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				INTRODUCCIÓN

				¿No ves que el mundo vive atenido

				y endurecido en la impiedad?

				CORONA DE ORO AL SAGRADO CORAZÓN

				La presente historia es la de aquellos católicos que intentaron combatir una revolución por medio de oraciones. Tal revolución antecedió al conflicto armado de 1910 y consistió en la creación, a finales de la década de 1850, de un Estado laico y liberal, que se anteponía a la continuidad de la vida religiosa en la esfera pública y como valor único de una sociedad que centraba su existencia en parámetros dictados por la Iglesia Católica. En respuesta a ello –y cabe mencionar, después de ser vencidos en el campo de batalla– estos católicos mexicanos respondieron a ese mundo adverso concibiendo un cuerpo de devociones en aras de mantener la sacralidad de la vida cotidiana y del espacio público.

				Las devociones del México finisecular fueron concebidas como “armas del católico” en contra de un mundo que se concebía como adverso. El desplazamiento de lo religioso hacia el ámbito privado, concepto fundamental de la política moderna, fue entendido –y también manipulado– por el clero local como un “abandono de la religión” y “un nuevo estado de paganía”, en donde la nación había perdido sus cimientos cristianos precipitándose hacia el abismo de la perdición y la decadencia. Para pretender salvar al país, los católicos debían ceñirse a una piedad que exaltaba la expiación de los pecados a través del sacrificio.

				Tal forma de piedad no fue exclusiva de México, sino un fenómeno común en el catolicismo decimonónico, cuyo origen estuvo en la reacción en contra de la Revolución Francesa y en el esfuerzo por parte de la Iglesia en recuperar los espacios públicos para el culto e impedir que los fieles abandonaran la religión, desarrollando un modelo de piedad y devoción que se difundió a lo largo de Europa y América. Tal difusión fue posible gracias al intercambio de ideas y posturas religiosas entre Francia, México y otras naciones en ambos continentes. La similitud de respuestas nos indica una tendencia, la cual vincula al mundo católico en un movimiento cultural, que nació de las críticas intelectuales ante las transformaciones políticas, sociales y económicas que se vivieron en el siglo XIX y se materializó en una forma de piedad específica que intentaba recuperar un mundo arcádico regido por la fe. Como lo expresa Alfred Müller-Armack: “De tal preocupación crítica se originó, (…), un pesimismo cultural emanado de la contemplación de la evolución del siglo, pesimismo que por igual penetra la filosofía, la ciencia y el arte. Todos contienen una amenaza de la vida de parte de los poderes de la nueva época. La fe en la línea ascendente del siglo se ve oscurecida por la convicción de presenciar –en lo cultural– un proceso de decadencia”.[1]

				Tal crítica se diseminó bajo la idea de la pérdida del sentido de la religión como vínculo de una comunidad. Los intelectuales católicos durante el siglo XIX percibieron a la sociedad en un proceso de involución, contradiciendo la creencia del progreso ascendente hacia la plenitud de la humanidad. En oposición a las ideologías predominantes de la época (socialismo, anarquismo y positivismo), dentro del catolicismo se sustituyó el progreso concebido como material con el triunfo de la fe.[2] Tal triunfo situaba en su primera línea al laico, transformándolo de un simple creyente en un militante político que buscaba (de acuerdo con palabras de Pío X) instaurar el Reinado de Cristo en la Tierra. La politización iba de la mano con una nueva espiritualidad, combatiendo los males de la modernidad pero valiéndose de ellos para hacer llegar su mensaje.

				De acuerdo con las líneas anteriores nuestra hipótesis es que las devociones católicas fueron utilizadas por el clero de la Arquidiócesis de México, en el periodo comprendido entre el triunfo liberal y la Revolución Mexicana, como formas de expresión política ante el impedimento de expresar legalmente sus opiniones en este ámbito. Dichas devociones son la parte más visible de una forma de cultura religiosa que tuvo el objetivo de combatir a la modernidad y restaurar a la religión católica como el eje de la vida pública. Ambas variables conformaron una cultura política entre los católicos locales, en donde la devoción tuvo una función doble: afianzar la fe, mientras se difundía una ideología política.

				MODERNIDAD Y RELIGIÓN

				La religión se ha entendido como opuesta a la modernidad. Tal percepción puede entenderse por un vicio intelectual que descansa en la idea de Max Weber sobre el desencantamiento del mundo (Entzauberung der Welt), es decir, la relación entre avance de la ciencia como explicación del origen de los fenómenos naturales en detrimento de las explicaciones religiosas y míticas. Tal modelo epistemológico presenta varios problemas cuando intentamos aplicarlo para analizar la religiosidad y su historia. Si bien la ciencia ha suplido las explicaciones míticas como formas epistemológicas para alcanzar el ideal de conocimiento, tal condición no implicó el final de la religiosidad o a una religiosidad vacía, sino que en muchos casos conllevó a sustentar hechos religiosos en su explicación científica (por ejemplo, la comprobación de milagros o la datación de carbono 14 de algunas reliquias), conviviendo ciencia y religión, cuando no se niega la ciencia a favor de los dogmas religiosos (como es el caso del movimiento creacionista). El desencantamiento del mundo, más que una realidad, es un modelo para entender el proceso de laicidad del conocimiento, en donde la religión deja de ser el centro de las explicaciones. De igual manera se puede deducir que tal modelo es aplicable a cualquier sociedad en la medida que ésta se seculariza, es decir, convierte la expresión religiosa en algo privado; sin embargo, este punto se ha entendido como el abandono absoluto de la religión y la amenaza constante porque tal regrese. Tal forma de entender el desencantamiento del mundo es evidente en obras contemporáneas de antropología y sociología religiosa como La venganza de Dios de Gilles Kepel, The End of Faith de Sam Harris y El choque de las civilizaciones de Samuel Huntington, en donde argumentan –casi de manera mágica– el “regreso de la religión” al espacio secular, que desde la década de 1970 se da en sociedades occidentales y musulmanas. No obstante, y más que preguntarse por el “regreso” de la religión, la pregunta debería ceñirse a las formas de convivencia entre modos religiosos y sistemas políticos seculares.

				Por su parte, la teoría de la post-secularización argumenta que la secularización se enfrenta a una suerte de desvanecimiento frente a la religión y su “regreso”.[3] Este modelo, proveniente de los estudios culturales, concibe a la secularización como un valor absoluto, en donde las sociedades que la practican han desaparecido a la religión, ocurriendo, con su “regreso”, un final apocalíptico para las sociedades seculares, de las cuales y entre sus cenizas nacerá un modelo conducido por formas híbridas de adoración como el New Age o el culto a la celebridad. De nueva cuenta nos enfrentamos a un modelo basado en el postulado de Weber, que concibe la secularización como un absoluto en donde no cabe espacio para lo religioso, y al final del primero indudablemente se suplanta por la religión ocurriendo un “re-encantamiento del mundo”. El post-secularismo cae en el mismo error, al concebir que no puede existir una sociedad secularizada en donde también se dan lugar expresiones religiosas.

				La religión y sus expresiones convivieron –y conviven– con modelos estatales laicos y sociedades secularizadas, la diferencia con el Antiguo Régimen es que éstas se conciben y practican dentro de los espacios privados. Para objeto de nuestro estudio es importante señalar que el conflicto entre el Estado mexicano y la Iglesia Católica se sitúa en este ámbito, en el desplazamiento de lo religioso y la religiosidad desde la esfera pública hacia la privada. Por ello argumentamos que en el caso mexicano no existió una “desaparición de la religión”, sino una transformación de los espacios de culto, lo que llevó a una negociación durante el régimen porfiriano entre fieles, clérigos, autoridades, sobre los reglamentos con respecto al culto para “observar la ley, pero no cumplirla”. Esta norma no escrita se vería alterada con el final del régimen y la violencia revolucionaria.

				Por otro lado, el estudio de la religión permite detectar parte de los sentimientos más profundos de una sociedad, especialmente sus temores y sus concepciones sobre el bien y el mal, objetos culturales difíciles de identificar por otros medios, inclusive identificar transformaciones y cambios en tiempos breves. La religiosidad y las devociones no son fenómenos externos a las sociedades, por el contrario, son expresiones de ellas y sufren las mismas transformaciones. Las creencias reflejan realidades; por ello en algunos sistemas religiosos existe una variedad de deidades con advocaciones a fenómenos naturales (lluvia, agua, viento, etc.) o sociales (guerra, trabajo, familia, etc.). Las deidades no permanecen estáticas ante los cambios sociales, por el contrario, su culto tiende a adaptarse a las necesidades espirituales de los creyentes. Si bien estos cambios se han relacionado con los politeísmos, las religiones monoteístas –consideradas por los estudios clásicos de sociología religiosa como más avanzadas– también presentan transformaciones en las formas rituales y devocionales, a pesar de la rigidez del dogma, ante los cuales el catolicismo no ha escapado. Por ello la religión católica sufrió una transformación en su objeto de culto gracias a los cambios económicos, sociales y culturales que se dieron a lo largo del siglo XIX.

				LA HISTORIA RELIGIOSA Y SUS PROBLEMÁTICAS

				La historiografía sobre la modernidad ha negado u obviado el papel de la religión en su construcción, generando un modelo positivista, en donde una de las piezas fundamentales para comprender la “modernidad” de una sociedad depende de la ausencia en los templos y el número decreciente en los rituales. Al igual que en los estudios acerca de la secularización, se han construido una serie de mitos académicos en torno a la religión, considerando –de manera casi general– que la religión es poco importante para los estudios sobre el periodo o bien que su influencia fue reducida y por lo tanto es intrascendente.

				Si bien los estudios sobre religión son abundantes en la historia cultural, la mayoría se ciñen a la antigüedad clásica, la Edad Media o el Antiguo Régimen al tratarse de Europa. Cuando estudian otras culturas no evitan un tono antropológico, dando el mismo sentido de que la historia religiosa se encarga de un objeto de estudio ajeno a la modernidad.

				De igual manera, se trata a la historia de la religión –sin importar su temporalidad– exclusivamente como la historia de las instituciones eclesiásticas, pensando que por el hecho de estudiar comunidades de sacerdotes, monjas, rabinos o lamas, al igual que las estructuras políticas que los amparan, será una historia religiosa per se. La historia religiosa es aquella que trata sobre la relación espiritual entre los fieles y sus creencias en un periodo y lugar determinado. Por ello, y ciñéndonos a la definición anterior, la historia religiosa es un análisis de las creencias y las comunidades que le dieron origen. La religiosa es una forma de historia cultural que versa sobre los ritos, las creencias, las devociones, la espiritualidad y la mística. No por ello no entra en contacto con otras formas de historia, pero su objeto de estudio se restringe a las creencias, dejando de lado el desarrollo de las instituciones, la formación de monasterios o la convivencia cotidiana dentro de ellos para otros tipos de historiografía.

				Las obras de Thomas A. Kselman acerca de la religiosidad francesa entre la Revolución y la Primera Guerra Mundial (Miracles and Prophecies in Nineteenth-Century France; 1983 y Death and Afterlife in Modern France; 1989) situaron a la piedad y las formas de devoción como un objeto de historia moderna, abriendo una brecha para la historia moderna. Por medio del uso de una metodología que permite, a través de una variedad de documentos (sermones, exvotos, imágenes, devocionarios, etc.), reconstruir los sentimientos religiosos sin obviar la relevancia de la política y las transformaciones sociales. En un texto posterior (Belief in History, 1991), Kselman llama la atención al historiador sobre el problema de la creencia y su función en la historia religiosa (y me atrevo a decir en cualquier estudio sobre religión) partiendo del supuesto de que nuestros actores sociales son esencialmente creyentes. Si bien puede parecer obvio lo anterior, no lo es para muchos estudiosos del tema que consideran a tales como fanáticos, histéricos o esquizofrénicos, cuando no son cínicos, negando el valor de la creencia y su capacidad para generar identidad.

				Por ello fijamos nuestra atención en la relación entre creencias, los discursos que generaron y la influencia que tuvieron entre los fieles.

				LA HISTORIA RELIGIOSA DEL MÉXICO MODERNO

				La historia religiosa sobre México no ha escapado de las tendencias generales de la historia religiosa. Centrada predominantemente en el periodo virreinal, la historia religiosa sobre México da la sensación general de que la religiosidad desapareció con la Independencia. De igual manera, la historia religiosa en el siglo XIX está dominada por las relaciones entre la Iglesia y el Estado y su ruptura; si bien estos problemas han sido abordados desde distintas perspectivas políticas, económicas y sociales, el aspecto devocional y de religiosidad ha sido marginado.

				La religiosidad moderna en México ha sido un tema poco estudiado por los historiadores, dejando su investigación en manos de antropólogos, dando una sensación de que la misma religiosidad es un continuo sin cambios desde el barroco (y por lo tanto no sería moderno) o solamente un fenómeno sincrético entre religiones autóctonas y el catolicismo español. La religiosidad moderna en México es opuesta a tales prejuicios. Fue una ruptura con el modelo espiritual barroco y su religiosidad nació entre los devotos en las ciudades que censuraban las expresiones indígenas del culto. La religiosidad y devoción en México, al ser analizadas por la historia, abren perspectivas más allá de la dicotomía sincretismo-continuidad, dando al estudio de devociones europeas adoptadas en el país, cultos locales transformados en banderas sociales o religiosidades populares nacidas de fenómenos urbanos. Con ello se rompe la idea de que la religiosidad en México es un fenómeno exclusivamente rural, de cultos sincréticos o populares, en donde no existen las rupturas, sino una historia constante y con cambios de creencias en orígenes novohispanos.

				En los últimos años la historia religiosa moderna de México se ha enriquecido. La tesis de maestría de Gabriela Díaz Patiño, “El proyecto de reconquista espiritual y social de la Iglesia Católica en el arzobispado de Morelia (1899-1914)” (2001), trata la evolución de las devociones al Sagrado Corazón y Cristo Rey en el Michoacán de inicios del siglo XX. Sobre el mismo estado, Matthew Buttler, en Popular Piety and Political Identity in Mexico’s Cristero Rebellion (2005), concluye que la religiosidad no fue un factor determinante para explicar la rebelión cristera en Michoacán. El Cardenismo en Michoacán es explicado por Majorie Becker (Setting the Virgin on Fire, 1995), como una combinación de agrarismo, anticlericalismo generado por el fracaso de la Cristiada y religiosidad popular. Michoacán, de nueva cuenta, es el escenario para el estudio del origen y desarrollo de las iglesias protestantes un ambiente de profundo catolicismo en el libro All Religions are Good in Tzintzuntzan, de Peter S. Cahn.

				Paul J. Vanderwood (Juan Soldado: rapist, murdered, martyr, saint, 2004) vuelca su mirada hacia la religiosidad popular y reconstruye la historia y culto de un santo popular muerto en Tijuana durante el Cardenismo. De la misma pluma nació un estudio acerca de la función de la religiosidad centrada en la figura de la santa de Cabora, en el levantamiento de Tomóchic a finales del siglo XIX (The Power of God Against the Guns of the Government, 1998). 

				Con una visión monumental David Brading escribió una historia de la devoción a la Virgen de Guadalupe que antecede y sobrepasa nuestro periodo (Mexican Phoenix: Our Lady of Guadalupe, 2001), al igual que un libro breve sobre los orígenes y tribulaciones del culto a Juan Diego (La canonización de Juan Diego, 2009). Las representaciones de la Pasión de Cristo en Iztapalapa, de cara al fenómeno de la expansión urbana, el turismo, los medios de comunicación y la sociedad de masas es tratado por Richard C. Trexler (2003) en Reliving Golgotha, dando una visión de larga duración a una devoción nacida a mediados del siglo XIX y vigente hasta nuestros días. Acerca de la imagen de los santos en el norte de México y sur de Estados Unidos, William Worth escribió su tesis doctoral acerca de la función del dolor y la piedad en la religiosidad católica durante el siglo XIX (Images of Penance, Images of Mercy: Southwestern Santos in Late 19th Century, 1991). Un innovador estudio sobre la psicología de los cristeros y la función de la devoción es Matar y morir por Cristo Rey (2001), de Fernando González.

				Los orígenes de la secularización en México fueron investigados por Pamela Voeckel en Alone Before God (2003). Sin embargo, dos estudios que sitúan la función de la religiosidad durante la Independencia son los libros Clerical Ideology in a Revolutionary Age (2003), de Brian Connaughton y The Other Rebellion (2001), de Eric Van Young. La devoción como forma política y de modernización religiosa es estudiada por Edward Wright-Ríos para el caso de Oaxaca durante el gobierno episcopal de Eulogio Gillow en su innovadora tesis doctoral publicada bajo el nombre de Revolutions in Mexican Catholicism (2009). Por último, tres compilaciones ofrecen una visión compleja de la religión y la religiosidad en el México moderno, rompiendo la idea de continuidad y permanencia que mencionábamos líneas arriba: Cultura e identidad nacional (1994), de Roberto Blancarte; Faith and Impiety in Revolutionary Mexico, de Matthew Butler (2007), y Religious Culture in Modern Mexico (2007), de Martin Austin Nesvig.

				LOS CAMINOS DE LA INVESTIGACIÓN

				La religiosidad moderna y sus devociones pueden estudiarse a partir de devocionarios, libros de oración, publicaciones y documentos sobre la formación de asociaciones católicas. Esta investigación se sustenta en la historia religiosa, entendida como parte de la historia cultural, abordando la identificación de dos devociones principales (El Sagrado Corazón de Jesús y la Virgen de Guadalupe) con el discurso conservador y su aceptación por parte de los devotos teniendo como escenario la Arquidiócesis de México. La elección de la arquidiócesis se debió a que permite estudiar la evolución de las devociones en un espacio urbano, la Ciudad de México, en la cual se enfrenta a un proceso de expansión territorial y es escenario del surgimiento de clases sociales, nuevas problemáticas y tensiones políticas. Aunque la ciudad es un espacio privilegiado en la tesis, no obviamos al campo y en varias ocasiones se enfrentó a la política de devociones y las nuevas formas de religiosidad.

				Las fuentes para la investigación provienen tanto de la prensa como de la correspondencia entre el Arzobispado, los párrocos y los fieles. Los devocionarios y libros de oración reflejan preocupaciones cotidianas y fórmulas espirituales para afrontar dichas vicisitudes, por ello son una fuente imprescindible para estudiar la espiritualidad de la época, aunque hayan sido mediadas por el clero a través de la censura eclesiástica. Desde finales del siglo XIX, tales publicaciones reflejan la complejidad del entramado social, situando una manera específica de oración para distintas profesiones, condiciones laborales o situaciones, por ello son una fuente central dentro de la investigación. Por su parte, la prensa católica (periódicos, folletos y revistas) fungió como órgano de difusión de las distintas posturas políticas dentro de la jerarquía y dando voz a los laicos sobre las coyunturas. La prensa católica es un excelente observatorio de la opinión pública y sobre las formas de difusión de las devociones como crítica política y social. Frente a ella, la prensa anticlerical nos ofrece una visión adversa, complejizando la realidad.

				La documentación de las distintas organizaciones católicas ayudó al estudio de la visión que tenían fieles y sacerdotes sobre los llamados males sociales, expresada en sus constituciones, cartas al arzobispo y reglamentos, en los cuales debían justificar su formación y utilidad para la Iglesia. Para ello contamos con cartas de fundación y cartas de censura eclesiástica en relación con sus reglamentos y estatutos, al igual que informes sobre su evolución y comportamiento. Estas ideas sobre la importancia espiritual hubieran quedado inermes sin aplicación social. Por ello, nuestro interés no es separar la historia religiosa de su marco social, sino conjugarlos para dar una perspectiva compleja de la experiencia social e intelectual que significó transformar el tipo de espiritualidad en la Ciudad de México.

				Sin embargo, la actitud de los fieles es clave para entender el proceso de las nuevas formas de espiritualidad y culto, por ello, estudiaremos con detenimiento las distintas asociaciones que conformaron y sus relaciones con el clero, así como la aceptación de las nuevas formas de veneración por medio de la participación en oficios religiosos, peregrinaciones y romerías. Dichas actitudes son estudiadas a partir de cartas escritas por sacerdotes y fieles sobre el estado moral de sus comunidades y de cartas de los distintos obispos del país comunicando al arzobispo sobre cuestiones morales e importancia de cierta devoción en sus diócesis. También las memorias y testimonios publicados en las revistas católicas contribuyen a la comprensión del fenómeno.

				La documentación para la investigación se encontró fundamentalmente en el Archivo Histórico del Arzobispado (AHAM), la Biblioteca Nacional, la Biblioteca Francisco Xavier Clavijero-UIA, la Biblioteca Daniel Cosío Villegas, el Instituto Mora y el pequeño archivo del Monasterio de la Visitación. De igual manera, gracias a la generosidad de la Fox International Fellowship de la Universidad de Yale, pude investigar en los fondos de la Memorial Sterling Library y la Beinacke Library en esa universidad, así como gozar del servicio de intercambio bibliotecario para pedir documentos en préstamo de la Biblioteca del Congreso, la Biblioteca Pública de Nueva York y otras en Estados Unidos.

				CRONOLOGÍA

				La temporalidad de la investigación se centra entre los años de 1880 a 1925. La selección del tiempo se sustenta en la política del país: para 1880, las relaciones entre el Estado y la Iglesia habían encontrado un modo de convivencia, haciendo posible el impulso de las nuevas formas devocionales y la difusión de la prensa católica. Si bien el Porfiriato fue un régimen liberal y neopositivista, no censuró la labor de la Iglesia, situación que favoreció su reajuste como fuerza social. No obstante, la concordia llegó a su fin después de la renuncia de Díaz en 1911 y aumentaría hasta la promulgación de la Constitución en 1917 y la década siguiente cuando se confronten Estado e Iglesia. La oscilación entre concordia y enfrentamiento está marcada por los enfrentamientos entre católicos y anticlericales, quienes analizaban en las intenciones de cada cual intentos por destruir ya fuera al Estado o a la Iglesia. Tal dinámica alcanzó su cenit durante la Revolución, correspondiendo al vínculo que hacía el clero y al anticlericalismo, por ello la Iglesia radicalizará su discurso político y hará un llamado a sus fieles por defender a la fe a través de una piedad centrada en el martirio y el sacrificio como muestra de fe y esperanza de cambio en las estructuras sociales y políticas del país.

				La cronología también responde a los tiempos eclesiásticos, divididos en dos dimensiones: papal y episcopal. El periodo que estudiamos interactúa con tres pontificados con características propias. Iniciamos bajo la mitra de León XIII (1878-1903), pontífice moderado, quien intentó conciliar a la Iglesia con los cambios sociales que ocurrían en Europa y en América. Opuestamente, su sucesor, Pío X (1903-1914), se caracterizó por una política abiertamente reaccionaria, abriendo uno de los periodos más tensos entre el catolicismo y la modernidad. Sintetizando las posturas de sus predecesores, Benedicto XV (1914-1922), intentó conciliar a los devotos marcados por la Primera Guerra Mundial y la Revolución Mexicana. El último pontífice de nuestra investigación, Pío XI (1922-1939), siguió en la línea de su predecesor en el campo europeo, aunque para el caso mexicano su actuación estuvo marcada por la Guerra Cristera, conflicto que merece una investigación específica.

				En la Arquidiócesis de México estudiaremos las formas de devoción bajo el gobierno de tres arzobispos. Pelagio Antonio de Labastida y Dávalos (1863-1891), arzobispo clave para entender la política mexicana en la segunda mitad del siglo XIX, cuya administración a cargo de la mitra de la Ciudad de México está dominada, en el periodo que analizaremos, por abrir espacios de entendimiento con el Estado, a medida que afianzaba la presencia mexicana ante la Santa Sede. En su época se conforma el nuevo enfoque de las tres devociones de nuestro estudio. Su sucesor, Próspero María Alarcón (1891-1908), es el que afianza las nuevas relaciones con el gobierno; su política pastoral se caracteriza por el impulso hacia las nuevas formas de devoción. El último arzobispo que estudiaremos es José Mora y del Río (1908-1928), quien fue el mayor impulsor de la nueva devoción, incluyendo los círculos católicos de obreros y las consagraciones de la nación al Sagrado Corazón de Jesús.

				También fueron de importancia para el desarrollo de devociones otros procesos políticos que influyeron en la perspectiva de los católicos mexicanos: la Comuna de París, la Kulturkampf alemana, el final de los Estados Pontificios, la separación entre Estado e Iglesia en Francia durante 1905, los cónclaves papales y, por último, la Gran Guerra, ciclo con el cual demostraban tanto el clero como los fieles que el mundo había abandonado la religión y adoptado la apostasía. Por ello los creyentes en México seguían y estaban al tanto de tales noticias, con lo cual sus percepciones se nutrieron a través de los cables y noticias internacionales afirmando sus convicciones de que el mundo estaba condenado a la perdición y solamente la religión podía ahuyentar semejante destino.

				LOS TEMAS Y SU EXPOSICIÓN

				El libro está dividido en dos partes y cinco capítulos. La primera se centra en el papel de la religión en la modernidad y la espiritualidad. Trata de la perspectiva decadentista y el origen del pensamiento conservador, para lo cual se hace un análisis intelectual de los orígenes de tal doctrina política y sus repercusiones en la percepción de la realidad para los católicos de finales del siglo XIX. De forma paralela, se estudian los orígenes y evolución del modelo devocional francés, así como su difusión a través de Europa y América para culminar en México.

				Ocupa un capítulo aparte la situación de la Iglesia Católica en México entre 1874 y 1925, desde la promulgación de la Ley orgánica de las Leyes de Reforma durante el gobierno de Sebastián Lerdo de Tejada, para continuar durante el Porfiriato y culminar con la fractura del entendimiento durante la Revolución. También se analiza la situación social e institucional de la arquidiócesis, con el objetivo de comprender sus dinámicas pastorales y las relaciones entre clero y feligresía.

				La segunda parte se centra en la problemática entre devoción y politización, estudiada a partir de dos casos emblemáticos: la Virgen de Guadalupe y el Sagrado Corazón de Jesús. Para ello me ha interesado destacar la ideología política que envolvió a ambas devociones y las formas que se utilizaron para difundirlas. Un aspecto de particular importancia es la relación entre el modelo pastoral y la politización de los fieles entre tres grupos: mujeres, obreros y peregrinos. El último capítulo aborda la culminación del modelo a través de las ceremonias de consagración y coronación, haciendo hincapié en la construcción de nuevos espacios para recepción de los mensajes entre los fieles y sus expresiones de descontento.
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						[1] Müller-Armack, El siglo sin Dios, pp. 28-29.

					

					
						[2] Burleigh, Poder terrenal, pp. 235-319.

					

					
						[3] La piedra fundacional de la teoría post-secular (Postsecularist Theory) es el libro A Secular Age, de Charles Taylor. Dos excelentes compilaciones sobre el tema, ambas de Hent de Vries, son: Political Theologies y Religion: Beyond a Concept.
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				I. UN MODELO RELIGIOSO DE ACUERDO CON LOS TIEMPOS

				RELIGIÓN Y MODERNIDAD: DISCURSO Y CONSERVADURISMO

				A medida que tanto la secularización como la laicidad (engendradas durante la Ilustración) se promovían como los valores esenciales de la ciudadanía y la vida pública, se cuestionaba la preeminencia de la religión como ente aglutinador de la sociedad; por ello la religión se transforma de ser el eje de lo público en una cuestión de vida privada y doméstica. De igual manera, los mismos principios enarbolaban la libertad de creencia y con ello abrían la puerta para terminar con el vínculo medieval entre la religión del rey y la de los súbditos. Si bien el modelo político y social nacido de la fractura del Antiguo Régimen impulsaba la separación del ámbito religioso de lo público, los fieles y el clero lo resistieron fundamentando que tal ruptura provocaría la decadencia de la sociedad.

				La función de la religión fue defendida como un antídoto en contra de los nuevos tiempos, a manera de ser la única fuerza previsora del colapso de la humanidad. Tal discurso escapó del ambiente clerical conformando una línea intelectual y artística, la cual defendía la importancia de la religión como mística y espiritualidad, en una suerte de defensa moral frente a la industrialización, tomando rituales e imágenes para convertirlos en una arcadia que mostraba al hombre moderno un mundo más allá de lo material. Por otra parte, la religión sufrió un proceso de secularización a medida que se contemplaba como un objeto de estudio científico, a la cual se imponían metodologías y se le adjudicaban leyes para apreciarla o demeritarla.

				La modernidad representó una serie de cambios en los patrones de vida a nivel global. El tránsito de sociedades predominantemente agrícolas a industriales, conllevó un periodo de choque e incertidumbre, cuyos efectos en el campo religioso se tradujeron en una religiosidad cuyo centro es el miedo y la angustia ante la pérdida de los cánones de conducta establecidos. A partir de estos parámetros, la religiosidad cristiana se nutrió de un discurso apocalíptico y escatológico que desechaba en primera instancia el cambio y lo traducía en una obra diabólica cuya meta era la destrucción de la religión y la moral. Es importante señalar que para el clero y los fieles no existía distinción práctica entre religión y moral, sino que eran un binomio indivisible y, a partir de ello, cualquier ataque en contra de la moral y las buenas costumbres era interpretado como un ataque en contra de la religión. Como lo expresaba el padre Regnault:

				Una de las principales causas, que amortiguan la fé en los corazones, es sin duda alguna la corrupción de las costumbres: “los pensamientos perversos apartan a Dios, dice el Espíritu Santo; así es, que no entrará en alma maligna la Sabiduría, ni habitará en el cuerpo sometido al pecado” (Sap. I. 3 y 4). El espíritu formado naturalmente para poseer la verdad, no sacudiría el yugo de la fé, si el corazón dominado por las pasiones no aborreciese y desechase la luz.[1]

				Aunque la historiografía tradicional sobre el siglo XIX e inicios del XX no ha sido propensa a estudiar la espiritualidad y la religiosidad, ofreciendo una imagen de secularización intrínseca a la imagen del siglo, el común de las personas tenía dentro de sus preocupaciones y temas  de conversación frecuente la religión y su papel en la sociedad, como puede demostrarse a través del alto número de publicaciones y ediciones de libros sobre el tema, únicamente superados por las novelas de folletín en Francia e Inglaterra.[2] Aunque en México no existe un registro de publicaciones que nos ofrezca números concretos del total de ediciones y temas en los que versaban, sin embargo, por medio del Archivo Histórico del Arzobispado podemos conocer que había un mercado amplio para las publicaciones religiosas a juzgar por los folios que guardan información sobre censura eclesiástica.

				Para los católicos de la Ciudad de México a mediados del siglo XIX, la religión era un asidero de la moral pública y un freno ante un sinnúmero de males encabezados por el caos y la violencia. La religión era parte del alma nacional y sus detractores eran retratados como seres llenos de vicios y peligrosos para el bienestar social:

				La irreligión embrutece el espíritu del hombre porque le quita toda noción de justicia y de virtud; corrompe su corazón, porque le vuelve egoísta, y suelta la rienda a todas sus pasiones. La irreligión deja al hombre sin apoyo en la adversidad, y sin consuelo en la hora de la muerte.

				Si se admite la irreligión, los deberes no tienen ya base, la autoridad carece de freno; la obediencia queda privada de todo apoyo, la sociedad humana se vuelve imposible.[3]

				Por ello, ideas como la secularización (entendida como separación de los asuntos eclesiásticos de los del Estado) eran condenadas, ya que representaban la decadencia moral de los tiempos, la cual precipitaba a la humanidad hacia la perdición. Tales percepciones descansaban en una serie de mitos, siendo el primigenio de ellos la Revolución Francesa, la cual dio pie a la construcción de una imagen en donde confluían el caos y la violencia con el sacrilegio, la blasfemia y la más abierta irreligiosidad, originando un discurso reaccionario ensalzando los valores del Antiguo Régimen como una época de orden y felicidad, frente a la incertidumbre y desasosiego de los tiempos. La leyenda negra de la Revolución Francesa fue un punto de coincidencia entre todas las creencias cristianas y un arma ideológica que sirvió para construir un conservadurismo político que tuvo particularidades locales, pero en esencia compartía los mismos valores fomentando el mantenimiento o la restauración del poder monárquico y la vinculación de la religión como guardiana de la moral.

				La imagen de la Revolución Francesa, difundida entre los católicos, fue especialmente violenta, situación explicable por la persecución anticlerical durante la Primera República, acontecimientos traumáticos para el clero y los fieles, pero que con el paso del tiempo se constituyó en una narrativa en donde confluían el martirio como símbolo en contra de la brutalidad y la devoción en oposición de la impiedad, aprovechándola como enseñanza en contra de cualquier indicio de reforma o pérdida de statu quo. El fantasma de la Revolución Francesa (aunque adaptado en México al caso de la Guerra de Reforma) fue aprovechado en el catolicismo para generar un discurso esencialmente anti-moderno y condenatorio del progreso, en donde la única posibilidad para que la humanidad fuera salvada era la conversión. Si bien el catolicismo no fue proselitista, en el sentido de intentar convertir a otros creyentes cristianos o judíos en Europa y América durante el siglo XIX, sí fue una religión que instituyó el ideal de expiación y arrepentimiento entre sus fieles, prejuzgando que sus adeptos, por el hecho de vivir durante tales tiempos turbulentos, eran proclives a la disipación y al libertinaje, prescribiendo como antídoto la vigilancia férrea de las prácticas y la participación constante de los creyentes en los actos eclesiásticos. Por ello, la tendencia en el mundo católico fue organizar ceremonias y procesiones multitudinarias en donde se incluían la renovación de los votos bautismales, largas sesiones de confesiones y misas con la exposición del Santísimo como el único vehículo para la salvación.[4] Si bien las ceremonias multitudinarias no eran extrañas al catolicismo, lo novedoso a lo largo del XIX radica en la impronta del mensaje, que orbitaba en el tono de la pérdida, el castigo y la falta de esperanza si no existía una vuelta en el camino.

				El castigo y la pérdida son las constantes de la espiritualidad católica del siglo XIX, ideas que –a diferencia de la espiritualidad barroca en donde la constante es la mística y la experiencia de los misterios dogmáticos– guían la pastoral hacia terrenos en donde mora la idea de decadencia y descomposición social, y de cierta manera el mensaje de salvación se compromete con la situación de la Iglesia y su pérdida de poder terrenal. El uso de un tono lúgubre en los sermones y en las ceremonias, condujo hacia una espiritualidad cuyo centro es el sufrimiento de Cristo por los pecados del mundo y argumentando que el más grande dolor para Dios era ver a sus fieles perdidos en el oleaje de la modernidad.

				La percepción de un mundo en decadencia

				En septiembre de 1884, don José M. Camacho, cura párroco del pueblo de Ecatepec, escribía al arzobispo quejándose de la feligresía:

				El asunto que hay me apena traerlo sobre mi conciencia, una culpa y con ella responsabilidades ante mi prelado, puesto que las autoridades que hoy ejercen el poder de esta Municipalidad, quienes amalgaman a su antojo las creencias protestantes con las Católicas, haciendo de estas el sarcasmo y desprecio de nuestro Dogma (…). Mil hechos podría patentizar a su Excelencia en comprobación de mi aserto, como el disimulo a la poligamia, el fraude, la legitimidad de los hijos ilegítimos, usurpando herencias a los herederos.[5]

				La introducción de la carta del cura de Ecatepec, resumía –sin pretenderlo– una serie de posturas del conservadurismo católico que moldearán la visión de los católicos en ambas orillas del Atlántico a lo largo del siglo.

				El discurso conservador en el siglo XIX puede ser definido como un discurso de pérdida, en donde la religión ante la reducción en su influencia pública, se presenta como víctima de la modernidad y a su vez  como la tabla de salvación moral, en una sociedad supuestamente decadente. Desde esta forma de discurso, la pérdida remite a una arcadia, en donde la fe y la devoción regían la vida cotidiana, inclusive, el orden social se organizaba de acuerdo con las intenciones de la Iglesia, para salvaguardar de la condenación a los creyentes. Aunque tal visión carecía de realidad histórica, la imagen de la Arcadia religiosa favoreció al impulso del pensamiento conservador, identificando a la pérdida con la ausencia de moralidad y entretejiendo tal concepto con el de religión. Por ello, la disputa por el orden público fue retomada por los conservadores como muestra de la ausencia de religión y del declive social, ocurriendo que mediante las quejas por la ausencia de moral, comunican sus lamentos por la ausencia de religiosidad en la esfera pública. El discurso de pérdida es una narrativa, cuyo centro es el ansia por recuperar a la religión como núcleo del orden social, base de una imagen arcádica.

				El catolicismo enfrentaba un periodo difícil desde finales del siglo XVIII. Cuestionada en sus dogmas, estructura y sistema de valores por la Ilustración, la imagen del catolicismo se reducía a una creencia supersticiosa, poblada de hechos fantásticos y con una jerarquía corrupta, más interesada en conservar sus privilegios que en atender menesterosos y fieles atribulados. Frente a las acusaciones, la jerarquía católica se encerraba sobre sí misma, combatiendo a ultranza cualquier postura que la cuestionara: ante el sitio de Roma por las tropas napoleónicas y el secuestro de Pío VII, sus sucesores Pío VIII y Gregorio XVI, condenaban la masonería y el liberalismo, ideologías políticas impulsoras del anticlericalismo.

				La Revolución Francesa había dado nuevos bríos al anticlericalismo. Identificado con la oposición popular a las prácticas inmorales y pecaminosas del clero, el proceso revolucionario había añadido una arista patriota al anticlericalismo, proveyéndolo de una imagen ultramontana, en donde los religiosos eran sospechosos de traición a la nación, debido a su organización jerárquica, cuya cima era el Papa en Roma. A medida que la idea de la consolidación del Estado-nación avanzaba por Europa y la recientemente independizada América, el anticlericalismo moderno hacía lo propio, difundiéndose por medio de panfletos y libros en donde se denunciaba al clero de manera conspiratoria, en una suerte de gobierno secreto mundial, con diversos objetivos: ya fuera tiranizar a  naciones protestantes bajo el yugo jesuita[6] o provocar movimientos reaccionarios en los países católicos con ansias de esclavizar a los recientemente liberados ciudadanos.[7] De cualquier manera, la religión para las fuerzas progresistas era un arcaísmo del antiguo régimen y una amenaza a los valores racionalistas y la nueva hermandad, sostenida por la igualdad y la libertad, en lugar de un credo en común. El combate en contra de la religión se inscribía en una lógica de destrucción de viejos valores, pero suplantándolos por una ética patriótica y cívica.

				A medida que la religión perdía espacios políticos, abría un flanco en la batalla por la moralidad pública. Las revueltas y la decadencia eran el símbolo –desde la perspectiva eclesiástica– de la pérdida de moralidad que conllevaba el desplazamiento de la religión del ámbito público. De las cenizas de las revueltas en los territorios alemanes en 1848, el obispo de Speyer le escribía al rey de Baviera las siguientes líneas: “Con el debilitamiento o destrucción de la fe, divinamente revelada del cristianismo, la autoridad de la Iglesia y no menos la autoridad secular han sido minadas. Ambas se sustentan en la autoridad y orden de Dios”.[8]

				La debacle, para los observadores religiosos era prueba de la insuficiencia de la moral laica para conservar el orden social, divinamente otorgado y blasfemamente revertido por los hombres. Edmund Burke (1790) en Inglaterra seguía con disgusto los eventos al otro lado del Canal de la Mancha, especialmente las matanzas contra religiosos y aristócratas. Desde la distancia entendía a la revolución como el quiebre de los valores religiosos y del orden:

				Sabemos, y, aún mejor, sentimos interiormente, que la religión es la base de la sociedad, y la fuente de todo bien y de toda ventura. En Inglaterra estamos tan convencidos de esto que no hay herrumbre alguna de superstición que pudiese haber depositado en el curso de las eras la necesidad acumulada de la mente humana y el 99 por ciento del pueblo de Inglaterra no preferiría la impiedad.[9]

				Edmund Burke afirmaba que siempre era mejor preservar el orden establecido a la aventura de la innovación. La idea de orden en Burke se antepone al progreso entendido como cambio. A manera de síntesis, Burke emula la idea que todo cambio es peligroso sin importar las circunstancias, debido a que el cambio es una etapa transitoria en la humanidad, cuando lo permanente y verdaderamente relevante para el orden público es la salvación del alma y el resguardo de la vida religiosa. En dicho autor se encuentra la semilla de la defensa religiosa como árbitro en la vida pública, entendiendo por religión no la sistematización de creencias, sino la unión entre moral y sociedad, por lo que una sociedad sin religión es por definición amoral. Los rastros del pensamiento de Burke en el catolicismo se pueden rastrear en las apologías en contra de la secularización y la laicidad, haciendo de sus ideas moneda corriente aunque la mayoría de los católicos militantes no lo conociera de primera fuente.

				En el continente, Joseph de Maistre (1797) veía a la revolución como un fenómeno providencial, un castigo por la impiedad: “Ha de conseguirse la gran purificación y han de abrirse los ojos; el metal de  Francia, libre de su herrumbre amarga e impura, ha de poder aflorar más limpio y maleable en las manos de un rey futuro”.[10] De Maistre continúa en la línea de Burke, pero el orden está expresado a través de la figura del monarca y en su restauración. Más panfletista que Burke, Joseph de Maistre es el primero en utilizar un elemento primordial de las ideas políticas católicas del siglo XIX: la profecía. El uso de la profecía como advertencia ante un futuro incierto, fue esgrimido como un arma ideológica aprovechando creencias populares y un ambiente apocalíptico que percibía a las transformaciones de su época como señales del final de  los tiempos. Por ello, la separación del Estado y la Iglesia era símbolo  de la impiedad y el desorden, que conducirían inequívocamente a la pérdida de fe y a la irreligiosidad.

				La irreligiosidad era una herida en el orden social y, por lo tanto, una afrenta a Dios: “Toda institución imaginable, o está apoyada en una concepción religiosa o en sólo un fenómeno pasajero. Las instituciones son fuertes y duraderas en la medida en que son, digamos, deificadas”.[11] Por ello, la ley civil, en el pensamiento reaccionario decimonónico, es una afrenta a la ley divina y la construcción de un derecho secular es poner en tela de juicio los designios celestiales.

				Aunque era contrincante de De Maistre por el favor político de  Luis XVIII, Louis-Ambroise de Bonald, compartía el tono religioso de su visión social, aunque con tintes menos catastrofistas. En el pensamiento de De Bonald (1796), el republicanismo se traduce en el impulso del ateísmo, entendiendo al ateísmo como la sustitución del espíritu de la religión por el materialismo de la filosofía del comercio:

				El proyecto de republicanizar Europa es, pues, el proyecto de introducir en ella el ateísmo, (…). Pues el comercio, visto como la única religión de  las sociedades, desde que el dinero se ha convertido en el único Dios  de los hombres, el comercio, desplazando las subsistencias, amontonando en Europa el trigo de África y el arroz de Asia, se enfrenta a los fines de la naturaleza, altera su sistema de población, y prepara las causas y los instrumentos para la revolución.[12]

				El materialismo y la razón se anteponían a la religión y al amor al prójimo (“la religión es amor para todos”),[13] por ello, la república dividía a la sociedad, conduciéndola por el sendero de la codicia y la ambición del poder, en lugar del manto protector y paternal de la monarquía aliada a la religión. Inclusive, a inicios del siglo XX se pueden leer expresiones que comparan el amor a Dios con la ley: “Amad a aquel que os ha amado tanto; y por consiguiente, conocer el amor a Dios y darle el propio, es conocer y observar toda la ley de Dios”.[14] Si bien las ideas reaccionarias de De Bonald, servían para justificar la alianza entre el trono y el altar en una Europa dominada por la restauración del Absolutismo, sus consecuencias trascendieron a la época, formando una dicotomía entre la  religión identificada con el espíritu y el materialismo equiparado a  la mundanidad, cuyo auge se vería en el pensamiento conservador a partir del último cuarto del siglo XIX y la crítica al progreso como un ascenso exclusivamente material.

				El conservadurismo se situó como un discurso de pérdida de la religión entendida como moralidad. Por discurso de pérdida se entiende al conjunto de ideas que integraron una visión política y social del catolicismo cuyo centro es la recuperación de la religiosidad en la esfera pública. Tal discurso se originó por medio de los pensadores antes citados. Del pensamiento de Edmund Burke adaptó el tono combatiente en contra de la revolución y el papel de la religión como baluarte de  la sociedad. La visión profética y apocalíptica, al igual que la crítica de la  ley civil como una versión corrupta de la ley divina, fue desarrollada por De Maistre buscando la subordinación de la ley a los dictámenes de la Iglesia como continuidad de la voluntad divina. Por último, los rechazos al comercio y al materialismo como antagónicos de la caridad y la religión por parte de Louis de Bonald, consolidaron la visión de esfera pública como un mundo corrompido por la ausencia de moral, provocada por el abandono de la religión y entronizando la producción y el consumo como nuevos valores. El discurso de la pérdida, en su extraña mezcla entre arcádico y apocalíptico, se estableció como un continuo a lo largo del mundo católico: el rechazo a la revolución y al cambio fue enunciado por el clero ante los levantamientos de 1848 a lo largo de Europa como fatalizada fue la Constitución liberal de 1857 en México. La Comuna parisina de 1870, la violencia revolucionaria en México y la Gran Guerra Europea fueron utilizadas como presagios del fin del mundo y los órdenes laicos que emanaron de ellas como signos de la fatalidad. La falta de piedad y caridad, como había vaticinado De Bonald, conducían al conflicto obrero de inicios del siglo XX, tal y como lo explicaba León XIII.

				El mundo moderno era un lugar de misión y re-cristianización, en donde la Iglesia Católica se había comprometido a renovar la fe y ocupar los espacios públicos de los cuales había sido despojada. La mayor preocupación de la Iglesia con respecto a los espacios públicos era la secularización de sus funciones. A medida que la administración pública la despojaba de funciones en la educación, la salud pública, la protección a los desamparados y el registro de la población, la restringía a ser una mera guía espiritual, despojándola de sus tradicionales funciones sociales. En los países en donde las tensiones entre el poder civil y el religioso condujeron a la separación entre Iglesia y Estado (Francia, Italia y México, por ejemplo), el clero se adjudicó la potestad de la crítica hacia un abanico de problemas: desde las condiciones de los obreros, el desamparo de los huérfanos y las viudas hasta la educación laica, convirtiéndolos en estandartes políticos, con los cuales encauzaban a parte de la opinión pública a su favor. Sin embargo, el interés por dichos temas trascendía la inmediatez de una ganancia política, en donde sus perspectivas se dirigían a una restauración moral de la humanidad, la cual abriría el sendero hacia la segunda venida de Cristo. La política católica mantenía dos intereses: uno anclado en la política mundana y el otro en una restauración espiritual. Ambos intereses estaban trenzados, porque sin la recuperación del poder terrenal sería imposible la renovación espiritual y aletargaría el fin de los tiempos. Un ejemplo práctico fue el catolicismo social, el cual buscaba mejorar las condiciones de vida de los obreros a la par de introducirlos en una dinámica de devoción que moldearan sus espíritus. La devoción se instrumentalizó como una extensión de la forma de hacer política, siendo que en los ejercicios piadosos se sintetizaba el temor ante el cambio y la esperanza por construir una realidad bajo el imperio de  la Iglesia.

				Aunque nuestro objeto de estudio es el catolicismo, no se puede pasar por alto que el anglicanismo, el luteranismo y otras confesiones protestantes, acompañadas por la ortodoxia, vieron en los tiempos una debacle moral, con preocupaciones, discursos y reforzamiento de la devoción, de manera similar a la de sus pares católicos. Sin embargo, la diferencia radicó en la tensión por la secularización de la esfera política. Mientras que en los países católicos la división generó conflictos originados por herencias políticas del Antiguo Régimen y el acercamiento del clero local con Roma, la mayoría de los países protestantes continuaron con el estatuto de la religión de Estado, cuyas iglesias nacionales eran parte del entramado político y el clero continuaba como parte del servicio público. La tensión de la separación entre la Iglesia Católica y el Estado iba de la mano de la influencia que tenía la curia romana sobre los cleros emancipados de patronatos reales. Ante la intención fallida por crear un clero nacional, las visiones ultramontanas se fueron cargando de una atmósfera xenófoba, en donde un tirano extranjero, aunque fuese el sumo pontífice, pretendía limitar actuaciones políticas locales. No obstante, la hostilidad hacia el clero por su dependencia hacia el papado provocó un efecto adverso, orillándolo hacia la protección romana, consolidando una forma de cultura política internacional común a los movimientos conservadores católicos de la segunda mitad del siglo XIX.

				Aunque el objetivo del discurso no se alteró, sí se adaptó a elementos surgidos a lo largo del siglo. Si bien, durante el largo pontificado de  Pío IX (1846-1878) la tendencia fue una condena a la modernidad bajo todas sus expresiones políticas, culturales y sociales, motivada en buena medida por el fracaso para conservar los Estados Pontificios, su sucesor, León XIII (1878-1903) abrió espacios para la reflexión social y el estado de los fieles a finales del siglo XIX, aunque se mantuvieron las condenas en contra del liberalismo, la masonería y el socialismo. En oposición, Pío X (1903-1914) retomó el tono combativo, dando a conocer una versión del Index y condenando al modernismo en general. Benedicto XV (1914-1922), pontífice que enfrentó la Primera Guerra Mundial, disminuyó el tono de su predecesor y retomó el interés pastoral hacia los obreros, de cara a la Revolución Rusa, la cual fue condenada.

				A pesar de los objetos de crítica, el discurso reforzaba una visión del mundo ausente de piedad. La restauración de una visión religiosa se convirtió en un objetivo que trascendía las esferas eclesiásticas, en donde la crítica al materialismo y el impulso de nuevas formas de espiritualidad, abrirían el espacio para una nueva forma de religiosidad a finales del siglo XIX e inicios del XX.

				El catolicismo decimonónico daba la imagen de un erizo. Cuestionado en sus dogmas, en su estructura y en su sistema de valores por la Ilustración, se había ensimismado y rechazado cualquier crítica. El más ligero comentario o señal de apertura hacia la nueva sociedad que se había engendrado entre las turbulencias de las revoluciones industrial y política, era rechazado y censurado por las autoridades eclesiásticas. El ancla ante los cambios se encontró en la devoción y en el reforzamiento de ciertos cultos, a los cuales se les atribuyeron mensajes políticos en apoyo a las tesis conservadoras.

				UNA NUEVA RELIGIOSIDAD: MODELOS EUROPEOS Y SUS ADAPTACIONES EN MÉXICO

				En consonancia con los tiempos y las ideas que orbitaban en el ambiente intelectual, la Iglesia Católica buscó ejercicios espirituales y devociones que se adaptaran al discurso y dieran sentido religioso a los nuevos actores sociales emergentes. La nueva pastoral buscaba reintegrar a los fieles a la conducta regida por los principios religiosos pero sin abandonar la vida moderna. Ejemplo de lo anterior es el uso del reloj para establecer ciertas prácticas religiosas, como la Hora Santa en donde los fieles disponían de una hora específica a la semana para contemplar la Pasión de Cristo. De igual manera, se privilegia la intimidad del hogar para el rezo del rosario y otras prácticas piadosas, en donde la familia se manifestaba como una unidad ante Dios. Al lado del hogar, el lugar de trabajo también se convierte en un lugar de práctica religiosa: la proliferación de altares, vía crucis e imágenes del Sagrado Corazón de Jesús o la Sagrada Familia, le recordaban al trabajador que Jesús había sido un humilde trabajador y su familia, a pesar de las carencias y vejaciones, permanecía devota y unida.

				Los prelados respondían ante sus propias insinuaciones de ausencia de piedad en la vida cotidiana, adaptando la religiosidad a la vorágine del tiempo, pero suprimiendo el misticismo que reclamaban los intelectuales católicos de la época. Se puede decir que la directriz de las nuevas devociones fue desarrollar una espiritualidad a partir de la idea del decadentismo moral, en donde la adaptación de la devoción se hacía de acuerdo con las necesidades de la Iglesia y con las demandas terrenales de los creyentes.

				La tensión entre la conservación de la religiosidad popular y su transformación hacia la espiritualidad decimonónica, desarrolló una problemática particular en cada caso y en muchas ocasiones las autoridades eclesiásticas aprovecharon cultos locales para generar discursos en contra de la modernidad.[15] El modelo más acabado de transformación de devociones fue el francés y por ello es abordado en el primer apartado del capítulo. Francia no sólo se destacó por ser un centro y faro de pensamiento entre los liberales, sino también en el semillero de una corriente ultra-conservadora y anti-moderna dentro del catolicismo, cuyas cartas de presentación eran la devoción a María y al Sagrado Corazón. El modelo de devoción francés pudo combinar la religiosidad popular y encauzarla hacia una crítica a la modernidad, en donde la Iglesia podía expresarse sobre varios temas desde una manera críptica. Ejemplo de lo anterior fue el uso del Sagrado Corazón como imagen de la restauración borbónica o la adaptación de algunas apariciones marianas (Rue du Bac, La Salette, Lourdes y Pontmain, entre otras) como símbolo en la lucha en contra del republicanismo. De igual manera, las procesiones y las oraciones comunitarias se fueron confundiendo con eventos políticos, que dada su naturaleza mixta eran aprovechados para difundir el punto de vista de la Iglesia sobre temas de actualidad.

				El modelo francés: los cultos al Sagrado Corazón y María como profecías

				El Mémorial Catholique de 1866 hacía eco de las revelaciones que habían sido dadas a conocer por Cristo mismo a Madeleine Porsat:

				Estamos ante el Final del Mundo. Ahora el Mal termina y el Bien inicia…Es una gran época la que se está fundando, la tercera.

				Después de que el Padre nos creó y en orden para conocerlo, amarlo y servirlo; después de que el Hijo nos ha salvado, ahora el Padre y el Hijo nos consolarán, enviándonos Su Espíritu triunfante, con su Esposa María. Esto es un Gran Milagro.[16]

				Porsat, en su breve profecía, sintetizaba el gran propósito de la Iglesia Católica francesa durante el siglo XIX, restaurar su poder terrenal a través de la difusión de un mensaje escatológico y apocalíptico, cuyo objeto de  ataque era la modernidad y la República. El mejor medio de difusión, por su interiorización, fue la creación o asimilación de devociones previas a este discurso. Como Thomas A. Kselman lo ha demostrado, las devociones francesas fueron construidas a partir de dos hechos en la  religiosidad: el primero fue la sensibilización de la piedad, es decir el énfasis en las ligas afectivas entre los devotos y su objeto de adoración, y la segunda fue el binomio culpabilización-redención en donde se señalaba a la modernidad como causante de los sufrimientos de la Iglesia (y por consiguiente de Cristo), en donde la única posibilidad de redención era aceptar esta idea y convertirse.[17]

				El proceso de modificación del discurso siguió una trayectoria, cuyo inicio fueron las críticas a la Revolución Francesa y evolucionaron hasta abarcar a la modernidad bajo aspectos diversos como la secularización, la educación laica, el papel de la mujer en la producción, la moral, la política obrera, entre otros. Sin embargo, esta diversidad de temas se entrelazan bajo el discurso una explicación monocausal, es decir, que todos los cambios que había sufrido Francia desde finales del siglo XVIII, recordando a Bonald y De Maistre, se debían a un abandono de la fe. Como antídoto ante las amenazas de la modernidad, el clero francés invitaba a los fieles a convertirse y jugar un papel activo en las funciones religiosas de sus parroquias y comunidades. Para ello se debía atraer a los fieles hacia los templos y la manera más efectiva fue fomentar las devociones locales.

				Francia convirtió la devoción al Sagrado Corazón de Jesús en el centro de la restauración cristiana. Aunque el Sagrado Corazón tiene una larga historia que se remonta a la Edad Media, no es hasta el siglo XVII, cuando adquiere la imagen y connotación con la cual fue conocida durante el siglo XIX y XX. A partir de una serie de visiones de Jesucristo que tuvo la religiosa de la Orden de la Visitación, Margarita María de Alacoque, entre 1673 y 1675, en donde, a grandes rasgos, se le revelaba la devoción como una expiación de los pecados y el aseguramiento de la vida eterna, también le informaba una serie de mensajes celestiales cuyo destinatario era Luis XIV. En esos mensajes, Jesucristo le indicaba al rey su deseo de que fuera consagrado el reino a su Sagrado Corazón, estableciendo una fiesta particular para la devoción y la construcción de un templo especialmente dedicado a la advocación. Si se cumplían las demandas, Francia sería entronizada como el principal reino cristiano y bajo el estandarte del Sagrado Corazón vencería a los enemigos de la Iglesia.[18] En el contexto del siglo XVII, la interpretación política de la visión sugería que la consagración del reino se traduciría en el triunfo de Luis XIV  sobre los Estados Principescos del Rhin, algunos de los cuales eran protestantes y por lo tanto enemigos de la Iglesia. La devoción no hubiera alcanzado el ámbito real sin haber contado con el apoyo del predicador del rey Jean Eudes y del confesor real, el padre De la Chaise, los cuales utilizaron su influencia para hacer llegar los mensajes de Alacoque, mismos que fueron recibidos de manera no muy entusiasta por parte del monarca, quien no prestó mayor atención a las advertencias celestiales.

				Sin embargo, la difusión popular de la profecía y de la imagen como prodigiosa fue muy exitosa. En buena medida se debió a su fama de conjurar desastres naturales y pestes, como el episodio del brote de peste en Marsella en 1720, en donde la religiosa de la Visitación, Anne-Madelaine Rémuzat, comunicó al obispo local sobre una visión del Sagrado Corazón en donde se exigía una procesión en su honor, con lo cual se acabaría la peste en la ciudad. La coincidencia entre el final de la epidemia y la procesión aumentó la fama de la devoción, inclusive la reina María Leckzinska –quien pidió al Papa Clemente XIII la consagración de la fiesta del Sagrado Corazón para toda Francia– instruyó a su familia para que fuera devota de la advocación y en sufragio pidió la consagración de la imagen en la capilla real, provocando una asociación entre la monarquía y la imagen. Tal unión se difundiría, generando en el fervor popular una asociación entre el Sagrado Corazón y la imagen del monarca, contribuyendo a la imagen milagrosa del rey estudiada por Marc Bloch en Los Reyes Taumaturgos.[19]

				Durante la Revolución, la devoción al Sagrado Corazón sufrió de los embates iconoclastas de los jacobinos, especialmente por su relación con el poder real. Las imágenes fueron destruidas violentamente, lo que alertó a las fuerzas realistas y contrarrevolucionarias, quienes utilizaron al Sagrado Corazón como un símbolo espiritual y material en contra de los abusos revolucionarios. Especialmente, durante la revuelta en La Vendée, los rebeldes portaron la insignia en sus uniformes y estandartes a los cuales se les atribuyó poderes sobrenaturales para evitar la muerte en el campo de batalla. A partir de la Revolución, el Sagrado Corazón de Jesús se transforma en una imagen identificada con los sectores reaccionarios y adquiere un discurso pesimista, en el sentido que se asimila a la Pasión las tribulaciones del país, asemejando el Calvario cristiano al calvario nacional, cuya redención sería restaurar la monarquía (identificada con el orden) y reconvertir al pueblo francés a la religión, dejando de lado “la apostasía de la libertad y la república”.[20]

				El Corazón de Jesús simbolizaba para la conciencia católica francesa del XIX no sólo el anhelo para restaurar el Antiguo Régimen, sino las posibilidades sociales del regreso debido a que alrededor de la devoción se construyó una utopía cuyo fin era restaurar la moral pública bajo el orden eclesiástico y monárquico, en aras de preparar a Francia como la nación cristiana por excelencia, tal y como los pensadores conservadores lo imaginaban. La recuperación de leyendas en donde se aclamaba la misión de Francia como el estandarte de la cristiandad, desde la cual se prepararía al mundo para la segunda venida de Jesucristo, cobraron importancia a medida que la Iglesia era recluida del espacio público. Si bien la mayor parte del siglo, existió una alianza entre el trono y el altar –coincidiendo con un auge del ultramontanismo– la Iglesia francesa no abandonó el tono de pérdida y persecución, cuyo cenit fue la Tercera República y el proceso de secularización que conllevó.

				La mezcla de profecía, predeterminación y un ambiente muy abierto para aceptar milagros y visiones, contribuyeron a difundir el culto al Sagrado Corazón. Al igual que en otros sitios del mundo católico, los fieles franceses creían en curaciones milagrosas, peregrinaban hacia santuarios, y desde pequeños aprendían historias sobre apariciones de personajes celestiales y se les inculcaba el culto a las imágenes y las reliquias de los santos, costumbres que conocemos por la historiografía reciente la cual cuestiona el supuesto ambiente de des-cristianización en Francia durante el periodo.[21] Tales estudios nos ofrecen una visión muy distinta a la tradicional (que privilegia una perspectiva absolutamente secular de la sociedad), en donde los católicos franceses eran adeptos a creer profundamente en aspectos sobrenaturales identificados con la religiosidad popular. A partir de esta condición, la Iglesia elaboró un discurso sobre la pérdida e interiorización de la misión divina de Francia.

				La misión divina de Francia se había nutrido de leyendas y relatos populares, cuyos protagonistas eran el rey Clodoveo, santa Genoveva y Juana de Arco, quienes compartían revelaciones celestiales a los cuales se les aseguraba que el país era la nación escogida por Dios para dirigir el triunfo de la Iglesia y la cristiandad. Sin embargo, estos relatos se enriquecieron cuando se sucedieron una serie de apariciones de la Virgen María a lo largo del siglo, cuyos contenidos proféticos confirmaban la misión de Francia pero se enriquecían con un mensaje explícitamente condenatorio de la modernidad.

				Los niños pastores Mélanie Calvat y Maximin Giraud, en 1846, y mientras conducían sus ovejas por los parajes de su villa natal, La Salette, vieron a una bella dama sentada llorando sobre una roca. Al acercarse a preguntarle por su condición, la dama se transfiguró y les indicó: “Lloro por los pecados de la humanidad”, antes de identificarse como la Madre de Dios. De su encuentro, los niños comunicaron a las autoridades eclesiásticas una serie de profecías que fueron dadas a conocer en los años siguientes. Las profecías de La Salette reclamaban la conversión de los pecadores (identificados con los liberales y los masones), así como el rezo del rosario como medida para alejar las tribulaciones de la humanidad, demandas que en caso de ser ignoradas se traducirían en la ira de Dios: “Francia, Italia, España e Inglaterra entrarán en Guerra, (…), el Santo Padre sufrirá mucho, (…) París será incendiada y Marsella engullida”.[22]

				El mensaje anterior, dado a conocer en 1871, fue interpretado por el clero como una advertencia divina que profetizaba la Comuna parisina y la reclusión de Pío IX en El Vaticano, demostrando que la humanidad se encontraba ante un gran peligro si se negaban a convertirse y continuaban apoyando el liberalismo. Las apariciones en La Salette marcaron un hito dentro del discurso eclesiástico, ya que por primera vez podían afirmar la actualidad de las apariciones celestiales, a medida que argumentaban el origen de la ira de Dios en acontecimientos contemporáneos que les eran adversos.[23]

				Al lado de la profecía, el milagro –y en especial su difusión– jugó un papel central en la credibilidad del discurso conservador. El milagro, entendido como la suspensión de un evento natural por un orden divino, se vio cuestionado por la Ilustración debido a su esencia contra-natura.  Por ello se constituyó en el centro de una disputa entre creyentes y  escépticos cuya intención era desaprobar o aprobar la intervención divina.[24] El milagro se consagró entre los liberales como la quintaesencia de la superstición y un lastre que impedía el acceso a la educación positiva. Frente a ello, la jerarquía católica observó en el milagro la presencia del orden divino y la afirmación de los dogmas de fe como verdades más allá de lo científico. Por su parte, los fieles confiaron en el milagro, viendo en él una manera de tener esperanza frente a las vicisitudes cotidianas y mantener contacto con lo sagrado.

				En el milagro se sintetizaban varios procesos culturales en torno a la religión. El primero era la disputa sobre el papel de la ciencia ante el milagro, ya fuera como el método para desacreditarlo o bien como el medio para sustentar que existían casos que escapaban de las explicaciones científicas. En segundo lugar, el milagro constituía la afirmación que existía un mundo más allá de lo material, contradiciendo al positivismo. Por último, el milagro permitía sensibilizar al creyente en el sentido que establecía una relación con la devoción de su comunidad  y le otorgaba un sentido de pertenencia y una protección simbólica hacia la incertidumbre de los tiempos. Cheryl A. Porte subraya la importancia del miedo en los ambientes piadosos franceses del siglo XIX, sentimiento que se generalizó ante la serie de procesos que se precipitaban en la vida diaria (industrialización, urbanización, rupturas políticas, surgimiento de nuevas instituciones) y ante ello, uno de los pocos asideros eran la religión y sus prácticas.[25]

				Si bien se registraron varios hechos tomados como milagrosos (desde conjura de plagas hasta estatuas de la Virgen que lloraban durante la Revolución, pasando por inclemencias naturales que impidieron el avance de tropas extranjeras), los milagros médicos fueron aquellos  que recibieron la mayor atención, porque cuestionaban la veracidad de la visión sobre la ciencia de acuerdo con el positivismo, doctrina que defendía a ultranza el conocimiento material de manera progresista en contra de la metafísica. Entre ellos, los casos de curaciones milagrosas se destacaron por su difusión, constituyéndose en el paradigma para investigar milagros por parte de la Iglesia, con lo cual se favoreció la difusión de la idea de que la ciencia tenía límites y que éstos únicamente eran potestad del Creador.

				En el santuario de Lourdes se instituyó un consejo de médicos que revisaban los casos en los cuales podía haber un indicio de intervención divina en la curación. Para ello, los peregrinos enfermos debían viajar con su expediente médico y someterse a una revisión a su llegada al santuario, para después participar de las procesiones, la misa y, finalmente, tener la oportunidad de beber agua de la gruta en donde se habían dado las apariciones y a la que se le otorgaban poderes milagrosos. En caso de existir un indicio de que su curación había sido milagrosa, el antiguo enfermo debía someterse a una batería de pruebas físicas y médicas por parte del comité médico del santuario, quienes de manera independiente podían aceptar o desechar la explicación milagrosa. En caso de respuesta positiva, el caso se sometía a un consejo de teólogos, quienes discutían la posibilidad de intervención divina y en caso de aprobarlo, procedían a su difusión.[26]

				El ascenso de Lourdes como el santuario mariano por excelencia de la modernidad, se inició cuando, en 1858, una joven campesina, Bernardette Soubirous, vio a una joven dama en una gruta vestida de blanco, la cual la invitó a rezar el rosario con ella y regresar en una fecha posterior. De la serie de nueve encuentros con la aparición, Bernardette le comunicó al párroco local que la Señora pedía que se levantara un templo en honor a la Inmaculada Concepción, lugar a donde debían peregrinar los devotos y reafirmar el rezo del Rosario como la oración mariana por excelencia. Durante uno de esos encuentros, la visión le pidió a Bernardette que cavara con sus manos un sitio en la tierra de la cueva, del cual brotó una fuente, cuya agua se tomó como milagrosa por los asistentes del prodigio.

				La fama de Lourdes aumentó a medida que la prensa hacía eco del prodigio y difundía la historia del agua bendecida por la Virgen, de la cual aseguraban tenía poderes curativos. El número de peregrinos obligó a transformar el pequeño caserío en una ciudad provinciana y convertirla en el primer santuario moderno. La modernidad de Lourdes no radica en la peregrinación ni en el ritual, sino en los medios y las infraestructuras. La construcción de la basílica ayudó a que la ciudad se fundara y con ella se ofrecieran servicios a los peregrinos, desde hoteles y restaurantes hasta teatros y museos de cera, y se construyera una vía de ferrocarril desde París hasta los Pirineos, cuyo único objetivo era transportar peregrinos y enfermos (contando con varios vagones que funcionaban como enfermerías). Lourdes significa el inicio de la experiencia con la mercadotecnia para la Iglesia Católica, ya que fueron usados por primera vez medios impresos para dar a conocer las apariciones, los cuales enviaron corresponsales al lugar, y los milagros que se corroboraban eran difundidos por la prensa y a través de la venta y distribución de tarjetas postales con los casos, incluyendo la fotografía y expediente del “miraculé”. El consumo de masas se hacía presente a través del otorgamiento de licencias para utilizar la imagen y nombre del santuario para vender imágenes religiosas, botellas para llevar agua de la gruta de regreso a casa, e inclusive bálsamos medicinales.[27]

				La experiencia de Lourdes posibilitó la modernización –paradójicamente– de las devociones, a partir de la mecánica de la difusión por medio de la prensa, la comercialización de productos relacionados con la imagen y la asimilación de la peregrinación al turismo. Los devotos modernos no abandonaron el consuelo y la esperanza que les proveían las peregrinaciones, pero buscaron asimilarlas a su vida cotidiana y una forma de ello era suscribirse a boletines, revistas y periódicos dedicados a difundir el culto de una devoción. La compra de imágenes en el sitio de adoración les permitía reproducir en el ambiente hogareño la experiencia religiosa. La peregrinación permaneció esencialmente como una experiencia religiosa, pero el uso de transportes mecánicos como el ferrocarril o el tranvía (para el inicio del siglo XX se le sumarán los autobuses y los automóviles) disminuyeron el tiempo de viaje, con lo cual se incrementaron las visitas y las posibilidades de visitar otros santuarios cercanos, con lo que nació el turismo religioso.[28] Inclusive el auge de la transportación aumentó la posibilidad de acudir a un santuario y después pasar tiempo en un balneario, con la finalidad de completar la curación del enfermo.[29] En síntesis, los devotos decimonónicos no permanecieron impolutos al mundo del consumo y del ocio, sino que asimilaron estas experiencias a su vida religiosa.

				En el campo de la urbanización, los sitios que albergaban santuarios tuvieron que transformarse aceleradamente para poder satisfacer las demandas de los peregrinos. De nueva cuenta, Lourdes fue el caso más dramático y paradigmático, ya que de ser un caserío con unos cuantos cientos de vecinos se transformó en menos de una década en una pequeña ciudad provinciana, cuya industria principal era el turismo religioso. Con la difusión de la aparición y los poderes milagrosos del agua de la gruta, se inició un proceso acelerado para construir una iglesia que permitiera acoger a miles de fieles y con ella desarrollar sitios de hospedaje, restaurantes, hospitales (vitales para una ciudad que era visitada por miles de enfermos al año), estación de ferrocarril y lugares de esparcimiento (vigilados por las buenas costumbres) como teatros, museos que reproducían con figuras de cera la historia del milagro, y comercios, en los cuales, los devotos podían adquirir productos licenciados por la Iglesia, la cual, con su venta sufragaba la construcción del templo.

				El éxito del modelo de Lourdes como espacio religioso se intentó reproducir en otros lugares de peregrinación en Francia. Por ejemplo, Paray Le-Monial, donde está el monasterio de la Visitación en el cual vivió y tuvo las visiones Margarita María de Alacoque, se convirtió en un sitio de peregrinación nacional, posibilitando que los devotos del Sagrado Corazón de lugares remotos visitaran el sitio. La Salette fue comunicada con París en la década de 1860 gracias a las vías del ferrocarril. Después de las apariciones de María en Pontmain (1870), la ciudad medieval cobró un nuevo auge como sitio de peregrinación y paraje histórico, combinando la visita de las ruinas del castillo con la asistencia al templo. En una concesión al monarquismo y sus vínculos religiosos, el clero local de Chartres (antigua sede de la coronación), intentó seguir con la tendencia al exponer reliquias reales, entre las que se destacaba el Corazón del Delfín supuesto músculo cardiaco del hijo de Luis XVI, en la Basílica de St. Denis, uniendo la idea del martirio de la familia real con el martirio nacional a manos de los liberales. Por último, Domremy y Orleáns, sitios de nacimiento y muerte de Juana de Arco, se convirtieron en sitios de peregrinación después de la Guerra Franco-Prusiana en donde se mezclaban las ideas de la misión divina  de Francia con el patriotismo exacerbado.

				Otra invención francesa en materia devocional fue la creación de los templos expiatorios. El templo expiatorio está consagrado para proveer continuamente el sacramento de la confesión y el fiel que cumpla con el sacramento en tales recintos recibe indulgencia plenaria. La concepción del templo expiatorio nació de la visión que la Iglesia mantenía sobre su grey, es decir, un grupo de pecadores que se enfrentaban a la pérdida de la Salvación eterna y, por lo tanto, debían hacer esfuerzos para que la confesión fuera más frecuente. Para tales empeños se construyó un templo expiatorio dedicado al Sagrado Corazón en Montmartre, representando la síntesis del discurso devocional decimonónico en Francia. Uniendo el discurso anti-moderno y reaccionario y sus deseos de restauración del orden público bajo el amparo de la Iglesia (y de la restauración de la monarquía) con la creación de un edificio en donde el creyente cumpliera con la confesión y las prácticas acostumbradas, pero rodeado de una parafernalia (estética e ideológica) que lo invitara a militar a favor de los intereses de la Iglesia.

				No era fortuito que el Sagrado Corazón buscara su sitio en un barrio proletario, sede de los disturbios de la Comuna, en aras de recordar a los parisinos que en medio de la vida moderna prevalecía la religión. El proyecto de la Basílica al Sagrado Corazón en Montmartre fue la culminación de los esfuerzos por parte del clero católico francés de dejar un testimonio monumental a las ideas que venían cultivando desde inicios del siglo.[30] El origen del proyecto surgió en un comité mixto entre eclesiásticos y laicos encabezados por el arzobispo de París, Joseph Hippolyte Guibert, quienes buscaban en la consagración de un templo expiatorio dedicado a la veneración del Sagrado Corazón el final de una era turbulenta. Motivados por las leyendas del destino de Francia relacionadas con el culto y por el horror que causó tanto el sitio de París durante la Guerra Franco-Prusiana como la Comuna en 1871, decidieron elevar un templo para sellar el destino de Francia como una nación católica desde la cual surgiera la renovación espiritual requerida.

				El sitio donde se elevaría el templo no sólo era un barrio proletario, sino un lugar conocido por sus diversiones “pecaminosas” y guarida de bohemios, maleantes y prostitutas, razón por la que su construcción no sólo enviaba un mensaje a los melancólicos del Antiguo Régimen sino se entendía como la antorcha de la fe que iluminaría a la babilónica París. Aunque su construcción no se culminó hasta 1914, el sitio y sus obras recibieron pronto la visita de peregrinos de toda la nación, los cuales no sólo simpatizaban con las ideas que impulsaban su construcción, sino que contribuían al mismo por medio de un novedoso sistema de recaudación de fondos con base en la venta de partes de la iglesia para que se mostrara el nombre de los donantes y así obtener un sitio en el templo que revitalizaría a Francia. Ejemplo de este tipo de recaudación de fondos fueron las tarjetas del Sagrado Corazón, planillas en donde se registraba por medio de la perforación de una cuadrícula la donación de cada dos céntimos, cuando el devoto había logrado todas las perforaciones enviaba su planilla a la oficina de obras del templo en donde se le asignaba una piedra que contendría sus iniciales y en su interior una oración escrita por él.[31]

				La difusión del modelo devocional francés

				Tanto Lourdes como el expiatorio en Montmartre representarían dos hitos en la historia de las devociones decimonónicas y se convertirían en ejemplos a seguir en el mundo católico. Si bien Roma se afianzaba como el centro político y administrativo del catolicismo, Francia se convertía  en el exportador cultural por excelencia, situación que no escapaba a las otras industrias culturales de la época. A través de su influencia en el ámbito cultural, el catolicismo francés se erigió como un faro de las renovaciones católicas locales y su legado se mantuvo vivo hasta las primeras décadas del siglo XX. Por ello, la divulgación de devociones francesas como el Sagrado Corazón y las advocaciones marianas de Lourdes, la Medalla Milagrosa y La Salette fueron promovidas con entusiasmo allende las fronteras francesas y su imperio colonial. Tal efecto fue posible por dos condiciones: la primera fue el impulso que recibieron desde Roma como frenos espirituales ante la modernidad y la segunda fue la dispersión de las órdenes católicas francesas alrededor del mundo.

				Tanto Pío IX como León XIII observaron en la imagen del Sagrado Corazón el ímpetu espiritual que necesitaban para llevar a cabo sus objetivos. Pío IX ensalzó la figura del Corazón como la muestra del sufrimiento divino causado por los pecados de la humanidad; por el contrario, León XIII señaló a la devoción como el ejemplo más perfecto del católico finisecular, es decir devoto, piadoso, pero también industrioso, y por ello se le asoció con el movimiento católico obrero. Las apariciones de María sirvieron como ejemplos de la existencia de lo divino en medio del mundo moderno y, en especial, Pío IX observó en los mensajes divinos la aceptación del dogma de la Inmaculada Concepción y los vaticinios de un mundo en decadencia que lo atormentaban. Por ello, se formaron asociaciones en honor a las recientes advocaciones a lo largo del mundo católico, construyendo capillas en su honor y en algunos casos copias de la gruta de Lourdes.

				De la mano del impulso pontificio, las órdenes francesas (lasallistas, maristas, hermanas de la caridad y lazaristas) se encargaron de exportar sus devociones locales en las congregaciones de fieles que estaban a su cuidado. De igual manera, Francia se convirtió (hasta 1905, año de la separación entre Estado e Iglesia) en el resguardo de conservadores y ultramontanos que escapaban de regímenes adversos, como en el caso de los conservadores mexicanos y los carlistas españoles, quienes a su regreso o desde el exilio contribuyeron a la difusión de las imágenes y del discurso que las acompañaba. La asociación entre orden político  y devoción que promovieron los franceses se tornó –al viajar a través del mundo católico– en devociones locales cuyos referentes históricos y políticos dejaron de ser la Revolución Francesa o la Comuna, trasformándose en episodios endógenos.

				Muestra de ello fue el culto que se dio al Sagrado Corazón de Jesús en Alemania después de la Kulturkampf en donde se le asoció a la forma de vida campesina como ideal confrontándolo con la realidad urbana, imagen que repercutiría en los incipientes movimientos obreros católicos y en las fuerzas políticas que generarían el Partido Demócrata Cristiano. Es decir, la operatividad de la imagen del Sagrado Corazón en la Alemania Guillermina, más que buscar la restauración de un orden monárquico a semejanza del Antiguo Régimen, se le asoció a una forma de vida sencilla y piadosa, la cual –seguramente– los campesinos vueltos obreros añoraban.[32] Sin embargo, su culto no adoleció de los componentes anti-modernos y ultramontanos que se dieron en Francia, sino que su expresión tuvo que ser más disimulada debido a la tensa relación entre el Reich y Roma. Aunque ampliamente difundido, el culto a las vírgenes francesas en Alemania inspiró al clero local a buscar un santuario local que compartiera fama con Lourdes. Por ello, la aparición de la Virgen a unas niñas campesinas en la ciudad de Marpingen en julio de 1876, coronó sus esfuerzos e inclusive compartía con los visionarios franceses las mismas imágenes de Apocalipsis y triunfo del catolicismo cuando se convirtiera la humanidad a su mensaje.[33] Las apariciones de Marpingen incorporaron el elemento dogmático que se observó en Lourdes cuando la aparición les comunicó a las niñas que era la Inmaculada Concepción, hecho que afirma la difusión del modelo de Lourdes como parámetro de la experiencia religiosa católica durante el siglo XIX. Aunque en un principio recibieron interés por las autoridades, las apariciones de Marpingen y sus numerosos videntes (en 1877 había más de veinte) sufrieron la censura eclesiástica, debido a las visiones contradictorias y a la tensa relación con el gobierno.
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