




			Tomás de Híjar Ornelas


			Cronista de la Arquidiócesis de Guadalajara.


		




		

			INTRODUCCIÓN






			En su primera versión, el proyecto de investigación cuyos resultados presento aquí pretendía estudiar al catolicismo social en Totatiche, parroquia ubicada al norte de la arquidiócesis de Guadalajara. Me interesaba saber cómo se llevó a la práctica, en una parroquia rural marginal, este proyecto sociopolítico de la Iglesia católica —alternativo al liberalismo y al proyecto del nuevo Estado revolucionario— que impulsaron con entusiasmo los arzobispos de Guadalajara José de Jesús Ortiz (1902-1912) y Francisco Orozco y Jiménez (1913-1936). Pronto me di cuenta que el proyecto sería más interesante si lo transformaba de estudio de caso a estudio comparativo. Incorporé entonces las parroquias del cañón de Bolaños, colindantes con la de Totatiche.


			Con el avance de la investigación quedó claro que no podía entender el catolicismo social en México y su puesta en práctica en las parroquias rurales, si no incorporaba en el estudio dos fenómenos importantes: 1) el proyecto de reforma interna que inició la Iglesia católica en México luego del triunfo de los liberales en 1867, con el propósito de recuperar espacios e influencia en la sociedad, y 2) las creencias y prácticas religiosas locales con las que el proyecto de reforma interna (que en adelante llamaré reforma eclesial o de restauración católica) y el catolicismo social se interrelacionaron.


			El propósito de este libro es contribuir, desde una mirada regional y local, a conocer mejor el proyecto de reforma eclesial y el catolicismo social en México, en los 50 años que van del inicio del Porfiriato al inicio de la rebelión cristera (1876-1926). Se trata de un estudio acerca de dos proyectos hegemónicos de la Iglesia católica en las parroquias rurales del norte de la arquidiócesis de Guadalajara, y sobre cómo, al final, entraron en conflicto con el proyecto hegemónico del naciente Estado revolucionario. Privilegio las relaciones cotidianas, cordiales y conflictivas, entre jerarquía eclesiástica, sacerdotes y feligreses; las negociaciones, consensos y resistencias que facilitaron, dificultaron y modificaron los proyectos oficiales. En un sentido más amplio, es un estudio sobre la interrelación entre proyectos hegemónicos y culturas locales.


			De la pregunta rectora: ¿cómo se llevaron a cabo los proyectos hegemónicos de reforma eclesial y catolicismo social en las parroquias rurales del norte de la arquidiócesis de Guadalajara, y cómo se expresó localmente el enfrentamiento con el proyecto hegemónico del naciente Estado revolucionario?, se derivan las siguientes preguntas: ¿qué prácticas y creencias religiosas nuevas (o renovadas) logró la Iglesia incorporar a la religiosidad local?; ¿qué aspectos de la religiosidad local toleró la Iglesia y cuáles combatió?; ¿qué tradiciones históricas y culturales atravesaban las relaciones de los feligreses con la Iglesia? Con esto me refiero, por ejemplo, a la correlación entre etnia y práctica religiosa; a los antecedentes liberales de alguna población o sector de la población; a los conflictos agrarios; a tendencias autonómicas y de rebeldía; a cambios demográficos bruscos, entre otros; ¿cuáles eran las aspiraciones y proyectos de los feligreses y cómo se articularon con el proyecto de reforma eclesial y con el catolicismo social? En los casos en los que hubo resistencia, ¿cómo se manifestó?, ¿fue directa o subrepticia?; ¿qué distinciones de participación tuvieron lugar al interior del laicado, por ejemplo, según diferencias de género, edad, etnia, clase social?; ¿cómo se insertó el catolicismo social en el proceso de reforma eclesial y cómo se entrelazó con la religiosidad local y con las condiciones económicas, sociales y políticas?; ¿cómo se manifestó en el ámbito local la lucha por la hegemonía con el Estado? La mayoría de estas preguntas se refieren a las relaciones internas de la Iglesia (jerarquía eclesiástica-sacerdotes-feligreses). Otras, se refieren a las relaciones de la Iglesia con el Estado y otros grupos sociales.


			






			EL ESCENARIO NACIONAL DE ESTA HISTORIA: VISIÓN PANORÁMICA


			El XIX fue, para la Iglesia católica mexicana, un siglo difícil. Como en Europa y en otros países de América Latina, la Iglesia enfrentó los embates secularizadores del liberalismo y al final tuvo que replegarse y abandonar espacios de poder en la sociedad que le habían pertenecido y que reclamaba como derecho divino. Ya desde la segunda mitad del siglo XVIII, las reformas regalistas de los borbones habían menguado considerablemente su poder económico, administrativo y de gobierno. Los liberales de la nueva República mexicana continuarían y profundizarían este proceso secularizador.1


			La derrota definitiva del proyecto conservador al que se había aliado la Iglesia se consumó en el Cerro de las Campanas el 19 de junio de 1867, con el fusilamiento de Maximiliano de Habsburgo, lo que significó la caída del Segundo Imperio Mexicano. Con la República liberal restaurada, la Constitución de 1857 y las Leyes de Reforma tomaron plena vigencia. En este nuevo escenario, la Iglesia modificó su estrategia: abandonó la lucha política para concentrarse en recuperar el espacio social por medio de un proyecto de sociedad paralela a la secular, tomado de experiencias europeas adaptadas a la realidad mexicana.2 Este proyecto necesitaba primero institucionalizar la religión, es decir, recuperar el control sobre la religión popular, para erigirse como la administradora única de lo sagrado.3 A partir de la década de los años 1860, la Iglesia inició una reforma territorial-administrativa: creó dos nuevas provincias eclesiásticas (Michoacán y Guadalajara), varias diócesis, arquidiócesis y erigió parroquias para gobernar de manera más eficiente y más cercana los territorios. La Iglesia prestó especial atención en educar sacerdotes con programas de estudio renovados y en construir más seminarios. El proyecto incluía remoralizar la feligresía a través de la proliferación de escuelas parroquiales y asociaciones piadosas y de caridad. La Iglesia promovió el abandono de tradiciones poco ortodoxas y la adopción de nuevas (o renovadas) devociones, como la del Sagrado Corazón de Jesús. Su propósito era lograr la práctica homogénea de un catolicismo «clerical, fuertemente sacramentalizado y con intensos matices sociales».4 El proyecto fue exitoso. En las últimas tres décadas del siglo xix, la Iglesia logró un renacimiento religioso. En esto tuvo mucho que ver la política de conciliación del presidente Porfirio Díaz (1876-1911), que permitió a la Iglesia trabajar con mayor libertad (aunque no sin fricciones) siempre y cuando no interviniera en política. Este acercamiento, que se consolidó hacia 1890, fue la causa de que los obispos recibieran con poco entusiasmo la encíclica Rerum Novarum  «sobre la cuestión obrera» publicada por el papa León XIII el 15 de mayo de 1891, en la que se establecían los principios básicos del catolicismo social.


			Los obispos consideraron que, de seguir las indicaciones contenidas en ella, su buen entendimiento con el gobierno terminaría. La encíclica era la propuesta de la Iglesia católica para solucionar lo que se dio en llamar la «cuestión social»; es decir, las desigualdades económicas y la pobreza moral de la sociedad, producidas por el modelo liberal-capitalista. La encíclica criticaba la «falsa solución del socialismo»5 y proponía como bases de la acción católica la justicia distributiva y la caridad. A raíz de este proyecto, se crearon asociaciones caritativas, mutualidades, cooperativas de ahorro y consumo, sindicatos católicos, escuelas y prensa católica.


			Pero esta cautela con la que los obispos mexicanos recibieron la encíclica no fue compartida por todos los católicos. La política de conciliación no impidió que surgieran grupos de laicos que cuestionaron al gobierno, denunciaron las desigualdades sociales y actuaron para resolver la «cuestión social». En la jerarquía eclesiástica se produciría un cambio generacional y, hacia principios del siglo xx, nuevos obispos —muchos de ellos educados en Europa— y jóvenes sacerdotes (igualmente formados en el viejo continente) impulsaron, de forma institucional, al catolicismo social.


			Si bien existen antecedentes de acciones católico sociales en México, se puede establecer el inicio del catolicismo social en el periodo de los Congresos Católicos Nacionales (1903-1909). Las organizaciones y actividades se acrecentaron durante el breve periodo de gobierno de Francisco I. Madero, cuando los católicos regresaron a la arena política (por última vez en la historia de México) con un Partido Católico que logró importantes victorias electorales, como la gubernatura y la mayoría del congreso local en Jalisco. Después de un retroceso durante el periodo más violento de la Revolución (1913-1916), la Iglesia retomó, a partir de 1919, con mayor fuerza el proyecto, sobre todo la organización obrera, y entró en pugna con el proyecto hegemónico revolucionario, en proceso de consolidación. El punto culminante de este enfrentamiento fue la rebelión cristera (1926-1929). Con la firma de los «Arreglos», con los que dos representantes de la Iglesia aceptaron restablecer el culto y llamaron a los católicos rebeldes a entregar las armas, la Iglesia se recompuso y se adaptó a la nueva situación, y modificó su proyecto de acción social.6


			






			EL CORTE TEMPORAL


			Cuando un historiador establece el corte temporal de su investigación, siempre existe un grado de arbitrariedad en ello. Esto, debido a que los procesos históricos se resisten a las divisiones tajantes. En este caso, la fecha de inicio es más imprecisa que la fecha de término. Definir el fin del catolicismo social en México cuando inició la rebelión cristera no está muy alejado de lo que realmente pasó. Las actividades católico sociales se interrumpieron; las organizaciones se dispersaron, y muchas de ellas no sobrevivieron a la guerra. Después de los Arreglos con el Estado, la Iglesia católica modificó su estrategia de intervención en la sociedad. El problema está en definir el inicio del periodo que abarca esta investigación. Puede ser 1867, inmediatamente después de la victoria liberal, o incluso antes, con la erección de nuevas diócesis y arquidiócesis en la primera mitad de la década de 1860. Para el caso de la arquidiócesis de Guadalajara, puedo tomar el inicio del gobierno de Pedro Loza en 1869, aunque su antecesor Pedro Espinosa y Dávalos, ya había dado pasos hacia la reforma de la Iglesia. Otra fecha puede ser 1875, cuando se publicó el proyecto de reforma eclesial con la Instrucción pastoral colectiva de los arzobispos de México, Michoacán y Guadalajara. O puedo privilegiar la acción laica y tomar como fecha de inicio la creación de las Sociedades Católicas (1868 la de México; 1869 la de Guadalajara).


			Hay fechas coincidentes: entre la victoria liberal, la llegada de Pedro Loza al arzobispado de Guadalajara y la fundación de las Sociedades Católicas, no median más de dos años. Por otra parte, la fecha de publicación de la Instrucción pastoral (marzo de 1875), es muy cercana al inicio del Porfiriato (diciembre de 1876), periodo en el que se logró el llamado renacimiento católico. Todas son fechas simbólicamente inaugurales de una nueva época. Elegí 1876 por mera convención, y quizá, por cierta fascinación por los números cerrados: llama la atención que del comienzo del Porfiriato al inicio de la rebelión cristera median 50 años, exactamente medio siglo. De cualquier manera, la historia es rebelde y siempre brinca las cercas, así que, a final de cuentas, este trabajo termina por echar una mirada hacia atrás.






			EL CORTE ESPACIAL


			La unidad básica de análisis es la parroquia, entendida como un territorio administrativo, pero sobre todo, como una comunidad de fieles católicos. Las parroquias que estudio en este trabajo son: Totatiche, El Salitre de Guadalupe, Bolaños, Chimaltitán y San Martín, en el norte de Jalisco. Se trata de una región históricamente ubicada en los márgenes, tanto del poder eclesiástico como del político. Alejada de Guadalajara, centro de ambos poderes, más por la imponente frontera natural que por la distancia en kilómetros, la región estuvo excluida de las rutas del desarrollo y del progreso económico del Porfiriato. 


			No obstante esta marginalidad, cuando nos adentramos en su estudio vemos que no era una región aislada, como de hecho ninguna región lo es. Las autoridades políticas locales y los curas párrocos sostenían una comunicación constante con el poder central (en condiciones normales, transcurrían 15 días desde la fecha de envío de una carta, hasta la llegada de la respuesta). Los sacerdotes, muchos de ellos originarios de otras regiones, mantenían también vivos los lazos con sus pueblos y con Guadalajara, donde habían estudiado. De esta ciudad, o de la capital del país, obtenían las noticias que los conectaban con el resto del mundo. La población general tampoco ignoraba los acontecimientos exteriores, aunque para esto dependía de los sacerdotes, de las autoridades civiles o de los arrieros (sólo unos pocos tenían acceso a la prensa por suscripción). Además, los habitantes de estos poblados solían viajar mucho por motivos económicos y tenían lazos de parentesco con comunidades relativamente lejanas. En resumen, la gente de estos apartados lugares tenía ventanas desde donde veía el mundo, aunque el mundo nunca volteaba a verlos a ellos, a menos que se hicieran escuchar con estruendo. Cuando estudiamos los procesos históricos en regiones como ésta vemos que han participado activamente, desde su espacio (entendido en el sentido más amplio del término), en la historia nacional y, en cierta medida, mundial.


			La selección de estas cinco parroquias obedeció a los siguientes criterios: ser vecinas entre ellas, pertenecer en lo religioso a la misma diócesis y en lo civil al mismo estado. El criterio de vecindad tiene que ver con la tradición del comparativismo histórico que propuso Marc Bloch,7 pero adaptado a la dimensión microhistórica de la parroquia. Los siguientes dos requisitos tienen que ver con la decisión metodológica de destacar las particularidades dentro de los contextos locales, tanto las diferencias como las similitudes. En este sentido, las condiciones externas debían ser, lo más posible, similares. Con condiciones externas me refiero exclusivamente a las políticas eclesiásticas y del gobierno civil: si se quiere comparar las respuestas de los sacerdotes y los feligreses a los proyectos y órdenes de un obispo (arzobispo, para el caso de Guadalajara), es necesario estudiar parroquias bajo el mismo mando. Asimismo, dado que se tomaban muchas de las decisiones y acciones de carácter católico social en función del conflicto con las autoridades estatales, es más conveniente estudiar parroquias cuyos territorios estén asentados dentro del mismo estado.


			Tomé la difícil decisión de dejar fuera a Colotlán, cabecera histórica de la región y la población más importante en el periodo de estudio, pero bajo el gobierno eclesiástico de Zacatecas. El caso contrario fue San Juan Bautista de El Teúl, parroquia del arzobispado de Guadalajara, pero que en lo civil pertenece a Zacatecas.


			Otro criterio de selección fue tomar en cuenta la organización territorial de la Iglesia. Ésta agrupaba a las parroquias por regiones en entidades llamadas vicarías foráneas. En cada una se nombraba de entre los párrocos a un vicario para que fuera «’los ojos y brazos del obispo’ en aquellos lugares en donde él personalmente no puede gobernar y vigilar».8 La vicaría foránea del norte de la arquidiócesis de Guadalajara estaba compuesta al inicio del siglo xx por las parroquias de Bolaños, Totatiche, Chimaltitán, Mezquital del Oro, San Cristóbal de la Barranca y San Juan Bautista de El Teúl, como cabecera.


			En abril de 1913, el recién consagrado arzobispo de Guadalajara, Francisco Orozco y Jiménez, reorganizó las vicarías foráneas para su mejor administración y trasladó la cabecera a Totatiche.9 En enero de 1924 se dio una nueva reorganización, dividiéndose las vicarías en unidades territoriales más pequeñas.10 Así, la vicaría foránea de Totatiche quedó compuesta por las cinco parroquias que son objeto de este estudio: Bolaños, Totatiche, Chimaltitán, San Martín y El Salitre de Guadalupe (hoy Villa Guerrero). La parroquia de San Martín se erigió en 1917 y la de El Salitre de Guadalupe en 1922. Bolaños tuvo una vida intermitente debido a las crisis demográficas que afrontó. Se suprimió en 1904 y se restableció en 1922. Así es que durante algún tiempo estudiaré sólo dos parroquias (Totatiche y Chimaltitán), y al final del periodo serán las cinco mencionadas. Sin embargo, el territorio y las poblaciones siempre son los mismos. Por último, es importante señalar que la geografía y el desarrollo histórico de esta región permiten dividirla en dos subregiones con historias compartidas: las parroquias del cañón (Bolaños, Chimaltitán y San Martín) y las de las tierras altas (Totatiche y El Salitre).


			






			FUENTES


			Al tratarse fundamentalmente de una historia interna de la Iglesia, las fuentes que consulté provienen en su mayoría del Archivo Histórico de la Arquidiócesis de Guadalajara (AHAG) y de los archivos parroquiales. Lamentablemente no pude consultar el archivo de la parroquia de Bolaños. Primero, porque no coincidí con el sacerdote y la visita se canceló en tres ocasiones. Después, porque las condiciones de seguridad en la región y las recomendaciones del ciesas sobre el trabajo de campo en zonas de riesgo,11 me forzaron a decidir no viajar más. La información se compensa con lo encontrado en el AHAG y en el archivo parroquial de Chimaltitán, que administró Bolaños por varios periodos.


			En la parroquia de Totatiche se encuentra la serie casi completa de El Rosario, la hoja mensual que publicó el cura Cristóbal Magallanes de 1919 a 1926, y El Totatichense, revista mensual que publicó la comunidad totatichense de Guadalajara, entre 1967 y 1975. En el museo San Cristóbal Magallanes, anexo al curato, se encuentra la biblioteca particular de este sacerdote, la cual consta de 191 títulos en 300 volúmenes, misma que inventarié. Se conserva, además, una cantidad importante de documentos personales de Magallanes (12 sermones y disertaciones, 93 cartas privadas enviadas y recibidas). Por último, consulté la Positio Super Martyrio, expediente con las pruebas documentales para las causas de beatificación de 24 mártires de la cristiada, entre ellos Magallanes.12


			La visita a los archivos municipales fue decepcionante: están en condiciones tan deplorables, que es imposible consultarlos sin un trabajo previo de limpieza e identificación que demoraría meses. El único que está en condiciones aceptables es el de Villa Guerrero. Inicia en 1908, cuando se le otorgó la categoría de comisaría, y se hace abundante a partir de 1921, cuando se creó el municipio.


			Para el estudio de las relaciones Iglesia-Estado me fueron útiles los ramos de Estadística, Instrucción Pública, Gobierno y Relaciones Iglesia-Estado del Archivo Histórico de Jalisco (AHJ). Para conocer más sobre la pugna por la educación entre la Iglesia y el Estado, consulté en el Archivo Histórico de la SEP (AHSEP), las secciones de educación indígena y misiones culturales. De particular importancia fue el expediente del profesor Diego Hernández Topete, asignado a la región de Colotlán entre 1922 y 1926.


			En el santuario de El Señor de los Rayos, en Temastián, ubicado en el centro de la región de estudio, se encuentra una sala de exvotos que contiene alrededor de 300 «milagros» pintados entre 1885 y 1915 por un solo autor: Gerónimo de León, vecino de Totatiche. Los exvotos representan una fuente invaluable de conocimiento sobre religiosidad, vida cotidiana y cultura material de los habitantes de la región. En las pinturas hay profusión de detalles sobre el vestido, mobiliario, arquitectura y paisajes; escenas de la vida diaria, enfermedades y remedios, y hasta características raciales de los fieles agradecidos. Las imágenes y la descripción escrita del milagro nos informan sobre la fragilidad de la vida en el campo: epidemias, accidentes de trabajo, plagas, hambrunas, sequías o exceso de lluvia, los peligros del viaje, y sobre los deseos de la gente: salud de las personas y sus animales, buenas cosechas. En el aspecto estrictamente religioso podemos ver las prácticas populares (rezos, mandas, peregrinaciones, la misma elaboración del exvoto) y el alcance geográfico de la devoción.


			






			DISCUSIÓN PARTICULAR


			La historiografía reciente coincide en lo general en explicar el proyecto de reforma eclesial como la respuesta de la Iglesia católica a la victoria liberal. Por medio de la implementación de dicha reforma, la Iglesia buscó recuperar los espacios sociales perdidos y crear una sociedad paralela a la secular.13 Su éxito se atribuye al contexto favorable de la política de conciliación de Porfirio Díaz. Jean Meyer habla de «reconquista»,14 Ceballos de un «renacimiento religioso»,15 «quizá comparable al gran periodo de evangelización del siglo xvi», dice François-Xavier Guerra.16 Pero si bien es cierto que la política de conciliación fue una condición importante para el éxito de la reforma eclesial, no es suficiente para su explicación. La reforma respondía más a un proceso interno de la misma Iglesia, «que al acuerdo pragmático tomado por los hombres en el poder».17


			La reforma no fue privativa de México. Fue un proyecto de Roma para detener el avance de la modernidad en Europa y en general en todo el mundo occidental. Al interior de la Iglesia se inició un proceso de «romanización»,18 esto es, un proceso que fortaleció la autoridad del Papa frente al poder del clero local. En México este proceso se dio, como lo señala Laura O’Dogherty,19 a través de una reorganización territorial del gobierno diocesano y un relevo generacional: se crearon nuevas diócesis y provincias eclesiásticas, y se nombraron prelados leales a Roma, sobre todo aquellos que habían estudiado en el Colegio Pío Latinoamericano.


			En este proceso interno de la Iglesia sobresale el propósito de homogeneizar la práctica católica en el mundo y sujetarla a la autoridad romana y a los prelados regionales, es decir, institucionalizar la religión. Guillermo de la Peña, en su trabajo sobre el campo religioso y la diversidad regional, resalta la importancia del proceso de institucionalización para que la Iglesia se constituyera en una fuerza hegemónica. Este proceso consistía en «recuperar el control sobre la religión popular, sobre todo en el campo»,20 para constituirse la Iglesia en la administradora única de lo sagrado.21 Considero importante retomar estas ideas y conocer cómo se dieron las tensiones, en el ámbito parroquial, entre religiosidad oficial y religiosidades locales, y cómo se resolvieron o se intentó resolver los conflictos por medio de la negociación, la coerción y el consenso.


			John Adrian Foley, en su tesis sobre la rebelión cristera en Colima,22 identifica en 1870 la emergencia de un nuevo catolicismo militante y «formal» que chocó con los catolicismos tradicionales. El grado de éxito en la introducción de prácticas religiosas más clericales se relacionó con la mayor o menor distancia respecto de la ciudad de Colima, y con la conformación étnica de las poblaciones dentro del obispado. Matthew Butler,23 encuentra negociaciones entre la religión oficial y las prácticas locales en las coronaciones marianas que ocurrieron en varias diócesis en la segunda mitad del siglo xix, y en la coronación del Sagrado Corazón de Jesús como Cristo Rey en 1914.24


			Otro trabajo importante para conocer los proyectos hegemónicos de la Iglesia es el de Jesús Tapia: Campo religioso y evolución política en el Bajío zamorano.25 Privilegia la dimensión política de la religión y sus relaciones con los procesos de dominación. Explica cómo la Iglesia católica se constituyó en la fuerza hegemónica en esa región a partir de que se erigiera la diócesis de Zamora (1862) y llegara el primer obispo (1865), hasta el inicio de la reforma agraria (1924-1939). Manuel Ceballos, en su amplia producción historiográfica, estudia las corrientes de pensamiento dentro de la Iglesia para el periodo 1867-1940.26


			En su trabajo sobre la diócesis de Oaxaca en el periodo 1887-1934, Edward Wright-Rios27 estudia la interrelación entre el proyecto de restauración católica del prelado Eulogio Gillow y las prácticas religiosas locales y tradicionales. Comparto la propuesta de Wright-Rios de estudiar las relaciones entre la Iglesia y los fieles católicos como se estudian las relaciones entre los estados y las culturas populares, y de ver la reforma eclesial como un proceso de cambio cultural, de conflicto y negociación. Dentro de la misma corriente de interpretación, está el estudio comparativo de Benjamin Smith28 sobre dos prácticas religiosas en Oaxaca, resultado de la interrelación de la ortodoxia con las culturas locales en el contexto de la violencia revolucionaria: el culto innovador y ortodoxo al Señor del Perdón en San Pablo y San Pedro Tequistepec, en la Mixteca Baja; y una práctica religiosa inaceptable para la Iglesia: el «matacristos» de Magdalena Tequisistlán, en el Istmo de Tehuantepec, que incluyó la crucifixión de un viajero italiano en 1920.


			Por otra parte, se ha estudiado al catolicismo social en México de diversas maneras: el trabajo de Ceballos, de alcance nacional, gana en panorámica pero pierde en matices y detalles.29 El de Adame se centra más en el estudio de las ideas que en las experiencias concretas.30 Otros estudian un aspecto u organización particular, como las cajas Raiffeisein,31 el Partido Católico Nacional,32 o las Damas Católicas,33 por citar sólo algunos ejemplos. Los estudios sobre la rebelión cristera han dedicado algunas páginas al catolicismo social por considerarlo un antecedente importante para entender la rebelión, ya sea como parte de la pugna Iglesia-Estado o por la base organizativa construida que aprovecharon los cristeros.34 Es decir, que la mayoría de los trabajos ha atendido el problema desde la amplitud espacial de la nación y la región (diócesis, estado), o desde la especialización temática. Faltan, sin embargo, más trabajos de corte microhistórico que tomen como unidad de análisis la parroquia.


			Resulta significativo que casi todos los trabajos sobre catolicismo social y sobre la rebelión cristera destacan la centralidad de la parroquia y el protagonismo de los laicos. Adame,35 por ejemplo, aunque centrado en el estudio de las ideas, destaca la participación de los laicos, sobre todo en la prensa. Ceballos36 analiza el debate y la construcción intelectual de las opciones de los católicos; sigue el proceso de formación e institucionalización de diversas organizaciones de corte católico social, y da cuenta de experiencias particulares, incluyendo las de algunas parroquias de la arquidiócesis de Guadalajara, como la de El Sagrario en la capital de Jalisco, y la de Ciudad Guzmán. Roberto Blancarte afirma que el éxito organizativo del catolicismo social se debió al modelo de sociedad descentralizada que propone la Iglesia, «anclado en la idea de pequeñas comunidades o regiones con alto grado de autonomía frente a un poder central temporal, que se juzga comúnmente opresivo. El pastor y sus ovejas es la imagen privilegiada de esta concepción».37


			El trabajo de Ramón Jrade es un ejemplo de estudio comparativo.38 Afirma que un elemento importante para explicar el éxito del catolicismo social en la arquidiócesis de Guadalajara fue su organización parroquial: la reorganización interna que la arquidiócesis emprendió a partir de 1910 reforzó, por un lado, el control del clero secular al crear las vicarías foráneas, y por el otro, el control, o el acercamiento si se prefiere, con el laicado rural, al fundar nuevas parroquias que «servían como medio para promover la solidaridad colectiva».39 Un objetivo parecido buscaba el gobierno al dotar ejidos, pero con resultados diferentes: «mientras que la dotación de tierras vinculaba las comunidades rurales al centro político, la creación de parroquias rurales promovía y reforzaba bases tradicionales de autonomía local»,40 y reforzaba el lugar tradicional de la parroquia como centro de la vida rural y del clero parroquial como intermediario clave de la comunidad.


			Los estudios del catolicismo social en el ámbito diocesano presentan algunos ejemplos del trabajo que realizaban sacerdotes y laicos en las parroquias.41 Francisco Barbosa reconoce y documenta diferencias entre las diócesis al implantar el catolicismo social, así como también al interior de ellas, en el ámbito parroquial. Pero, como él mismo lo reconoce, su trabajo «incursiona de manera limitada en la experiencia de cada parroquia en particular; que son muchas y complejas… Cada una de ellas —en su gran mayoría— está en espera de su propio historiador».42


			Los trabajos sobre la guerra cristera, con más experiencia en los estudios regionales y comparativos, han destacado la diversidad regional del movimiento y estudiado las motivaciones de los campesinos para participar en el conflicto del lado de los cristeros, del lado del gobierno, o para mantenerse neutrales.43 Para Jrade, la religiosidad no explica por qué en algunas regiones igualmente católicas no se levantaron los fieles. Él buscó en estudios comparativos interregionales e intrarregionales, diferencias en la estructura agraria, en la organización parroquial y en las políticas municipales antes y después de la Revolución.44 En su trabajo sobre las parroquias de las regiones de Ameca y Los Altos de Jalisco45 encontró que en las poblaciones rurales menos integradas a las fuerzas del mercado, con una mayor autonomía local y en donde los campesinos tenían un control más directo sobre la propiedad y uso de la tierra, la Iglesia tuvo mayor influencia y la lealtad de los campesinos se inclinó hacia la participación activa en la guerra cristera. Por otra parte, en comunidades más integradas al mercado y con una estructura de clases más polarizada, el impacto de la Iglesia fue menor y los campesinos apoyaron al gobierno.


			Un trabajo comparativo intrarregional reciente es el de Julia Preciado.46 Estudia tres poblaciones de la región del volcán de Colima que tomaron decisiones distintas frente a la guerra cristera y el reparto de tierras, y las consecuencias que esto tuvo en sus relaciones posteriores con el Estado y su política agraria. El trabajo considera el caso de los pacíficos, poco estudiados en la historiografía, «como si [su] existencia… estorbara a los investigadores que aspiraban a esbozar una narrativa maniquea del levantamiento».47


			Para Yolanda Padilla,48 el catolicismo social en Aguascalientes no es un antecedente directo de la cristiada, porque no formaban parte de un mismo movimiento. Sin embargo, esto no significa que no estuvieran relacionados. Las organizaciones promovidas por el catolicismo social constituyeron la base organizativa del movimiento cristero. Padilla encuentra una relación entre movimiento cristero y tenencia de la tierra: los levantamientos en Aguascalientes tuvieron lugar en la parte poniente del estado, donde predominaba la pequeña propiedad, y el apoyo al gobierno fue más fuerte en la parte oriental, donde habían existido grandes haciendas. Sin embargo, los motivos del conflicto no fueron exclusivamente agrarios. Al solicitar respeto a la libertad de culto, los católicos lucharon por defender un estilo de vida y una autonomía local propias del pequeño propietario. Se trató también de un levantamiento contra las imposiciones centralistas del nuevo Estado revolucionario.


			El artículo de Robert Shadow y María J. Rodríguez-Shadow sobre los gobiernistas de Villa Guerrero49 es importante para este trabajo por partida doble: porque trata sobre la región que yo estudio y porque analiza las motivaciones e intereses que consideraban las personas para decidirse a apoyar a los cristeros o al gobierno. Uno de sus principales aportes es que incorporaron en su explicación de las decisiones y acciones de los gobiernistas de Villa Guerreto, los procesos históricos de larga y mediana duración, en particular la conformación de una elite local que articuló sus intereses con los del gobierno liberal, del que recibió apoyo en su lucha por la tierra contra los indígenas del cañón de Bolaños.


			Por su parte, Alan Knight50 afirma que en México religión y Revolución fueron inseparables, y que en su conflicto con el Estado, la Iglesia contó con un amplio y arraigado apoyo popular. Para Knight, este apoyo no se explica simplemente por la coerción que ejercieron las elites sobre los subalternos, y aunque el catolicismo pudo ser utilizado como máscara para ocultar otros propósitos, él ve evidencias de un genuino y voluntario apego al catolicismo. Recientemente, Matthew Butler ha retomado la dimensión religiosa para entender las respuestas de los campesinos al agrarismo y la guerra cristera en el este de Michoacán. No concibe a la religiosidad como algo homogéneo, sino en su diversidad local. Si bien la dimensión política y material del conflicto son importantes, «el explorar las bases religiosas de la cristiada —por ejemplo, las historias parroquiales o los patrones de devoción locales— me parece que pueden ofrecer una herramienta útil para interpretar los motivos de los contendientes (cristeros, agraristas) a partir de diferencias en parte culturales».51


			Además de las diferencias entre regiones o parroquias, me interesa la diversidad en las concepciones y prácticas religiosas devocionales y en la puesta en práctica del catolicismo social entre los mismos laicos, según sus múltiples elementos identitarios: su condición de clase, género, etnia, edad. Para el caso de la participación de las mujeres, Inmaculada Blasco52 invita a interpretar los procesos de renacimiento religioso, recristianización y feminización de la religión, como productos del proceso de secularización, y a estudiar las conexiones entre la feminización de la religión y la movilización política de las mujeres católicas. Agustín Vaca y Patience Schell53 coinciden en que durante el periodo del catolicismo social, y sobre todo a partir de que se agudizó el conflicto entre el Estado y la Iglesia, la mujer católica mezcló las actividades tradicionalmente asignadas por la Iglesia y los hombres, con una participación pública y política en la sociedad, y colaboró de manera fundamental en la construcción de una sociedad civil católica. Vaca afirma acertadamente que la decisiva participación de las mujeres en la cristiada obedecía en mucho a la defensa de «los espacios de la vida privada, al igual que los de la vida pública que daban sentido a su existencia».54 Robert Curley55 estudia las identidades diferenciadas de religión, clase y género entre los obreros y las obreras católicas. Las preguntas que guían su trabajo pueden ser aplicadas al sindicalismo y a las experiencias vividas en otras áreas del catolicismo social, de las prácticas religiosas, y en general en todos los ámbitos de la vida parroquial: «¿cuál es la relación entre la diferencia sexual y la experiencia religiosa?, ¿entre la experiencia de trabajo y la diferencia sexual?, ¿entre la experiencia religiosa y la identidad de trabajo?».56 Curley complejiza el análisis de la participación y las experiencias individuales y grupales al considerar «cómo las jerarquías de género mediatizan las de clase, cómo el género y la clase social determinan la práctica religiosa de los católicos».57


			



DISCUSIÓN TEÓRICA


			Creo que las herramientas de la corriente historiográfica postrevisionista de la Revolución Mexicana,58 que analiza las relaciones entre cultura popular y formación del Estado postrevolucionario en México, son útiles para estudiar las relaciones entre religiosidades locales y la ortodoxia católica. Dicha corriente recupera la dimensión popular de la Revolución y cuestiona «la fuerza del Estado revolucionario, la homogeneidad de los campos y la manipulabilidad de los campesinos».59 Esta tendencia historiográfica explica el proceso de formación del nuevo Estado, más que como una obra de ingeniería social, un Leviatán que impone sus proyectos a una comunidad pasiva o incapaz de resistir a ellos, como una dialéctica de adecuación y resistencia entre los proyectos de las elites y de los grupos populares y regionales.60 


			La negociación y la resistencia, la coerción y el consenso están presentes siempre en las relaciones entre la jerarquía eclesiástica, los sacerdotes y la feligresía, como lo están en cualquier configuración social. Se trata de relaciones de dependencias recíprocas de grupos de personas e individuos que, desde su posición en la sociedad, utilizan los recursos con los que cuentan y producen «equilibrios de fuerzas fluctuantes».61


			En las parroquias que estudio en este trabajo, el campo religioso estaba dominado por la Iglesia católica, que era sin duda la fuerza hegemónica. Si bien no se puede afirmar que sostenía un consenso ideológico absoluto, sí logró construir durante 300 años (y con renovadas fuerzas en el periodo 1876-1926) un «marco común» dentro del cual se enfrentaban, negociaban y conciliaban intereses y visiones del mundo. Los feligreses reconocían, aceptaban y apelaban a la jerarquía eclesiástica asumiéndose como subordinados, aun y cuando fuera para contender con ella, y lo hacían en el lenguaje, las formas y los canales establecidos por ésta, aunque los feligreses no siempre fueran sinceros y utilizaran al mismo tiempo formas de resistencia subrepticias. Pero de la misma forma en que la religiosidad local está limitada por la hegemónica, sin ser reductible a ella, la hegemónica también «está vinculada a lo alternativo y limitada por ello, aun si las luchas culturales tienen lugar en contextos de poder desigual».62


			Un riesgo de este tipo de estudios, es que sólo se vea la resistencia, el rechazo y la simulación, y no se identifiquen los puntos de consenso.63 La religiosidad oficial y las religiosidades locales no son esferas separadas, siempre hay áreas de ambas que se tocan. Qué tan grande es el área compartida, dependerá de las tradiciones históricas y las circunstancias del momento. Además, esta área nunca es estable, siempre está en movimiento, con tendencias hacia la sobreposición y hacia la separación. La intención de la jerarquía eclesiástica es siempre la de unificar ambas esferas en una sola, es decir, lograr la identidad total entre las prácticas y creencias locales y la ortodoxia.


			Comparto la definición dada por Matthew Butler para el concepto de religiosidad popular como «la religión compartida por la mayoría de las no-elites en un área dada, como una parroquia, pueblo o distrito, sin que necesariamente implique una oposición radical entre formas de religiosidad populares y de elite».64 Este concepto se deriva del concepto de cultura popular entendido como «los símbolos y significados subyacentes en las prácticas cotidianas de los grupos subordinados, [producto de la relación dialéctica] de lucha cultural que ocurre en contextos de poder desigual [con la cultura dominante], y entraña apropiaciones, expropiaciones y transformaciones recíprocas».65


			Si bien es cierto que el espacio de expresión de lo popular es lo local, y que por esta razón se pueden tomar como sinónimos religiosidad popular y religiosidad local, en este trabajo utilizo religiosidad local, por las mismas razones que William B. Taylor la empleó en su obra Ministros de lo sagrado: el desarrollo de la discusión sobre la cultura popular ha hecho que esta expresión no pierda del todo su identificación con una visión que separa y opone a la alta religión de la baja religión. Así, «hablar de religión ‘local’ y no de la religión ‘popular’ significa poner en tela de juicio tan rígida dicotomía».66


			Por otra parte, para estudiar las relaciones al interior de la Iglesia es necesario desesencializar la figura de laico o feligrés y hablar de los laicos y los feligreses.67 Esto es, considerar la diversidad de creyentes en función de su condición de clase, género, edad y etnia. Al hacer esto, el análisis gana en complejidad y matices, al identificar fuerzas, motivaciones y visiones diversas. La condición de género, por ejemplo, reviste una importancia especial debido al contenido patriarcal que tenían tanto los proyectos de la Iglesia como los del Estado, a la concepción feminizada que se tenía de algunas prácticas religiosas, al activismo de las mujeres en el plano social y al proyecto de la Iglesia por incorporar a los hombres en la práctica de la religión y la participación católico social.68 Igual desesencialización se tiene que hacer con la figura del sacerdote y con la noción de jerarquía eclesiástica. El proyecto de catolicismo social, por ejemplo, no tuvo la misma recepción ni fue llevado a la práctica con igual entusiasmo ni de la misma manera en las diferentes diócesis mexicanas, no digamos ya en cada parroquia.


			Por último, no hay que olvidar la dimensión política de las prácticas religiosas y el papel desempeñado por el catolicismo social como proyecto contra-secularizador de la Iglesia católica enfrentado al proyecto revolucionario.69 Por eso se debe pasar de las relaciones internas (jerarquía eclesiástica-sacerdotes-feligreses), a las relaciones con el Estado y otros grupos sociales. Los habitantes de la región no eran sólo creyentes miembros de una Iglesia universal. Es necesario considerar las condiciones materiales, las circunstancias políticas y el juego de intereses que existían en el ámbito local y su articulación con los movimientos políticos nacionales.


			



ESTRUCTURA


			El libro está organizado en siete capítulos y un apartado de conclusiones. En el primero de ellos —restauración católica y catolicismo social en México—, abordo la historia de la Iglesia católica en México durante el Porfiriato y la Revolución. Trato en particular las estrategias y acciones que implementó la Iglesia para recuperar su influencia en la sociedad, dentro del margen de acción que acotaban las leyes y los gobiernos liberales. Estudio también el desarrollo del catolicismo social en México durante la Revolución, en un contexto de enfrentamiento de la Iglesia con el nuevo Estado.


			En el segundo capítulo —el arzobispado de Guadalajara (1876-1926): renacer católico y conflicto con el Estado revolucionario— expongo los proyectos y las estrategias de gobierno que implementaron los cuatro arzobispos de Guadalajara que gobernaron en el periodo que estudio, para que la Iglesia católica recuperara (conquistara o acrecentara) su influencia en la sociedad.


			En el capítulo tercero —formación histórica de la región— ofrezco un recorrido histórico por la región donde se asientan las parroquias de los llanos de Totatiche y del cañón de Bolaños. Esta visión panorámica la considero necesaria para identificar diferencias y similitudes entre parroquias y al interior de las mismas. Diferencias y similitudes que condicionaron y propiciaron formas y estrategias de administración parroquial, relaciones feligreses-párrocos y religiosidades locales diversas, cuya continuidad histórica se proyectó hasta el periodo que me interesa.


			En el capítulo cuatro —sacerdotes y feligreses— reconstruyo el ámbito regional en el que el proyecto de restauración católica se llevó a cabo: un conjunto de parroquias rurales donde se entretejen las relaciones cotidianas entre sacerdotes y feligreses. Me interesa presentar una composición de lugar y trazar el perfil de los actores que dan nombre al capítulo.


			El objetivo del capítulo cinco —el culto bajo control de la Iglesia: tradición, reforma y conflictos— es acercarnos a la práctica del catolicismo en los pueblos de Totatiche y el cañón de Bolaños para observar cómo se implementó la reforma eclesial. Reconstruyo el culto público bajo control de la Iglesia, es decir, los ritos y ceremonias del calendario litúrgico, así como las asociaciones piadosas que sostenían el culto divino y organizaban los ejercicios devotos al cobijo de la Iglesia. Abordo aquellos casos en los que el proyecto hegemónico enfrentó resistencia de grupos locales, así como prácticas religiosas que la Iglesia no controlaba.


			En el capítulo seis —el catolicismo social en las parroquias— analizo el proyecto de catolicismo social en la región, y explico las condiciones y circunstancias que hicieron de Totatiche una parroquia exitosa en la organización de los laicos, y cómo desde esta parroquia comenzó, hacia 1919, un proceso de expansión del proyecto católico social a las parroquias vecinas. 


			El último capítulo —acción social y conflicto con el Estado— trata de las relaciones de la Iglesia con el Estado en el ámbito local, es decir, de párrocos y laicos con presidentes municipales, jefes políticos y grupos de ciudadanos liberales o que simpatizaban con la Revolución. Dos son los aspectos en los que centro mi atención durante el Porfiriato: la educación y el culto externo. Por lo que toca a los conflictos con las nuevas autoridades revolucionarias, decidí organizarlos, para su exposición, en tres arenas que tienen que ver con la lucha por el predominio ideológico y simbólico: la lucha por las conciencias a través de la escuela y la prensa; la lucha por el espacio, o las estrategias geopolíticas y simbólicas que se manifestaban en la erección de parroquias y municipios, o en el bautizo o re-bautizo de los espacios públicos, actos de apropiación simbólica que buscaban modelar la memoria pública; y, por último, la lucha por el tiempo, es decir, la función normativa del calendario. Quien gobernaba el calendario marcaba el ritmo de vida de las personas y establecía las razones por las que se descansaba o festejaba.


			El recorrido por esta historia termina con un apartado de conclusiones y consideraciones finales.


			Por último, es mi interés, y espero expresarlo claramente, demostrar:


			• Que los fieles católicos no eran receptáculos inermes de ideas, ni pobres campesinos manipulados por el poder opresor de la Iglesia, y que si los proyectos hegemónicos tuvieron éxito (y en este caso creo que lo tuvieron), se debió a la capacidad de la Iglesia para negociar con las culturas locales y generar espacios para el reacomodo constante de fuerzas, en una mezcla de coerción y consentimiento.


			• Que las respuestas a los proyectos hegemónicos de la Iglesia fueron diversos, pero en general terminaron por transformar las religiosidades locales, al incorporar un catolicismo romanizado y sacramentalizado, sin que esto supusiera la homogeneización de la práctica.


			• Que se produjo un renacimiento católico y los laicos militantes, desde su fe, aun y cuando fueran una minoría dentro del universo de los católicos, creyeron realmente que era posible «restaurar todo en Cristo» y trabajaron para implantar el proyecto de sociedad católica en México, frente a otras opciones que se debatían al final del Porfiriato y durante la Revolución.


			• Por último, que en los pequeños y olvidados rincones del mundo, no sólo se debatieron y se enfrentaron los grandes problemas derivados de diversas corrientes de pensamiento sobre cómo tenía que organizarse la sociedad, sino que también, por lo menos en parte, colaboraron en su resolución.
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			I. RESTAURACIÓN CATÓLICA Y CATOLICISMO SOCIAL EN MÉXICO


			






			En este capítulo abordo la historia de la Iglesia católica en México durante el Porfiriato y la Revolución. Trato en particular las estrategias y acciones que implementó la Iglesia para recuperar su influencia en la sociedad, dentro del margen de acción que acotaban las leyes y los gobiernos liberales. A este conjunto de estrategias y acciones se les conoce en la historiografía como proyecto de reforma eclesial o de restauración católica. Estudio también el desarrollo del catolicismo social en México durante la Revolución, en un contexto de enfrentamiento de la Iglesia con el nuevo Estado.


			Inicio el capítulo con el estudio de la posición integral intransigente que tomó la Iglesia frente al mundo moderno en el siglo xix, en particular durante los largos pontificados de los papas Pío IX (1846-1878) y León XIII (1878-1903). Para el ámbito mexicano, trato los primeros intentos de la Iglesia por adaptarse a la nueva realidad legal y política luego de la victoria liberal de 1867: la fundación de la Sociedad Católica (1868) y la pastoral colectiva firmada por los tres arzobispos mexicanos (Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos, de México; José Ignacio Árciga Ruiz de Chávez, de Michoacán; y Pedro Loza y Pardavé, de Guadalajara), conocida como la Instrucción pastoral de 1875, y que representaba la respuesta oficial de la Iglesia a la incorporación de las Leyes de Reforma a la Constitución (1873), y a su reglamentación (1874).


			Para el caso de la historia de la Iglesia durante el Porfiriato, sigo su exitoso camino recorrido para recuperar espacios de influencia social, en buena medida gracias a la política de conciliación que pactaron figuras clave del episcopado mexicano con el presidente Porfirio Díaz. Analizo el relevo generacional que se dio en la jerarquía eclesiástica mexicana entre 1890 y 1914, desde la idea de romanización, entendida ésta como «la reforma eclesiástica del vaticano que se caracterizó por la paulatina centralización de las iglesias tendiente a fortalecer la autoridad de la jerarquía romana y del papado frente al poder que ejercía el clero local».70


			Por último, examino la irrupción del catolicismo social como un proyecto de laicos y sacerdotes que paulatinamente se fue estructurando hasta convertirse en proyecto institucional adoptado por varios prelados, en su mayoría egresados del Colegio Pío Latinoamericano de Roma y formados bajo el espíritu de la intransigencia romana. Este proceso, que se fue formando desde 1903, se perfiló entre 1909 y 1913 como un movimiento católico con la fuerza y organización para participar en el debate sobre las alternativas de nación. Se interrumpió por la irrupción de la violencia y la persecución anticlerical de la facción revolucionaria que dirigía Venustiano Carranza. Termino este capítulo con el periodo 1920-1926. En él crece el conflicto con el proyecto hegemónico del nuevo Estado, que se manifiesta sobre todo en la disputa por controlar el movimiento obrero, las organizaciones campesinas y la educación. También en la lucha por derogar los artículos de la nueva Constitución de 1917 que atentaban, según la Iglesia, contra sus derechos y la libertad religiosa. Llego hasta la suspensión de cultos de agosto de 1926, como rechazo de la llamada Ley Calles, que reformaba el código penal para sancionar a los infractores de los artículos motivo de la discordia.


			



LIBERALISMO E INTRANSIGENCIA CATÓLICA


			Durante el siglo xix, la Iglesia católica se debatió entre dos opciones: adaptarse a los tiempos y convivir con el mundo moderno, o negarlo y oponerse a él.71 A la primera opción se le llamó catolicismo liberal; a la segunda, catolicismo intransigente. Los católicos liberales buscaban conciliar religión y liberalismo, y aceptaban la separación Iglesia-Estado. Los intransigentes «postulaban la incompatibilidad entre modernidad y cristianismo… Afirmaban que los problemas del mundo moderno, impiedad, relajamiento moral y miseria, la llamada cuestión social, eran consecuencia del desorden provocado por la exclusión de lo religioso. En consecuencia, cualquier remedio debía pasar por la restauración de los valores y costumbres cristianas».72


			Al cruzar la mitad del siglo, la Santa Sede optó por el camino de la intransigencia. Ya en 1832, el papa Gregorio XVI (1831-1846) había condenado los «errores modernos»,73 pero fue su sucesor, Pío IX (1846-1878), el que reprobó, proscribió y condenó, en varias encíclicas y documentos pontificios, todo lo que representaba el mundo moderno. Sobresalen, por su carácter compilatorio, la encíclica Quanta Cura, «sobre los principales errores de la época», y el Syllabus, «listado recopilatorio de los principales errores de nuestro tiempo», ambos dados a conocer el 8 de diciembre de 1864.74 El liberalismo negaba a la Iglesia soberanía sobre la esfera temporal, derecho a la propiedad e independencia del Estado. La intransigencia triunfante en Roma, respondió con la idea de sociedad perfecta.75 En los decretos del Concilio Plenario de la América Latina, de 1899, se encuentra expresada claramente esta idea:


			




			Esta sociedad santa de la Iglesia, aunque conste de hombres ni más ni menos que la sociedad civil, no obstante, por el fin que se le ha prefijado y por los instrumentos de que se sirve para llegar al fin, es sobrenatural y espiritual: y por tanto, es distinta y diferente de la sociedad civil, y lo que es más, es una sociedad perfecta en su género y por su propio derecho... Y como el fin a que tiende la Iglesia es muchísimo más noble, así también su potestad es la más excelente de todas, y ni puede considerarse inferior al gobierno civil, ni estarle en modo alguno sujeta.  


			… Por tanto, siendo altísimo deber de la Iglesia mandar y sostener sin cesar, aun a despecho de los hombres, cuanto Jesucristo le ordenó que mande y sostenga, se sigue que si en las leyes o constituciones civiles hay algo que se aparte de los preceptos de la fe o la moral cristiana, el clero no puede aprobarlo ni aun disimularlo con su silencio…


			




			Esta perfecta sociedad de la Iglesia, poseyéndolo en sí misma y por sí propia, por voluntad y beneficio de su divino Fundador, cuanto es necesario al sostenimiento de su incolumidad y acción, tiene por lo mismo plena y suprema potestad legislativa, judicial y coactiva…


			




			De lo dicho fácilmente se deduce, que no toca a la potestad civil definir cuáles son los derechos de la Iglesia, ni los límites en que debe ejercerlos.76


			




			La intransigencia católica y la centralización del poder de la Iglesia en el Papa, se reafirmaron en el Concilio Vaticano I, celebrado en 1870. Aunque se suspendió por la invasión de los Estados Pontificios, alcanzó a declarar la infalibilidad papal.77 El papa León XIII (1878-1903) continuó con la línea intransigente, pero no se limitó a negar y condenar al mundo moderno; propuso una solución católica a la cuestión social —alternativa al liberalismo y al socialismo—, que fue conocida como catolicismo social. Las doctrinas sociales católicas que evolucionaron hacia el catolicismo social, se discutían en los círculos intelectuales católicos europeos desde principios del siglo xix,78 pero no habían sido bien recibidas por las autoridades eclesiásticas, que seguían pensando en la restauración del Antiguo Régimen.79 León XIII «aprovechó los esfuerzos de la renovación teológica de la Compañía de Jesús y utilizó el neotomismo como herramienta para definir el pensamiento de la Iglesia en relación con la autoridad política, la libertad, la sociedad y el Estado».80


			Santo Tomás retomó la concepción aristotélica de la sociedad como un orden natural, como un «cuerpo social», en la que a cada parte le corresponde realizar una función para lograr el bien común. Cuando no sucede así, la sociedad se desequilibra y enferma. Entonces surge lo que los católicos intransigentes denominaron la «cuestión social», que debía ser resuelta para recuperar el equilibrio y el bienestar de todos los miembros del cuerpo. En la encíclica Quod Apostolici Muneris, «sobre el socialismo, comunismo y nihilismo», del 28 de diciembre de 1878, León XIII llamó a los católicos a disputarle a los socialistas la organización de artesanos y obreros, a través de asociaciones confesionales corporativas. Este exhorto fue un adelanto del programa de restauración social católica que León XIII dio a conocer con amplitud en la encíclica Rerum Novarum, «sobre la cuestión obrera», del 15 de mayo de 1891.


			Para resolver la cuestión social —se menciona en Rerum Novarum— las bases de la acción social católica son la justicia y la caridad. La desigualdad, pobreza y explotación que se vivían en la Europa industrializada del siglo XIX, constituían un problema de justicia, entendida en el sentido de que cada individuo tuviera lo que le pertenecía en función de su colaboración (justicia conmutativa) y lo que necesitara para su subsistencia (justicia distributiva).81 La caridad auxiliaba a la justicia en la consecución del equilibrio social. Pero aquí se hablaba, más que de una caridad en sentido tradicional, de una «economía caritativa como solución a un problema social. Ya no se trataba de virtudes que había que practicar, sino de reformas sociales que había que implantar».82 La caridad individual era insuficiente: se requería de una acción colectiva que reformara «las estructuras sociales generadoras de la miseria».83


			La desigualdad humana —dijo León XIII en Rerum Novarum— era natural, por lo que no se podía «igualar en la sociedad civil lo alto con lo bajo», y las pretensiones de los socialistas iban «contra la naturaleza de las cosas»: «no son iguales los talentos de todos, ni la habilidad, ni la salud, ni lo son las fuerzas; y de la inevitable diferencia de estas cosas brota espontáneamente la diferencia de fortuna».84 Como resultado de esta concepción, la Iglesia rechazaba la lucha de clases:




			Es mal capital… suponer que una clase social sea espontáneamente enemiga de la otra… por el contrario, es lo más cierto que como en el cuerpo se ensamblan entre sí miembros diversos, de donde surge aquella proporcionada disposición que justamente podríase llamar armonía, así ha dispuesto la naturaleza que, en la sociedad humana, dichas clases gemelas concuerden armónicamente y se ajusten para lograr el equilibrio. Ambas se necesitan en absoluto: ni el capital puede subsistir sin el trabajo, ni el trabajo sin el capital.85


			

León XIII lamentaba la desaparición de los gremios y recomendaba su actualización a los tiempos modernos y la fundación de asociaciones de obreros o de obreros y patrones. Rechazaba las huelgas como instrumento de lucha. Destacaba la importancia del ahorro como camino para sacar de la miseria a los trabajadores, siendo otro de los objetivos el que todos pudieran contar con propiedades para que se lograra una distribución de la riqueza más equitativa.86


			La tarea de reconstrucción católica de la sociedad recayó sobre los laicos, aunque siempre bajo la dirección, vigilancia y consejo del clero local. Una elite intelectual católica urbana fue la encargada de impulsar las instituciones del catolicismo social, pero se buscó que la base organizativa fuera parroquial. En muchas parroquias, sobre todo en el campo, correspondió una mayor responsabilidad a curas y vicarios.


			Esta intransigencia-integral y la reforma de la sociedad propuesta por el catolicismo social, se acompañó de una renovación de la fe. Se fomentaron prácticas religiosas y devociones nuevas o renovadas, sancionadas y normalizadas desde la Santa Sede. Se impulsó el culto a la Inmaculada Concepción y en general el Marianismo (como el rezo del Santo Rosario), al Señor San José, al Sagrado Corazón de Jesús y a la Sagrada Eucaristía.87 Todas estas devociones tenían un significado antiliberal y reafirmaban el integralismo intransigente, como se verá en el siguiente capítulo. Se fomentaron también devociones locales, lo que significó un acercamiento a las tradiciones religiosas populares —siempre y cuando éstas no se alejaran del cauce del catolicismo oficial—, y al mismo tiempo el control institucional de las mismas. Un caso de este tipo de acercamiento a la religiosidad popular es la del primer obispo de Querétaro, Ramón Camacho García (1868-1884), que estimuló el culto a la virgen local de El Pueblito, a la que consagró su diócesis.88





			LA ROMANIZACIÓN DE LA IGLESIA EN AMÉRICA


			Desde su nacimiento, las iglesias americanas estaban alejadas del control de Roma por el privilegio del Real Patronato89 que el papa había acordado con las coronas de España y Portugal. Una vez consumada la independencia de los pueblos iberoamericanos, los nuevos Estados nacionales buscaron concordatos que regularan sus relaciones con la Iglesia.90 Entre 1852 y 1862, la Santa Sede firmó concordatos con Guatemala, Costa Rica, Honduras, Nicaragua, El Salvador, Venezuela y Ecuador. Las conversaciones con Bolivia, Perú y Argentina fracasaron.91 El último día del año de 1887 se firmó el concordato con Colombia.92 Para el caso de México, estos esfuerzos se frustraron en la segunda mitad del siglo xix. El último intento fue el proyecto de Concordato entre Roma y el Imperio de Maximiliano, en 1866.93 Con la separación definitiva de la Iglesia y el Estado decretada por las Leyes de Reforma en México, la Iglesia perdió muchas de las prerrogativas que mantenía hasta ese momento o que esperaba recuperar. Pero ganó independencia. Ahora, el papa Pío IX estaba interesado en asumir el control de las Iglesias americanas —y muchas de ellas, ante las circunstancias difíciles que vivían en sus países, volteaban a Roma en busca de apoyo—, y para lograrlo trazó una estrategia de reforma.


			El proyecto de reforma de las iglesias americanas contemplaba la reorganización territorial, «el fortalecimiento de la estructura parroquial, la afirmación de la autoridad episcopal sobre otras corporaciones [cabildos eclesiásticos, por ejemplo], el incremento del número y presencia de un clero adicto a la Santa Sede, disciplinado y con una elevada formación, la moralización de los fieles y la integración de su religiosidad en estructuras eclesiales».94 Para mejorar la formación del clero americano, se fundó en 1858 el Colegio Pío Latinoamericano en Roma. Administrado por los jesuitas, el Colegio sería el semillero de una nueva jerarquía clerical, leal a Roma, educada en la intransigencia integral y con un proyecto de restauración católica.



			





			El Concilio Plenario de la América Latina


			León XIII elaboró un plan de reforma para América Latina. Desde el Vaticano se veía a todos los países latinoamericanos como un conjunto unitario que compartía origen, lengua y religión,95 con un clero escaso, mal preparado y alejado de Roma. Se necesitaba, como ya dije, fortalecer la autoridad papal en América y la autoridad de los obispos en sus diócesis; formar sacerdotes leales y preparados, que después organizaran a los laicos para que trabajaran en la restauración católica de la sociedad.96 El 25 de diciembre de 1898, el papa convocó al Concilio Plenario Latinoamericano:


			

Desde la época en que se celebró el cuarto centenario del descubrimiento de América, empezamos a meditar seriamente en el mejor modo de mirar por los intereses comunes de la raza latina… Lo que juzgamos más a propósito, fue que os reuniéseis a conferenciar entre vosotros con Nuestra autoridad y a Nuestro llamado. Comprendíamos… que vosotros mismos, podríais dictar las disposiciones más aptas para que, en esas naciones, que la identidad, o por lo menos, la afinidad de raza debería tener estrechamente coligadas, se mantenga incólume la unidad de la eclesiástica disciplina, resplandezca la moral católica y florezca públicamente la Iglesia, merced a los esfuerzos unánimes de todos los hombres de buena voluntad.97


			




			El Concilio se llevó a cabo en Roma, del 28 de mayo al 9 de julio de 1899.98 De él resultaron 998 decretos, agrupados en 16 títulos y 105 capítulos. Los dos primeros títulos eran doctrinales, y sus fuentes son los documentos del Concilio Vaticano I y las encíclicas y otras intervenciones de Pío ix y León xiii.99 El título iii, «de las personas eclesiásticas», establece el orden de las jerarquías y la obediencia: reafirma la autoridad pontificia y aumenta las prerrogativas de los obispos a costa de la disminución del poder de los cabildos eclesiásticos.100 El título iv, «del culto divino», uniformiza la disciplina eclesiástica e impone el ritual romano eliminando «cualquier costumbre en contrario».101 El título vii trata sobre la formación del clero, punto que trataré en el siguiente capítulo para el caso del Seminario de Guadalajara. Lo mismo haré para los títulos que tratan del culto mariano y a los santos, de la educación de la juventud y de la acción social y la participación de los laicos, reflejo, por supuesto, de Rerum Novarum.


			El Concilio estrechó los lazos con Roma, unificó la disciplina eclesiástica (fue un concilio «eminentemente disciplinar»102) y aceleró el movimiento católico social en México y otros países.103 A ello contribuiría también el ascenso de una jerarquía eclesiástica educada en el Colegio Pío Latinoamericano en los años subsiguientes. Los estudios sobre las diócesis mexicanas que cito en este trabajo, y el caso del arzobispado de Guadalajara que desarrollaré en el siguiente capítulo, nos muestran la disposición de los obispos para seguir las indicaciones del Concilio. 






			Los católicos en la República Restaurada


			Al momento de restaurarse la república liberal en México (1867), la Iglesia se encontraba en una situación difícil: casi todos los prelados estaban en el exilio; no había recursos económicos; los seminarios no funcionaban y, en muchas regiones, la Iglesia literalmente había abandonado el campo, es decir, las poblaciones rurales.104 El gobierno de Benito Juárez (1867-1872) no aplicó con todo rigor las leyes de Reforma, en particular las relacionadas con la práctica religiosa. Esto significó un respiro para la Iglesia y la oportunidad para que se reorganizara.105 La actitud del presidente Juárez sería mejor valorada con el tiempo —y no precisamente por los conservadores recién derrotados—, máxime cuando tuvieron que enfrentarse con la política anticlerical de Sebastián Lerdo de Tejada.


			Inmediatamente después de su derrota frente a los liberales, un grupo de intelectuales católicos tradicionalistas creó, en la ciudad de México, la Sociedad Católica de la Nación Mexicana. Esta organización, fundada en la navidad de 1868, no buscaba actuar en el campo de la política; su objetivo era «avivar las ideas morales y religiosas»106 para construir una sociedad cristiana paralela a la secular.107 Al siguiente año, los mismos intelectuales fundaron la sección femenina y pronto crearon sociedades de este tipo por todo el país. La Sociedad Católica de Guadalajara, por ejemplo, se fundó en abril de 1869 «bajo las mismas bases y con el mismo objeto que la ‘Sociedad Católica Mexicana’».108 Su objeto principal era difundir los principios católicos, valiéndose de:




			I. La enseñanza popular de la doctrina católica. II. El establecimiento de escuelas de primeras letras para niños de ambos sexos y para adultos. III. El establecimiento de colegios donde se dé la enseñanza secundaria profesional fundada en los principios de la escuela católica. IV. La publicación de escritos que difundan la buena doctrina entre toda clase de personas. V. La propagación del culto, de las prácticas y verdades católicas por otros medios distintos de los enunciados.109


			




			Después de 1877, las sociedades comenzaron a desaparecer porque otro tipo de organizaciones las relevaron en sus funciones. La de Guadalajara, sin embargo, todavía existía a principios del siglo xx. Estas sociedades católicas fueron importantes porque significaron el inicio de la reconstrucción de la Iglesia en México. La estrategia de la Iglesia fue volcarse sobre sí misma, fortalecerse desde el interior (institucional y espiritualmente hablando) a través de la reconquista de almas y espacios por medio de la educación (alfabetización, catequesis y prensa) y la fundación o fortalecimiento de asociaciones de laicos con objetivos piadosos y caritativos.


			






			La Ley Orgánica de la Reforma y la Instrucción pastoral de 1875


			Un acontecimiento importante para las relaciones Iglesia-Estado y el posterior desarrollo de la Iglesia católica, fue la incorporación de las Leyes de Reforma a la Constitución (septiembre de 1873), y la expedición de la Ley orgánica de las adiciones y reformas constitucionales (diciembre de 1874). Estas y otras medidas, como la expulsión de los jesuitas y de las Hermanas de la Caridad (esta última Congregación no había sido disuelta por las Leyes de Reforma gracias a la importante labor social que realizaba), provocaron airadas protestas en la prensa católica, motines en algunas ciudades, e incluso una revuelta campesina de cierta importancia en el occidente del país, conocida como la de los religioneros (1874-1876).110 Sin embargo, los prelados mexicanos no denunciaron ni reclamaron sus derechos con un alegato jurídico como lo habían hecho durante los años anteriores, cada vez que los liberales legislaban en su contra.111 En esta ocasión, los arzobispos de México, Michoacán y Guadalajara dirigieron una Instrucción pastoral (marzo de 1875), que se convertiría en el documento base, en la guía de acción para emprender la reforma interna de la vida católica y recuperar el espacio público, aunque para lograrlo, los católicos tuvieron que renunciar a la participación política. No hay que ver a esta Instrucción solamente como una reacción a la Ley Orgánica o en general a la situación política mexicana: forma parte del proceso de reforma eclesial lanzada desde Roma y expresada en el inconcluso Concilio Ecuménico Vaticano de 1869-1870.112


			Todos los artículos contenidos en la Ley Orgánica tenían un propósito secularizador. El artículo primero y el segundo afirmaban la separación Iglesia-Estado y la libertad religiosa. Los artículos tres al seis restringían la práctica del culto: el tercero prohibía a los funcionarios públicos «concurrir con carácter oficial a los actos de ningún culto» y eliminaba del calendario los días festivos de carácter religioso. El cuarto prohibía la instrucción y prácticas religiosas en todos los establecimientos federales, estatales y municipales. El artículo cinco prohibía los actos religiosos fuera de los templos. El sexto, limitaba el uso de las campanas «al estrictamente necesario para llamar a los actos religiosos». Estos últimos dos artículos impactaban de manera importante la cotidianidad y las costumbres de los pueblos. Antes de este decreto, la ley sobre libertad de cultos (4 de diciembre de 1860) concedía a los gobernadores, prefectos (jefes políticos) y demás autoridades locales, la facultad de otorgar permisos para el culto público, previa solicitud de los sacerdotes.113 Con esta reglamentación, no había ya posibilidad legal para aprobar procesiones y misas en el exterior de los templos.


			El artículo séptimo exigía el registro ante las autoridades locales, de los templos destinados al culto. Los artículos ocho al once establecían una serie de restricciones a los sacerdotes y calificaban de públicas a todas las reuniones que se verificaran en los templos, por lo que quedaban «sujetas a la vigilancia de la policía». La sección segunda (artículos 14 al 18) reglamentaba sobre los derechos y restricciones de las asociaciones religiosas en materia de propiedades, limosnas y donativos. En la sección tercera (artículos 19 y 20) se prohibía el establecimiento de órdenes monásticas. La sección cuarta (artículo 21) exigía como requisito para tomar posesión de un cargo público, el juramento de guardar y hacer guardar la constitución «con sus adiciones y reformas y las leyes que de ella emanen». La sección quinta (artículos 22 al 24) reglamentaba el registro civil. Por último, la sección sexta prohibía la enclaustración.


			La Instrucción pastoral de 1875 —reacción de la Iglesia a la Ley Orgánica de la Reforma— no significó una ruptura con las anteriores cartas pastorales y manifestaciones de los prelados; confirmaba «las anteriores censuras y condenaciones y reconocía todo el daño que las Leyes de Reforma le causaba»114 a la Iglesia. Pero fue novedosa por el tono y por sus intenciones. Representó «el inicio… de la conducta que siguió el clero e hizo adoptar a los fieles durante todo el Porfiriato: el predominio de lo espiritual, asociaciones y obras de naturaleza piadosas y de asistencia social, con un mínimo contacto con la vida pública, cuyas consecuencias en la relación con la sociedad serían, entre otras, la salida de los católicos de la militancia política».115


			Es significativo que los arzobispos iniciaran y terminaran la Instrucción con la advertencia de que no pretendían enfrentarse con el gobierno constituido:


			




			Creemos nuestro papel dirigir nuestra palabra episcopal, al clero y á los pueblos católicos de nuestras respectivas comprensiones, así para marcarles sus deberes religiosos, como para evitar que la prensa anticatólica, tergiversando y desnaturalizando nuestros actos y palabras, quiera alguna vez presentarlos al público como la palabra y los actos de un partido, ó de una bandería opuesta por sistema al Supremo Gobierno que nos rige.116


			




			Nuestro carácter de pastores de las primeras Iglesias de la República, nos imponía el imperioso deber de consolar y de instruir á los fieles en tan críticos momentos; y por otra parte, nuestro prudente silencio en presencia del profundo y general disgusto… habría sido interpretado, aunque sin justicia, en el sentido de que con él tratábamos de favorecer los desmanes contra el gobierno establecido, que han empezado ya á manifestarse en ciertos desahogos irrespetuosos, que positivamente reprobamos; porque una cosa es el legítimo derecho de petición… y otra cosa son la irrespetuosidad, la violencia y el encono, que jamás aprobaremos.117


			




			Este interés por demostrar que los católicos respetarían las leyes —aún y cuando en principio las rechazaran porque atacaban la divina constitución de la Iglesia, coartaban su libertad y eran contrarias a la doctrina que enseñaba la Iglesia católica y a los sentimientos religiosos del pueblo mexicano—,118 se advierte en los exhortos al clero y a los fieles para que no utilizaran medios violentos para demostrar su inconformidad; y para que recibieran «con humildad y resignación enteramente cristianas, la prueba que [Dios] en su misericordia nos envía».119


			En este documento la Iglesia instruye al clero y a los fieles sobre la conducta que deben observar frente a la prohibición de la enseñanza religiosa en las escuelas; las trabas impuestas al ejercicio del culto católico; la prohibición de recolectar limosnas fuera de los templos; y al «inmenso mal que van á resentir muchos establecimientos de educación y de caridad, con la supresión de… las Hermanas de la Caridad».120


			Sobre la prohibición de la enseñanza religiosa en las instituciones públicas, los arzobispos recomiendan a los padres de familia que se organicen por barrios o parroquias para establecer escuelas católicas, ya que «la rigurosa prohibición de la enseñanza religiosa… equivale, … á preparar para un porvenir cercano, generaciones enteras sin religión alguna, aglomeraciones de familias condenadas á una vida puramente animal, y pueblos de ateos sin Dios y sin ley».121 Llaman los arzobispos a que las personas con recursos económicos ayuden a sostener escuelas para pobres y a que fomenten la educación cristiana en los hogares, con la lectura en común de libros espirituales o el repaso de la doctrina cristiana con el catecismo de Ripalda.


			Respecto a las trabas impuestas al ejercicio del culto católico, los arzobispos exhortan a los fieles a que practiquen «la oración y las obras de piedad y de misericordia informadas por la fé»;122 que se santifiquen y guarden los domingos y fiestas de precepto; se abstengan de las malas lecturas, y a que «en las vejaciones que os sobrevengan por las prácticas de vuestra religión, [se defiendan] en el terreno puramente legal… Pero si no cabe en el caso ese género de defensa, sufrid, callad, y sometéos con cristiana resignación al castigo y á la pena, gozaos de haber sido dignos de padecer por el nombre de Nuestro Señor Jesucristo. ¿Se nos reduce á los templos? Paciencia».123


			Los arzobispos piden a los sacerdotes que aumenten su celo para exhortar a los fieles a la «paciencia y a la fortaleza» y para que acrecienten las obras de piedad; que resistan pasivamente a las leyes y no pierdan oportunidad para hacer constar «vuestro disenso, … sin faltar en lo más mínimo al respeto debido á las autoridades constituidas».124 Respecto a la prohibición de recolectar limosnas fuera de los templos, piden se dirija «una vehemente excitativa á vuestra religión y á vuestra piedad, á fin de que, sin esperar á que se os pida en las calles y en las plazas, vengais en auxilio de vuestros templos… de los sagrados ministros… y del culto que tributamos á Dios en aquellos lugares sagrados».125


			Por último, frente a la supresión de las Hermanas de la Caridad, los arzobispos piden a las señoras católicas que organicen las conferencias de San Vicente de Paul en todas las ciudades, villas y pueblos de importancia, para suplir, al menos en parte, la labor que llevaban a cabo las Hermanas.126 Concluyen los arzobispos reiterando que los fieles, para no comprometer su conciencia, sólo deben seguir dos caminos y moverse entre ellos: «el de la petición respetuosa y el del sufrimiento».127 Muchos fieles respondieron al llamado de defender su religión por los medios legales y enviaron manifestaciones y protestas al congreso federal contra la Ley Orgánica. Un número importante de estas protestas las firmaron exclusivamente mujeres, pero no se tomaron en cuenta porque la constitución no les reconocía derechos políticos. Las protestas y manifestaciones firmadas por hombres, se enviaron a los jueces de distrito para que «procedieran con arreglo a derecho».128


			La Instrucción pastoral de 1875 tuvo dos importantes efectos: primero, tranquilizó al gobierno liberal al demostrar que la Iglesia no buscaba el enfrentamiento directo y que no utilizaría su influencia en la sociedad para promover levantamientos. Esto significaba, de hecho, el abandono del campo político. El segundo efecto fue el inicio de la reforma interna de la Iglesia en México.


			






			EL CONTEXTO FAVORABLE: LA POLÍTICA DE CONCILIACIÓN


			Porfirio Díaz (1876-1880, 1884-1911) no quería a la Iglesia de enemiga. Su preocupación principal era pacificar el país y lograr un gobierno estable. La jerarquía eclesiástica mexicana, que acababa de sufrir el gobierno anticlerical de Lerdo de Tejada los últimos cuatro años, se mostró dispuesta a conciliar intereses y llegar a acuerdos de convivencia pacífica. No obstante la fama de Díaz de liberal «irreprochable»,129 la prensa católica más conservadora reconoció que lo movían «nobles sentimientos».130 En una circular firmada por el Secretario de Gobernación, Protasio Tagle, el 15 de enero de 1877, el nuevo gobierno confirmó su carácter liberal, y el respeto a la Constitución de 1857 y a las Leyes de Reforma. Pero al mismo tiempo, envió un mensaje que tranquilizó a los católicos: 


			




			Esta declaración en manera alguna servirá para inaugurar una época de intolerancia ni de persecución; lejos de esto, el ejecutivo federal no olvida que conforme a nuestras instituciones, la conciencia individual debe ser respetada hasta en sus extravíos; y por lo mismo, aunque firme y resueltamente decidido a cumplir la Constitución y las Leyes de Reforma y a reprimir su desobediencia y transgresión, no permitirá que el desacuerdo en las opiniones religiosas sirva de pretexto para destruir la igualdad de derechos entre los ciudadanos. El cumplimiento de las leyes nos acercará a la concordia.131


			




			El presidente Díaz entabló relaciones de amistad con tres arzobispos que serían el vínculo para negociar con la Iglesia: los arzobispos de México, Antonio Pelagio de Labastida y Dávalos (1863-1891), Próspero María Alarcón y Sánchez de la Barquera (1891-1908), y con el joven sacerdote Eulogio Gillow y Zavalza, miembro de la aristocracia poblana, educado en Roma, y que después sería obispo (1887-1892) y arzobispo (1892-1922) de Antequera (Oaxaca). Gillow fue el principal promotor en el episcopado mexicano de la política de conciliación. En 1883, Díaz se casó en segundas nupcias con Carmen Romero Rubio. «Carmelita», era una mujer de familia aristocrática y profundamente católica, situación que influyó positivamente en la actitud tolerante de su esposo para con la Iglesia.


			El acuerdo entre la Iglesia y el Estado, no escrito, se sostenía sólo por la voluntad de las partes para cumplirlo. Porfirio Díaz esperaba que la Iglesia continuara al margen de la política; que desalentara toda resistencia en nombre de la religión; que no diera «garantía moral a eventuales acciones políticas de los católicos como tales», y que no realizara «nombramientos eclesiásticos estimados inoportunos por parte del poder».132 A cambio, Díaz dio garantías a la Iglesia para que ejerciera su papel espiritual sin las trabas jurídicas de las Leyes de Reforma. 


			La política de conciliación se consolidó hacia finales de la década de 1880 y principios de la siguiente.133 Para esas fechas, como señala François-Xavier Guerra:


			




			Las Leyes de Reforma siguen incorporadas a la Constitución, pero ya no se aplican, sin dejar por ello de recibir los homenajes rituales de la clase política; para ésta, en efecto, la permanencia del símbolo es no sólo una manifestación de la continuidad del régimen, sino también un medio de presión sobre una Iglesia a la que se quiere, a pesar de la separación, controlar.


			




			… Los párrocos pueden continuar siendo, sin sufrir ataques, las verdaderas autoridades de muchos pueblos. Las fiestas y las procesiones de los pueblos fueron molestadas sólo excepcionalmente y nuevamente se establecieron casas religiosas con una discreción muy relativa.134


			




			La conquista de este espacio de libertad para la Iglesia provocó una reacción poco entusiasta a la encíclica Rerum Novarum. De todo el episcopado mexicano, sólo Crescencio Carrillo y Ancona, obispo de Yucatán, la presentó a su feligresía acompañada de una carta pastoral, como era costumbre hacer para todas las encíclicas. El arzobispo de Guadalajara, Pedro Loza y Pardavé, mandó publicarla, acompañada de algunos comentarios, en la Colección de Documentos Eclesiásticos de diciembre de 1891.135 Los obispos consideraron que, de seguir las indicaciones contenidas en dichas encíclicas, el buen entendimiento con el gobierno terminaría. Pero esta cautela con la que los obispos recibieron la encíclica no la compartieron todos los católicos. El conciliacionismo no pudo acallar a un sector importante de la prensa católica y de los laicos que cuestionaron al gobierno, denunciaron las desigualdades sociales y actuaron para resolver la «cuestión social». Sin embargo, el catolicismo social tuvo que esperar el relevo generacional en el episcopado para convertirse en proyecto institucional. Se puede establecer el inicio del catolicismo social en el periodo de los Congresos Católicos Nacionales (1903-1909). 


			Ya para esos primeros años del siglo XX, la política de conciliación era considerada inoperante tanto por los católicos como por los liberales. Al interior de la Iglesia se fortaleció una nueva generación de obispos, sacerdotes y líderes laicos reformistas, que se apropió del proyecto de restauración social de la Rerum Novarum y trabajó en consecuencia. Para esta nueva generación de católicos, las leyes no correspondían con los sentimientos religiosos de la población. «Se les hacía, entonces, cada vez más insoportable vivir como ciudadanos de segunda clase, separados de la política que era la única vía que podía modificar esas leyes injustas».136 Un grupo de intelectuales laicos propuso a la jerarquía eclesiástica, en 1903, un proyecto de participación política.137 En ese momento los obispos lo consideraron inconveniente. Los partidarios de la participación política abierta tuvieron que esperar hasta mayo de 1911, cuando, con la venia del episcopado mexicano (no de manera unánime), se fundó el Partido Católico Nacional.


			Andrés Molina Enríquez, al hablar de la política de conciliación en el Porfiriato, expresó: «las ventajas de que el clero llegó a gozar no fueron el resultado de la debilidad del gobierno, sino de la sumisión a él».138 Manuel Olimón, por su parte, ve más hacia el proceso interno de la Iglesia para explicar su resurgimiento:


			




			la manera como las instituciones católicas fueron creciendo y floreciendo durante los años finales del siglo xix y el estilo de vida de muchísimos de sus miembros, indicó no sólo los efectos de una hábil «política de conciliación» encabezada por el presidente Porfirio Díaz, sino  también y sobre todo, la asimilación de una voluntad de cambio, de reforma…


			




			El énfasis en la vida interior, la distancia de la lucha política sosteniendo el principio de la resistencia pasiva y el impulso de instituciones fundamentales, le dieron a la Iglesia… las razones de su permanencia y acción, más que los efectos de la «política de conciliación» encabezada por Porfirio Díaz.139


			




			Manuel Ceballos dice que el proyecto de sociedad paralela se interrumpió, por conveniencia, durante este periodo de conciliación.140 Creo, sin embargo, que si la política de conciliación entorpeció y retrasó al catolicismo social en México, también propició condiciones de tranquilidad para que la Iglesia acrecentara su influencia dentro de la sociedad y su control sobre las religiosidades locales. Como una especie de «guerra fría» (si se me permite el anacronismo), la Iglesia siguió su proyecto contra-secularizador de sociedad paralela, y el gobierno siguió su proyecto secularizador y modernizador, fortaleciendo el marco legal y las instituciones del Estado liberal, como el registro civil. La lucha más intensa se dio en la educación. Los dos, Iglesia y Estado, sabían que la victoria se decidiría a favor de quien conquistara las conciencias de los mexicanos.


			






			LA ROMANIZACIÓN DE LA JERARQUÍA ECLESIÁSTICA MEXICANA


			El 31 de diciembre de 1871, el arzobispo de Guadalajara, Pedro Loza y Pardavé, recién llegado de Roma a donde había asistido al Concilio Ecuménico Vaticano, publicó una carta pastoral en la que dio a conocer las decisiones dogmáticas y cánones doctrinales decretados por el Concilio.141 Al referirse al dogma de la infalibilidad papal, la carta señala: «en lo sucesivo cuando la voz excelsa del Padre de los oráculos resuene en los muros de Sión todos los que habitan en sus atrios guardarán un respetuoso silencio y nadie osará contradecir las leyes de vida y de disciplina que emanen de aquella fuente [y] los que tengan la desgracia de no admitirla como dogma contenido en el depósito de la revelación», serán anatematizados.142


			La carta pastoral nos muestra la lealtad del arzobispo Loza al papa y su adhesión a la intransigencia romana.143 Buena señal de que la romanización avanzaba —y las acciones posteriores de Pedro Loza lo confirman—. Sin embargo, no era suficiente. Era necesario poner en práctica un proyecto de reforma amplio que acompañara los esfuerzos de restauración. La reorganización territorial, que mejoraría la administración y el control de la Iglesia sobre el clero y los fieles, se inició en México en 1863, cuando en tan sólo un año se erigieron siete diócesis (Chilapa, Tulancingo, Veracruz, León, Querétaro, Zamora y Zacatecas) y dos provincias eclesiásticas (en las sedes episcopales de Michoacán y Guadalajara).144 Antes de estas erecciones, sólo se habían dado dos en el siglo XIX: California, en 1840, que, como se sabe, estaba asentada en territorio que ya no era mexicano, y San Luis Potosí, en 1854.


			El relevo generacional en la jerarquía eclesiástica mexicana, permitió a jóvenes sacerdotes formados en Roma, acceder al gobierno eclesiástico de las diócesis mexicanas a partir de 1890. Para 1914, controlaban la mayoría de éstas. Es por eso que el relevo generacional es indispensable para explicar el cambio, de una recepción tibia e incómoda de la encíclica Rerum Novarum por parte de la vieja generación de prelados,145 a un apoyo decidido de las ideas de León XIII y la puesta en marcha de proyectos católico sociales. Este cambio interno, sin embargo, no es suficiente para entender el giro hacia el catolicismo social. Al relevo generacional en el gobierno de la Iglesia, se debe añadir la situación nacional, en particular la crisis que vivía el gobierno de Porfirio Díaz y la efervescencia política que comenzaba a surgir con grupos políticos de diferente signo.


			Laura O’Dogherty es quien mejor explica las causas y la forma en que ascendió una jerarquía eclesial intransigente. La fundación del Colegio Pío Latinoamericano en 1858, coincidió con el exilio en Roma de varios obispos 


			145 mexicanos. Labastida y Dávalos, obispo de Puebla y desde 1863 arzobispo de México; y Clemente de Jesús Munguía, obispo de Michoacán y desde 1863 arzobispo de la misma sede elevada de categoría, se comprometieron a apoyar el proyecto de reforma de la educación del clero americano.146 Munguía murió en Roma en 1868. Correspondió a Labastida y Dávalos, de nuevo exiliado en Roma, apoyar a los primeros seminaristas mexicanos. En 1869, pidió a su sobrino Antonio Plancarte, párroco de la diócesis de Zamora, que enviara jóvenes al Pío Latino. Al año siguiente, arribaron los primeros cuatro seminaristas. En 1876, Plancarte envió, entre otros de sus alumnos del colegio de San Luis Gonzaga, de Jacona, a José Mora y del Río y a Francisco Orozco y Jiménez. Llegaron también los primeros dos estudiantes de la arquidiócesis de México. En los siguientes años, se sumarían jóvenes de las diócesis de Puebla y de Oaxaca.
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