



[image: Portada Sursum.png]




 



[image: pag 5.png]








Página legal







	
PN4964.C4

.A58    	Álvarez, Jorge Mario 

Sursum. La voz de una juventud católica :  análisis de los contenidos publicados en un periódico laico de Hermosillo, 1942-1946/ Jorge Mario Álvarez.-- Hermosillo, Sonora, México : El Colegio de Sonora : Universidad de Sonora, 2012.

		196 p. : il. ; 22 cm.

		ISBN: 978-607-8480-62-3 (colson)

		ISBN: 978-607-8158-79-9 (unison)	

		Incluye referencias bibliográficas

		1. Prensa católica - Sonora - Hermosillo – Historia  2. Periodismo – Aspectos religiosos  -  Sonora - 

	Hermosillo  – Historia 3. Iglesia católica – Publicaciones periódicas –  Sonora – Hermosillo  - Historia














	
Rectora de El Colegio de Sonora 

Doctora Gabriela Grijalva Monteverde

 

D.R. © 2012 El Colegio de Sonora 

Obregón 54, Centro

Hermosillo, Sonora, México

C.P. 83000

 

ISBN: 978-607-8480-62-3


	
Rector de la Universidad de Sonora 

Doctor Heriberto Grijalva Monteverde

 

D.R. © 2012 Universidad de Sonora 

Rosales y Luis Encinas, Centro

Hermosillo, Sonora, México

C.P. 83000

 

ISBN: 978-607-8158-79-9







Director de Publicaciones no Periódicas

Doctor Nicolás Pineda Pablos

Jefa del Departamento de Difusión Cultural

Licenciada Inés Martínez de Castro N.

 

Este texto tiene como referente la tesis de maestría “Sursum. La voz de una juventud católica. Análisis de los contenidos publicados en un periódico laico de Hermosillo, 1942-1946”, 2010, El Colegio de Sonora, dirigida por el doctor Ignacio L. Almada Bay”. 

 

Edición en formato digital: Ave Editorial (www.aveeditorial.com)

Hecho en México / Made in Mexico








Dedicatoria

 

 

La utopía está en el horizonte. 

Camino dos pasos, ella se aleja dos pasos 

y el horizonte se corre diez pasos más allá. 
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Introducción

 

 

 

 

La presente investigación está centrada en el periodo 1942-1946 del periódico Sursum, órgano informativo oficial de la Asociación Católica de la Juventud Sonorense (acjs); su antecedente son los arreglos de 1929; un acuerdo entre la Iglesia y el Estado, con el cual se ponía fin a una guerra sangrienta entre las dos instituciones máximas del país. El pacto, además, sometía a la jerarquía católica al yugo del Estado –al grado de prohibirle toda actividad política en contra del gobierno civil. Por tanto, la Iglesia impedía a todos los miembros de la Acción Católica (ac) actos de manifestación política.

La Acción Católica reagrupó y controló casi todas las fuerzas políticas de creyentes que habían participado en la Guerra Cristera; si bien es cierto que por medio de ella la Iglesia tomó mayor control de sus feligreses, también lo es que se le ofreció un gran campo de acción, por medio de los seglares. Esto podría contradecir lo dicho antes, pero en la política y en los arreglos una cosa es la forma, la fachada y otra el fondo, el acatar lo pactado.

La acjs, dentro de la Liga Diocesana Sonorense –modelo retomado de la Acción Católica Mexicana (acm)–, fue la que logró mayores objetivos pastorales en el ámbito juvenil, gracias al impulso del padre Hermenegildo Rangel Lugo, su asistente eclesiástico. Dicha liga fue el modelo creado en Sonora por el obispo Juan Navarrete y Guerrero; la llamó así por considerar que el laicado sonorense no se encontraba organizado y, por lo tanto, no estaba a la altura de los laicos de la acm. A ella pertenecían la Unión de Señores Católicos de Sonora (uscs) y la Unión Femenina Católica Sonorense (ufcs). Ligados a estos grupos estaban los círculos de estudio, conformados principalmente por mujeres católicas, que eran la punta de lanza del proyecto evangelizador del obispo Navarrete.

La organización de los laicos constituye la tesis principal de la investigación; sin embargo, las hipótesis planteadas al principio de este trabajo se tuvieron que cambiar, ya que se quedaron cortas con la información encontrada, razón por la que se propuso una hipótesis central: la organización de laicos representaba una necesidad regional para contrarrestar el avance en la sociedad de pensamientos anticatólicos, pero el discurso sociopolítico utilizado por la jerarquía católica representaba más la continuidad del discurso central sobre la amenaza del protestantismo y el comunismo, que la de una realidad regional.

El protestantismo, el comunismo y en sí todo lo que representaba la modernidad fueron objeto del ataque de las teorías filosóficas de la Iglesia, sobre todo por el integrismo-intransigente. En Sonora, tales preocupaciones no eran una amenaza real, como sí lo fueron en el centro del país, pero se utilizaron para contrarrestar algo que era peor para el obispo Navarrete: la indiferencia religiosa o el respeto humano, que imperaba en la población sonorense. 

La bibliografía consultada se puede catalogar en dos campos opuestos; la que trata apologéticamente sobre ambas instituciones y la académica. La primera cuestión que se buscó esclarecer en la bibliografía respondía a la pregunta sobre dónde situar en el tiempo histórico lo que se llamó el modus vivendi; esta etapa es un punto clave para la investigación, pues no se puede hablar de una convivencia sana entre ambas instituciones hasta la década de 1950. Las bases para esta convivencia se sentaron de 1936 a 1938.

La propuesta anterior se tomó del análisis que hace Roberto Blancarte en Historia de la Iglesia católica en México, totalmente afín a la presente investigación. En contraparte, Martaelena Negrete plantea, en Relaciones entre la Iglesia y el Estado en México. 1930-1940 que inmediatamente después de los arreglos de 1929 se llegó al modus vivendi, y al afirmarlo interpreta de un modo confuso la finalización de la Guerra Cristera y el acuerdo informal entre las instituciones. 

Desde la década de 1980, las investigaciones regionales sobre la Iglesia han favorecido una visión nueva, alejada de los enfoques teológicos y a la vez apologéticos sobre la Iglesia católica mexicana, como las obras antes citadas, además de otras como Aspectos del conflicto religioso de 1926-1929, sus antecedentes y consecuencias, de Alicia Olivera Sedano; El aguijón del espíritu. Historia contemporánea de la Iglesia en México, de José Miguel Romero de Solís y El catolicismo social: un tercero en discordia, de Manuel Ceballos Ramírez, han favorecido el apartamiento de las visiones oficiales da cada institución. Tales estudios han centrado su análisis en las relaciones Iglesia-Estado, las políticas sociales de las instituciones eclesiásticas y el comportamiento social y político de sus jerarquías.

Muy poco se ha escrito sobre la Acción Católica Mexicana. En las obras señaladas se aborda este tema, aunque de manera insuficiente, pues sólo se trata para complementar información y repetir lo que todos señalan. No obstante, María Luisa Aspe Armella, en La formación social y política de los católicos mexicanos, toca la formación de los católicos mexicanos, basada en una investigación de los propios archivos de la acm y fuentes que nunca o escasamente se habían consultado.

En el ámbito local, los estudios sobre la Iglesia son pocos, por no decir nulos; también unos cuantos quienes se han aventurado a considerar este tema, por ejemplo obras como La creación de parroquias en la ciudad de Hermosillo, de Ernesto Flores Fontes, y Pocas flores, muchas espinas. Iglesia católica y sociedad en la Sonora porfirista, de Dora Elvira Enríquez Licón, son importantes por su contribución a la historiografía regional.

El trabajo de archivo para la presente investigación se realizó casi en exclusiva en el fondo “Ernesto López Yescas”, ubicado en la biblioteca del centro del Instituto Nacional de Antropología e Historia (inah) Sonora, donde se puede consultar una gran variedad de documentos católicos que el eclesiástico fue guardando durante su vida: cartas pastorales del obispo Navarrete; reglamento y catecismo de la Liga Diocesana Sonorense; periódicos como El Hogar Católico, Esfuerzo, Hacia el Ideal, por citar los más representativos y, por supuesto, Sursum también constituye una pieza clave. Aunque  la colección de este último está inconclusa, carece de información sobre su primer año, 1941; por lo cual las referencias comienzan  a partir de 1942. Esto no resulta perjudicial, ya que no hubo mucha actividad política en ese año, y para 1942 se realizó un recuento de las labores periodísticas, así como de las mesas directivas de la acjs y de Sursum. Aunque el periódico era mensual, se intentó volverlo quincenal, pero sólo unos cantos números vieron la luz; la falta de ingresos económicos obligó a los acejotaeseros a regresar al esquema mensual.

El objeto de estudio de este trabajo surgió de la inquietud por analizar la actividad política de los sonorenses, con referencia a los católicos de las grandes ciudades como el Distrito Federal y Guadalajara, ya que representaban los bastiones de los intelectuales y rebeldes católicos en la época de la Guerra Cristera; allá, el debate sobre la participación política de los católicos era constante. A pesar de reconocer que la Acción Católica no representaba la única posición de la Iglesia, en los lugares mencionados sí era la más homogénea y la dogmática. En Hermosillo no existía una tradición de laicos organizados, por lo que al crearse la Liga Diocesana el discurso manejado por ellos tuvo que ser el de la jerarquía y no el de los intelectuales católicos.

El trabajo se divide en cuatro capítulos; en el primero se analiza el aparato conceptual-metodológico, y se explican los conceptos que guiaron la investigación; qué es la Acción Católica y el modelo que se implementó en México, con base en Acción Católica. Apostolado seglar organizado, de Jesús Orbe y Urquiza. Para conceptualizar los rasgos fundamentales de un laico, se retomó la propuesta de Émile Durkheim y François Houtart; el actor analizado aquí no es un simple católico que va a misa los domingos, sino el que está comprometido y es militante de la causa de la Iglesia.

En el segundo capítulo se expone el contexto sociopolítico. Se intenta analizar los factores sociopolíticos que posibilitaron el establecimiento de lo que se denominó modus vivendi; la obra de Ignacio Almada (1993) ayudó a reconstruir y rastrear las bases para que en Sonora se acabara la persecución religiosa, y se instalara la corriente cívico-liberal, encabezada por el general Román Yocupicio. También se pone un gran énfasis al proyecto pastoral del obispo Navarrete con la creación de la Liga Diocesana, y finaliza con el gobierno industrializador del general Abelardo L. Rodríguez.

El tercer capítulo incluye el análisis de la Acción Católica, su estructura y antecedentes, para así analizar y comprender a sus organizaciones laicales, con mayor énfasis en tres, por sus logros pastorales: la acjs, por su formación y miembros, como el reconocido periodista Abelardo Casanova y el medio de difusión Sursum; el Círculo de Estudio de la Acción Católica (ceac), por su propaganda entre las mujeres del ideal católico, a través de su boletín informativo Hacia el Ideal. Por último, la uscs, por el apoyo económico y moral brindado a las demás agrupaciones.

En el cuarto capítulo se analiza el discurso sociopolítico de Sursum, con énfasis en el protestantismo, comunismo, inmoralidad y educación laica, temas considerados por su reiteración, con base en el modelo de análisis de María Luisa Aspe Armella. Aunque las preocupaciones aquí mostradas eran más para contrarrestar la indiferencia religiosa que una amenaza real, el análisis de estos temas permite ver la visión dogmática de las organizaciones laicales de la Acción Católica, sobre todo de la acjs, dirigida por el padre Hermenegildo Rangel Lugo.




 





I. Marco conceptual, metodológico y contextual

 

 

 

 

Al ocuparse de cualquier tipo de historia, se requiere tener claros los cimientos conceptuales de la investigación que se pretende hacer. Como en el caso de un periódico de laicos, que defiende una forma de organización de la sociedad, matizada con proyectos sociales de la jerarquía eclesiástica.

Marco conceptual

Para las ciencias sociales, en distintas épocas y bajo diversos enfoques, concepciones y sistemas teóricos, el fenómeno religioso ha constituido una cuestión de importancia significativa dentro de la multiplicidad de aspectos que conforman la vida social; su incidencia en la vida espiritual y en la cotidianeidad de cada sociedad, y en el conjunto de las relaciones sociales también es relevante para la sociología.

Al final de la década de 1930 y principios de la siguiente se estableció el modus vivendi entre la Iglesia y el Estado; el término se “utilizó originalmente para describir los arreglos entre la Iglesia y el Estado en México en 1929, este término corresponde en realidad a un acuerdo establecido sólo entre 1936-1938 […] el modus vivendi se establece, en gran medida, como una respuesta a una relación conflictiva y a un periodo de persecución experimentados desde el fin del porfiriato” (Blancarte 1992, 29). 

En este nuevo proceso de relativa paz, la relación entre estas dos instituciones se puso en tela de juicio. La intención del Estado era secularizar a la sociedad mexicana, apoyándose en un sector que defendía esta acción y, por otra parte, los religiosos laicos veían con desconfianza a los altos clérigos, pues creían que con los arreglos de 1929 se propiciaría una desaparición gradual de la religión. En este contexto, la Iglesia necesitó la mano del sector laical para lograr sus objetivos: restablecer el reinado de Dios en la tierra y legitimar su campo de dominación social, ante los proyectos de secularización por parte del Estado.

Lo que interesa en este análisis conceptual es tratar de recrear el mundo socio-religioso del laico, para así examinar las acciones sociales de la Iglesia y, en este caso en particular, el de un grupo de jóvenes laicos o seglares y no tanto las motivaciones espirituales. Pero sería un error creer que todas las acciones de la Iglesia tienen sólo objetivos sociales y políticos en específico, pues como bien dice Roberto Blancarte no se puede pasar por alto que en muchas ocasiones las motivaciones espirituales condicionan a las sociales y políticas.

Estudiar la religión desde el punto de vista sociológico supone dos dimensiones: primero, la religión forma parte de las idealidades, es decir, de las representaciones que los seres humanos se hacen del mundo y de sí mismos, que son las maneras de construir la realidad en la mente. La segunda, en lo que respecta a la sociología, es que la religión como parte de las representaciones, es también un producto del actor social humano. “No existe en la mente humana ni en la cultura de un grupo humano una representación que no sea fruto de un trabajo de la mente” (Houtart 2001, 28). Esto es perfectamente comprensible, porque toda realidad cultural, toda realidad ideal es un producto social (Ibid., 33). Es cierto que este trabajo no se hace en un vacío social y cultural. Siempre se construyen las representaciones dentro de las condiciones concretas e historias de los actores sociales.

En este sentido, desde el punto de vista sociológico, la religión es una de las representaciones que los hombres se hacen del mundo y de sí mismos. Dentro de la sociología hay corrientes especializadas en problemáticas del hombre, una de ellas es la sociología de la religión, que estudia la religiosidad o las religiones como hechos sociales, y esto significa que desde el punto de vista metodológico se reduce el objeto, lo que constituye una característica de toda disciplina. 

En la sociología de la religión se trata de estudiar las formas de representación religiosas producidas por los actores. “Puede ser el discurso religioso en sus aspectos particulares o el discurso producido por grupos sociales, o un discurso más elaborado de tipo teológico, donde intervienen más la institución, o también puede ser la religión como forma de la conciencia en diferentes tipos de sociedades según los modos de producción, o los efectos positivos y negativos de la religión frente a ciertos tipos de objetivos sociales, políticos o económicos” (Ibid., 30).

Lo que se privilegia en la sociología de la religión es el actuar del hombre en una sociedad determinada, pues él es quien produce sus estructuras, aunque su actuar evidentemente resulta condicionado por su pertenencia a cierta clase social o grupos sociales, en este caso a una institución religiosa.

Émile Durkheim, uno de los padres de la sociología de la religión, aportó reflexiones que aún hoy muestran su validez y son objeto de problematizaciones. Para Durkheim, el fenómeno religioso es una forma viva de representar a la sociedad y la vida colectiva que la caracteriza; en su abordaje es imprescindible enfocar el asunto a partir de su definición esencial. La religión, como forma de concepción del mundo, aporta sentidos al hombre, aunque no sea la única fuente. 

Una religión, para Durkheim, es un sistema solidario de creencias y de prácticas relativas a cosas sagradas, es decir, separadas, prohibidas; creencias y prácticas que unen en la misma comunidad moral, llamada Iglesia, a todos los que a ella se adhieren. Un segundo elemento que aparece en nuestra definición no es menos esencial que el primero, pues al mostrar que la idea de religión es inseparable de la de Iglesia hace presentir que la religión debe ser eminentemente colectiva (1993, 41).

Durkheim concibe dos fenómenos religiosos siempre vinculados a la dicotomía sagrado/profano: las creencias (estados de opinión) y los ritos (prácticas). Todas las creencias religiosas conocidas, simples o complejas, tienen una característica común: presuponen una clasificación de todas las cosas reales e ideales, en que los hombres piensan (Ibid., 77). Las creencias se entienden por lo común como el conjunto de elementos intuitivos y cognoscitivos, percibido y sentido no sólo como un hecho intelectual, sino también como experiencia –además de voluntario–, relativo a una realidad metaempírica y, por consiguiente, inverificable por naturaleza.

En concreto, las creencias hacen referencia a los contenidos del credo de cada religión y a las doctrinas respectivas sobre Dios, el mundo, el hombre en sus aspectos de realidades últimas y en sus relaciones mutuas. “Las creencias constituyen la dimensión de base de la vida religiosa. Son las que dan valor y significado a los ritos; las que justifican el aspecto organizativo, no sólo como hecho de grupo, sino como comunión; las que dan contenido y valor religioso a las normas morales” (Scarvaglieri 2009, 1).

La expresión práctica religiosa se entiende como el conjunto de ritos organizados y propuestos por la comunidad (gestos, palabras, símbolos), con cuya participación el hombre manifiesta sus relaciones con lo sagrado, y encuentra en ellos la potenciación de su misma religiosidad.

Pueden distinguirse tres funciones principales de los ritos religiosos: expresiva, instrumental, comunitaria. Estos conjuntos registran además una serie de distinciones internas que se han hecho más o menos notorias y corrientes en la literatura. Se tienen ritos repetitivos y no repetitivos según su naturaleza íntima y los efectos que producen, es que pueden actuarse comunitariamente o ejecutarse a nivel individual (Ibid.)

Esta división del mundo en dos campos, uno que contiene los sagrado y el otro lo profano, es el rasgo distintivo del pensamiento religioso (Durkheim 1993, 77). Pero, por cosas sagradas no hay que entender sólo esos seres personales que se llaman dioses o espíritus: una roca, un árbol o una casa  pueden ser símbolos sagrados. Lo que hace que una cosa esté en el mundo profano no es sólo la subordinación de una cosa sagrada a otra profana, sino su carácter de homogeneidad absoluta, es decir, la particularidad de una entidad respecto a otras. La separación de estos dos universos hace que lo sagrado sea lanzado a un medio ideal y trascendente, mientras lo profano a uno material (Ibid., 80). Esta heterogeneidad entre los dos mundos hace que no sólo se conciban separados, sino como antagonistas, hostiles y celosos. “Sin embargo, esto no quiere decir que un ser no pueda pasar nunca de uno de los mundos al otro: pero la forma en que ese paso se produce, cuando tiene lugar, evidencia la dualidad esencial de los dos reinos” (Ibid.). 

Como no se puede pertenecer plenamente a uno de estos dos mundos, sino a condición de no corresponder al otro, se exhorta al hombre a que se aparte por completo del mundo profano para llevar una vida exclusivamente religiosa. Como ya se dijo, para Durkheim la religión es un sistema solidario de creencias relativas a las cosas sagradas, la enfoca como algo colectivo a través de la cual se consigue la normatividad y la legitimidad. Existen dos naturalezas del hombre, la individual y la social.

A lo que llama Iglesia es una sociedad, cuyos miembros están unidos porque representan de la misma manera el mundo sagrado y sus relaciones con el mundo profano, y porque traducen esta representación común en prácticas idénticas (Ibid., 87), que pueden ser de carácter social, político y cultural. En este sentido, las iglesias son instituciones inmersas en la sociedad y no escapan a los condicionamientos que ésta les impone; son también las encargadas de instrumentar un proyecto social que recoge su ideal de la sociedad (Blancarte 1992, 15).

Para hablar de la organización religiosa, en ocasiones se utiliza el concepto de institución. En la sociología de la religión se recurre a la palabra organización, porque el proceso de institucionalización no sólo toca a la organización, sino también a las creencias, las expresiones y la ética. “Organización religiosa denomina el conjunto estructurado de actores que ejercen un papel religioso específico, con una base material y organizativa que permite el funcionamiento de los sistemas religiosos” (Houtart 2001, 107). 

Para los fines de esta investigación se utilizarán los dos términos, aunque a veces se presta a confusiones; con el de institución religiosa se referirá a la jerarquía eclesiástica, ya que es la agrupación de personas que se rige por el derecho canónico: conjunto de normas emitidas por la autoridad legítima de la Iglesia católica, apostólica y romana para regular sus actividades y las relaciones con la sociedad civil.

En el término organización religiosa hay una imposición, en el cual la institución trasciende las voluntades individuales; mientras que en el de institución religiosa hay un convenio sistemático entre personas, para lograr algún propósito específico.

En todo sistema religioso existe un conjunto que guarda determinadas relaciones con los diversos medios existentes en una sociedad. Ocupa, por consiguiente, un espacio social definido por el conjunto de todas las relaciones que sostiene con los otros sistemas. También requiere un cierto espacio social, que supone tres elementos: a) la posibilidad de existir como institución en una sociedad. El espacio puede ser reducido o extenso pero, por lo menos, tiene que existir la posibilidad de un cierto lugar en el conjunto de las instituciones y organizaciones productoras de sentido; b) la posibilidad de producir sentido que sobrepase las fronteras de la salvación individual, es decir, de tocar también aspectos colectivos de la vida humana. Se trata de una prolongación ética de las actitudes religiosas, o de producir un sentido que no sólo concierna al problema de la salvación individual, sino a la manera como los hombres viven en sociedad y c) la posibilidad de actuar sobre la organización colectiva de la sociedad civil o bien de coordinar obras sociales, caritativas (Ibid., 126-127 passim). La complejidad de la realidad socio-religiosa estriba en las características sistemáticas de las Iglesias, en especial en las interrelaciones que establecen sus componentes entre sí, ya sean instituciones, códigos, estratos sociales, etcétera.

Los actores religiosos son agentes que producen, reproducen y transforman el mundo de lo sagrado. No actúan de manera autónoma, ya que están condicionados por su permanencia grupal, su posición clave y por el tipo de sociedad en la cual viven (Ibid., 108). Existen dos tipos de actores sociales dentro del universo religioso: a) los clérigos, sacerdotes y curas, en sí la jerarquía eclesiástica y b) los laicos o seglares. 

La jerarquía eclesiástica opera en un ámbito territorial, y su misión es garantizar la autenticidad de la fe y la vida cristiana; debe elaborar, impartir y propagar la enseñanza católica, cuidar de la unidad de los fieles y poner a disposición de éstos la gracia de los sacramentos, por medio del ministerio de sus sacerdotes. El Papa es responsable de la Iglesia universal. 

Alicia Puente Lutteroth define al laico como al creyente más activo en su Iglesia, al grado de asociarse en organismos encauzados a incrementar su fe y fortalecer una identidad cristiana, que orienta todos los comportamientos en su vida (1997, 619). Para Dora Elvia Enríquez Licón, la comunidad laical es la Iglesia discente, la que obedece a las autoridades –fundamentalmente al Papa–; es depositaria de la piedad y la fe, además atiende las convocatorias de las jerarquías para participar en la vida sacramental (2002, 14).

Lo religioso hace alusión a creencias, las cuales proponen un vínculo entre lo humano y lo divino, entre lo terrenal y lo sagrado. También impone una moral, una guía de acción, vigilada y administrada por las instituciones. Además, es elementalmente humana; responde a asuntos básicos de lo humano y lo trascendente, en cualquiera de sus formas particulares. Por otra parte, lo religioso depende de los factores de su definición y, como tantas otras cosas, opera de manera independiente de las reglas de enunciación y sentido del discurso científico –que también es religioso en cierto modo. La religión y la política son asuntos opuestos, ya que el imaginario colectivo asume que a la primera le concierne la espiritualidad y el alma del ser humano de manera integral; mientras que la segunda es proclive a las cuestiones terrenales, ya que esta idea se ajusta al quehacer  de los políticos, la ambición material y el desinterés de su profesión por un servicio social.

En los últimos años se ha trabajado con la cultura política, una categoría que pertenece a este modelo de interpretación, que en un principio apareció como la posibilidad de dar cuenta de la relación entre el actor y el orden social. Después se entendió como el punto de vista de los sujetos sobre el ordenamiento social y su relación con él. Aquí, lo político es lo relativo al orden social en su confección, conservación y movimiento (Hernández 1992, 348). Un político es un individuo que se dedica a realizar actividades políticas; es decir, con todo lo que representa el logro, el mantenimiento y la gestión del poder en instituciones o ámbitos públicos. Por lo común, es un miembro reconocido de manera formal y activo de un gobierno, o una persona que ejerce influencia sobre el modo de regir a una sociedad, gracias a su conocimiento sobre las dinámicas sociales y el ejercicio del poder. Esto incluye a las personas que ostentan cargos con poder de decisión en el gobierno y a los que buscan tales posiciones, mediante elecciones, por designación o nombramiento.

Plantear el desafío de realizar una investigación sobre una realidad socio-religiosa implica un razonamiento diferente sobre lo que por convención se conoce como un actor político. Desde la óptica de la sociología, lo político debe de comprenderse más “allá del quehacer operativo que confina a la esfera del poder, entonces lo político consistiría en la capacidad social de re-actuación sobre circunstancias determinadas para imponer una dirección al desenvolvimiento socio histórico” (Ibid., 345-346).

La jerarquía católica en México ha sostenido de manera oficial, por lo menos desde los arreglos de 1929 entre Iglesia-Estado, su abstención de inmiscuirse en asuntos de política. “La posición jerárquica de la Iglesia era muy clara: la misión de la Iglesia es primordialmente espiritual, la Iglesia está por encima de todo partido político y de toda lucha partidaria, la Iglesia abarca a todos los católicos, y éstos tienen libertad de afiliarse en las organizaciones política de su conveniencia” (Blancarte 1992, 91). Sin embargo, lo anterior no ha sido así. 

Ambos sectores (político y religioso) coinciden en un punto: la estructura de las instituciones tanto eclesiástica como política depende del funcionamiento de una burocracia que implica jerarquías. Así, también en el interior de cada sector hay corrientes ideológicas que están en pugna por alcanzar el poder divino o el material, respectivamente.

Según Roberto Blancarte, en el periodo de estudio que abarca este trabajo existían dos grandes interpretaciones posibles del ámbito de la Iglesia en la abstención en la política; por un lado, estaban aquéllos para los que significaba evitar la participación en la política partidaria; aunque en el campo social permaneciesen abiertos a la católica; por otro, quienes la entendían como una total separación de las cuestiones eclesiásticas y lo que pudiera interpretarse como posición política (Ibid., 89).

En suma, no es que la política y la religión fueran irreconciliables, sino que la jerarquía católica no pretendía lanzarse a una lucha desastrosa por la pretendida unidad, pues no hacía mucho tiempo que por estos motivos terrenales la Iglesia y el Estado se habían enfrascado en un terrible enfrentamiento. No obstante, existía la posibilidad de la participación política de los seglares, “la política debe someterse a la religión, puesto que todo gobierno viene y depende de Dios. En la medida en que la política se acerca a la religión, su acción es éticamente válida, pero si prescinde de ella se hunde en el abismo de la suciedad, de la repulsión, del crimen, del deshonor” (Ibid., 92).

La naturaleza misma del tema ha llevado a dar prioridad a la relación que la ac como institución social establece con otros organismos de la sociedad, es decir, con los de laicos, los gobiernos y los movimientos sociales.

En la obra Acción Católica. Apostolado seglar organizado, de Orbe y Urquiza, se describe la ac como la participación de los seglares en el apostolado jerárquico de la Iglesia, “pero esta participación y apostolado se desarrollarán en el campo social y por medios sociales distintos de la acción y medios puramente religiosos, que son competencia exclusiva del clero” (Ibid., 33). En otras palabras, es la colaboración auxiliar de los seglares en las actividades externas de la Iglesia –sin distinción de sexo ni condición social–, pero inhibiendo su autonomía respecto a la jerarquía eclesiástica. La misión de los seglares es recristianizar a la sociedad por medio de los aspectos religioso y social.

Las organizaciones de laicos adoptaron formas diversas en los distintos países, según los lineamientos de la Acción Católica general o de la especializada. La primera siguió el modelo italiano y se constituyó como un solo movimiento nacional, en torno a las cuatro ramas tradicionales: hombres, mujeres, jóvenes y señoritas, que está ligado estrechamente a la estructura parroquial. Por otra parte, La Acción Católica especializada se inspiró en movimientos laicales del apostolado personal surgido en Europa, en especial en Francia. Ejercía mayor influencia sobre los obreros y  estudiantes, debido a que utilizaba innovaciones metodológicas y pedagógicas más efectivas al evangelizar (Flores 2002, 45). En México se siguió el modelo general o italiano, que alcanzó avances considerables en la década de 1950.

Las creencias propiamente religiosas son siempre comunes a una determinada colectividad, que se adhiere a ellas y practica los ritos que les son propios. No sólo son admitidas a título individual por todos sus miembros; son, además, el objeto del grupo y constituyen su unidad (Durkheim 1993, 87). Los individuos que la componen se sienten ligados entre sí por el mero hecho de tener una fe común. 

Diseño metodológico

El diseño metodológico es una relación clara y concisa de las dos etapas que expone el trabajo Sursum: la voz de una juventud católica. Análisis de los contenidos publicados en un periódico laico en Hermosillo, Sonora, 1942-1946 y, por lo tanto, de los medios y las posibilidades de que dispone el estudioso para atender los objetivos específicos que persigue el problema. En la primera se realizó una investigación historiográfica teniendo en cuenta las fuentes primarias y secundarias, para explicar el marco conceptual y el contexto histórico. En la segunda se recurrió a la técnica de análisis de contenido, para analizar el periódico Sursum, la fuente principal. La consulta de los archivos históricos sirvió para complementar y cotejar la información obtenida del análisis de la publicación.

El enfoque empleado es el de la sociología de la religión, que considera la religión como parte de la concepción que el ser humano construye de su entorno y de sí mismo. La importancia de abordarla desde esta posición radica en que la sociología estudia a las religiones como hechos sociales. Lo que se privilegia es el actuar del hombre en la sociedad; puesto que él es quien produce las estructuras de una sociedad determinada, aunque es evidente que su actuar  resulta condicionado por su pertenencia, en este caso, a una institución religiosa.

De los autores que trabajan la sociología de la religión, se retomaron las interpretaciones conceptuales de Émile Durkheim, contenidas en Las formas elementales de la vida religiosa (1993); de François Houtart, en Sociología de la religión (2001); de Roberto Blancarte, en Historia de la Iglesia católica en México (1992) y de María Luisa Aspe Armella, en La formación social y política de los católicos mexicanos (2008).

La propuesta central de la obra de Émile Durkheim se refiere a la clasificación del mundo de lo religioso en cosas sagradas y profanas. Para él ninguna religión se escapa de esta clasificación, ya sean simples o complejas. La dicotomía sagrado/profano es un rasgo distintivo de todo pensamiento religioso. Como complemento, se consideraron sus conceptos de religión y creencias. Para él la religión es un sistema solidario de creencias siguientes y de prácticas relativas a cosas sagradas, es decir, separadas, prohibidas. Creencias y prácticas que unen en la misma comunidad moral, llamada Iglesia, a todos los que a ella se adhieren. Entiende las creencias como el conjunto de elementos intuitivos y cognoscitivos referidos a una realidad intangible, entendida desde una posición experiencial y volitiva, además de erudita.

A partir de los conceptos de religión y creencia, en conjunto con la noción dicotómica de sagrado y profano, se intentará un acercamiento al mundo socio-religioso de los actores laicos. Con el fin de descubrir las estructuras de estos grupos, se pretende comprender mejor las razones de su actuar, así como las formas en que justificaron y legitimaron su cohesión social a través de la religión.

François Houtart aporta conceptos para llevar a cabo una investigación de tipo sociológico. En principio, plantea de manera esquemática qué es y cómo se entiende la sociología de la religión. Al igual que Durkheim, esboza la necesidad de estudiar la religión como un hecho social y concebir las representaciones que hacen los actores sociales humanos de su mundo y de sí mismos, a través de un referente sobrenatural. La religión es un hecho social y como tal se debe estudiar. De Houtart se escogieron conceptos como organización religiosa, espacio social, actores religiosos, sistemas religiosos, religión.

Roberto Blancarte sigue en la tónica de los dos autores citados; para él la Iglesia católica, como institución inmersa en la sociedad, no escapa a los condicionamientos que ésta le impone. Como modelo metodológico, propone superar el esquema dualista que ha imperado en la historiografía sobre la Iglesia –reflejado en el constante empeño de dividirla en conservadores y progresistas, reaccionarios y revolucionarios, etcétera. De esta visión se recoge la propuesta de situar en un periodo diferente lo que se conoció como modus vivendi. Según su posición, existe una confusión al momento de situar el modus vivendi inmediatamente después de los “arreglos de 1929”. En la práctica, dicho periodo se instaló hasta después de 1938, una vez establecidas las bases necesarias para que se llevara a cabo dicho acuerdo. Asimismo, Blancarte explica y da las bases para entender lo que para la Iglesia y el Estado significó la idea del modus vivendi, que no debe interpretarse como identidad de la partes, sino como comunidad parcial y temporal de intereses (1992, 31). 

María Luisa Aspe Armella acentúa la importancia de los laicos, en este caso en la formación política de la Asociación Católica de la Juventud Mexicana (acjm) y no tanto el discurso de la jerarquía católica, pero sin desatender lo segundo. La Acción Católica intentó aprovechar cualquier espacio público o privado para demostrar su injerencia. De la investigadora se rescata la propuesta que sugiere que el proyecto de la ac contempló tres grandes enemigos: protestantismo, comunismo e inmoralidad; todos productos de la modernidad, madre de todos los vicios del hombre. También los conceptos de integralidad e intransigencia, que si bien no son de ella, ponen el acento en la importancia de entender la mentalidad católica que imperó en el periodo de estudio.

Como complemento de estos cuatro autores, la investigación se apoya en las propuestas conceptuales que se hacen de manera muy particular sobre el tema. De la obra de Jesús de Orbe y Urquiza, Acción Católica. Apostolado seglar organizado (1955), se recogerá la definición de acción católica. Asimismo, Religiosidad y política en México, coordinada por Carlos Martínez Assad (1992), sirvió para visualizar la relación entre la política y la religión; en ella se analiza desde diferentes perspectivas el fenómeno religioso. De Algunas modificaciones y matices en el proceso laical de México (1997), de Puente Lutteroth, se consideraron los visos del concepto de laico. De Manuel Ceballos Ramírez, El catolicismo social: un tercero en discordia (1991) y de José Miguel Romero de Solís, El aguijón del espíritu (1994), se rescataron los antecedentes de las organizaciones de laicos y las manifestaciones de sus expectativas cívicas.
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