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Introduccion

Sobre mi aproximacion al tema de las imagenes religiosas

Hace algunos afios, al elaborar mi tesis de licenciatura en Historia, indagaba todo
aquello que me permitiera caracterizar el proceso historico del catolicismo social en la
arquidiocesis de Morelia, entre los afios que van de 1897 a 1913. EIl propdsito era dar
cuenta de las particularidades que en el &mbito regional present6 dicho movimiento. Las
primeras pesquisas documentales me fueron llevando al encuentro con enciclicas, cartas
pastorales, circulares, discursos escolares, folleteria que surgia de las innumerables
asociaciones catolicas, memorias de las reuniones celebradas por seglares y
eclesiasticos, articulos de periddicos o revistas, sermones, devocionarios, boletines
eclesiasticos, y una variada y numerosa documentacion generada a partir de ese
movimiento conocido como catolicismo social.

En aquel momento me remiti a contar la historia de lo que paso en la
arquidiocesis de Morelia con relacion al establecimiento del proyecto eclesiastico
romano en esa demarcacion. Presenté a los actores que estuvieron a favor y en contra
del proyecto catdlico social, traté de establecer el didlogo entre la organizacion de los
catdlicos para la realizacién de dicho proyecto y el debate que se genero con el gobierno
liberal de Michoacan. Sin embargo, cuando se decidié dar conclusion al trabajo, observé
entre otras cosas, que tal fecundidad de fuentes contenia diversas problematicas. Quedd
claro que otros analisis con diversas perspectivas permitirian sistematizar y afinar
muchos aspectos tanto de la evolucion de la Iglesia catolica mexicana durante la
segunda mitad del siglo XIX, como de la intervencion de los catolicos mexicanos en la
Ilamada cuestion social, y, o que mas me entusiasmaba, el alcance de estas fuentes en el

analisis de los procesos de recepcion de la cultura catolica.



Una vez terminada la tesis de licenciatura y sensiblemente atraida por el estudio
de las devociones y las ideas religiosas, mi atencidn se centré en un tema que, hasta ese
momento, no se habia considerado del todo, al menos para el siglo XIX y XX, me
refiero al desarrollo de las formas devocionales.

La lectura de las fuentes me hizo percibir un panorama devocional distinto al de
la época colonial. Durante la gestion arzobispal de Atendgenes Silva y Alvarez Tostado
(1900-1911), en la arquididcesis de Morelia, clérigos y seglares describian en sermones,
disertaciones, apologias, articulos periodisticos o de revistas una importante oleada a
favor de la devocion del Sagrado Corazon de Jesus, de la Inmaculada Concepcion de
Maria, y en menor grado, de San José. Cabe sefialar que en aquel momento no habia
pensado en ellas como una unidad teolégica o0 como parte de un modelo devocional
proyectado desde la clpula papal. La revision de las fuentes documentales y, debo
confesarlo, la atraccion que despertd desde un inicio la idea de estudiar una devocién
gue hasta ese momento me parecia ignorada por los historiadores dedicados al siglo
XIX, sobre todo desde la perspectiva del uso de los simbolos religiosos como elementos
que sintetizan un proyecto eclesiastico, me convencieron de que el analisis historico de
la devocion al Sagrado Corazon de Jesus era muy atractivo en cuanto a su analisis
historico.

En aquel momento llam6é mi atencién, primero, la frecuencia con la que se
presentaba esta devocion en los documentos producidos por las instalaciones
catedralicias de Morelia y, en segundo lugar, la asociacion que se hacia de ella en el
discurso antisecularizador manejado por la clerecia. La continuidad y fortalecimiento de
la devocién del Sagrado Corazén de Jests me hicieron pensar en la relevancia histérica

y en el impacto social de ésta en la arquididcesis de Morelia en aquellos afios. En aquel



momento me asalto la pregunta de qué circunstancias habian favorecido la difusion de
esta devocion.

Cuando ingresé al programa de maestria en Historia en El Colegio de
Michoacéan, planteé inicialmente como proyecto de investigacion el estudio del
desarrollo de la devocion del Sagrado Corazon de Jesus en la arquididcesis de Morelia a
fines del siglo XI1X y principios del XX. Pero conforme avanzaba en la investigacion
entendi que al interior de la institucion eclesidstica mexicana surgieron diversas
posturas frente al proyecto de restauracion disefiado desde la Santa Sede, lo que me hizo
cuestionarme sobre por qué se recurria a una devocion mas que a otra como referente
para identificar proyectos, que yo consideraba distintos en aquel momento. Tenia
sentido preguntarse, ;por qué si la devocion de la Virgen de Guadalupe habia
representado por siglos el estandarte del pensamiento del episcopado mexicano con
relacién a los enfrentamientos con el Estado, de pronto surgia la devocion del Sagrado
Corazén de Jests con una intencion semejante? Si bien dicha devocion no era
considerada en el paisaje devocional mexicano, destacaba principalmente por su
caracter institucional a diferencia de la imagen guadalupana, cuya tradicion centenaria
la hacia mucho mas fuerte entre la feligresia. La presencia de proyectos pastorales
distintos en el arzobispado de Michoacan se hacia evidente.

De esta forma, en la tesis de maestria pude reconstruir los nexos entre la
construccién social de la representacion religiosa del Sagrado Corazon de Jesus y la
reestructuracién de la organizacion eclesiastica en la arquidiocesis de Morelia entre los
afnos que van de 1875 a 1923.

Sin embargo, en ese trabajo quedaron muchos cuestionamientos en el aire. Uno
de los que mas me interesaban era el de la recepcion de la devocion del Sagrado

Corazén de Jesus en el ambito de los fieles. Aunque en la tesis de maestria me habia
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preguntado por el alcance emotivo de la devocion al Sagrado Corazon de Jesus entre la
poblacion, los limites de la investigacion y el sesgo de las fuentes utilizadas, no hicieron
posible dar una respuesta, pero la cuestion quedo esbozada.

Por esa razon, en mi proyecto de investigacion doctoral propuse inicialmente
hacer la historia de la recepcion y apropiacion de la devocion del Sagrado Corazén de
Jesus en México a fines del siglo XX y principios del XX. Sin embargo, como siempre
ocurre, la investigacion se fue desplazando en cuanto al objeto de estudio, si bien dentro
del mismo campo tematico de lo religioso.

Aunqgue desde un inicio tuve claro que lo que me interesaba era observar la
incorporacion y los efectos de las im&genes devocionales en la religiosidad de los fieles,
visto a través de la imagen del Sagrado Corazdn de Jesus, no habia caido en cuenta que
mi objeto de estudio eran las imagenes devocionales mismas y que mi trabajo tenia que
ser una historia del fendémeno religioso y de lo espiritual, entendido como las practicas
religiosas del catolicismo, sea a través de oraciones u otros ritos. Con base en las
fuentes consultadas, en las persistentes observaciones que me hizo mi director de tesis y
tras revisar a no pocos autores, pude entender que para reconstruir las practicas
devocionales generadas a partir de la imagen del Sagrado Corazon de Jesus era
necesario concentrarse en la imagen misma. Por lo tanto habia que revalorar el
significado de la imagen religiosa integrandola a los contextos a los que pertenece,
incluido el contexto devocional. Comprendi que en el proceso de recepcion religiosa, las
imagenes son cargadas de sentidos —no necesariamente similares- por quienes las crean
y por quienes las observan. En ese sentido entendi que es fundamental considerar los
contextos devocionales o religiosos, pues son los que constituyen el camino mas viable
para reconstruir tanto las razones que pudieran guiar a los creadores como la mirada de

aquellos para quienes son construidas las imagenes religiosas. Y en ese sentido también
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comprendi que la produccion de las imagenes devocionales estd conectada con la
evolucion de las ideas religiosas.

Como se me indico en el primer seminario de investigacion, en las primeras
etapas de redaccidn tenia la tendencia a enfocar mi analisis hacia la observacion del
sentido politico de las imagenes, olvidando el sentido religioso. Distinguir que las
imagenes religiosas, por obvio que parezca, forman parte 1o mismo de un proyecto
politico que de un proyecto religioso y espiritual, me permitié entender que es a traves
de la aproximacion al estudio de esos dos ultimos aspectos como podria reconstruir, por
una parte, la relaciéon entre las imagenes y quien las propone y, al mismo tiempo,
adentrarme a la mirada de los fieles quienes son finalmente los que dan su razén de ser a
las imagenes devocionales. Sin embargo este tema he tenido que posponerlo, pues
conforme fui avanzando en la investigacion comprendi que hace falta explicar otros
procesos antes de acercarnos a la comprension de las emociones frente a la imagen
sacra.

Y justamente, adentrarme de lleno a los contextos de las imagenes religiosas me
Ilevé a modificar, hasta cierto grado, algunos de los objetivos de la investigacion, como

explicaré a continuacién.

Planteamiento del problema

Mi trabajo de investigacion estudia las ideas que se generaron en torno de las imagenes
religiosas en el proceso de Reforma liberal que propuso una transformacion de la
cultura catolica mexicana en la segunda mitad del siglo X1X. El tema se inserta, por una
parte, dentro de la discusion sobre la incredulidad y la disminucion de la fe en el Dios
cristiano nacida de las transformaciones politicas, econémicas y, sobre todo, culturales y
filosoficas del siglo XIX y por otra, dentro de las controversias que se suscitaron entre

los Estados liberales y la Iglesia catélica por determinar el lugar que debia ocupar la
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religion, particularmente el catolicismo y sus manifestaciones, en las nuevas sociedades
gue debian ser, segun el modelo liberal, secularizadas y laicas.

Desde finales del siglo XVIII el catolicismo enfrentd un periodo dificil. Fue
cuestionado en sus dogmas, estructuras y sistema de valores. Las discusiones por los
“derechos” y “privilegios” que, tras el cambio de régimen a fines del siglo XVIII, se
produjeron entre la Iglesia catdlica y los nacientes Estados nacionales y liberales,
terminaron por desembocar en una lucha cultural de los Estados —o lo que en Alemania
se denomina Kulturkampf- por romper la influencia de la Iglesia catlica romana y el
poder religioso, social y politico del catolicismo. La institucion eclesiastica por un lado
y el Estado por otro, fundamentaron la defensa de sus “derechos” y “privilegios” a partir
de los nuevos parametros del pensamiento decimonénico en donde se confrontaron, por
un lado, la concepcién racionalista del universo y, por otro, las ideas providencialistas y
sobre la Revelacion, del cristianismo. Una Optica de la vision liberal mostraba todo lo
relacionado con el campo religioso como algo contrario a la razon y veia en la Iglesia
catélica una institucion promotora del fanatismo y supersticion de las sociedades, y por
tanto, dafiina para el progreso de las naciones, dando pie al impulso del anticlericalismo
y anticatolicismo.

Por su parte, la jerarquia eclesiastica, desde el Vaticano, argumentaba que tras la
implantacion del liberalismo la Iglesia ya no era considerada una societas perfecta y se
pretendia que la religién quedara reducida al dmbito privado. Por tanto, se hacia
necesaria una “restauracion de la cristiandad” lo que implicaba la inclusion de la
religion como componente irrenunciable de la nacion. Si bien es cierto que la primera
reaccion de la Santa Sede a esas criticas fue condenar discursivamente todas aquellas
ideas que cuestionara doctrinal y estructuralmente a la Iglesia catolica, pronto

comprenderia que la lucha tendria que hacerse en el terreno de la espiritualidad.
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En ese sentido, mi estudio aborda la relacion entre las imagenes devocionales y
el proyecto de restauracion catédlica que respondia a las politicas de los Estados
liberales, que pretendian no so6lo mantener las manifestaciones religiosas en espacios
privados, sino incluso, en algunos casos, su abolicién.

Por otra parte, mi tema también se inserta en el proyecto de expansion de las
Iglesias protestantes en el mundo. Particularmente en México, el proyecto de Reforma
Religiosa que planteo el gobierno de Benito Juarez y Sebastian Lerdo de Tejada, abrid
la posibilidad de un crecimiento importante de las iglesias cristianas reformadas en el
pais y la consecuente conversion de muchos mexicanos a las diversas denominaciones
protestantes que se establecieron en México. Y el tema de las imégenes religiosas fue
central en la lucha doctrinal entre catdlicos y protestantes, unos por restar adeptos al
catolicismo y otros por mantenerlos dentro del mismo.

La insercion de un nuevo modelo devocional —representado por las imagenes del
Sagrado Corazén de Jesus, de la Inmaculada Concepcién de Maria y de San José-,
propuesto por la Iglesia catdlica en el mencionado proyecto de cristianizacion de la
sociedad moderna y obrera naciente, particularmente en América Latina, tuvo efectos de
aceptacion pero también de rechazo. En muchos lugares, ese modelo devocional fue
adaptado y asumido como referente de una identidad nacional o regional o incluso local,
resultando en una herramienta cultural de profundas implicaciones politicas y sociales.
Particularmente la imagen del Sagrado Corazon de JesUs adquirié caracteristicas de
simbolo nacional en algunos paises americanos (Ecuador y Colombia son los mas
caracteristicos) en su doble papel, civico y religioso. ElI Sagrado Corazon de Jesus se
convirtio desde fines del siglo XIX y principios del XX en un icono eficaz para la
instrumentalizacion de los intereses de diversos grupos sociales. Dicha imagen

devocional rebaso su dimension propiamente religiosa.
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Pero la imagen de la Virgen Maria no se quedé atras. De hecho su presencia fue
requerida antes que la misma imagen de Jesucristo. Los cuestionamientos a la autoridad
papal, que se concretizaron en acciones como el cerco de Roma por parte de las tropas
napolednicas y el secuestro de Pio VII; las revueltas obreras a mediados del siglo X1X
gue evidenciaban, segun la perspectiva clerical, un importante debilitamiento de la fe
cristiana, y, finalmente, la pérdida de los Estados pontificios en 1870, hicieron
comprender a la Iglesia catolica que la batalla por conservar su influencia en las
decisiones politicas de las naciones estaba perdida. Entonces recurrié a la Virgen Maria
en su advocacion de la Inmaculada Concepcion como principal simbolo de la reforma
eclesial. La crisis que la iglesia protagonizé a lo largo del siglo XIX fue una coyuntura
que favorecié una nueva época de apariciones marianas, como la Virgen de Lourdes en
1858 o la Virgen de la Esperanza en Pontmain, Francia en 1871. Asimismo se dio inicio
a una serie de actos que coronaban a las imagenes marianas tanto en Europa, pero
principalmente en América Latina. La Virgen Maria se present6 asi como reina de los
cielos y de la tierra y defensora de la religion.

En México, tanto las politicas del Estado en pro de la regularizacion de las
manifestaciones religiosas externas y la fuerte propaganda iconoclasta protestante,
pretendieron influir en la recepcion de dicho modelo devocional en el imaginario social.
Ante la reduccién de la influencia publica por parte de la Iglesia cat6lica y la propuesta
de nuevas corrientes ideoldgicas como el liberalismo, el socialismo o el nacionalismo se
precipitd un desencanto por el catolicismo, latente en las sociedades, abriendo con ello
la posibilidad de abrazar otras propuestas religiosas que rechazaban los usos de las
imagenes religiosas.

Pero, en respuesta a esas transformaciones politicas y culturales, la Iglesia

catdlica disefio un programa que tenia como Unico objetivo hacer que las imagenes que
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componian ese modelo devocional, llegaran a formar parte de las costumbres, ideas,
valores, creencias y actitudes de las poblaciones en donde lograran incorporarse.

De esta forma, mi estudio se divide en tres dimensiones de investigacion que de
manera interrelacionada distinguira: los elementos que llevaron a una inicial crisis y
posterior revaloracion de la imagen religiosa, que conllevo a su vez a la construccion
institucional romana de una nueva politica de la imagen devocional; la propuesta de
transformacion de la cultura catélica en México por parte del Estado liberal mexicano a
través de una politica que pretendia erradicar ciertas costumbres religiosas e introducir
nuevos parametros espirituales por medio la difusion de las ideas protestantes entre la
sociedad mexicana y, finalmente, la respuesta de los catélicos mexicanos.

Esta temética obedece a un doble interés. Primero, entender la naturaleza y
direccion de la reorganizacion de la Iglesia y religiosidad catdlica en México frente a las
transformaciones politicas, sociales y culturales que se suscitaron a partir de la segunda
mitad del siglo XIX. Y segundo, entender la trascendencia de las politicas del Estado en
materia religiosa y la permision de éste a grupos protestantes en el pais. Mi propuesta es
observar este proceso historico a través de la ventana que nos presentan las imagenes
devocionales. Dentro del proceso de reorganizacion eclesiastica y religiosa, las
imagenes devocionales se presentan como instrumentos de mediacion simbdlica.
Instrumentos que comunican un mensaje a determinado interlocutor: la Iglesia
institucional, a través de las imagenes devocionales, se dirige a los gobiernos liberales, a
la feligresia y a la propia comunidad religiosa. EI mensaje es recibido, interpretado,
apropiado y, en algunas ocasiones, resignificado. Pero también fue un tema cuestionado
por el Estado y por los grupos protestantes; éstos no veian en el uso de las imagenes
devocionales por parte de la Iglesia catolica mas que una forma muy sutil de manipular

la conciencia de las sociedades.
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Planteado el tema de estudio de esta forma se cubren diferentes aspectos: las
corrientes e intereses que se crearon entre los catélicos, fuesen religiosos o seglares,
provocando una serie de respuestas distintas al problema de reorganizacion eclesiastica
y religiosa, que se vieron marcadas por el énfasis en imagenes devocionales distintas;*
los discursos y practicas generados institucionalmente en torno a la construccion de las
imagenes como emblemas de proyectos politico-religiosos, lo cual implica examinar los
programas y las politicas de la imagen religiosa;® la construccion de los espacios de
socializacion de las imagenes devocionales, que nos lleva a la comprension de sus usos
y funciones dentro de la cultura catélica mexicana en el proceso de construccion y de
recepcion;® el debate que se generd entre el gobierno liberal mexicano y la Iglesia
catélica en torno a las manifestaciones publicas religiosas en general y al uso de las
imagenes devocionales en particular;* la propuesta iconoclasta del protestantismo en
México y, finalmente, aunque no seré tratado en esta investigacion, el alcance emotivo e
interpretativo de las imégenes devocionales entre la poblacion, lo que conlleva la
observacion de las practicas y discursos creados entre la feligresia.®

Un estudio en estos terrenos parece seguir la perspectiva sefialada por Jean-

Claude Schmitt de presentar un estudio sobre la imagen y sus funciones tanto en su

! En ese sentido, Serge Gruzinski ha planteado para el caso del México colonial, que “la guerra de las
imagenes abarca ademas del tema de las luchas por el poder, temas sociales y culturales” y que “la
imagen puede ser el vehiculo de todos los poderes y de todas las vivencias”. Serge Gruzinski, La guerra
de las imagenes. De Cristébal Colén a “Blade Runner (1492-2019), 1994, pp. 11-13.

2 En un articulo Marc Fumaroli analiza justamente la contribucién de los jesuitas a la teoria de las
imagenes religiosas como respuesta a la iconoclastia protestante del siglo XVII. Marc Fumaroli, “Los
jesuitas y la apologética de las imagenes sagradas”, en Artes de México, 2004, pp. 17-37.

* Aunque de forma indirecta Patricia Londofio aborda el tema de las iméagenes religiosas dentro de las
escuelas y asociaciones catélicas en Medellin y Antioquia en la segunda mitad del siglo XIX. Patricia
Londofio Vega, Religién, cultura y sociedad en Colombia. Medellin y Antioquia. 1850-1930, 2004,

* Un ejemplo claro es el trabajo de Valentina Torres S., quien estudia las implicaciones politicas en la
construccién del monumento a Cristo Rey en Silao, Guanajuato en la primera mitad del siglo XX.
Valentina Torres Septién, “De cerro a montafia santa: la construccion del monumento a Cristo Rey (1919-
1960)”, en Historia y Grafia, UIA, nim. 22, 2004, pp. 113-154. Gabriela Aguirre también analiza las
movilizaciones catdlicas, cubiertas con el velo de celebraciones religiosas, realizadas en la segunda
década del siglo XX como respuesta a las politicas anticlericales de los gobiernos posrevolucionarios.
Maria Gabriela Aguirre Cristiani, “Acciones y reajustes del clero catdlico en México. 1920-1924: una
respuesta a la Constitucién de 1917, 1998, pp. 27-50.

> Quien més ha trabajado este aspecto desde una perspectiva histérica en México es William Taylor pero
para la época colonial, como citaremos mas adelante.
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especificidad como en su relacion dinamica con la sociedad que la produce y la
consume® o, dicho en los términos que otros autores sugieren, sobre los significados de
las imagenes en relacion con una serie de contextos (culturales, politicos, materiales,
etc.).” Con ello reconozco, con Balandier, que todo poder, pero principalmente el
politico, hace uso de simbolos para “multiplicar y reforzar una dominacién efectiva”.®
Sin embargo, distingo al mismo tiempo, con Baczko, que los simbolos —-mas que de
simbolos Baczko habla de imaginarios sociales- “no funcionan aisladamente sino
relacionados, con diferencias y variables”, provocando por tanto la transferencia,
apropiacion y cambio de significados.®

Desde esa perspectiva, esta investigacion intenta entender el enfrentamiento
ideoldgico entre catolicos, protestantes y liberales a propdsito de un elemento, en
apariencia minimo, como puede pensarse que es la imagen religiosa. Me propuse ver el
discurso en torno a la imagen sacra que esos tres actores sociales construyeron. Por una
parte, las disposiciones que el Estado liberal a lo largo de medio siglo dict6 para frenar
o disminuir la fuerte presencia de la cultura cat6lica en el pais. Por otra parte, la
movilizacién que iniciaron decididamente los grupos protestantes que se instalaron en la
arquidiocesis de México. Y, finalmente, la respuesta catdlica. La utilizacion de las
imagenes devocionales del Sagrado Corazon de Jesus, de la Inmaculada Concepcién de

Maria y de San José, que en el siglo XIX fueron retomadas y revaloradas por la Iglesia

catdlica para restaurar univocamente la fe y préacticas del catolicismo en el mundo. Para

¢ Jean-Claude Schmitt, “El historiador y las imégenes”, 1999, pp. 17-47.

" Peter Burke, Visto y no visto. El uso de la imagen como documento histérico, 2001, p. 239. Félix Baez-
Jorge sugiere el analisis de las expresiones simbdlicas, que se evidencian como algo mas que un gesto
simbolico, como fendmenos integrados a diversos planos de la realidad social. Félix Baez-Jorge, La
parentela de Maria. Cultos marianos, sincretismo e identidades nacionales en Latinoamérica, 1999, p.
27.

® George Balandier, El poder en escenas. De la representacion del poder al poder de la representacion,
1994, p. 19. En su libro, Balandier sugiere que los grupos que sustentan los poderes de gobierno e
influencia sobre las sociedades hacen uso de simbolos y modelos de accién para mantener y legitimar la
posesion de ese poder.

% Bronislaw Baczko, Los imaginarios sociales. Memorias y esperanzas colectivas, 1984, p. 33.
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todo ello fue necesario reconocer los discursos creados por la institucion eclesiastica,
por los protestantes y por el Estado liberal para persuadir, imponer o sugerir una

interpretacion de los significados de las imagenes sagradas.

Delimitacion espacial y temporal

La delimitacién espacial se estructurd a partir de la dimension internacional, nacional y
regional que caracteriza la relacion jerarquica de la institucion eclesiastica. Tras las
revoluciones politicas de fines del siglo XVIII la Iglesia catdlica vio afectados sus
poderes temporales y espirituales que la llevaron a crear un programa de restauracion de
su influencia social y religiosa para el mundo catélico de ese momento. El episcopado
mexicano atendié a la propuesta romana pero las respuestas al proyecto papal fueron
distintas en cada didcesis. Por tanto, he seleccionado la arquidiocesis de México como
universo de analisis. El episcopado mexicano se dividié entre la clerecia que deseaba
llevar el proyecto disefiado por la Santa Sede al pie de la letra y el clero que propugnaba
por la creacion de un proyecto nacional de restauracion eclesiastica y religiosa. La
arquididcesis de México vivid ambas etapas. Primero con Léazaro de la Garza y
Ballesteros (1850-1862) y Pelagio Antonio de Labastida y Davalos (1863-1891),
ambos, pero principalmente el segundo, apoyaron el proyecto romano siguiendo las
prescripciones papales a ultranza. Mientras que su sucesor, Prospero Maria Alarcon y
Sanchez de la Barquera (1891-1908), optd por la construccion de un proyecto nacional
de recuperacion que estuviera ligado a la idea de conservar las tradiciones
institucionales creadas en México. En el terreno de las imagenes devocionales las
posturas de los respectivos arzobispos, principalmente los de Labastida y Alarcén, se
vieron reflejadas por el énfasis puesto en la aplicacion de las disposiciones papales para

introducir los mensajes devocionales.
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En cuanto a la delimitacién temporal, estd pensada en razon de los contextos
historicos que nos permitan entender la postura de los gobiernos liberales con relacion a
las imagenes devocionales, la organizacion interna de la institucion eclesiastica y el
avance de la propaganda iconoclasta por parte del protestantismo en México. Por tanto,
el tiempo de estudio considerado va de 1848 a 1908. La justificacion inicial de un
periodo en apariencia demasiado largo, es que los cambios en la historia devocional son
lentos, menos dramaticos que una historia politica, por ejemplo, y con cambios discretos
en donde esas mismas pausas, nos pueden llevar a revelar mas sobre los procesos de
cambio y de resistencia. Ademas, entre 1848 y 1908 se va dando una evolucién en el
disefio del programa de la imagen devocional desde Roma y por tanto una respuesta a
ese proyecto por parte del clero nacional mexicano.

Esa I6gica me lleva a hacer periodizaciones en cada capitulo. En el primero, el
periodo de investigacion va de 1848 a 1899. Dado que el primer capitulo parte del
contexto politico internacional que va a legislar los nuevos usos y funciones de las
imagenes religiosas, enfocaremos nuestra fecha inicial en el afio de 1848, afio en el que
tomo posesion de la silla pontificia Pio 1X, el iniciador institucional del programa de
una nueva politica de la imagen religiosa, concluyendo en el afio de 1899, momento en
el que se legisla esa nueva politica devocional en las Actas y decretos del I Concilio
Plenario Latinoamericano.

Una segunda etapa de investigacion corresponde a la presentacion del proyecto
de reforma religiosa por parte del Estado liberal mexicano encabezado inicialmente por
Benito Juarez y seguido por Sebastian Lerdo de Tejada. Este capitulo parte del afio de
1856 con la primera disposicion legislativa en contra de la presencia de la cultura
catdlica en el pais. A partir de ese afio dio inicio la demolicion de edificios religiosos, la

extraccion de obras artisticas que se encontraban dentro de los templos, asi como la
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delimitacién oficial de las manifestaciones religiosas al interior de los templos y la
prohibicion de cuerpos oficiales en las funciones publicas de las iglesias. El capitulo
concluye en 1881, con la reafirmacion de Porfirio Diaz de continuar al pie de la letra
con las Leyes de Reforma.

Posteriormente identifico dos periodos establecidos el primero, por las primeras
manifestaciones de propaganda iconoclasta en la arquidiocesis de México, ocurridas en
el aflo de 1850 y que continuaron con esa fuerza hasta el afio de 1900 cuando la prensa
protestante se vio un poco disminuida en razén de la recuperacion de la Iglesia catdlica
en el pais. Y el segundo, corresponde al despliegue desarrollado por la jerarquia cat6lica
mexicana para introducir las imagenes devocionales propuestas por el papado. Esta
periodizacion estd guiada por las gestiones arzobispales de Pelagio Antonio de
Labastida (1863-1891) y por la de Préspero Maria Alarcon (1891-1908).

Con la muerte de Alarcon sube a la silla arzobispal José Mora y del Rio (1908-
1928), uno de los primeros clérigos formados en Roma en el Colegio Pio
Latinoamericano, y por consiguiente fuertemente imbuido del proyecto romano de
restauracion de Leon XIII. A partir de ese periodo arzobispal y ante los sucesos
politicos por los que atravesaba México la historia de la imagen devocional adquiere
tintes distintos, que si bien forman parte de un mismo proceso de construccion historica,

se separan coyunturalmente por las implicaciones esos nuevos acontecimientos.

Obijetivos e hipdtesis de trabajo

Si mi investigacion es un estudio de los usos y funciones de las imagenes devocionales
y de las précticas discursivas que se generaron en torno de ellas, sugiero la siguiente
pregunta como clave para el desarrollo de la investigacion: ¢Qué funcion cumplieron las

imagenes devocionales en el proyecto de restauracion de la Iglesia catdlica en la
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segunda mitad del siglo XIX y los primero afios del XX y qué efectos tuvieron en el
contexto de las discusiones con el Estado liberal mexicano?

En ese sentido, propongo cuatro hipotesis generales. La primera sostiene que el
proyecto de Reforma del Estado liberal mexicano planteaba una transformacion
religiosa en el pais consistente en desestabilizar la cultura catdlica que durante siglos
habia dominado a la poblacidn, para insertar elementos que permitieran construir una
nueva cultura sostenida por las ideas de libertad, igualdad y progreso. El analisis de las
disposiciones legales en torno al tema de la religiosidad y las manifestaciones externas
de culto nos indica claramente la proyeccién de un programa de esa naturaleza. El
proyecto de Reforma Religiosa vivid distintas etapas que son palpables en la propia
transformacion del paisaje urbano de la ciudad de México. No s6lo se demolieron
grandes construcciones eclesiasticas sino que también se comenzaron a construir nuevas
calles y monumentos sobre sus escombros.

La segunda hipotesis plantea que en el México de la segunda mitad del siglo
XIX se revivio con fuerza la antigua pugna que en el siglo XV1 enfrentd al catolicismo
con el protestantismo. La disputa tenia un claro objetivo: reorientar a las sociedades por
el camino de la vida religiosa y ganar, con ello, una nueva presencia politica y social en
la dinamica de las naciones modernas. En México, los grupos protestantes iniciaron una
propaganda iconoclasta de gran envergadura. Se logrd desestabilizar la conciencia de
muchos mexicanos que al adscribirse a las filas del protestantismo se sumaron al
programa de conversién de la poblacion con importantes resultados. Al igual que en el
siglo XVI, en el XIX la Iglesia cat6lica era acusada de grandes corrupciones y de un
verdadero desinterés por parte de la clerecia de ensefiar y practicar la doctrina de
Jesucristo. Muchas de las criticas se concentraron en el abuso que el clero hacia de los

cultos, ritos y ceremonias, los cuales segun la opinion de pensadores, politicos e incluso



22

religiosos, eran utilizados para manipular la conciencia de los creyentes. Pero lo que sin
duda desencadené una nueva lucha contra el catolicismo por parte de los nuevos
Estados nacionales fue la declaracion dogmatica de la infalibilidad pontificia que hiciera
Pio IX en 1870, pues con ello se recordaba las pretensiones papales de dominio sobre
toda la cristiandad que a principios del siglo XVI emprendiera la Iglesia catélica.

La tercera hipdtesis sustenta la idea de que a partir de la segunda mitad del siglo
XIX y los primeros afios del XX, las imagenes devocionales son revaloradas por la
institucién eclesiastica como una via de defensa contra los cambios politicos, sociales,
culturales y econémicos planteados por la Reforma liberal y por el avance del
protestantismo. Por tanto el siglo XIX se caracteriza por la defensa de la exterioridad de
los actos religiosos y por un cambio en el significado de las imagenes religiosas. En ese
sentido el propdsito de las imagenes devocionales en el siglo XIX fue crear fuertes
vinculos de identificacion con el catolicismo. Reafirmar pues la unificacion de todos los
catélicos en torno de las imagenes-simbolos. Las tres devociones que integraban el
modelo devocional propuesto por el Vaticano forman parte de una unidad teolégica que
pretendia introducir en las sociedades el orden y el sentido de la cristiandad a la que
aspiraba restaurar la lglesia cat6lica. En las tres imégenes devocionales estaban
depositados los valores que legitimaban los “derechos de Dios y de la Iglesia sobre el
gobierno de los hombres”: la conservacion de las creencias y costumbres cristianas, la
direccién moral de los comportamientos y conductas humanas, la armonia familiar en
los hogares y el bienestar de todas las clases sociales. EI Sagrado Corazén de Jesus,
entronizado sobre un globo terrdqueo, afirmaba “la soberania social de Jesucristo”; el
mensaje de la pureza de Maria desde el primer instante de su concepcion, representado
en la imagen devocional de la Inmaculada Concepcién de Maria, recordaba el papel

central de la madre de Dios en el plan de salvacién de la humanidad con el sacrificio del
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hijo de Dios, asi como la funcion de la mujer en el programa eclesiastico de
cristianizacién de las sociedades; y la imagen de San José, como esposo de Maria, como
padre putativo de Jesis, como hombre humilde y trabajador, y como principal custodio
del mensaje de salvacién del Hijo de Dios, y cuyos comportamientos que estuvieron
siempre regidos por las ensefianzas evangélicas, comunicaban el deber de todos los
catélicos por preservar el orden cristiano.

La cuarta hipdtesis plantea la capacidad regenerativa de la Iglesia catélica a
través de lo que Pierre Bourdieu Ilama “economia simbdlica”. A través de los actos
simbolicos en torno de las imé&genes devocionales en la segunda mitad del siglo XIX la
Iglesia catolica pudo reconstruirse y mantenerse. Ademés de la incapacidad de los

gobiernos mexicanos de ese periodo para concretar un Estado verdaderamente laico.

Estado de la discusion

El interés de los historiadores por el estudio de la recepcion y apropiacion de las
distintas manifestaciones culturales es relativamente reciente. Nace como consecuencia
de los cambios que la historiografia mundial ha vivido en los Gltimos treinta y cinco
afnos y que han dado paso a un acercamiento cada vez mayor por los temas “culturales”.
De esta forma, desde la historia francesa de las mentalidades, la psicohistoria
anglosajona, la historia conceptual alemana, las nuevas propuestas de la historia
norteamericana, la microhistoria italiana, o la historia critica de la cultura de las clases
subalternas, se ha puesto la mirada en el sujeto social y las formas de apropiacién de los
mensajes simbdlicos recibidos desde las cupulas institucionales.

Sobre esa ténica se han movido los estudios de las creencias y actitudes
religiosas de los uUltimos afios. Desde la Optica de diferentes disciplinas, como la
historia, la historia del arte, la sociologia y la antropologia, los estudios de los

fendmenos religiosos han hecho hincapié en las construcciones simbdlicas como
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referentes para explicar la configuracion de sistemas culturales mas complejos. Y en ese
sentido, las imagenes, los signos, los iconos y simbolos religiosos han sido retomados
para su analisis individual. Se ha comprendido la importancia y la complejidad de su
lectura dando inicio a un interés cada vez mayor por parte de los historiadores y de
estudiosos de otras disciplinas por adentrarse a sus complejidades.

Pocos son los trabajos historicos que se han aproximado al analisis de los usos y
funciones de las imagenes religiosas. El trabajo de David Freedberg, EI poder de las
imagenes, propone buscar las respuestas que pueden proporcionar las imagenes, a través
del estudio de los textos que las acomparfian. Para Freedberg una de las caracteristicas de
las imagenes devocionales es la instrumentalizacién de un aparato de difusion de los
mensajes doctrinales por medio de la creacion de una literatura catolica que explicita los
sentidos otorgados a las iméagenes.® De la misma forma el exhaustivo trabajo del
antropdlogo aleman Hans Belting propone el analisis de las imagenes como un proceso
de comunicacion, es decir, la imagen vista como texto en si es concebida como una
accion comunicativa que pretende una reaccion de los observadores. Para Belting la
imagen no s6lo habla de su constitucion fisica sino también del medio o soporte que la
transfiere y la difunde. De esa forma, existe una inseparable relacién entre la imagen y
los medios de comunicacion la cual amerita también ser analizada. Preguntarse como y
por qué se transmite tal o cual imagen.**

Marc Fumaroli aborda el tema de las imégenes religiosas del siglo XVII. En su
obra nos muestra una forma distinta de abordar el tema, que hace acopio de un vasto
conocimiento teoldgico que nos introduce a los sentidos ideoldgicos, doctrinales y

politicos que se otorgaron a las imagenes religiosas en una lucha iconoclasta al interior

19 peter Burke, op. cit., p. 229. Y David Freedberg, El poder de las imagenes: estudios sobre la historia y
la teoria de la respuesta, Madrid, Catedra, 1992.
1 Hans Belting, Image et cult : Une histoire de I’image avant I’epoque de I’art, 1998.
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de la institucion eclesiéstica.'? Por su parte, Jaime Humberto Borja, con su trabajo sobre
La construccion del sujeto barroco, analiza el discurso que produjo el barroco
neogranadino del siglo XVI1I con respecto a un problema muy concreto: la construccion
de la imagen del cuerpo “individual” con la cual se pretendia construir idealmente el
cuerpo social. ™

La escuela historiografica francesa es la que mas ha aportado al tema de la
imagen. Pierre Ragon, en su estudio de los santos e imagenes del México colonial, se
aproxima al tema del catolicismo que se cre6 en México.** Por su parte, la obra de
Olivier Christin aborda el tema de la lucha que en el siglo XV1 enfrent6 a los cristianos
reformados y a los catolicos desde el tema de la imagen religiosa. Sin duda la gran
aportacion de Christin radica en el andlisis de las imagenes religiosas vistas como
objetos que cumplen una funcion cultural en la sociedad en la que son construidas,
funcién que se descubre no sélo a partir del analisis de las imagenes mismas sino
también por medio de los contextos historicos que las rodean y de los discursos que se
generan en torno de ellas.”® Y quien aborda el tema de la imagen religiosa en el siglo
XIX es Alain Besangon. De forma erudita nos desentrafia la historia de las doctrinas e
ideas que influyeron, de forma positiva 0 negativa, en la representacion figurativa de lo
divino. Su ensayo aborda los discursos que se generaron en cuanto a la permisiéon o
prohibicién de las imagenes religiosas desde la época presocratica al siglo XX.®

Para el caso de México, Serge Gruzinski ha recordado el peso estratégico y
cultural de las imagenes religiosas en la construccion del México colonial y barroco. Sin

embargo, Gruzinski le dio peso exclusivo a la imagen al grado de concluir que el

12 Marc Fumaroli, L’ecole du silence. Les sentiment des images au XVlle siécle, 1994.

13 Jaime Humberto Borja Gémez, op. cit.

! pierre Ragon, Les saints et les images du mexique (XVle-XVllle siécle), 2003.

15 Olivier Christin, Une révolution symbolique. L’iconoclasme Huguenot et la reconstruction catholique,
1991; Les yeux pour le crois. Les Dix Commandements en images (XVe-XVlle siécle), 2003.

18 Alain Besancon, La imagen prohibida. Una historia intelectual de la iconoclasia, 2003.
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catolicismo es una religion de la imagen, olvidando que el catolicismo comprende
palabras, principios, ceremonias e instituciones que son tan fundamentales en la
conformacién de la religién como las imagenes. Pese a esto, el trabajo de Gruzinski nos
muestra las mltiples posibilidades de anélisis que nos proporcionan las imégenes.*’ Por
su parte, William B. Taylor se ha aproximado al estudio de las imagenes religiosas en
México con el proposito de explicitar el catolicismo sincrético que se desarroll6 en la
region centro occidente del pais. Taylor analiza una estampa de Nuestra Sefiora del
Patrocinio, mandada hacer a mediados del siglo XVIII, y la confronta con el relato
textual en torno de la historia de la devocion que realizé el fraile Francisco de la Rosa,
con el propésito de entender los usos y funciones que se le otorgaron a esa imagen
devocional.'® Y estableciendo, en otro articulo, un registro de imagenes escultéricas de
cristos en varias comunidades campesinas de la region centro occidente de México,
pudo determinar que la devocion a imégenes cristicas era tan fuerte como las imagenes
marianas.

Por lo que se refiere al periodo que nos ocupa, esto es, la segunda mitad del siglo
XIX y las primeras décadas del XX, se ha intentado dar un giro a las explicaciones
“cléasicas” de la relacién Iglesia-Estado, abordando el tema desde las representaciones
colectivas. El tema de las implicaciones politicas de ciertas devociones, como la
Inmaculada Concepcién de Maria y el Sagrado Corazon de Jesus, en el proyecto de

restauracion catolica disefiado por la Santa Sede, se esboza brevemente en algunos

7 Serge Gruzinsky, op. cit.

'8 William, B. Taylor, “Nuestra Sefiora del Patrocinio y fray Francisco de la Rosa: una interseccién de
religién, politica y arte en el México del siglo XV111”, 1998, pp. 281-312.

19 william B. Taylor, “Two shrines of the Cristo Renovado: religion and peasant politics in late colonial
Mexico”, 2005, pp. 945-974. Un trabajo similar es el de Jaime del Arenal, quién hace una historia de la
devocidén a Nuestra Sefiora del Sagrado Corazén de Jesis en México a través del registro de imagenes
escultéricas y pictoricas en varios templos del pais y del analisis de los devocionarios. Jaime del Arenal
Fenochio, “Una devocion mariana francesa en México: Nuestra Sefiora del Sagrado Corazon”, 1998, pp.
159-174.
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manuales de historia de la Iglesia.”® Sobre la utilizacion de los simbolos religiosos como
mecanismos para enfrentar el proceso de nacionalizacion de los bienes eclesiasticos en
México se han realizado varios trabajos y, la conexion que existio entre las
manifestaciones religiosas y la politica durante las luchas ideoldgicas mas intensas entre
liberales y conservadores.?* En cuanto a la devocion del Sagrado Corazén de Jesus en el
siglo XIX no habia sido motivo de investigaciones hasta hace muy poco. En una de sus
obras Jean Meyer trata brevemente la presencia de la representacion del Sagrado
Corazon de Jesus en la construccion de un Estado-catdlico en el Ecuador durante el
gobierno de Gabriel Garcia Moreno.? Otros trabajos sobre América Latina son los de
Cecilia Enriquez y Germéan Ferro Medina quienes abordan la construccion de la imagen
del Sagrado Corazén de Jesus como icono nacional de Colombia. Aungue el trabajo de
Cecilia Enriquez no logra ir mas alla de la mera descripcion de la historia de la
devocion, nos proporciona datos valiosos para entender la postura del episcopado

colombiano con respecto al proyecto romano de recuperacion de la influencia

20|, J. Rogier, Nueva Historia de la Iglesia, Tomo IV, 1984; Hubert Jedin, Manual de Historia de la
Iglesia, Tomo VII, 1986; William J. Callahan, Church, Politics, and Society in Spain, 1750-1874, 1986 y
Marina Warner, TG sola entre las mujeres. EI mito y el culto de la Virgen Maria, 1991. Los tres primeros
observan que la piedad del siglo XIX se orientaba cada vez méas hacia Cristo y Maria, bajo los rasgos de
la Inmaculada Concepcion y el Sagrado Corazén de Jesis. Marina Warner por su parte hace un recuento
histérico de la devocidn a la Virgen Maria y al referirse al siglo XIX hace notar la forma en la que el
papado hizo uso de la imagen mariana al proclamar el dogma de la Inmaculada Concepcién con el
proposito de refrendar la autoridad del pontifice sobre las divisiones al interior de la institucion.

*! Jestis Tapia Santamaria, “Identidad social y religién en el Bajio Zamorano. El culto a la Purisima un
mito de fundacion. 1850-1900”, 1986. En este articulo se destaca la devocion mariana en la segunda
mitad del siglo XIX como una forma de construccion de la identidad cultural de la poblacion zamorana,
tanto de la clase dominante como de la poblacion mas humilde al identificar en la imagen un medio para
recuperar la salud frente a la epidemia de coélera morbus que habia diezmado a la poblacién. Para la
clerecia zamorana la Purisima Concepcion fue una forma de identificacién de lo propio frente a la imagen
guadalupana. Tapia Santamaria analiza las relaciones entre las practicas religiosas en torno a la Purisima
Concepcion y la presencia de la tropa liberal en Zamora, el desencadenamiento de la epidemia y el
control del clero diocesano sobre la homogeneizacién y uniformidad del culto. La devocion a Maria
también se destaca en los trabajo de Manuel Ceballos Ramirez, “Siglo XIX y guadalupanismo: de la
politica a la coronacion y de la devocion a la politica” en Manuel Ramos Medina (coord.), Historia de la
Iglesia en el siglo XIX, 1998, pp. 317-332, y Jorge Adame Goddard, “Significado de la coronacion de la
imagen de Nuestra Sefiora de Guadalupe en 1895, 1997. Ambos trabajos describen la forma en la que la
faccion mas intransigente del catolicismo mexicano de finales del siglo XIX promovié sus planes de
organizacion interna apoyandose sobre todo en el culto a la virgen de Guadalupe por ver en ella un
simbolo de identificacion con las particularidades e intereses nacionales.

22 Jean Meyer, Historia de los cristianos en América Latina. Siglos XIX y XX, 1999, pp. 127-139.
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eclesiastica en el mundo. Mientras que el breve ensayo de Ferro Medina enriquece el
analisis de las imégenes religiosas, vistas como objetos comunicativos de sentidos.?®
Para el caso en México existen pocos trabajos que discuten los usos politicos de la
imagen cardicola desde perspectivas diversas.**

Sin embargo, la historiografia se ha centrado en el tema de la construccion de las
relaciones entre la Iglesia y el Estado, principalmente desde un enfoque politico. Se han
hecho varias aportaciones sobre los contenidos de la doctrina social, sobre las
implicaciones politicas y sociales del movimiento catdlico, fundamentalmente el
enfrentamiento entre la alternativa catélica y los gobiernos liberales, y sobre los planes
de organizacion.?> Como vemos los estudios se concentran en el impacto socio-politico

del movimiento, es decir, el enfrentamiento entre el Estado secularizado y anticlerical y

2 Cecilia Enriquez, “El Sagrado Corazén ¢una cuestion politica o de religiosidad popular?”, 1993, pp. 35-
47; de la misma autora, Imperio y ocaso del Sagrado Corazén en Colombia, 1996. Y de German Medina
Ferro, “El Divino Nifio, icono de una nacién”, 2001, pp. 9-44.

2 Leonor Correa Etchegaray, “El rescate de una devocion jesuitica. EI Sagrado Corazén Jests en la
primera mitad del siglo XIX”, 1998, pp. 369-380; Valentina Torres Septién, op. cit. 2004; Gabriela Diaz
Patifio, “La soberania social de Jesucristo: El Sagrado Corazén de Jesis en el discurso de reconquista
espiritual en el arzobispado de Morelia. 1875-1923", 2001, y finalmente el trabajo de Miguel Rodriguez
que expuso en la UNAM bajo el titulo de el “Sagrado Coraz6n de JesUs: imagenes, mensajes y
transferencias culturales”, 2005.

% Para el caso de Europa y América Latina encontramos los trabajos siguientes: Owen Chadwick, The
secularization of the European mind in the 19" century, 1990. Jean Baptiste Duroselle y Jean-Marie
Mayeur, Historia del catolicismo, 1991; Manuel Ceballos Ramirez, Politica, trabajo y religién, 1991;
Daniel Rops, Un combat pour Dieu, 1963; Feliciano Montero Garcia, El primer catolicismo social y la
“Rerum Novarum” en Espafia. (1889-1902), 1983; José Andrés-Gallego y Antén M. Pazos, “Cien afios
(y algo més) de catolicismo social en Espafia, 1891-1991”, 1993, 1-92; José Manuel Cuenca Toribio,
Sindicatos y partidos catolicos espafioles: ¢Fracaso o frustracion? 1870-1977. 2000; Ivan Dario Toro
Jaramillo, Pensamiento politico catélico en “la crisis de medio siglo” de Colombia: 1850-1900, 2000;
José David Cortés, Curas y politicos. Mentalidad religiosa e intransigencia en la diécesis de Tunja, 1998;
Patricia Londofio, op. cit. Para el caso especifico de México el catolicismo social ha sido objeto de
importantes estudios, entre los mas destacados se encuentran: Jorge Adame Goddard, El pensamiento
politico y social de los catélicos mexicanos. 1867-1914, 1981; Manuel Ceballos Ramirez, El catolicismo
social un tercero en discordia: Rerum Novarum, la ‘cuestién social’ y la movilizacién de los catolicos
mexicanos. (1891-1911), 1991; José Miguel Romero de Solis, EI aguijon del espiritu. Historia
contemporanea de la Iglesia en México (1895-1990), 1994; Jean Meyer, Catolicismo social en México
hasta 1913, 1992. Finalmente cabe destacar que en los Ultimos afios en México se han estado realizando
trabajos que abordan el tema del catolicismo social desde una perspectiva regional, entre otros: Laura
O’Dogherty, De urnas y sotanas. El partido catdlico nacional en Jalisco, 1999; Francisco Barbosa
Guzmén, “La Iglesia y el gobierno civil”, en Mario Alfonso Aldana Rendén, Jalisco desde la Revolucién,
tomo VI, 1988; Hernan Menéndez Rodriguez, Iglesia y Poder. Proyectos sociales, alianzas politicas y
econdmicas en Yucatan (1857-1917), 1995; Yolanda Padilla Rangel, El catolicismo social y el
movimiento cristero en Aguascalientes, 1992; Dora Elvia Enriquez Licon ésta realizando en El Colegio de
Michoacan una investigacién sobre el tema para el caso de Sonora abarcando los afios que van de 1883 a
1919. Estos trabajos junto con varios otros representan un esfuerzo importante por tratar de explicar la
complejidad del movimiento catdlico-social en México.
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los grupos tanto religiosos como seglares que realizaron diversas acciones para
recuperar la influencia politica y social de la institucion eclesiastica en el pais.?

Aunque poco, se ha abordado la forma en la que los fieles vivieron su relacién
con los movimientos de conflicto religioso, es decir, sobre cuales fueron las
circunstancias que los motivaron a participar o no dentro del proyecto eclesiastico.?” En
ese sentido existe la propuesta de antrop6logos y socidlogos de observar los fenémenos
religiosos a partir de los espacios de sociabilidad que se generan, es decir, de los lugares
y las practicas en donde se presentan las representaciones religiosas. Estos espacios de
sociabilidad pueden ser institucionales o populares. Particularmente resulta importante
el trabajo de Patricia Londofio, quien logra reconstruir la sociabilidad religiosa
decimonénica en las provincias colombianas de Medellin y Antioquia.?

De esta forma vemos cdmo la historia de las imagenes religiosas poco a poco ha
empezado a llamar la atencién de los estudiosos. Por una parte los historiadores del arte
son cada vez mas conscientes de la importancia de la contextualizacion para entender no
solamente el marco en el que fueron producidas las imagenes que estudian sino también
los canales de difusion vy, algo cada vez mas valorado, su apropiacion por parte de los
receptores. Paralelamente, los historiadores estdn experimentando un verdadero

reencuentro con la imagen.

% De entre los estudios pioneros y clasicos del tema se encuentran las obras de David Charles Bailey,
Viva Cristo Rey! The cristero rebellion and the Church-State conflict in Mexico, 1974; Moisés Gonzélez
Navarro, Cristeros y agraristas en Jalisco. Jean Meyer, La cristiada. El conflicto entre la iglesia y el
estado, 1996; Alicia Olivera Sedano, Aspectos del conflicto religioso de 1926 a 1929 : sus antecedentes y
consecuencias, 1987. M. Alicia Puente Lutteroth, “Un movimiento cristero: afirmacion y fisura de
identidades. Un acercamiento panoramico al conflicto socio-religioso en México en 1929-1939”, 1993.

2" Marjorie Becker y Jennie Purnell sefialan al respecto, que la historiografia que ha abordado el llamado
periodo postrevolucionario ha contribuido a crear una imagen de pasividad y manipulacion absoluta de
los sectores campesinos y obreros, por una parte, y del grupo seglar en lo referente a la historia
eclesiastica, por otra, asi como que se les ha dejado fuera, como actores activos, del proceso histdrico de
formacion del Estado mexicano. Marjorie Becker, Setting the Virgin on fire. Lazaro Cardenas,
Michoacan peasants, and the redemption of the Mexican Revolution, 1995, p. 4. Jennie Purnell, Popular
movements and state formation in revolutionary Mexico. The agraristas and cristeros of Michoacan,
1999, pp. 1-4.

%8 patricia Londofio, op. cit.
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Las recientes propuestas de aproximacion a las formas visuales planteadas por
Roger Chartier, Carlo Ginzburg, Jean-Claude Schmitt, Peter Burke, David Freedberg,
Francis Haskell o Marc Fumaroli y Olivier Christin entre otros, estdn abriendo el
camino a una nueva forma de trabajo que considera las imagenes como textos que hay
que leer correctamente. Textos que contienen una gran riqueza de contenido expresado
en un lenguaje extremadamente complejo que el historiador no siempre puede descifrar
en solitario. De la misma forma que la division disciplinar supuso el abandono de las
imagenes por parte de los historiadores, su recuperacion esta llamada a restituir un
encuentro interdisciplinar. Para adentrarse en la comprension de los cddigos visuales,
hay que dialogar con otras disciplinas. Y en ese sentido estda planteada nuestra
investigacion. Nuestro estudio es un esfuerzo por aproximarse a la historia eclesiastica y

espiritual de México desde una perspectiva que no se limite al campo de lo politico.
Sobre las fuentes y la metodologia de investigacion

En su articulo “El historiador y las imagenes”, Jean-Claude Schmitt® nos dice que la
historia de las imagenes, refiriéndose particularmente a las imégenes del cristianismo
medievales, debe ser una historia de la “imago como cultura”. En que el anélisis de la
imagen o imagenes debe concentrarse en la integracion de los tres dominios de la
imago, esto es, la representacion material en si misma, sea pictérica o escultorica, la de
las im&genes mentales o imaginarios, como él las denomina, que se recrean a partir de la
relacién dindmica que se establece entre las imagenes materiales y la sociedad que las
produce y las consume, y, finalmente, el de la antropologia y teologia cristianas, esto es,
el de los significados y funciones otorgados a la imagen.*® Para Schmitt, las iméagenes

no son un espejo de una realidad exterior a ellas, para él las imagenes sélo designan la

% Jean-Claude Schmitt, op. cit., pp. 17-47.
% Ibid, p. 38.
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representacion de una realidad. Por lo tanto, el problema del historiador radica en
integrar y comprender la totalidad de la imagen en su forma y estructura, y en su
funcionamiento y sus funciones.

En la integracion de esta totalidad de la imagen devocional es necesario tener
presente dos aspectos. En primer lugar, que las imagenes religiosas propias del
catolicismo se sitGan con claridad entre dos espacios de socializacion: primero el de la
jerarquia eclesiastica que las crea y consagra como objetos de fe, como medio de
adoctrinamiento o como simbolos que legitiman el poder eclesiastico, y segundo, el de
los fieles, quienes les otorgan otros significados, como los de fortalecedores de la
identidad regional o local, como simbolos que les ofrecen elementos morales para
encarar lo cotidiano o guias en la vida comunitaria o, incluso, fundamentados en un
conocimiento doctrinario elemental, crean sus propias imagenes devocionales.

Por otra parte, a las imagenes devocionales se les ha proporcionado un abanico
amplio de expresiones. No son solo las representaciones materiales expresadas por
medio de pinturas o esculturas. Alrededor de las imégenes devocionales se han
desarrollado otros dispositivos evocadores de los sentidos y significados otorgados a
esas imagenes: sermones, devocionarios, canticos, ceremonias religiosas, entre otros.
Dispositivos que son parte integral de las im&genes materiales al fundirse mentalmente
con éstas, y cuya lectura permite revelar “los contornos maviles de la imagen”, es decir,
la manera en que se desarrollan las transferencias y traslapes de sentidos que circulan en
el espacio de la produccion y del consumo de las imagenes.

Tomando en cuenta estos aspectos, las imagenes religiosas proporcionan una
doble vertiente de analisis, el de la produccion de sentidos y el de su recepcion,

apropiacion y rechazo.® Si bien las imagenes religiosas son utilizadas por la Iglesia

3! para Germén Ferro la produccién de sefiales, signos y simbolos es una préactica comunicativa cuyo
proceso implica a un emisor y a un receptor. German Ferro Medina, op. cit., pp. 9-44. Desde esa
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catélica institucional para solidificar el poder ostentado, también es real que una vez
expuestas no funcionan aisladamente, son recibidas y entendidas bajo nuevas
experiencias. La integracién en el analisis de las imagenes religiosas de ambos espacios,
el de quien las produce o propone y el de quien las consume y reinterpreta, nos permite
observar el fendmeno religioso o “proceso comunicativo” de las imagenes devocionales
en su totalidad.*

En ese ultimo sentido es que tanto la lectura de Christin como la de Besangon
me abrieron los ojos hacia un actor esencial en el tema de las imagenes religiosas y que
no habia considerado: el discurso iconoclasta protestante. Ambos autores se centran en
el andlisis de las doctrinas que niegan el uso de las iméagenes religiosas y que justifican
la postura doctrinal separatista de los cristianos reformados.

Al momento de buscar e identificar las fuentes que nos permitieran entender y
explicar en su totalidad el fendmeno de las imagenes devocionales en el siglo XIX
mexicano, nos enfrentamos a una extension inmensa de fuentes. Por una parte, las que
se formaron en el espacio de quien crea y consagra oficialmente las imagenes
devocionales, las cuales proporcionan una mayor accesibilidad de fuentes en oposicién
al de quien las recibe y venera. Sin embargo, aunque escurridizas, las fuentes de los
fieles también existen: estampitas religiosas, novenas, septenarios o triduos populares,
fotografias, corridos. Pero incluso, siguiendo la propuesta de R. Darnton de formular
nuevas preguntas a las fuentes institucionales,® éstas podrian hablarnos de la
percepcién de quienes vieron, sintieron y vivieron una relacién con las imagenes
devocionales. Pero ademas nos encontramos con las fuentes generadas por quienes

rechazaban el uso de las imagenes: leyes, periddicos, folleteria, hojas sueltas, procesos

perspectiva el reto del historiador radica en lograr la explicacién del proceso comunicativo en su
totalidad.

%2 Schmit, op. cit, p. 39.

%% Robert Darnton, La gran matanza de gatos y otros episodios en la historia de la cultura francesa, 1987,
pp. 11-14.
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judiciales. De esta forma tenemos que las fuentes para una historia de las imagenes
devocionales en el siglo XIX mexicano son mdltiples y diversas.

A lo largo de la investigacion pude recabar diversos tipos de fuentes
documentales. Siguiendo el criterio anteriormente sefialado, de identificar los espacios
de socializacion de las imagenes devocionales he podido registrar los repositorios donde
se encuentran los materiales en el espacio institucional, estos son: iglesias, museos,
archivos eclesiasticos, bibliotecas y hemerotecas. En estos repositorios me he
encontrado con pinturas, esculturas, con manuscritos y textos impresos que han sido
importantes para entender la dimension de la insercion de ciertas imagenes
devocionales: folleteria, memorias de las reuniones, circulares de los obispos,
reglamentos de asociaciones, sermones, conferencias, articulos de perioddicos o revistas
y boletines eclesiasticos.

A diferencia del arte sacro de los siglos postridentinos, en donde hay una
preeminencia de la pintura sobre la escultura, en el siglo XIX la concepcion laica de la
vida que comenzaba a invadirlo todo provocé una disminucion importante en el terreno
de la produccién pictérica.** Desaparecié todo el dramatismo expresivo del barroco,
desvaneciéndose el “imperio de los sentidos” al que alude Borja, y aparecieron el
realismo y el naturalismo, en el que lo que importa es alcanzar la realidad que esta mas
alla de los sentidos y que es irrepresentable. Por lo tanto el lenguaje figurativo no tiene
mucha validez entre los artistas. Citando palabras de Hegel, Besancon refiere que “el
arte cristiano se desvanecio al mismo tiempo que la fe, y no so6lo la fe personal del
artista, sino la de la época, la del siglo, la del pueblo”.* Sin embargo, los fieles seguian

adorando iméagenes devocionales, las esculturas dentro y fuera de los templos seguian

3 Juan Plazaola, Historia del arte cristiano, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1999, pp. 251-273.
% Besancon, Op. Cit., p. 269.
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produciendo “emociones correspondientes a la revelacion de un mundo trascendente”.*

Ya no importaba tanto la imagen como el sentido.

Y es eso lo que podemos observar en el registro de imagenes devocionales del
Sagrado Corazdn de Jesus, de la Inmaculada Concepcion de Maria y de San José dentro
de algunas de las iglesias en las que pudimos realizar un levantamiento fotogréafico. La
informacién sobre esas y otras imagenes dentro de los templos de las parroquias
pertenecientes a la arquidiocesis de México, principalmente del Valle de México, se
complementd con los registros de imagenes religiosas de la Direccion General de Sitios
y Monumentos del Patrimonio Cultural. El registro mas o menos puntual de las
imagenes devocionales en la arquididcesis nos permitié trazar la extension geografica
de las devociones anteriormente citadas dentro de la jurisdiccion eclesiastica sefialada.
Para ello pudimos revisar también la correspondencia de los curas parrocos solicitando
informacidn en torno a los lugares que debian ocupar las imagenes religiosas.

Entre los archivos eclesiasticos revisados se encuentran: el Archivo Historico del
Arzobispado de México (AHAM) y el Archivo del Cabildo Catedral Metropolitano
(ACCM). En ambos repositorios se encuentran documentos que permitieron observar
las normas establecidas por las autoridades eclesiasticas para el cumplimiento de los
deberes religiosos. Para el tema que nos ocupa, las imagenes devocionales, encontramos
fuentes diversas, desde las Actas Capitulares que nos asoman a las negociaciones,
discusiones y acuerdos entre el cabildo eclesiastico y el arzobispo con relacién a la
forma de llevar a efecto determinadas devociones; o bien, la correspondencia entre
curas parrocos preguntando sobre el ordenamiento de las imagenes religiosas en los
templos o informando sobre la desaparicion, robo o incidentes de algunas imagenes

devocionales. En el AHAM se encuentra gran parte de la documentacion que generaron

% Juan Plazaola, El arte sacro....op. cit., pp. 422-426.
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las gestiones arzobispales de Pelagio Antonio de Labastida y Davalos (1863-1891) y de
Prospero Maria Alarcon (1891-1908). A partir de la revision detallada de las fuentes
hemos podido observar el grado de devocion que se le dio a cada imagen religiosa y por
consiguiente las preferencias devocionales y de proyectos religiosos de cada gestion
arzobispal.

La documentacion sobre la normatividad que siguieron las iméagenes
devocionales desde los distintos niveles de la autoridad eclesiastica, se complementd
con las fuentes encontradas en el Fondo Especial de la Biblioteca de la Universidad
Pontificia de México, el Fondo Reservado y la Coleccion Lafragua de la Biblioteca
Nacional y la Coleccion Especial de la Biblioteca Daniel Cosio Villegas en El Colegio
de México. Mucha de la documentacion emitida por la Santa Sede, como son las
enciclicas y mandatos pontificios o las actas del Concilio Vaticano | y del Plenario
Latinoamericano, se encuentran en dichos recintos. De la misma forma catecismos,
novenarios, cartas pastorales o edictos y mandatos expedidos durantes las gestiones
arzobispales de Labastida y Davalos y de Prospero Maria Alarcon, asi como las actas y
decretos de los concilios provinciales que se llevaron a cabo a fines del siglo XIX se
encuentran en los fondos especiales de estas bibliotecas.

El cuidado que tuvo la Iglesia catdlica para registrar los momentos mas
importantes en la vida de los individuos, como lo era la forma de efectuar el culto y
devocion a Cristo, a las virgenes y a los santos, nos permite observar que la
documentaciéon oficial muchas veces era criticada, cuestionada o simplemente
desobedecida; los curas parrocos y los mismos feligreses estdn en constante
comunicacion con los miembros del episcopado. Si quieren realizar una fiesta, una
procesion, si quieren coronar una virgen, tienen que consultar al arzobispo. De esta

forma tenemos que la documentacion generada por la Iglesia permite percibir, mas que
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las politicas eclesiasticas o la vida de los sacerdotes, la dinamica de la sociedad y sus
valores.

Las cronicas de alguna celebracion religiosa, como la declaracion dogmatica de
la Inmaculada Concepcién de Maria celebrada en México en abril de 1855, en distintos
lugares del arzobispado de México o de la repiblica mexicana; planteamientos
liturgicos o tedricos; la trascripcion de algunos sermones. O bien, los reglamentos de las
asociaciones devotas que se establecieron a lo largo del siglo X1X y primeros afios del
XX con el objetivo principal de fomentar ciertas practicas devocionales entorno a
algunas iméagenes religiosas. Estos documentos permiten observar las circunstancias en
las que se presentaron algunas devociones, los cambios y adhesiones que sufrieron las
expresiones religiosas alrededor de dichas imagenes y la participacion de distintos
actores. Tanto la prensa catélica como la folleteria generada por las asociaciones
catdlicas, sostenidas la gran mayoria por seglares, imprimieron en sus paginas diversas
ideas que explicaban el sentido y préacticas de las devociones fomentadas por la Santa
Sede a lo largo del siglo XIX. La Hemeroteca Nacional y la Biblioteca Nacional
resguardan gran parte de esas fuentes documentales.

El Archivo del Centro de Estudios de Historia de México (CONDUMEX)
resguarda documentacion que permite complementar la informacién proporcionada por
los archivos eclesiasticos y la prensa y las asociaciones catolicas.

La revision de las Leyes de Reforma, la Ley Organica y otras disposiciones del
Estado en materia de religion nos permitieron observar el proyecto de Reforma
Religiosa del Estado.

En cuanto a las fuentes protestantes pudimos consultar el Archivo Histérico de
la Iglesia Metodista de México, en donde se encuentran en su totalidad varios de los

periddicos editados durante esos afios por la Iglesia metodista. Asimismo, en la
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Biblioteca y en la Hemeroteca Nacional consultamos otros periddicos y diversos
impresos protestantes. Pero las mismas fuentes eclesiasticas nos proporcionaron
importantes datos sobre el progreso del protestantismo en la arquididcesis y sobre
diversos escritos de propaganda iconoclastas que habian sido prohibidos por la jerarquia
catélica en aquel momento. Con todo, la informacion que domina es la generada por las

instituciones religiosas y por el Estado.
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Capitulo |

El retorno a la imagen iconica, 1848-1899

Para entender integralmente los usos y funciones de la imagen religiosa en el México de
la segunda mitad del siglo XIX, es conveniente presentar las influencias externas que
enmarcaron su desenvolvimiento en México. Por eso, es importante hacer un retrato de
la forma en la que los cambios politicos, ideoldgicos, econdmicos y culturales que se
suscitaron en occidente a lo largo del siglo XIX incidieron en el estado de la imagen
sacra de esa época.

Asimismo, ese panorama global nos permitira entender cual es la novedad de los
discursos iconoclastas e iconodlatras que se enfrentaron en la segunda mitad del siglo
XIX en comparacion con otros movimientos iconoclastas de otras épocas. Y es que,
como han explicado varios estudiosos de las imagenes materiales, una vez que el ser
humano las ha producido, las imégenes establecen una relacion dinamica con las
sociedades. Tenemos entonces a lo largo de la historia de la humanidad distintos
momentos de enfrentamiento entre quienes defienden los usos y funciones de ciertas
imagenes y quienes los rechazan, enfrentamientos que estan intimamente relacionados
con las circunstancias politicas, ideoldgicas y espirituales de las sociedades.

Con la presentacién de ese panorama de los antecedentes pretendemos demostrar
en este capitulo que la jerarquia cat6lica romana de la segunda mitad del siglo XIX
construyé un programa de la imagen devocional, para fundamentar un proyecto de
renovacion religiosa que le permitiera recuperar parte de su influencia frente a las
transformaciones de pensamiento que se estaban suscitando en las sociedades

occidentales.
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EL ESTADO DE LA IMAGEN ARTISTICA RELIGIOSA EN EL SIGLO
XIX

Conviene explicar inicialmente el estado de la imagen artistica catolica en el siglo XIX
dado que la representacion de lo divino por parte de los artistas de la época, resume
parte de la sensibilidad religiosa del momento. Esa sensibilidad expresada en obras
artisticas puede ser leida como un reflejo del sentir de los distintos entornos de la
sociedad.

La perdida del poder de influencia politica, econdmica y cultural que la Iglesia
catdlica presento a lo largo del siglo XI1X como consecuencia del establecimiento de una
concepcion mas secularizada en todas las esferas de la sociedad, influy6 directamente
en la produccidn de la representacion figurativa de lo divino.

Aunque algunos estudiosos de la imagen religiosa decimondnica coinciden en
opinar que el arte sacro de esa época decayd de forma importante, hablando tanto en
términos de cantidad como de calidad,*” Alain Besancon demuestra la existencia de una
importante produccion de arte cristiano —principalmente en el campo de la pintura
religiosa- sefialando que los artistas comenzaron mas bien a “apartarse de los caminos
tradicionales...0, mejor dicho, si bien contintdan siguiéndolos, junto a éstos se abren
otros que incorporan otro espiritu”.*

Las revoluciones de fines del siglo XVIII —Revolucion francesa, revolucion
industrial y las revoluciones de independencia en América- cuestionaron tanto el papel
de la Iglesia catdlica como el de la propia religion en las sociedades, al grado de
establecer una lucha por la separacion de los poderes eclesiasticos de los civiles y
plantear la idea de una libre decision para practicar cualquier credo religioso. El siglo

sin Dios de Alfred Miller-Armak sefala claramente las consecuencias de las

%7 Juan Plazaola, Historia del arte cristiano, 1999, pp. 252-273; Pedro Navascués Palacio, 1992, El siglo
X1X bajo el signo del Romanticismo, pp. 184-187.
% Alain Besancon, La imagen prohibida, 2003, p. 329.
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transformaciones politicas, econdmicas, tecnoldgicas y cientificas en la sensibilidad
religiosa del siglo XIX. Miuller-Armak describe detalladamente como las ideas de
progreso, del dominio de la razon, de la libertad y del bienestar de los individuos
influyeron notoriamente en un decaimiento del espiritu religioso y descreimiento de
Dios, situacion que se vio reflejada en la produccién intelectual y artistica de la época.*®

Aunque la Iglesia sigui6 utilizando a los artistas para decorar templos y realizar
imagenes, la independencia artistica y la influencia de las nuevas doctrinas filosoficas
propicié el desinterés de las grandes figuras plasticas del siglo XIX sobre el tema
religioso (Monet, Renoir, Manet, Van Gogh y Cézanne, por ejemplo, fueron desafectos
a abordar directamente la representacion de lo religioso en sus trabajos). Si sumamos a
esa circunstancia la disolucién de los gremios, el aumento de la indiferencia religiosa
entre los artistas, el influjo del neoclasicismo, el anticlericalismo de algunos gobiernos
liberales que desembocé en la supresién de conventos y cofradias que daban trabajo a
los imagineros, el avance del protestantismo, y finalmente, el surgimiento de la
fabricacion de esculturas sacras en serie, se comprende esa sensacion de debacle del arte
cristiano decimondnico.

No obstante, a pesar de las circunstancias adversas por las que estaba
atravesando el estatus de la Iglesia catllica, siempre se trataron de conservar los
elementos que le habian dado identidad a la institucion en general y al catolicismo en
particular, incluyendo, por supuesto el arte sacro y las iméagenes devocionales. Y
cuando, avanzado el siglo XIX, se tuvo claramente la idea de un proyecto de renovacién
del catolicismo y de la Iglesia catélica se contempld tanto el resurgimiento de un arte
cristiano que diera respuesta a los nuevos términos de transformacion como la

conservacioén e impulso del uso de imagenes devocionales en la practica cotidiana de la

% Alfred Miiller-Armack, El siglo sin Dios, 1968, pp. 62-76.
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religiosidad. De esta forma, desde finales del siglo XVIII y a lo largo de todo el siglo
XIX surgieron en Europa algunas corrientes artisticas inspiradas por el espiritu
romantico, naturalista y nacionalista de la época que pretendieron hacer resurgir la
produccidn iconogréafica catdlica. Francia, Inglaterra, Alemania, y aunque en menor
medida, Espafia fueron las naciones en ddnde se originaria un importante foco de
restauracion de la representacion de lo divino en las artes plasticas. Bajo los principios
subjetivistas, sentimentales y fantasiosos que defendié el Romanticismo surgieron
movimientos como el de la Hermandad Prerrafaelista en Inglaterra o el de los
Nazarenos en Alemania o el de la escuela de Saint Sulpice en Francia y el de una
renovacion escultdrica en Espafia.

Es importante mencionar el caso espafiol dado que a pesar del exacerbado
catolicismo del pueblo no se pudo impedir la inercia de los cambios sociales y
espirituales que estaban sucediendo en Europa y la consiguiente afectacién en el arte
cristiano. Hasta antes de la guerra napolednica (1808) Francisco de Goya habia
realizado numerosas e importantes obras de tema religioso conservando los
requerimientos pictoricos que la Iglesia catolica imponia como lo refleja el Cristo
crucificado que realiz6 en 1780 para ingresar a la Academia de Bellas Artes de San
Fernando de Madrid. De acuerdo con los especialistas, el cuadro sigue las formas
académicas de la época, manteniendo un poder de emocion intensa que se inscribe en la
gran tradicion mistica espafiola. (Fig. 1) Diferente es la obra pictorica El prendimiento
que Goya realiz6 en 1794, época en la que pierde su capacidad auditiva y en la que los
acontecimientos revolucionarios comienzan a influir en su animo al momento de
expresar sus ideas. Segun con los historiadores del arte, ésta obra de Goya esta cargada
de tintes violentos y sombrios en los que se expresa claramente el sentir del autor con

relacién a los acontecimientos politicos que estaba viviendo Europa, y aungue todavia
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se frena al momento de imprimir el apasionamiento y dramatismo que caracterizaran a
sus obras posteriores, en El prendimiento se refleja la evolucion de su pensamiento y su
sentir.*® (Fig. 2). Después de esa fecha y tras el conflicto interior que sufri6 el pintor por
su ideologia liberal, el tema es practicamente anulado de su repertorio, situacion por la
que atravesaron otros pintores de importancia en el pais.*!

Por lo que respecta a la escultura religiosa, ésta sufrid efectos similares en la
primera mitad del siglo XIX. Varias disposiciones de los reyes Borbones sometieron al
arte escultérico a una fuerte disminucién de su representacion.*? Sin embargo, en las
ultimas décadas del siglo hubo un movimiento que pretendio resurgir el arte escultérico
sacro en Espafia. Y aunque son pocas las obras escultéricas religiosas que lograron
destacar en la época, son dignas de mencion por la misma situacion aunque ya avanzado
el siglo XIX las obras de José Piquér con su San Jer6nimo por ejemplo, o las de
Agapito Valltmitjana con el Cristo yacente.* (Fig. 3) No obstante estos ejemplos de
arte sacro, para varios historiadores del arte la representacion de lo divino-catélico en
Espafia se vio afectada e influenciada por las nuevas ideologias de la época y mas que

responder a una genuina expresion fervorosa por parte del artista se respondia a

“0 Jeanine Baticle, Goya, 2004, pp. 63-173.

*1 El desencanto hacia la institucion eclesiastica, particularmente hacia la Inquisicién, por parte de Goya
fue motivo de un cambio en la produccidn de sus obras religiosas. A partir de 1790 disminuyd el tema
religioso en su obra; entre 1803 y 1824 expres6 con mayor libertad, a través del llamado Album C, una
férrea critica hacia los métodos utilizados por la Inquisicion para “salvaguardar” los principios del
cristianismo, y finalmente, las pocas obras de tema religioso que realizé al final de su vida se enfocaron a
expresar una religiosidad mas intima y personal, mas proxima al sentimiento religioso popular. Véase
Francisco Alonso-Fernandez, El enigma Goya: la personalidad de Goya y su pintura tenebrosa, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1999.

*2 La Real Orden del 25 de noviembre de 1777 obligaba a someter a la revision de la Real Academia los
dibujos de los retablos para que nada excediera ni en forma ni en materiales. En 1791 se ordené la
prohibicion de construir altares de madera y, finalmente el 12 de febrero de 1817 una Real Orden
prohibid practicar el arte de la escultura a todo el que no haya sido nombrado escultor por la Real
Academia. Pedro Navascués Palacio, Op. Cit., 1992, pp. 178-184.

*3 Otros artistas importantes de ese movimiento escultérico en Espafia fueron José Ginés y Ramén Aleu.
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intereses estéticos, de ahi la disminucién de su produccién.** Esa misma situacién se
viviria en otros paises.

Francia que se habia convertido en una de las naciones de mayor preocupacion
para la Iglesia catolica, mostré de forma mucho mas pausada esa transformacion en la
sensibilidad religiosa. A pesar de haber sido la nacién donde se comenzaron a gestar las
principales ideas de separacién de la Iglesia y el Estado y donde se desarroll6 un fuerte
anticlericalismo, también se inicié un importante movimiento de “reconquista” catélica
por parte de la clase clerical francesa. Entre otras medidas, se fundaron algunas
cofradias con el propdsito exclusivo de invitar a los artistas a crear nuevas obras que
propagasen la fe catdlica, fue el caso de la cofradia de Saints Sulpice. Pero incluso, el
caso francés resulta ain mas interesante porque muchos de los artistas que aceptaron la
invitacion eclesidstica ni siquiera participaban de la fe cristiana, asunto que al clero
francés no le preocupo. Y no le preocupo porque, a decir de Besangon, Francia no
rompio tan violentamente con la tradicion del arte sacro. El caso de las obras del francés
Eugéne Delacroix (1798-1863) ejemplifica tal situacién. En sus obras como Getsemani,
La Piedad, Cristo en el sepulcro, Jacob o La subida al Calvario si bien expresan los
sentimientos de una nueva sensibilidad artistica y religiosa que pretendia reivindicar lo
mas sublime de la fe cristiana, que es la presencia divina y que se estaba gestando en el
espiritu de los artistas e intelectuales de la época, al tiempo conservaba las lineas del
arte clasico.” (Fig. 4 y 5).

Esa nueva sensibilidad en la expresion del arte sacro se veria de forma mucho
mas clara en dos movimientos artisticos: el de los nazarenos y el de la Hermandad
Prerrafaelista. Los nazarenos, curiosamente integrada por artistas del anticlerical

gobierno prusiano, intentaron recuperar los temas y valores tradicionales del

* Jorge Jesls Cabrerizo Hurtado, “El arte cristiano del siglo XIX en Espafia: romanticismo y
decadencia”, 2005, p. 2.
** Besancon, Op. Cit., 2003, pp. 283-293.
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cristianismo medieval. En una primera etapa del movimiento, se habla de una imitacion
de los grandes pintores del renacimiento y cuyos temas principales eran retomados del
Antiguo y del Nuevo Testamento.*® (Fig. 6) Pero, la presencia de Caspar David
Friedrich dentro del movimiento dio un giro a las obras de los nazarenos. Friedrich
introdujo en sus obras la idea, que varios escritores y fildsofos de la época estaban
manejando con respecto a la imposibilidad de representar lo divino de forma evidente,
siendo posible acercarse a ello s6lo a través del paisaje. De esta forma, Friedrich logrd
integrar en sus obras los dos conceptos fundamentales del Romanticismo en cuanto al
tema religioso se refiere, la Naturaleza y la presencia de Dios, elementos que la nueva
estética, discernida fundamentalmente por Hegel y Kant, planteaba como el espiritu
religioso del hombre moderno.*’ (Fig. 7)

Por su parte, quienes se inscribieron en la corriente prerrafaelista se inspiraban
también en la naturaleza, intentando expresar una especie de revelacién mistica a través
del lenguaje paisajistico. Pero sin duda la mayor preocupacién de los miembros de este
movimiento fue destacar la inmoralidad y el desapego a los lineamientos del evangelio
como consecuencia de privilegiar la funcién de la razén por sobre el espiritu.* (Fig. 8,
9y 10)

Todas estas expresiones artisticas de lo divino desembocarian a fines del siglo
XIX y principios del XX en dos movimientos més generalizado para toda Europa: el
simbolismo y el expresionismo de lo religioso. La pintura naturalista ya no satisfacia las
aspiraciones de expresion religiosa y se comenz6 a acudir al realismo pictérico en aras
de poder reflejar en las obras artisticas una concepcion mas propia del mundo.

Concepcion que cada vez prescindia con mayor facilidad de la presencia de Dios. La

“® El movimiento de los nazarenos tuvo entre sus principales representantes a Johann Friedrich Overbeck,
Franz Pforr, Georg Ludwing Vogel, Joseph Wintergest, Philipp Otto Runge y Peter VVon Cornelius.

*" Besancon, Op. Cit., 2003, pp. 350-361.

8 De entre los principales representantes de este movimiento se encuentran John Martin y William
Holman Hunt.
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indiferencia en materia religiosa crecié a finales de siglo, aunque no se haya
abandonado por completo la representacion de lo divino si son muy pocas las ocasiones
en las que se aborda el tema cat6lico-religioso. Como apunta nuevamente Besangon,
para los artistas de la época “el catolicismo es una cuestion de costumbres heredadas” y
por tanto ha dejado de ser parte de una conviccion personal. Las pocas obras que
representan la idea de lo divino-catélico estan sumergidas en una nueva realidad,
influenciadas por otras corrientes de pensamiento como el esoterismo o la teosofia.*’
(Fig. 11y 12)

Desde luego que las principales autoridades de la Iglesia catolica estuvieron
atentas a las expresiones, de cualquier indole, que reflejaran el sentir de la sociedad con
relacién a la institucion eclesiastica y a la religion catdlica. Para la jerarquia eclesiastica
el expresado sentir de los artistas plasticos con relacion a la representacion de lo divino,
no hacia mas que evidenciar tanto una era de incertidumbre religiosa como el avance y
aceptacion de las nuevas ideas en los distintos sectores sociales, por lo que se hacia
necesaria una respuesta por parte de la Iglesia catdlica.

Al observar que la produccién artistica de lo divino se veia cada vez mas
influenciada por las nuevas corrientes de pensamiento, las autoridades eclesiasticas
depositaron parte importante de sus esfuerzos en la restauracion de la imagen iconica.
Las caracteristicas de ese tipo de imagenes sacras habian comprobado mayor
efectividad devocional entre los fieles al fungir como objetos de culto que logran
despertar la piedad y proporcionar al sentimiento fervoroso un motivo y un soporte.
Estaba comprobado que esa efectividad podia aumentar a partir de la intensificacion de
practicas devocionales en torno a esas imagenes. Por lo cual se fue construyendo a lo

largo de la segunda mitad del siglo XIX un proyecto de recuperacién de la imagen

* Besancon, 2003, pp. 375-389.
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iconica soportado por un discurso de re-evangelizacion de las sociedades. Con ese
discurso se otorgaba a los iconos de la cristiandad (iméagenes de Cristo, de Maria y de

los Santos) nuevos significados acordes con las necesidades de la modernidad.

CONSTRUCCION DEL PROGRAMA DE RESTAURACION
RELIGIOSA

La racionalizacion de la cultura moderna y las corrientes de secularizacién social
defendidas por los gobiernos liberales de los nuevos Estados-nacionales fueron los
elementos que propiciaron la lucha entre el Estado y la Iglesia catélica a lo largo del
siglo XIX. Frente a la fuerte presencia de lo catdlico en la cotidianidad ciudadana,
muchos de esos gobiernos liberales se propusieron romper con la influencia social y
politica de la Iglesia catdlica romana y del catolicismo.> Para ello se considerd, ademas
del debilitamiento econdmico (la incautacion de los bienes eclesiasticos entre otros) o
del de la propia organizacion de la institucion (supresion y expulsion de érdenes
monasticas y conventuales o arresto y expulsion de sacerdotes) y el debilitamiento de
las fuertes estructuras simbdlicas que mantenian una presencia constante en la vida de
los ciudadanos. De ahi el enorme rechazo de muchos gobiernos liberales por todas
aquellas manifestaciones externas del catolicismo.

En oposicion a esas politicas de secularizacion y a las respuestas que se estaban
generando entre los diversos sectores de la sociedad, la Iglesia catdlica comenzé a
articular, entre otras cosas, una teologia que diera respuesta a las acciones que afectaban

directamente el estatus de la institucion y que dio més tarde fundamento a un programa

%0 El caso mas representativo de esta circunstancia historica es el de la Alemania del siglo XIX. Michael
B. Gross muestra que el anticatolicismo y particularmente la Kulturkampf (una politica del Estado contra
la Iglesia catdlica y el catolicismo), no fueron simplemente una campafia para romper el poder de la
iglesia y asegurar la autonomia del Estado; Gross demuestra que fue una declaracidn de guerra contra el
catolicismo y la Iglesia catélica para erradicar una cultura catdlica que, desde la perspectiva liberal, iba en
contra de la modernidad. Michael B. Gross, The war against Catholicism. Liberalism and the Anti-
Catholic imagination in nineteenth-century Germany, 2004, pp. 1-28.
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de “reconquista religiosa”. Es necesario pues esclarecer esas bases teoldgicas y explicar
la forma en la que se fue moldeando dicho programa.

A lo largo de la primera mitad del siglo XIX las autoridades eclesiasticas
observaron con preocupacioén el desencanto y enfriamiento de la vida religiosa que se
estaba dando en todos los niveles sociales. Para la Iglesia catélica ese fendbmeno de
disidencia religiosa comenzo con la Revolucién francesa, la cual habia evidenciado el
poco compromiso de fe entre la poblacion. Ademas, diversos informes parroquiales
habian hecho ver a los jerarcas eclesiasticos el anquilosamiento en el que se habia
mantenido la institucion pues el acelerado crecimiento de las ciudades, la falta de
templos y de sacerdotes, la amplitud de las parroquias que hacia el contacto personal
entre parroco y comunidad insuficiente, acentuaron la poca o nula observancia de las
practicas religiosas oficiales.*

Aunado a eso, se encontraban las divergencias al interior de la Iglesia catolica.
Esas diferencias iban desde el aspecto pastoral hasta posiciones politicas con respecto al
papel de la autoridad pontificia. Se discutié el modo en que se celebraba la misa los
domingos, la manera de orar y confesarse o la misma forma en la que se llevaban a cabo

los sacramentos. Para muchos sacerdotes el rigor con el que la Iglesia catdlica

51 Segin Peter M. Jones, quien estudi6 varias comunidades rurales del sur de Francia en las cuales se dio
un proceso de conversion masiva al protestantismo, el desencanto religioso fue producto del clima
revolucionario de fines del siglo XVIII, el cual sirvi6 como “catalizador de las tendencias latentes” de
esos pueblos, que de tiempo atras venian luchando contra la institucion eclesiastica, al grado de llegar a
abandonar el culto catélico. Peter M. Jones, “Quelques formes élémentaires de la vie religieuse dans la
France rurale (Fin XVIlle et X1Xe siécles)”, 1987, pp. 91-115. William J. Callahan propone que en la
Espafa de la segunda mitad del siglo XIX se dio un proceso de acelerada “descristianizacion”, pero que
desde las primeras décadas del siglo los parrocos reportaban sefiales claras de alejamiento de la religion.
Asimismo, observa que para el clero decimondnico, el liberalismo, la secularizacion y los cambios
econdmicos eran factores que estaban provocando cierto grado de incredulidad entre los fieles catdlicos.
William J. Callahan, Church, Politics and Society in Spain, 1750-1874, 1986, pp. 241-246. Por su parte
Jean Delumeau argumenta que los efectos de las revoluciones politicas sometieron al antiguo mundo
religioso, otrora estable, a fuertes tensiones; y que la cristianizacién en visperas de las grandes
convulsiones que se produjeron en las postrimerias del siglo XVIII estaba “lejos de ser total”. De tal
forma que el descenso de la observancia religiosa en los primeros afios del siglo XIX no era mas que la
evidencia de la desintegracion de la antigua “civilizacion de costumbre” religiosa que antes fortalecian los
mecanismos coercitivos que empleaban el Trono y el Altar. Jean Delumeau, El catolicismo de Lutero a
Voltaire, Barcelona, Labor, 1973, p. En la misma tonica se encuentra el trabajo de Joseph Lortz, Historia
de la Iglesia, 1982, p. 443.
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observaba las acciones humanas a la hora de enfrentar el examen de conciencia frente al
sacerdote o el hecho de seguir dando la misa en latin con el sacerdote de espaldas a los
feligreses, entre otros aspectos, estaban acentuando el alejamiento de los fieles
cristianos.>?

Asimismo, la figura de autoridad del Papa estaba siendo cuestionada tanto fuera
como dentro de la Iglesia catdlica.>® La postura galicana y jansenista de mantener una
limitada intervencidn de la autoridad papal en los asuntos diocesanos fue un tema algido
a lo largo de la primera mitad del siglo X1X. Pero, en 1848 llegd a la silla pontificia Pio
IX y de inmediato manifestd su intencion de intervenir de forma mucho més directa en
la administracion episcopal con el propoésito de disminuir las injerencias del poder civil
en las iglesias locales.®* Esta postura provocaria una mayor division al interior de la
institucion.>

Pio IX se apoyd teoldgica, pastoral y politicamente en la Compafiia de Jesus.
Desde los primeros afios del siglo XIX algunos miembros de la Compafiia retomaron los
estudios teoldgicos de Santo Tomas de Aquino como la fuente racional mediante la cual
debia expresarse el dogma catélico. Surgié entonces la teologia natural.”® Esta teologia
estaba fundamentada en el principio de Santo Tomas de Aquino, el cual sostenia que la
razén humana puede llegar al conocimiento de la existencia de Dios, en oposicion a la

teologia tradicional, que parte de la revelacion divina sobrenatural. En su primera

>2 William J. Callahan, La Iglesia cat6lica en Espafia (1875-2002), 2002, pp. 195-219.

>3 . J. Rogier, Nueva Historia de la Iglesia, Tomo IV, pp. 17-18 y 35-41.

> En la primera enciclica de Pio 1X, Qui pluribus, publicada en 1846, se insisti6, como lo habian hecho
sus predecesores, en la defensa de la autoridad del papado y se argumenté que la soberania de éste se
extendia a los campos civil y eclesiastico. Pio IX, Qui pluribus, “Sobre la fe y la razén”, 9 de noviembre
de 1846.

% Un claro ejemplo del desacuerdo entre la postura papal y los ministros de la curia europea, es la carta
que Mons. Darboy, arzobispo de Paris escribié a Pio IX en 1863, en ella le manifestaba: “Estoy dispuesto
a oponerme, en cuanto pueda, a este deplorable sistema de anexién, a esta confiscacion inmerecida de la
autoridad episcopal, y creo asi hacer un verdadero servicio a la Iglesia y a la Santa Sede”. Tomado de
Justo Collantes, La cara oculta del Vaticano I. La actualidad de un concilio olvidado., p. 114.

% |a ramificacion y diversidad de confesiones religiosas y el paso de la concepcion de la predestinacion
divina al racionalismo filosofico derivo en la construccion de una teologia natural. Evangelista Vilanova,
Historia de la teologia cristiana, Tomo 3, 1989, pp. 27-56.
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enciclica Pio IX sefial6 explicitamente su adhesion a la teologia desarrollada por los
jesuitas escribiendo que:
[...] aun cuando la fe esta sobre la razén, no hay entre ellas oposicidn ni desacuerdo alguno, por
cuanto ambas proceden de la misma fuente de la verdad... Dios Optimo y Maximo, de tal
manera se prestan mutua ayuda, que la recta razon demuestra, confirma y defiende las verdades

de la fe; y la fe libra de errores a la razén y la ilustra, la confirma y perfecciona con el

conocimiento de las verdades divinas.®’

Asi, la teologia natural se puso al servicio de la institucion eclesiastica para
demostrar “cientificamente” los dogmas de la doctrina cristiandad. El siguiente objetivo
fue expandir esa teologia a todo el orbe catolico.

Con la autorizacion de Pio 1X, la Compaiiia de Jesus fundé en el afio de 1848, la
revista Civilita Cattolica.”® En su primer niimero, la revista destaca que “su principal
intento serd de nuevo conducir las ideas y el movimiento de la sociedad a aquel
concepto catélico de que parece haberse apartado desde hace tres siglos”.*® Los jesuitas
redactores de La Civilitd Cattolica, se proponian defender la accion de la Iglesia en
la sociedad como la Unica salvaguardia de los grandes principios de la civilizacién
cristiana, de cuyo mantenimiento se desprendia como fruto el orden y el progreso
social. Propugnaban pues, una sociedad cristiana renovada, a la que denominaron la
Cristiandad.®

Ademas de la expansion de la teologia natural en muchos centros de ensefianza
religiosa, otra iniciativa importante en la politica de centralizacion del poder eclesiastico
de Pio IX fue el reforzamiento de los cuadros clericales por medio de un programa que

propiciara la motivacion vocacional y profesional entre el clero. Con esa intencion se

5 Pio IX, Qui pluribus, “Sobre la fe y la raz6n”, 9 de noviembre de 1846.

% Desde 1853 esta revista se convirtié en el 6rgano de difusién de la filosofia escolastica y en
especial de la de santo Tomas de Aquino.

> Francisco Canals Vidal, “El neotomismo italiano en la restauracién escolastica”, en Cristiandad,
Barcelona-Madrid, Afio IIl, No. 48, 15 de marzo de 1946, bajado de la pagina electrénica:
http://www.filosofia.org/hem/dep/cnc/1946116.htm

% Ihidem.
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fund6 en 1858 en Roma el Colegio Pio Latino Americano. La crisis por la que
atravesaba la Iglesia catdlica y el catolicismo en Europa, hicieron voltear a los
defensores papales hacia América, quienes vieron la conveniencia de educar bajo la
influencia de la escuela teoldgica jesuita a los futuros sacerdotes de Latinoamérica.® El
proposito final era emprender una reforma en la administracion eclesial de las iglesias
americanas, fortalecer la autoridad episcopal e iniciar una restauracion moral y
educativa del clero. La formacion de los seminaristas estuvo a cargo de profesores
jesuitas de la Universidad Gregoriana, la cual estaba estrechamente vinculada con el
papado y con la tesis sobre el primado y la infalibilidad pontificia. Con el interés
primordial de que los egresados del Pio Latino se integraran en el futuro al proyecto
romano de restauracion ocupando puestos claves en el episcopado americano, algunos
arzobispos que apoyaban el proyecto gestionaron el ingreso de varios seminaristas a
dicha institucion. Con esto el proyecto romano de centralizacion papal se habia puesto
en marcha.®® Y justamente con el propésito de subrayar los derechos de la autoridad
papal para normar sobre la fe y las costumbres se convocé al | Concilio Vaticano.

Desde la llegada de Pio IX a la silla pontificia se hablaba de su intencion de

definir dogmaticamente la infalibilidad personal del Papa.®® De acuerdo con la bula de

51 El propésito de restablecer el control de la Santa Sede sobre la administracién central de las iglesias
locales estaba orientado a todo el mundo. Sin embargo, habiendo sido auditor del delegado apostdlico en
América del sur durante sus afios de juventud, Pio IX llegé a comprender la magnitud del campo de
accion e influencia que podia llegar a representar el territorio americano para la Iglesia. A instancias del
presbitero José Ignacio Victor Eyzaguirre, de la Republica de Chile, se considerd la creaciéon de un
“Seminario Pio” en Roma con el objeto de “estrechar mas y més sus vinculos de unién con el centro de la
unidad cat6lica”. Con esta propuesta se pensé particularmente en recuperar el control de Roma sobre las
distantes iglesias locales americanas en donde la presencia del catolicismo era muy fuerte. Para mas
detalles sobre el tema del programa de educacion clerical de Roma en Latinoamérica durante la segunda
mitad del siglo X1X se pueden consultar los trabajos de Cecilia A. Bautista Garcia, “Clérigos virtuosos e
instruidos: los proyectos de reforma del clero secular en un obispado mexicano, 1867-1882", 2001; y
“Hacia la romanizacion de la Iglesia mexicana a fines del siglo XI1X”, en Historia Mexicana, 217, Vol.
LV, julio-septiembre 2005, pp. 99-139.

%2 |Luis Medina Ascensio, S. J., Historia del Colegio Pio Latino Americano. pp. 30-31.

%% |a teoria de la infalibilidad defendida por la escuela teolégica de los jesuitas se fundamentaba en las
palabras de Jesucristo a Pedro en el Nuevo Testamento. La infalibilidad papal es el derecho que adquiere
el Papa, como legitimo sucesor de San Pedro, derecho que es infalible cuando habla “ex catedra”,
permaneciendo libre de error alguno segun la divina promesa de Jesucristo a San Pedro. La fuente de
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indiccion que envio Pio IX a la primera sesion del concilio, éste debia ser el punto de
partida de una politica de restauracion al interior de la institucion eclesiastica, politica
que debia principiar con el reconocimiento de la infalibilidad papal en materia
dogmética y moral.**

Se definieron dos posturas teoldgicas: los tedlogos de la Universidad Gregoriana
de Roma, dirigida por los jesuitas, y los de las facultades de teologia del mundo
germanico. Para los seguidores de la escuela alemana el problema de la infalibilidad
pontificia era muy sencillo. El Papa y la curia romana estaban reaccionando a intereses
temporales dado que la responsabilidad propia del Papa en cuanto a la unidad de la
Iglesia en la fe no era discutida por las doctrinas racionalistas o liberales. Para la escuela
alemana el dogma de la infalibilidad papal lo Unico que provocaria seria una escisién
aun mas amplia entre los catdlicos. Los protestantes “montarian la brecha, con tanta mas
bravura cuanto tienen la historia de su lado”, “muchos catdlicos abandonaran la Iglesia
y los liberales reafirmaran sus posiciones anticlericales y, los no-cat6licos se haran mas

inquebrantables en o desde la oposicion”.®

infalibilidad es la supuesta asistencia sobrenatural del Espiritu Santo y su proposito es mantener y guiar a
la Iglesia en su verdad y sin errores en lo que se refiere a la fe y la moral. Evangelista Vilanova, 1989, pp.
572-584.

% Bula Audis ad modum del 29 de junio de 1868. El 6 de diciembre de 1864, Pio IX envié un oficio a los
cardenales miembros de la Congregacion de Ritos en la que les informaba su intencion de convocar a un
concilio. Asi, entre 1865 y 1869 se reunieron diversas comisiones con el objeto de disefiar el esquema que
habria de discutirse durante el concilio; sin embargo de todos era sabido que el tema central de las
discusiones era el de la declaracion dogmatica de la infalibilidad pontificia. Desde el mes de febrero de
1869, la Civilita Cattolica habia expresado que la obra principal del concilio seria la proclamacion de la
infalibilidad del Papa y la confirmacion del Syllabus. Le6n Dehon, S. C. J. Diario del Concilio Vaticano
I, p. 34.

% En ese sentido se desarroll6 la teologia historica, influida por la historia que estaba escribiendo Leopold
von Ranke y cuyo principal defensor fue Ignaz von Délinger, opositor de la declaracion del dogma de la
infalibilidad pontificia durante el Concilio Vaticano I. Délinger sostenia que los documentos historicos,
objetivamente examinados y comprendidos, revelarian los engafios y las falsas ideas de muchos afios y
también explicaria el "desarrollo” de las doctrinas de la fe cristiana de los primeros tiempos. Creia que un
conocimiento de la interaccién de la historia y la teologia ofrecia el medio méas seguro para sacar aquellos
errores de larga tradicién y para reivindicar los reclamos esenciales del catolicismo histérico. Délinger
nunca dudo de la naturaleza providencial de la historia. Incluso, segun él, la aparicién del error en la
historia, e incluso la aparicion del mal, s6lo servia para estimular un posterior "desarrollo” de la verdad
doctrinal como correccién. Pero también creia que primero debia admitirse que las autoridades de la
Iglesia, en el més alto nivel, habian obrado mal, lo que provocé la preocupacion entre sectores poderosos
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A tal argumento, la escuela jesuita respondié que la implantacién del liberalismo
significaba que la Iglesia ya no era considerada una societas perfecta y por consiguiente
la religion se reducia a una cuestion privada. Por tanto, la defensa que pretendia hacer la
Iglesia y el Papa ante el estado de cosas que siguieron a la revolucion francesa “consiste
en la restauracion, que comporta la inclusion de la religion como componente
irrenunciable de la naciéon”. Ademas argumentaban que el siglo XIX, bajo el signo de
las doctrinas racionalistas y liberales, estaba planteando nuevos problemas a la
apologética y a la exégesis sobre la cuestion del conocimiento religioso y de las
relaciones entre la fe y la razdn, planteamientos que estaban dividiendo a los catdlicos,
por tanto se hacia necesario establecer los principios doctrinarios que debian regir el
pensamiento catolico sin dejar pie a discusiones. En la “mistica de la autoridad”
fomentada por los jesuitas, la voluntad de Dios se identificaba con la forma institucional
de la autoridad, a través de la cual se articula la voz de Dios.?® Para combatir la
incredulidad se hacia necesario defender la pureza de la fe, restaurar las costumbres
desde las bases clericales y por dltimo, promover la unidad cristiana. De ahi que
finalmente, pero no sin grandes desacuerdos, se proclamara la definicion dogmatica de
la infalibilidad pontificia en materia doctrinal y sobre la disciplina y direccion eclesiales
en la constitucion Pastor Aeternus, promulgada el 18 de julio de 1870.%"

La teologia propuesta por la orden ignaciana fue adquiriendo mayor vigor a
lo largo de la segunda mitad del siglo XIX. Al grado de que al llegar a la silla
pontificia el Papa Ledn XIII (1878), influenciado por el movimiento de renovacion

filoséfica y teoldgica que emprendié la Compariia de Jesus, incorporé la teologia de

de la Iglesia. James C. Holland, “El legado de una educacién”, en Acton Institute. Para el estudio de
Religién y Libertad, Ottawa, bajado de la pagina electrénica: www.acton.org/es

% Evangelista Vilanova, 1989, pp. 572-580.

%" Durante los dias en que se debati6 la infalibilidad los cardenales que conformaron el concilio estaban
divididos. La mayoria coincidia en abordar la exposicion de la doctrina catdlica sin el empleo de
anatemas, la observancia de la disciplina y su adaptacion a las necesidades del momento, la reforma del
clero y la unidad cristiana. Sin embargo los veintidos obispos alemanes que se encontraban en el concilio
no consideraban que era conveniente definir la infalibilidad papal.
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Santo Tomas de Aquino a su proyecto de reforma educativa, permitiendo que
muchos jesuitas seguidores de la doctrina neotomista, ocupasen las catedras de los
centros méas importantes de ensefianza de Roma. Asimismo, en 1878 en la enciclica
Aeterni Patris, Leon XII1 establecié la teologia de Santo Tomas de Aquino como
fundamento del proyecto eclesiastico de restauracion del orden social cristiano.®®

Todas estas transformaciones en el pensamiento cristiano tuvieron
consecuencias directas en la forma en la que la Iglesia comenzé a organizar su campafa
de “recristianizacion” o “conquista espiritual”.

Desde la Santa Sede se comprendié que frente a un panorama en el que la Iglesia
se veia desposeida de sus bienes y de sus derechos, de su estatuto y de su influencia, no
podia permitirse la pérdida de la fe cristiana de las personas, Unico eslabén con el cual
podia continuar siendo protagonista en la vida social y politica. La solucion para lograr
la restauracion del orden social cristiano ya no era condenar o negociar con las filosofias
y los gobiernos de la modernidad, se hacia necesario presentar una propuesta desde la

institucion.®®

68 «“Con excelente consejo no pocos cultivadores de las ciencias filosoficas intentaron -y contindan su
intento-, en los Ultimos tiempos restaurar Gtilmente la filosofia, renovar la preclara doctrina de Tomas de
Aquino y devolverla a su antiguo esplendor. [...] nada Nos es mas grato ni mas apetecible como el que
todos suministréis con la maxima abundancia a la estudiosa juventud los rios purisimos de sabiduria que
sin cesar manan de la riquisima fuente del Angélico Doctor. Aeterni Patris, del 4 de agosto de 1879 en
Manuel de Castro Alonso, Coleccion completa de las enciclicas de su santidad Ledn XIII, pp. 38-57.

% La propuesta de la Santa Sede estuvo inspirada, entre otras cosas, por proyectos parroquiales que
llevaron a cabo algunos clérigos. Philippe Boutry estudia el caso del cura Jean-Marie Baptiste Vianney
de Ars, en Francia, quien inici6 en los primeros afios del siglo XIX un proyecto de restauracion de la
piedad cristiana entre los pobladores del lugar, quienes durante el periodo de la restauracion se apartaron
de las précticas prescritas por la Iglesia cat6lica. El cura de Ars inicié su proyecto de reconquista
espiritual con las mujeres, a quienes otorg6 la responsabilidad de organizar las cofradias y las actividades
al interior de ellas. Inst6 a los parroquianos a practicar una piedad publica esencialmente eucaristica, esto
es, centrada en la asistencia regular a la misa dominical y la confesién y comunidn frecuente. El caso del
cura de Ars pudiera parecer aislado y particular; sin embargo, la preocupacion por la disidencia religiosa
era general, fuese por razones de interés personal o de compromiso con la institucion eclesiéstica y la
religion. Boutry hace mencién también del entusiasmo de los curas y misioneros jovenes que llegaban a
las parroquias rurales convencidos de poder reconquistar la fe de los pobladores; Jean-Marie Vianney de
Ars se convirtio en un modelo a seguir entre los religiosos jévenes de la época, cuyo suefio de realizar una
conversion colectiva como hiciera el cura de Ars, era latente. Philippe Boutry, “Un sanctuaire et son saint
au XIXe siecle Jean-Marie Baptiste Vianney, cure d’Ars”, 1980, pp. 352-379. A principios del siglo XIX
inici6 también en Francia, un movimiento laical que pretendia atender las necesidades sociales y
espirituales de los grupos obreros a través de la instruccién y la caridad. Chateaubriand, de Bonald,
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Asi y de forma paralela a la conformacion del nuevo pensamiento teoldgico,
desde la clpula eclesiastica se fue integrando un programa de renovacién espiritual,
dirigido a recuperar la creencia de las sociedades. Pero, quien dio principio a la idea de
centrar los esfuerzos teoldgicos y pastorales sobre la restauracion de la piedad fue el
Papa Leon XII (1824-1829). Fue él quien comenzd una verdadera campafia de
recristianizacion contra la pérdida de influencia del catolicismo en las sociedades. En su
primera enciclica del 5 de mayo de 1824 sefialaba que mas que una restauracion
material, lo que la Iglesia necesitaba era una renovacién espiritual y para ello era
preciso que Roma se convirtiera de verdad en una ciudad santa, modelo para toda la
cristiandad.”® Frente a los bajos niveles de observancia religiosa, Leén X1 recordé a los
fieles la obligacion de ir a misa los domingos, algunas veces con advertencias
amenazadoras de incurrir en una “conducta criminal” si no se cumplia con la practica
dominical. Apoyados en las ensefianzas teoldgicas de la Compafiia de Jesus sobre la
recepcion del sacramento eucaristico, se foment6 la comunién frecuente, la cual llevaba
consigo la correspondiente necesidad de confesarse de forma periddica. Y, también en
1824 Ledn XII publicé una enciclica sobre la indiferencia religiosa, en la que atacaba
directamente a la masoneria al considerarla como la causa del indiferentismo moderno
ante la religién.”™ Pero es la convocatoria que hizo en 1825, para realizar un Jubileo o

Afio Santo, lo que puede considerarse como distintivo del pontificado de Ledn XI1."2

Lammenais y de Maistre desarrollaron un programa apostélico, que condenaba a la modernidad “nacida
del Renacimiento, la Reforma y la Revolucidn” y pretendia contrarrestar los efectos del individualismo a
través de la restauracién de los valores cristianos. En la segunda década del siglo XIX este grupo de
catolicos hicieron uso de la prensa para desarrollar sus ideas en torno al rechazo de la filosofia liberal, del
industrialismo, de la concentracion de la propiedad y la riqueza, de la disminucion constante de los salario
y de la duracién creciente de los horarios de trabajo. Naturalmente en un principio el movimiento fue
desaprobado por la jerarquia eclesiastica; sin embargo el movimiento se extendié por varios paises
europeos. Manuel Ceballos, Politica, trabajo...op. cit., 1991, pp. 39-47.

"% Guillaume de Bertier de Sauvigny, Nueva Historia de la Iglesia, Vol. 4, 1977, pp. 276-279.

" Le6n XII, pagina realizada por: La legion de Maria, Hermosillo, Sonora, México,
http://www.legionhermosillo.com.mx/leon_XII.html.

72 Un Jubileo o Afio Santo es una celebracion religiosa que se realiza, de acuerdo con el rito catélico, cada
25 afios y que tiene como proposito obtener la indulgencia plenaria, que es la remisién de todos los
pecados. La celebracidn consiste en la apertura de la llamada Puerta Santa en la Iglesia de San Pedro por
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Bajo las circunstancias politicas por las que atravesaba Europa y la Iglesia
catdlica, el Jubileo de 1825 adquiria una dimensién y un significado mas trascendente.
Frente a la pérdida del poder politico y econémico que sufria la institucién eclesiastica,
la convocatoria a la reunidon de los fieles a los lugares santos significaba la reafirmacion
del papel espiritual de la Iglesia en las sociedades. A pesar de las dificiles condiciones
para los peregrinos por el cierre de las fronteras, por los caminos vigilados y las pocas
posadas en servicio, el Jubileo logré un notable movimiento de personas.” Una de las
novedades de ese Jubileo fue que se concedi6 la indulgencia a quienes veneraran uno de
los iconos més antiguos del mundo, el de la Virgen de la Clemencia, del siglo VII,
conservado en la Basilica de Santa Maria en el barrio de Trastévere, en Roma. (Fig. 13)
Esta imagen de Maria representaba a la Virgen de Theotokos (madre de Dios), un tipo
iconografico popularizado en los primeros afios de la cristiandad y que teoldgicamente
enfatizaba la doble naturaleza de Jests (humana y divina).”* Podemos suponer que la
antigua imagen devocional de la Virgen de la Clemencia sugeria el retorno a la
cristiandad de los primeros siglos, y recordaba en las imagenes esenciales del
catolicismo (Cristo y Maria) los fundamentos doctrinales en los que debia basarse la
renovacion cristiana frente a las convulsiones politicas y sociales por las que atravesaba
la humanidad. Con el jubileo también se vislumbraba la intencion eclesiéstica de mirar

hacia los primeros tiempos de la cristiandad, y buscar en ellos los signos de su

parte del pontifice en turno. El Jubileo del nuevo siglo que debi6 de haberse convocado en 1800, no se
celebré a causa de las agitaciones politicas provocadas por la Revolucién Francesa. Las dificiles
condiciones politicas generales y la incertidumbre que vivié la institucion eclesiastica durante los
primeros afios posrevolucionarios impidieron a Pio VII celebrar el Afio Santo, incluso con retraso.

® G. de Bertier, Nueva Historia...op. cit., p. 280.

™ La Virgen aparece sentada en un trono con el Nifio Jesis en su regazo, mirando ambos al frente. La
Theotokos presenta asimismo en el manto el adorno de tres estrellas, una en cada hombro y otra en el
centro de su frente, para enfatizar su virginidad perpetua (y probablemente emblema de la Santisima
Trinidad), indicando que Maria se mantuvo antes, durante y después del parto virgen.
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restauracion. Tras su clausura, el Jubileo se extendi6 a todos los paises del mundo
catélico.”

Con la muerte de Ledn XII (1829) el programa de renovacién espiritual no se
detuvo. Las necesidades cultuales y de fe se llegaron a convertir en un tema primordial.
Para Pio IX, las nuevas corrientes filoséficas e ideoldgicas eran las promotoras de la
“impiedad e indiferentismo religioso” en las sociedades modernas, por tanto se hacia
necesaria una nueva re-evangelizacion entre las naciones catélicas en donde era esencial
la transmision de un conocimiento mucho mas profundo de la liturgia cristiana entre los
fieles.” De esta forma, a través de préacticas devocionales entorno de las iméagenes
religiosas mas representativas del catolicismo, Pio IX pretendié provocar la evocacion
de ideas y emociones mucho mas arraigadas entre los fieles. De ahi que viera en las
indulgencias un elemento emblematico para afirmar su autoridad y fortalecer la fe entre
los cat6licos. Lo mismo ocurriria con la declaracion del dogma de la Inmaculada
Concepcion de Maria y la proclamacion, en 1870, de San José como Patrono Universal
de la Iglesia. Y con esa misma intencion Leon XIlI celebraria en 1899 la consagracion
de toda la humanidad al Sagrado Coraz6n de Jesus.

Tenemos pues que de la mano de la jerarquia eclesiastica, de los clérigos y
religiosos, aparecieron las primeras manifestaciones de un movimiento catolico que se
adaptaba a la manera de ver y sentir el mundo moderno y que, reaccionando contra las
convulsiones sociales provocadas por los nuevos Estados liberales, se apoyd en una

“metafisica espiritualista”: el simbolismo. La imitacion de las realidades sensibles

’> Joseph Lortz, op. cit., p. 281.

76 Cabe sefialar que el inicio del pontificado de Pio IX estuvo marcado por la agitacién general que
acosaba a Roma y a los Estados Pontificios. El Papa fue desterrado de Roma y no regresd sino en abril de
1850. El alejamiento del Papa del Vaticano era un signo que presagiaba la llamada cuestién romana, en la
que se ponia a discusion el poder temporal del Papa, y que tendria como conclusién la pérdida de los
Estados Pontificios en 1870.Cuando Pio IX regresé a Roma en 1850 y pretendid llevar a cabo el Jubileo o
Afio Santo correspondiente a esa fecha, no fue posible ni siquiera convocarlo dada la situacion de las
relaciones entre la Iglesia y el Estado. Esto preocupé a Pio IX y a un amplio grupo de jerarcas
eclesiasticos, que se preguntaban si seria posible en el futuro la celebracion jubilar dado que se estaba
poniendo en discusion el poder temporal del Papa.
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pierde prestigio. Lo que importa es alcanzar la realidad que estd més alla de los sentidos
y que es irrepresentable. Sélo es posible sugerirla, evocarla. Ya no importa la imagen,
sino el signo y su mensaje implicito.

Si bien es cierto que, como observamos en el primer apartado, a lo largo del
siglo XIX, el debilitamiento de muchas de las estructuras de la Iglesia catdlica se
tradujo en un arte religioso escaso, las imagenes devocionales o iconicas se fueron
convirtiendo en instrumentos de mediacion simbdlica utilizados por la Iglesia catdlica
para llevar el mensaje evangélico al mayor nimero de personas. Pero esas imagenes
devocionales no debian ser sélo imagenes materiales, tenian que convertirse en
imagenes llenas de sentido, imagenes que se colocaban y se introducian en diversos
espacios. Para la Iglesia catdlica institucional las imagenes devocionales debian
contener en si mismas el poder de producir emociones correspondientes a la revelacién
de un mundo trascendente, pero para ello era necesario integrar un nuevo programa de

la imagen religiosa.

EL MENSAJE DISCURSIVO DE LAS IMAGENES ICONICAS EN EL
SIGLO XIX

El temor de la Iglesia catolica crecié en la medida en que se formé una alianza entre
varios gobiernos liberales y las iglesias protestantes. En la primera mitad del siglo XIX
el protestantismo inicio una nueva lucha por tener una mayor presencia en paises como
la Gran Bretafia, Prusia, Suecia, Suiza, Holanda, Estados Unidos y México. Alli, las
congregaciones protestantes buscaron sobre todo el reconocimiento de la tolerancia
religiosa. Ademas estas iglesias procuraron fundar misiones lo mismo en el continente
africano que en la India 0 en América. La situacion era amenazante para la Iglesia

romana.
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De esta forma, las politicas liberales contra las expresiones externas del
catolicismo y la expansién de las iglesias protestantes obligarian a la Iglesia catélica a
dirigir gran parte de las estrategias de recuperacion hacia un programa de renovacion de
la piedad cristiana. De acuerdo con la vision de la jerarquia catolica, a través de la
participacion en los actos externos del culto se podia separar a los buenos catélicos de
los “contaminados por los males seculares” y mostrar a los Estados la permanencia de la
institucion eclesiastica y del catolicismo. Por eso la Iglesia catolica sefialaria
constantemente la organizacion del culto como la principal de sus responsabilidades y a
tal fin dedicaria muchas de sus energias y medios.

Resultaban preocupantes las quejas de los parrocos que acusaban
constantemente a los fieles de mantener una conducta displicente, despreocupada e
ignorante durante la celebracion de la misa o en cualquier otro acto religioso.”” Frente a
ello la Iglesia catolica reafirmaba la idea de volver a los origenes del culto cristiano y
re-evangelizar a los fieles recordandoles la esencia del mensaje evangélico y los
fundamentos de la liturgia cristiana. Y en ese sentido las expresiones externas de
religiosidad tenian que ser mejor entendidas y practicadas. No era lo mismo el culto
dirigido a las imagenes de Cristo que a las de la Virgen Maria en cualquiera de sus
advocaciones 0 a las de los santos. Esa tarea de re-evangelizacion recaia, en primer
lugar en el pontifice quien a través de la exposicion de reflexiones, analisis y propuestas
articularia el proyecto de restauracién. Y en segundo lugar estaban los obispos y
parrocos quienes tenian el encargo de difundir y exhortar a los fieles a dar cumplimiento

de los textos papales.

" William J. Callahan observa la preocupacion de sacerdotes y curas parrocos espafioles a lo largo de la
segunda mitad del siglo XIX quienes sefialaban: “hay quien entra en la Iglesia, apresurandose por
postrarse ante una imagen de San Expedito, sin percatarse de que pasa por delante del Sagrario, mientras
otros rezaban el rosario o leian manuales de devocidn sin prestar atencién...al Santo Sacrificio”. Callahan,
La Iglesia catolica...op. cit., 2002, p. 203.
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En tal vicisitud de la Religion y contingencia de tiempo y de hechos, Nos, encargados de la
salvacion del rebafio del Sefior, no omitiremos nada de cuanto esté a nuestro alcance, dada la
obligacion de Nuestro ministerio apostolico; haremos cuantos esfuerzos podamos para fomentar
el bien de la familia cristiana. Y también acudimos a vuestro celo, virtud y prudencia,
Venerables Hermanos, para que, ayudados del auxilio divino, defendais, juntamente con Nos,
con valentia, la causa de la Iglesia catélica, segun el puesto que ocupais y la dignidad de que
estais investidos. ...sabéis muy bien que os incumbe a vosotros defender y proteger la fe catolica
con valentia episcopal y vigilar, con sumo cuidado, porque el rebafio a vos encomendado
permanezca a ella firme e inamovible, porque todo aquel que no la guardare integra e
inviolable, perecerd, sin duda, eternamente. Esforzaos, pues, en defender y conservar con
diligencia pastoral esa fe, y no dejéis de instruir en ella a todos, de confirmar a los dudosos,
rebatir a los que contradicen; robustecer a los enfermos en la fe, no disimulando nunca nada ni
permitiendo que se viole en lo mas minimo la puridad de esa misma fe. Con no menor firmeza
fomentad en todos la union con la Iglesia Catolica, fuera de la cual no hay salvacion, y la
obediencia a la Catedra de Pedro sobre la cual, como sobre firmisimo fundamento, se basa la
mole de nuestra Religion. Con igual constancia procurad guardar las leyes santisimas de la
Iglesia, con las cuales florecen y tienen vida la virtud, la piedad y la Religién. Y como es gran
piedad exponer a la luz del dia los escondrijos de los impios y vencer en ellos al mismo diablo a
quien sirven, 0s rogamos que con todo empefio pongais de manifiesto sus insidias, errores,
engafos, maquinaciones, ante el pueblo fiel, le impidais leer libros perniciosos, y le exhortéis
con asiduidad a que, huyendo de la compafiia de los impios y sus sectas como de la vista de la
serpiente, evite con sumo cuidado todo aquello que vaya contra la fe, la Religion, y la integridad
de costumbres. En procura de esto, no omitais jamas la predicacién del santo Evangelio, para que
el pueblo cristiano, cada dia mejor instruido en las santisimas obligaciones de la cristiana ley,
crezca de este modo en la ciencia de Dios, se aparte del mal, practique el bien y camine por los

senderos del Sefior. "

Para poder dar cumplimiento a todo ello, era necesario que los sacerdotes
tuvieran un conocimiento profundo de la teologia y doctrina cristiana. Por eso, en la
segunda mitad del siglo XIX dio inicio un importante movimiento editorial, fomentado
desde las altas jerarquias eclesiasticas. Se comenzaron a editar con mucha mayor
asiduidad manuales y textos litdrgicos explicando con detenimiento la normatividad

eclesiastica en materia litdrgica, la cual involucra todo lo relacionado con las imagenes

"8 Pio IX, Qui Pluribus, noviembre de 1846.
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religiosas.’® Estas obras tenian como destinatario principal al sacerdote o cura péarroco
cuyos conocimientos en materia de liturgia y teologia pastoral habian mermado segun
las quejas de la alta jerarquia eclesiastica. El propdsito de estas obras era, ademas de
instruir a sacerdotes en materia litdrgica, ordenar los decretos y prescripciones que
desde tiempos tridentinos se habian acumulado en dicha materia. (Fig. 14 y 15) Estos
textos junto con otro tipo de literatura catdlica tenian también el objetivo de difundir el
programa de re-evangelizacion que desde la Santa Sede se estaba construyendo por

medio de los documentos papales.
Primacia de Maria en el proyecto de re-evangelizacion

Seria Pio I1X quien daria comienzo a ese programa identificando los, considerados por la
Iglesia catolica, “errores del siglo” para buscar asi la mejor forma de corregirlos. En su
primera enciclica (Qui Pluribus) sefial6 como el principal de esos errores la concepcion
racionalista del universo viendo en ella el origen de todos los males de la modernidad,
pues es, segun Pio IX, a partir de la separacion entre fe y razon que muchos Estados
comenzaron a aplicar diversas politicas contra la Iglesia catdlica. Pero, afirmaba Pio IX
gue ademas de los anteriores habia “otra clase de errores y engafios monstruosos, con
los cuales los hijos de este siglo atacan a la Religion cristiana y a la autoridad divina de
la Iglesia” refiriéndose a los nuevos intentos de las iglesias protestantes por expandir su
doctrina:

Tales son las sectas clandestinas salidas de las tinieblas para ruina y destruccion de la Iglesia y

del Estado, condenadas por Nuestros antecesores, los Romanos Pontifices, con repetidos

™ En la liturgia cristiana las iméagenes religiosas y los actos rituales que se realizan en torno de ellas
representan el medio visible para dirigirse a Dios. Los textos litdrgicos del siglo XIX guiados por una
tradicidn teoldgica milenaria dicen de la liturgia que ésta “por su naturaleza evangeliza y es ademas muy
poderoso instrumento de evangelizacion”, por lo que se requiere de actos, signos e imagenes visibles que
motiven una conducta de veneracion en los fieles: “La liturgia pone a la vista y hace resonar en los oidos,
bajo la forma mas viva y elocuente del magisterio toda la serie de verdades pertenecientes al cristianismo.
Es el mas continuo, pues ensefia desde la mafiana hasta la tarde, comunicando su doctrina con mayor
abundancia en las mas solemnes festividades”. D. Bouix, Tratado de derecho litGrgico, 1866, p. 11-12.
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anatemas en sus letras apostélicas, las cuales Nos, con toda potestad, confirmamos, y mandamos

que se observen con toda diligencia.®

Para enfrentar a los dos principales enemigos —liberales y protestantes- era
necesario, de acuerdo con el proyecto de Pio IX, unificar a toda la Iglesia catdlica. Se
tenia que terminar con las divisiones al interior de la institucién eclesiastica (enciclica
Ubi Primum | de 1847), pero esencialmente habia que afirmar la unificacion de todos
los catdlicos frente a las divisiones politicas y sociales que las nuevas filosofias estaban
provocando, segun la perspectiva catolica. Y para ello Pio 1X pensé desde el inicio de
su pontificado en la imagen devocional de la Inmaculada Concepcién de Maria como un
simbolo de identificacién con el catolicismo.®* En 1849 lanzé una nueva enciclica
informando sobre el estudio que se realizaria en torno a la concepcion sin pecado
original de la Virgen Maria para después poder definirla como doctrina de la Iglesia
cat6lica y con ello cumplir con los deseos de la comunidad catélica mundial.®

¢Por qué escoger como simbolo de identidad del catolicismo a la Virgen Maria?
Si bien es cierto que la devocién a Maria fue siempre importante en Europa occidental,
desde fines del siglo XVIII se desarrollé un importante movimiento devocional a la
imagen mariana. Después de los tiempos de crisis producidos durante la Revolucion
francesa y el Imperio de Napoleon Bonaparte se dio un renacimiento catolico
encabezado simbodlicamente por la imagen de la Virgen Maria bajo distintas
advocaciones. Esa renovacion de la espiritualidad catélica e intensa devocion por Maria
se sostuvo gracias a diversos acontecimientos que consagraron definitivamente la

piedad popular hacia la Madre de Dios.

8 Qui pluribus, Noviembre de 1846.

81 Antes de ser declarada dogma de fe, la idea de que Maria estuvo exenta de la mancha del pecado
original fue considerada por la Iglesia s6lo como un misterio. Pero tedlogos y pensadores defendieron esa
creencia durante muchos siglos. En 1476 el Papa Sixto IV proclamé la doctrina de la Inmaculada
Concepcion y durante el Concilio de Trento se consagrd el triunfo de su doctrina. Marina Warner, Tu sola
entre las mujeres, 1991, pp. 317-320.

82 Ubi Primum I1, febrero de 1849.
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Entre 1830 y 1846 se divulgo por toda Europa el fendmeno de apariciones de la
Virgen Maria en varias localidades de Francia. La primera se desarrollé en Paris a la
religiosa vicentina Catalina de Labouré en 1830, en la que, de acuerdo con el relato de
la monja, la Virgen Maria se le aparecio para solicitar la elaboracion de una medalla con
caracteristicas particulares que tenia que ser difundida entre los fieles. En 1836 en la
parroquia de Nuestra Sefiora de las Victorias en Paris perteneciente al convento
agustino, que durante la Revolucién Francesa se convirtié en bolsa de valores, fue
escuchada en diversas ocasiones la voz de la Virgen Maria por el parroco solicitando la
consagracion de la parroquia al Santisimo e Inmaculado Corazén de Maria. En 1840, se
extendioé por Europa occidental el relato de una nueva aparicion de la Virgen a una
monja, Sor Justina Bisqueyburu. Esta vez la Virgen solicitaba la elaboracion de un
escapulario verde con la imagen de la Virgen y de su Inmaculado Corazén. Y
finalmente, en 1846 —el mismo afio en que subio a la silla pontificia Pio IX- se dio a
conocer la aparicion de la Virgen en la pequefia aldea de La Salette, Francia, a dos
adolescentes, quienes divulgaron un mensaje apocaliptico por parte de la Virgen
describiendo las circunstancias que en ese momento aquejaban a la Iglesia catélica, tales
como el anticlericalismo y anti-catolicismo que adoptaron varios gobiernos liberales o

la expansion de las iglesias protestantes.®®

8 El mensaje de la Virgen de La Salette tenia que ser difundido, segtin el testimonio de la joven Melannie
Calvat en 1858. Ese mensaje describia claramente los acontecimientos politicos por los que en ese
momento atravesaba la Santa Sede; hablaba también de las divisiones internas de la institucion, del
indiferentismo religioso y de la corrupcién e ignorancia eclesiastica: “Los sacerdotes, ministros de mi
Hijo, por su mala vida, por sus irreverencias y su impiedad al celebrar los santos misterios, por amor del
dinero, por amor del honor y de los placeres, los sacerdotes se han transformado en cloacas de impureza
[...] Los jefes, los conductores del pueblo de Dios, han descuidado la oracién y la penitencia, y el
demonio ha oscurecido sus inteligencias; se han convertido en esas estrellas errantes que el viejo diablo
arrastrara con su cola para hacerlos perecer [...] Que el Vicario de mi Hijo, el Soberano Pontifice Pio 1X,
no salga mas de Roma después del afio 1859; pero que sea firme y generoso, que combata con las armas
de la fe y del amor; yo estaré con él. Que desconfie de Napoledn; su corazén es doble y querra ser a la
vez Papa y emperador [...] Los malos libros abundaran sobre la tierra y los espiritus de las tinieblas
extenderan en todas partes un relajamiento universal para todo lo que concierne al servicio de Dios;
tendran un gran poder sobre la naturaleza; habra iglesias para servir a estos espiritus. De un lado a otro
seran transportadas personas por estos malos espiritus e incluso sacerdotes, pues ellos no se habran
conducido segun el buen espiritu del Evangelio [...] Olvidada la santa fe de Dios, cada individuo querra
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Existen muchas coincidencias en esas primeras apariciones. En dos de las
mariofanias, la Virgen Maria se aparecid con las caracteristicas iconogréficas y
simbdlicas de la advocacién de la Inmaculada Concepcidn, esto es, vestida de blanco y
tunica azul, coronada con aureola de estrellas, posando sobre un globo terraqueo que
aplastaba una serpiente y las manos en posicion de oracion, unas veces sosteniendo un
globo coronado con una cruz —Medalla Milagrosa-, otras con su corazon atravesado por
una espada —Escapulario Verde. (Figs. 16 y 17) En esas primeras apariciones los
mensajes coincidian en la solicitud de aumentar las practicas devocionales entorno de la
imagen mariana a través del uso de escapularios o medallas, de nuevas oraciones y de la
consagracion de templos o poblaciones a la Inmaculada Concepcion o su Inmaculado
Corazon.

Estos fendmenos religiosos prepararon “oportunamente” las intenciones de Pio
IX para declarar como dogma de fe la concepcién inmaculada de Maria.®* Fue asi, como
el 8 de diciembre de 1854 se celebré en Roma la fiesta de la Inmaculada Concepcion.
Ese dia Pio 1X ley6 su epistola apostolica Ineffabilis Deus, en la que notificaba que:

[...] declaramos, afirmamos y definimos que ha sido revelada por Dios, y de consiguiente, que

debe ser creida firme y constantemente por todos los fieles, la doctrina que sostiene que la

bienaventurada Virgen Maria fue preservada inmune de toda mancha de pecado original en el
primer instante de su concepcién por singular gracia y privilegio de Dios omnipotente, en
atencion a los méritos de Jesucristo, Salvador del género humano, es revelada por Dios, y por lo
mismo debe creerse firme y constantemente por todos los fieles [...]. Por lo cual, si alguno,
pretendiere en su corazén sentir de modo distinto a como por Nos ha sido definido sepa y tenga

por cierto que esta condenado por su propio juicio, que ha sufrido naufragio en la fe y se ha

apartado de la unidad de la Iglesia...*

guiarse por si mismo y ser superior a sus semejantes. Se aboliran los poderes civiles y eclesiasticos, todo
orden y toda justicia seran pisoteados”.

8 Cabe tener presente la coincidente (?) anécdota transmitida desde la propia Sede Pontificia que
resaltaba la aparicién de la Virgen Maria en su advocacion inmaculista al propio Pio IX. La solicitud de la
Virgen al Papa fue, segun palabras del mismo, que diera a conocer a toda la humanidad su concepcién
inmaculada. De acuerdo con lo difundido esa aparicién dio origen a la solicitud del pontifice de iniciar un
estudio para analizar detenidamente los fundamentos de la concepcién inmaculada de Maria.

% Inneffabilis Deus, diciembre de 1854.
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El documento pontificio y la celebracion que se llevo a cabo para hacer publico
el decreto tienen diversas implicaciones. Pio IX encontrd, desde el principio de su
pontificado en la Inmaculada Concepcion un simbolo fuerte que le permitiria afirmar la
autoridad del pontifice como cabeza de la Iglesia catdlica.?® Entre los miembros de la
congregacion de tedlogos y cardenales que iniciaron los estudios sobre la creencia
inmaculista habia importantes divergencias. Y es que mas alla de la declaracion del
dogma sobre la concepcion inmaculada de Maria se estaba discutiendo la declaracion de
la infalibilidad papal, debate del que ya hemos hecho mencion. Como no acabaran de
ponerse de acuerdo, Pio IX decidié omitir las diferencias entre los obispos de la curia
para finalmente, aprobar su declaracion en calidad de dogma bajo el supuesto de una
infalibilidad con que Jesucristo habia investido a sus vicarios en materia de doctrina.
Asi, la enciclica Ineffabilis Deus destaca la labor de la autoridad papal en el desarrollo
de la devocion de la Inmaculada Concepcidn, ya que ocupa mas de la mitad del texto en
resefiar historicamente las distintas intervenciones pontificales en la defensa del dogma
inmaculista.®” En ese sentido, el dogma de la inmaculada concepcién de Maria, revistié

varios significados, entre los principales, que siendo una representaciéon religiosa

8 Pio I1X y sus asesores teolégicos tuvieron presente que la imagen de Maria se presentaba dentro de la
historia del cristianismo como simbolo de restauracion de la Iglesia en momentos criticos. Durante los
primeros tiempos del cristianismo las representaciones iconograficas de Maria se habian centrado en su
papel como madre de Cristo-Dios y, mas tarde, como la principal imagen intercesora en la jerarquia de los
santos. Desde el siglo VIII, como consecuencia de la evolucion y crecimiento de la devocién mariana su
imagen fue reconocida como simbolo del poderio imperial romano en funcién de su identificacion con la
Iglesia catolica. A partir del siglo X con el auge de las érdenes monasticas la imagen de la Virgen Maria
comenzo a ser identificada y representada como defensa de la institucidn eclesiastica y de un modelo
ideal de la vida cristiana. Esa representacion se retomaria en el siglo XV cuando la Iglesia cat6lica
respondid a los ataques de la Reforma protestante. La teologia de la época se dedicd a exaltar a la Virgen,
afirmando por primera vez de manera oficial la creencia de que Maria estuvo exenta de la mancha del
pecado original desde el momento de su concepcion, proclamando asi la validez de la doctrina y
representacion de la Inmaculada Concepcion. Para el tema de las representaciones marianas se pueden
consultar los textos de Marina Warner, TU sola entre las mujeres. El mito y el culto de la Virgen Maria,
1991 y, Emile Male, L’art religieux de la fin du XVle siécle, XVlle siécle et du XVllle siécle. Etude sur
I’iconographie apré le concile de Trente, 1951. Segln Daniel Russo a lo largo de la Edad Media la
imagen de Maria aparecid siempre situada en medio del poder politico y religioso, fuese como defensa de
la fe entre las distintas escuelas teolégicas, como simbolo de prestigio en la legitimacion del poder
politico o como simbolo de integracidn territorial. Daniel Russo, “Les representations mariales dans I’art
d’Occident du Moyen Age. Essai sur la formation d’une tradition iconographique”, en Dominique logna-
Prat, et al. Marie. Le culte de la vierge dans la société médiévale, 1996, pp. 173-294.

8 Ineffabilis Deus, Epistola Apostélica del 8 de diciembre de 1854.
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cuestionada durante siglos por distintas corrientes teoldgicas entorno a la legitimidad de
su doctrina, se presento en el siglo XIX como una devocidn nunca interrumpida y mas
bien fortalecida por la fe pontificia y popular contra el positivismo y el racionalismo. Y
el hecho de que la definicion haya venido del Papa en las condiciones historicas en las
gue se encontraba su imagen como cabeza de la Iglesia, fuera y dentro de la institucién
eclesiastica, implico una accion defensiva en torno a su autoridad en materia religiosa,
es decir, como Unica autoridad para dirigir las creencias de la cristiandad.

Teoldgicamente se presenta en la enciclica Ineffabilis Deus a la Virgen Maria
como la “vencedora gloriosa de las herejias” de la cual habian hablado todos los
pontifices. En su representacion inmaculada aparece la serpiente a los pies de la Virgen
Maria, significando la lucha entre la Madre de Dios y el enemigo de la fe cristiana. En
ese sentido Pio IX refiere en su enciclica el antagonismo radical entre la Iglesia y “la
Revolucion de los tiempos modernos, que tiene sus gérmenes mas activos y profundos
en el desorden de las pasiones, fruto del pecado del hombre decaido”. Y asi como la
cabeza de la serpiente es aplastada por la Virgen, asi seria aplastada la Revolucion,
convirtiéndose Maria ahora en la primera revolucionaria, dispensadora y tesorera de
todas las gracias.®

De esta forma, y a pesar de las condiciones politicas y de poca seguridad, la

celebracion para la declaracién dogmatica se hizo con un amplio despliegue de lujos. La

8 La lucha entre la serpiente y la Virgen, entre los hijos de la Revolucién y los hijos de la Iglesia, se
delinea, pues, como la lucha total e irreconciliable entre dos “familias espirituales”, como lo habia
profetizado en el siglo XVIII San Luis Maria Grignion de Montfort, el santo al cual se debe la lectura tal
vez mas inspirada y luminosa del pasaje del Génesis que constituye el punto de apoyo de la Ineffabilis
Deus: “Pondré enemistades entre ti y la Mujer; y entre tu raza y la descendencia suya, Ella quebrantara
tu cabeza, y tU andaras asechando a su calcafiar” (Gen. 3, 15). “Dios —comenta San Luis Maria— no
puso solamente una enemistad, sino enemistades, y no solamente entre Maria y el demonio, sino también
entre la posteridad de la Santisima Virgen y la posteridad del demonio. En otras palabras, Dios puso
enemistades, antipatias y odios secretos entre los verdaderos hijos y siervos de la Virgen Maria y los hijos
y esclavos del demonio. jNo hay entre ellos la menor sombra de amor, ni correspondencia intima existe
entre unos y otros!” La oposicion entre estas dos familias espirituales estd destinada a dividir
implacablemente la humanidad, hasta el fin de la historia. Sobre este fondo de cuadro se sitda la lucha
entre la Iglesia y la Revolucion. Luigi Bogliolo, Pio IX y I'Immacolata, en la revista “Pio IX” n° 3,
(Setiembre-Diciembre, 1982), p. 326.
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ceremonia se llevo a cabo en la Basilica de San Pedro. De acuerdo con algunas crénicas,
tras el anuncio de dicho festejo llegaron a Roma centenares de peregrinos que venian
tanto del interior del pais como del extranjero. A la ceremonia también asistieron
cardenales, arzobispos y obispos de todo el mundo, y los edificios y casas cercanas a la
Basilica fueron adornados para la festividad.®® Asi realizada, esta fiesta religiosa
respondia a la necesidad de la Iglesia catOlica de hacerse presente en el ambiente
revolucionario, burgués y liberal que ponia en duda no sélo su papel politico sino
también su doctrina. Por eso la celebracion de la declaracion dogmatica de la
Inmaculada Concepcién va de la mano de lo popular y lo institucional. En los
momentos politicos por los que atravesaba la institucion eclesiastica en general, y el
Vaticano en particular, la fastuosidad de la celebracion del dogma inmaculista se
presentaba como un simbolo de poder politico y doctrinal.

Y para que quedara una huella indisoluble de ese simbolo, Pio IX mandd
construir en la Plaza de Espafia en Roma un monumento a la Virgen Inmaculada. La
columna de la Inmaculada quedé terminada en 1856 y fue bendecida por el propio Pio
IX el 7 de septiembre de 1857. (Fig. 18) Con ello se culminaba el programa de fastos
papales dispuestos con motivo de la definicion dogmatica del misterio concepcionista
que él mismo habia proclamado. Asimismo, tanto la ceremonia de proclamacion del
dogma inmaculista como el monumento a la Inmaculada Concepcion daban inicio a la
pauta, que en materia de escenificaciones religiosas marco la Santa Sede para
representar el triunfo del pontifice reinante, de la Iglesia catolica y del catolicismo.

Esta imagen de Maria como simbolo de restauracién de la Iglesia catolica y del

catolicismo se reafirmaria con otras disposiciones dentro del programa de renovacion de

8 El Universal, 12 de diciembre de 1855. Y en el AHAM: Fondo episcopal/Seccién Secretaria
Arzobispal/Serie Correspondencia/Caja 90/Exp. 5/fojas 4. Relacién de la fiesta de la Inmaculada
Concepcion de la Sma. Virgen Maria, celebrada en Roma el 8 de diciembre de 1854 traducida del italiano
por un sacerdote devoto de aquel ministerio y antiguo capellan coadjutor de un seminario consagrado al
mismo.
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la espiritualidad cristiana que fomentd Pio IX durante los afios de su pontificado. Pero
serian de mucho mayor apoyo las apariciones de la Virgen Maria en diversos paises de
Europa occidental y que siguieron a la declaracién del dogma inmaculista. En 1858 se
expandié por toda Europa la noticia de una nueva apariciéon de la Virgen Maria. Esta
vez fue en el pueblo de Lourdes en Francia a una jovencita de trece afios Ilamada Marie
Bernard Soubirous. La peticion de la Virgen consistia en la construccion de un
Santuario que fungiera como centro de peregrinacion. En 1871 se aparecio la Virgen a
dos nifios del poblado de Pointmain, cerca de Laval localidad que se encontraba
amenazada por tropas de Prusia. La Unica peticion de la Virgen fue la oracion continta
para la salvacion del pueblo, cosa que segun el relato pusieron en préactica los habitantes
de Pointmain. Se consideré como milagro pues a los once dias de la aparicion se firmé
el pacto de paz. Otra aparicion en Francia, que tiene cierto grado de reconocimiento
eclesiastico, es la que ocurrid en el pueblo de Pellevoisin en 1876 a una joven que fue
curada milagrosamente tras varias apariciones de la Virgen. La vidente relatd ademas
otras revelaciones sobre el estado del catolicismo en Francia. Otras mariofanias de
trascendencia se dieron en Alemania, en el pueblo de Marpingen en 1876 a tres nifias. Y
en 1879 quince personas atestiguaron haber visto en el aguilon de la parroquia de
Knock, en Irlanda a la Virgen Maria, a San José y a San Juan Evangelista acompafiados
por un Cordero.

A excepcion de Nuestra Sefiora de Lourdes y de la aparicién de Maria en
Marpingen que, segun los testigos, se dieron a conocer como la Inmaculada
Concepcion, las nuevas mariofanias no tuvieron caracteristicas que las relacionaban con
la advocacion inmaculista, ni en la forma visual en la que aparecieron a los videntes ni
en los mensajes que se expusieron. Curiosamente casi todas emergieron bajo la

advocacion de la imagen mariana que se veneraba en el pueblo en el que se desarroll6 el
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fendbmeno, o con nuevas caracteristicas que permitieron el nombramiento de la Virgen
bajo nueva advocacion. Asi en Lourdes la Virgen se dejo ver con manto y velo blanco
sujetado por una cinta azul, dos rosas brillantes a sus pies, las manos en posicion de
oracion colgaban un largo rosario blanco y dorado con una cruz de oro. (Fig. 19) En
Pointmain aparecio con una capa azul adornada con estrellas doradas, un velo negro y
una corona de oro con una cinta roja en el medio y usaba zapatos azules. A esta imagen
se le dio el titulo de Madre de la Esperanza en alusion a la oracion que la mariofania
dict6 a los nifios videntes y porque en el pueblo la principal advocacién mariana era a
Nuestra Sefiora de la Esperanza. (Fig. 20) En Pellevoisin la Virgen se dejo ver
totalmente vestida de blanco y con un corazén rojo sobre su pecho. (Fig. 21) En
Marpingen los testimonios no son muy especificos en cuanto a la forma en la que
aparecio la Virgen. Esta mariofania junto con la de Knock y otras que se dieron a
conocer en diversas poblaciones europeas fuera de Francia, coinciden
fundamentalmente en las circunstancias politicas de las localidades.?® Muchas de ellas
como Marpingen o Gietrzwaldzie (Polonia) o Filippov (Suiza) se encontraban bajo el
dominio del Imperio de Prusia y la aplicacién de la Kulturkampf de Bismark que
pretendia acabar con el influjo cultural de la religion catélica.®® Los testimonios de esas
apariciones concuerdan en cuanto a la peticion de la edificacion de una capilla y de un
programa de practicas devocionales que tenia como objetivo resistir las politicas contra
el catolicismo y la Iglesia catdlica.

Las muestras piadosas de los fieles ante los fendmenos religiosos o la tradicién y

aumento de las expresiones de religiosidad popular, a pesar del bajo nivel de

% Joaquim Bouflet hace mencién de otras apariciones marianas en Europa: ltaca, Croacia en 1866;
Filippov, Bohemia en 1866; Lacherboden, Austria, 1871; Gietrzwaldzie, Polonia en 1877, y
Castelpretoso, Italia en 1888. Joaquim Bouflet, Las apariciones de la Virgen en
http://usuarios.lycos.es/contemplatio

%! David Blackbourn, Marpingen. Apparitions of the Virgin Mary in Bismarckian Germany, 1993, pp.17-
21.
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observancia religiosa, sefialaban con mayor claridad a los jerarcas de la Iglesia cat6lica
gue era en esas manifestaciones publicas donde se encontraba la verdadera defensa del
catolicismo frente a los embates liberales y la presencia del protestantismo. Pero, el
siguiente pontifice, Leon XIIl (1878-1903), quiso llevar el proyecto de renovacién
espiritual més alla. Leon XIII quiso enfocar parte de su pastoral en mejorar la disciplina
religiosa entre los fieles por medio de su instruccién litargica y evangélica en las
asociaciones religiosas, en los centros de ensefianza catdlica o a través de las misiones.
En ese sentido, grandes esfuerzos se concentraron en incentivar esa cultura exacerbada
de piedad religiosa; por eso el aumento de indulgencias,® de jubileos ordinarios, de
levantamiento de nuevos santuarios como centros de peregrinacién como se vera.

Ledn XIII (1878-1903) continud con el proyecto de renovacién espiritual que
inicié Pio IX. Aungue se dejo ver mas conciliador en sus mensajes papales que su
antecesor, si leemos detenidamente cada uno de sus documentos pontificios
encontraremos una postura incluso mas radical contra cada una de las ideologias que
estaban poniendo en peligro la permanencia de la cultura catdlica. En su primera
enciclica ratifico la condena a las “falsas filosofias del siglo” pero destacé la necesidad
de concentrar todos los esfuerzos en moldear los sentimientos de fidelidad de la nifiez y
la juventud ya que a través de ella se podia asegurar el futuro de “la nueva cristiandad”:

[...] los Romanos Pontifices, Nuestros Predecesores, y Ultimamente Pio IX, principalmente en el

Concilio Ecuménico Vaticano, teniendo en vista las palabras de San Pablo: Estad sobre aviso,

gue ninguno os engafie con filosofias y vanos sofismas, segun la tradicidn de los hombres, segin

los elementos del mundo, y no segln Cristo, no dejaron de reprobar, cuando fue necesario, los
errores corrientes, y sefialarlos con la Apostélica censura. Y Nos [...] confirmamos y renovamos

todas estas condenaciones rogando con instancia al mismo tiempo al Padre de las luces que,

perfectamente conformes con todos los fieles en un solo espiritu y en un mismo sentir, piensen y

% Una indulgencia es la remision de los pecados otorgada por la Iglesia catélica a los fieles. Esta puede
ser parcial o plenaria segun sean perdonados los pecados parcial o totalmente. Catecismo de la Iglesia
catolica, 1999, pp. 413-414. En el siglo XV fue la venta de indulgencias uno de los principales reclamos
de Lutero a la Iglesia catdlica romana. Este reclamo seria retomado por las iglesias protestantes en el siglo
XIX.
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hablen como Nos. Es empero, de vuestro encargo, Venerables Hermanos, emplearos con todas
vuestras fuerzas para que la semilla de las celestes doctrinas sea esparcida con mano prédiga en
el campo del Sefior, y para que, desde muy temprano, se infundan en el alma de los fieles las
ensefianzas de la fe catolica, echen en ella profundas raices, y sean preservadas del contagio del

error.®

El proyecto de reconquista espiritual retomado por Leon XIlll tenia como objeto
restablecer la presencia del catolicismo en las sociedades. De la mano de la Compaiiia
de JesUs buscé la forma de neutralizar tanto los efectos de las politicas liberales que
afectaban al catolicismo como la expansion de las ideas protestantes. Y encontré como
la solucion maés viable “restituir a su vigor, asi en la vida privada como en todos los
sectores de la vida social, la norma de sentir y obrar cristianamente, Gnica y excelente
manera de extirpar los males presentes, y precaver los peligros que amenazan”.** Y para
ello habia que empezar desde el nlcleo de toda sociedad: la familia. Ledn X111 comenzo
por explicar a los fieles que las nuevas filosofias no solo estaban desestabilizando la
estructura gubernativa de los pueblos, estaban desarticulando moralmente a la familia.
El desconocimiento del “caracter sagrado del matrimonio” otorgando Unico valor legal
al matrimonio civil y permitiendo el divorcio como norma legal eran el origen de todos
los males sociales:

...la familia, la cual, miserablemente trastornada en nuestros dias, no puede volver a su dignidad

perdida, sino sometiéndose a las leyes con que fue instituida en la Iglesia por su divino Autor. El

cual, habiendo elevado a la dignidad de Sacramento el matrimonio, simbolo de su unién con la

Iglesia, no s6lo santificé el contrato nupcial, sino que proporciond también eficacisimos auxilios

a los padres y a los hijos para conseguir facilmente, con el cumplimiento de sus mutuos deberes,

la felicidad temporal y eterna. Mas después que leyes impias, desconociendo el caracter sagrado

del matrimonio, le han reducido a la condicién de contrato meramente civil, siguiose

desgraciadamente por consecuencia que, profanada la dignidad del matrimonio cristiano, los

% Inscrutabili Dei Concilium, abril de 1878. En la enciclica Quod apostolici muneris de diciembre de
1878 reflexiona especificamente sobre el socialismo, el comunismo y el nihilismo tachandolas de falsas
teorias que pretenden engafar a las clases mas débiles por su condicion social: campesinos y obreros.
Insiste también en la obligacién de la clerecia de llevar la doctrina cristiana con mayor empefio a esas
clases sociales procurando que ésta llegué “al animo de todos y penetre en el fondo”.

% Sapientiae Christianae, enero de 1890.
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ciudadanos vivan en concubinato legal, como si fuera matrimonio; que desprecien los conyuges
las obligaciones de la fidelidad, a que mutuamente se obligaron; que los hijos nieguen a los
padres la obediencia y el respeto; que se debiliten los vinculos de los afectos domésticos, v, lo
que es de pésimo ejemplo y muy dafioso a la honestidad de las publicas costumbres, que muy

frecuentemente un amor malsano termine en lamentable y funestas separaciones.”

Ledn XIII respondia asi a los liberales que tachaban a la Iglesia catolica de
retrograda. Los documentos papales insistieron constantemente en que las ventajas
materiales y el progreso social que el liberalismo hubiese podido traer a las sociedades
habian tenido como precio en todo caso, la desmoralizacién del ser humano y una
mayor pobreza para quienes poco tenian. Pero aun mas, las politicas liberales que
decidieron acabar con la cultura catdlica habian, segun Ledn XIllI, declarado una guerra
contra los pueblos mismos pues se estaba atentando contra la creencia de los individuos.
Frente a la disyuntiva de luchar por la patria o por la Iglesia catolica “defensora de la
verdadera religion” Leon XIlIl no dudo en afirmar la obligaciéon de todo cristiano de
“anteponer a los bienes del cuerpo los del espiritu, y frente a nuestros deberes para con
los hombres son incomparablemente més sagrados los que tenemos para con Dios.”®

Asi, desde la perspectiva de Leon XIII la recuperacion de la presencia catdlica
en las sociedades sélo se daria a través del aumento del respaldo de la feligresia. Por
ello, uno de los ejes principales de su proyecto de restauracion religiosa se baso en el
aspecto devocional que situaba “la rigurosa observancia de los preceptos de la Iglesia” y
las manifestaciones externas de religiosidad como la contraofensiva de la Iglesia
catélica al proceso de laicizacion que se estaba desarrollando en muchos paises. A
través de la reactivacion de la piedad y el culto publico y privado, la Iglesia catdlica
reafirmaba frente a los Estados la permanencia de una cultura catdlica dificil de

erradicar.

95 H

Ibidem.
% \/arias son las enciclicas en las que hace mencién al deber de los hombres para con la Iglesia catélica
las principales son: Diuturnum Illud, junio de 1881 y Sapientiae Christianae, enero de 1890.
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Si varios Estados habian dado muestras claras de dirigir sus politicas no
solamente contra la institucion eclesiastica sino fundamentalmente contra el modo de
vida catdlica la respuesta tenia que enfocarse entonces en su fortalecimiento. Habia que
inundar nuevamente los espacios cotidianos de ese modo de vida. Las festividades
religiosas, las oraciones publicas, las peregrinaciones, las lecturas, la educacion, los
espacios de sociabilidad, la vida misma de cada ser humano a través del cumplimiento
estricto de los sacramentos eucaristicos (bautismo, comunion, matrimonio, la muerte)

todo tenia que sumergirse en la religiosidad.
El Rosario: activa eficacia de re-evangelizacion

Bajo el pontificado de Leon Xl ya no hubo apariciones marianas pero si un programa
devocional en donde la presencia de Maria se hizo constante. Ledn XIII rescat6 la
devocion al Santisimo Rosario de Maria. A lo largo de su pontificado publicd diez
enciclicas y tres epistolas sobre el Santo Rosario.”” Por medio de esta devocién se
intentd reintroducir la costumbre de la oracién publica y cotidiana. En 1883 publicé su
primera enciclica sobre la devocién al Santisimo Rosario de Maria. En el documento
exhorta a todos los fieles a recitar el Santo Rosario de forma diaria y publica o en
privado. En privado todas las familias cat6licas tendrian que reunirse para rezar el
rosario. Publicamente porque el mes de octubre Leon XII1 lo consagré a la devocion del
Santisimo Rosario, lo cual implicaba un dia para la festividad que tendria que celebrarse
“con esplendor y con pompa”. A lo largo del mes en todas las iglesias y capillas
dedicadas a la Virgen Maria se convocaria a los fieles a rezar “al menos cinco decenas

del Rosario, afiadiendo las Letanias Lauretanas”. Pidié ademas Ledn XIII que en las

% Supremi Apostolatus, septiembre de 1883; Salutaris ille spiritus, diciembre de 1883; Superiore Anno,
agosto de 1884; Quamquam pluries, agosto de 1889; Octobri mense, septiembre de 1891; Magnae Deis
Matris, septiembre de 1892; Laetitiae Sanctae, septiembre de 1893; lucuda Semper, septiembre de 1894;
Auditriucem populli, octubre de 1895; Fidemtem piumque, septiembre de 1896; Augustisima Virginia,
septiembre de 1897; Diuturni Temporis, septiembre de 1898, y Parta Humano Generi, septiembre de
1901.
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cofradias dedicadas al Santisimo Rosario lo cantasen procesionalmente por las calles
“conforme a la antigua costumbre”. Y en donde las circunstancias no lo permitieran
sustituirlo con una mayor asistencia de fieles a los templos. Y para motivar la
participacion de los fieles se concedieron indulgencias plenarias.®®

Con esta devocion Ledn XIIlI pudo concretar su plan de restauracion del
catolicismo. La exhortacién a la practica diaria de la oracion publica o privada cumplia
una doble funcién. Por una parte, se iniciaba el proyecto de re-evangelizar a las
sociedades. La practica de la oracion, que implica la repeticion oral de un discurso, es
un ejercicio de memorizacion sobre la vida de Jesus, de Maria o de algun santo, y al
mismo tiempo un ejercicio que logra influir en el &nimo de los fieles mediante la
movilizacion de resortes afectivos. Regularmente la oracion tiene que hacerse frente a la
imagen de quien se hace mencion, asi la palabra y la imagen estaban intimamente
relacionados. A través de ambas era posible el acto de fe. El propésito de evocar
mentalmente a las personas divinas a traves de la oracion era el de “estimular mas a los
fieles a la devocion y al culto” ademas de inducirlos hacia ciertos comportamientos
morales.” Por otra parte, por medio de la oracién, de la asistencia diaria a los templos y
de las festividades publicas se pretendié impregnar de religiosidad nuevamente la vida
diaria de los individuos y demostrar asi a los Estados el arraigo de la cultura catolica. Si
la Iglesia catolica lograba reavivar el sentimiento religioso entre los individuos contaria
mas facilmente con ellos para enfrentar a quienes pretendieran despojarlos de lo que
formaba parte de su identidad.

Ledn XIII recurrio a la imagen devocional de la Santisima Virgen del Rosario

(Fig. 22) por la historia de la devocion. Esta naci6 en el siglo XIlI en el sur de Francia

% Supremi Apostolatus, septiembre de 1883. A quienes cumplieran con las disposiciones papales se
concedia siete afios y siente cuarentenas de indulgencias.

% Michel de Certeau nos introduce en los métodos gestuales utilizados dentro de la espiritualidad jesuita
durante los momentos de oracion. Michel de Certeau, La debilidad de creer, Buenos Aires, Ediciones
Katz, 2006, pp. 33-43.
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durante la misién de Santo Domingo a esas tierras para convertir al catolicismo a
quienes se habian adherido a la Iglesia albigense.'® Durante su misién Santo Domingo
compuso la formula del Santo Rosario y se dedicé a propagarla usandola como arma
contra los enemigos de la fe.'®* Leén X111 no pudo haber encontrado ninguna devocién
mas a proposito que la del Santisimo Rosario de Maria para enviar el mensaje de
restauracion del catolicismo tanto a los creyentes como a quienes la Iglesia catélica
denominaba como nuevos enemigos del catolicismo:
De los varios modos de rezar y de las formulas que saludable y piadosamente se emplean en la
Iglesia Cat6lica, es por muchas razones recomendable la que se llama el Rosario Mariano. Entre
los motivos, como en Nuestras Letras Enciclicas afirmamos, se destaca muchisimo el que el
Rosario se instituy0 especialmente para implorar la proteccion de la Madre de Dios contra los
enemigos del Catolicismo; a este respecto nadie ignora que para conjurar las calamidades que
afligian a la Iglesia fue este rezo muchas veces de gran provecho. Pues no sélo la devocion
particular sino en las publicas circunstancias conviene que este modo de rezar ocupe nuevamente

aquel sitio de honor que lograra mucho ha, cuando todas las familias cristianas no dejaron pasar

un dia sin rezar el Rosario.®

En todas las enciclicas dedicadas a la devocion del Santo Rosario de Maria,
Ledn XIII recordaba los distintos momentos en los que la Iglesia catdlica habia
recurrido a la imagen devocional de Maria como la principal intercesora de los hombres
ante Dios. Frente a la lucha que en el siglo XIX estaba emprendiendo la Iglesia catdlica
contra la destruccion de la fe cristiana se hacia necesaria la invocacion a la Virgen para
vencer como antafio a los “nuevos enemigos de la Iglesia catolica”. Pero mas alla de
confrontar a quienes se habian apartado definitivamente de la fe cristiana habia que
acabar con la ignorancia, la debilidad de espiritu y el indiferentismo religioso, los

verdaderos enemigos a vencer en la lucha. Y la Unica forma de hacerlo era por medio de

100} 3 1glesia albigense no crefa en Jesis como hijo de Dios. También negaba los sacramentos y la
creencia de que Maria es la Madre de Dios. Se rehusaban a reconocer al Papa y establecieron sus propias
normas y creencias. Durante afios los Papas enviaron sacerdotes que trataron de convertir.

101 5 premi Apostolatus, septiembre de 1883.

192 salutaris ille spiritus, diciembre de 1883.
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la oracion. Y en ese sentido el rezo del Rosario fortaleceria la fe al recordar los
misterios y uniria a las naciones disidentes de la Iglesia cat6lica —si algo tenian en
comun la Iglesia catolica con las Iglesias de oriente era la creencia y devocién a la
Virgen Maria. La renovacion de los ataques protestantes contra el culto que la Iglesia
catdlica proferia a la Virgen Maria presentaba las grandes diferencias doctrinales entre
los cristianos. Para sustentar la unidad entre los fieles a Cristo y la legitimidad de la
Iglesia catolica de Roma como la portadora de la verdadera doctrina, Ledn XIlI
recordaba que muchas de las imagenes de la Virgen Maria que se veneraban en lItalia y
principalmente en Roma habian sido producidas en oriente. Esas imagenes “eran
testigos de aquellos tiempos en que la familia de los cristianos vivia estrechamente
unida por doquiera, y como prendas bien caras de la comin herencia.”'%

Los documentos papales insistian también en arraigar la costumbre del rezo del
Rosario diario. Se instaurd asi como obligatorio en todos los templos ese ejercicio
piadoso y se incitd al restablecimiento y multiplicacion de asociaciones catélicas y
cofradias que impulsaran esa préctica devocional.’®* Leén XIII incorpord la alabanza
“Reina del Santisimo Rosario, rogad por nosotros” en las Letanfas Lauretanas.’® Se
levantaron templos dedicados a la Virgen Maria, las peregrinaciones a los diversos
santuarios marianos cada vez eran mas numerosas, se realizaron congresos dedicados al
estudio de la imagen y devocion a la Madre de Dios y se dio inicio a la préctica de
coronar imagenes marianas principalmente en paises de América Latina.

La primera imagen de Maria coronada canonicamente en América en el siglo
XIX se dio en el afio de 1886 en Jacona, Michoacan a la imagen de la Virgen de la
Esperanza. Miguel Plancarte, sacerdote que estudiaba en el Colegio Pio

Latinoamericano de Roma presencid en el afio de 1885 la renovacion de la coronacion

103 Auditriucem populi, octubre de 1895.
% Ihidem.
105 salutaris ille spiritus, diciembre de 1883.
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de la imagen de la Madonna della Strada que se encuentra en la Iglesia del Gesu
perteneciente a la Compafiia de Jesus —ésta imagen ya habia sido coronada
canonicamente en 1638. La intencidn inicial de Plancarte era lograr la coronacion de la
Virgen de Guadalupe, sin embargo, las diferencias politicas y doctrinales entre el
episcopado mexicano lo hicieron pensar en la coronacion de la antigua Virgen de la

106 v efectivamente a la coronacion

Raiz como predmbulo a la coronacion guadalupana.
de la Virgen de la Esperanza le seguirian otras en México y en América Latina.'®’

Estas celebraciones trascienden su significado puramente religioso si tomamos
en cuenta el contexto sociopolitico en que son realizadas. Las coronaciones
representaban un acto simboélico de la respuesta del episcopado latinoamericano al
proyecto propuesto desde el Vaticano. El culto mariano cobr6 mayor fuerza al ser
incorporado al proyecto institucional de la Iglesia catolica, como la expresion
devocional de la reforma eclesiastica. Las coronaciones de imégenes fueron un
elemento simbolico al cual la jerarquia acudi6 para reclamar una posicién hegeménica y
recuperar sus espacios perdidos. La imagen de la virgen como reina de los cielos “revela
la mas profunda ambicidon de la Iglesia para ella misma, bien en vida futura... bien sobre

la tierra, donde espera gobernar con plenitud del poder espiritual.”**® América Latina se

convertia en el escenario idoneo para expresar la influencia de la Iglesia catolica sobre

106 Miguel Plancarte escribi6: “Vi luego una gran dificultad para trabajar con entera libertad: en
Guadalupe, dije, hay Cabildo; teniéndomelas que haber con tantas opiniones voy al fracaso y tal vez me
quede yo con mis buenos deseos y la Indita, sin Corona; pero luego me consolé pensando que, sin tantas
dificultades, se podia coronar a la Virgen de mi infancia, a Nuestra Sefiora de la Esperanza; que se
llevaria a cabo esa festividad nunca vista en América y que serviria de ejemplo y de estimulo para que se
coronara no sélo a Nuestra Sra. de Guadalupe, sino a todas las imagenes veneradas en México y en
América”. Citado en Felipe Monroy, “Nuestra Sefiora de la Esperanza en México, la primera coronada”
en http://www.siame.com.mx/index.php?option=com_content&task=view&id=2401&Itemid=14

197" Antes de la coronacién de la Virgen de la Esperanza en Jacona, Michoacan se celebraron las
coronaciones de Nuestra Sefiora de la Veruela en Aragén y de Nuestra Sefiora de Monserrat en Catalufia
en el afio de 1881. En mayo de 1887 se corond a la Virgen de Lujan; en 1892 a Nuestra Sefiora del
Rosario de Cordoba; Nuestra Sefiora del Milagro de Salta en 1902; en Chile a Nuestra Sefiora de
Andacollo en 1901 y en 1904 a Nuestra Sefiora de Aparecida en Brasil.

198 \Warner, Marina, Op. Cit., p. 150.
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las sociedades, fundamentalmente por la profunda devocion mariana que se mantiene en
practicamente todo el continente.

A la consagracién de la humanidad al Sagrado Corazén de Jesus que se llevé a
cabo en 1899 como veremos enseguida, le siguié el Congreso Mariano en 1900, en
Lyons, Francia en el que se pidié que, después de la consagracién de la humanidad al
Sagrado Corazon, debia hacerse la consagracién del universo a la Santisima Virgen,
Reina del Universo. Se pidio también la instauracion de la Fiesta de Maria Reina, y que
se incluyera en la Letania Lauretana la invocacion, "Reina del Universo, ruega por
nosotros".

Y para seguir “excitando la religion y la piedad de todos los fieles” se impulso el

culto hacia otras imagenes devocionales.

San José: Patrono de la Iglesia Universal

Tras la desintegracion de los Estados Pontificios en 1870, Pio IX tomo la decision en
materia espiritual de proclamar a San José como Patrono de la Iglesia. Ya desde el
comienzo de su pontificado habia realizado algunas acciones para el fomento de esta
devocion como fijar la fiesta y rito del patrocinio de San José en la dominica I11 después
de Pascua o al sefialar a San José como “la méas segura esperanza de la Iglesia, después
de la Santisima Virgen” durante la definicion del dogma inmaculista. La intension era
dar a la imagen devocional de San José un lugar mas preeminente en la sagrada liturgia.
Por eso, al tiempo que lo proclamaba patrono de la Iglesia universal elevo su fiesta del
19 de marzo a rito doble de primera clase, lo cual significaba la celebracién de la fiesta
del Santo como obligatoria en todos los templos cat6licos del orbe.

La mirada puesta sobre esta imagen devocional (Fig. 23), poco nombrada en los
textos biblicos lo mismo que por los padres de la Iglesia, adquiria diversos significados

en esos momentos de incertidumbre para la institucion eclesiastica. Doctrinalmente, Pio



78

IX justificaba la presencia de San José en el decreto de 1870, aludiendo al hecho de que
éste habia sido elegido por el espiritu santo como esposo de la Virgen Maria y protector
del hijo de Dios.'® Lo que Pio IX pretendia era jerarquizar la asistencia del poder
divino. En la liturgia cristiana Jesus tiene el predominio de la adoracion, Maria, su
madre le sigue, aunque durante el pontificado de Pio IX se haya antepuesto a cualquier
otra imagen devocional. En cambio San José, padre putativo de Jesus, es poco
nombrado en los textos biblicos y por los Padres de la Iglesia. No es sino hasta el siglo
XVI cuando la imagen de San José es retomada como modelo del buen cristiano.™® Al
proclamar a San José como Patrono de la Iglesia universal Pio IX daba un aviso al
mundo de la renovacién espiritual de la Iglesia catdlica y mostraba a los gobiernos
anticlericales que la cultura catdlica prevaleceria a pesar de las circunstancias historicas
por las que atravesara la institucion eclesiastica.

Ledn XIII también promovid la devocion a la imagen de San José. En 1889
habl6 por primera vez de ésta imagen devocional en la enciclica Quamquam pluries,
ubicandola como un importante auxilio a las necesidades espirituales de la época. La
devocion josefina se sumaria al programa de renovacion espiritual de Leon XIllIl, quién
afirmaba que era “de gran importancia que la devocion a San José se introduzca en las
diarias practicas de piedad de los catélicos.”*** Sumado a la justificacion teolégica de la
doble dignidad depositada en José como esposo de Maria, Madre de Jesus y como padre
putativo del Hijo de Dios, Leon XIlll recordaba el papel de José como “custodio
legitimo y natural, cabeza y defensor de la Sagrada Familia”. Pio IX le habia reconocido

su papel de protector de la familia de Nazaret y el de protector de la Iglesia de Cristo.

109 Acta et Decreta Sacrorum Conciliorum recentiorum. Collectio Lacensis, tomada de
www.corazones.org/doc/levocis/htm#[1]

10 En 1481, con el Papa Sixto IV San José ingresé en el Misal Romano y Gregorio XV, en 1621
extendio su fiesta a la Iglesia Universal.

111 Quamquam pluries, agosto de 1889.
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Para Ledn XIII, la imagen devocional de José articulaba simbolicamente su
proyecto de restauracion del catolicismo. La idea de retornar a los origenes del
cristianismo y formar desde la base familiar a las “huestes de Cristo” partia del modelo
de la Sagrada Familia. El papel de Maria como nucleo de expansiéon de la doctrina
cristiana quedaba claro, ese era el papel de las madres en el hogar. Y el del padre, como
la imagen de José, el de custodio de las verdades cristianas y defensor contra cualquier
intromision que pretendiese cuestionarlas. Pero ademas San José era modelo 1o mismo

para ricos que para pobres, para padres que para madres:

Los padres de familia encuentran en José la mejor personificacién de la paternal solicitud y
vigilancia; los esposos, un perfecto de amor, de paz, de fidelidad conyugal; las virgenes a la vez
encuentran en él el modelo y protector de la integridad virginal. Los nobles de nacimiento
aprenderan de José como custodiar su dignidad incluso en las desgracias; los ricos entenderan,
por sus lecciones, cuales son los bienes que han de ser deseados y obtenidos con el precio de su
trabajo. En cuanto a los trabajadores, artesanos y personas de menor grado, su recurso a San José
es un derecho especial, y su ejemplo esta para su particular imitacion. Pues José, de sangre real,
unido en matrimonio a la mas grande y santa de las mujeres, considerado el padre del Hijo de
Dios, paso su vida trabajando, y gan6 con la fatiga del artesano el necesario sostén para su
familia. Es, entonces, cierto que la condicién de los mas humildes no tiene en si nada de
vergonzoso, y el trabajo del obrero no s6lo no es deshonroso, sino que, si lleva unida a si la
virtud, puede ser singularmente ennoblecido. José, contento con sus pocas posesiones, paso las
pruebas que acomparfian a una fortuna tan escasa, con magnanimidad, imitando a su Hijo, quien
habiendo tomado la forma de siervo, siendo el Sefior de la vida, se sometio a si mismo por su

propia libre voluntad al despojo y la pérdida de todo.™*?

Para recordar estas ideas a los fieles Ledn XIII establecio que durante el rezo
diario del Rosario en todos los templos y en los hogares se afiadiese una oracién a San
José. También exhortd a los fieles a realizar practicas privadas de piedad durante el dia
del festejo a la imagen devocional de San José (19 de marzo), la cual ain cuando no era

festividad obligatoria, Ledn XIIlI sugirio a los parrocos y feligreses se fuese

12 1hidem.
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estableciendo como tal a fuerza de la tradicion y costumbre de oraciones y ejercicios

piadosos.**
El Sagrado Corazon de JesUs: emblema del proyecto de ““reconquista religiosa”

Ademaés del gran impulso que Pio I1X dio a la imagen devocional de la Inmaculada
Concepcion de Maria a lo largo de todo su pontificado, la influencia de la Compafiia de
Jesus en el programa de renovacion espiritual y de re-evangelizacion se dejo ver. En
1864, cuando Pio IX dio a conocer su mas famosa enciclica Quanta Cura en la que
condenaba los errores modernos, hizo mencién por primera vez del culto y devocion al

Sagrado Corazon de Jesus:

Pero si siempre fue necesario, Venerables Hermanos, dirigirnos con confianza al Trono de la
gracia, para obtener de él misericordia y auxilio en tiempo oportuno, ahora de modo especial
debemos hacerlo, en medio de tan grandes calamidades para la Iglesia y para la sociedad civil, en
presencia de tan vasta conspiracion de enemigos y de tan grande acumulacion de errores contra
la sociedad catélica y contra esta Santa Sede. Nos, hemos juzgado, pues, Util excitar la devocion
de todos los fieles, a fin de que, uniéndose a Nos y a Vosotros, no dejen de rogar y de suplicar
con las oraciones mas fervorosas y mas humildes al clementisimo Padre de las luces y de la
misericordia; a fin también, de que recurran siempre, en la plenitud de su fe, a Nuestro Sefior
Jesucristo, que nos redimié con su Sangre; y pidiendo continuamente y sin desfallecimiento a su
Coraz6n dulcisimo, victima de su ardiente caridad hacia nosotros, para que con los lazos de su
amor todo lo atraiga hacia si, de suerte que inflamados todos los hombres en su amor santisimo
caminen rectamente segin su Corazon, agradables a Dios en todas las cosas, y dando frutos en

todo género de buenas obras.™**

Ya en 1856, bajo la peticion de la Compafiia de Jesus, Pio IX autorizo extender
la fiesta del Sagrado Corazon de JesUs a todas las iglesias, apuntando en las actas
aprobatorias que esa imagen devocional era “el remedio de todos nuestros males”. Y
meses antes de la publicacion de Quanta Cura, en septiembre, Pio IX declard beata a

Margarita Maria Alacoque, la monja que a fines del siglo XVII testificé haber visto a

13 Ipidem.
114 Quanta Cura, diciembre de 1864.
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Jesucristo bajo la advocacién del Sagrado Corazdn. Los jesuitas junto con otras
congregaciones trabajaron en la difusién de la devocién cardicola; obtuvieron diversas
aprobaciones para la Sociedad de Misioneros del Sagrado Corazén de Jesus y la
autorizacion para crear asociaciones religiosas destinadas a fomentar la devocién al
Sagrado Corazén. Finalmente en 1875 lograron, tras varias peticiones, que Pio IX
concediera la Consagracién de la Iglesia cat6lica al Sagrado Corazon de Jesus.

El contenido de la formula de consagracion individual expresaba tres aspectos
claves de la respuesta de la Iglesia catélica frente a las politicas liberales que afectaban
directamente el estatus de la institucion eclesiastica: un rechazo radical a la idea de que
la religion debia limitarse a la conciencia individual; la condena de los esfuerzos de
algunos catolicos por conciliar su fe religiosa con el liberalismo, y la pretension de
separar el poder de la Iglesia y del Estado, manteniendo un control eclesiastico sobre el
mundo secular. Segun la formula de consagracion de Pio 1X, los males que atacaban a
las sociedades del siglo XIX tenian mucha relacion con la devocidn al Sagrado Corazon
de Jesus.

A partir de los esfuerzos jesuitas por rescatar la devocion cardicola en el siglo
XIX, se retomaron los mensajes que recibié la monja visitandina Alacoque en sus
visiones de Cristo para otorgarle nuevos significados a la imagen del Sagrado Corazén
de Jesus. Teniendo presente la imagen mas conocida de esta devocién, la representacién
de Pompeyo Batoni de 1780 (Fig. 24), observemos en la imagen los significados
discursivos que Pio IX sefial6 en sus letras apostélicas y que resumio en la férmula de
consagracion individual.** En el Syllabus errorum de 1864 Pio IX sefial6 a la filosofia
racionalista como la promotora principal de la falta de piedad al rechazar lo

sobrenatural, al negar la divinidad de Jesucristo y al conceder independencia del

15| a representacion del Sagrado Corazon de Jests de Pompeyo Batoni muestra a Jesucristo de medio
cuerpo sosteniendo con su mano izquierda un corazén en llamas rematado por una pequefia cruz y
rodeado por una corona de espinas.
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pensamiento y de la voluntad y por tanto autonomia para decidir sobre las creencias
religiosas. En respuesta a esas teorias la imagen del Sagrado Corazon de Jesus
recordaba la naturaleza humana y divina de Jesucristo al mostrar el corazén humano del
hijo de Dios. La cruz, la corona de espinas y el corazén traspasado recuerdan el
nacimiento de la Iglesia para resguardar y expandir en las sociedades el mensaje de
JesuUs en la tierra y el revestimiento sobrenatural de la institucion eclesiastica. En el
liberalismo encontraba Pio IX el nacimiento del anticlericalismo que en muchos paises
se habia desarrollado. Eran los gobiernos liberales quienes habian desposeido a la
Iglesia de los bienes y los derechos otorgados por su investidura. Los liberales, segln
Pio IX, exaltaban el poder del Estado sobre cualquier otro, acusando a la Iglesia catélica
de retrograda, atrasada y falta de progreso. Pero la imagen de JesUs mostrando su
corazén sangrante era el simbolo de fortaleza y humildad frente a los ataques que
recibia el catolicismo. Por eso en su formula de consagracion se hacen las siguientes
peticiones:
Quisiera por su medio [el Corazén de JesUs] obtener la conversion de los pecadores y despertar
la indiferencia de tantos, que si bien tienen la dicha de pertenecer a vuestra Iglesia, con todo nada
se conmueven por los intereses de su gloria y de esta misma Iglesia, Esposa vuestra. Quisiera por
él también conseguir el desengafio de esos catolicos, que sin dejar de mostrarse tales por el
ejercicio de muchas obras de caridad, viven sin embargo muy aferrados a sus propias opiniones,
rebeldes a las decisiones de la Santa Sede o mal animados contra sus ensefianzas, para que se

persuadiesen de que quien desoye a la Iglesia desoye a Dios que esta con Ella. Por estos

santisimos fines [...] he de prestar un obsequio grato a vuestro amabilisimo Corazén.*'®

A partir de ese documento pontificio la devocién al Sagrado Corazon de Jesus
tuvo un nuevo impulso en todo el mundo. Su representacion figurativa se extendioé por
todas partes. Se dio un importante movimiento imaginero del Sagrado Corazdn de

Jesus. Movimiento que a decir de algunos especialistas, no logré engendrar una obra de

16 Formula de Consagracién al Divino Corazén de Jesus aprobada por decreto de la Sagrada
Congregacion de Ritos, abril de 1875.
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arte de primer orden, no obstante, su representacion logr6 llegar a muchos hogares en
todo el mundo. Pero para que la imagen cardicola llegara al sentimiento de los fieles con
los significados que la Iglesia catdlica le estaba otorgando se tuvo que normar la
produccidn de su representacion. De hecho, la imagen del Sagrado Corazén de Jesus ha
sido objeto de las mas minuciosas prescripciones por parte de la Sagrada Congregacién
de Ritos. En la historia de la devocion, sobre todo en sus origenes, se presentaron graves
desviaciones tanto en su representacion figurativa como en los significados
devocionales. Por eso la imagen tuvo que sujetarse a varias modificaciones, al grado de
que la imagen del Sagrado Corazén de Jests de Pompeyo Batoni fue prohibida por la
Sagrada Congregacion de Ritos. Y en mayo de 1877 la Congregacion establecié como
oficial que toda imagen del Sagrado Corazon de JesUs que estuviese expuesta a la
veneracion publica, debia ser representada con Jesucristo de pie con un corazén sobre la
imagen el cual “ha de representarse en medio de una gloria de Ilamas o rayos; ha de
presentar la herida; ha de estar rodeado horizontalmente de una corona de espinas y
rematado por una cruz en medio de llamas”.*'’ Ademas, los decretos de la Sagrada
Congregacion de Ritos subrayaban que la representacion del Corazén no podia hacerse
sin que éste figurase como visible, como la figura del Cristo esculpido por el danés
Thorvaldsen para la iglesia de Nuestra Sefiora de Copenhague, en la que se inspiraron
las primeras estatuas del Sagrado Corazon de Jesus en el siglo XI1X. (Fig. 25) En ese
sentido en 1878 la Sagrada Congregacion de Ritos decretd que “no basta en las estatuas
con que el corazén esté pintado, sino que ha de tener relieve”.*'® Asi se sentaron las
bases de la representacion del Sagrado Corazon de JesUs en el dltimo tercio del siglo

XIX.

Y7 Francisco Camprubi, “La iconografia del Sagrado Corazén de Jests” en Cor Jesé, 1957, p. 357.
18 Ibidem, p. 358.
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Por su parte, Leon XIII a la par que dio impulso a la imagen devocional de la
Santisima Virgen del Rosario, consolidd y desarrolld la ensefianza de Pio 1X sobre la
imagen devocional del Sagrado Corazon de Jesus al grado de convertirlo en el emblema
del proyecto de restauracion del catolicismo.

Las impugnaciones protestantes de colocar a la imagen y representacion de la
Virgen Maria, madre de Jesucristo, por encima de EI no se hicieron esperar. La propia
declaracion dogmaética, como ya vimos, fue duramente criticada tanto por las iglesias
protestantes como por algunos miembros de la Iglesia catdlica, pues se estaba erigiendo
la imagen de la Virgen Maria como el principal simbolo de la reforma eclesial, razén
por la cual a instancias de la Compafiia de Jesus, se reactivo el culto y devocién a la
imagen del Sagrado Corazon de Jesus. Para la Compariia de Jesus en el devocionario
cristiano ninguna imagen podia ser mas importante y efectiva en la tarea de desagravio
y reparacion de los “desordenes” causados por el liberalismo y otras corrientes tedricas
de pensamiento que iban en contra de la institucion eclesiéstica y por consiguiente en
contra del “derecho divino”. La imagen cristica tenia que ser la Unica capaz de unificar
cualquier tipo de nacionalismo y regionalismo, por ello hacia falta su presencia en la
defensa de la Iglesia.

Aln cuando Ledén XIII impulsd vigorosamente la devocion a la Santisima
Virgen del Rosario, en sus enciclicas nunca dejo de enfatizar los titulos de Maria como
“auxiliadora, bienhechora y consoladora de los cristianos”, ella era la principal
mediadora entre Dios y los hombres. Pero, el Sagrado Corazén de Jesus fue para Le6n
X111 la imagen religiosa que sintetizaria la esencia de la doctrina catolica y del programa
de restauracion catolica: Dios hecho hombre a través de Jesus nos muestra su corazon
Ilagado, ensangrentado y coronado por una cruz y una corona de espinas para recordar

su misién de sacrificio para el perddn de los pecados. Por eso desde su llegada a la silla
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pontificia Ledn XIIl apoy6 todos los esfuerzos de la Compafiia de JesUs por convertir
esta devocion en el verdadero simbolo de la cristiandad. Bajo su pontificado, se
establecieron importantes asociaciones catélicas que tenian como fin exclusivo propagar
la devocion cardicola. Un ejemplo de ello es el Apostolado de la Cruz que fundd en
México Concepcion Cabrera de Armida, o el nombramiento de la asociacién de la
Guardia de Honor, fundada en 1863, a archicofradia de la Guardia de Honor del
Sagrado Corazdn de Jesus en 1878. El 28 de junio de 1889 Ledn Xl elevo la fiesta del
Sagrado Corazén de Jesus al rango de doble de Primera Clase (el honor més grande), y
por tanto obligatoria para todas las iglesias catélicas.

Todos los esfuerzos por colocar la imagen devocional del Sagrado Corazon de
Jests como emblema del proyecto de re-evangelizacién se vieron coronados en 1899.
Con el previé relato aparicionista’*® Leén XIII anunci6 la Consagracién de toda la
Humanidad al Sagrado Corazon de Jesus, la cual iba a realizarse a principios del nuevo
siglo como parte de los festejos del Jubileo. Sin embargo, la gravedad del estado de
salud del pontifice propicié el adelanto de la fecha de la consagracion para el 11 de
junio de 1899. En la enciclica Annum Sacrum Leo6n Xl aseveraba:

Como en otro tiempo, oprimida la Iglesia por el yugo de los Césares, se aparecié en lo alto una

cruz a Constantino, cual emblema y causa de la victoria, que presto se siguié: asi hoy se nos

muestra otra sefial felicisima y divina, el Corazdn sacratisimo de Jesus...En él se han de cifrar

todas nuestras esperanzas.?

El acto de consagracion implicaba un doble reconocimiento de los hombres
hacia Jesucristo: el reconocimiento a su derecho nativo como “Rey y Sefior de todos los

hombres y del universo entero”, derecho otorgado por la union hipostatica entre Dios y

19 F| 15 de enero de 1899 Ledn Xl recibié una carta de la monja alemana Maria del Divino Corazén
Droste Zu Vischering en la que relataba las apariciones que tuviera del Sagrado Corazén de JesUs y en las
que le solicitaba diera a conocer al pontifice sus deseos de ser consagrado a toda la humanidad. En
http://www.historiadelaiglesia.org/2009/06/la-monja-que-impulso-leon-xiii_11.html

120 Annum Sacrum, mayo de 1899.
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Jesus, el mismo Dios hecho hombre; y ademas el derecho de conquista “que le otorgaba
la gran obra de la Redencion, por la que adquirié nuevo titulo de dominio sobre el
mundo, fundado en su sangre y en su muerte.”*?*

Aunque Ledn XIII definid una politica aparentemente méas conciliadora y
propositiva que su antecesor, su postura de incluir en la consagracion a toda la
humanidad, esto es, catélicos y no catdlicos, supone un radicalismo velado en sus
acciones, afirmaba en su enciclica:

El reino de Cristo también abraza a todos los hombres privados de la fe cristiana, de suerte que la

universalidad del género humano esté realmente sumisa al poder de Jests.'?

En la enciclica, Leon XIII destacd que frente a las convulsiones provocadas por
la aplicacion de las nuevas filosofias se hacia necesario el reconocimiento publico de la
soberania de Dios sobre todas las cosas y el derecho de la Iglesia a compartir el poder
publico y las decisiones relacionas con el gobierno de las naciones:

Una consagracién asi, aporta también a los Estados la esperanza de una situacién mejor, pues

este acto de piedad puede establecer y fortalecer los lazos que unen naturalmente los asuntos

publicos con Dios. En estos ultimos tiempos sobre todo, se ha erigido una especie de muro entre
la Iglesia y la sociedad civil. En la constitucion y administracion de los Estados no se tiene en
cuenta para nada la jurisdiccion sagrada y divina, y se pretende obtener que la religion no tenga

ningun papel en la vida publica. Esta actitud desemboca en la pretensién de suprimir en el pueblo

la ley cristiana; si les fuera posible hasta expulsarian a Dios de la misma tierra.'?®

Al igual que con la fiesta y mes dedicados al Santisimo Rosario de Maria, Leon
X1 pidio a los fieles que se prepararan haciendo un triduo en la iglesia principal de
cada pueblo, la cual incluia el rezo de las Letanias del Sagrado Coraz6n aprobadas para

uso publico. Con estas disposiciones se daba continuidad al programa de reconquista

121 José Antonio de Aldama S. J., “Tres enciclicas pontificias sobre el culto al Sagrado Corazén su objeto
y su caracter”, en Cor Jesé, 1956, pp. 4-8.

122 Enciclica Annum Sacrum, 1899.

2 Ibidem..
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espiritual que pretendia impregnar la vida pablica y privada de las sociedades de una
cultura catdlica renovada.

La imagen devocional del Sagrado Corazon de JesUs se extendid por todo el
mundo, lo mismo que su significado de restauracion de la cristiandad en las sociedades
modernas a través del reconocimiento pablico de la reparacion de la “Soberania Social
de Jesucristo”. Enciclicas, pastorales, mandatos, triduos, novenas y cualquier cantidad
de documentos vy literatura catolica inundaban los hogares cristianos con la decidida
intension de adoctrinar a los fieles en la idea de “proclamar el Reinado del Sagrado
Corazon de JesUs sobre todas las naciones”.

El auge que estaba adquiriendo el culto cardicola termind por distinguir una fase
culta y otra popular en las expresiones religiosas relacionadas con la devocion al
Sagrado Corazon de JesUs. Distincién que se vio expresada principalmente en las
imagenes que se veneraban dentro de los templos y las destinadas a la adoracion
privada. Con relacion a las representaciones destinadas a la veneracion publica sobre los
altares, la Sagrada Congregacion de Ritos prohibié en 1891 “colocar en los altares la
representacion del corazon solo, separado de la figura del Redentor”, lo cual s6lo fue
permitido en objetos de devocion privada como devocionarios, ornamentacion de
objetos religiosos, entre otros. (La imagen 26 conservada en la iglesia de Santa Inés en
la ciudad de México, es un ejemplo de las imagenes del Corazén de Jesus que se
prohibieron en los templos, sin embargo algunas iglesias como ésta decidieron
conservarlas por su valor historico y devocional. Las imagenes 27 y 28 son ejemplos de
imagenes u objetos de devocion privada del Sagrado Corazdn de Jesus) Por eso, la
Sagrada Congregacion determind que el corazon debia estar unido a la figura de Cristo

con los elementos de la Pasion ya descritos, sobre los vestidos y sobre el pecho. Se
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recomendaba no colocar el corazon en la mano de Cristo, sin embargo, dicha

prescripcion no estaba estrictamente prohibida.*** (Fig. 29)
LAS NORMAS DE LA IMAGEN DEVOCIONAL EN EL SIGLO XIX

En términos generales las normas dictadas para el uso de las imagenes sacras en el
Concilio de Trento (1545-1563) marcaron la pauta de la representacion de las imagenes
devocionales durante siglos. De hecho, no fue sino hasta la convocatoria que hiciera el
papa Leon Xl para la celebracion del | Concilio Plenario Latinoamericano (1899) que
se hicieron modificaciones a los decretos tridentinos.'?> Pero mientras eso ocurria todas
las parroquias se regian con las estipulaciones de Trento.

En materia de usos de las imagenes sacras el concilio tridentino establecid que
las representaciones pictoricas o escultoricas debian estar y ser conservadas dentro de
los templos con el Unico fin de tributar, por medio de ellas, la veneracion hacia

Jesucristo, la Virgen Marfa y a los Santos.**® También hizo algunos ajustes para frenar

124 Francisco Camprubi, “La iconografia del Sagrado corazén de Jests” en Cor Jesu, Barcelona, Herder,
1957, p. 357-358.

125 Aunque desde los primeros tiempos del cristianismo la Iglesia catélica promovié la produccion de
imagenes religiosas y éstas fueron objeto de multiples debates teoldgicos y politicos, en el siglo XVI se
produjo un cambio fundamental en el desarrollo de la produccion de imagenes catolicas. En la Gltima
sesion del Concilio de Trento se decidieron puntos importantes que respondian a la iconoclastia
reformista dirigida en sus fundamentos principales por Martin Lutero. La Reforma sostenia que las
ordenes monasticas y la Santa Sede al propiciar el culto y los ritos entorno a imagenes o signos religiosos,
fuesen alusivas a Cristo, a la Virgen o a los santos, ademas de haber caido en un exceso de ceremonias y
de intermediarios en la comunicaciéon con Dios, habian motivado formas de devocion idolatricas
olvidando por completo la esencia de la doctrina evangélica. Los reformadores protestantes defendian
“una devocion a Cristo completamente interior y personal” sin el auxilio de imagenes e intermediarios de
ningun tipo. Por lo tanto, el primer aspecto que afirmo el concilio de Trento fue la legitimidad canonica
del uso de las imagenes sagradas en los actos de devocidn privados o colectivos. Para conocer los debates
del Concilio de Trento véase: Anastasio Machuca, Los Sacrosantos ecuménicos concilios de Trento y
Vaticano, Decreto XXV, p. 355. Evangelista Vilanova, Historia de la teologia cristiana, Tomo 2,
Barcelona, Biblioteca Herder, 1989; Nelly Sigaut, “La Influencia de la Iglesia en la produccion
figurativa”, texto inédito; Lucien Febvre, El problema de la incredulidad en el siglo XVI, pp.; Marcel
Bataillon, Erasmo y Espafia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo XVI, México, FCE, 1996 y
Jean-Claude Schmitt, “La culture de I’imago” en Annales, Janvier-Fébrier 1996, n°. 1, pp. 3-36.

126 En respuesta a los ataques sobre el caracter idolatrico de las imagenes, el concilio tridentino se remitié
a subrayar la distincidn entre la imagen objetivada y la esencia de lo que representaba. Decretd también el
valor litargico y didactico de las imagenes religiosas, en el entendido de que éstas no solamente eran
Gtiles por su funcion instructiva y de persuasion evangélica, el concilio las consideraba también un medio
que permitia a los fieles (especialmente a los iletrados) lograr una verdadera comunicacion mistica y
ascética con Dios. Decreto XXV del Concilio de Trento, op. cit., p. 355-356.
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la exacerbada devocion de las imagenes por parte de la feligresia. Prohibid la invencion
de nuevas representaciones iconograficas sin aprobacién eclesiastica, asi como la
celebracion de festejos “impropios” alrededor de las imagenes. Y decretd que el
reconocimiento oficial a nuevas imagenes devocionales quedaba sujeto al control total
de los obispos.*?’

En los textos de doctrina cristiana publicados en el siglo X1X y destinados tanto
a religiosos como a seglares se muestra la continuidad de los decretos tridentinos en
materia de imagenes religiosas. En esos textos se proponia esclarecer ordenadamente
tanto a parrocos como a seglares todo aquello relacionado con el culto a las imagenes
religiosas subrayando la importancia de esas practicas para el sustento y continuidad del
catolicismo. En ese sentido se hacia hincapié en la necesidad de preservar la tradicion y
costumbre del culto a las imagenes de generacion en generacion. (Fig. 30)

Pero lo principal era advertir a los fieles que las nuevas filosofias unidas con los
antiguos enemigos de la Iglesia catolica (los protestantes) habian “desencadenado una
guerra cruel y temible contra todo lo catdlico”; que el mas importante de sus
argumentos era sefialar a la Iglesia catélica como inventora de los misterios del
cristianismo y manipuladora de la sociedad a través de costumbres supersticiosas y
dispendiosas. Por eso, en los textos de doctrina cristiana se insistia sobre el error en que
incurrian quienes se declaraban contra la veneracion y culto de las sagradas imagenes y
de la importancia de remitirse a las estipulaciones tridentinas que resumian las
ensefianzas de los Padres de la Iglesia y de los pontifices que habian enfrentado ataques
similares en otros tiempos:

La Iglesia ha condenado siempre como herejes a los que en cualquier tiempo se han declarado

contra la veneracion y culto de las sagradas imagenes, y el santo concilio de Trento extendio

127 Ibidem, p. 356.
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sobre esa materia un decreto cuyos puntos principales conviene que sepan todos los fieles para

obrar con acierto en el culto y veneracion que dan a las iméagenes.'?®

Se instaba a los parrocos a explicar con todo detalle a sus feligreses el sentido
que debia otorgarse al culto a las imégenes y lo importante que representaba para la
defensa del catolicismo la continuidad de esa tradicion:

Ensefiard el parroco que no solamente es licito en la Iglesia tener imagenes y darles honor y

culto, puesto que el honor que se les tributa se refiere a sus originales, sino que ademas explicara

que se ha practicado hasta nuestros dias con gran provecho de los fieles [...]

Mas como el enemigo del género humano se esfuerza en corromper con su malicia y astucia las

instituciones mas santas, si acaso hubiere en el pueblo alglin error acerca de esto, procurara

corregirlo el parroco en cuanto le fuese posible, ajustandose al decreto del Concilio de Trento; y

aun explicara al pueblo el mismo decreto cuando se presente ocasion; después ensefiara a los

rudos y a los que ignoren la institucién de las sagradas imagenes, que estas se introdujeron para
dar a conocer la historia de uno y otro Testamento, y renovar oportunamente su memoria, para
que, excitados con el recuerdo de las cosas divinas, nos movamos mas y mas a adorar y amar al
mismo Dios; demostrara igualmente que en los templos se colocan imagenes de los Santos para

ser veneradas, y para que, movidos por su ejemplo, nos conformemos a nosotros mismos a la

vida y costumbres de ellos.'?

De este parrafo sobresale un aspecto muy importante, la utilidad de las iméagenes
para “renovar la memoria de las Sagradas Escrituras”. Siguiendo con la teologia de la
imagen formulada en el siglo XVI, las imagenes religiosas tienen por objeto evocar el
recuerdo “de las cosas divinas” que dictan las Escrituras. En el contexto histérico del
Concilio de Trento la tendencia iconoclasta de los protestantes orientd la percepcion de
la institucién eclesiastica hacia la necesidad del uso de las imagenes con
representaciones fieles de las Sagradas Escrituras que pudieran impactar las conciencias
de los fieles. Los cristos sangrantes, los angeles que casi caian de las cupulas, los
cumulos funerarios, el dolor frente a la muerte, la representacion de la Tota Pulcra en

defensa de la Inmaculada Concepcion de Maria, son muestras del nacimiento de una

128 Garcia Mazo, Explicacion de la doctrina cristiana aplicada a las preguntas y respuestas del P.
Ripalda, México, Imprenta de M. Galvan Ribera, 1877, p. 129 y 130.

129 Catecismo para los parrocos segin el decreto del Concilio de Trento, Madrid, Libreria Catélica de
Gregorio del ..., 1901, p. 362.
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nueva cultura de la imagen en el siglo XVI. Sin embargo, en el contexto del siglo XIX
no ocurrioé lo mismo, no obstante que se conservara el objetivo de las imagenes sacras
como fuente para recordar el evangelio.

Como vimos anteriormente, a lo largo del siglo XIX las historias evangélicas
habian dejado de ser representadas con regularidad o al menos bajo el contexto de esa
cultura de la imagen contrarreformista. La influencia del escepticismo y del
agnosticismo religioso sobre las obras pictoricas y escultoricas se estaba haciendo
presente. La elocuencia narrativa de los temas del evangelio y de las historias de los
santos y martires asi como la transmision de un sentimiento fervoroso real parecia no
poder ser expresado por los artistas del siglo XIX. Por tal razén, la Iglesia catolica se
concentré en las imégenes devocionales, las cuales aun cuando careciesen de valor
estético eran mucho mas reconocidas entre los fieles por su poder de curacion y de
salvacion espiritual. Si bien, la vida de Jesucristo y Maria eran observadas a través de
las pinturas religiosas realizadas en épocas posteriores, a quienes la gente rendia
verdadero culto eran a las imégenes iconicas, de ahi el interés de la Iglesia por
acrecentar las practicas cultuales alrededor de esas imagenes. Pero, se insistio a los
parrocos en que aclararan constantemente a los fieles el culto que se debia tributar a
cada una de las personas divinas:

No adoramos a la santisima Virgen, ni a los Angeles, ni a los santos; los honramos Gnicamente

con un culto secundario que se refiere a Dios. Tampoco perjudicamos a la Gnica y omnipotente

mediacion de nuestro Sefior. Por el contrario, creemos y ensefiamos que no hay mas que un
mediador, Jesucristo; que su intercesion es todo poderosa; y si invocamos a los santos, es para
pedirles que unan sus ruegos a los nuestros, para obtener mas eficazmente de ese Unico mediador

las gracias de que tenemos necesidad. En este sentido, desde los ap6stoles hasta nosotros, la

Iglesia catdlica ha honrado e invocado siempre a los Angeles y los santos.*®

" Ibidem., pp. 520-521.
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De aqui se desprende un segundo aspecto. El culto a los santos patronos y a los
angeles —este ultimo todavia importante en la primera mitad del siglo XIX- constituye
una vigorosa y significativa expresion de la liturgia cristiana. Como ocurriera en el siglo
tridentino, en el XIX la Iglesia catélica entendi6 el papel que cumplian los santos y sus
imagenes entre los fieles catélicos frente a las politicas liberales contra muchas
expresiones externas del catolicismo y frente a la renovacion de los ataques
protestantes. De ahi que dirigiera su atencién hacia el despliegue del culto y veneracion
a las cosas sagradas: reliquias de santos y otros objetos sagrados como pinturas,
estatuas, medallas, crucifijos, rosarios, recuerdos de peregrinacion y estampas de santos.
También la insistencia en los textos doctrinales por subrayar que “a Dios no se le priva
de ningdn honor con la invocacion de los Santos y la veneracion de sus reliquias” y de
proporcionar los argumentos que defendian dicha invocacion en contraposicion a las
aseveraciones de diversos textos protestantes que se estaban difundiendo por el orbe.

[...] aunque debemos creer que se nos ha propuesto por Gnico mediador a Cristo, Sefior nuestro,

por ser El ciertamente quien nos reconcilio con su Padre celestial por medio de su sangre y

quien, no cesa de interceder por nosotros; sin embargo, no puede de modo alguno deducirse de

esto que no se pueda recurrir al valimiento de los Santos.

Si los vestidos y los pafiuelos; si la sombra de los Santos, antes de salir de esta vida, sano
enfermedades vy restituyo fuerzas, ¢quién, en vista de esto, se atreverd a negar que Dios haga
estas mismas cosas por modo admirable por medio de las sagradas cenizas de los huesos y demas

reliquias de los Santos? **

Bajo estos argumentos parrocos y a fieles entendian la forma en que los santos,
los angeles, la Virgen Maria y Jesucristo debian ser representados y venerados. Se
insistia en que una cosa era representar un santo o a Maria en una imagen puesto que
ambos habian tenido un cuerpo visible, pero otra muy diferente era tratar de presentar a

Dios, que es invisible, en una imagen visible. Sin embargo, como apuntaban los

31 Ibidem, p. 361.



93

tratadistas de la imagen del siglo XVI retomados en el XIX, la naturaleza divina y

carnal de JesUs permitia la representacién humana de Dios:

[...] cuando conviniere presentar al pueblo imagenes de la divinidad, esto es, de la Santisima
Trinidad, o de alguna de las personas de la Santisima Trinidad, se le ha de ensefiar, que no se
pretende representar en semejantes imagenes la divinidad, porque Dios siendo espiritu purisimo,
no puede ser representado con colores o figuras, sino en aquellas apariencias que ha tomado
cuando ha querido hacer sensible a los hombres su presencia. Esto mismo, que previene el santo
concilio con respecto a la divinidad, debe entenderse también en cuanto a los angeles, porque
siendo también puros espiritus, tampoco pueden ser representados por imagenes corporales. No
sucede asi con respecto a Jesucristo, que siendo verdadero Dios y verdadero hombre, aunque no
puede ser representado en cuanto Dios, puede serlo en cuanto hombre, y lo es en efecto en los
principales pasajes de su vida mortal. [...] Lo mismo sucede respectivamente en orden a la

Santisima Virgen y a los santos.**

De esta forma y siguiendo los preceptos de Trento, era permitido representar al
Espiritu Santo bajo la figura de una paloma, a los angeles en forma humana y con alas,
dada su condicion de espiritus. Mientras que los santos, la Virgen Maria y Jesucristo
podian ser representados en su forma corporal.*** En los textos doctrinales que se
difundieron en el siglo XIX, se esclarecia la necesidad e importancia de mantener el
culto a las imagenes de Maria y de los santos, explicando el porqué se recurria a su
auxilio con oraciones, pero explicitando el modo distinto en que debia ser invocado
Dios con respecto a como eran invocados los santos. Y por otra parte, el porqué de la
variedad de imagenes marianas y de santos patronos:

[...] las que llamamos Virgen de la Concepcidn, de la Soledad, de la Asuncion, del Carmen, del

Rosario, del Pilar, de Monserrate y demas, no son virgenes, sino diversas imagenes de la Virgen,

hechas o pintadas por manos de hombres, para representar los diversos pasajes de su Santisima

vida, como se ha dicho de las de Jesucristo, o para recordar diversos motivos de darle culto en
sus imagenes. Segundo: que algunas imagenes milagrosamente halladas, no son otra cosa que
imagenes antiguas que la piedad de los cristianos oculto al furor de la herejia perseguidora de las

imagenes, o a la devastacion de los sarracenos; y tercero: que no piensen que hay en ellas alguna

divinidad, sino que se las honra porque son imagenes de la Santisima Virgen, que esta en el

132 Garcia Mazo, Explicacion de la doctrina cristiana...1877, p.129.
133 Catecismo para los parrocos...1901, pp. 363-364.
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cielo, y por ser sus imagenes se las ha de hacer reverencia, y lo mismo se ha de hacer a las
imagenes de los santos. ***

Asi pues en el siglo XIX el Concilio de Trento seguia legitimando el uso de las
imagenes sagradas destacandolas como objetos de devocidn puablica y privada. Pero, a
diferencia del despliegue artistico que se desarrollo a partir de los decretos tridentinos y
cuyo objeto principal era dar a entender la grandeza divina de la institucion eclesiastica,
en el siglo XIX, los esfuerzos se dirigieron a estimular un conocimiento mas amplio
entre los fieles sobre el mensaje que cada una de las imagenes contenia con relacion al
proyecto de restauracion del catolicismo en las sociedades modernas. Frente a las
medidas tomadas por los gobiernos liberales en contra de la institucion eclesiastica y del
catolicismo y el avance del protestantismo, la Iglesia catdlica requeria que los fieles
tuviesen un conocimiento mucho méas profundo del mensaje de re-evangelizacion. De
modo que las imagenes sagradas mas que ser una figuracion estética de las personas
divinas tenian que cumplir con el objeto de evocar ideas y emociones entre los fieles.

Por eso en 1899, en las Actas y Decretos del | Concilio Plenario
Latinoamericano se establecieron varios ajustes entorno a la normatividad de los usos y
funciones de las iméagenes religiosas. Leon XIlI1 redefiniria asi el papel de las imagenes
religiosas en las sociedades modernas:

Es preciso inculcar con mucho cuidado a los fieles que la historia de los misterios de nuestra

Redencién, manifestada en cuadros y otros objetos semejantes, sirve para ensefiar al pueblo los

articulos de la fe, y grabarlos en la memoria, y hacer que los tenga presentes; que se saca gran

provecho de las imagenes, no solo porque recuerdan al pueblo los beneficios y dones que le ha
conferido Cristo; sino porque se ponen ante los ojos de los fieles los milagros de Dios por medio

de sus Santos y los admirables ejemplos de éstos, para que den gracias a Dios, imiten a los

Santos en su vida y costumbres, y se muevan a adorar y amar a Dios, y a cultivar la piedad.**®

134 Garcia Mazo, Explicacion de la doctrina cristiana...op., cit., p. 127.
135 Actas y decretos del Concilio Plenario de la América Latina, Roma, Tipografia Vaticana, 1906, pp.
236-237.
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Asi se daba respuesta a las ideas protestantes que estaban en contra del uso de
las imagenes religiosas y al culto especifico a las iméagenes de los santos y de la Virgen
Maria. Aunque se subray6 como en Trento la necesidad de que los obispos dirigieran la
produccidn y representacion de las imagenes sacras “para que nada se presente que sea
desordenado, o ridiculo, o deshonesto, o profano”. Se prohibid la representacion de la
Santa Cruz, de historias de los santos y figuras o emblemas de los sagrados misterios en
el suelo. En la practica este decreto fue dificil de ejecutar pues en muchos pueblos se
tenia, y aln se conserva, la costumbre de pintar, esculpir o incluso decorar con flores o
aserrin el suelo de las iglesias durante alguna fiesta patronal o festividad de la liturgia
oficial.

Con el objeto de uniformar la piedad cristiana, se decidié en el concilio
latinoamericano enfocar la liturgia al interior de los templos en las iméagenes
devocionales de la Sagrada Familia: Jesucristo, Maria y José.

En las actas del concilio se exhorta a sacerdotes y feligreses a rendir culto a la
imagen devocional del Sagrado Corazon de Jesus, para ello se ordena que “la fiesta del
Sagrado Corazon de Jesus se celebre solemnemente en todas las Iglesias, y
especialmente en las parroquiales”, asimismo se sugiere la practica de ejercicios
especiales los viernes primeros de cada mes a la que “se podra afiadir la Misa Votiva del
S. Corazdn de Jesus” siguiendo las prescripciones de la Sagrada Congregacion. El culto
brindado al Sagrado Corazén y la celebracion de los divinos oficios delante del
Santisimo Sacramento, eran motivo para ganar indulgencias. También se incitaba a los
parrocos y rectores de iglesias a promover los ejercicios del mes del S. Corazén de
Jesus, a recomendar la inscripcion de los fieles en las pias hermandades dedicadas al

Sagrado Corazén o en la asociacion del Apostolado de la Oracion.**®

136 Actas y decretos...
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Con respecto a la produccion de imagenes del Sagrado Corazén destinadas a la
veneracion publica los decretos del concilio latinoamericano ordenaba que se siguieran
las normas establecidas por la Sagrada Congregacion de Ritos, insistiendo que la
imagen debia “representar la persona de Jesucristo con su Corazén manifiesto
exteriormente, y no el solo Corazon” y que estas podian permitirse en lo privado
siempre y cuando guardasen los elementos tradicionales y no fueran motivo de
idolatrias y supersticiones. Por otra parte, se insistio en aclarar a los fieles que “el culto
al Sagrado Corazon de Jesus en la Eucaristia, no es mas perfecto que el culto a la misma
Eucaristia, ni diferente del culto al S. Corazén de Jests”.*’ Mas tarde la Sagrada
Congregacion de Ritos confirmaria que el titulo de Corazon de Jesus Eucaristico “s6lo
podia permitirse en las cofradias que con el mismo titulo ya habian sido aprobadas; pero
gue no se habia de admitir en la Sagrada liturgia” para evitar confusiones entre la
feligresia. Se prohibié también la traslacion de imagenes religiosas de un templo a otro.

Se prohibio el culto y representacion al Corazon de San José, que ya Gregorio
XVI habia reprobado, por tanto se pidié que salieran del mercado las imagenes “que
juntamente con los SS. Corazones de JesUs y de Maria representaban el de San José” y
que cuidaran los parrocos que no se introdujera su culto. Finalmente en los decretos de
la Sagrada Congregacion de Ritos de 1914 se prohibio exponer en el altar las efigies de
dos corazones, uno de los cuales representasen el de Jesus y el otro de Maria, aungue si
fue permitida su devocion privada. La misma prohibicion tuvo la imagen del Sagrado
Corazdn en sus apariciones a la entonces todavia beata Margarita Alacoque, como en el
cuadro que se conserva en la Iglesia de Santa Teresa de la ciudad de México. (Fig. 31)

De esta forma vemos que asi como en los primeros tiempos del cristianismo las

imagenes sacras fueron utilizadas por los creyentes y por la institucion eclesiastica

137 1bidem.
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como objetos de culto y un medio de adoctrinamiento, o como en el siglo XVI se
convirtieron en un arma contra los debates lanzados por la Reforma protestante, a lo
largo del siglo XIX la funcion de las imagenes de devocion cristiana fue revalorada.
Estas se convirtieron en una de las principales vias para difundir entre los fieles el
proyecto de restauracion religiosa propuesto desde la Santa Sede como una respuesta a
las politicas de laicizacion de los gobiernos liberales y a las intensiones de expansion
del protestantismo en América. Con ese objetivo, la jerarquia cat6lica de mediados del
siglo XIX se dio a la tarea de reforzar un nuevo programa de las imagenes devocionales.

La iconoclasia bizantina presentd el problema de la legitimidad de la
representacion cristica dando pie con ello a la construccién de una teoria de la imagen
sacra que logré imponer el culto a la figuracion de Cristo. Por su parte los debates que
se desarrollaron en el siglo XVI entorno a las imagenes religiosas se centraron en lo que
para los catolicos reformados eran desviaciones de la fe cristiana que las maultiples
representaciones de cristos, virgenes y santos habian propiciado, afirmaciones que
motivaron sobretodo entre miembros de la Compafiia de JesUs, nuevos argumentos de
justificaciéon de esas representaciones. Mientras que en el siglo XIX ademas de que
protestantes y politicos liberales retomaron los argumentos iconoclastas de Bizancio y
de la Reforma catolica del siglo XVI, en el trasfondo de las discusiones se vislumbraba
la erradicacion del dominio de la cultura catdlica en occidente.

Asi, si durante la lucha por la restauracion catolica en el siglo 1V Constantino
erigi6 como bandera de su lucha una cruz, si las representaciones marianas en el arte
cristiano de la época medieval se convirtieron en emblemas defensores de la fe o
legitimadores simbdlicos de zonas de poder, o si la veneracion a las imagenes de santos
y martires o de sus reliquias fue ampliamente fomentada desde la Santa Sede como

respuesta a las acusaciones protestantes del siglo XVI, en el XIX las imagenes
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devocionales de la Inmaculada Concepcion de Maria, del Santisimo Rosario, de San
José y del Sagrado Corazdn de Jesus fueron retomadas por la institucion eclesiastica
como un medio de comunicacion para llevar al mayor nimero de fieles un mensaje
evangélico renovado. Al igual que, como sefiala Marc Fumaroli, el siglo XVI construy6
de la mano de la compafiia de Jesus una “teoria de la imagen” que sirvié como defensa
de la fe catdlica, el siglo XIX construyd un aparato instrumental de mediacion simbdlica
cuya clave fueron las iméagenes devocionales antes mencionadas integradas por un
discurso que las llenaba de sentido. En los planteles educativos de instruccién catolica,
en las asociaciones devotas, en las reuniones de caridad, en la prensa y en la literatura
propiamente religiosa se difundieron material y doctrinalmente las imagenes
devocionales del Sagrado Corazon de Jesus, de la Inmaculada Concepcion y de San
José. Por medio de este “complejo devocional” se pretendié sentar las bases para

retornar a una sociedad cristiana renovada.



Fig. 2. El prendimiento

Fig. 1. Cristo Crucificado (1798) Francisco de Goya.
(1780) Francisco de Goya.

Fig. 3 Cristo Yacente (1872),
Agapito Valltmijana.



Fig. 4. La Piedad, de Delacroix,
1840.

Fig. 5. Jacob de
Delacroix, 1861.



Fig. 6. Adoracion de los Magos.
Johann Friedrich Overbeck, 1813.

Fig. 7. Altar de Testschen. La
cruz en la montafia. Caspar
David Friedrich. 1808.



Fig. 9. William Holman Hunt, La

Fig. 8. La Luz del Mundo, sombra de la muerte, 1873.

William H. Hunt, 1854.

Fig. 10. El juicio final de John Martin,
1853.



Fig. 11. El Cristo amarillo de Paul
Gauguin, 1889.

Fig. 12. Crucifixion de Emile
Nolde, 1909.



Fig. 13. Pintura del siglo VII que representa
la Virgen de la Clemencia y que se conserva
en la iglesia de Trastévere en Roma.



Fig. 14. Indicaciones de como debe estar dispuesto el altar,
en cuanto a imagenes y ornamentos, para la celebracién de
la Misa. Bernardo Salas, El sacerdote instruido, 1865.
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Fig. 15. Disposicion de un altar en que esta expuesto el
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Fig. 16. Medalla Milagrosa.

Fig. 17. Escapulario Verde.




Fig. 18. Columna de la Inmaculada erigida en
1856 en la Plaza de Espafia en Roma.



Fig. 19. Nuestra Sefiora de
Lourdes.

Fig. 20. Nuestra Sefiora de la
Esperanza de Pointmain,
Francia.




Fig. 21. Imagen de la Virgen ]
Maria tal como fue vista en lellegs
Pellevoisin en 1876. 10756

Fig. 22. Virgen del Rosario.




Fig. 23. Imagen de San José. Escultura del
siglo XIX en la Iglesia de San Agustin en
Tlalpan, ciudad de México.



Fig. 24. Representacion del Sagrado Corazén de Jesus
de Pompeyo Batoni (1780)



Fig. 25. Figura del Cristo esculpido por
el danés Thorvaldsen para la iglesia de
Nuestra Sefiora de Copenhague



Fig. 26. Pintura del Corazén de
Cristo
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Fig. 27. Recuerdo Fig. 28. Estampa
dedicada al Sagrado
Corazon de Jeslls.



Fig. 29. Escultura del Sagrado Corazon
de Jesus. Siglo XIX.



Fig. 30. Tomadas de Garcia Mazo, El Catecismo del padre
Ripalda explicado, Paris/México, Edicion de M. Galvan
Rivera, 1877.
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Capitulo 11

La Reforma religiosa en México, 1856-1881

La lucha que emprendio el Estado mexicano a mediados del siglo XIX por romper la
influencia social y politica de la Iglesia catolica romana asi como el arraigo del modo de
vida catolico entre la poblacion no fue exclusiva del pais. La incautacion de bienes
eclesiasticos, la supresion de ordenes religiosas, la expulsion de miembros de la
jerarquia catdlica, el encarcelamiento de sacerdotes beligerantes, la intromision del
Estado en asuntos que habian sido de competencia eclesiastica, entre otras, fueron parte
de las acciones de un movimiento que se desaté en muchos de los paises de occidente
que al amparo de la ideologia liberal propugnaban por una nueva época definida por las
ideas de progreso, razon, libertad y bienestar.

Este capitulo explora el porqué del rechazo a la religion catolica y al clero fue
tan marcado entre los liberales mexicanos de mediados del siglo X1X. En el capitulo se
examina mas especificamente las consecuencias que tuvo la politica de reforma
religiosa emprendida por Benito Juarez sobre las imagenes religiosas. Varios son los
cuestionamientos que asaltan: ¢existio una verdadera lucha contra la cultura catdlica en
México?, ¢en qué medida fueron afectadas las manifestaciones religiosas entorno de las
imagenes de devocion por las disposiciones legislativas en contra de la institucion
eclesiastica?, ¢fueron las imagenes religiosas objeto de un ataque concreto por parte del
Estado?

Antes de dar inicio a la respuesta de estos y otros cuestionamientos, conviene
explicar las nuevas divisiones eclesiasticas que como medida de reorganizacion tomo la
Iglesia catdlica mexicana al amparo de la Santa Sede. Las medidas legislativas en contra
de los bienes eclesiasticos tomadas por el Estado liberal mexicano habian comenzado a

mermar no solo la situacion economica de la Iglesia catdlica sino, y tal vez lo mas
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importante, comenzaban a afectar el capital humano. A partir de la segunda mitad del
siglo XIX se vio cada vez méas reducido el namero de religiosos regulares y seculares y
en consecuencia, el detrimento de las necesidades espirituales estuvo ain mas afectado.
Por tanto, con la intenciébn de mantener un mayor control sobre la estructura
administrativa y espiritual de clérigos y fieles se comenzaron a concretar los proyectos
de division territorial eclesiastica en el pais. La arquididcesis de México, espacio

geografico de nuestro estudio, quedo reducida a mas de la mitad de su antiguo territorio.

EL EFECTO DE LAS LEYES DE REFORMA SOBRE LAS IMAGENES
DE DEVOCION CRISTIANA

Organizacion y administracion de la institucion eclesiastica mexicana

Segun datos del Ministerio de Justicia y Negocios Eclesiasticos, en 1850 existian en el
territorio nacional once diocesis dependientes de la Provincia Eclesiastica de México.
Estas eran Puebla, Oaxaca, Michoacan, México, Chiapas, Guadalajara, Yucatan,
Durango, Linares, Sonora y Veracruz, aunque ésta Ultima tropezd con varias
dificultades antes de su ereccién definitiva.’® Por tanto, oficialmente la division
eclesiastica de México en 1850 constaba de diez obispados. (Mapa 1)

El arzobispado de México abarcaba un amplio territorio que iba de costa a costa,
desde Tampico en el noreste hasta Acapulco en el suroeste. Comprendia la parte mas al
norte del actual estado de Veracruz, el oriente de San Luis Potosi, el rincon nororiental
de Guanajuato, las porciones oriental y suroeste de Querétaro, todo Hidalgo, el Estado

de Mexico, el Distrito Federal y Morelos y buena parte de Guerrero. (Mapa 2) El

138 Emilio Portes Gil, La lucha entre el poder civil y el clero, 1983, p. 77. Quién a su vez toma los datos
de la memoria del Ministro de Justicia y Negocios Eclesiasticos, Lic. Castafieda. En 1857, JesUs
Hermosa, ratifica estos datos e incluye los obispados de San Luis Potosi y Baja California. Jesus
Hermosa, Manual de geografia y estadistica de la Republica Mexicana, 1991, pp. 70-77. Aunque la
ereccion de Veracruz como didcesis fue en el afio de 1844 no se dio su autorizacion sino hasta 1850, pero
durante esos afios la disputa de varias ciudades por tener la sede del obispado impidi6 la ejecucion de su
ereccion hasta el afio de 1864. Jesus Garcia Gutiérrez, Apuntamientos de historia eclesiastica, 1922, pp.
107-108.
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problema de la administracion de una didcesis tan extensa fue aparentemente resuelto en
el afio de 1818 con la creacion de vicarias fordneas, las cuales dieron una solucién
alterna a los problemas de gobierno de la didcesis. Se erigieron doce vicarias foraneas:
Almoloya, Ixcateopan, Ixmiquilpan, Cuernavaca, Tepecoacuilco, Tantoyuca, Santiago
Querétaro, Chimalhuacan Chalco, Zacualtipan, Tulancingo, Tecozautla y Tenango del
Valle, las cuales se conservaron hasta la division del arzobispado con nuevas didcesis en
1863.%% (Mapa 3)

De acuerdo con la descripcion que nos ofrece Fortino Hipolito Vera, para el afio
de 1849 el arzobispado de México contaba con 248 parroquias, 194 servidas en
propiedad y 30 en interinato.'*® Asimismo, Hipélito Vera registra que tras la
claustracién y nacionalizacion de bienes eclesiasticos fueron segregadas 88 parroquias
para formar los obispados de Querétaro, Tulancingo y Chilapa en 1863, el primero pasé
a ser didcesis sufraganea de la recién erigida Provincia Eclesiastica de Michoacan,
mientras que Tulancingo y Chilapa lo fueron de la de México.*** En 1873 se dio una
division més a la arquidiocesis de México cambiando los limites y sedes de las vicarias
fordneas, quedando como tales: Pachuca, Amecameca, Chimalhuacan Chalco,

Cuernavaca, Tenancingo, Tujupilco, Almoloya, Tenango del Valle, Jilotepec y

139 Berenice Bravo y Marco Antonio Pérez, Una iglesia en busca de su independencia: el clero secular
del arzobispado de México 1803-1822, 2001, p.74, quienes a su vez consultaron el Edicto de ereccidn de
vicarias foraneas en el arzobispado de México, Archivo del Cabildo Metropolitano, Edictos 1811-1831,
caja no. 17, 10 de octubre de 1818.

19 Fortino Hipolito Vera, Itinerario parroquial del arzobispado de México y resefia historica, geogréafica
y estadistica de las parroquias del mismo arzobispado, 1981, pp. IX. Por su parte, Luis Alfaro y Pifia
confirma este mismo nimero de parroquias en el arzobispado para el afio de 1860 y afiade el registro de
704 eclesiasticos. Luis Alfaro y Pifia, Relacion descriptiva de la fundacion, dedicacion etc., de las
iglesias y conventos de México, con una resefia de la variacién que han sufrido durante el gobierno de
D. Benito Juarez, 1863, p. 348.

141 Como parte de una reforma en la organizacion de la Iglesia catélica mexicana se concreté el proyecto
de establecer una nueva division en la geografia eclesiastica del pais. En 1863 se erigieron en nuevas
provincias eclesiasticas a Michoacan y a Guadalajara. EIl arzobispado de México se quedd con nueve
didcesis sufraganeas (Puebla, Oaxaca, Chiapas, Yucatan, Veracruz, Chilapa, Tulancingo, Tamaulipas y
Tabasco); el de Michoacan con cuatro (San Luis Potosi, Le6n, Querétaro y Zamora), y finalmente el
arzobispado de Guadalajara se quedé con seis (Durango, Linares, Sonora, Zacatecas, Colima y Sinaloa).
José Bravo Ugarte, Didcesis y Obispos de la Iglesia Mexicana (1519-1965), 1965, p. 33.
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Huichapan. (Mapa 4) Asi para 1880, la arquidiocesis de México contaba con 164
parroquias. 2

La ciudad de México mantenia ademas de la Catedral y la Colegiata de
Guadalupe catorce parroquias (Sagrario Metropolitano, San Miguel, Santa Catarina
Martir, Santa Veracruz, San José, Santa Ana, Santa Cruz y Soledad, San Sebastian,
Santa Maria la Redonda, San Pablo, Santa Cruz Acatlan, Santo Tomas la Palma, Salto
del Agua en Regina y San Cosme). Habia doce iglesias en la capital (la Profesa, Santo
Domingo, el Carmen, Santa Catalina, la Encarnacién, San Lorenzo, la Concepcion,
Santa Clara, San Juan de Dios, San Hipdlito, San Fernando y los Angeles), ocho
conventos de religiosos y 21 de religiosas.*** (Mapa 5)

Como se puede observar en el mapa 5 el dominio de lo catélico en el paisaje
arquitectonico es contundente. Pero asi como la presencia del catolicismo a través de los
bienes raices y fincas pertenecientes a las corporaciones eclesiésticas podia ser tan
aplastante, lo era también el arraigo de la cultura cat6lica entre la poblacion mexicana
urbana y campesina. Diversas y numerosas actividades de devocion fuera y dentro de
los recintos de culto asi lo demostraban. Tal era la presencia del elemento religioso
entre la poblacion que, como sugiere Jaime del Arenal Fenochio, llegd a propiciar y
justificar la causa independentista y a constituir uno de los elementos més fuertes de
identificacion con el nacimiento de la nueva nacién mexicana.*** Sin embargo, como
ocurrié en otros paises de occidente, ese elemento chocaria muy pronto con los

propdsitos liberales de fundar un gobierno republicano. (Cémo conciliar, en la

142 Fortino Hip6lito Vera, Itinerario parroquial...op. cit., 1981, p. IX, XI-XII. Hipélito Vera describe asi
la distribucion de las parroquias en la arquidiécesis de México: “Sagrario Metropolitano, parroquia
arquipresbiterial de Santa Maria de Guadalupe, 13 parroquias de la capital ademas del Sagrario, 10
Vicarias foraneas, 40 parroquias llamadas de cordillera y 99 sujetas a las Vicarias foraneas. Algunas de
estas parroquias tienen otras iglesias filiales donde reside un vicario con el titulo de auxiliar o fijo, y son
el nimero de 59 en toda la didcesis.”

143 José Trinidad Basurto, El arzobispado de México, 1901,

144 Jaime del Arenal Fenochio, “Modernidad, mito y religiosidad en el nacimiento de México” 1989, p.
240.
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formulacién de una ideologia nacional fundamentada en un vocabulario simbélico la
arraigada tradicion del catolicismo con la creacion de un Estado secular?, fue uno de los
debates que se generd entre la élite politica y la intelectualidad mexicana a lo largo del

siglo XI1X.

Fundamento de la lucha contra la cultura catélica en México

Todos los hombres que viven contentos con sus
preocupaciones religiosas, oponen fuertes resistencias a
la Reforma, aln que ésta sea conforme al dogma
cristiano y a la conveniencia social. Lo que en ellos fue
una vez obra de la necesidad o efecto de la ignorancia,
después lo reputan como una verdad que les parece
indispensable; y cuando los encargados de ilustrarlos
olvidan este deber y fomentan directa o indirectamente
el error, arraigan mas y méas la preocupacion y hacen
que para destruirla sea necesario un esfuerzo
extraordinario.

Benito Juarez.'*®

¢Se puede pensar que las imagenes religiosas representaron un objetivo importante
dentro de la politica reformista del Estado liberal mexicano encabezado por Benito
Juarez a mediados del siglo X1X? Dada la fuerte presencia de las imagenes religiosas en
la actualidad la respuesta inmediata seria negativa.

Como se sabe, a lo largo de la dominacion espafiola en América las imagenes
religiosas lograron establecer una red de identidades locales fundamentadas en la fe
catélica que los pobladores americanos habian asimilado a su manera. Las imagenes
devocionales lo invadieron todo, se reproducian en esculturas, lienzos, estampas,
medallas, crucifijos, rosarios, recuerdos de peregrinacion. Su presencia se encontraba
tanto en espacios publicos como privados, lo mismo en los altares domésticos que en las

iglesias, en sintesis, poblaron la sociedad completa. De esta forma, al pasar al México

145 Benito Juarez, “Pensamientos de Juarez” en El evangelista mexicano ilustrado, Tomo XXVIII, No. 5,
Marzo 1 de marzo de 1906.
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independiente la gama de imagenes devocionales era infinita, cada pueblo, cada barrio,
cada iglesia mantenian culto a una imagen de devocion en particular, la cual era
sometida a una serie de cultos oficiales y populares. Y aunque estas imagenes iconicas
fueran tan diversas y condensaran los valores y creencias especificas de determinado
grupo o pueblo, todas eran sostenidas por la base doctrinaria del catolicismo.

Por eso no es extraiio que en la primera mitad del siglo XIX las propuestas para
la formacion identitaria del Estado nacional mexicano tanto del grupo mas tradicional
encabezado por Iturbide, como las del grupo de corte liberal dirigidos por los
continuadores de la insurgencia, no pudieran evitar la integracion en sus proyectos del
catolicismo popular como parte de la definicién de lo que debia ser la nueva nacién.**
Pero al mismo tiempo, desde los primeros afios de vida independiente se manifestd la
lucha ideoldgico-religiosa a la que estuvieron sometidos principalmente los miembros
de la élite nacional. Esta lucha ideoldgica seria consecuencia del alcance de las politicas
borbonicas en la transformacion de la sensibilidad religiosa en la Nueva Espafa a fines

del siglo XVI111 y principios del XIX.**’

146 Tomas Pérez Vejo, “Pintura de historia e imaginario nacional: el pasado en iméagenes”, 2001, pp. 73-
110. También aborda el tema Esther Acevedo, “Los comienzos de una historia laica en imagenes”, en
Museo Nacional de Arte, Los pinceles de la historia. La fabricacion del Estado. 1864-1910, 2003, pp. 34-
53.

7 1mpregnada por las ideas del racionalismo de la Europa de las Luces la dinastia borbénica desarroll6
una actitud critica hacia las manifestaciones de religiosidad popular. Instaur6 una serie de reformas, en
esa materia, con la intencion de eliminar todas aquellas costumbres que a su consideracion, fomentaban la
supersticién, eran disruptivas y ridiculas y cuya practica impedia en parte la concrecion de la imagen de
un Estado centralizador, fuerte, dindmico y racional. Pilar Gonzalbo Aizpuru, “Del tercero al cuarto
concilio provincial mexicano, 1585-1771” 1985, pp. 5-31. Erika Pani, “Religiosidad ilustrada y
religiosidad popular. Las procesiones a finales del siglo XVI11”, 1997, pp. 51-77. La adopcién de las ideas
ilustradas por parte de la monarquia borbdnica permitié el desarrollo de una teologia fuertemente
influenciada por el racionalismo ilustrado, partidario de la libertad de conciencia, la austeridad y el
rigorismo en el culto asi como la adopcion de puntos de vista racionalistas sobre la fe. Con relacién a las
imagenes religiosas y devociones populares habia cierta inquietud entre los miembros del clero con
tendencia ilustrada por el estatus que habia adquirido la imagen de la Virgen Maria en sus diversas
advocaciones u otras imagenes de santos, como Santiago Apostol. Por tal razén, durante la segunda mitad
del siglo XVIII se encuentra un importante desarrollo de la cristologia, en donde se potenciara el culto al
Santisimo Sacramento por medio de la Eucaristia. Se trabajo por colocar sutilmente la imagen de Cristo, a
través de la imagen Eucaristica como la mas importante de entre las imagenes devocionales. Gabriela
Diaz Patifio, “El discurso mariano en la transicion y renovacion cultural del catolicismo en la Nueva
Espafia de finales del siglo XVIII y principios de XIX” ponencia presentada en el 53° Congreso
Internacional de Americanistas, 24 de julio de 2009.
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José Joaquin Fernandez de Lizardi, uno de los principales publicistas o escritores
publicos de la época y quien mejor refleja el grado de recepcion que habia alcanzado el
reformismo hispanico en las postrimerias del virreinato, manifestd esa lucha con gran
claridad al afirmar que si bien el gobierno debia defender la religién cat6lica también
debia “cortar por el pie todos los abusos que se han introducido y se sostienen a la
sombra de la misma religion”. Muchos eran los abusos que, a decir de Lizardi, se
cometian, pero en materia de religiosidad se habia llegado a extremos ofensivos para la
misma divinidad, dado que hasta “las ceremonias de los Sacramentos son puras
ritualidades y exterioridades que nada agregan a su esencia; y sin embargo, la Iglesia
las usa y las manda”.**®

En razén de estas ideas, que posiblemente flotaban en el ambiente de otros
sectores sociales en México, los hombres que dirigian al pais comenzaron a ver la
necesidad de erradicar las formas culturales que, desde su perspectiva, impedian la
concrecion de la imagen de un Estado con claros principios de libertad, igualdad y de
progreso social. Para ello se pens6é en la creacion de iméagenes que fueran
representativas de ese nuevo Estado nacional mexicano y que soslayaran la avasalladora

presencia de las imagenes de devocion cristiana.**® Esos nuevos iconos laicos tenian

148 José Joaquin Fernandez de Lizardi, Obras. V-Periédicos, 1973, pp. 83 y 208. También José Maria
Luis Mora escribi6 sobre la ensefianza religiosa por medio de los catecismos: “...los verdaderos amantes
del cristianismo han hecho, hacen y haran todos los esfuerzos posibles para que la educacion religiosa,
que hasta hoy se ha dado a los nuestros por catecismos muy imperfectos, y cuyo menor defecto es ser
palabras de hombres, se ministre en lo sucesivo por la escritura de la lectura divina especialmente por la
de los santos evangelios.” Extracto de una carta dirigida a James Thomson en 1829. Pedro Gringoire, “El
protestantismo del doctor Mora”, 1954, p. 336.

149 Entre los proyectos puestos en marcha para la construccion de la identidad nacional se pensé primero
en la construccion de simbolos propiamente republicanos, tales como la figura del héroe nacional y la
celebracién de las fiestas que conmemoraran los acontecimientos mas representativos de la historia
militar del movimiento independentista. Los lideres de la independencia fueron elevados a la categoria de
héroes que comenzaron a ser reverenciados como santos. Los acontecimientos histdricos que, a
consideracion de los lideres politicos en turno, habian marcado el surgimiento y consolidacién de la
Nacién, fueron motivo de rituales y escenificaciones publicas. Se comenzaron a crear los museos
histéricos que eran llenados con “reliquias” de las hazafas de los héroes de la nacién. Estos ultimos junto
con los lideres politicos, mas tarde los presidentes, las batallas militares, el pasado prehispanico, los
paisajes naturales o la propia poblacion fueron temas todos representados a través de la pintura, y del
grabado con el objetivo Unico de que los simbolos republicanos pudieran adquirir mas visibilidad y mas
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gue convertirse en imagenes esenciales para la poblacion. Desde la oOptica de los
gobernantes el pueblo habia estado sojuzgado por la influencia del catolicismo, el cual
comenzaba a ser considerado publicamente como sindnimo de retraso, manipulacion,
supersticién e ignorancia. La fe religiosa debia convertirse en un acto de interiorizacién
personal, que no necesitara de la parafernalia devocional impuesta por el catolicismo
espafol. Y el Estado debia defender el derecho de los ciudadanos a profesar la fe que
mejor se ajustara a sus creencias. Asi, a lo largo de la primera mitad del siglo XIX se
sientan las bases de los principales argumentos que cuestionaron la utilidad del
catolicismo en la formacién de los ciudadanos y por tanto en el cumplimiento de las
leyes civiles.

Pero en la segunda mitad del siglo XIX frente a la resistencia que oponia la
institucion eclesiastica y la propia sociedad, el gobierno liberal juarista decidié minar la
presencia de esa cultura catélica que, a su juicio, contradecia los nuevos valores que el
Estado queria implantar. Se decretaron leyes que si bien no iban dirigidas
categéricamente contra las imagenes religiosas, si tuvieron consecuencias importantes
sobre ellas.

No hubo una construccion teérica iconoclasta por parte del Estado. Sin embargo,
varias de las leyes expedidas tenian como propoésito acabar con los espacios fisicos en
donde habitaban las imagenes y en donde se establecian las relaciones sociales y
culturales entre éstas y los creyentes. Frente a la imposibilidad de efectuar una politica
iconoclasta, que iria en contra de la filosofia de respeto y libertad a las creencias de los

individuos, el gobierno juarista dio pie a que con la ejecucién de sus leyes se

efectividad politica. Véase: Manuel Chust, Victor Minguez, eds., La construccion del héroe en Espafia y
México, 1789-1847, 2003, pp. 425; Verdnica Zarate Toscano, “La conformacion de un calendario festivo
en México en el siglo XIX”, en Erika Pani y Alicia Salmeron (Coords.), Conceptualizar lo que se ve:
Francois Xavier Guerra Historiador: Homenaje, 2004, pp. 182-214; Luis Gerardo Morales Moreno,
“Transfiguraciones de la mirada devota”, 2000, pp. 53-80 y, Patronato del Museo Nacional de
Arte/Instituto Nacional de Bellas Artes, Los pinceles de la Historia. La fabricacion del Estado (1864-
1910), 2003.
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demolieran monasterios, se extraviaran las imagenes religiosas o se suspendieran los
cultos. De esta forma, las imagenes religiosas parecen ser una especie de enemigos
invisibles a vencer por parte del Estado, enemigos que habitaban y existian en las
conciencias de los individuos; por tanto, el reto era transformar esas conciencias para
aniquilar la presencia de las imagenes de devocion cristiana. Pero para ello se necesitaba
de tiempo. Por lo pronto el gobierno de Juarez se propuso desestabilizar las estructuras
de esa cultura catdlica, primero con el debilitamiento de la economia y organizacion
interna eclesiastica, luego con la autorizacién oficial de nuevos cultos religiosos y
finalmente con la consecuente disminucién de la observancia religiosa.

El tema de religiosidad en el siglo X1X mexicano, ya lo dijimos, ha sido poco
abordado por la historiografia. En los archivos eclesiasticos encontramos un sinndmero
de informes del periodo que nos ocupa cuyo tema central versa sobre las imagenes
religiosas: apariciones de imagenes, abusos cometidos tanto por los fieles como por los
propios sacerdotes en el culto a determinada imagen devocional, traslaciones o querellas
sostenidas en nombre de las imagenes de devocion catdlica, etc. Esos informes son méas
que anecddticos. El detalle de la informacion contenida nos conduce a sostener la idea
de que la estructura simbolica de la cultura catdlica en México, traducida en un sinfin de
imagenes devocionales, intentd ser sesgada por el Estado a través de la destruccion
fisica de los espacios en donde se encontraban, por la supresion, expulsién o
desmembramiento de quienes las fomentaban o por medio de la confusién que provoco
el cumplimiento de las Leyes de Reforma dirigidas a reducir el poder eclesiastico. En
afios posteriores a 1861 cuando se vigorizo la aplicacién de las Leyes de Reforma, se
registraron varios casos ejemplares de los efectos inmediatos que tuvieron las mismas

sobre las imagenes religiosas y su culto.
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IMAGENES DEMOLIDAS, RAPTADAS, RECLAMADAS Y
EXTRAVIADAS

La disputa por la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced*

En el mes de octubre del afio 1886 fray Manuel Burguichani, vicario provincial de la
orden religiosa de los mercedarios y encargado de la iglesia del hospital del Apostol San
Pablo de religiosos agustinos en la ciudad de México, dirigio una carta al gobernador de
la mitra de la Catedral Metropolitana con el objeto de hacer constar que la imagen de
Nuestra Sefiora de la Merced, antiguamente “titular del convento grande de la Merced
de esta capital”, habia sido colocada y reverenciada desde hacia veinticuatro afios en un
altar fabricado, para ese fin exclusivo, al interior de la mencionada parroquia.™ Fray
Manuel Burguichani aclaraba que el altar erigido para venerar la imagen de Nuestra
Sefiora de la Merced en el templo de San Pablo habia sido nombrado pontificalmente de
Anima Perpetuo, lo que significaba que éste no podia dedicarse a otra imagen “ni dicha
imagen de la Santisima Virgen ponerse en otro Altar; ni mucho menos sacarse para otro
templo, por ningn motivo sea el que fuere, pues no tiene derecho ningun sucesor mio
en el cargo de Provincial”.**!

En esos afios, fray Manuel Burguichani tenia una edad muy avanzada y su salud

estaba fuertemente deteriorada por lo que temia que tras su muerte el nuevo vicario

provincial de la orden solicitara la traslacion de la imagen de Nuestra Sefiora de la

* Fig. 1. Las caracteristicas iconograficas de la imagen devocional que se encontraba en el templo de los
mercedarios en la ciudad de México son las siguientes: Colocada sobre una peana y sobre la luna, el
principal de los distintos iconograficos marianos, se representa a la imagen de Nuestra Sefiora de la
Merced de pie, con un manto decorado con motivos florales sujetando con el brazo izquierdo al Nifio
Jesus vestido con faldon y sosteniendo en su mano derecha dos rosas; en la mano derecha de la Virgen
parece sostener un baculo y no unas cadenas abiertas como es su representacién original, simbolizando
con ellas la liberacién de todos los pecados para quienes se acogen a su proteccion, en la misma mano
derecha la Virgen lleva un escapulario en el que esta impreso el escudo de la orden de los mercedarios.
Tanto la Virgen como el Nifio JesUs aparecen coronados.

1301 a imagen habia sido venerada por los mercedarios desde que en 1596 el padre fray Francisco Vera
fundador de la orden en la Nueva Espafia la mandara traer de Guatemala.

131 AHAM, Fondo especial, seccién: Secretaria Arzobispal, serie: convento, caja 188, expediente 56, afio
1886.
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Merced, asi como de otras imagenes y ornamentos que se encontraban al interior de la
iglesia de San Pablo. Por tanto, el comunicado de Burguichani tenia como objetivo
adelantarse a esa peticion. Desde luego que semejante misiva extrafié en gran medida al
promotor de la Sagrada Mitra, encargado de todos los asuntos relativos al culto religioso
en las parroquias pertenecientes a la arquidiocesis de México, dado que no entendia si
era un comunicado informando sobre la situacién, o bien si se esperaba algun tipo de
aprobacion por parte de las autoridades catedralicias. Por tales razones, el Promotor
pidid aclarar varios puntos relativos al motivo de tal comunicado y a la situacion real en
la que se instalé la imagen referida:

El promotor trata de saber si la comunicacion entrafia un simple aviso de los hechos o si se

espera la aprobacion de la Sagrada Mitra.

Segundo: si el altar que nuevamente se ha fabricado es el dedicado a la Sma. Virgen de las
Mercedes o si la parroquia también se dedico a la Sma. Sra., lo cual impronta un asunto bien

grave, supuesto que la parroquia como cree el promotor, pertenece a la jurisdiccion ordinaria.

Tercero: impuesta la concesion de la Silla apostolica a favor del altar para que sea de Anima, es
necesario ver los términos de la concesion, supuestas las Gltimas disposiciones de la Santa Sede
relativas a este punto: saber si habia en la parroquia algin otro altar privilegiado y en tal caso
saber si en las preces se expreso asi, a cuyo efecto se dignara el M. R. P., enviar una copia de

ellas.

Cuarto: suponiendo, entre otros, el caso de que la Comunidad reconocida por la ley civil, se
reuniera en algin lugar, no ve el Promotor el fundamento en que se apoye la negacion del
derecho del futuro Provincial para trasladar la Santa Imagen. Conveniente seria que el M. R. P.

Provincial Burguichani fijara sus derechos y los del sucesor.

Quinto: el M. R. P. Provincial se dignara ampliar su informe diciendo si cuando vino la
concesién del altar privilegiado se present6 a la Sagrada Mitra o si se crey0 autorizado para

ponerla en ejecucion sin aquel requisito.

Todos los puntos que deja apuntados el Promotor entrafian cuestiones que es necesario dilucidar

ya que por una fortuna vive ain el M. R. P.**

132 1hidem.
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Como lo indican los puntos que el promotor de la Sagrada Mitra deseba aclarar,
el caso de la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced envolvid diversas problematicas.
Por una parte, el origen de las causas de su traslacién, que se encontraba en la aplicacion
de las Leyes de Reforma sobre las 6rdenes monasticas y sus bienes, y por otra, la
afectacion que dicha ley y dicho traslado tuvieron sobre el culto que practicaban los
fieles entorno de la mencionada imagen, asi como la normatividad eclesiastica que regia
los usos y funciones de las imagenes devocionales.

La historia de la traslacion de la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced, a la
que alude fray Manuel Burguichani en su oficio, se remonta al afio de 1861, y en la
causa esencial de los conflictos generados por su traslacion se encuentra efectivamente
la ejecucidon sobre el convento de la Merced de los articulos primero y quinto de la ley
del 12 de julio de 1859, que declaraban nacionales los bienes eclesiasticos y la
supresion de “las 6rdenes de los religiosos regulares que existen, cualquiera que sea la
denominacién o advocacion con que se hayan erigido”.*

Y asi fue, en 1860 se resolvid, como una de las primeras obras modernas de
urbanizacion dentro de la ciudad de México, la construccion de una plaza de mercado
gue reubicara el comercio desorganizado al interior de la ciudad ubicado hasta entonces
en la periferia urbana. Pero para ello era necesario contar con un espacio de amplias
dimensiones. Por lo que en el afio de 1861, como resultado de la supresion de las
Ordenes monasticas y la desamortizacion de sus bienes, se informé a la orden de los
mercedarios la resolucién de desmantelar su convento, iglesia y claustro, ya que en
agosto de ese afio comenzarian las labores de demolicion del convento para la

construccién de la plaza de mercado.” En las figuras No. 2 y 3 de éste capitulo

153 Decreto del 12 de julio de 1859. En Colecci6n de las Leyes, decretos, circulares y providencias (1856-
1861), 2006, pp. 63-64.

1% Maria Dolores Morales encontré en el Archivo Histérico de la Ciudad de México que el convento de
los mercedarios fue vendido a la sefiora Candida de Barrdn, quien compraria muchos bienes eclesiasticos
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podemos observar como se encontraban el convento y la iglesia de Nuestra Sefiora de la
Merced antes de su demolicion. Vemos las amplias dimensiones del convento y la
fastuosidad al interior del templo; por referencias literarias sabemos de la afable
convivencia entre los frailes mercedarios y los vecinos de los alrededores, de la
tradicion de asistencia a misa todos los domingos al templo de los mercedarios y de la
amplia devocion que recibia la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced. Ademas,
observando detenidamente la figura No. 3 podemos apreciar la pérdida de otros altares y
sus imagenes; el periddico La Cruz registré en 1856 que en los corredores bajos del
claustro se encontraban cerca de quince cuadros de la vida de San Pedro Nolasco y que
algunos de los altares habian sido renovados al “estilo moderno”.**®

Desde luego, una méas de las preocupaciones de los frailes era el destino que
sufririan las imagenes devocionales que se encontraban en el interior de la iglesia.
Aungue la misma ley del 12 de julio de 1859 habia establecido que “Las iméagenes,
paramentos y vasos sagrados de las iglesias de los regulares suprimidos, se entregaran
por formal inventario a los obispos diocesanos”, al mismo tiempo decretaba en el
articulo siguiente que “Los libros, impresos, manuscritos, pinturas, antigliedades y
demas objetos pertenecientes a las comunidades religiosas suprimidas, se aplicaran a los
museos, liceos, bibliotecas y otros establecimientos puablicos”.*>® Bajo esta perspectiva
no se sabia con claridad el criterio para determinar qué objetos quedarian en manos de
los eclesiésticos y cuales en manos del Estado. Ademas, la experiencia de otros
conventos suprimidos habia demostrado la enorme posibilidad de que éstos se vieran

despojados de muchos de los objetos sagrados, entre ellos las propias imagenes

para regresarlos a la Iglesia. Sin embargo, al término del Imperio el claustro volvié a poder del gobierno,
dando por resultado la demolicion absoluta de la iglesia. Maria Dolores Morales, “La nacionalizacion de
los conventos y los cambios en los usos de suelo. Ciudad de México, 1861-1882”, en Maria Dolores
Morales (Coord.), Continuidades y rupturas urbanas en los siglos XVIII y XIX. Un ensayo comparativo
entre México y Espafia, 2005, p. 156.

155 | a Cruz, Septiembre 25 de 1856. San Pedro Nolasco fue fundador de la orden mercedaria en el siglo
XI.

158 Coleccion de Leyes y decretos...op. cit., 2006, p. 66-67.
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devocionales. En la relacién que hace Luis Alfaro y Pifia sobre el estado de los bienes
eclesiasticos en 1863 destaco la pérdida de muchas obras pictéricas y escultoricas de
arte sacro que se encontraban al interior de los recintos religiosos y que fueron extraidas
y puestas a la venta publica por orden del gobierno de Benito Juérez. Tal fue el caso de
muchas de las pinturas que se encontraban en el convento de Nuestra Sefiora de la
Merced. ™’

Se dio el caso ademas de que muchos descendientes de donadores de altares y de
imagenes religiosas que se veneraban en los recintos eclesiésticos, haciendo uso de los
derechos de las leyes establecidas, comenzaron a reclamarlas como propiedad de

particulares.*®®

Asimismo, se registraron algunas controversias entre miembros de las
ordenes regulares con los diocesanos por el traslado y sostenimiento definitivo del culto
de ciertas imagenes religiosas que habian mantenido un importante arraigo devocional
entre los fieles.

Bajo esta situacion, la demolicion del templo de la Merced, la exclaustracion de
los religiosos propiciando su dispersion y dejando sin recurso alguno a la iglesia, hacian
muy complicado el resguardo de las imégenes y el mantenimiento del culto que se
practicaba entorno de ellas. Pero el temor principal de los mercedarios recaia sobre la

imagen de Nuestra Sefiora de la Merced, la cual gozaba de una extensa devocion no sélo

entre los fieles del barrio, sino en toda la ciudad y pueblos circunvecinos.**

37| uis Alfaro y Pifia, Relacién descriptiva...op. cit., 1863, p. 75.

%8 Un caso, como muchos otros, pero que ejemplifica claramente esta situacién es el de una casa en
Cuautitlan que habia sido donada, junto con una imagen de la Divina Pastora, por el duefio, Juan Antonio
Gomez, a la parroquia del lugar desde el afio de 1823 para ser arrendada. El dinero obtenido por las rentas
seria invertido “en una misa cantada de tres ministros cada afio el dia cinco de Agosto a la Divina
Pastora” y el resto seria destinado a las necesidades de la cofradia de las Animas de la misma parroquia.
Pero cuando se dieron las leyes de desamortizacion la nuera del sefior Gomez reclamd la casa y la imagen
devocional como propiedad familiar. AHAM, Fondo Episcopal, Secretaria Arzobispal, Serie parroquias,
caja 30, expediente 41, afio 1866.

159 José Tomés de Cuellar en su novela Chucho el Ninfo describi6 en la década de los cuarentas del siglo
XIX la forma en la que se celebraba anualmente durante el mes de septiembre, en la Ciudad de México, la
fiesta de Nuestra Sefiora de la Merced. Las festividades daban comienzo con el novenario, un
acontecimiento para los fieles devotos de gran algarabia ya que “los nueve dias transcurren entre
repiques, cohetes, muasica, vendimias, maitines, funcién y procesion de la Virgen”, y el 24, dia de la
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Entre la documentacion que entregd fray Manuel Burguichani al promotor de la
Sagrada Mitra, se encuentra la relacion de todo lo acontecido durante la traslacion de la
imagen. En los documentos se asienta que siendo fray Manuel Burguichani comendador
del Convento de la Merced de las Huertas en el afio de 1861, fue el principal promotor
de la traslacién de la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced al templo de San Pablo.
Cabe aclarar que la razédn por la cual el fraile mercedario insistio y luché tanto porque se
llevara a efecto dicho cambio de la imagen, puede explicarse por el hecho de que sabia
que él seria destinado a la parroquia de San Pablo y que la imagen representaba
importantes réditos econdémicos y espirituales. Pues bien, en los informes se menciona
gue al momento de ser intervenidos los bienes que se encontraban al interior de la
iglesia del convento, se solicitd al presidente de la Republica, Benito Juarez, se
entregase al presbitero Luis G. Yresola la imagen de Nuestra Santisima Madre de la
Merced con el objeto de que ésta fuera trasladada a la parroquia de San Pablo “para que
tuviese alli su culto”.*®°

Desde luego, la traslacidn se realizé entre numerosos conflictos. Por principio de
cuentas el interventor del convento mercedario de aquel afio de 1861, presbitero Juan
Nepomuceno Enrriquez, se negaba a obedecer el oficio del gobernador del distrito en el
gue daba orden expresa de entregar la imagen para ser depositada en la parroquia de San
Pablo. Asimismo, cuando los fieles se enteraron del traslado de la imagen se amotinaron
para impedir la orden del supremo gobierno. Finalmente, el 15 de mayo se logro
trasladar la imagen a la parroquia de San Pablo.**

Pero a la muerte de Burguichani en 1887, las principales autoridades de la orden

mercedaria en México representadas por el vicario provincial interino de la Orden, fray

fiesta, “se cierran oficinas y comercios” para que todos los creyentes puedan celebrar el gran dia. José
Tomaés de Cuellar, Historia de Chucho el Ninfo y La Noche Buena, 1947, pp. 10-58.

180 AHAM, Fondo especial, seccion: Secretaria Arzobispal, serie: convento, caja 188, expediente 56, en el
oficio fechado Enero 14 de 1870.

181 |bidem, en el oficio fechado 15 de mayo de 1861.
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Luciano Huertas, solicitaron la recuperacion de las imagenes, pinturas y ornamentos que
se depositaron en la parroquia de San Pablo, entre ellas la imagen de Nuestra Sefiora de
la Merced, para su traslado a la Iglesia de Belén, recinto en el que algunos de los
mercedarios lograron reubicarse.’®* En una carta escrita por el maestro general de la
orden de la Merced en Roma se hacia constar ante la Sagrada Mitra los abusos, que a su
consideracién, habian sido cometidos por el fraile Manuel Burguichani en el traslado de
los bienes descritos anteriormente a la parroquia de San Pablo desde el afio de 1861. La
carta explicaba que:
ninguno de mis antecesores autorizamos jamas la cesion de la imagen de Nuestra Santisima
Madre de la Merced a la parroquia de San Pablo de esa ciudad como tampoco la donacién del
ornamento de festividad, ni de otra cosa alguna perteneciente a nuestra provincia de México, que
se dice hecha por el finado R. P. F. Manuel Burguichani. En consecuencia V. P. R., considerando
esos objetos como simple depdsito, y no como donados, donde quiera que se encuentren, debe

recobrarlo y vindicarlos para uso de nuestros religiosos, por todos los medios a que haya lugar.
Dios guarde V. P. R. Roma 20 de junio de 1887.%¢

Pero los mercedarios no contaban con que los veinticuatro afios transcurridos, la
construccién del altar privilegiado en la parrogquia de San Pablo para la realizacién del
culto pablico a Nuestra Sefiora de la Merced, y la solicitud pontificia concedida por Pio
IX en el afio de 1876 “para que el referido altar sea de anima perpetua” representaban
elementos en su contra. Con esto Burguichani habia asegurado para siempre el
mantenimiento del culto publico de la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced, que
durante siglos se habia celebrado en el templo de los mercedarios, se celebrara ahora en
la parroguia de San Pablo. Ante la orden pontificia la Gnica sugerencia que podia hacer
la Sagrada Mitra era que los mercedarios se dirigiesen “directamente a la Santa Sede

exponiendo el caso y las dificultades que hay en la traslacién de la Santa Imagen sin

162 E| edificio de Belén pertenecia a los religiosos de Nuestra Sefiora de la Merced, ahi tenian establecido
su colegio de estudios. Luis Alfaro y Pifia, Relacién descriptiva...op. cit., 1863, p. 76.
183 |bidem, en el oficio de 5 de septiembre de 1887.



115

olvidar los afios que lleva de estar en la parroquia de S. Pablo sin que los religiosos,
incluso el Provincial, hayan dicho una palabra en contra”.*®* Ademas, durante todos
esos afios Burguichani se habia encargado de fomentar la devocion entre los fieles de la
parroquia de San Pablo y de los que habian tenido por tradicion asistir a las festividades

de la imagen mercedaria en el Ex convento y templo de la Merced.*®
Decaimiento de la devocidn a la imagen de Nuestra Sefiora del Carmen

Pero no ocurriria lo mismo con otras imégenes religiosas cuyos mdltiples traslados
terminarian por minar la celebracion de su culto. Asi ocurrié con la imagen de Nuestra
Sefiora del Carmen perteneciente al convento que bajo la misma advocacion mariana
acogia a la orden masculina de religiosos carmelitas que se regian bajo la regla de San
Alberto y que se encontraba situado al nororiente de la ciudad de México. Con motivo
de la ley de exclaustracion, se mandd destruir por completo el convento de Nuestra
Sefiora del Carmen de la capital. EI convento quedé dividido en 1863 en varios lotes
para edificacion de casas particulares, con la intension de entregarlas a los familiares de
los héroes de la independencia y para la apertura de nuevas calles.*®® Durante el
desalojo de los religiosos se convino en que varias de las imagenes que se encontraban

al interior del templo fueran trasladadas a la iglesia de San Joaquin, mientras que la

184 Ibidem, en el oficio de 28 de septiembre de 1887.

185 En nota periodistica se describe la profusién con la que fray Manuel Burguichani habia logrado
establecer tradicionalmente la celebracion de la fiesta de Nuestra Sefiora de la Merced en la parroquia de
San Pablo: “Numerosisima fue la concurrencia que llenaba anteayer las espaciosas naves del templo a la
hora de la funcion solemne; no habia libre ni el mas pequefio espacio, y sin embargo, eran notables la
devocion y el recogimiento de los fieles que admiraban la belleza del templo, sus millares de luces, sus
magnificos adornos, la armoniosa orquesta y cuanto da brillo y solemnidad a esas festividades religiosas.”
La Voz de México, 26 de septiembre de 1886.

186 Marfa Dolores Morales indica que en efecto la mayor parte del convento del Carmen se dividié en
1863 en 67 lotes con el objetivo de ser vendidos para formar una nueva colonia; sin embargo el proyecto
no prosper6 dejando en ruinas el convento. Maria Dolores Morales, Continuidades y rupturas...op. cit.,
2005, p. 156.
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imagen de Nuestra Sefiora del Carmen junto con otras imagenes y paramentos religiosos
serfan trasladados inicialmente a la iglesia de Santo Domingo.*®’

Sin embargo, el 16 de julio de 1870 se celebrd la restauracion del antiguo templo
del Carmen siendo, como se observa en la fotografia que rescata Antonio Garcia Cubas,
lo Unico que quedd del convento. (Fig. 4) Ese mismo afio el padre fray Pablo Antonio
del Nifio Jesus de la orden del carmen y encargado de la iglesia, logré reinstalar a la
imagen en su antiguo altar.'®® Pero al afio siguiente de su reinstalacion, 1871, algunos
representantes de la archicofradia de Nuestra Sefiora del Carmen, fundada en el templo
carmelita, reclamaron la imagen aduciendo que habia sido una contribucién de uno de
los miembros de la misma para el culto a la Virgen Maria bajo esa advocacion. Ademas,
argumentaron que dado que la orden masculina de los carmelitas habia sido suprimida,
el convento destruido, el templo cerrado y siendo una propiedad particular, era justo
trasladar la imagen al hogar del antiguamente cofrade que la reclamaba. *®

Ese mismo afio de 1871 la Sagrada Mitra habia acordado trasladar la imagen a la
Iglesia de Santa Teresa la Antigua “como medio de conciliacion”, sin embargo, el fraile
carmelita junto con un nutrido grupo de feligreses impidieron el nuevo traslado
reteniéndola dentro de la iglesia del Carmen. En un oficio dirigido a la Sagrada Mitra
los vecinos del barrio manifestaban el derecho que les asistia en funcion de todo lo que

habian invertido econdmica y espiritualmente en el retorno de la imagen a su lugar

tradicional de devocion:

167 AHAM, Fondo Episcopal, Secretaria Arzobispal, Serie iglesia, Caja 56, Exp. 91. Oficio con fecha 3 de
Agosto de 1870. Luis Alfaro y Pifia menciona que cuando en mayo de 1861 se comenzo a destruir el
campanario del convento fueron “robadas de orden del mismo gobierno las alhajas de mas valor y los
mejores ornamentos del templo, asi como varias reliquias que se veneraban en uno de los altares”. Luis
Alfaro y Pifia, Relacion descriptiva...op. cit., 1863, p. 74.

188 | _as imagenes que fueron trasladadas a la iglesia de San Joaquin fueron solicitadas a la Sagrada Mitra
igualmente por el fraile en ese mismo afio de 1870. AHAM, Fondo Episcopal, Seccion Secretaria
Arzobispal, Serie Conventos, Caja 54, Exp. 77.

189 |pidem, Oficio con fecha 1 de Agosto de 1871.
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Creemos sinceramente S. S. Y. Y que alguna consideracién merecen nuestros votos, nuestra
voluntad unanime, nuestro anhelo constante; cuando sélo merced a nuestros esfuerzos y a no
pocos sacrificios, se logro que el gobierno permitiera restablecer en ese templo el culto catélico,
practicar después con tal objeto la reposicién completa que fue necesaria, construir colateral y
ltimamente promover una suscripcion para la compra de los vidrios y cortinas con que cubrirla.
Mas aln sin fijarnos en tales pormenores; y aunque ningin valor se diera a nuestros deseos,
creemos fuera de orden que la imagen que por largos afios se veneré en ese convento que lleva el
nombre de su advocacion, y se erigio precisamente para tributarle culto, vague aqui y ahi cuando

puede ya permanecer en el.*"

Por su parte, Fray Pablo Antonio del Nifio Jesus expuso los fundamentos
canonicos que a su juicio autorizaban la defensa de la que consideraba “propiedad de la
orden”. En primer lugar manifiesta en su oficio que ya habia sido suficientemente
debilitado “el culto y el honor a Dios Nuestro Sefior y la devocion de la Santisima
Virgen Maria” en virtud de la orden gubernativa que mando la clausura del templo. Que
asi mismo, la traslacion de la imagen a la iglesia de Santo Domingo y el empefio del
sefior Agustin Garcia y otros miembros de la también extinta archicofradia del Carmen
en que la imagen “permanezca arrinconada en la sala, decente pero profana del Sr.
Garcia; y que sea su patrimonio o exclusivo para los fines que les convenga”, estaban
provocando el olvido de la devocion.'”* Finalmente aqueja las disposiciones que
canonicamente habian establecido distintas legislaciones eclesiasticas relativas a la
fabrica de las iglesias:

Las imagenes celebres, o en lenguaje ritual, las imagenes insignes, como esta, aun cuando

originariamente sean de particulares, caen bajo el dominio eminente que la Iglesia tiene sobre

todo lo relativo al culto y buena direccion espiritual de los fieles. Esta es regla general; y la
historia ensefia que esta clase de imagenes, siempre han pasado de la casa particular al templo,
primeramente, porque la devocién que excitan es una prueba de que Dios las elije para utilidad
comun y después porque la Iglesia con su sabiduria y su celo regulador, no quiere que los legos,
de ordinario muy apegados a un espiritu privado intervengan directamente en asuntos que de

suyo se prestan con facilidad a deplorable abuso, pues la autoridad eclesiastica puede extraer, y

de facto ha extraido, aunque con circunspeccion y suavisima prudencia, de las cosas de sus hijos

170 1hidem, Oficio con fecha 31 de Julio de 1870.
71 |bidem, Oficio de 19 de agosto de 1870.
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fieles, las imagenes insignes, con mayor razon puede y debe oponerse a que dichas imagenes, ora
sean de congregaciones religiosas, ora estén dedicadas a un templo, sean arrebatadas del lugar
sagrado, para entregarlas, como suele decirse, al brazo secular. Pretender otra cosa, sin otro

fundamento que el sic volo es un verdadero atentado.

Los templos tienen su derecho, tan sagrado o mas que los de un particular. Los mismos prelados
de la Iglesia no pueden fundandose solamente en el sic volo, sic jubeo, trasladar una imagen
insigne de uno a otro templo, en esto proceden con gran circunspeccion y cordura, movidos de
muy poderosas razones, y casi siempre, después de oir los alegatos y el parecer fiscal. ;Y por
qué? Porque no quieren ni deben perjudicar al templo ni a los fieles; porque el templo tiene

derecho a su conservacidn, a su reparacion, a su dotacion competente, todo asi dispuesto por los

canones [...]*"

La Sagrada Mitra se encontraba ante dificil disyuntiva dado que aun cuando
estuviera de acuerdo en todo lo expuesto por los fieles y por fray Pablo Antonio del
Nifio Jesus, el adjudicatario directo de la imagen amenazaba con dirigirse a las
autoridades civiles para reclamar el derecho de propiedad. En tal caso, tras demostrar
que efectivamente era propiedad particular, las leyes le concederian el derecho de
recuperar su imagen y obligarian a los religiosos a entregarla, y a la Sagrada Mitra no le
quedaria mas opcion que ratificar la orden del gobierno civil. Aunque no se tiene
registro de la decision final, podemos suponer que la imagen fue entregada finalmente al
sefior Agustin Garcia, pues al tomar parte las autoridades civiles en ese asunto la Unica
resolucion posible era la entrega de la imagen a su duefio. Por tanto el culto que se
celebraba a la imagen de la Virgen del Carmen dentro del templo carmelita bajo la regla
de San Alberto se debilito.

Insisto, no todas las imagenes religiosas sufrieron el mismo destino. En el mejor
de los casos les pasaria lo que a la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced o la de la
Virgen del Carmen, es decir, su traslado a otro recinto religioso —aunque en detrimento

de su culto. Pero otras imagenes que se encontraban al interior de conventos,

72 1hidem.
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monasterios, claustros, capillas e iglesias enajenados y demolidos por orden del

Supremo Gobierno, sufrieron una destruccion total.
Iméagenes destruidas y desaparecidas

Un caso que conmocion6 en su momento a muchos hombres y mujeres de mediados del
siglo XIX fue la destruccién de gran parte de las propiedades de la orden franciscana en
la ciudad de México. (Fig. 5) Estas comenzaron con la demolicion del convento en
1856. Con el pretexto de una “mejora y embellecimiento de la capital de la Republica”,
Ignacio Comonfort, entonces presidente interino de la Republica, insté a desalojar los
edificios cuya destruccion permitirian la comunicacion entre la calle llamada Callején
de Dolores y la de San Juan de Letran. Los edificios a los que se referia Comonfort eran
la enfermeria, la cocina, varias celdas y parte de la huerta del convento franciscano.'”
No conforme con eso y frente a la sospecha de que dentro de las instalaciones
franciscanas se estaban realizando diversas conspiraciones contra el gobierno, se
resolvio, al dia siguiente del decreto para la apertura de la nueva calle, que quedaba
suprimido el convento de franciscanos de la ciudad de México y “se declaran bienes
nacionales los que le han pertenecido hasta aqui”. Los religiosos fueron desalojados y se
acordd que “la iglesia y las capillas junto con los vasos sagrados, paramentos
sacerdotales, reliquias e imagenes” se pondrian a disposicion del arzobispo de
Meéxico.*"

No obstante que cinco meses después del decreto del 17 de septiembre de 1856
se permitié a los religiosos franciscanos regresar a la parte libre del convento y
continuar con el sostenimiento de sus cultos, el 27 de mayo de 1861, en cumplimiento

del decreto del 5 de febrero de ese afo, se ordend la venta total del convento

173 Decreto del 16 de septiembre de 1856.
174 Decreto del 17 de septiembre de 1856.
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franciscano. La orden religiosa de San Francisco en la ciudad de México perdié asi la
capilla de los Servitas (Fig. 6),'” la capilla de Nuestra Sefiora de Aranzazu, la cual seria
definitivamente demolida para construir en su lugar, con ordenes del arzobispo Pelagio

Antonio de Labastida y Davalos, el templo de San Felipe de Jests*"®

(Fig. 7), el templo
del Tercer Orden (Fig. 8),*" la capilla del Sefior de Burgos,'™® y finalmente, parte del
templo principal dedicado a su santo patrono, San Francisco, en cuyo interior,
exactamente en la antesacristia, se encontraba una capilla dedicada a la Purisima

Concepcion que fue totalmente destruida.*’

(Fig. 9) Més tarde, en 1869, lo que quedaba
del templo fue comprado por la Iglesia anglicana que se estaba instalando en la ciudad
de México. A instancias del pastor Ryley y siguiendo la tradicién protestante de no
venerar mas imagen que la de Jesucristo se destruyeron las estatuas de la Virgen de

Valvanera, Santo Domingo y San Antonio que se encontraban en la portada lateral del

templo. Ademas, el pastor inglés, hizo desaparecer los bajos relieves del escudo

175 En cuyo interior se encontraba ademas de un retablo mayor dedicado a Nuestra Sefiora de los Dolores
y adornado con las estatuas vestidas de San Felipe Benicio y Santa Juliana, San Juan Evangelista y Santa
Maria Magdalena, nueve altares consagrados a San Joaquin, Santa Ana, la Santisima Trinidad, San José,
San Gabriel, el Sefior de la Humanidad, San Cosme, Santa Rita y Nuestra Sefiora de Guadalupe. Ademas
poseia los lienzos de la Aparicién de la Virgen a los Siete Siervos de Florencia y otro, que se encontraba
en la sacristia que representaba el arbol genealdgico de los Servitas. Antonio Garcia Cubas, El libro de
mis recuerdos, México, Editorial Patria, 1950, p. 94.

176 Con la capilla fue destruida la imagen de Nuestra Sefiora de Aranzazu construida en piedra. Ibidem, p.
95.

Y7 Fueron destruidos con el templo los retablos que se encontraban en su interior junto con las imagenes
que eran: en el mayor, Nuestra Sefiora de Guadalupe, el Santo Ecce Homo y un Crucifijo, el del Sagrario
de Nuestra Sefiora de los Dolores, de la Purisima, Sefior San José, el Sefior de la Columna, San Antonio y
San Francisco. Ibidem, p. 95.

178 Esta capilla contenfa un retablo adornado con cuatro lienzos de la Pasién de Jesucristo y un nicho
grande con marco de plata y cristales, que resguardaba la imagen del Santo Cristo de Burgos que fue
trasladado a San Lorenzo y posteriormente a la iglesia de la Concepcién. Contenia ademas los altares
dedicados a San Cristobal, de la Virgen bajo la advocacién de Nuestra Sefiora de los Montes Claros y de
los Santos Justos y Pastor; altar del Sefior de la Columna; altar de Nuestra Sefiora de la Luz y altar de
Nuestra Sefiora de la Barquera. Ibidem, p. 97.

19 E| templo se vio desmantelado en algunas de sus partes. Fue necesario trasladar algunas de las
imagenes mas veneradas en el templo a otras iglesias como fue el caso de la imagen de Nuestra Sefiora de
la Macana (Fig. 10) y una escultura de la Purisima Concepcion, las cuales fueron trasladadas al templo de
Corpus Christi. La Capilla de la Purisima tenia sus paredes adornadas con catorce cuadros pintados al
6leo, en laminas de cobre, de las cuales once representaban diversos pasajes de la vida de la Virgen y uno,
con su marco de plata, la imagen de Nuestra Sefiora de Guadalupe, todo esto fue destruido. Ademas habia
dos cuadros: uno que representaba a la Virgen de la Silla y otro a San José y un altar circular en cuyo
frente estaba el Sagrario que tenia por remate un templete dentro del cual estaba la estatua de la Purisima.
Ibidem, pp. 82-83.
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simbdlico de la fraternidad de Santo Domingo y San Francisco y el que representaba la
impresion de las Llagas del Salvador en el Serafico Padre.'®® (Figs. 10 y 11)

Asi pues, con el decreto del 5 de febrero de 1861 dio inicio un periodo de
destruccion y desalojo de importantes recintos e imagenes religiosas y que
representaban una tradicion en la vida religiosa de muchos mexicanos. Como se
menciono anteriormente, el trabajo que realizé en 1863 Luis Alfaro y Pifia sobre el
estado de las principales iglesias y conventos de la RepUblica mexicana en ese afio, da
testimonio del destino que tuvieron muchos de los objetos sagrados que se encontraban
dentro de dichos recintos. Asi por ejemplo, de la Catedral Metropolitana fueron
extraidas “la custodia grande en que se sacaba al Divinisimo Sacramento en la
procesion del dia de Corpus; la custodia de los domingos de Minerva; el copén grande
en que se depositaba el Santisimo Sacramento”; de la Colegiata de Guadalupe se
extrajeron la crujia, el marco de oro de la Virgen de Guadalupe, unas imagenes de plata
gue habia de la Purisima Concepcién y de la Asuncion de Maria Santisima, unas cruces
y un sagrario”; del edificio del Seminario Conciliar, que fue demolido por orden del 22
de febrero de 1861, “la custodia de oro que quedaba; el caliz de oro destinado para las
misas conventuales; el bejuco pastoral y anillo del apdstol San Pedro y catorce medallas
de oro de la Santisima Virgen; libros y papeles de la claveria y el bastén de Agustin de
Iturbide, que en la abdicacién de su imperio depdsito a los pies de la Santisima
Virgen”.'® Igual destino tendrian algunas de las pinturas, alhajas y ornamentos de valor
de muchos de los templos y conventos destruidos. En el mejor de los casos muchos de
esos objetos serian trasladados a la Academia de San Carlos o vendidos a particulares.

Es de esta forma que puede hablarse de un periodo de iconoclastia moderna en

México. Pues como describe el historiador Serge Gruzinski, “el afio 1861 pertenecio a

180 Ipidem, p. 79.
181 | uis Alfaro y Pifia, Relacion y descripcién...op. cit., 1863, pp. 14-15 y 23-32.
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las demoledoras, que derribaron decenas de edificios en algunos meses. Muchos de los
vestigios monumentales de la ciudad antigua desaparecieron, tachados del mapa urbano.
Los soldados irrumpieron en las iglesias para arrancar las estatuas barrocas de sus
zbcalos y para desmantelar las estructuras de los grandes retablos, utilizando la fuerza
de sus caballos”.*®? Ademas de muchos edificios religiosos, también fueron destruidos
los altares de iglesia como el de los agustinos, algunos altares de la orden de Santo
Domingo, la casa de ejercicios de San Felipe Neri fue destruida completamente y con
ella “los nichos y pequefios retablos en que se veneraban imagenes de Jesucristo, de
Maria Santisima y otros santos, habia otras imagenes en el refectorio, lienzos con
pasajes de la Pasion, imagenes de Jesucristo crucificado y de la Dolorosa”, asi como
pequefias iméagenes en escultura y estampas religiosas.®®

El propio edificio del Sagrario metropolitano —adyacente en el costado oriental
de la Catedral- fue amenazado en varias ocasiones con ser derrumbado para instalar en
su lugar el Palacio del Poder Legislativo de la Federacion. La pretensién de muchos
liberales de la época era acabar con la aplastante presencia de la Iglesia catolica, y que
mejor que presentando al lado del principal edificio del catolicismo en la capital —la
catedral metropolitana- un nuevo recinto para los debates parlamentarios. Las palabras
de uno de los congresistas no podian ser mas claras:

[...] decorando con las estatuas de nuestros grandes oradores parlamentarios, del mismo modo

que la Catedral ostenta en su frontispicio las estatuas de los santos padres que brillaron por su

elocuencia en la tribuna sagrada.

182 Serge Gruzinski, La ciudad de México. Una historia. 2004, p. 84.

183 |_uis Alfaro y Pifia, Relacion y descripcion...op. cit., 1863, pp. 62-90. Las obras de Guillermo Tovar
de Teresa, Antonio Garcia Cubas, Manuel Ramirez Aparicio, la coleccidon litografica de la Biblioteca
Nacional de México, la monografia de la Inspeccion General de Monumentos Artisticos e Historicos,
entre otros registran imagenes de la destruccion de muchos edificios religiosos. Guillermo Tovar de
Teresa, La ciudad de los palacios. Cronica de un patrimonio perdido, 1992; Antonio Garcia Cubas, El
libro...op. cit., 1950; Manuel Ramirez Aparicio, Los conventos suprimidos en México, 1975; Ediciones
Facsimilares de la Biblioteca Nacional de México, La litografia en México en el siglo XIX, 1934, y
Monografias de Arte, Iglesias y conventos de la ciudad de México, 1920.
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Una orden para que dentro de tres dias quede desocupado el Sagrario, que es propiedad de la
nacién, sera bastante para que el 16 de Septiembre de 1869, en las mismas b6vedas donde se
repercutian las palabras de anatema contra la constitucion de 1857, resuenen los discursos de

apertura de las sesiones del quinto congreso constitucional.- Francisco G. Monctezuma. *®*

Con ese espiritu, entre 1855 y 1867 se expropiaron en el pais un total de treinta y
siete conventos, dieciocho de mujeres y diecinueve de hombres. Asimismo se
nacionalizaron maultiples fincas urbanas y rusticas; innumerables terrenos, sitios, lotes,
huertas, plazuelas, corrales y magueyales fueron puestos a la venta o utilizados como

recursos de la federacion,*®®

como fue el caso de parte del jardin del convento
franciscano, en el cual se instalé un cuartel militar, o el convento de Santa Isabel que
tras destruir los altares de la iglesia fue puesto en venta y convertido en una fabrica de
hilados.

El destino de la imagen de Nuestra Sefiora de la Merced o el de la Virgen del
Carmen vy la destruccion del convento y templo de San Francisco dice mucho de la
aplicacion de una reforma religiosa que si iba dirigida contra el clero, pero
fundamentalmente, creemos, queria menguar la fuerte influencia que el catolicismo
tenia sobre las conciencias de los mexicanos. Ya lo sefialaba Gruzinski al observar que
las Leyes de Reforma no solamente expresan un rechazo al clero, también “materializan
el desprecio hacia una herencia historica y la negacion de una presencia monumental.

¢De qué espantoso pasado guardaban memoria esas ruinas?”*%

OFENSIVA LIBERAL CONTRA LOS ESPACIOS SOCIALES Y
CULTURALES DE LAS IMAGENES DEVOCIONALES

A mediados del siglo XIX Guillermo Prieto escribié en su Memoria de mis tiempos “lo

intimo [de la comunidad religiosa] era corrupto e insoportable”, “penetrando bajo ese

184 E] Siglo Diez y Nueve, 7 de septiembre de 1869.

185 \séase Memoria de las operaciones que han tenido lugar en la oficina especial de desamortizacion del
Distrito, México, Imprenta de Nicolas Pizarro, 1862.

188 Gruzinski, La ciudad de México... op. cit., p. 84.
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bosque de arbustos de santidad con perfumes de infantil inocencia jqué zarzales de
intrigas y vileza!, jqué viboras de delacion y de espionajes!, jqué complots tenebrosos
cubiertos con el sigilo de la confesion!”.*® Esa, era una imagen generalizada entre
algunos miembros de la intelectualidad mexicana y partidarios de las ideas liberales en
la segunda mitad del siglo XIX. La imagen de la Iglesia catélica como una fuerza capaz
de mover a su antojo a la sociedad completa bajo el amparo de tener “en sus manos las
Ilaves del cielo y del infierno”, o la del clero como una clase corrupta, desmoralizada,
oportunista e improductiva, y finalmente del propio catolicismo como fuente de
fanatismo, ignorancia y manipulacion se comenzd a reforzar durante el proceso de
Reforma liberal en México (1856-1861).

Por eso, sostenemos que uno de los principales objetivos de la reforma religiosa
emprendida por Benito Juarez era modificar en la medida de lo posible el modo de vida
catélico entre los mexicanos. Y es que a pesar de la devastacion de muchos templos y
conventos, o de la supresion de las drdenes religiosas que fomentaban los ritos
alrededor de las imagenes devocionales, o de la suspension momentanea de los cultos a
varias de esas imagenes, muchas practicas religiosas siguieron llevandose a cabo. El
gobierno veia que el espiritu del catolicismo seguia impregnando a la sociedad
completa, y que para lograr una verdadera transformacion de la cultura catélica se
necesitaban medidas mucho mas enérgicas.

Como explicamos, las primeras leyes tomadas en ese sentido por el Estado
liberal de la segunda mitad del siglo XIX, se dieron en detrimento de las propiedades
eclesiasticas, pues se emitieron diversas disposiciones con ese objeto a partir del afio de
1856. Cuando Ignacio Comonfort pronuncié el decreto sobre desamortizacion de bienes

en corporaciones, aduciendo que “uno de los mayores obstaculos para la prosperidad y

187 Guillermo Prieto, Memorias de mis tiempos. 1828-1853, 1976, pp. 195-196.
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engrandecimiento de la nacién, es la falta de movimiento o libre circulacion de una gran
parte de la propiedad raiz, base fundamental de la riqueza puablica”, muchos
establecimientos eclesiasticos pasaron a manos del gobierno o a particulares.’® La
destruccion de innumerables edificaciones religiosas en la ciudad de México, como ya
se mostrd, es un ejemplo de los propdsitos de las Leyes de Reforma que pretendieron
atacar fundamentalmente el poder social y politico del clero nacional.

Pero cuando en 1857 entrd en vigor la nueva Constitucion Politica de la
Republica, se tocaron aspectos que iban mucho mas alla del debilitamiento material de
la institucion eclesiastica. Como se sabe, en el articulo tercero se establecid la absoluta
“independencia entre los negocios del Estado y los negocios puramente eclesiasticos”
teniendo obligacion el Estado, en ese terreno, Unicamente de “proteger con su autoridad
el culto publico de la Religion Catolica, asi como el de cualquiera otra”. Sin embargo,
en el articulo 123 se decretd que el Estado tendria derecho de “ejercer en materia de
culto religioso y disciplina externa la intervencion que le designen las leyes”.**® Con
ello se dejaba entre ver el interés del Estado por frenar o limitar las manifestaciones
externas de cultos publicos.'® Y asi fue comprendido por la jerarquia catélica. La
primera preocupacion manifestada por el arzobispo de México, Lazaro de la Garza y
Ballesteros, era que al intervenir el Estado en lo que en la Constitucion se llamaba
“disciplina externa”, lo hacia también con relacion a “los sentimientos de piedad” dado

que

188 | eyes civiles vigentes que se relacionan con la Iglesia, y sentencias pronunciadas con arreglo a ellas
por los tribunales de la Republica, 1893, p. 1.

89 Ihidem, p. 25.

190 En 1858 el periodico catdlico La Cruz presentd un articulo en el que expresaba, desde su perspectiva,
las intensiones de los llamados reformadores por acabar con el catolicismo: “Reforma, gritan algunos sin
cansarse, reforma y sélo reforma. ¢Pero qué pretenden con estos gritos? ¢ Cudl reforma desean? ;Acaso la
de las costumbres? [...] leyendo muchos de nuestros periddicos liberales se ve que no es otra la que
siguen actualmente los que pretenden hacernos felices, destruyendo el culto publico y quitando al pueblo
sus convicciones religiosas”. “Dos palabras a los reformadores del catolicismo en México” en La Cruz,
febrero de 1858, p. 50.
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[...] en la Iglesia no habia distincion de disciplina interna y externa, sino que toda su disciplina
tenia por objeto dirigir los actos externos, asi como la doctrina o ensefianza sobre fe y
costumbres, tenia por fin arreglar el interior del hombre, para que supiese lo que debia creer,
esperar y obrar; que de la unién de ambas cosas, es decir, del arreglo debido de los sentimientos
del alma y de la manifestacion externa de ellos, resultaba lo que forma el culto que tributamos a
Dios, y que tanto en lo perteneciente a la doctrina o ensefianza sobre fe y costumbres, como en
las disposiciones o reglamentos de la Iglesia para su gobierno, era la Iglesia, no solo

independiente de todo poder humano; sino también la Unica que de todo ello podia conocer y

juzgar, segun la voluntad de Jesucristo.***

En ese sentido, el arzobispo de México daba a entender que se estaban atacando
directamente las libertades del individuo, dejando con ello muy lejos el espiritu con el
que pretendia gobernar el Estado liberal. Por otra parte, la Constitucion de 1857 también
proponia, si bien no tan claramente, la entrada de nuevos cultos en el pais. Esta
situacion venia preocupando a la jerarquia catdlica desde la declaracion de
independencia en 1821. Y para 1857, ante la cada vez mas fuerte posibilidad de
establecer constitucionalmente la tolerancia y libertad de cultos, la amenaza que habia
comenzado a representar la propaganda protestante en el pais desde hacia algunas
décadas, adquiria mucho mas sentido. Los principios disidentes postulados por el
protestantismo, como veremos detalladamente més adelante, eran acogidos, consciente
0 inconscientemente, por un nimero creciente de mexicanos. De acuerdo con la vision
de la jerarquia catolica, la permision por parte del Estado para el establecimiento de
grupos protestantes no haria mas que debilitar, en este caso, el poder espiritual de la
Iglesia catélica en México:

[...] lo que en realidad propone la Constitucién en su articulo, y el Sr. Juarez en el suyo, es que

ya no haya en la Republica solamente la Gnica Religion en que todos pudiéramos salvarnos; sino

otras muchas que pudiéramos abrazar y asegurar en cualquiera otra de ellas nuestra condenacion.

Y aunque se nos diga que la admision de toda clase de religiones entre nosotros, no es obligarnos

a que abandonemos la que profesamos y siempre hemos profesado, ¢quién negara que la miseria

191 | 4zaro de la Garza y Ballesteros, Tercera carta pastoral, México, Imprenta de José Mariano Lara,
1859.
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humana, el espiritu de novedad, la seduccién y otros alicientes pudieran llevarnos a semejante

desgracia?*®

Esas intensiones de debilitar no sélo el poder temporal sino, principalmente el
espiritual se veian cada vez mas claras en el gobierno juarista. Cuando en julio de 1859
salio a la luz publica el manifiesto del gobierno de Juarez en el que decretaban las Leyes
de Reforma, ya no cupo la menor duda al episcopado nacional. El partido liberal estaba
decidido a reducir la influencia eclesiéstica a los templos. Primero se ratifico la total
independencia “entre los negocios del Estado y los puramente eclesiasticos”; se
suprimieron las corporaciones de regulares masculinas, las cofradias, archicofradias y
hermandades; se cerraron los noviciados en los conventos de monjas y finalmente el 12
de julio de 1859 se declararon nacionales los bienes eclesiésticos. A estas disposiciones
se sumaron las que prohibian la ensefianza religiosa en establecimientos publicos, la
supresion del pago del diezmo —utilizado en gran parte para la celebracién del culto
dentro de los templos y durante las ceremonias religiosas con manifestaciones en las
calles. Desde luego, la prohibicion de la intervencion eclesiastica en lo relativo a las
defunciones en cementerios que habian pasado a ser administracion del Estado, lo
mismo que los matrimonios.

Estas disposiciones afectaban, segun el parecer del clero, el derecho de los
hombres sobre sus creencias, dado que al cerrar los monasterios y suprimir las cofradias
y hermandades se estaban cerrando los espacios de oracién por excelencia de los
creyentes, o al hacer valer Unicamente el matrimonio o las defunciones civiles y no los
eclesiasticos, se estaban afectando directamente principios morales y creencias de los
mexicanos. Por lo tanto, desde la Optica eclesiastica, el Estado estaba corriendo el riesgo

de “herir la susceptibilidad religiosa” y provocar con ello “demostraciones y conatos

92 1hidem.
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hostiles”. Y la Iglesia, en esos primeros afios de la Reforma, hacia lo propio para azuzar

a los fieles contra los “crueles enemigos” de la Iglesia:
[...] la imparcialidad politica del episcopado y su interés decisivo por el bien de todos se han
puesto en duda, no porque la hayan tenido los principales motores de la persecucion a la Iglesia,
sino porque sus tendencias, muy disfrazadas al principio, mas perceptibles enseguida,
manifiestas después y descaradas al fin, han sido, no precisamente el establecimiento de tal o
cual forma de gobierno, el triunfo de tal o cual idea exclusivamente politica, sino la destruccion
completa del catolicismo en México, la rotura de nuestros vinculos sociales, la proscripcion de
todo principio religioso, la sustitucion de la moral evangélica, Gnica de tal nombre, por esa moral

facticia del interés y la conveniencia, que no se ha llamado universal sino porque deja un campo

libre para sus extravios a todas las pasiones.**®

Con estas palabras se define la postura rebelde que habia tomado el episcopado
mexicano a inicios de la segunda mitad del siglo XIX. Desde su perspectiva la Iglesia
catolica estaba siendo atacada por el Estado no solo a través de la persecucion al clero o
con el debilitamiento econdémico de la institucion sino, y lo que consideraban mas
catastrofico, a la propia religion, tratando por diversos medios de desencantar al pueblo
de su fe cristiana. Eso se veia ejemplificado, segun la opinidn clerical, con las leyes que
pretendian eliminar las manifestaciones cultuales, ya que el Estado habia comprendido
que el poder de la Iglesia no se encontraba solamente en sus bienes materiales sino en la
fe cat6lica de los mexicanos. Asi lo manifestaban los jerarcas eclesiasticos:

La idea de avasallar la Iglesia encadenando sus libertades asomé desde el principio, dejando

traslucir a los ojos de la critica, que llegaria un tiempo en que pasase a las mas horribles

exageraciones, hasta el extremo de querer extirpar la religion, acabando con la Iglesia después de

encarnecer a sus ministros.

[...]

Por una de esas fascinaciones harto comunes entre los que no se sienten animados de la fe ni
comprenden el espiritu y eficacia de la doctrina, llegaron a creer que la irresistible fuerza de la

Iglesia para salir siempre victoriosa era mas fisico que moral, consistia menos en su doctrina y

198 Manifestacion que hace el venerable clero y fieles de sus respectivas di6cesis y a todo el mundo
catolico...Agosto 30 de 1859, en Fortino Hipodlito Vera, Coleccion de Documentos Eclesiasticos de
México de la Iglesia mexicana, 1887, p. 460.
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ministerio que en los tesoros del Tabernaculo y en las cuantiosas rentas con que expensa el culto
y atiende a sus muchas y grandes instituciones piadosas: creydse que robandola, todo estaria
concluido, siendo una misma cosa, en el calculo de sus esperanzas, empobrecer que avasallar y

alin extinguir completamente a la Iglesia.***

Para el episcopado nacional las disposiciones que estaba estableciendo el partido
liberal tras su triunfo, estaban dirigidas a minar la presencia del catolicismo en el pais.
Sélo asi se explicaban la persecucién a los jerarcas'® y la autorizacion del ingreso de
nuevos cultos; pero el principal peligro, de acuerdo con el pensamiento clerical, estaba
en que el Estado parecia no conformarse con el establecimiento de esas leyes, sino que
estaba “violentando” los espacios destinados al culto, haciendo “caer las campanas
sagradas de las torres, profanar los templos, arrebatar los ricos y cuantiosos tesoros que
decoran la casa de Dios y calificar de delitos de Estado la resistencia moral de las
autoridades eclesiasticas, la indignacion del sentimiento catdlico y hasta las lagrimas
inofensivas de un pueblo oprimido”.*®

Asi se leia la ley del 11 de agosto de 1859 que establecié la reduccién de los dias
festivos. Aunque no pudo evitarse del todo mantener fechas esenciales en la vida
religiosa de muchos mexicanos, el Estado traté de reducir la cantidad de festividades
religiosas que detenian toda actividad en el pais. En dicho decreto se establecieron como
dias de asueto “los domingos, el dia de Afio Nuevo, el jueves y viernes de la Semana
Mayor, el jueves de Corpus, el 16 de Septiembre, el 1 y 2 de Noviembre y los dias 12 y
24 de Diciembre”, en una segunda circular se corrigio sefialando el 25 de diciembre en

lugar del 24.%" Pero, para evitar contradicciones entre las leyes y la aplicacién por parte

de los funcionarios —muchos de ellos sumergidos en esa cultura catdlica-, se procurd

9% Ibidem, p. 463.

195 Fueron expulsados del pais en el primer gobierno de Juérez el delegado apostélico en México, Luis
Clementi, el arzobispo de México Lazaro de la Garza y los obispos Clemente de Jesis Munguia, Pedro
Espinosa Davalos, Pedro Barajas, Joaquin Fernandez, Francisco de Paula Verea y Pelagio Antonio de
Labéstida y Davalos.

19 bidem, p. 4609.

197 Decreto del 11 de agosto de 1859 y Circular del Ministerio de Gobernacién del 26 de octubre de
1859.
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subrayar que quedaban derogadas “todas las leyes, circulares, disposiciones cualquiera
gue sean, emanadas del legislador, de institucion testamentaria o de simple costumbre,
por las cuales habia de concurrir en cuerpo oficial a las funciones publicas de las
iglesias”, es decir, que ningun funcionario publico podria asistir a cualquier tipo de acto
religioso.**

El proyecto del Estado liberal dirigido en ese momento por Juarez, de
“descatolizar” a la sociedad mexicana, como lo calificaba el episcopado mexicano, se
estaba llevando a efecto. Cuando en el afio de 1860 se establecio constitucionalmente el
decreto de libertad de cultos, el clero mexicano llegd a pensar que se concretaria. La ya
de por si persistente presencia de grupos protestantes en el pais que estaba quitando
adeptos al catolicismo, tendria ahora, con la permision del Estado, muchas maés
posibilidades de difundir abiertamente sus ideas y credos, abriendo templos y realizando
una directa propaganda de conversion. Pero no solamente se abria la posibilidad de
fundar iglesias bajo otros credos religiosos que no fueron el del catolicismo, el Estado
estaba cerrando los templos cat6licos de mayor tradicion entre la poblacién de la ciudad

de México:

El C. Juan J. Baz, Gobernador del Distrito Federal, a sus habitantes, sabed:

Que en cumplimiento de lo prevenido en el art. 11 de la ley de 12 de Julio de 1859, y habiendo
en vano solicitado ponerme de acuerdo con los gobernadores de la mitra, he dispuesto lo

siguiente:

Aurt. 1°. Quedan cerradas para el culto las iglesias de los conventos suprimidos, exceptuando la de

Santa Clara, y en consecuencia se cierran las siguientes:

Santo Domingo, San Francisco, San Diego, San Agustin, el Carmen, la Merced, San Fernando,
San Cosme, la Concepcién, Balvanera, Jesis Maria, la Encarnacién, Santa Inés, San Bernardo,
Capuchinas, Ensefianza Nueva, Santa Isabel, la Profesa, la Santisima, San Camilo, Espiritu

Santo, Porta-Coeli, Santiago Tlaltelolco, Colegio de San Pablo, San Pedro de Belen.

198 Decreto del 11 de agosto de 1859.
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Los encargados de estas iglesias remitiran inmediatamente a este gobierno las llaves de ellas.
Art. 2. Quedan abiertas al culto catélico las siguientes:

Catedral, Sagrario (parroquia), Santa Teresa la Antigua, Ensefianza Antigua, Santa Catalina,
Santa Clara, Colegio de Nifias, Jesus, San José de Gracia, San Miguel (parroquia), San Pablo
idem, Santa Cruz Acatlan idem, Salto del Agua idem, Regina, San Jerénimo, San José
(parroquia), las Vizcainas, San Juan de la Penitencia, San Miguel de Belén, Santa Brigida,
Corpus Christi, Santa Veracruz (parroquia), San Juan de Dios, San Antonio de las Huertas, San
Lorenzo, Santa Catarina Martir (parroquia), Santa Ana idem, Santa Maria idem, Los Angeles,
San Sebastian (parroquia), Loreto, Monserrate, Santa Teresa la Nueva, Soledad de Santa Cruz

(parroquia), Santo Tomas la Palma idem. Todas las capillas que hay en los suburbios.

Y para que llegue a noticia de todos, mando se imprima, publique y circule a quienes

corresponda. México, Octubre 24 de 1861. Juan J. Baz.- J. M del Castillo Velasco, secretario.**°

Asimismo se establecieron severas sanciones contra quienes cometieran algun
agravio contra personas, templos o practicas por el simple hecho de no comulgar con
ellas.?® Ademas en el mismo decreto de 1860 se establecieron diversas prohibiciones,

sanciones y limitaciones a las manifestaciones religiosas.

Art. 11. Ningun acto solemne religioso podra verificarse fuera de los templos, sin permiso escrito
concedido en cada caso por la autoridad politica local, segun los reglamentos y ordenes que los
gobernadores del Distrito y los Estados expidieron, conformandose a las bases que a continuacion

Se expresan:

12 Ha de procurarse de toda preferencia la conservacién del orden publico.

2% No se han de conceder estas licencias cuando se tema que produzcan o den margen a algin
desorden, ya por desacato a las practicas y objetos sagrados de un culto, ya por motivos de otra
naturaleza.

32. Si por no abrigar temores en este sentido, concediere dicha autoridad una licencia de esta clase,

y sobreviniere algin desorden con ocasion del acto religioso permitido, se mandara cesar éste y no

199 | eyes civiles vigentes que se relacionan con la Iglesia, y sentencias pronunciadas con arreglo a ellas
por Los tribunales de la Republica, México, Tipografia Guadalupana de Reyes Velasco, 1893, pp. 83-84.
El templo de San José de Gracia y el de San Francisco serian comprados por lideres protestantes llegando
a convertirse en los principales centros de culto protestante en la capital del pais y centro directivo de la
arquidiocesis de México.

2% Decreto sobre libertad religiosa dado el 4 de diciembre de 1860, articulo 10.
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se podra autorizar en adelante fuera de los templos. El desacato en estos casos no serd punible,

sino cuando degenere en fuerza o violencia.?

El propoésito de las leyes que tocaban el tema de las manifestaciones religiosas
publicas era llevar a efecto la idea de una sociedad libre de ritos externos, y respetuosa
de todos los credos religiosos. EI 1 de mayo de 1861, por ejemplo, fue suprimida
aunque vuelta a restablecer por la regencia del Imperio mexicano la tradicion de la
loteria de Nuestra Sefiora de Guadalupe destinada para sostener el culto en su santuario.
A lo largo del afio de 1861 se suspendieron por orden del gobierno de Benito Juarez
muchas funciones religiosas de tradicion centenaria en diversos establecimientos
eclesiasticos, como la procesion de letanias de San Marcos que salia de la Catedral para
la iglesia de Santo Domingo, o las funciones dedicadas a Santo Tomés, a San Juan
Nepomuceno y la de la Natividad de la Santisima Virgen celebradas en el antiguo
edificio del Seminario Conciliar.?®> También quedd suspendida por orden del 16 de
enero de 1861 la costumbre que desde 1742 se tenia de sacar en procesion publica al
Sagrado Viatico; por la misma orden se prohibi6 el uso de las campanas “permitiendo
solo los toques del alba, medio dia, oraciones de la noche y los puramente necesarios
para llamar a los fieles a los oficios religiosos”.?*

Para el gobierno juarista, esas précticas religiosas externas contradecian “el
espiritu” de las disposiciones sobre libertad religiosa en México, dejando abierta la
posibilidad de provocar la “discordia entre los sectarios de diversos cultos”. Ademas,

para el Estado muchas de esas manifestaciones cultuales no hacian méas que distraer a

los habitantes, llegando a afirmarse que no convenia “que los negocios de la vida civil

21 Ihidem.
202 | uis Alfaro y Pifia, Relacion y descripcién...op. cit., 1863, pp. 23-27.
2% |bidem, p. 21.
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se entorpezcan por causa de religion, poniéndose a los transelntes en la necesidad de
ocupar en actos de un culto el tiempo que destinan a otros asuntos”.*
Por eso en septiembre de 1862 se subrayd nuevamente, para que no hubiera lugar
a dudas, que cada vez que se quisiera “sacar fuera de los templos cualquiera objeto
sagrado” se hiciese de tal forma que “no llame la atencion, ni dé lugar a demostraciones
religiosas”.?®> También en diciembre de 1862 se ratifico el decreto que prohibia el
repique de campanas por motivo de cualquier festividad religiosa.?*® Sin embargo, aun
con la aplicacion de esas leyes y las continlas precisiones a lo ya establecido en los
temas de religiosidad, el Estado no lograba contener las manifestaciones religiosas
publicas. Ese mismo afio de 1862, el vicario capitular de la arquidiocesis de México
escribid a la Secretaria de Justicia para preguntar en qué medida tocaban las Leyes de
Reforma “los actos del culto que se celebran en las catedrales y colegiatas”, dado que
gran parte de las celebraciones religiosas en dichos establecimientos eran motivo de
grandes manifestaciones populares que salian de los templos, fuese a través de
procesiones o actos cultuales en las calles, a lo que el Estado respondio a través de sus
magistrados y temiendo una violenta reaccion por parte del pueblo, que “dichos actos y
las demas ceremonias que celebran los extinguidos cabildos, no estdn comprendidos en
el expresado decreto”, refiriéndose al del 30 de agosto de 1862 que establecia la
supresion de todos los cabildos eclesiasticos y prohibia el uso de vestimentas y
cualquier distintivo religioso fuera de los templos.?”’
Aunque la consigna de no manifestar en la via publica formas exteriores de culto

a las imagenes, detenia esporadicamente esos actos, pronto volvian a renacer sin

204 Decreto sobre libertad religiosa dado el 4 de diciembre de 1860, articulo 10.

205 Decreto del 6 de septiembre de 1862.

206 «Gobierno del Distrito de México.- Aviso importante. Por el Ministro de Relaciones Exteriores y
Gobernacion se dice a este Gobierno, con fecha de ayer, lo siguiente: Contestando a V. el oficio de esta
fecha, en que manifiesta la razon por qué se repic6 en la festividad de hoy, debo decirle que el C.
Presidente se ha servido acordar que por ningin motivo se concedan licencias de esta clase. [...]
Diciembre 8 de 1862.” Leyes civiles vigentes...op. cit., 1893, p. 93.

27 Decreto del 30 de agostos de 1862.



134

problema alguno. Y contener ese espiritu de la sociedad se hacia mas dificil en la
medida en que las propias autoridades civiles, a pesar de las consignas legislativas, se
negaban a ejecutar las leyes establecidas por el gobierno juarista. Asi se describe la
situacion en EI Monitor Republicano:
No hay mas que dar un paso fuera de esta capital y llegar al primer pueblo cercano, para
asombrarse de lo que es capaz el clero cuando cuenta con mas ligero apoyo. Las procesiones, las
fiestas de los templos, los sermones que tratan de cuestiones politicas, las contribuciones
eclesiasticas que no reconocen limite, y hasta el cobro del antiguo diezmo, todo esto y mucho mas

se halla en accién plena, combatiendo, minando, destruyendo lo que nuestra patria ha adquirido

como un titulo de gloria, con el bautismo de sangre de tres generaciones.?*

Y es que aun cuando el gobierno de Juérez habia prohibido el uso del traje
sacerdotal o de cualquier orden religiosa en las calles, éste se seguia usando sin ningun
temor; también se habia restringido el uso de las campanas de los templos catolicos,
pero éstas seguian sonando sin escripulos; y peor aun eran las continuas
manifestaciones religiosas en las calles a pesar de las prohibiciones y sanciones dictadas
para tales desacatos. En la documentacion de la Secretaria Arzobispal de la catedral
metropolitana se informaba por ejemplo, de iméagenes religiosas que seguian recibiendo

9

culto pablico incluso en casas particulares,®®® o del rumor sobre apariciones de

imagenes marianas y el inicio del culto pablico a las mismas por parte de los fieles.?*

208 E] Monitor republicano, 23 Julio de 1868.

299 En 1866 se informaba a los gobernadores de la mitra que “[...] en las calles de la estampa de S. Andrés
No. 4 habia una imagen del Nifio Jesus a la cual se atribuian continuos milagros siendo visitada por gran
namero de gentes alin no vulgares; me parecié oportuno pasar a acercarme y efectivamente encontré que
en dicha casa que es de vecindad en el segundo patio cuarto no. 6 se halla un altar portatil con una imagen
pequefia en un cuadro; el cuarto tiene el aspecto de un oratorio pues no se hallan en él muebles de otro
uso, hay velas y lamparas que arden continuamente, gran cantidad de milagros de plata y se refieren con
ese nombre algunos hechos de proteccion especial a las personas que han concurrido; se recogen limosnas
aunque no por solicitud de la sefiora duefia de la Imagen, y con ella, segun dice, todos los dias se celebran
dos 0 més misas en la Iglesia de Betlemitas, siendo algunas catadas”. AHAM, F. E, Seccién: Secretaria
Arzobispal; Serie: Correspondencia; Caja 220; Expediente 77; 1866. Otro ejemplo de esa naturaleza es el
informe que en 1869 envia el cura parroco de la Villa del Carbén advirtiendo que en la parroquia se
comenzo6 a fabricar una capilla para una imagen esculpida en una pieza de Nuestra Sefiora de Guadalupe.
AHAM, F. E, Seccion: Secretaria Arzobispal; Serie: Parroquias; Caja 83; Expediente 46; 1869.

210 En 1868 el cura de Jilotepec informé que: “[...] hace una mes que un pobre aldeano llamado Juan
Bautista Nolasco, se ocupaba en celebrar una cerca de piedra, y en una de tantas se encontrd esculpida
una imagen que al parecer es la de Maria de Guadalupe, con la Unica diferencia que esta se ve con corona
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De esta forma el gobierno juarista comprendio la dificultad de establecer una verdadera
transformacion en la cultura catdlica en el pais. Para el gobierno el principal enemigo en
ese sentido fueron los curas parrocos, pues constantemente instaban a sus feligreses a
realizar diversas ceremonias religiosas publicas, en aras de una supuesta peticion devota
contra las disposiciones que limitaban los actos religiosos al interior de los templos. O
bien seguian realizando los actos tradicionales como el toque del alba en Catedral
respondido al unisono por los otros templos de la capital o las campanadas de las tres de
la tarde recordando las agonias del Sefior y el toque de &nimas al anochecer o las
tradicionales procesiones del Sagrado Viatico.”** Por todo esto en diciembre de 1862
Juérez pretendié ser mucho mas estricto estableciendo la pena de uno a tres meses de
prision a los sacerdotes culpables de infracciones a las Leyes de Reforma. Quedaba
claro para el gobierno que “ni la claridad con que la ley sobre libertad de cultos
circunscribid al recinto de los templos la libertad de las funciones sacerdotales, y de
todos los actos publicos religiosos, ni las 6rdenes recientes y bien terminantes con que
se ha mandado corregir las infracciones de aquella regla importantisima, bastan para
reducir los sacerdotes a la obediencia de las disposiciones dictadas en esta razon”.?*?

Para el gobierno de Juarez, pese a cualquier explicacion, el clero se resistia a aceptar

que las leyes de reforma religiosa tenian que ajustarse a la conveniencia de todos los

imperial; en los dias de su aparicién los rancheros, la llevaron a una capilla que se llama de canalejas, y
alli comenz6 a tener una especie de culto publico, yo para evitar este mal, como también para cerciorarme
de la verdad y disponer lo més conveniente, mande traer la piedra donde se halla la sagrada imagen y
desde el momento que lleg6 a este curato, todos los vecinos de esta villa de toda condicién y edades, han
venido ha visitarla, confesando todos a una voz a que es la imagen de Maria de Guadalupe, tributandole
culto con oraciones y limosnas.” El cura pregunta a los gobernadores de la Sagrada Mitra si es
conveniente colocar la imagen en el templo a lo que se le responde: “[...] si a su juicio lo esculpido en la
piedra representa alguna imagen de Nuestra Sefiora puede colocarla en la Iglesia para el culto pdblico, y
que dentro de dos meses nos de razon del estado en que se encuentra la devocion que le tengan”. AHAM,
Fondo Especial, Seccién: Secretaria Arzobispal; Serie: Parroquias; Caja 16; Expediente 23; 1868.

21 Garcfa Cubas resefia como todavia en los albores de la segunda mitad del siglo XIX se desarrollaba esa
tradicidn entre los capitalinos. Se comenzaban a encender los faroles cuando caminando por las calles era
comun encontrarse repentinamente con el sonido de una sonora campanilla anunciando que el Sagrado
Viatico se acercaba, inmediatamente salian de sus casas los vecinos con velas encendidas y junto con los
transedntes se descubrian y ponian de rodillas al paso de la estufa con el Divinisimo custodiada por dos
soldados quienes cantaban el “Alabado”. Antonio Garcia Cubas, El libro de...op., cit., 1950, pp. 196-218.
212 Decreto del 8 de diciembre de 1862.
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ciudadanos de la Republica, eso significaba el respeto a todos los credos religiosos, por
lo que si se permitian las pablicas practicas religiosas del catolicismo se tendrian que
permitir las de otras creencias religiosas motivando con ello, desde la éptica liberal,

enfrentamientos entre los mismos mexicanos “cuando solo deberian contarse dos

bandos en la Republica, el de mexicanos y el de invasores del territorio nacional”.?*®

Y por esa misma circunstancia, Juarez determin6 en marzo de 1863 que quedaban
proscritas las practicas religiosas en los colegios y establecimientos de instruccion

publica:

Pugnando con las prescripciones de la ley general sobre libertad religiosa, la disposicién de los
reglamentos de los establecimientos de ensefianza que previene se exija a los alumnos la
observancia forzosa de ciertas practicas religiosas, como la confesién y comunién que manda la
Iglesia Catdlica, especialmente en el tiempo llamado de cuaresma, el C. Presidente ha tenido a
bien disponer, que mientras se dictan las disposiciones generales que deben regir en los colegios
sobre ensefianza y practicas religiosas, se prevenga a los rectores y directores de los
establecimientos de instruccion publica, que por ningin motivo se exija forzosamente a los
alumnos esas practicas, dejandolos en este punto en plena libertad para seguir las inspiraciones
de su conciencia; sin que por ningn motivo se permitan los superiores hacerles indicaciones en

este sentido, ni mucho menos ejercer coaccion alguna.

Como el poder que los rectores y profesores ejercen sobre sus educandos, es una delegacion de la
patria potestad y no de la autoridad publica, mientras los hijos estuvieren en poder del padre y
éste pida se le entreguen para hacerlos observar las practicas religiosas que juzgare conveniente,
los dichos rectores los entregaran sin poner obstaculo alguno al ejercicio de la autoridad

paterna.”**

Ademas, ordend que en todos los establecimientos dirigidos por la Compafiia
Lancasteriana, que habia abierto escuelas de educacién basica costeadas con fondos
plblicos, “cese la instruccion y practicas religiosas”,?®> sentando las bases, con este
decreto, para el futuro establecimiento de la educacion laica. Pero la intencién de

secularizar los espacios fisicos y las conciencias de los mexicanos estaba resultando una

213 Decreto del 8 de diciembre de 1862.
214 Decreto del 26 de marzo de 1863.
2% Decreto del 30 de marzo de 1863.
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tarea practicamente imposible. La religiosidad parecia seguir impregnandolo todo, al
interior de las casas, en las escuelas o en las calles su presencia era inevitable. Sin
embargo y pese a todo se logré terminar paulatinamente con costumbres como las
procesiones del sagrado Viatico, la figura del clérigo con sotana y capa negra o la de los
religiosos distinguidos por su habito regular, las funciones del Vitor, entre otras.?*°
Aungue las ceremonias populares realizadas para las fiestas de Semana Santa, Navidad
o dia de muertos, y la cotidianidad sumergida en lo catdlico, como las mufiecas vestidas
de monja con las que jugaban las nifias, los libritos de primera comunion, el recital del
Catecismo, el rumor de los milagros, todas estas practicas y actividades, y muchas otras,
seguian marcando la vida diaria de la sociedad mexicana decimonoénica. Y aunque las
Leyes de Reforma no fueron suprimidas por el recién nombrado emperador de México,
Maximiliano de Habsburgo (1864-1867) muchas de las funciones religiosas que el
gobierno de Benito Juarez habia suspendido fueron restablecidas, al igual que muchas
de las o6rdenes religiosas y sus conventos. No se podia pretender que de la noche a la
mafiana se terminara con una cultura catolica afianzada a lo largo de tres siglos.

La politica moderada con relacién a la religion que se siguiera durante el
segundo imperio y que continuara Benito Juarez al final de su presidencia, permitié que
la prensa liberal mas combativa siguiera denunciando la trasgresion a las leyes
cometidas por los fieles a instancias de las autoridades eclesiasticas y de las propias
autoridades civiles, pues fue frecuente en esos primeros afios de aplicacion de las Leyes
de Reforma, la presencia de “autoridades bastante débiles, para permitir esas farsas

religiosas (las procesiones) contra las prevenciones de la ley”. %’

216 “Eormaba el vitor un grupo numeroso de personas...que con banderolas...recorrian las calles préximas
al templo en que habia de efectuarse la funcién titular....bamboleando la escultura de un santo o de la
Virgen... El objeto de tal vitor era el de invitar al vecindario para la compostura de las casas durante el
dia y su iluminacién durante las noches del novenario...” Antonio Garcia Cubas, El libro...op., cit., pp.
375-381.

27 a Bandera de Juarez, Abril 2 de 1873.
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La reforma religiosa de Lerdo de Tejada

Frente a la resistencia de un proyecto gubernamental de secularizacion de los espacios
que permitiera un mejor afianzamiento con la identidad republicana, tras la muerte de
Benito Juarez (1872), el gobierno liberal decidié tomar nuevas mediadas para fortalecer
las disposiciones constitucionales en materia de religion. Esta vez bajo la presidencia de
Sebastian Lerdo de Tejada. Primero se derogd el articulo 11 de ley sobre libertad de
cultos que permitia la celebracion de cualquier acto religioso siempre y cuando se
presentara un permiso “concedido en cada caso por la autoridad politica local”. En
mayo de 1873 Lerdo de Tejada decretdé que “En ningun punto de la Republica podran
tener lugar, fuera de los templos, manifestaciones ni actos religiosos de cualquier culto”,
bajo ninguna circunstancia.?*®

Desde luego, el citado decreto, como muchos otros, seria interpretado segun la
conveniencia de los interesados. En octubre de 1873 el obispo de la didcesis de
Durango, José Vicente Salinas, en razon del proceso que se les seguia a unos sacerdotes
a los que se sorprendié predicando en contra del gobierno dentro de las instalaciones del
Seminario Mayor de Durango, preguntaba al gobierno lerdista sobre la jurisdiccion de
las causas seguidas a quienes por cualquier circunstancia cometieren algin desacato a
las leyes constitucionales en otros estados de la Republica. A lo que se respondié que
cualquier infraccion a las Leyes de Reforma “pertenece exclusivamente a la drbita de
las atribuciones administrativas federales”.?** De la misma forma en noviembre de 1874
el gobernador del estado de Chiapas, Cayetano Gémez Pérez, preguntaba que si asi
como se derog6 el articulo 11 de la ley sobre libertad religiosa, quedaba derogado el
articulo 4° de la misma ley que permitia se diera “facil acceso a los ministros de los

cultos respectivos en los panteones, y que los encargados de éstos faciliten cuanto esté

218 Decreto del 13 de mayo de 1873.
219 eyes civiles vigentes que se relacionan con la Iglesia...Op. Cit., 1893, pp. 119-121.
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de su parte para que se verifiquen en esos lugares las ceremonias religiosas que los
interesados deseen”, a lo que se respondid que “para la practica de dichas ceremonias no
pueden reputarse los cementerios ni panteones como lugares publicos” y por tanto no se
derogaba el citado articulo.?*°
Las intenciones de concretar una reforma religiosa por parte de Lerdo de Tejada
se vieron més claras todavia cuando incorporé a la Constitucion, en 1874, la Ley
Organica que pretendia restringir ain mas los espacios a los catélicos. Incluso, con el
proposito de acelerar la secularizacion de la sociedad mexicana, Lerdo de Tejada llevo
su politica de reforma religiosa al extremo de las persecuciones. Dicha Ley Organica
establecia con la mayor claridad que ninguna autoridad civil, corporaciéon o tropa
podrian asistir, bajo ninguna circunstancia, a ningun acto religioso, que sélo quedarian
como dias festivos aquellos que solemnizaran “acontecimientos puramente civiles” y
qgue los domingos serian considerados como dias de descanso para las oficinas y
establecimientos publicos, sin obligacion de efectuar acto religiosos alguno. Se prohibio
terminantemente la instruccién y practica de cualquier culto dentro de los
establecimientos publicos, imponiendo severas multas y la posibilidad de la destitucién
laboral a quienes incurriesen en desacato ha dicho orden federal; se estipulo que las
contribuciones parroquiales debian ser voluntarias; igualmente se establecieron
sanciones enérgicas contra quienes realizaran actos religiosos externos:
Ningun acto religioso podré verificarse publicamente si no es en el interior de los templos, bajo la
pena de ser suspendidos el acto y castigados sus autores con multa gubernativa de diez o
doscientos pesos o reclusion de dos a quince dias. Cuando al acto se le hubiese dado ademas un

caracter solemne por el nimero de personas que a él concurran, o por cualquiera otra

circunstancia, los autores de él, lo mismo que las personas que no obedezcan a la intimacién de la

220 |bidem, pp. 121-122.
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autoridad para que el acto se suspenda, seran reducidas a prision o consignadas a la autoridad

judicial incurriendo en la pena de dos a seis meses de prisién.??

Ademas de limitar las manifestaciones religiosas al espacio privado, se veto la
recoleccion de limosnas y diezmos fuera de los templos, se terminaron de abolir las
congregaciones religiosas que aun quedaban en territorio mexicano, y se prohibid
reclutar miembros para las femeninas. También se determind que serian infractores de
la ley aquellos clérigos que pronunciasen cualquier tipo de discurso “aconsejando el
desobedecimiento de las leyes, o provocando algun crimen o delito”. Y se ordend que
todas las reuniones, dentro de los templos, fueran publicas y que debian estar bajo la
vigilancia de la policia.???

Pero la recrudecida politica de Lerdo lejos de minar la presencia del catolicismo
popular avivo los &nimos. Estos ya bastante agitados entre los campesinos por las
medidas tomadas con relacion a las tierras comunales por parte del gobierno juarista.
Que ademas se pretendiera prohibir las practicas mas tradicionales de los pueblos, era
atentar contra la organizacion de las comunidades y contra sus sentimientos mas
preciados. El establecimiento de la Ley Organica junto con las disposiciones de
expulsar del territorio nacional a los miembros de la Compafiia de Jesus, a las Hermanas
de la Caridad, a los Pasionistas y a algunos grupos de paulinos, motivaron el
levantamiento armado de comuneros y campesinos en el occidente central del pais.?*® A

decir de la prensa liberal se levantaron en armas varios grupos de fieles, guiados por

221 | ey Organica del 14 de diciembre de 1874.

222 |pidem.

22 En 1873 Tiburcio Montiel, gobernador del Distrito Federal, escribié con relacién a la situacién
religiosa en el pais en ese momento: “Y en los momentos en los que cierro esta memoria, se anuncian
conflictos mas formales en los cuales el partido catélico amenaza insurreccionarse, no ya contra otra
secta, sino contra el pais y sus autoridades constituidas, preparandose una guerra religiosa que acaso sera
terrible, como todas las de su género, si el Gobierno no frena con mano de hierro al clero que predica esa
sangrienta cruzada, sin temor de agregar un nuevo crimen social sobre los infinitos que se registran en su
sombria historia”. Memoria que el gobernador Tiburcio Montiel presenta al ciudadano oficial mayor
encargado de la Secretaria de Gobernacidn, México, Imprenta del Gobierno en Palacio a cargo de José
Maria Sandoval, 1873, p. 56.
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algunas misiones jesuitas establecidas en esas regiones.?** Esta situacién provocaria el
establecimiento de sanciones mas severas en delitos contra la libertad de cultos.?®® La
respuesta de rechazo por parte del episcopado mexicano al movimiento religionero,
como se le denomino, fue manifestada en una carta pastoral firmada por los tres
arzobispos de México. En ella, aun cuando se reprobaban tajantemente las disposiciones
constitucionales en materia religiosa, se condenaba el que los fieles recurrieran a las

armas:

Por mas que creamos que con esa serie de disposiciones llamadas organicas, se ataca en lo mas
vivo a la divina constitucion de la Iglesia, puesto que se coarta su libertad hasta los Gltimos
extremos: por mas que en ella se impida la ensefianza religiosa, prohibiéndola rigurosamente en
todas las escuelas y establecimientos de educacion, dependientes del Supremo Gobierno
nacional, de los Estados y de los municipios: por mas que se prive a la Iglesia adn del recurso de
la mayor parte de las limosnas de los fieles: por mas que se agraven todas las supremas
disposiciones anteriores, que pugnan con los dogmas de la religién; y por mas, en fin, que no se
deje & los sacerdotes, ni & los fieles otra expectativa, que la de la mas espantosa miseria para los
primeros, y casi absoluta falta de libertad para el cumplimiento de los deberes religiosos & unos y
otros: Nos, venerables hermanos y muy amados hijos nuestros, nos abstenemos de toda amarga
queja; y adorando como es debido los inescrutables designios de Dios, recibimos y 0s
exhortamos & que recibais con humildad y resignacién enteramente cristianas, la prueba que en
su misericordia nos envia, no en verdad para que abusemos de ella, dando lugar en nuestro
corazén & pasiones mundanas y bastardas, que se desahogan por medio de la insubordinacion y
del odio; sino para que avivando nuestra fe y colocando nuestra esperanza solo en Dios, copemos
en nuestra conducta el divino modelo de paciencia y de caridad, que la religién nos obliga &

contemplar & todas horas en Jesucristo nuestro Redentor.??

Los puntos que especialmente preocupaban al episcopado mexicano eran los

relacionados con la prohibicion de la ensefianza religiosa en establecimientos publicos,

224 | a Bandera de Juarez, abril 2 de 1873.

225 En dichos articulos del codigo penal se establecian sanciones contra quien obligase “a otro a practicar
un culto contra su voluntad, o a guardar determinadas fiestas religiosas, o le impida practicar el culto de la
religién que profesa o guardar sus fiestas [...] Los que por medio de un alboroto o desorden impidan
intencionalmente los ejercicios de un culto [...] los que interrumpan algin acto solemne religioso con
licencia de la autoridad politica que deba darla [...] El que con palabras u otro cualquier acto externo,
escarneciere o ultrajare las creencias religiosas o las practicas u otros objetos de un culto [...] al que con
acciones, palabras, sefias, amagos 0 amenazas ultraje a un ministro de algin culto cuando se halle
ejerciendo alguna funcién de su ministerio [...]”. Leyes civiles vigentes... op. cit., 1893, pp. 133-134.

228 Instruccion Pastoral que los 11lmos. Sres. Arzobispos de México, Michoacan y Guadalajara, 1875.
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pues sin la basica instruccion doctrinal desde las edades mas tempranas de los fieles, se
abrian las posibilidades de formar sociedades sin religién y por tanto “pueblos de ateos
sin Dios y sin ley”. En ese sentido, lejos de instar al desacato contra los poderes del
Estado, la jerarquia catdlica sugeria ahora la busqueda de establecimientos educativos
que pudieran proporcionar a los infantes el conocimiento de la doctrina cristiana. Pues
dado que estaba “garantizada por la misma Constitucion Federal, la absoluta libertad de
ensefianza, no faltan en el pais otras muchas escuelas y establecimientos particulares, en
gue se ensefia a los nifios la religion de nuestros padres”. Por eso mismo, se solicitaba el
apoyo econdémico de quienes tuvieran los recursos para llevar a otros sectores de la
sociedad menos favorecidos la posibilidad de instruirse en esos establecimientos.?’

Con respecto a las trabas impuestas al ejercicio del culto catélico, el elemento de
gran contradiccion entre el Estado y el episcopado mexicano se encontraba en la
tolerancia religiosa y libertad de cultos. Como demuestra Jean-Pierre Bastian, durante el
gobierno lerdista se crearon las condiciones mas favorables para permitir la difusion de
la propaganda religiosa protestante.?®® En un discurso de la jerarquia catélica mucho
menos agresivo, esta expresaba que la ley de 14 diciembre de 1874 era innecesaria en
un pais en donde la practicamente totalidad de la poblacion ejercia el credo catolico.
Frente a esa “realidad”, aseveraban los jerarcas, resultaba incomprensible la
multiplicidad de disposiciones en contra del ejercicio del Unico culto que se profesaba
en México. Disposiciones que se agravaron de acuerdo con la perspectiva clerical con la
adhesion de la Ley Organica:

Prohibidos ya hace tiempo todos los actos religiosos fuera de los templos, los gobernadores de
los Estados, los prefectos y demas autoridades politicas, hacian, hasta cierto punto, llevadero

para el pueblo catdlico semejante rigor, usando de la facultad que la ley les otorgaba para

conceder permisos particulares respecto de esto [...]

227 Ibidem.
228 Jean-Pierre Bastian, Disidentes...op. cit., 1989, pp. 73-85.
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Hoy nadie puede ya pensar de esta manera, puesto que después de una paz de siete a ocho afios,
no so6lo se renueva aquella prohibicion, sino que se eleva al rango de una ley constitucional; se
quita a todas las autoridades del pais la facultad de dispensar de su cumplimiento en casos
particulares, y se reagrava haciéndola extensiva hasta proscribir bajo las mas severas penas toda
invocacion publica del nombre de Nuestro Sefior Jesucristo, no solo en las calles y en las plazas,
sino aun en el interior de los edificios destinados & la educacién de la juventud y de la nifiez,
como los colegios y escuelas, y aun en los asilos del dolor y de la desgracia, como los

orfanatorios, hospicios, hospitales y casas de correccién.?

Frente a esta circunstancia, el episcopado mexicano afirmaba que habia que luchar
internamente por conservar siempre viva la fe cristiana, a través de la oraciéon y una vida
caritativa, acciones que no podian ser prohibidas por el Estado. En cuanto a la
prohibicion de colectar para el culto fuera de los templos se sugeria, desde luego, que
para continuar con el desarrollo del culto cristiano era fundamental la asistencia a los
templos, santuarios, hospitales, capillas, en fin, a todos aquellos recintos religiosos
abiertos todavia por autorizacion del Estado, y que su asistencia fuese con el animo de

mostrar caridad para la continuidad del culto cat6lico.?*°
La ratificacion de la reforma religiosa en México

Aln cuando al llegar a la presidencia de la Republica Porfirio Diaz declar6 que
reconocia en todo, tanto a las Leyes de Reforma como a las adiciones denominadas ley
orgénica, pronto estableceria una nueva politica de conciliaciéon con el poder
eclesiastico abriendo la posibilidad para su recuperacion y reorganizacion. Desde el
inicio de su gobierno se establecieron las diferencias con respecto a su postura en
materia religiosa:

El encargado del Poder Ejecutivo y cada uno de los secretarios del despacho, tienen la intima

conviccién de que las leyes que han sancionado la independencia del Estado y de la Iglesia [...]

y todas las comprendidas bajo el nombre de Leyes de Reforma, son el complemento necesario de

la Constitucion de 1857 y el resumen de los principios vitales de la revolucién que hoy se

229 1hidem.
20 1hidem.
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consuma por los esfuerzos y el prestigio del C. General Porfirio Diaz y del ejército

constitucionalista.

Esta declaracién en manera alguna servird para inaugurar una época de intolerancia ni de
persecucion, lejos de eso, el Ejecutivo Federal no olvida que conforme a nuestras instituciones la
conciencia individual debe ser respetada hasta en sus extravios; y por lo mismo, aunque firme y
resueltamente decidido a cumplir la Constitucién y las Leyes de Reforma y a reprimir su
desobediencia y trasgresion, no permitira que el desacuerdo en las opiniones religiosas sirva de
pretexto para destruir la igualdad de derechos entre los ciudadanos. EI cumplimiento de las leyes

. 231
nos acercara a la concordia.

Y efectivamente la politica de conciliacion que emprendiera Porfirio Diaz abarco
tanto a la Iglesia catolica como a las diversas confesiones protestantes. Si bien es cierto
que la estrecha relacion entre miembros de la jerarquia catolica mexicana y Porfirio
Diaz permiti6 el restablecimiento del poder eclesiastico y abrid la posibilidad para la
recuperacion y reorganizacion de la institucion eclesiastica en el pais, también es cierto
que a lo largo de la dictadura porfirista las congregaciones protestantes casi duplicaron
su nimero.?*

No obstante, la politica de conciliacion hacia la Iglesia catolica mexicana provocé
severas criticas por parte de la opinion publica, y por eso justamente en 1881 Diaz tuvo
que volver a ratificar su compromiso con el cumplimiento de las Leyes de Reforma:

Ha tenido noticias el Presidente de la Republica de que, en varias poblaciones de distintos

Estados, se desprecian las leyes de reforma, permitiéndose que fuera de los templos haya

procesiones u otras ceremonias o actos religiosos, y que los ministros del culto usen sus trajes

especiales, asi como tolerando de otras maneras que se conculquen las disposiciones que expresan
las citadas leyes, que significan la conquista de la separacién de la Iglesia y el Estado, que a fuerza

de costosos sacrificios, supo llevar a cabo el pueblo mexicano para su propio bien, y aun para el de

la misma Iglesia.

En circular fecha de ayer ha manifestado esta Secretaria, que no teme el Ejecutivo federal que

jamas retroceda la Republica en la senda de la reforma y el progreso, porque jamas cuando se ha

231 Circular del 15 de enero de 1877.

232 Jean-Pierre Bastian registra que entre 1877 y 1882 las sociedades protestantes aumentaron de 125 a
239, y entre 1882 y 1890 aumento a 566 para mantenerse hasta 1911 con 600 sociedades en toda la
Republica. Jean-Pierre Bastian, Disidentes...op. cit., 1989, p. 87.
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palpado la evidencia de la verdad y el esplendor de la luz se vuelve al error y a la sombra; pero
ademas de ser estrecha y terminante obligacion de los gobernadores de los Estados el hacer
cumplir las leyes federales, asi como el Presidente tiene el deber de vigilar que en toda la
Republica se lleven a efecto y se respeten; también en casos como los que ahora motivan la
providencia del Ejecutivo de la Unién, deben considerarse los trastornos del orden publico a que
dan lugar, los desastres individuales que ocasionan y la rémora que siempre traen para la total
consolidaciéon de nuestras instituciones, en cuya eficacia estd cifrada la prosperidad de la

Republica.”*®

En materia de religiosidad la dictadura de Porfirio Diaz estuvo llena de
contradicciones. La pretension de reducir la catolicidad de los espacios fisicos,
pensando en que con el tiempo vendrian los cambios en las conciencias, que
proyectaran los gobiernos liberales de Benito Juarez y Sebastian Lerdo de Tejada se fue
diluyendo a lo largo de los més de treinta afios que estuvo Diaz en el poder.

La jerarquia catdlica mexicana pudo visualizar mas claramente su proyecto de
restauracion. Durante esos afios se construyd un programa de accion que iba desde una
profunda reforma del clero o la reevangelizacion del pueblo a través de la instruccion
religiosa y la creacion de una nueva literatura catolica, hasta la colaboracion seglar a
través de las asociaciones catolicas.

Pero, también es cierto que a lo largo de la dictadura porfirista, fundamentalmente
durante los primeros afios de su gobierno, se presentaron muchos casos en los que se
Ilegd a aplicar severamente las sanciones sobre actos religiosos publicos. Un ejemplo de
ello es la aprension que se hizo en 1885 sobre el feligrés Juan Pefia de la parroquia de
Santa Cruz Acatlan. El parroco de la mencionada parroquia informé al arzobispo de
México que con el fin de hacer varias visitas procesionales Juan Pefia habia sacado la
imagen del Santo Entierro de Nuestro Sefior Jesucristo que se veneraba en la
mencionada iglesia parroquial desacatando con ello el articulo 5° de la ley del 14 de

diciembre de 1874. Que Juan Pefia fue encarcelado y después liberado tras el pago de

23 Circular del 12 de abril de 1881.
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una multa pero que la imagen “estuvo a punto de ser quemada por las autoridades
civiles”, sin embargo se logré recuperar y depositar en el templo de Jests Maria.?**
Como este, encontramos tanto en el Archivo Historico del Arzobispado de México
como en el Archivo Histérico de la Suprema Corte de Justicia varios ejemplos en los
gue se muestra claramente la aplicacién de las Leyes de Reforma.

Y unido a esas sanciones legislativas, el gobierno de Diaz permitio la libre entrada
de grupos protestantes asi como la difusion de su doctrina y la instalacion de iglesias
para el desarrollo de sus cultos, autorizando incluso la apropiacién, mediante una

compra-venta, de templos catdlicos.?®

Acciones que hirieron muchas susceptibilidades
pero que se unieron al proyecto de reforma religiosa en México como se explicara en

los siguientes capitulos.

24 AHAM, Fondo especial, seccién: Secretaria Arzobispal, serie parroquias, caja 172, expediente 44, afio
1885.

2% |_os siguientes templos catdlicos de la ciudad de México pasaron a manos de sociedades protestantes:
Iglesia de la Santisima Trinidad, Templo de la Merced, Templo de San Francisco, Templo de San José de
Gracia, Capilla de San Andrés, Convento de San Francisco, El Divino Salvador, San Pedro y San Pablo y
Santa Catalina canjeado por el de El Divino Salvador. En Toluca los jardines del Convento del Carmen
fueron comprados por presbiterianos; en Chimalhuacan la Capilla de la Natividad fue comprada por la
Iglesia de JesUs. Datos tomados de Jean-Pierre Bastian, Los disidentes...op. cit., 1989, pp. 318-319.
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Mapa 2
Arzobispado de M éxico
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Mapa 3

Division delas Vicariasforaneas del arzobispado de M éxico hasta 1863
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Mapa 4
Arzobispado de M éxico 1873
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Mapa 5

Conventos, iglesias, colegios e instituciones del Clero Regular y Secular. Mapa tomado
de Maria Dolores Morales, “La Nacionalizacion de los conventos y los cambios en los
usos de suelo. Ciudad de Mexico 1861-1882" en Maria Dolores Morales, Continuidades
y rupturas urbanas en los siglos XVIII y XIX. Un ensayo comparativo entre México y
Espafia, México, Consejo del Centro Histdrico de la Ciudad de México, 2005, p. 182-

183.
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43. San Miguel
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Fig. 1. Imagen de Nuestra Sefiora de la Merced
venerada en el exconvento de la orden de los
mercedarios. Tomada de Antonio Maria de Padua, La
madre de Dios en México. Leyendas y tradiciones
religiosas, Tomo Il, México, J. Ballesca, 1888.




Fig. 2. Vista exterior del convento de Nuestra Sefiora de la Merced. Acuarela de
1853 tomada de Francisco de la Maza, México pintoresco. Coleccion de las
principales iglesias y de los edificios notables de la ciudad, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, 1967.
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Fig. 3. Interior del templo de Nuestra Sefiora de la Merced. Litografia de Decaen realizada
en 1855. Tomada del periddico catdlico La Cruz.



Fig. 4. Templo de Nuestra Sefiora del Carmen.
Fotografia de la demolicién de 1863. Tomado de
Antonio Garcia Cubas, El libro de...op. cit., 1950, p.
156.



Fig. 5. Vista exterior del convento de San Francisco de la ciudad de México antes de su demolicion.
Litografia de mediados del siglo XIX tomada de Manuel Ramirez Aparicio, Los conventos
suprimidos en México, México, Editorial Cosmos, 1975.



Fig. 7. Capilla de Nuestra Sefiora
de Aranzazu perteneciente al
convento franciscano de la ciudad
de Meéxico antes de su total
demolicién. Fotografia de 1860
tomada de Guillermo Tovar de
Teresa, La ciudad de...op. cit.,
1992, p. 12.

Fig. 6. Demolicion de la capilla de
los servitas. Litografia de 1861
tomada de Manuel Ramirez, Los
conventos...op. cit., 1975.




Fig. 8. Demolicion de la capilla del Tercer Orden. Litografia de 1861
tomada de Guillermo Tovar de Teresa, La ciudad de...op. cit., 1992, p.
18.

Fig. 9. Ante sacristia del convento de San Francisco de la ciudad de
México antes de su total desaparicion. Litografia tomada de Manuel
Ramirez Aparicio, Los conventos...op. cit., 1975.



Fig. 10. Escultura de Nuestra Sefiora de la Macana que
se encontraba al interior de la antesacristia del convento
de San Francisco. Imagen tomada de Antonio Garcia
Cubas, El libro de...op. cit., 1950, p. 82.




Fig. 11. Capilla de Valvanera hacia 1855.
Antes de ser vendida a la Iglesia
anglicana.  Fotografia tomada de
Guillermo Tovar de Teresa, La ciudad
de...op. cit., 1992, p. 24.

Fig. 12. Capilla de Valvanera después de su
venta a la Iglesia Anglicana en 18609.
Fotografia tomada de Guillermo Tovar de
Teresa, La ciudad de...op. cit., 1992, p. 25.
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Capitulo 111

Crisis en las estructuras espirituales del catolicismo en México, 1850-1900

Todo estudio sobre la historia de las imagenes religiosas obliga a establecer la relacién
que pudieron tener éstas con la presencia del protestantismo. Esto es porque entre los
principales desacuerdos teologicos de los reformadores cristianos del siglo XVI se
encontraba el de la veneracion que la Iglesia catolica habia manejado alrededor de las
imagenes sagradas. Los protestantes afirman en ese sentido que dicha veneracion no es
mas que una herencia idolatrica de antiguas practicas paganas. De la misma forma, el
culto que se habia instituido a las imagenes marianas y de los santos era considerado por
los iniciadores de la reforma protestante un exceso de devocion conducido por Roma.
Asi a partir de las primeras criticas iconoclastas de Martin Lutero, catdlicos y
protestantes se han enfrentado en diversos momentos de la historia, siendo el tema de
las imagenes religiosas y el de la virgen Maria de los que mas discrepancias teologicas
han provocado.

En ese sentido, la designacion catolica del siglo XIX como “el siglo de Maria”
fue una provocacion para algunas denominaciones protestantes que convirtieron a la
madre de Jesucristo en uno de los principales puntos de ataque doctrinal contra el
catolicismo romano en el siglo decimononico.

Con respecto a México es verdad que grupos protestantes existieron, aunque en
numero muy reducido, a lo largo de la época virreinal y con ellos llegdé su doctrina a
través de las biblias protestantes y de sus ritos, que aunque ocultos trascendian al ambito
social. Y también es cierto como ha presentado la doctora Alicia Mayer que las ideas y
la imagen de Martin Lutero estuvieron presentes en la atmosfera letrada de la Nueva

Espafia y que esas mismas ideas trascendieron al México independiente.?*® Pero sin

2% Alicia Mayer, Lutero en el paraiso. La Nueva Espafia en el espejo del reformador aleman, 2008.
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duda otro desarrollo de las ideas protestantes se dio en la segunda mitad del siglo XIX.
Y en ese sentido nos preguntamos en este capitulo cual fue el grado de penetracién de
esas ideas en México tras el decreto constitucional sobre libertad de cultos, en qué
medida se vio afectada la espiritualidad cat6lica mexicana por la presencia de grupos
protestantes en el pais, cual fue la reaccion de los catélicos frente a la expansion de las
doctrinas protestantes.

El tema de la transmision y recepcion de las ideas del protestantismo en México
obliga a observar tanto el desenvolvimiento de la presencia de individuos que abrazaban
la religion protestante en el pais como los mecanismos de difusion utilizados para
insertar las ideas entre la poblacion. Ambos aspectos se entrelazan, pues uno y otro
surgen y se extienden a la par. En este capitulo veremos los primeros efectos que
tuvieron tanto la presencia de grupos protestantes como sus ideas en el México de la

segunda mitad del siglo XIX.

LA PRIMERA PAUTA IMPRESA EN CONTRA DEL CULTO A LAS
IMAGENES RELIGIOSAS EN MEXICO

En el afio de 1850, aparecio en varios estados de la Republica mexicana un texto
protestante que, bajo el titulo de El retrato de la Virgen en los cielos, dibujado segun
los indicios sacados de la Sagrada Escritura, negaba la perpetua virginidad de Maria,
madre de Jesucristo en la tradicion cristiana, y cuestionaba las formas que tienen los
catélicos de venerar la imagen mariana bajo sus multiples advocaciones.®’ El texto de
autor anénimo fue impreso en Nueva York por Juan A. Ackley, aunque en otro

documento se hace mencién al nombre de José de San Pedro como autor del folleto.?®

27 A pesar de una busqueda exhaustiva no se logré localizar el impreso. Sin embargo si pudimos
corroborar que este documento circul6 en otras regiones de la América Latina en los mismos afios que en
México, al menos se tiene el registro del texto en Puerto Rico. Lidio Cruz Monclova, Historia de Puerto
Rico. Siglo XIX, 1952, p. 851.

238 Desde luego, José de San Pedro era un seudénimo utilizado por el autor. Asi se pone de manifiesto en
un opusculo de censura que hizo Pedro Espinosa, Censor de la Junta Diocesana del obispado de
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El retrato de la Virgen es un “impreso de veintidds paginas en octavo”, cuyo contenido
fundamental es demostrar a través de las Sagradas Escrituras que el segundo articulo de
fe impuesto por la Iglesia catolica, que dice que “Jesucristo Nuestro Sefior, nacié de
Santa Maria Virgen, siendo ella virgen antes del parto, en el parto y después del parto”,
es falso. Los argumentos esenciales que sostienen la postura del autor son tres: las
evidencias que, segun José de San Pedro, se encuentran en los evangelios y que
muestran que Jesus no fue hijo unigénito de Maria; que Maria no estuvo exenta de toda
culpa mortal o venial y por tanto que no hay un fundamento teol6gico para convertirla
en “un idolo” como la ha convertido la Iglesia catdlica; y finalmente, que Maria no
puede mediar entre los hombres y Jesucristo puesto que “... no es mas que una mujer
bienaventurada y dichosa, asi como otra cualquiera mujer agraciada y salvada...”.?*°
Desde luego, el texto era provocador. La raigambre de la imagen mariana en
México es incuestionable. Tanto para la institucién eclesiastica como para los fieles
catolicos la Virgen Maria habia logrado profundos alcances de significacion espiritual y
social. A lo largo de los tres siglos coloniales y en practicamente todo el territorio
nacional, los fieles catolicos identificaron la imagen mariana como un elemento
simbdlico de proteccion, y a partir de la primera mitad del siglo XIX, se sumo a este
imaginario la construccién de un sentido de identidad regional y/o local en que la
imagen de la Virgen Maria, bajo alguna advocacién representativa de la region, fungia
como simbolo de integracion colectiva. Por su parte, la Iglesia catdlica novohispana,

habia visto en la expansion del culto mariano un elemento que afirmaba

ideoldgicamente el nuevo orden territorial y espiritual instaurado por la monarquia

Guadalajara, sobre los contenidos del folleto protestante, acusando directamente que el nombre de la
persona que se adjudica la autoria del texto es “falso y un engafio”. En Diego Aranda, Prohibicion del
libro titulado: El retrato de la Virgen Maria en los cielos, Guadalajara, Tipografia de Rodriguez, 1850, p.
8.
2% |bidem, p. 35. Citado del texto Anénimo, El retrato de la Virgen Maria en los cielos, dibujado segin
los indicios sacados de la Sagrada Escritura, Nueva York, Imprenta de Juan A. Ackley, 1850, pp. 20-22.
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espafiola; y para el siglo XIX se estaba convirtiendo asimismo en un instrumento para
legitimar el nuevo papel de la institucion eclesidstica mexicana dentro de esa nueva
sociedad en proceso de secularizacion. Ademas, cabe advertir, que ya en 1850, cuando
aparece el citado folleto protestante, se escuchaba fuertemente en el ambito clerical
mexicano la propuesta de Pio IX de declarar como dogma de fe la concepcion
inmaculada de la Virgen Maria. Por tanto, en un pais que habia construido una tradicion
del culto mariano tan fuerte y sélida como México, los cuestionamientos vertidos en el
impreso protestante no podian pasar por alto.

En efecto, la difusion de ese texto protestante tuvo una pronta respuesta por
parte de la jerarquia eclesiastica mexicana. Cuando el texto de José de San Pedro llego a
manos del obispo de Guadalajara, Diego Aranda, éste solicitd al censor de la Junta
Diocesana, Pedro Espinosa y Davalos, una refutacion doctrinal a las ideas expuestas en
el mencionado texto. Asi en junio de 1850 sali6 a la luz pablica el oplsculo de Espinosa
y Dévalos Prohibicién del libro titulado: El retrato de la Virgen Maria en los cielos.
Espinosa comienza aclarando que si bien el impreso protestante ain no se habia
distribuido extensamente en la didcesis de Guadalajara, se sabia que en la capital de la
Republica Mexicana ya circulaba a un precio tan bajo que lo ponia al alcance del
pueblo, y se temia que de un momento a otro llegara a manos de los fieles. El censor
diocesano consideraba necesario recoger y destruir todo ejemplar que se encontrase,
dado que las caracteristicas del impreso lo convertia en un verdadero peligro para los
fieles:

[...] siendo muy pequefio, su precio serd muy moderado, lo cual facilitara su expendio; podran

en un corto rato leerlo las personas mas ocupadas y las menos aficionadas a la lectura; su mismo

titulo excitara la curiosidad de muchos y engafiara a los mas piadosos y timoratos, quienes no
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han de sospechar que en él se combate (y muy de intento) una verdad de fe que parece confesar

en el mismo titulo que lleva.?*°

Espinosa dio respuesta a los puntos desarrollados por el autor protestante en los
gue se cuestionaba la perpetua virginidad de Maria, su exencion del pecado y el lugar
gue la institucion eclesiastica le habia concedido como principal intercesora de los
hombres ante Dios y por tanto digna de que sus imagenes en cualquiera de sus
advocaciones sean festejadas solemnemente. Y justamente, con relacion a las imagenes
marianas y a las manifestaciones de devocion que la Iglesia catélica y los fieles le
conferian, Espinosa subrayaba que era injusta y falsa la acusacion que hacia José de San
Pedro al tacharlas de iddlatras dado que, segun Espinosa, cuando se le tributan “a la
Madre de Dios los obsequios y homenajes que tan justamente se merece... no
colocamos un idolo en el trono de nuestro corazén”, dado que los catélicos tienen
conciencia de que “Maria de suyo, y sin la gracia del Sefior, es nada...”. A la sugerencia
que hace José de San Pedro de revisar la Biblia para rectificar la idea que la Iglesia
catélica ha impuesto a Maria como intercesora de los hombres ante Dios, y dejar de
someter las oraciones y ruegos a sus retratos como “tienen costumbre” los catélicos
frente a las mdaltiples imé&genes marianas “convirtiéndolas en idolos”, Espinosa
responde:

Esto es lo que sentimos los catdlicos acerca de Maria: no la hacemos un Dios, no colocamos un

idolo en el trono de nuestro corazén: veneramos y admiramos en ella los dones del Sefior; y

cuando el Santo Concilio de Trento la declara exenta de la mas ligera culpa venial, declara al

mismo tiempo, que esto lo debié a la gracia especial que se digno hacerle su liberalisimo

bienhechor.?

Asimismo, Espinosa recuerda las palabras dictadas por la tradicion eclesiastica,

con relacién a la veneracién e invocacion de la virgen, de los angeles y de los santos, la

0 |bidem, p. 8. El edicto de censura emitido por el obispo de Guadalajara Pedro Aranda también sali6

impreso en el periddico de circulacidn nacional El Universal, 29 de septiembre de 1850.
1 Ibidem, p. 34.
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cual enfatiza que si bien s6lo a Dios se debe la adoracion con fe, esperanza y caridad y
“como Soberano, duefio y Sefior de todo”, se debe también honrar, amar y venerar a
aquellos que lo acompafian en los cielos, y encomendarse a ellos “porque sus ruegos son
mil veces mas eficaces para con Dios, que la oracion tibia y defectuosa de un
miserable”. Con ello justificaba el uso de la tradicion eclesiastica, formada por
“aquellos que Dios ha constituido como maestros y doctores de la Santa Iglesia”, la cual
era rechazada por el protestantismo. Con esos mismos argumentos, y siguiendo la
doctrina de Santo Tomas de Aquino, también respondia a la idea de una de las
corrientes del protestantismo que afirmaba que el culto que los catdlicos ofrecian a las
imagenes sagradas de Maria y de los santos eran muestras de idolatria que han
corrompido al cristianismo haciéndolo volver al paganismo; para Espinosa quedaba
claro por las ensefianzas del Angélico, que a través de las oraciones y culto conferido a
quienes esas imagenes representan se venera e invoca a Dios, dado que si bien “s6lo a
Dios dirigimos nuestra oracion para pedir la gracia y la gloria”, por medio de otro tipo
de oraciones se solicita la ayuda de los santos para que “por sus ruegos y meritos,
nuestras oraciones surtan su efecto”.?*?

Pero tal fue el revuelo que causé la divulgacion del escrito protestante entre
“varias personas piadosas e ilustradas” que, a la prohibicion que hiciera el obispo de
Guadalajara y al opUsculo de Espinosa, se sumaron varias notas de indignacion por la
extensa difusion que alcanzé el citado texto.’** El 7 y 12 de agosto aparecieron dos
notas en El Universal subrayando, a juicio de los denunciantes, el absurdo de los

argumentos utilizados por el autor del texto referido y haciendo hincapié en la amenaza

22 |bidem, p. 36-38.

23 En la nota del 7 de agosto de 1850, EI Universal expresa que se le solicité publicar una refutacion a las
opiniones vertidas por las autoridades eclesiasticas sobre el texto protestante, la cual se rehusaron a
publicar en ese momento, pues lo harian mas tarde en un folletin. Por su parte, La Voz de la Religién
presentd en el mismo mes de agosto la denuncia que un grupo de catdlicos de Ledn, Guanajuato, hiciera
sobre la presencia de ese texto en la ciudad.
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que representaba para la sociedad cat6lica mexicana la cada vez mas fuerte presencia
del protestantismo:
[...] es una produccion inmunda, impresa en Nueva York, llena de las interpretaciones gratuitas

e indecentes que hacen de la escritura los luteranos, e introducida en México por los que desean

reemplazar aqui con aquella absurda secta, el verdadero culto catélico.***

Para los fieles catélicos que hacian la denuncia del folleto protestante se atacaba
uno de los fundamentos esenciales del catolicismo, la devocion a Maria:

¢y ahora que cual nunca se hace sentir la necesidad de acudir a la mediacién de Maria Santisima

Nuestra Reina, nuestra Madre, nuestra patrona, se le insulta, se ridiculizan sus privilegios, y se

trata de publicar contra el dogma catélico de su siempre virginal pureza las producciones escritas

con una pluma mojada en la hiel de la prostitucion mas impia?2*

Los autores del comunicado se preguntaban qué pasaria si en un caso remoto la
“impiedad” vertida en esos textos llegara a inundar la conciencia de las nuevas
generaciones. Por tanto, el peligro fundamental de la propagacion de este tipo de
lecturas radicaba, de acuerdo con la perspectiva catolica, en la influencia que pudieran
tener sobre la juventud del pais y en el consiguiente detrimento de las manifestaciones
religiosas “sobre las grandezas inefables de la Madre de Dios”. Se hacia necesario
entonces que tanto la jerarquia eclesiastica como los representantes del Estado pusieran
un alto “al desborde de ese torrente impio”.%°

No obstante, a decir de los propios denunciantes, el empefio con que algunos
periddicos y editores, principalmente de la capital metropolitana, habian abierto las
paginas a autores protestantes, el pueblo mexicano se manifestaba en contra de esos

“esfuerzos de la impiedad”, viviendo “siempre en su primitivo fervor y fuerza, la

verdadera devocion a Marfa Santisima”:

2% E| Universal, Lunes 12 de agosto de 1850, Nim. 635.
| a Voz de la Religion, Miércoles 28 de agosto de 1850.
2 Ihidem.
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[...] el venerable y virtuoso parroco de esta ciudad [Ledn, Guanajuato]... dispuso que se prestase
un obsequio a la Virgen Santisima en los tres dias que anteceden a su gloriosa asuncion al cielo...
En efecto se cantaron las letanias de la Santisima Virgen en los tres dias indicados, conduciendo
en solemne procesién la imagen de la Madre Santisima de la Luz, patria de esta ciudad, a tres
distintas iglesias, como se observa en las letanias mayores de la Ascension, y celebrandose en
cada una de ellas una misa solemne, con un discurso analogo que se pronunciaba después del
Evangelio. Extasiabase nuestra alma al ver la piedad y recogimiento de un pueblo inmenso, que
precedido de su respetable clero, acompafiaba a Maria Santisima en el dia de su triunfo. El digno

jefe politico y el muy ilustre ayuntamiento de esta ciudad asistieron a estos actos religiosos,

- . . 247
como representantes de un pueblo catélico y eminentemente mariano.

El parrafo no puede ser mas claro. A juicio de esas “personas piadosas e
ilustradas”, frente a la pretension de introducir en México ideas religiosas distintas y
opuestas a las creencias de los mexicanos, el pueblo, junto con sus autoridades civiles y
eclesiasticas, se manifestaban haciendo uso de su fe y mostrando su union en la defensa
de sus simbolos mas caros, en este caso la imagen mariana. Pero cabe advertir que la
imagen devocional que era expuesta al culto publico era aquella que le era
representativa al pueblo de Leon, la Virgen Maria en su advocacion de Madre Santisima
de la Luz.?*®

Tras la presion de la opinion publica, finalmente el 22 de agosto de 1850 el
canonigo doctoral de la Iglesia metropolitana del arzobispado de México, Jose Maria
Barrientos, pronuncié un edicto en el que se censura la obra El retrato de Maria,
advirtiendo que el pueblo debia abstenerse de leerlo y entregarse todos los ejemplares
para su destruccion “bajo las penas eclesiasticas de estilo y costumbre en semejantes

casos”, es decir, bajo pena de excomunién.?*°

247 Ibidem.

28 |a imagen y devocién de la Madre Santisima de la Luz fue introducida en México por el jesuita
italiano José Genovesi como parte del movimiento espiritual que la Compafiia de Jesis promoviera desde
finales del siglo XVII y a lo largo de la primera mitad del XVIII. Esta imagen junto con las devociones
cardicolas de JesUs, Maria y José fueron duramente criticadas por las reformas borbdnicas. Por supuesto
en Ledn, Guanajuato, donde se encuentra la imagen de la Santisima Virgen de la Luz que trajera el jesuita
italiano, la devocién es muy grande.

9 | a Voz de la Religion, sabado 31 de agosto de 1850. El siglo diez y nueve y El Monitor Republicano
anunciaron también brevemente la prohibicion del libro protestante hecha por las autoridades
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Pero a pesar de las reacciones de los fieles y del clero, la polémica se acrecentd
aun mas. A partir del mes de septiembre de ese mismo afio de 1850, un seguidor del
protestantismo, al parecer de origen extranjero y bajo la firma de D. N. N., comenzé a
dar respuesta, primero por via epistolar y mas tarde a través del folletin del periédico El
Universal, a la censura teoldgica que diera el candnigo de Guadalajara, Pedro Espinosa,
en el opUsculo ampliamente citado arriba.?® Para el autor protestante (el Sr. N.), los
argumentos utilizados por el doctor en teologia Pedro Espinosa, para defender la
perpetua virginidad de Marfa, eran débiles dado que “falsea sin advertirlo”.?! La
acusacion principal que hace el Sr. N. a Espinosa era la de interpretar libremente las
Sagrada Escrituras para adecuar a los intereses de la Iglesia romana el mensaje de Dios.
En particular, al hablar de la perpetua virginidad de la Madre de Dios, el Sr. N. declara
que las Sagradas Escrituras nada dicen de ese asunto, que la doctrina que se ha
construido en torno de Maria es una “invencion” de los “cuerpos docentes de la Iglesia
romana”.?*®> A esto, Espinosa reitera su postura en un segundo opUsculo, afirmando
nuevamente que “la revelacion” no se encuentra toda en los libros santos “y, tanto
menos cuanto que estos nos recomiendan la tradicion y nos mandan retenerla lo mismo
que la Escritura”. Siguiendo esa explicacién, concluye afirmando que la Iglesia cat6lica

“siempre ha apelado a la tradicion y a la Escritura”.>

eclesiasticas. El siglo diez y nueve, miércoles, 7 de agosto de 1850. EI Monitor Republicano presentaba
asi la nota: “El Retrato de Maria.- La autoridad eclesiastica ha prohibido la lectura de un libro que lleva
este titulo y que segln se dice esta plagado de herejias e impiedades”. Jueves, 8 de agosto de 1850, Tomo
1, No. 8, p. 3.

20 No fue posible localizar los folletines a los que hace alusién el propio Pedro Espinosa, ya que al
parecer el folletin era un documento suelto al interior del periédico y la Hemeroteca Nacional no los
conservo o se encuentran sin clasificacion y en condiciones dificiles de ubicar. Por tanto, no me fue
posible consultar directamente la respuesta protestante a la censura del Retrato de Maria. Sin embargo,
las respuestas de Pedro Espinosa si se localizaron, pues éstas fueron publicadas a través de otras
imprentas. Es por medio de dichos textos que he podido inferir los argumentos protestantes.

1 pedro Espinosa, Observaciones sobre la impugnacion del libro titulado El Retrato de la Virgen, y su
contestacion, México, Tipografia de R. Rafael, 1850, pp. 3-7.

252 |bidem, pp. 23-29.

253 pedro Espinosa, Defensa de algunos puntos de la doctrina catdlica, o sea Contestacion a las Nuevas
observaciones sobre el opusculo del Sr. Espinosa al Retrato de la Virgen, Guadalajara, Tipografia de
Dionisio Rodriguez, 1851, pp. 5-11.
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Aunque las misivas de uno y otro lado eran en tono cortés, dejaban clara y
contundentemente la postura de ambas iglesias con relacion al tema mariano. Sin duda
la polémica que se suscitd fue conveniente para los grupos protestantes en México. Al
dar cabida al debate teoldgico, la propagacion de las ideas protestantes tuvo efectos
favorables dado que finalmente las respuestas publicadas por unos y otros se
difundieron a través de la prensa teniendo un nimero importante de receptores. Y ésta
seria la estrategia y la tonica que utilizarian los protestantes una vez que tuvieran el aval
del Estado. Su objetivo era exponer con la mayor claridad su doctrina y los puntos de
desacuerdo con la Iglesia cat6lica romana.

Asi pues vemos que tanto los comunicados de los fieles en la prensa como los
textos emitidos por la jerarquia cat6lica mexicana evidencian una preocupacion latente
y manifiesta desde el nacimiento de México a la vida independiente: una crisis en las
estructuras espirituales del catolicismo. Este temor estaba aunado, por supuesto, a la
pérdida del poder econémico y politico que la institucion eclesiastica habia sufrido
desde la segunda mitad del siglo XVI11 con la aplicacion de las reformas borbonicas, un
poder que tras la declaracion de independencia, se veia cada vez mas mermado. Pero
tres fueron las circunstancias que hicieron pensar con mayor claridad a la jerarquia
catélica mexicana y a los catdlicos en general a mediados del siglo XIX en la
posibilidad de un colapso espiritual semejante al provocado por la reforma protestante
en el siglo XVI: en primer lugar, el establecimiento constitucional de la libertad de
cultos que, de acuerdo con el sector eclesiastico, representaba una seria amenaza a la
unidad nacional; en segundo, la cada vez mas fuerte presencia de grupos protestantes en
el pais con la consiguiente aparicion de sus iglesias y practicas de sus credos v,
finalmente, el descenso de la observancia religiosa en la sociedad, que evidenciaba

cambios en la manera de pensar y de comportarse de los mexicanos. Para entender estos
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temores fundados por la jerarquia catolica mexicana habra que irnos un poco mas atras

en el tiempo.
Los ““riesgos’ de la tolerancia religiosa

Tras la declaracion de independencia en 1821, varios de los dirigentes politicos de la
nueva nacion se pronunciaron de forma inmediata a favor de la tolerancia religiosa, con
el objetivo de atraer colonos extranjeros, reducir los poderes de influencia moral de la
Iglesia catolica y proporcionar al Estado la consolidacion y ampliacion de sus
atribuciones en ese sentido.?®* Con ello se demuestra una vez més el grado de recepcion
que habia alcanzado el reformismo hispanico a finales de la época colonial, y el alcance
que tuvieron las ideas ilustradas en la conformacién del nuevo Estado-nacional
mexicano.?*®> Como ya dijimos en el capitulo anterior, en la primera mitad del siglo X1X
los distintos proyectos politicos de conformacion nacional coincidieron en la
integracion del catolicismo popular como parte de la definicién de lo que seria la nueva

nacion.?® Pero también es cierto que ya desde esos mismos afios hubo una lucha

24 Gustavo Santillan, “La secularizacién de las creencias. Discusiones sobre tolerancia religiosa en
México (1821-1827)” 1995, pp. 175-198.

2% E| historiador aleman Peer Schmidt escribe ampliamente sobre esta temética en “Una vieja élite en un
nuevo marco politico: el clero mexicano y el inicio del conservadurismo en la época de las revoluciones
atlanticas, 1808-1821", 2006, pp. 67-102.

%6 Tras la insurreccion independentista la imagen de la Virgen de Guadalupe reafirmé su significado ya
no solo como madre e intercesora de los mexicanos, sino también en ese momento se convirtié en
simbolo de liberacién y encarnacion de los intereses de “los nacidos en América”. El reconocimiento
simbdlico de la Virgen de Guadalupe, antes y después de la independencia, es significativo. Su inmediata
exaltacion por el Congreso mexicano como “verdadera autora de la emancipacion nacional” es signo del
reconocimiento del valor legal adquirido por la imagen guadalupana a lo largo del periodo virreinal, y que
expusieron tanto los iniciadores del movimiento insurgente como los constructores ideolégicos del nuevo
Estado nacional. De la misma forma, la imagen guadalupana participé a lo largo de la primera mitad del
siglo XIX en las grandes liturgias nacionales. En 1821 se volvié patrona del imperio mexicano; los
diputados le rindieron culto en la sala del Congreso; Iturbide fundé una orden de caballeria bajo el
nombre de la Orden Imperial de Guadalupe en 1822 y ese mismo afio el Congreso declaraba el 12 de
diciembre como fiesta civil y nacional; en 1828, la virgen recibié los trofeos militares de la repablica.
Pero ademés de la imagen de Nuestra Sefiora de Guadalupe, otras imégenes devocionales tuvieron una
importante participacion en el imaginario patriético y regionalista de los mexicanos. En particular se debe
hacer mencion de la imagen de San Felipe de JesUs. A decir de Antonio Rubial Garcia, la necesidad
criolla de tener martires religiosos nacidos en tierras americanas propicio la bisqueda de santos propios y
el impulso de una retdrica patridtica en torno de esas figuras santas. Antonio Rubial Garcia, La santidad
controvertida. Hagiografia y conciencia criolla alrededor de los venerables no canonizados en Nueva
Espafia, 1999, pp. 77-83. El culto al martir criollo pasé con igual brio del virreinato al México
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constante por definir el papel de la religion y de la institucion eclesiéstica en esa nueva
sociedad mexicana. En ese sentido, la tolerancia religiosa comenzé a convertirse en un
elemento clave para la construccion de un Estado nacional ideoldgica y socialmente
secularizado.?’

Para los defensores de la tolerancia religiosa su establecimiento era un elemento
de progreso esencial para la poblacion que, desde la dptica de los gobernantes, habia
estado sojuzgada por la influencia del catolicismo. Desde luego, la insistencia de
algunos grupos politicos por establecer la libertad de cultos en el pais tenia, ademés del
trasfondo ideoldgico, un interés puramente econémico. La admiracion por el sistema
politico y econémico que habia logrado establecer Estados Unidos, propicio entre los
dirigentes politicos mexicanos la idea de fomentar la inmigracion como un medio de
reconstruir la decadente economia nacional, pero para ello tendrian que garantizarse
condiciones favorables, entre las que se encontraba la tolerancia de su religién.?*®

Por supuesto que la jerarquia catolica mexicana tenia que impugnar la tolerancia
religiosa. Con argumentos moralistas y nacionalistas, el clero mantuvo una postura
intransigente frente a la posibilidad de permitir la libre entrada de nuevos cultos en el
pais. Para los jerarcas catdlicos el establecimiento oficial de la tolerancia en materia
religiosa podia ser “catastréfico”. Propiciaria el declive del catolicismo y el
consiguiente aumento “de la inmoralidad, de la insubordinacién, del libertinaje, de la

impiedad”, poniendo en peligro incluso la estabilidad de la nacion y abriendo la

independiente intensificandose la causa de su canonizaciéon con obras hagiograficas y ascéticas que
exaltaban su figura como un criollo que habia sacrificado su vida en aras de la religion catélica, pero
también para demostrar que los hijos de espafioles, nacidos en el nuevo mundo, no desmerecian en nada a
sus antepasados peninsulares y eran capaces de acometer empresas heroicas o incluso santas de las que
podrian estar muy orgullosos sus "hermanos y compatriotas”. De esta forma en 1826, el Congreso de la
Republica declard dia festivo nacional el cinco de febrero, dia en que se conmemoraba la fiesta del santo;
y asi apareceria en los calendarios de la época a lo largo de la primera mitad del siglo XIX.

7 Gustavo Santillan, “Tolerancia religiosa y moralidad publica. 1821-1831”, 2002, pp. 87-104.

258 Entre los principales defensores de la tolerancia religiosa en la primera mitad del siglo X1X en México
se encuentran José Joaquin Fernandez de Lizardi, Andrés Quintana Roo, Joaquin Parrés y Vicente
Rocafuerte. Ibidem, p. 88.
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posibilidad de una confrontacién civil al establecerse la tolerancia religiosa en un pais
eminentemente catdlico:
Si las innovaciones en materias politicas casi siempre causan trastornos de consideracion a los
pueblos, mayores las ocasionan las que se versan sobre puntos de religion. [...] La humanidad
llora sobre sus paginas los espantosos desastres que han sufrido las naciones por motivos
religiosos. La leccion de esos infortunios debe hacer cautas a las que hoy existen. Antes de
avanzar una linea en esa clase de innovaciones, es preciso examinarlas bajo todos sus aspectos.

Un equivoco en la inteligencia de los principios, o una falta de oportunidad en la aplicacion

practica de sus consecuencias, puede dar a los pueblos el triste resultado de su ruina.?*

Con voces como esta, defendia la jerarquia eclesiastica la amenaza que veian en
la presencia de otros cultos en el pais. Si la institucion ya habia tenido una perdida
considerable con la supresion de bienes y privilegios, el peligro ahora se veia en la lucha
cultural que el Estado liberal parecia vislumbrar contra la tradicion religiosa de la
sociedad mexicana. La autorizacion para el establecimiento de otros cultos en el pais asi

lo presentaba.

Los primeros esfuerzos por introducir la doctrina protestante en México

Pero a este panorama nacional habrd que agregar el proyecto de expansion de las
iglesias protestantes en el mundo, del cual por supuesto tenia conocimiento el
episcopado nacional mexicano. Al tiempo del nacimiento del socialismo, la
consolidacién del liberalismo, la invencion de nuevas identidades nacionales y la crisis
que estaba sufriendo la Iglesia catolica, el protestantismo encontrd nuevas posibilidades

para hacerse presente en la dinamica de las naciones modernas.?®® Y en América se

9. B. M., Disertacién contra la tolerancia religiosa, México, Imprenta de Galvan a cargo de Mariano
Arévalo, 1833, Introduccion.

%0 Una de las caracteristicas fundamentales del protestantismo del siglo XIX fue la integracion del
racionalismo en la conformacion de su teologia, en la que no era aceptado nada que mantuviese un
caracter sobrenatural, por tanto, la revelacion, la fe, los misterios eran inaceptables. A partir de las
primeras décadas del siglo XIX se comenzaron a producir varios intentos de renovacion interior del
protestantismo con la fundacion de varias instituciones como la Asociacion de Gustavo Adolfo (1832), la
Alianza evangélica (1846) o la Union evangélica (1887), cuyos propdsitos fundamentales era lograr una
union entre las distintas corrientes protestantes y expandir el nimero de seguidores en el mundo a través
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estaban dando las condiciones iddneas para llevar a efecto dicho proyecto. La expansion
econdmica y territorial de Estados Unidos hacia factible la idea de captar adeptos entre
la poblacion de las recientes naciones independientes.

Si bien es cierto, como ya dijimos, que desde tiempos virreinales existian
pequefiisimos grupos de protestantes en México, éstos prefirieron, por su seguridad,
mantenerse aislados de la sociedad, pero tras la consumacién de la independencia y la
clara posibilidad de establecer constitucionalmente la tolerancia religiosa, la
inmigracion protestante en el pais fue en aumento.?®*

De tal forma que los temores que a lo largo de la primera mitad del siglo XIX
manifestd la jerarquia catOlica mexicana con relacion a la propagacion de ideas
innovadoras, como la de la tolerancia religiosa, se veian confirmados ante la presencia
cada vez mayor de grupos protestantes en el pais y a la libertad que el Estado daba para
que pudieran expresar sus ideas y creencias. En 1846 por ejemplo se cred la Direccién
de Colonizacion e Industria, instancia que debia hacerse cargo de promover la llegada
de inmigrantes a México.?®?

Y justamente frente a ese panorama, los temores e indignacion del clero
mexicano crecieron alin mas. Pues observaban que a pesar de la intervencion de fuerzas
militares estadounidenses en territorio nacional, el proyecto de colonizacion y
establecimiento de la tolerancia religiosa por parte del Estado mexicano no retrocedia.

Por lo que los argumentos catdlicos en contra de ésta comenzaron a girar en torno de la

amenaza a la unidad nacional que la libertad de cultos representaba y sobre la

del proyecto de un vasto plan de misiones protestantes. P. Bernardino Llorca, S. J., Manual de Historia
Eclesiastica, 1960, pp. 720-724.

261 Sobre el tema de los primeros signos de presencia protestante en México véase: Gonzalo Baez-
Camargo con el seudénimo de Pedro Gringoire, “Protestantes enjuiciados por la inquisicion” 1961, pp.
161-179. Evelia Trejo, “La introduccién del protestantismo en México. Aspectos diplomaticos”, 1988, pp.
149-155. También la obra recientemente publicada ya citada de Alicia Mayer, Lutero en el paraiso...op.
cit., 2008. También se consultaron varios de los trabajos del historiador Carlos Martinez Garcia
publicados en la pagina web www.protestantedigital.com/newhemeroteca/php

262 \/éase: Omar Guerrero, El Estado y la administracion publica en México, 1989, pp. 323-339.
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posibilidad de la pérdida de territorio aun mas grande que la que se tuvo el pais con

Texas, Nuevo México y la alta California:
Vinieron las hordas de vandalos norteamericanos: invadieron la republica con fuerzas superiores,
y después de las horrendas calamidades de una guerra desastrosa, se apoderaron de la mitad del
territorio nacional; y estando ya de retirada a virtud de un tratado ignominioso de paz, en que a
su interesado capricho le dieron la ley a la nacion; hoy con motivo de la decantada necesidad de
colonizar el pais, se pretende una declaracion auténtica de la libertad de conciencia para
estimular la emigracion de los extranjeros de cualquiera creencia, con el fin de que vengan a

distribuirse, sin el trabajo ni las penalidades de una conquista, el resto del territorio de la

repUblica que nos habian dejado.**

El clero nacional aprovechd también el recuerdo de la guerra contra Estados
Unidos para denunciar con mayor ahinco los peligros que en materia espiritual y
doctrinal se corrian si se permitia la libre presencia de nuevos cultos en el pais,
anunciando un cataclismo aiin més grande que la propia guerra.?®* Con esa imagen, se
sugeria que en vista de que los soldados norteamericanos habian tenido
comportamientos ofensivos hacia la religion catdlica mostrando poca consideracién
hacia las imagenes de los santos y los templos, no se podia esperar otra cosa de los
protestantes que se instalasen en el pais, dado que al parecer el factor religioso si se
encontrd en la mira de los ataques y agravios del invasor anglosajén, aunque, cabe hacer
la aclaracion, no se puede hablar abiertamente de muestras iconoclastas por parte de los

soldados estadounidenses.?®®

263 José J. Canseco, Inconvenientes de una colonizacién indiscreta o sea impugnacion al establecimiento
de la libertad de cultos en la RepUblica mexicana, Oaxaca, Impreso por Ignacio Rincén, 1848, p. 5.

284 Incluso llegaron a retomar las palabras de la prensa liberal que abordé el tema de la guerra con Estados
Unidos: “Los planes de los Estados-Unidos son ocupar sucesivamente el territorio mexicano, robar la
riqueza de nuestros templos, profanar nuestros altares, destruir nuestra religion santa, y aniquilar hasta
nuestra raza, porque nos juzgan indignos de figurar entre las sociedades civilizadas.” ElI Monitor
Republicano, 3 de julio de 1846.

265 Carlos Maria de Bustamante registr6 el ataque y saqueo de los templos, conventos y monasterios por
parte de las tropas estadounidenses, como parte del botin e inercias de la lucha armada; asimismo observé
la necesidad que tuvieron muchos clérigos de suspender el culto por considerar que se corria peligro de
agresiones tanto a los feligreses como a las imagenes de devocidn. En Puebla, por ejemplo, el
ayuntamiento de la ciudad exigid a las tropas estadounidenses que se respetaran a las personas, a las
propiedades, a la religion y al culto publico. Carlos Maria de Bustamante, El nuevo Bernal Diaz del
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El estado de la observancia religiosa

Al debate sobre la tolerancia religiosa y a la visible presencia de protestantes en el pais
se sumaba una preocupacion mas para el clero: el estado real del catolicismo en México.
Sin duda, las nuevas condiciones de los ahora ciudadanos mexicanos —la desaparicion
del tribunal inquisitorial, la supresion del pago de diezmo o la libre decision de asistir o
no a los actos religiosos-, ya fuesen parte de las “buenas familias” o de los “léperos y
pobres”, permitieron una relajacion en sus comportamientos y actitudes frente a la
autoridad eclesiastica y frente a la administracion sacramental. Las quejas y denuncias
de desobediencia por parte de la feligresia que hacian los curas parrocos a las
autoridades diocesanas iban en aumento.”®® Asimismo, frente a las exhortaciones del
gobierno que planteaba el pago del diezmo como voluntario y pese a las exhortaciones
de los curas parrocos, muchos feligreses de los sectores mas pobres, alegaban que no
podian realizar ese pago pues si lo hacian quedarian mas empobrecidos. Por su parte, las
familias acomodadas, sin dejar de observar los principios sacramentales, aprovecharon
las ventajas de las leyes liberales como la desamortizacion de bienes, para adjudicarse
alguna finca eclesiastica, aun a pesar de las consignas y peticiones de ayuda clericales.
Ademés de encontrarse justamente entre las élites de la sociedad mexicana
decimondnica las mayores contradicciones entre el arraigo de la tradicion religiosa

catdlica y las ideas liberales.

Castillo, o sea, historia de la invasion de los angloamericanos en México, 1990, pp. 211, 363, 377, 381,
386y 404.

266 E| Archivo Histérico del Arzobispado de México registra, sobre todo a partir de la década de 1840 y
en los afios subsecuentes yendo en aumento, una importante cantidad de quejas y denuncias que hacian
los curas parrocos sobre la desobediencia e inmoralidad de sus feligreses, refiriéndose principalmente al
descenso del sacramento matrimonial, al desinterés por la confesidn y al desorden provocado durante las
ceremonias religiosas en las que se ponia mayor interés a los juegos y verbenas que a la fiesta litargica.
Para ejemplos més claros de esta situacién véase el trabajo de Marco Antonio Pérez Iturbe, “Lézaro de la
Garza y Ballesteros y el clero secular del arzobispado de México, 1851-1857, de la Republica catolica a la
Liberal”, 2006, pp. 123-127.
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Aunado a todo eso la formacion intelectual y moral del clero dejaba mucho que
desear, por lo que era imperativo una reforma educativa en los seminarios conciliares.?*’
Desde luego, para algunos obispos la razon del desenfreno moral de muchos clérigos se
encontraba en la cadtica situacion del pais y en los gobiernos que insistian en atacar los
privilegios eclesiasticos mermando sobre el &nimo y deshonor de los sacerdotes

Pero sin duda, para la jerarquia catolica mexicana la verdadera causa de la
considerable baja en la observancia religiosa del pueblo, tan temida y que se hacia cada
vez mé&s evidente, se encontraba en la difusion de “todas esas ideas innovadoras”. El
liberalismo, el socialismo, el nacionalismo estaban ofreciendo a las personas nuevas
formas de entender el mundo. Formas que los apartaban de las normas y creencias del
catolicismo, haciéndolos méas proclives a aceptar doctrinas condenadas por la Iglesia,
entre ellas el protestantismo. En ese sentido, las opiniones del clero en contra de la
aprobacidn de la libertad de cultos se orientaban cada vez mas hacia el tema espiritual.
La aprobacion de esa ley significaba fomentar la “indiferencia” religiosa y el ateismo:

[...] la coexistencia de varias religiones produce indiferencia respecto de todas, y causa una

funesta reaccion en la sociedad civil. ¢Esta, pues, sumamente interesado un gobierno en proteger

la religion del pais contra cismas é innovaciones?*®

Pese a todo argumento catolico, la discusion sobre la pertinencia de establecer la

libertad de cultos en México siguié un proceso de defensas y sanciones que culmino con

%7 Refiriéndose al clero nacional, principalmente el de los curatos, decia un informe presentado
directamente al Papa en el afio de 1851: “El clero secular de la capital, es muy bueno, generalmente
hablando. Pero, en los curatos parece estar bastante abandonada la predicacion, y esta omisién es una de
las principales causas de la grande ignorancia, desmoralizacién, y en muchas partes hasta supersticion de
los Indios. [...] Lo que es mas deplorable en los clérigos, es la ignorancia y corrupcion de los vicarios de
los curas. [...] La escasez de clérigos para esas administraciones penosas, la demasiada indulgencia de los
prelados y el corto nimero de jovenes, bien educados, que se dedican al estado eclesiastico, son las
causas de un mal, cuyas consecuencias son incalculables. Si hubiese mas esmero en la formacién de los
clérigos, mas rigor en los exdmenes, mayor energia en los prelados para obligar a los sacerdotes buenos al
desempefio de las Vicarias, se iria remediando. Los buenos jovenes se quedan en la Capital. Seria de
desear que no hubiese ascenso a los buenos destinos, sin pasar antes por el servicio de las parroquias.
Informe, 4 de junio de 1851. AAES, México, Fasc. 612, fs. 84r-94r. Tomado a su vez de Eduardo Chavez,
op. cit., p. 542.

8 Carta de un amigo a otro contra la introduccién de sectas en México, Guadalajara, Imprenta de
Rodriguez, 1848.
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la promulgacion de la ley del 4 de diciembre de 1860. Pero cabe sefialar que la labor de
difusion de las principales ideas defendidas por el protestantismo habia comenzado a
extenderse mucho antes. Y pronto, como ejemplificamos con el texto de El retrato de la
virgen en el cielo, no sélo circularon entre la poblacion las biblias introducidas por los
agentes biblicos. A las manos de los fieles estaban llegando otros textos con
impactantes ideas para el catolicismo en México. Pero ¢como se establecio el desarrollo

de la transmision de la doctrina protestante en México?

DIFUSIC')N, DE LA DOCTRINA PROTESTANTE EN LA
ARQUIDIOCESIS DE MEXICO

Primeros textos de la doctrina protestante

Si buscamos el primer indicio oficial de la introduccién de las ideas protestantes en el
México del siglo XIX tenemos que remontarnos al afio de 1827. En ese afio llego a
territorio nacional el reverendo escoces James Thomson con la mision oficial de
contribuir a la fundacion y organizacion de las escuelas lancasterianas; pero, al mismo
tiempo, dio inicio a la labor de distribucion y venta de biblias publicadas por la
Sociedad Biblica Britanica y Extranjera. Thomson encontrd un recibimiento favorable
entre un grupo importante de la intelectualidad mexicana del momento, lleg6é a hacer
amistad con Vicente Rocafuerte, Lorenzo Zavala y José Maria Luis Mora, quienes se
afiliaron a la sociedad que Thomson representaba y apoyaron su labor de difusion y
distribucion de biblias traducidas al castellano, sin que ello signifique que se
convirtieron al protestantismo.?®® Al parecer el interés primordial de estos intelectuales

era proporcionar al pueblo una alternativa religiosa con fuertes principios morales y con

29 pedro Gringoire, “El protestantismo del Doctor Mora”, 1954. Este autor sefiala que Mora contribuy6
con Thomson a la formacion de un pequefio circulo de estudios evangélicos en la ciudad de México.
Gringoire también nos indica que la Biblia que traia Thomson era la catélica autorizada del P. Scio de San
Miguel, “que contenia los libros de que las autoridades, tanto judias como protestantes, consideraban
como no pertenecientes al canon del Antiguo Testamento, e incluidos, sdlo con las expresas reservas
conocidas, por San Jerédnimo en su version, es decir, ‘los apdcrifos’. La publicacion estaba autorizada por
el Vicario General de Barcelona”, Ibidem, p. 330.
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opciones de progreso educativo y econdmico para los sectores sociales mas débiles.
Pero, en cuanto el episcopado nacional mexicano tuvo noticias de la labor que estaba
realizando el reverendo Thomson emitieron un edicto, en el afio de 1828, prohibiendo la
compra de las biblias y su lectura y obstaculizando su trabajo, de tal manera que no tuvo
mas remedio que salir del pais.
Tan gravisima obligacion nos causa entre otros varios pesares el de que el hombre enemigo esté
sembrando en el campo del Sefior la cizafia de la mala doctrina con la multitud de biblias, que
truncas, sin la debida aprobacion y respectivas notas circulan; con la de libros con estampas, y

pinturas, y adn esculturas obscenas que con impudencia se venden publicamente con ultraje de

las leyes divinas y civiles, y descrédito de la moral ptblica.?”

No obstante, la labor de Thomson dejé una semilla importante. El historiador
Abraham Téllez Aguilar narra que el reverendo escocés logro vender cientos de biblias
y nuevos testamentos, principalmente entre religiosas y sacerdotes “avidos de leer las
Sagradas Escrituras en castellano”.?”* Asimismo, dentro de los centros lancasterianos
que James Thomson logro fundar en México, se impartian lecturas y estudios sobre las
Sagradas Escrituras. Ademas, a pesar de la voluntaria salida de Thomson del pais, otros
pocos protestantes o colaboradores liberales de la Asociacion Biblica Britanica, como
Mora, mantuvieron una labor de colporteur o agente biblico, que consistia Gnicamente
en repartir biblias. De esta forma, con la labor del reverendo escoses y la buena acogida
que tuvo entre un grupo importante de liberales se fueron perfilando ciertas redes para
una recepcién mas amplia unos afios mas adelante.

La guerra con Estados Unidos permiti6 también la difusion de las ideas
protestantes en tierra mexicana. El reverendo William H. Norris, agente biblico de la

Sociedad Biblica Americana, acompafio al ejército invasor a lo largo de su ruta y se

20 Edicto del 17 de junio de 1828. En Fortino H. Vera, Coleccion de documentos eclesiasticos de México,
Amecameca, Imprenta del Colegio Catélico a cargo de Jorge Siglienza, 1887, p. 136.

't Apraham Téllez, “El proceso de introduccion del protestantismo en México, desde la independencia
hasta 1884”, 1989, pp. 78-88.
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dedicé a repartir biblias durante la guerra, contribuyendo a formar circulos de lectores
en diversas partes del pais, pero fundamentalmente en los estados del norte de México
como Nuevo Leén, Chihuahua y Tamaulipas.?” De hecho, la labor fundamental de los
protestantes durante esos afios estuvo destinada inicialmente a esta zona. La Sociedad
Biblica Americana, compuesta de protestantes metodistas, comenz6 a circular
profusamente textos biblicos a lo largo de la frontera con esos estados, dando pie a que
en 1853 se fundara en Chihuahua la Sociedad Apostdlica Mexicana, y que un afio mas
tarde se extendiera la labor a Nuevo Le6n.?™
Tan grande fue la preocupacion que causé entre el episcopado nacional la
entrada de biblias protestantes que en colaboracién con las autoridades civiles, iniciaron
en el afio de 1854 una campafia para impedir la circulacion de estos y otros textos
reformados:
[...] me ha asegurado personalmente el mismo Exmo. Sr. Ministro de Justicia, que por parte del
Supremo Gobierno se han tomado ya, y se tomaran las providencias mas eficaces para evitar la
introduccién de las dichas Biblias, novelas y libros que corrompan las costumbres y aun para
asegurarse del verdadero objeto que traigan los que, como se dice en el oficio copiado, se
introducen a la Republica con el nombre de médicos, curanderos o vendedores de pequefias
pacotillas de efectos de comercio, y es regular que las providencias insinuadas del Supremo
Gobierno, se comuniquen a las autoridades civiles de todos los pueblos, para que por su parte

cumplan con el objeto laudabilisimo, y sumamente recomendable, con que se han expedido y

expediran.?™
De esta forma vemos que entre 1826 y 1856, mientras se daba la polémica sobre

la conveniencia de establecer constitucionalmente la libertad de cultos en el pais, de

manera lenta pero sostenida, ndcleos de protestantes lograron surgir y fortalecerse en el

272 |hidem, p. 158.

2% Hacia 1856 se fund6 en Monterrey la primera congregacion protestante en México, compuesta en su
mayoria por extranjeros residentes. Ibidem, p. 159. En una circular del afio de 1854 y firmada por el
arzobispo de México Lazaro de la Garza y Ballesteros se denuncia la introduccién de las biblias
protestantes y “obras distintas que contribuyen al objeto de los protestantes”, a través de la frontera de
Texas a Tamaulipas. En Fortino H. Vera, Coleccién de documentos...op. cit., 1887, p. 139.

2% Ibidem, p. 139.
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pais. Digamos que antes de la promulgacion de las Leyes de Reforma y la Constitucién
politica de 1857, aun cuando todavia no se establecia como un derecho la tolerancia
religiosa, el camino para la expansion del protestantismo en México estaba abierto.

A ello también colabor6 el grupo de sacerdotes mexicanos conocidos como los
“Padres Constitucionalistas” quienes decidieron apoyar y defender publicamente tanto
las Leyes de Reforma como la Constitucion del 57 y distanciarse de la Iglesia catdlica
romana.?’® Este grupo también se dio a la tarea de organizar y fortalecer comunidades
cristianas en la ciudad de México, sobre todo cuando, pasado el tiempo, su movimiento
se enfrio y se vieron muy complicadas las posibilidades de hacerlo factible. Ademas, ya
en el articulo 2 del tratado de MacLane-Ocampo (1859) se habia establecido que los
norteamericanos que llegasen a México podian ejercer puablicamente su culto, para lo
cual “podran comprar las capillas o sitios para el culto pablico, y seran considerados
como propiedad de los que las compren, como se compra y conserva cualquier
propiedad...”.?’® Por tanto, cuando se publicé el decreto del 4 de diciembre de 1860,
que establecia la Ley de Libertad de Cultos, las condiciones para la recepcion de la
propuesta doctrinal protestante en el pais estaban mas o menos establecidas.

Una vez obtenida la anuencia oficial del Estado y con la posibilidad de
organizarse oficialmente como una institucion religiosa méas en el pais, dio inicio un

nuevo proyecto de predicacion protestante entre la poblacion mexicana. Proyecto que

2> Desde 1854 un grupo de sacerdotes catélicos comenzaron a reunirse en la ciudad de México con el
objeto de discutir la necesidad de introducir reformas a la Iglesia catolica frente a las transformaciones
politicas y sociales en occidente. De acuerdo con las investigaciones de Abraham Téllez, en 1861 el cura
Ramén Lozano participe de los “padres constitucionalistas”, intentd establecer las bases de una
organizacion religiosa en las parroquias de Santa Béarbara y Nuevo Morelos en el estado de Tamaulipas.
Dicha organizacion se habia propuesto formar una nueva lIglesia denominada Cat6lica Apostdlica
Mexicana, con la intension de separarse de toda autoridad eclesiastica que no reconociera las Leyes de
Reforma. Abraham Téllez Aguilar, “Una Iglesia cismatica mexicana en el siglo XIX”, en Estudios de
Historia Moderna y Contemporanea de México, 1990, p. 253-256. A decir de Jean-Pierre Bastian los
“padres constitucionalistas” —encabezados por Manuel Aguilar Bermudez, Rafael Diaz Martinez,
Francisco Dominguez y Enrique N. Orestes- recibieron el apoyo de Benito Juarez para fundar una iglesia
catdlica reformista independiente de Roma vy, sobre todo, de la jerarquia catélica mexicana. Para ello el
gobierno cedid inicialmente el templo de la Merced y posteriormente el de la Santisima Trinidad, ambos
confiscados en esos afios. Jean-Pierre Bastian, Los disidentes...op. cit., 1989, pp. 32-33.

2’® Diario de Avisos, México, junio 14 de 1860.
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incluso lejos de verse truncado con la llegada de Maximiliano de Haubsburgo al pais se
fortalecid. Justo durante los afios del segundo imperio se logré establecer en la ciudad
de México la Iglesia Episcopal estadounidense, de tradicion anglicana con John William

217 Asi a finales de la década de los

Butler, Séstenes Juarez y Henry Riley a la cabeza.
sesentas del siglo XIX comenzd a verse con mayor claridad el avance del
protestantismo en la arquidiocesis de México. Dando inicio también una nueva asonada
por parte del protestantismo dirigida principalmente contra las imagenes devocionales y
logrando una importante expansién de sus ideas entre la poblacion.

El impacto que tuvo el movimiento de los Padres Constitucionalistas y la inicial
labor propagandistica que desarrollaron los protestantes en la primera mitad del siglo
XIX, permitié que varios sacerdotes catolicos mexicanos decidieran separarse de la
Iglesia romana para adscribirse a la evangélica que se instald en la arquididcesis de
México, adquiriendo el templo de San José de Gracia para llevar a efecto su culto y
reuniones evangélicas.?’® Desde luego, la conversién de sacerdotes al protestantismo fue
favorable en varios sentidos para el progreso de las misiones protestantes entre los

feligreses catolicos. La mayoria continto con la labor de captar adeptos hacia las

Iglesias protestantes.?”

Manuel Aguas: “El reformador religioso en México™?*°

277 Jean-Pierre Bastian, Los disidentes...op. cit., 1989, pp. 35-38.

2’8 E| primero de marzo de 1863, gran parte del monasterio se destiné para cuartel. El resto se fracciond
en lotes para casas habitacion, mientras que la parte del templo se dedico al culto protestante. Al parecer
el templo fue comprado en 1869 por la iglesia anglicana, para ser definitivamente adquirido en 1871 por
la iglesia presbiteriana. Las primeras reuniones evangélicas en el templo de San José de Gracia se
realizaban los domingos a las once de la mafiana. Lauro E. Rosell, Iglesias y conventos coloniales de
México. Historia de cada uno de los que existen en la Ciudad de México, 1979, p. 353.

29 E| caso més singular, por su actitud combativa y que analizaremos enseguida es el del padre Manuel
Aguas, pero la prensa catdlica de los afios setenta del siglo XIX registra los nombres del presbitero
Agustin Palacios y del padre Francisco Gracida como otros casos de conversion de miembros de la Iglesia
catdlica romana al protestantismo. La Voz de México, 25 de abril de 1871.

280 Manuel Aguas naci6 en el estado de Chihuahua en 1830. Fue hijo de un espafiol, Francisco Aguas y de
Marcela N. La familia se traslado a la ciudad de México donde a la edad de veinte afios Aguas decidié
ingresar a la orden de los dominicos. La Buena Lid, octubre de 1872.
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El caso del sacerdote catolico, Manuel Aguas, miembro de la orden religiosa de Santo
Domingo, convertido al protestantismo y nombrado primer obispo de la Iglesia
evangélica en la ciudad de México, fue muy sonado por la actitud combativa con la que
se enfrentd tanto a los cuestionamientos que le hiciera la jerarquia catolica como a las
criticas recibidas por la opinion publica. (Fig. 1) Haciendo uso de los folletos y hojas
sueltas el fraile dominico se defendid de los duros ataques del clero y de la prensa
catélica; puso en evidencia las medidas que tomaba la institucion eclesiastica contra
aquellos que decidian no comulgar mas con sus ideas y al mismo tiempo, aproveché
esos medios para explicar los principales fundamentos doctrinales que lo hicieron
decidirse a separarse de la Iglesia catolica.

En el afio de 1865 encontramos por vez primera dentro de las paginas de un
periodico de la ciudad de México el nombre de Manuel Aguas. El diario catélico La
Sociedad presentd, a lo largo de varios nameros, el anuncio del presbitero sobre la
apertura del Colegio Guadalupano, “establecimiento de educacion primaria y
secundaria”, que estaria bajo su direccion.?®* El hasta entonces religioso dominico habia
decidido regresar a la ciudad de México e iniciar la labor docente en el mencionado
colegio después de dos afios de hacerse cargo del curato de Cuautla en Morelos, pues, al
parecer, su delicada salud no le permiti6 continuar sus trabajos en esa localidad.

No obstante, poco tiempo después de haberse instalado en la ciudad de México
tuvo que hacer el traspaso de los derechos del colegio para hacerse cargo del curato de
Atzcapotzalco, dado que el prior de la orden de los dominicos consideraba que era
importante que Aguas siguiera ejerciendo el sacerdocio. Por lo tanto, se le encomendd
la administracion material y espiritual de dicho curato, lugar en el cual estuvo también

un tiempo muy breve, pues en 1867 decidié separarse nuevamente de ese cargo.

%81 | a Sociedad, 18 de enero de 1865 y varios niimeros subsecuentes.
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Al parecer a la muerte de Manuel Aguilar Bermudez (1867), dirigente del grupo
de padres cismaticos conocidos como los “padres constitucionalistas”, Aguas decidid
reorganizar el movimiento. Pero por orden, esta vez, del arzobispo de México, fue
nombrado confesor oficial de los canénigos de la Catedral Metropolitana.”®* Y fue alli
donde finalmente decidi6 su separacién de la Iglesia cat6lica.

El dia de la celebracion del santo Francisco de Asis (4 de octubre) del afio 1869,
se solicitd al sacerdote Manuel Aguas la realizacion del sermon para la celebracion
religiosa de ese dia al que asistirian, como era costumbre, miembros de la orden
franciscana. Para sorpresa de los asistentes, Aguas se remitio Unicamente a hablar de la
caridad omitiendo la mencién de San Francisco, cometiendo con ello “el desacato de no
haber hecho el panegirico de regla”. Sumado esto a otra serie de incidentes relacionados
con su labor de predicacion dentro del recinto catedralicio, el arzobispo lo destituyo del
cargo obligando con ello al padre Aguas a retirarse por un tiempo de la vida religiosa.**

Desde luego es dificil saber con precisién lo que pasaba por la mente del padre
Aguas durante ese periodo de su vida, pero queda claro que habia surgido una
transformacion en sus creencias religiosas que lo motivaron no sélo a dejar el habito
dominico sino a manifestar una postura distinta frente al catolicismo que habia ejercido
durante practicamente toda su vida. Y muy probablemente no fue una transformacién
repentina. En un diario evangélico se hace mencion de un incidente durante los afios de
noviciado de Aguas, en el que da muestras de la desilusién que comenzaba a surgir en él
frente a los multiples indicadores de relajacion de las costumbres y corrupcion que
imperaba en los circulos monasticos. Desilusion que, al parecer, manifest6 frente a las
principales autoridades de la orden dominica provocando una dura reprimenda. El

entonces novicio Aguas fue trasladado al convento de Porta Coeli donde terminé su

%82 En Cuautla vivié de 1863 a 1865 y en Atzcapotzalco entre 1867 y 1868. La Buena Lid, 1 de agosto de
1900.
%83 Ibidem.
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noviciado.?®* Cabe mencionar que si bien en el relato que hace dicho periédico sobre la
vida de Manuel Aguas es claro el proposito de manejar una imagen del dominico como
el “gran reformador religioso de México”, dicho relato no deja de ser un indicador de
ese proceso de transformacion,

También debemos tomar en cuanta que los conflictos y los debates politicos e
ideoldgicos entre la Iglesia y el Estado que estaban sucediendo en el pais tuvieron que
ejercer, como ocurrié con otros religiosos, algun tipo de influencia en el pensamiento
del fraile dominico quien manifestd otros intereses fuera de la religion. En el afio de
1857, tras la ejecucion de la orden de exclaustracion de los frailes de Santo Domingo,
Aguas aprovechd el cese momentaneo de sus obligaciones pastorales para estudiar
medicina homeopética, “cumpliendo asi uno de sus deseos de juventud”.?® Tenemos
entonces que frente al momento histérico que estaba viviendo el pais en general y el
catolicismo y la institucion eclesiastica en particular, podian ocurrir importantes
cambios en el pensamiento de la poblacién; y el perfil humanista de Manuel Aguas lo
hacia susceptible en ese momento de una transformacion de sus ideas y creencias.
Ademas desde el surgimiento del movimiento cismatico en 1859 Aguas siempre se
mantuvo cerca de sus integrantes.

En abril de 1871 sali6 a la luz pablica una nota en la que se daba a conocer que
el presbitero Manuel Aguas dejaba la confesion catolica para ingresar “al gremio
protestante” y sumarse a los predicadores de la Iglesia de Jesus, también conocida como
la Iglesia Mexicana.?*® Después de la noticia ptblica de su conversién, Aguas encontrd

el camino para expresar sus ideas principalmente teoldgicas que lo distanciaban del

284 | a Buena Lid, 1 de agosto de 1900.

%8 Op. Cit.

288 E| Monitor Republicano, México, 11 de abril de 1871. Otros periédicos que comentaron la conversion
de Manuel Aguas fue La Orquesta, en su nimero del 26 de abril de 1871 y El Ferrocarril, del 27 de abril
de 1871. Este ultimo diario agreg6 a la nota: “Dicese que es muy elocuente el orador y numerosa la
concurrencia que asiste a la nueva iglesia”.



172

catolicismo romano y de su Iglesia, y comenz6 a publicar a través de la prensa y de
folletos amplias disertaciones al respecto.

En una carta abierta dirigida al que habia sido durante mucho tiempo su prelado
inmediato, el presbitero Nicolas Arias, Aguas expuso las razones que lo hicieron
convertirse al protestantismo. Aguas menciona que la lectura “de unos cuadernitos de
aquellos a quienes combatia, que por razones de mi oficio tuve que leer”,®’ lo
motivaron a estudiar a profundidad muchos aspectos de las Sagradas Escrituras que se
abordaban en ellos, pues comprendia que desde la infancia “se me habia acostumbrado a
atender mas a los expositores que a lo que dice el divino libro”, dandose cuenta asi, que
durante mucho tiempo mas que pertenecer a la religion de Dios habia pertenecido a la
religién del hombre.?®® Aguas criticaba también el autonombramiento de infalible que el
Papa se habia otorgado durante la celebracion del Concilio Vaticano | (1869-1870), las
riquezas y los privilegios del clero, los abusos cometidos en nombre de la religion y la
manipulacion que se hacia de los fieles con el Unico objetivo de suministrar bienes
materiales a los ministros de la Iglesia catdlica.?®® Pero ademés Aguas arremetid
también contra los sacramentos y las tradiciones eclesiasticas desaprobando, como lo
hicieron los cristianos reformados en el siglo XVI, la confesién frente al sacerdote, la
veneracion y oraciones dirigidas a la Virgen Maria y a los Santos y el pago de
indulgencias. Sus explicaciones se tornaban un tanto burlonas y sarcésticas:

[...] si te enfermas de gravedad se te llevara el viatico; se te daran los Santos Oleos; se te

explicara la indulgencia para los moribundos de Benedicto XIV, que por una gracia especial

todos los sacerdotes podemos conceder y que se te echen escapularios, principalmente el del

Carmen que la Virgen ha revelado que todo el que lo porte y muera en sabado ni por el

%87 En una semblanza que se hace sobre su vida se menciona que uno de esos “cuadernitos” tenia por
titulo La verdadera libertad. A partir de ese folleto Manuel Aguas se dio a la tarea de conseguir todos los
titulos protestantes que pudo, entre los que se encontraba el texto de Merle D’Aubigné, Historia de la
Reforma del siglo XVI, obra que segin Aguas le permitid tener un panorama de la Reforma protestante y
del desarrollo de sus ideas. En La Buena Lid, 1 de agosto de 1900.

288 | a Razon del Pueblo, Mérida, junio 14 de 1871.

%59 Ibidem.



173

purgatorio pasa, y que te apliquen las indulgencias de San Camilo; del Rosario, de la Merced,
etc., etc., y que beses muchas ocasiones este Santo Cristo, que tiene concedidas indulgencias

muy especiales para la hora de la muerte.

[..]

Hay altares muy privilegiados, por ejemplo el altar de la santa Catedral de México, conocido con
el nombre de Altar del Perddn, donde diciendo una misa se salen cinco almas del Purgatorio, tan

grandes asi son los privilegios que Su Santidad se ha dignado conceder a este bendito altar.?®

Frente a estas declaraciones y fuertes criticas hacia la institucion eclesiastica y
hacia el catolicismo, la opinion de una importante élite catdlica a través de la prensa no
se hizo esperar. La Voz de México insto a las autoridades eclesiasticas a que Manuel
Aguas fuese “denunciado al pueblo fiel como excomulgado...para que nadie comunique
con él, sino quiere caer en la pena de excomunion”, y al propio presbitero Aguas a
“arrepentirse de su apostasfa”.?*

En junio de ese afio de 1871, el sacerdote catolico Javier Aguilar y Bustamante
invitd a Manuel Aguas a entablar una discusion publica sobre controversia religiosa,
invitacion que Aguas aceptd con gusto, al considerar ésta una oportunidad mas para
exponer las principales ideas doctrinales del protestantismo frente a un publico amplio.
Pero para su realizacién, Aguas solicitd al presbitero Aguilar y Bustamante que la
conferencia fuera publica y que se realizara en las instalaciones del templo de San José
de Gracia. La noticia de dicha reunion causé gran alboroto en todo la ciudad. Aguas se
habia encargado de promoverla mediante carteles fijados en muchas de las esquinas de

292 A decir del semanario catélico La idea catélica “dos sucesos

la ciudad de México.
culminantes han tenido con especialidad dividida la atencion publica: las elecciones y
el certamen o controversia que sobre puntos de religion debié haber tenido lugar hoy en

San José de Gracia, entre los Sres. Presbitero Dr. D. Javier Aguilar y Bustamante y D.

2% E| Monitor Republicano, 26 de abril de 1871.
1| a Voz de México, 25 de abril de 1871.
92| a Iberia, México, 29 de junio de 1871.
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Manuel Aguas”.”® Y efectivamente debi6 haber tenido lugar pero no se realizd. Todo
parecia indicar que la polémica se efectuaria sin ningin problema; sin embargo, la
prensa conservadora de la ciudad de México presiono tanto al sacerdote catolico Aguilar
y Bustamante como a las autoridades eclesiasticas, para impedir la realizacion del
evento:

Por muchos titulos nos parece esta determinacion [el debate entre Aguilar y Aguas]

inconveniente. En caso de llevarse a cabo debia haberse escogido, no un templo protestante o

catolico, sino un lugar neutral como el aula de algan colegio [...]

No habiendo, como no hay de alta consideracion y respetabilidad, designadas de antemano [...]
para realizar la discusion y llamar al orden tanto a los contendientes como a los espectadores,
creemos imposible que el calor de la disputa no conduzca a los que en ella toman parte, a ciertos
deslices y deplorables excesos, que cuando menos cubran de ridiculo un acto que se quiere dar

tanta gravedad e importancia.

Esperamos que estas y otras reflexiones, que ocurran en tropel a la mente de cualquiera, y que
nosotros omitamos en obsequio de la brevedad, haran desistir a los Sres. Aguilar y Aguas de su
propdsito, o determinacion quizas, cuando no a las autoridades, si a los numerosos amigos de
uno y otro, a intervenir en el negocio de manera que no lleguen a inaugurarse entre nosotros esta

especie de palenques ridiculos desde ahora, y no poco peligrosos con el tiempo.?*

En otro comunicado, La Voz de México intentd también azuzar a las multitudes
para impedir la realizacion del debate aduciendo que “...si no es permitido a nadie
disputar publica y formalmente sobre materias de fe, y menos en un templo profanado,
jconsiguientemente no es licito a los verdaderos fieles concurrir, ni ain por simple
curiosidad, a semejantes disputas. Asi lo ha dicho el Arzobispo a varias personas que le
han consultado!! si pueden asistir a la referida conferencia”.*® Finalmente Aguilar y
Bustamante recibié una nota del arzobispo de México en la que se le hacia saber que
existia un impedimento dado por el Promotor Fiscal de la Curia Eclesiastica y un

decreto de la Congregacion de Propaganda FIDE que “prohibe toda disputa de palabra,

2% | a Idea Catélica, 2 de julio de 1871.
2% E| Siglos XIX, 29 de junio de 1871. Tomado a su vez de La Voz de México.
2% | a Voz de México, México, 28 de junio de 1871.
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formal y publica sobre materia de fe”, por tanto el arzobispo no podia dar su permiso
para la ejecucion del debate con el ex sacerdote catdlico Manuel Aguas.”®® Pero ademas
el arzobispo se dirigio al resto de los fieles de la siguiente forma:

[...] no les es permitido concurrir, ni ain por simple curiosidad, a la conferencia que el citado

Dr. Aguilar tendra con el padre Aguas el domingo préximo a las 10 de la mafiana en el templo

protestante de S. José de Gracia, ni a ninguna otra disputa de palabra, formal y publica sobre

materias de fe que pueda haber en adelante.?”

Frente al bullicio que causo toda esa polémica, el arzobispo de México, Pelagio
Antonio de Labastida y Davalos, pronuncio el 23 de junio y tras finalizar un proceso
que le siguio la autoridad eclesiastica, la sentencia de excomunién a Manuel Aguas. La
sentencia pronunciada en el tribunal eclesiastico acusaba al fraile del crimen de plena
apostasia, de cometer herejia al manifestar publicamente su conversion a las ideas del
protestantismo y de cismatico al adscribirse al proyecto de la creacion de una Iglesia
Catolica Mexicana independiente de Roma, y al haber iniciado la labor de propagacion
de esas ideas en las instalaciones del templo protestante de San José de Gracia. En
virtud de esas acusaciones la sentencia expresaba lo siguiente:

[...] examinando detenida y concienzudamente las circunstancias que revisten de especial
gravedad los crimenes comprobados hasta evidencia en el proceso, como son la temeridad del
religioso Fr. Manuel Aguas en querer demostrar la conveniencia y justicia de su apostasia; la
deplorable decisién con que desde luego comenz6 a hacer publica manifestacion de sus errores y
perniciosas doctrinas; la rebelde obstinacion en sostener la herejia y ganar prosélitos, sin que le
detengan el respeto que debe a su propia dignidad, ni la consideracion que tan justamente merece

la fe ortodoxa de la sociedad en que vive, ni el pensamiento de su propia desgracia que afecta

desconocer, ni la gratitud a la Santa Iglesia cat6lica, de quien tantos bienes ha recibido, incluso el

del tiempo que se le ha concedido después de su apostasia para retractarse y arrepentirse [...]*%

2% | a Voz de México, México, 1 de julio de 1871.

27 Mandato del arzobispo dado el 29 de junio de 1871. En Fortino H. Vera, Coleccién de
documentos...op. cit., p. 445.

2% |bidem, pp. 225-226.
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Con el Unico objetivo de “ejercer estricta justicia” y reparar la impresion que
habia causado entre la opinion publica el caso del sacerdote dominico, éste quedaba
privado del ejercicio de todos los 6rdenes sagrados e inhabilitado para ejercer cualquier
tipo de oficio canonico, quedando ademas excomulgado. Pero ademas se conminaba al
fraile Manuel Aguas a arrepentirse y “volver al camino de la verdad, al seno de la Santa
Iglesia y a los brazos paternales de Dios”. Se ordend ademas que la sentencia fuese
publicada “en las puertas de los templos”, lo cual se realizd poco tiempo después de la
suspension del debate entre Aguilar y Aguas, con el supuesto objeto de impedir la
entrada del ex sacerdote catdlico a las iglesias, pues, de acuerdo con La Voz de México
“el Sr. Aguas intenta presentarse frecuentemente en los templos catdlicos, como lo hizo
en Catedral” con el objeto de confrontar al arzobispo por la publicacion de tal
decreto.?*

Frente a tal resolucion, Manuel Aguas publicé un folleto en el que explicaba,
ademas de los puntos doctrinales con los que el protestantismo no estaba de acuerdo con
el catolicismo, la posicion en la que se encontraba después de que fue colocado en todos
los templos cat6licos de la ciudad de México el edicto de excomunidn y su separacion

de la Iglesia catélica romana firmado por el arzobispo Labastida.>®

A decir de Aguas,
como consecuencia de ese aviso, el dia 13 de julio de 1871 fue arrojado del templo de
San Hipdlito a punta de un arma por el sacristan de la Iglesia y varias mujeres, hecho
que lo hacia suponer que su vida corria peligro y acusaba al arzobispo Labastida de
haber provocado la agresion. En el folleto de defensa, sus palabras contra la iglesia
romana en general y en contra del arzobispo de México en particular son contundentes:

Habéis mandado, amado hermano, a vuestro subdito el sefior que llamais Provisor, fulmine

contra mi una excomunién mayor, la que era absolutamente inGtil y ociosa. Con esa excomunién

299 | a Voz de México, México, 9 de julio de 1871.
300 AHAM, Fondo Episcopal, Seccion: Secretaria Arzobispal, Serie: Censura, Caja 216, Exp. 43.
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dais a entender que quedo separado de toda comunicacién con la secta Romana; pero si ya
voluntariamente y puablicamente me he separado de esa secta idolatrica, ¢para qué
excomulgarme? Bien se comprende que con este paso desedis amedrentar a las personas
meticulosas para que o abra los ojos, para que no se les caiga esa venda que vuestro superior, el
llamado Pontifice, les ha puesto, con la que es imposible que vean la luz, es decir, la verdadera

religion. 3™

Al anuncio que hiciera el arzobispo sobre la excomunion del Padre Aguas se
sumaron varias notas a través del periodico La Voz de México, en el que se hicieron
fuertes declaraciones en torno a la persona del ex sacerdote catolico y de todos aquellos
religiosos o seglares que se hubieran convertido al protestantismo. La Voz de México
recuperaba los argumentos de los folletistas clericales de las decadas de los cuarentas y
cincuentas, sobre que la pérdida de la fe catdlica entre los mexicanos se debia a las
nuevas filosofias que han provocado la libertad de pensamiento y a los gobiernos
antipatrioticos que han decidido vender la patria “por el oro Norte Americano”.

Manuel Aguas contraataco diciendo que dichas acusaciones estaban dirigidas al
partido liberal, el cual habia tratado de rescatar al pueblo de la ignorancia y abusos a los
que estaban sometidos por parte de la Iglesia catolica y que, por otra parte, los liberales
no habian hecho mas que “conservar buenas relaciones de amistad” con Estados
Unidos; y que en todo caso, deberia pesar mas “sobre muchos sectarios romanos” el
haber provocado la guerra con Francia al traer al Archiduque Maximiliano de
Haubsburgo a gobernar el pais.**® Para Manuel Aguas, la verdadera preocupacion de la
jerarquia catdlica radicaba en la extension que efectivamente se estaba dando del
protestantismo en el pais, pues su temor se hacia evidente al haber hecho, La Voz de
México, un llamado para detener ese avance, subrayando la existencia de sesenta
congregaciones en la capital y sus cercanias, mas las establecidas en varios Estados

lejanos de la capital de la Republica, ademas de poseer templos y practicar abiertamente

%1 Ipidem, p. 1.
%92 Ibidem.
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su culto. Aguas sugeria que lo que realmente preocupaba a la jerarquia eclesiastica era
gue sus “dominios se estaban disminuyendo”, por tanto era necesario que el gobierno
liberal tomara cartas en el asunto:
Que el Supremo Gobierno de la Nacidn abra los 0jos y se convenza que mientras Roma domine
en el pais, nunca serd él el que mande entre la gente ignorante y fanatica que no conoce sus
derechos, no los beneficios que nos viene con la Constitucion liberal que actualmente nos rige,
sino el déspota de las siete colinas; una sola bula bastara para dejar sin efecto la mas justa de sus

disposiciones, como ha sucedido con las leyes de Reforma, cuya obediencia se encuentra

recomendada en las Santas Escrituras.®*

En efecto, como muestra Ricardo Pérez Monfort, Manuel Aguas hizo uso de los
argumentos nacionalistas del momento para defenderse de las acusaciones de “vende
patrias y anexionistas” que hacia la jerarquia eclesiastica sobre aquellos mexicanos que
se unian a las “sectas protestantes”. Frente a estas aseveraciones Aguas contra-
argumentaba, acusando a su vez a la Iglesia catdlica de “antipatriética y traidora” pues,
segun Aguas, la institucion eclesiastica no colabordé econémicamente cuando se dio la
invasion norteamericana al pais negandose “a auxiliar al gobierno que pedia recursos
para conservar la independencia nacional”, ademas de haber sido la principal opositora
de la Independencia de México de Espafia.*®* Pero més que para afirmar una posicion
politica, Aguas hacia uso de esas explicaciones para subrayar la dependencia que tenian
los mexicanos de las decisiones Romanas, producto de la herencia colonial. En realidad,
el problema que mas importaba al ex fraile dominico era la cuestion religiosa, estaba
convencido de la necesidad de introducir en México las ideas de la Reforma protestante

que en el siglo XVI habia cambiado la vision del cristianismo y de la institucion

3% Ihidem.

304 Ricardo Pérez Montfort, “Nacionalismo, clero y religién durante la era de Juérez” 1995, pp. 70-71. El
texto de Manuel Aguas citado por Pérez Montfort es Manuel Aguas, Contestacion que el presbitero Don
Manuel Aguas da a la excomunion que en su contra ha fulminado el Sr. Obispo Don Pelagio Antonio de
Labastida, Imprenta de V. G. Torres a cargo de M. Escudero, México, 1871, pp. 47-48 y 151-152.
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eclesiastica romana. México necesitaba una Reforma religiosa que lo independizara del
yugo ideoldgico romanista. Por eso afirmaba que
Si los mexicanos logramos emanciparnos completamente de Roma, entonces libres ya de ese
enorme peso que gravita sobre las conciencias, nos atreveremos a afirmar con toda certeza que
ya no habia peligro de perder la patria, y que en conflicto dado, nuestra y sélo de nosotros sera la

victoria, porque ya no estaremos divididos y sélo existira la unién, que da la fuerza y hace

respirar a las naciones.*”

Y tal era el conflicto que estaban provocando los escritos de Manuel Aguas en
materia religiosa que no se hizo esperar nuevamente por parte de la opinion publica la
defensa de la religion catdlica. La Voz de México edito un libro a finales de 1871, de
autor anonimo, bajo el titulo de Refutacion de los errores contenidos en una carta que
el Pbro. Manuel Aguas ha publicado al abrazar el protestantismo. El texto es,
efectivamente, una defensa teoldgica de cada uno de los puntos referidos por Manuel
Aguas en la carta que dirigio al presbitero Nicolas Arias. Asi, se cuestiona su labor
durante los afios que fue sacerdote catolico, la debilidad de convicciones demostrada,
segun el autor, con un cambio tan radical “tan solo” por la lectura de esos “cuadernitos”
a los que habia hecho alusién Aguas como parte de los inicios de su conversién.>® En el
siguiente capitulo, analizaremos detalladamente los puntos doctrinales que se defienden
en este texto.

Otro texto importante que defendid al catolicismo y a la institucion eclesiastica
de los ataques de Manuel Aguas fue el del sacerdote Juan N. Enriquez Orestes. El
documento que escribe Enriquez Orestes es importante porque habiendo formado parte
del movimiento de los “Padres Constitucionalistas” que apoyaron la constitucion de

1857 y la Reforma Liberal de Juarez, apoyé también la idea de la creacion de una

305 Manuel Aguas, Contestacion...Op. cit., p. 48.

%% Un sacerdote catélico, Refutacion de los errores contenidos en una carta que el Pbro. Manuel Aguas
ha publicado al abrazar el protestantismo, México, Edicion de La Voz de México, Imprenta de Ignacio
Cumplido, 1871, pp. 8-34.
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Iglesia catdlica mexicana independiente de la autoridad pontificia. Sin embargo,
Enriquez parece diferir de Aguas por su acercamiento al protestantismo, pues si bien en
algin momento él abogo por la separacion de la Iglesia catélica mexicana de Roma
nunca penso en separarse del catolicismo:
En el palpito y en la tribuna, en los cuarteles y en los campamentos, en la prensa de esta ciudad y
en la de Puebla, prediqué con entusiasmo a las masas del pueblo, el amor a la patria, el amor a la
libertad, la obediencia a la ley; que la observancia de esas grandes virtudes del hombre
civilizado, no se oponian en manera alguna a las virtudes cristianas, al espiritu conciliador, ni a

las practicas religiosas del verdadero catolicismo; y que por esto, todos sin excepcién, debiamos

defender la independencia de nuestro suelo, con la vida, con los intereses, con la inteligencia.>”’

Para Enriquez era importante establecer frente a la sociedad las diferencias
ideologicas que separaban al grupo de los “Padres Constitucionalistas” de ese nuevo
movimiento liderado por Manuel Aguas. Mas aun cuando Aguas pretendid delatar
publicamente en su Contestacion que Enriquez Orestes habia formado parte del Comité
de la Iglesia Episcopal Protestante para fundar la Iglesia Primitiva de Jesus en
Meéxico.*® Enriquez escribi6 en su defensa que

La carta impremeditada del padre dominico, D. Manuel Aguas, me hace romper el silencio a que

me habia sometido. No debia yo ser el primero en refutar sus extravios, ni tengo empefio en

hacerlo mas que por un deber de conciencia que me impele a emitir mi humilde opinion acerca
de esto; asi por el conocimiento y contacto que he tenido con las personas y cosas que en ello se

versan, como por destruir el error que vulgarmente se ha tenido de que yo haya pertenecido a

alguna de las sectas de Lutero.>®

Enriquez afirma en su escrito que a fines de 1867, después de un largo destierro,
los “eclesiasticos reformistas” aceptaron la politica conciliadora del gobierno de Juérez,
con lo que sugiere que decidio apartarse del movimiento. Es evidente que Juan N.

Enriquez habia sido dispensado por la Iglesia catdlica y fue nuevamente aceptado como

%07 | a Razén del Pueblo, Mérida, Yucatéan, 26 de junio de 1871.
%% Aguas, Op. Cit., p. 65.
309 | a Razén...Op. Cit.
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ministro de la institucion, incluso tal vez fue reprendido por la publicacién del texto por
las autoridades eclesidsticas, pues en una nota de La Voz de México aseguraba que “la
carta que se ha publicado en el cuaderno que lleva por titulo Contestacion que el
presbitero etc., no es auténtica, sino inventada por el mismo Sr. Aguas”.*® En todo
caso, lo que resulta atractivo es la defensa que hace en ese momento del catolicismo y la
abierta manifestacion de una postura totalmente contraria al movimiento religioso
reformista encabezado por Manuel Aguas con una gran acogida. Enriquez cuestiona la
profundidad de los estudios en filosofia y teologia que Aguas asegura haber adquirido
durante sus afios conventuales pues se pregunta “;como, con el tesoro de tales luces,
con la fuerza de la argumentacién, con el auxilio de tantos elementos, como un mal
soldado, se ha rendido sin combatir, al primer ataque del enemigo?”. El presbitero invita
a todos los catélicos a leer esos cuadernitos y a no temer de una posible influencia pues
asegura, no son mas que

[...] consejos muy vulgares, leyendas sin logica ni sentido, que no instruyen al ignorante, ni

pervierten al hombre honrado que ama sus creencias. Leedlos uno a uno si queréis, para que 0s

forméis idea de lo que es el protestantismo; no temais la persuasiva voz de esos escritores con

quienes se ha identificado el padre Aguas; leed también la Biblia sin notas o con ellas, y os

aseguro que permaneceréis tan catélicos como antes. >

Ademas asegura que asi como el padre Aguas salié sin ninguna resistencia del
catolicismo, lo puede hacer del protestantismo. También era importante para Enriquez
aclarar que aun siendo catolico seguia apoyando la tolerancia religiosa, pues lejos de
haber ocasionado un mal a la Iglesia, le habia hecho saber con precision “quiénes son
sus fieles hijos y quiénes no lo eran”.3'?

Tras estos debates, a finales de ese afio de 1871, el sinodo de la Iglesia de Jesus,

eligio a Manuel Aguas como obispo de dicha Iglesia, a partir de entonces se propuso

310 | a oz de México, 12 de diciembre de 1871.
311 | a Razén...ibidem.
312 1hidem.
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con mayor entusiasmo organizar en México una iglesia nacional e independiente. Sin
embargo, no pudo llevar a cabo este proyecto pues muri6 el 18 de octubre de 1872.

No obstante, el verdadero proyecto de reforma religiosa en México habia iniciado
por la labor de Manuel Aguas. La manera en la que se enfrent6 a la jerarquia catdlica y
la opinion puablica conservadora fue modelo para otros predicadores del protestantismo
durante esos afios. Ademaés de haber llamado la atencion de muchos hombres y mujeres
que como €l se sentian en conflicto con su fe religiosa y el proceder de la institucion
eclesiastica. Los escritos de Manuel Aguas siguieron publicandose hasta bien entrado el
siglo XX como fuente fundamental para adentrarse a las ideas doctrinales del
protestantismo.

En ese sentido, otra de las acciones que habia tomado Manuel Aguas para difundir
la decision de su conversion al protestantismo fue colocar en varias parroquias de la
arquididcesis de México, con ayuda de las misiones protestantes y simulando lo que
hiciera Lutero con sus 95 tesis, varios carteles en los que explicaba las razones
doctrinales que lo llevaron a tomar esa decision. Mas adelante analizaremos a detalle los
argumentos que en materia de imagenes religiosas plante6 Aguas en algunos de los
documentos que difundi6 por gran parte de la arquidiocesis. Por lo pronto, es importante
resaltar el papel del ex sacerdote catdlico en el avance del protestantismo y de su
doctrina en la misma arquidiocesis, como modelo de un cambio de mentalidad en la
sociedad mexicana decimondnica dado que como Aguas hubo otros eclesiasticos, tal
vez no tan afamados, que optaron por acercarse a la Iglesia evangélica y a otras iglesias
protestantes y que comenzaron a predicar en los poblados donde se encontraba su

parroquia.®*® Asi, las misiones protestantes pudieron iniciar su labor de predicacion.

313 Fortino Hipdlito Vera registra otras sentencias del tribunal eclesiastico contra dos sacerdotes catélicos.
La primera de marzo de 1868 contra el preshitero Francisco Gracida y la segunda contra el presbitero
Agustin Palacios en agosto de 1871. En Fortino H. Vera, Coleccion de documentos...op. cit., 1887, pp.
223-228.
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Expansiéon de los ideas protestantes en la arquididcesis de México

La labor de expansién de las ideas protestantes en la arquididcesis de México podemos
observarla gracias a los informes que a instancias del arzobispo Pelagio Antonio de
Labastida, se solicitd a todos los curas parrocos de la arquidiocesis para verificar el
estado que guardaba el protestantismo. Asi, por ejemplo, en diciembre de 1869 el cura
Juan Osorno informaba a la Secretaria Arzobispal que en la parroquia de Tizayuca “se
habia presentado una persona que decia ser sacerdote misionero de la Iglesia de Jesus” y
que comenzd a predicar entre la poblacién y a repartir “infinidad de libros
prohibidos”. 3!

O el informe que present6 en 1871 el parroco de Chimalhuacan, Atenco, Marcos
de JesUs Huesca, en el que exponia que varios de sus feligreses se habian convertido al
protestantismo y que “invadieron una parte del cementerio del barrio de San Agustin
para ejercer alli su culto”, ademas de “repartir libros heréticos e impios, fijar cartelones
de la misma naturaleza en las paredes de los cementerios y esparcir anénimos en la
Semana Santa contra mi persona”. Lo que mas preocupaba al padre Huesca era que el
alcalde del pueblo, por orden del gobierno del estado, habia dado a conocer que existian
en Chimalhuacén ciento dos personas, distribuidas en tres barrios, pertenecientes “a la
secta protestante”, pero aclaraba:

[...] aunque si es verdad que quiza la mitad de estos desgraciados seran tan s6lo de compromiso

0 de nombre o mas bien dicho de teoria; pero los de la otra mitad son en realidad précticos

protestantes, pues sus demostraciones y relaciones con los de la Capital de la misma secta ni

dejan la menor duda, y a pesar de esto varios de ellos se comprometen para ser padrinos de

bautismo o matrimonio y se presentan a la parroquia para ello...*"

El temor por supuesto radicaba en la posibilidad de que aumentara ain mas su

namero. A partir de la revision de estos informes que aparecen a lo largo de las

314 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién: Secretaria Arzobispal, Serie: parroquias; Caja 42; Exp. 47.
315 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién: Secretaria Arzobispal, Serie: parroquias: Caja 62; Exp. 58.
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gestiones arzobispales de Pelagio Antonio de Labastida y Davalos (1863-1891) y de
Prospero Maria Alarcon (1891-1908) podemos inferir, en términos generales, los
métodos utilizados por los protestantes para entrar en las localidades y promover asi el
crecimiento del culto. Al parecer, el nimero de matrimonios entre catélicos y
protestantes asi como la realizacion de bautizos y de sepelios bajo el rito de alguna de
las denominaciones protestantes iban en aumento. Los matrimonios mixtos eran una
preocupacion para los parrocos, sobre todo si el miembro protestante era la madre, pues
se consideraba que ella transmitiria a los hijos del matrimonio las creencias religiosas
que practicara. Asimismo, la necesidad de enterrar a protestantes en lo que eran o
habian sido cementerios parroquiales era otra preocupacion tanto para los clérigos, a los
que en ocasiones se les solicitaba dar la extremauncion, como para los seglares, quienes
no querian ser enterrados junto a un protestante. Ademas habia quejas constantes sobre
la practica de su culto dentro de los cementerios. 3

Pero sin duda uno de los mayores temores del clero era el establecimiento de
alguna iglesia protestante cercana a sus parroquias o en alguna antigua iglesia catdlica.
Fue frecuente el aviso sobre las intenciones de adquirir algin templo o capilla
perteneciente a la Iglesia catdlica. Asi ocurrié en la parroquia de Ecatzingo. El fraile
Ledn de Jesus Aguilar informaba que los protestantes habian manifestado su interés por

adquirir una de las capillas pertenecientes al curato *“y tomarla por su propiedad para

318 Entre 1866 —afio en que se registra en la Secretaria Arzobispal el primer informe sobre un rito
protestante en la parroquia de Texcoco- y 1906, contabilizamos 77 informes sobre la presencia protestante
en la arquididcesis de México, encontrdndose el mayor nimero en la gestién arzobispal de Pelagio
Antonio de Labéstida con 57. La razon de ese nimero puede ser la solicitud que hizo el arzobispo a los
curas parrocos de informar regularmente el estado en que se encontraban las parroquias con relacion a la
presencia de protestantes; y porque en la gestion arzobispal de Prospero Maria Alarcon (1891-1908) el
protestantismo fue visto con cierto grado de tolerancia. Entre las principales preocupaciones de los
parrocos de la arquididcesis se encontraban la de si estaban autorizados a conceder el sacramento
matrimonial entre catolicos y protestantes, o el bautismo a nifios o adultos protestantes o el de la
absolucion a miembros de cualquier denominacion protestante. También se encuentran varios informes
sobre la introduccion de folletos de propaganda protestante; o sobre la presencia de ministros
protestantes; sobre la conversion multitudinaria de antiguos fieles catdlicos de alguna parroquia al
protestantismo; o disturbios por la presencia de protestantes en cementerios catdlicos; o por la adquisicion
de algun antiguo recinto cat6lico por protestantes y la instalacion de una iglesia bajo algin rito reformado.
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ejercer en ella su culto”, y que habia solicitado a las autoridades del poblado que se
prohibiera la compra del inmueble a esas personas a lo que el Alcalde del municipio
respondid que “por mi parte he tomado y tomaré el mayor empefio en que tengan su
més exacto cumplimiento en este Distrito las leyes de tolerancia religiosa”.®'” O el caso
del pueblo de Joquincingo, cercano a Toluca. En un informe inicial enviado en 1871 se
habia manifestado el aumento en el nimero de protestantes en el pueblo, al grado de
temer que se extendiera a otras localidades cercanas; que la razén fundamental del
progreso del protestantismo, decia el parroco, “no es nacida de malas disposiciones,
sino efecto de su suma pobreza [de los fieles], pues estdn en una verdadera
indigencia”.*'® En un segundo informe del afio de 1875 se observa que se habia logrado
apagar el animo entre los que se decian protestantes pues varios de ellos se habian
presentado con el parroco diciendo que “estaban convencidos de la falsedad de lo que
Ilamaban Religién los protestantes™; sin embargo:

[...] dias pasados ha venido a aquel pueblo, un d. Santiago Pascoe acompafiado de otros sefiores

de la secta de Toluca, con el fin de reanimarlos en sus opiniones sectarias seguin estoy

informado; y al efecto les compraron una casa para los actos de su culto; ofreciéndoles un Piano

que han ido a traer a esa Capital para la solemnidad de dichos actos; la casa la han aseado y

puesto sobre la puerta que da a la calle la siguiente inscripcion: Casa de oracion. Doctrina de

Jesucristo.®*

La adquisicion de esos inmuebles iba en aumento debido al dinero que enviaban
las Iglesias protestantes de Estados Unidos a las misiones en México. En 1884, Jesus
Montalvo, cura de una parroquia de Toluca informaba al arzobispo que Carlos Chair
habia vendido a los protestantes una casa para establecer un templo y que tenia pensado

venderles el convento de la Merced, el cual fue adjudicado por una deuda con el

317 AHAM, Fondo Episcopal, Seccion: Secretaria Arzobispal; Serie: parroquias; Caja 54; Exp. 68, Afio:
1870.
318 AHAM, Fondo Episcopal, Seccion: Secretaria Arzobispal; Serie: parroquias; Caja 71; Exp. 38, Afio:
1871.
319 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal; Serie: parroquias; Caja 90; Exp. 32, Afio:
1875.
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gobierno federal. Dentro del convento habia un colegio de nifias y otro de nifios
gratuitos sostenidos por una sociedad catdlica, y se acababa de fundar una casa de asilo
para exp6sitos.®® O en el curato y Vicaria foranea de Santa Maria de la Asuncién, en
Cuernavaca, donde se habian establecido cuatro congregaciones protestantes “una en
esta parroquia, otra en Cuautla, Morelos, la tercera en Jojutla y la cuarta en la hacienda
de San Nicolds aunque han intentado también establecerse en Alpuyeca, Tetecala,
Miacatlan y otros puntos”.*?! De esta forma vemos que la presencia de importantes
brotes protestantes que amenazaban con extenderse a varias parroquias de la
arquididcesis era visible.

El gobierno de la mitra exhortaba en todos los casos sobre protestantismo que se
cuidara de “trabajar con el mayor celo y prudencia para reducir a sus feligreses al buen
camino por medio de la predicacion y propagacion de buenos libros y demas medios
que estén a su alcance, especialmente el promover una misién” y que se siguiera dando
cuenta de los resultados. Desde luego que las condiciones de la mayoria de las
parroquias eran de tanta pobreza que casi todos los parrocos respondian que les era
imposible la fundaciéon y mantenimiento de una mision; sin embargo, lo que si podian
hacer era amenazar con la excomunion a aquellos que tuvieran intenciones de visitar un
establecimiento protestante, con recoger y quemar la propaganda que abundaba, dado
gue era uno de los medios principales con los que contaban las misiones protestantes, o

bien, con amedrentar a los predicadores llegando a echarles al pueblo entero encima.®*?

20 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal; Serie: parroquias; Caja 22; Exp. 18, Afio:
1884,

%21 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal; Serie: parroquias; Caja 80; Exp. 55, Afio:
1873.

%22 Como ocurrié en 1870 en Chimalhuacén, Chalco. Se establecié en dicha poblacién un grupo de
protestantes adquiriendo en una compra la capilla de San Bartolo como centro para el ejercicio de su
culto. Al momento que se disponian a quitar las imagenes de los santos que se encontraban en la fachada
de la mencionada capilla y de los altares al interior del templo llegaron varios vecinos del pueblo a punta
de armas para impedirlo, y a decir de la prensa instigados por el cura parroco el Sr. Villagelit, quién fue
puesto a disposicion de las autoridades civiles. La Voz de México, martes 26 de abril de 1870.
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Ademas de la pérdida de muchos recintos antiguamente cat6licos lo que mas
pesaba al clero era que, como el caso del templo y convento de la Merced en Toluca, se
estaban cerrando u ocupando por los protestantes muchos espacios de ensefianza y
predicacién de la doctrina catolica en practicamente toda la arquididcesis. Para clérigos
y seglares era una situacion muy violenta ver como eran despojados no sélo de un
antiguo lugar de culto sino de un espacio de sociabilidad cotidiana. El lugar del motivo
para la fiesta religiosa de un barrio; las imagenes devocionales que antiguamente eran
visitadas para solicitar los favores correspondientes habian sido despojadas, cuando no
destruidas. Pero los protestantes estaban ofreciendo asimismo un nuevo espacio para la
oracién y el acercamiento divino, y justamente los afios de mayor expansion se dieron
durante la gestion del arzobispo Labastida. En cierta medida, la intencion de apropiarse
de las iglesias catdlicas tenia como proposito ir desapareciendo las imagenes de santos,
de angeles y de virgenes que inundaban las calles de pueblos y ciudades en el México
de la segunda mitad del siglo XIX. Y al tiempo irian transmitiendo los fundamentos

teoldgicos de su postura iconoclasta como veremos en el siguiente capitulo.



Fig. 1. Manuel Aguas, imagen tomada de El
abogado cristiano ilustrado, Enero 1 de
1893.



188

Capitulo IV

La propaganda iconoclasta protestante

Las causas de la Reforma protestante del siglo XV1 fueron mdltiples, pero el efecto mas
palpable que tuvo sobre los creyentes comunes fue el trastorno de las estructuras
espirituales, entre ellas, el rechazo a las figuras mediadoras que representaba el culto de
los santos, sus imagenes y sus reliquias. La politica de tolerancia religiosa por parte del
Estado mexicano y el caracter ampliamente catolico de la poblacién hicieron imposible
iniciar una lucha iconoclasta tradicional, distinguida por la destruccion de las iméagenes
religiosas dentro y fuera de los templos catélicos. Como resultado, la lucha protestante
en México se dio a través de una férrea propaganda iconoclasta.*

Las ideas que vertio el protestantismo a través de varios medios de comunicacion
(prensa, folleteria, instruccion religiosa, misiones) tenian como objeto principal
transmitir una forma distinta de vivir el cristianismo en una sociedad en la que imperaba
la cultura catdlica y es esa forma de transmitir y su contenido con relacién a las
imagenes religiosas, 1o que nos interesa desentrafiar aqui.

Desde luego, las ideas liberales que se manejaban en los circulos politicos e
intelectuales propiciaron una mayor recepcion del discurso iconoclasta protestante en
ese sector social. Justamente vimos en los capitulos dos y tres la reaccién favorable a la
presencia protestante en el pais de ciertos sectores de la sociedad. Desde los primeros
afios del México independiente hubo una estrecha relacion entre los primeros agentes
biblicos protestantes que llegaron al pais y personajes importantes de la vida politica e

intelectual que incluso colaboraron estrechamente en la labor propagandistica, al

323 E| trabajo de Olivier Christin muestra justamente el significado de la iconoclastia dentro del proyecto
de reforma religiosa propuesto en Francia entre 1530 y 1570, reparando en los fundamentos teéricos y
politicos y contestando a dos preguntas fundamentales: ¢por qué la violencia ejercida sobre las imagenes
religiosas mas que sobre la clerecia? Y ¢por qué, en la mayor parte de las agresiones a las imagenes
religiosas, éstas fueron mutiladas y no destruidas? Olivier Christin, Une révolution symbolique.
L’iconoclasme huguenot et la reconstruction catholique, 1991.
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encontrar en la doctrina protestante grandes coincidencias con la forma en la que se
vislumbraba el devenir de la nacién. Asimismo, se mostr6 como algunos miembros de
la Iglesia catdlica optaron por convertirse al protestantismo en aras de una
transformacion de la institucion eclesiastica mas apegada a los principios del
cristianismo y por tanto descentralizada de Roma. Frente a este panorama el presente
capitulo quiere responder los siguientes cuestionamientos. ;Como fue presentado el
desacuerdo iconolatra de los protestantes que llegaron a México?, ;a partir de qué
medios transmitieron su postura iconoclasta?, ;de qué manera intentaron llegar a la
conciencia religiosa de los mexicanos?, ¢hubo respuesta favorable en la recepcion por
parte de la poblacion? y ¢cual fue la respuesta catdlica al ataque ideoldgico y a veces

fisico de las imagenes religiosas por parte del protestantismo?

EXPOSICION’DE LOS FUNDAMENTOS TEOLOGICOS DE LA
ICONOCLASTIA PROTESTANTE

Coincidencias discursivas del liberalismo y el protestantismo

Tanto en el discurso que manejaban las autoridades civiles pertenecientes a la faccién
liberal como en los escritos que divulgaron los protestantes se describia al clero,
principalmente a la alta jerarquia eclesiastica, como la causante fundamental del retraso
social y cultural de la poblacion y se le culpaba también de sembrar en el espiritu de los
ciudadanos la semilla de la ignorancia, el fanatismo y la intolerancia:
Por espacio de sesenta afios, ese partido [se refiere al partido conservador, al que estaban
adscritos miembros de la alta clerecia nacional] que merced al sistema colonial, y sobre todo a
los cuantiosos tesoros de que se habia apoderado, pudo influir en la suerte de nuestro pueblo de
una manera poderosa, hizo siempre una cruda guerra a toda idea de progreso, a toda idea que

tendiese a emancipar a las masas del duro yugo a que las habia sujetado por medio de la

ignorancia y del terror religioso.***

324 E| Libre Pensador, México, 5 de mayo de 1870.
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Fanatismo religioso, supersticion y retraso eran los males que, desde la
perspectiva liberal, fomentaba el catolicismo en las sociedades y en los individuos. Y a
las Leyes de Reforma, promulgadas por el gobierno de Juarez, se atribuia el origen de
una nueva era en el pais, en donde las ideas de progreso habian logrado vencer al
“oscurantismo” que, de acuerdo con los escritores liberales y mas tarde también por
protestantes, habian dominado las conciencias de los mexicanos durante los tres siglos
coloniales y los primeros afios de vida independiente. Pero ademas del espiritu de
retroceso, al llamado “partido clerical” se le acusaba de mantener viva la “supercheria y
el embrutecimiento” entre sus feligreses con el Unico propdsito de sostener el
“monopolio religioso” que aseguraba “las arcas” de la Iglesia, los privilegios de la
jerarquia eclesiastica y los abusos de los sacerdotes menores que, a decir de la prensa
liberal, no dudaban en manipular a los fieles obligandolos a gastar su dinero en
donativos para los conventos, construccion de nuevas parroquias y capillas, los gastos
de cofradias, iluminacion de altares o los gastos para las fiestas de los santos.** En el
contexto de estas ideas politicas llegaron y se establecieron los protestantes en el pais 'y
ese mismo discurso seria retomado dentro de la propaganda protestante. Asi veremos en
la prensa protestante desde el principio y de forma constantemente escritos en defensa
de la Constitucion de 1857 y de las Leyes de Reforma, y durante el gobierno porfirista
una critica, aunque moderada, a la politica de conciliacion que mantenia el régimen
dictatorial.

De alguna forma pues, las ideas liberales y racionalistas en boga beneficiaron el
desarrollo del proyecto evangelizador y de transformacién cultural de las Iglesias

protestantes en México.

325 1hidem.
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En materia doctrinal, después de aquella primera manifestacion impresa en
contra de la imagen de la Virgen Maria de 1850, los protestantes dejaron calmar las
aguas y esperaron a que la situacién dentro del pais se acomodara a su favor. Asi
ocurrio a partir del establecimiento de la ley sobre libertad de cultos en 1860. Si bien es
cierto que nunca dejo de aparecer alguna que otra publicacion que explicaba la doctrina
del protestantismo, sus sefialamientos no resultaban tan amenazadores como lo serian
mas adelante. A inicios de la década de 1860 reaparecieron nuevas ediciones de la biblia
protestante, pero esta vez de venta al publico mexicano en establecimientos de facil
acceso, como en el expendio que se abridé en lo que habia sido el templo de San
Francisco. Y como éste, se abrieron otros establecimientos en muchos lugares de la
Republica mexicana, a lo que por supuesto hubo una respuesta desde la jerarquia
eclesiastica descalificando el contenido de esa biblia y su lectura:

Sabido es, carisimos hermanos e hijos nuestros, que los protestantes en las ediciones que han

publicado quitan del Sagrado Texto ya mas ya menos libros: Calvino desecho siete, a saber: el de

Baruch, Job, Judith, la Sabiduria, el Eclesiastico y los dos de los Macabeos. Lutero y otros, no

contentos con esto, suprimen la Epistola de San Pablo a los Hebreos, la de Santiago, la segunda

de San Pedro, la segunda y tercera de San Juan, la de San Judas Tadeo y el Apocalipsis. Y como
si esto no bastase, ni el suprimir de los otros libros lo que no les acomada; han adulterado otros
lugares para hacer decir a la Escritura lo que no dice. Lutero, por ejemplo, hace decir a Jesucristo
que “el pan representa su cuerpo”, cuando no dice tal cosa el Divino Salvador. A San Pablo le

hace decir: “Nosotros somos justificados por la fe sola”; y esa palabra Sola no es de San
Pablo.*?®

A partir de la circulacion masiva de la biblia protestante y de la advertencia que
hicieran los obispos a sus feligreses sobre la lectura de ellas, dio inicio a través de la
prensa y la folleteria una respuesta por parte de los protestantes a las acusaciones de
supresion y adulteracion de los contenidos biblicos. Pero, a mediados de la década de

los sesenta, comenzO una verdadera lucha propagandistica, dirigida contra aquellas

326 pedro Espinosa, Carta pastoral con motivo de las Biblias protestantes que han comenzado a circular,
Guadalajara, Tipografia de Rodriguez, 1866, pp. 5-6.
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practicas religiosas que calificaban como de “invenciones” de la jerarquia eclesiastica
para manipular y mantener sojuzgadas a las poblaciones. La moderacion dictada por las
consideraciones de orden politico, diplomatico o teoldgico no se impuso con el mismo
rigor en las obras doctrinales publicadas abiertamente o en la prensa protestante que
comenzo6 a surgir. En los contenidos de esta literatura reformista se abandond por
completo la prudencia que se guardada en cuanto al comportamiento de los miembros
de los grupos protestantes que se estaban formando en el pais. Los folletos, las hojas
sueltas o los periddicos manifestaban con claridad la idea de abolir todos aquellos ritos
innecesarios en las celebraciones litdrgicas y llamaban sin embates a la desaparicion del

culto a las imagenes religiosas y a su destruccion.

La literatura de controversia

El 26 de noviembre de 1865 se establecio en la ciudad de México la Asociacion
Protestante de Amigos Cristianos. Su proposito fundamental era introducir en México, a
través de la publicacion anual de unos textos breves, los desacuerdos doctrinales del
protestantismo con el catolicismo romano. Con ese objetivo en los afios de 1866, 1867 y
1868 aparecieron en la ciudad de México unos impresos bajo el titulo de Calendarios
protestantes de los amigos cristianos. El primero de estos calendarios presento
inicialmente un comparativo de los diez mandamientos tal y como se encuentran en las
Sagradas Escrituras, buscando el contraste de la forma en la que se ensefiaba a los nifios
en el catecismo del padre Ripalda, obra de base para la ensefianza del catolicismo desde
la época colonial. El folleto comienza por sefialar sutilmente la crisis que, desde la
Optica protestante, estaba viviendo el cristianismo, surgida desde las profundidades de la
misma Iglesia catdlica:

Hace afios que en la cristiandad hay una casi general persuasion de que la disciplina de la Iglesia

ha decaido en varios puntos, y de que el espiritu del Evangelio se ha convertido en puras
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ceremonias, 0 de que se halla como ahogado en un hacinamiento de preceptos puramente

humanos. 3’

Esta crisis habia sido y seguia siendo percibida, segun el texto protestante, por
algunos miembros de la propia Iglesia catdlica quienes denunciaban “los diferentes
abusos introducidos en la Iglesia”; con ello se reforzaba la idea protestante de centrar las
ensefianzas del cristianismo a través de la lectura pura de las Sagradas Escrituras,
aunque con ello se tuviera que padecer, dice el texto, los sefialamientos e incluso
persecuciones de las autoridades eclesiasticas.

Para dar veracidad a sus palabras y llamar la atencion de los lectores catdlicos,
se presentd, en el texto que analizamos, el sermdn que diera el “clérigo catdlico
romano” de origen aleman Juan Gossner intitulado El catolicismo primitivo. En dicho
sermon se desarrolla la idea de la necesidad de retornar a los origenes de las practicas
del cristianismo que reclamaban “el exceso de racionalismo y libertad de la
modernidad”. Para los protestantes dicho sermoén confirmaba que sélo se podia obtener
“la verdadera ensefianza de la religién” buscando en la Sagrada Escritura, idea esencial
de los primeros reformadores.*?®

En los calendarios de 1867 y 1868 los contenidos fueron mucho mas explicitos y
sugerentes en cuanto a la idea de una manipulacion de las conciencias ejercida por la
Iglesia cat6lica romana. En ambos textos se sefialan los puntos principales del absoluto
distanciamiento entre el protestantismo y el catolicismo como el culto a los santos, la
ceremonia del bautismo, la lectura de la Biblia con notas interpretativas, el ritual de la
Santa Misa, la legitimidad del Papa como autoridad principal de la Iglesia catdlica, el

poder sacerdotal, la existencia del purgatorio, entre otros.

327 Calendario protestante de los Amigos Cristianos para el afio de 1866, México, Imprenta literaria,
1866, p. 21.
328 Op. Cit., p. 22.
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Con una exposicion sencilla y afable, los autores de estos textos se proponen
presentar ejemplos claros sobre la distorsion que, a su juicio, habia sufrido la religion
cristiana como consecuencia de los multiples rituales y ceremonias fomentados por la
clerecia romana. Asi por ejemplo, se describe en los Calendarios la procesién que
acompafiaba el entierro de un difunto y los maltiples signos de supersticion que también
lo acompafiaban como la presencia de un caballo blanco en el camino, relacionado con
la imagen “de la Muerte montada en un caballo palido”, o la tradicion de la llamada
“subasta del cadaver”, consistente en pedir a todo transelnte durante el camino al
cementerio una ofrenda monetaria. Para los autores era importante presentar estas
historias, pues al hacerlo se demostraba la forma en la que eran manipulados todos los
individuos, sin darse cuenta:

Segui mi camino, y cuanto mas reflexionaba sobre esta escena [la “subasta del cadaver”], tanto

mas me convencia de que era una de aquellas de las mas groseras extorsiones ejecutada sobre la

sencillez supersticiosa de una gente sencilla y supersticiosa a la vez —gente que mas que ninguna
otra de las que yo he conocido, es susceptible y celosamente sensible a las opiniones de sus

vecinos. El sacerdote, modulando los tonos de su voz, habia puesto en juego este sentimiento, y

asi sonsacaba al pueblo. La escena me impresioné tanto, que haciendo la platica por la noche a

una gran reunion de catélicos romanos y protestantes, referi el suceso y condené la costumbre.*?

A decir de los autores de estos textos, una de las razones por las cuales “los
sacerdotes cat6licos romanos” prohibian la lectura de las Sagradas Escrituras e incluso
negaban que el pueblo tuviese derecho de leerlas, era porque al hacerlo el engafio del
que eran presas se evidenciaba con la mayor claridad:

Dicen que es porque son demasiado dificiles de entender; mas yo creo que es porque son

demasiado claras y demasiado faciles. El lenguaje de la Biblia, hablando de ciertas préacticas de

la Iglesia Romana, es tan claro y explicito, que el pueblo abandonaria aquellas practicas si leyera

329 Calendario protestante de los amigos cristianos para el afio de 1867, México, Imprenta de Manuel
Castro, 1867, p. 10.
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la Biblia; y por esta misma causa es por lo que la Iglesia Romana prohibe la lectura de las

Sagradas Escrituras.®

Y el culto a las imagenes era, para los protestantes, la muestra mas clara de ese
engafio. Hablando de las iméagenes religiosas, los calendarios protestantes de 1867 y
1868 expusieron ampliamente las razones y fundamentos de su rechazo, dado que eran
la muestra palpable de la idolatria y la supersticion, practicadas por la Iglesia cat6lica.
Las principales objeciones teoldgicas consistian en considerar el culto de los santos, de
sus reliquias y de sus imagenes como un ritual pagano e idolatrico.

Por principio rechazaban la mediacién de los santos argumentando que, los
Ilamados asi por la Iglesia romanista, no podian poseer mas gracia que cualquier otro
cristiano dado que “fueron hombres como cuales quiera otro”; sefialaban que, puesto
que los cristianos se justifican sélo por la fe, no podian salvarse por méritos propios, ni
mucho menos por los que recibian mediante oraciones de la "tesoreria™ de los santos; y
en ese sentido, protestaban contra la veneracién a las reliquias e imagenes religiosas
por considerarlo un crimen de idolatria en la medida en que la sociedad se veia cada
vez més tapizada de santos, de sus pertrechos y doctrinas.®*! Destacaban las palabras
escritas en el Antiguo Testamento que manifiestan la prohibicion absoluta de la
fabricacion, adoracién y culto de “figura alguna”, reiterando que era tan clara y
evidente la oposicion de tales practicas que por eso la Iglesia se negaba a que el pueblo
las conociera:

Estos textos [se refiere a las citas biblicas relacionadas con el tema de las imagenes religiosas y
el culto a los santos y sus reliquias] son muy faciles de entenderse, y prohiben enteramente,
como costumbre pagana, la practica de tener imagenes y pinturas para prosternarnos,
arrodillarnos u orar delante de ellas. Y este es cabalmente el concepto que de esta practica tienen

los protestantes. Los catolicos romanos, por otra parte, tienen una multitud de pinturas e

imagenes en sus casas Yy en sus iglesias; y por consiguiente la Iglesia Romana halla que es muy

%0 Op. Cit., p. 19.
31 Ibidem, p. 27-31.
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dificil explicar estos pasajes de modo que puedan conciliarse con sus practicas: y por miedo de

que el pueblo vea que la Biblia condena estas practicas, le dice que no debe leerla, porque es

demasiado dificil ser entendida”.3%

Sin més explicaciones se citan en los calendarios los versiculos de los libros del

333 e| Deuteronomio®* y Jeremias®® en donde se expone la prohibicién del uso

Exodo,
y el culto rendido a imégenes religiosas. Del mismo modo se hizo referencia al libro de
los Hechos y al del Apocalipsis en donde se expresa el rechazo a todo tipo de
veneracion o solicitud de intermediacién, por medio de oraciones a los angeles, a los
santos o a la Virgen Maria.?®

El mismo afio de la publicacién de los calendarios protestantes salié a la luz

publica un texto “anonimo” intitulado Contestacion de los catolicos, apostolicos

romanos a las doctrinas contenidas en los Calendarios protestantes de los afios de

32 |hidem, p. 24.

333« no tendras dioses ajenos delante de mi. No haras para ti obra de escultura, ni figura alguna de lo
que hay arriba en el cielo, ni de lo que hay abajo en la tierra, ni de las cosas que estan en las aguas. No las
adoraras ni les daras culto”. Exodo, Versiculo 20.

334 “Guardad, pues, solicitamente vuestras &nimas; pues no visteis figura alguna el dia en que os hablé el
Sefior en orbe, de en medio del fuego; no sea que engafioso, os hagais figura entallada o imagen de
hombre o de mujer, ni figura de ninguno de los animales que hay sobre la tierra, o de las aves que vuelan
debajo del cielo; no sea que alzados los ojos al cielo, veais el sol y la luna y todos los astros del cielo, y
cayendo en error, adoréis y deis culto a aquellas cosas que el Sefior Dios vuestro cred para el servicio de
todas las gentes que estan debajo del cielo.” Deum. 4: 15, 16, 17-19: Véanse también los versiculos 23-
26.

3% «Esto dice el Sefior: No aprendais segtin los caminos de las gentes, y no temais las sefiales del cielo, a
las que temen las naciones; porque las leyes de los pueblos vanas son; pues uno corta un lefio del bosque,
obra de mano de un artifice con azuela; lo adorna con plata y con oro; con clavos y con martillos lo
acopla para que no se desuna. A semejanza de paloma fueron hechas, y no hablaran; las tomaran y
llevaran porque no pueden andar: no las temais, pues, porque no pueden hacer mal ni bien.” Jer. 10: 2-5.
3% «y acaeci6, que cuando Pedro estaba para entrar, le sali6 Cornelio a recibir, y prosternandose a sus
pies, le adoré. Méas Pedro le alz6, y dijo: Levantate, que yo también soy hombre”. Hechos 10: 25-26. “Y
Ilamaban a Bernabé Jlpiter, y a Pablo Mercurio, porque el era el que llevaba la palabra. También el
sacerdote de Jupiter, que estaba a la entrada de la ciudad, trayendo ante las puertas toros y guirnaldas,
queria sacrificar con el pueblo. Y cuando lo oyeron los apostoles Bernabé y Pablo rasgando sus
vestiduras, saltaron en medio del pueblo dando voces y diciendo: Varones, ;por qué hacéis esto? Nosotros
hombres somos también mortales asi como vosotros, y os predicamos que de estas vanidades 0s
convirtais al Dios vivo, que hizo el cielo, y la tierra, y el mar, y todo cuanto hay en ellos.” Hechos 14: 11-
14. *Y me postré a sus pies para adorarle. Y el angel me dijo: Mira, no lo hagas. Yo soy siervo contigo y
con tus hermanos que tienen el testimonio de Jesis. ADORA A DIOS”. Apoc. 19, 10. “Y yo Juan soy el
que he oido y he visto estas cosas. Y después que las oi, me postré a los pies del angel que me las
mostraba para adorarle. Y me dijo: Guardate, no lo hagas; porque yo siervo soy contigo, y con aquellos
que guardan las palabras de la profecia de este libro. ADORA A DIOS. Apoc. 22: 8-9. “Nadie os extravie
afectando en humildad dar culto a los angeles, que nunca vio, andando vanamente hinchado en su sentido
carnal.” Col. 2: 18.
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1867 y 1868.%*” Minimizando la propaganda protestante en México, el autor de la
Contestacion resaltd la presencia de los dos calendarios que se difundieron en el pais —
tal vez desconocia la publicacién del primer calendario protestante de 1866-, como un
mero momento de transicion “en que la Providencia coloca a los pueblos de vez en
cuando, o para probar su fe, o para acrisolar sus méritos, o en fin, para que por medio
de la controversia brille la verdad de aquella con el esplendor propio de que Dios la
dot6”.3® Al hacer un recuento historico, el autor rememora los distintos momentos, a
lo largo de los diez y nueve siglos de historia eclesiastica, en que la Iglesia catélica se
habia visto enfrentada con otras doctrinas y como pudo salir triunfante al grado de
pervivir por sobre sus opositores. El propio Lutero, dice el autor haciendo referencia a
Bossuet, aun rompiendo la unidad y proclamando la reforma de la Iglesia, lo Unico que
consiguio fue dividir ain mas a los disidentes entre “Socinianos, Calvinistas, Cuacaros,
Presbiterianos, Anglicanos, Metodistas”, confirmando con ello, segun el autor, que la
Iglesia es “irreformable en su dogma y en su moral” y por tanto, que ellos —“los
reformados”- estan lejos de ser “la verdadera Iglesia”. Sin embargo, el autor confiesa
que pese a todo “la propaganda protestante no cesa de verter su veneno, y aunque
divididos entre si, se unen en un solo punto: la destruccién del Catolicismo”. 3*°

Frente a lo que el autor de la Contestacion... consideraba una amenaza de
invasion ideoldgica, declaraba que era un deber sacerdotal dar respuesta a cada uno de
los puntos que se abordaban en los Calendarios y manifestar los errores en los que
incurria el autor protestante y “ensefiar a los fieles el sentido de la Santa Escritura

segun la Iglesia, a la que toca juzgar de él”. El tema que parece haber preocupado mas

337 Contestacion de los catélicos, apostélicos romanos a las doctrinas contenidas en los Calendarios
protestantes de los afios de 1867 y 1868, Toluca, Imprenta del Instituto a cargo de P. Martinez, 1867. En
otro importante texto sobre el tema del protestantismo en Meéxico, el sefior Merlin Buenaventura,
sacerdote catdlico de Toluca se confiesa como autor de esta Contestacién. Merlin Buenaventura y
Santiago Pascoe, Discusion: ¢Es la Iglesia Romana la Iglesia del Anticristo o no?, 22 edicion, Toluca,
The Religious Tract Society de Londres, 1878.

338 bidem, p. 3.

3% bidem, p. 5.
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al autor catélico, por la extensién que dio a su explicacion, fue justamente el de la
veneracion de los santos, sus reliquias e imagenes.

Aclaraba que si bien las Sagradas Escrituras son precisas en cuanto a la
prohibicion de la fabricacion de figuras, dicha prohibicién se referia al pueblo hebreo
el cual era “propenso a la idolatria” y el propdsito de aquellas palabras era “apartarlos
del sabeismo y demas extravios religiosos”, pero eso, dice el autor, no significa “que la
condenacién de figuras sea absoluta”.>*°

El autor retoma los preceptos tridentinos para aclarar la distincién que la Iglesia
catdlica hace con relacion a la adoracion de la divinidad. Al respecto Trento decret6 que
existen tres clases de adoracion: latria, hiperdulia y dulia. La primera es propiamente la
adoracion que corresponde Unicamente a Dios, mientras que las otras son “el respeto y
la reverencia relativa” que se tiene a los santos, los cuales son considerados mediadores
entre Dios y los hombres, pero el culto y adoracion siempre se refiere a Jesucristo “y si
se colocan en los templos —las imagenes- es con el objeto de recordar sus virtudes y
despertar estimulos para la virtud”. Al invocar el nombre de algun santo o el de la
Virgen Maria no se “aplica” a la estatua, sino “al que representa”.**

A partir de la aparicién de los Calendarios protestantes se intensificaron los
textos que explicaban las razones de la iconoclastia del protestantismo. Este progresivo
acercamiento a los temas doctrinales de mayor diferencia con el catolicismo iba de la
mano con la organizacion del protestantismo en México. Como se menciono antes, una
de las medidas principales de los protestantes para mantener un acercamiento inicial en
las localidades mas reconditas, fue a través de los folletos y hojas sueltas que se

repartian en las mismas. A medida que crecian las misiones y congregaciones

protestantes en el pais, la propaganda iba adoptando un tono cada vez méas provocador y

0 Ibidem, p. 46.
1 Ibidem, pp. 47-48.
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contundente en lo que se refiere al reconocimiento de su iconoclastia. Es el caso de un
opusculo de autor an6nimo bajo el titulo de La Verdad y el Error que, por los informes
de los parrocos, circulé en muchas de las parroquias de la arquididcesis de México. En
él se afirmaba que:
[...] es necesario que la actual generacién sepa acabarse de emancipar del yugo férreo que
oprime su conciencia; sepa proclamar la libertad del alma. Fuera de nosotros, los sacrificadores
de la ramera del Apocalipsis; atras para siempre los que nos han ensefiado a venerar idolos; lejos

de nuestras familias y de los pueblos los que se interponen entre Dios y el hombre, para negociar

los bienes del cielo. 3

El texto se dedica a denunciar el proposito de los jerarcas de la Iglesia catdlica
de obligar a las sociedades, mediante engafios, a adorar idolos inventados, primero, dice
el autor fue, “al becerro de oro; més tarde veneraria al papa y a todos sus hombres;
rendiria adoracion a todos los que declarase santos el Vaticano; degradando mas y mas
su culto, se prosternaria ante las estatuas y las pinturas que reputaria milagrosos, como
hoy lo hace atin; e incurrfa en todas las aberraciones del paganismo™.3*

La mencidn del Vaticano venia a cuento por la entonces reciente celebracion del
Concilio Vaticano | que, como ya mencionamos, se llevdo acabo en Roma entre
diciembre de 1869 y los primeros meses de 1870. Recordemos que en el concilio se
declar6 como dogma de fe la doctrina de la infalibilidad pontificia, a través de la
enciclica Pastor Aeternus, significando con ello la facultad del Papa de ejercer cualquier
tipo de juicio y declaracion en materia de fe, moral y la primacia de jurisdiccion sobre
todos los catolicos romanos del mundo. La prensa protestante en México no titubed en

manifestar su desacuerdo rotundo y convertirlo en el principal obstaculo para la

reunificacion de las Iglesias cristianas:

%2 | a Verdad y el Error, por un mexicano, Publicado por la Sociedad de Tratados Hispano-Americana,
México, p. 1. En AHAM, Labastida y Davalos, Caja 46, Exp. 37.
3 Ibidem.
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Cuando el fanatismo religioso trata de formar un haz compacto para oponerse al espiritu de
ilustracion y progreso que invade todas las sociedades cultas, fuerza es que la libertad y el
pensamiento salgan al campo de batalla a consumar la derrota de ese enemigo artero que
pretende reorganizarse para reconquistar sus privilegios y comodidades con perjuicio del

adelanto y del bienestar universal.

Desde el 8 de diciembre del afio proximo pasado esta instalado en Roma el concilio ecuménico o
general de los obispos catolicos. [...] quieren que la Iglesia y el mundo vuelvan a la religion de
la Edad Media, y rechazan los principios de las sociedades modernas, libertad de conciencia,
libertad de cultos, casamiento civil, sufragio universal, etc., etc., proclamando a la vez la
infalibilidad del Papa.

Los politeistas catélicos, no contentos con adorar tres dioses, han canonizado y pretenden

deificar al hombre.3*

La proclamacion de la infalibilidad pontificia representaba una clara negativa de
la Iglesia catolica a las intenciones de establecer la union entre todas las iglesias
cristianas, la propuesta de amplios sectores del protestantismo a traves del denominado
movimiento ecuménico iniciado en el afio de 1846. El propdsito del movimiento era
intentar conciliar las diferencias doctrinales en funcion de una mejor convivencia entre
los variados cuerpos eclesiales. En 1857 se habia fundado la asociacion para la
promocion de la unidad de la cristiandad, con el proposito de unir en oracién a
anglicanos, ortodoxos y catdlicos romanos. Si bien, en un principio participaron en esta
asociacion algunos catolicos, después, a raiz de la intervencion doctrinal de Pio 1X, con
su declaracion dogmatica sobre la infalibilidad pontificia, la abandonaron; y se
redujeron ain mas las posibilidades de un dialogo entre catolicos y protestantes. Con la
infalibilidad pontificia, el Papa confirmaba dogmaticamente varios puntos doctrinales
con los que los protestantes no estaban de acuerdo como era el de que todo cristiano
tenia obligacion de creer en los fundamentos religiosos que la Iglesia catolica habia

defendido desde el principio del cristianismo y que estaban fundamentados en las

34 E| Libre pensador, México, 5 de mayo de 1870.
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Sagradas Escrituras y la Tradicion; o sobre la legitimidad de la autoridad Papal, o la
reciente definicion del dogma inmaculista.

Por supuesto, todas estas definiciones excatedra pronunciadas infaliblemente por
el Papa fueron entendidas como un claro desafio a cualquier tipo de conciliacion. Por
tanto, tras manifestar su repudio por la proclamacién de la infalibilidad pontificia, los
protestantes en todo el mundo intensificaron el uso de la imprenta para difundir su
doctrina y los desacuerdos con la Iglesia catélica. En México, por supuesto asi sucedio.
Pero como veremos la propaganda protestante en México muestra una lucha intensa
contra la idolatria y las supersticiones del catolicismo. Se aludia nuevamente a la
principal controversia doctrinal que distanciaba al protestantismo del catolicismo: el
caracter icondlatra o politeista de los catdlicos. Para las iglesias protestantes el gran
problema radicaba en el olvido de Dios, consecuencia de esas précticas iconolatras
impuestas por la Iglesia romanista. Los grandes debates teoldgicos, decia la prensa
protestante en México, se han centrado en tratar “de probar o defender el dogma romano
de la Eucaristia, quienes ataquen con mas o menos ardor la infalibilidad pontificia,
quienes nieguen la Concepcion Inmaculada o deslinden las influencias del clero sobre
las conciencias; pero del Soberano Creador del Universo, ¢quién se ocupa?”.3* Por eso
la prensa protestante de esos afios hacia énfasis en que uno de los grandes defectos que
habria traido consigo el arraigo del catolicismo romano en América era “la iconolatria y
el demasiado apego al ritual”, olvidandose con ello de Dios.

En ese sentido, en 1871 Manuel Aguas hizo fuertes declaraciones ridiculizando
y acusando a la Iglesia catOlica de ser una iglesia iddlatra. Haciendo uso de ciertos
recursos literarios, se preguntaba qué pasaria si el apdstol San Pablo se apareciera ante

el arzobispo de Meéxico, Pelagio A. de Labastida, en el recinto catedralicio —recordemos

5 |a Luz en México, Periodico de la Sociedad Espirita Central de la Republica Mexicana, México,
octubre 23 de 1872.
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que Labastida ordend la publicacién en todas las iglesias parroquiales de la
arquididcesis el anuncio de la excomunion a Manuel Aguas-. Seguramente, se respondia
el autor, el apéstol pensaria que se encuentra en algin antiguo templo azteca al ver a
tantos idolos que adornaban las paredes de ese lugar, e inmediatamente solicitaria unos
martillos y unas hachas para “destruir esas imagenes que tanto insultan a la
Divinidad”.>*

Siguiendo la ficcion de San Pablo dentro de la catedral metropolitana y con el
arzobispo Labastida como guia de su visita, Manuel Aguas traza las orientaciones
fundamentales de la teologia iconoclasta protestante. De esa forma, satiriza el ritual
catélico de la misa, haciendo preguntar al apostol si el altar principal no es una mesa de
sacrificios humanos de los antiguos aztecas, a lo que el arzobispo responde que “ese
altar sirve para decir misa, en la que sacrificamos a JesUs, que es la victima que
ofrecemos todos los dias al Padre Celestial”, a lo que San Pablo replica:

[...] no comprendo cdmo es que sacrificais todos los dias a Jesu-Cristo, que esta en el Cielo a la

diestra de Dios Padre, en cuerpo y alma gloriosa; pues sabemos que sélo dos ocasiones ha de

venir el Salvador a este mundo en carne humana: la primera venida ya se verifico, y la segunda

tendra lugar en el Gltimo dia de los tiempos.

Y lo mismo ocurria cuando al ver San Pablo el retablo representando al
Purgatorio, pregunta por que se encuentra esa imagen ahi, a lo que se le responde que es
para que los fieles sepan los padecimientos que se sufren en el camino hacia el
encuentro con Dios.**®

Lo que Manuel Aguas se empefiaba en subrayar era el apego que han construido
las instituciones de la Iglesia catdlica para venerar o adorar imagenes de talla o en

pintura, y con ello demostrar que el calificativo de iddlatras no esta fuera de lugar. Que

348 Escrito impreso por el protestante Manuel Aguas, afio de 1871. AHAM, Labastida y Déavalos, Caja
216, Exp. 43.

7 Ibidem.

8 Ibidem.
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la funcion asignada de medianeros, abogados o intercesores de los santos era uno mas
de los inventos a los que habia recurrido la Iglesia catdlica, que lo Unico que habia
logrado era desviar el culto y adoracion a Jesucristo, pues aunque, explicaba el autor, la
Iglesia romanista sefialara que a través de las oraciones que se ofrecen a los santos
también se adora a Jesucristo, los fieles han encontrado en estas figuras mayor consuelo
y apoyo que en el propio Jesucristo aumentando cada dia un santo distinto para cada una
de las “aflicciones que agobian a este mundo”. Con el fin de ser mas explicito en este
afan idolatrico fomentado por las autoridades eclesiasticas, el autor hace decir al mismo

arzobispo que:

Las ventajas que de esto nos resultan, cualquiera las puede palpar, porque si estamos malos de
las muelas por ejemplo, aducimos a Santa Apolonia para el alivio; si nos enfermamos de los 0jos
de manera que nos caigan cataratas, le pedimos a Santa Lucia ...; en los dolores de parto
acudimos al bendito San Vicente Ferrer; para hallar las cosas perdidas nos encomendamos a San
Antonio el Cabezon...; para que nuestras casas no sean presas de incendio, tenemos como
abogado a San Caralampio; para libertarnos de los ladrones, acudimos al buen San Dimas y a las
Animas Benditas; pues es imposible que se pierda algo en las casas en cuyas puertas se colocan
estampitas de las Animas o de San Dimas; para hacer que se vayan de entre nosotros las malas
lenguas y los chismosos, rezamos la novena de San Judas Tadeo [...] Para conseguir dinero, nos

hincamos delante del Santo Nifio Cautivo...

Ademas, poseemos muchas reliquias de los Santos, delante de las cuales nos hincamos
reverentes para adorarlas y besarlas, pues con estos actos meritorios ganamos muchas
indulgencias y la remisién de todos nuestros pecados. Estas reliquias, por otra parte, son muy
raras y preciosas; nos han venido de Roma la mayor parte, y buenos pesos han costado a nuestros
antepasados. Lastima que la policia de Victor Manuel haya descubierto la gran fabrica romana de
reliquias de todos precios, de todas especies y de todo gusto que habia en la Ciudad Eterna,
segun nos dice Juvenal en el Monitor. “Habia en aquel vasto almacén, pedazos de huesos,
montones de trapos sucios; todo esto guardado con el cuidado mas exquisito, todo esto
conservado, numerado, apartado, puesto en sus cajas, marcado con el nimero de indulgencias
que cada reliquia concedia, sefialando con sus precios y vendido a los creyentes de los dos

mundos.”
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Este pequefio comercio marchaba a las mil maravillas: desde los cabellos de la Magdalena hasta

las barbas del bienaventurado San Francisco de Paula, que buenos novios concede a las

muchachas que le rezan los trece viernes en la Iglesia de la Ensefianza de esta Capital.**

Con esas criticas Manuel Aguas buscaba probar el caracter supersticioso de los
catélicos, dado que para ellos las imagenes religiosas y las reliquias estaban lejos de
representar un objeto desinteresado, puesto que cuando un fiel se encontraba frente a
una imagen de un santo o alguna de sus reliquias, pretendia obtener de ellas un milagro,
“atribuyendo grandes virtudes a esos amuletos”, olvidando por completo que s6lo Dios
puede asegurar el bienestar de los hombres.

Para Manuel Aguas el origen de todas esas herejias se encontraba en la
manipulacion hecha por la Iglesia romana de las Sagradas Escrituras puesto que
suprimio el segundo precepto del Decélogo que dice: “No te haras ninguna imagen ni
semejanza de cosa alguna que esté arriba en el Cielo; no te inclinaras ante ellas, ni las
adoraras”. En suma, la idea de orar a los santos para que funjan como intercesores entre
los hombres y Dios era un invento de la Iglesia romana puesto que el unico mediador
entre Dios y los hombres era Jesucristo hombre.*°

La causa del olvido de Jesucristo, del decaimiento religioso y del aumento del
indiferentismo era, segin Aguas, consecuencia justamente del aumento de “ese numero
de intercesores y medianeros como teneis y procurais aumentar a cada paso” pues con
ello se demuestra una gran desconfianza a la gracia de Jesus; se debia también al
negocio que se habia hecho de la religion, el autor hacia preguntar al apdstol san Pablo:
“cpor qué habeis inventado ese purgatorio, esas indulgencias, esas obras satisfactorias,
esa confesion, esa misa, €sos santos intercesores e idolatrias?”, de qué entonces ha

servido, diria el apostol, el sacrificio de Jesus en el Calvario puesto que, segun las

9 1hidem.
%0 1hidem.
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Escrituras, “creyendo en él con fe viva, se iria a la Gloria sin necesidad de tantas
; » 351
mentiras como 0s rodean”.
En el mismo texto Manuel Aguas sugeria un debate con el arzobispo Labastida
en el que se discutiera sobre si la Iglesia catdlica era o no iddlatra:
[...] pongamos en claro, mediante una discusion benévola y caritativa, quién sigue la verdadera
religion, si vos o yo. Por mi parte os protesto, bajo mi palabra de honor, que en el momento en
que me convenzais de que vuestra Iglesia no es iddlatra, y de que no ha contrariado a las Santas
Escrituras, estoy pronto a volver humillado a vuestros pies y a sujetarme a la penitencia que
tengais a bien imponerme. Pero también exijo de vos, de que en el caso que quedéis vencido, en
que os demuestre que la Iglesia Romana ha despreciado la palabra de Dios; en el caso que pruebe

contra el expreso mandato del Sefior que estas adorando esas imagenes en vuestros templos,

valerosamente las mandaréis destruir, y valerosamente os separaréis de Roma, aunque 0s cueste

la vida.>*?

De acuerdo al informe de la Secretaria arzobispal en el area de censura, el
documento publicado por Manuel Aguas fue distribuido por las misiones protestantes en
varias parroquias de la arquidiocesis de México junto con un cartel que hacia mencion a
su excomunion, aplicada por el arzobispo Labastida, y a la “persecucion” de la que,
seglin Aguas, era victima por encargo del propio arzobispo.*>® Al parecer la distribucién
de estos documentos tenia varios fines. Primero, servia como un medio de
evangelizacion dado que, como vimos, su contenido era esencialmente una explicacion
doctrinal de los “errores” del catolicismo y de los fundamentos de las creencias
protestantes. Desde luego, la intencion primordial era la conversion al protestantismo
tanto de clérigos, como el caso de Aguas, como de seglares. Muchos de esos
documentos eran enviados directamente a los curas de las principales parroquias de la

arquididcesis.** Y segundo, tenia como fin mostrar a los fieles las medidas que era

%1 hidem.
2 Ihidem.
3 Ihidem.
%% Un ejemplo claro del proceder de los protestantes en cuanto a la divulgacién de la propaganda
doctrinal, se muestra en una carta que el cura de la parroquia de Chimalhuacan, Chalco, Fr. Hermenegildo
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capaz de tomar la jerarquia catolica contra aquellos que no estuvieran de acuerdo con
los dogmas dictados desde Roma, subrayando con ello lo lejano que se encontraba la
clerecia catolica de la piedad cristiana y del dialogo para el convencimiento.

Frente a este tipo de propaganda protestante y frente a una positiva recepcion de
ella por parte de la feligresia, evidenciada por la expansion del protestantismo en la
arquididcesis, las medidas tomadas por el clero catélico fueron responder de la misma

forma.

Los debates impresos

Como se ha sefialado, el primer objetivo que se habia planteado la propaganda
protestante en México consistia en combatir el catolicismo acusando a la Iglesia catolica
de fomentar el atraso de los pueblos, de oponerse al progreso y de impedir la
democratizacion de las sociedades, obstaculizando la educacion del pueblo. En ese
sentido el tema de las imagenes religiosas y la veneracion a los santos y sus reliquias se
convirtio en el principal argumento doctrinal, con el que el protestantismo pretendia
demostrar la manipulacion que habia hecho la Iglesia de Roma de las Sagradas
Escrituras.

Cabe sefalar en este momento que también hubo una unién solidaria entre las
diversas denominaciones protestantes que se instalaron en el pais. Recordemos que para

mediados de 1873 ya se encontraban en México congregaciones de la Iglesia

Lépez, dirige al arzobispo explicando que, efectivamente, recibié “una carta de un don Silvestre Lopez de
Amecameca, corifeo 0 ministro protestante, adjunta la del P. Aguas impresa, que €l mismo me remitig”.
En la carta que dirige el preshitero Silvestre Lopez al cura de Chimalhuacan se sefiala que el propésito es:
“porque me figuro puede importarle; no vaya U. a figurarse que al tener el atrevimiento de mandarsela
sea con objeto de ofenderlo o con alguna mala indole, no, lo hago sencillamente y de buena fe, pues que,
aunque U. por ahora es ministro romanista, tal vez mafiana o pasado no, asi es que aunque por ahora no
estamos de acuerdo en las practicas de nuestro culto; no odiamos a ninguno.” AHAM, Fondo episcopal,
Seccion Secretaria Arzobispal, Serie parroquias, Caja 61, Exp. 56, Afio: 1871.
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congregacionalista,®> de la Iglesia presbiteriana,®° de la Iglesia metodista®*’

y de la
Iglesia anglicana o episcopal.®®® Todas estas Iglesias tenfan como objetivo conjunto
debilitar la cultura catélica mexicana e introducir una nueva manera de vivir y practicar
la fe cristiana. Aun cuando no compartian los mismos ritos ni estaban del todo de
acuerdo en algunos puntos litargicos y sacramentales, doctrinalmente coincidian en su
postura iconoclasta. Asi vemos colaborar a Sostenes Juarez, adscrito a la Iglesia
metodista, y a Arcadio Morales, de la Iglesia presbiteriana en el periddico El
Evangelista, 0 como éste mismo diario recomienda la lectura de ElI Faro, 6rgano
periodistico de la Iglesia presbiteriana. Frente a ésta evidente unién protestantes
sostenemos que el objetivo primordial de las denominaciones reformistas era establecer
una guerra doctrinal contra el catolicismo y contra la Iglesia catdlica en México para
conseguir un debilitamiento de su influencia en la sociedad mexicana.

A lo largo de la segunda mitad del siglo XIX, el movimiento religioso reformista
mexicano produjo una abundante literatura iconoclasta, publicada a través de la prensa y
de la publicacion de folletos. Una de las “modalidades” de esa propaganda fue la
publicacién de debates entre catdlicos y protestantes. En muchas ocasiones, los
congregantes de las iglesias protestantes instaladas en las parroquias de la arquididcesis

desafiaban al cura parroco a contestar los puntos doctrinales sostenidos en la

%% Movimiento que surgi6 de las iglesias protestantes inglesas a finales del siglo XVI y principios del
XVII. Creado como una extensidn del puritanismo, hizo énfasis en el derecho y deber de cada
congregacién a gobernarse por si misma, independientemente de cualquier autoridad. En general, los
congregacionalistas evitaron credos y dieron prioridad a la predicacion por encima de los sacramentos,
aceptando solamente el bautismo y la eucaristia.

%% Surgida en los comienzos de la reforma protestante del XV se crea bajo los fundamentos teol6gicos
de Calvino. Su doctrina se basa fundamentalmente en las Sagradas Escrituras y pone especial atencion a
la exaltacion a Dios.

%7 Surgida en el siglo XVIII en Inglaterra a partir de un movimiento de renovacién de la Iglesia
Anglicana.

%8 Nace en Inglaterra en el siglo XVI con el Gnico objeto de separarse de la obediencia del papado
romano. No mantiene diferencias doctrinales significativas con el catolicismo, sin embargo, aunque en las
iglesias anglicanas existen diversas imagenes de Cristo, la Virgen Maria y los santos se establece una
clara diferencia entre utilizar imagenes en el culto (practica generalmente aceptada), a rendir culto, de
cualquier indole, a las imagenes. Este criterio distingue al anglicanismo tanto de las tradiciones
protestantes como de las catolicas y ortodoxas en lo que al tratamiento de las imagenes religiosas se
refiere.


http://es.wikipedia.org/wiki/Credo�
http://es.wikipedia.org/w/index.php?title=Predicaci%C3%B3n&action=edit&redlink=1�
http://es.wikipedia.org/wiki/Sacramento�
http://es.wikipedia.org/wiki/Bautismo�
http://es.wikipedia.org/wiki/Eucarist%C3%ADa�
http://es.wikipedia.org/wiki/Cristo�
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propaganda que distribuian en las parroquias, y aunque en muchas ocasiones la Sagrada
Mitra sugeria que no se diera respuesta a esos desafios, muchos sacerdotes decidian
combatir la presencia de esa propaganda iniciando amplios debates con los pastores de
las iglesias protestantes. Tales debates eran aprovechados por éstos ultimos para
hacerlos publicos.

Es el caso de una discusion que tuvo lugar en 1873 entre el cura parroco de
Toluca Fr. Merlin Buenaventura y el pastor de la Iglesia protestante de esa misma
ciudad, Santiago Pascoe. En mayo de 1873 Buenaventura escribié una carta dirigida a
Santiago Pascoe. En ella hacia una invitacion a debatir publicamente aquellos puntos en
los que la Iglesia protestante diferia de las creencias catélicas. La misiva tuvo una
respuesta inmediata y afirmativa por parte de Pascoe, aunque con algunas
condiciones.**® Finalmente se decidié que el debate se llevaria a cabo a través de una
correspondencia entre ambos y que mas tarde las cartas serian publicadas.

En la correspondencia, Pascoe comenzé sefialando con absoluta claridad que no
eran pocas ni pequefias las diferencias entre, subrayaba, “la religion de Jesucristo y la
religion de la Iglesia Romana”. A lo que Buenaventura respondid, con igual
contundencia, que esas diferencias tenian sus origenes en el momento en que “infinitas
sectas que se contradicen a si mismas, y pretenden ser de Jesucristo, fueron apareciendo
en el siglo diez y seis, y subdividiéndose a su agrado, interin que la Iglesia de Jesucristo,
Catolica, Apostdlica, Romana, fundada por los Apdstoles que acreditaron su mision

divina con milagros, ha permanecido inalterable sosteniendo los mismos principios y las

%9 santiago Pascoe principiaba por aclarar que la idea de la reunién no pudo haber sido sugerida por
ningin miembro de la Congregacion Evangélica, como lo afirmaba Buenaventura en su carta de
invitacién, dado que “nunca hemos querido incitar a nadie a entrar en discusiones”. Por otra parte, Merlin
Buenaventura habia hecho la invitacién para que la conferencia se realizara dentro de las instalaciones del
curato de la parroquia de Toluca en la cual fungia como parroco. Sin embargo, Santiago Pascoe no acept6
tal propuesta y sugirié que fuera en alguna casa o salén puablico de la ciudad. También solicité que la
discusién fuese bajo el conocimiento de las autoridades civiles de la ciudad. Discusion: ¢Es la Iglesia
Romana la Iglesia del Anticristo 0 no?, 22 edicién, México, Impresa por The Religiuos Tract Society of
London, 1873, pp. 1-6.
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mismas verdades”.*®® Con estas palabras Buenaventura deseaba destacar que las
divisiones generadas al interior de las iglesias reformadas eran ya una razén suficiente
para desacreditar la veracidad de sus fundamentos doctrinarios. Mientras que la Iglesia
catélica fundada por los apostoles, tal y como lo ordenara Jesucristo antes y después de
su resurreccion, no habia sido modificada en sus principios doctrinales.

Frente a esa aseveracion, Pascoe respondio que si en el siglo XVI hubo hombres
que se separaron de la Iglesia romana fue porque comprendieron que ésta estaba
fundada sobre tradiciones y fabulas como la cuestion de la transubstanciacién
eucaristica institucionalizada a través del rito de la Santa Misa, la invocacion,
veneracion y creencia en la intercesién de la Virgen Maria y de los santos y el culto a
las reliquias e imagenes religiosas. Con ello, el pastor protestante entraba de lleno al
tema de la iconolatria, que a juicio del pastor era practicada por la Iglesia catolica,
afirmando que “Jesucristo nos ensefia que el culto de las imégenes es cosa que €l
aborrece y su alma abomina, pero la Iglesia Romana manda a todos sus creyentes que
adoren a palos, trapos y huesos viejos.**

Para el protestantismo el asunto del sacramento eucaristico estaba intimamente
ligado al de las imagenes religiosas, en el entendido de que el culto que se confiere a
uno y otros es teniendo presente imagenes escultéricas o simbolos, dando con ello
muestras de idolatria. Asi, la discusion sobre la legitimidad de la presencia de imagenes
religiosas y del culto conferido al Santisimo Sacramento fue de las mas controversiales
por ambas iglesias.

La imagen del céliz (la hostia consagrada sobre una copa de vino) es, segun la
liturgia romana, la representacion mas viva de Jesucristo, pues su cuerpo, sangre, almay

divinidad estdn presentes en el Santisimo Sacramento por medio de la

30 Ipidem, p. 4.
%1 Ibidem, p. 43.
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transubstanciacion. Y por tanto al rendir culto a la Eucaristia se esta rindiendo culto a
Jesucristo. La legislacion postconciliar para el Rito Latino determind que al Santisimo
Sacramento, ya sea en el tabernaculo o expuesto en el altar, debia ser objeto de
adoracion. De acuerdo con la liturgia cristiana, su presencia permanece en las especies
sacramentales hasta que se pierde la apariencia de pan. Por lo que, de acuerdo con el
ritual catolico, a Cristo Eucaristico se le debe adoracién y ésta se extiende a las
Sagradas Hostias reservadas en el tabernaculo después de la Santa Misa. Estas Gltimas
son co-objeto de adoracidn, pues estan unidas con Cristo en unidad de sacramento. A
diferencia de las imagenes religiosas de la Virgen Maria y de los santos, al Santisimo
Sacramento se le tributa culto de latria.*®* Cabe recordar que la imagen del Sagrado
Corazoén de Jesus nacida por obra de algunos miembros de la Compafiia de Jesus en el
siglo XVII, fue retomada nuevamente por los jesuitas en el siglo XIX justamente para
contrarrestar los ataques de las iglesias protestantes contra el sacramento eucaristico,
pues en la veneracion del Corazén sangrante de Cristo se venera a la Eucaristia.

Para responder a la acusacion de que la Iglesia catdlica practicaba idolatria a
través del oficio de la Santa Misa, haciendo creer a los fieles que el pan y el vino eran el
cuerpo Yy la sangre de Cristo cuando eso, segun los protestantes, no es mas que un signo
al que se adora, Buenaventura retomo las palabras de San Juan en los capitulos 6 y 15,
tomadas de una biblia protestante editada en 1864, para sostener que el ritual de la
Sagrada Eucaristia fue institucionalizado por el propio Jesucristo con el propésito de
instaurar una “union moral” entre los hombres y Dios a través del recuerdo de su
sacrificio, y que era el espiritu de sus palabras y de su muerte lo que se conmemoraba
durante la celebracion eucaristica. Ademas, escribié Buenaventura, si “la Eucaristia

fuera un signo, seria nula la redencion del hombre”, dado que la redencién de toda la

%2 Catecismo de la Iglesia Catélica, Colombia, Libreria Juan Pablo 11, 1992, pp. 305-327.
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humanidad estaba vinculada a la muerte real de Jesus sobre la Cruz y al derramamiento
de su sangre y no a un acto simulado.®*® Pero para Pascoe, tal explicacion era mas que
confusa. Sugeria entonces a Buenaventura que revisara nuevamente el capitulo 6 de San
Juan, en donde se describe el milagro de la multiplicacién de los panes, advirtiendo que
si las gentes seguian a Jesus era porque éste les estaba proporcionando un pan material,
pero enseguida Jesus “les habla de un pan espiritual que les ofrecia” a través de sus
palabras. Por lo tanto, quedaba claro, segin Pascoe, que “todo el discurso tiene por
objeto el quitar las ideas de sus oyentes de cosas materiales, y fijarlas en cosas
espirituales”.>** Pascoe fue mucho mas enérgico todavia al hablar del ritual de la Santa
Misa afirmando que:

La MISA de la Iglesia Romana es un insulto al sentido comin de las gentes: es IDOLATRIA de

la clase mas baja; es MENTIRA porque afirma que hay lo que no hay; es una BLASFEMIA
contra Dios.**®

Sin hacer mencion al concilio de Letran del afio 1215, en que se instaura
teoldgicamente el término transubstanciacion, Buenaventura explicaba que durante la
ceremonia de la Misa, el sacerdote, por medio de su investidura y a través de sus
palabras, consagraba la sustancia del pan y del vino convirtiéndolos en el cuerpo y la
sangre de Cristo “sin perder nada de su esencia” y “ocultdndose este misterio bajo los
accidentes sacramentales de un modo enteramente milagroso”. Haciendo referencia al
capitulo 6 de San Juan, Buenaventura afirmaba que las palabras mismas de Jesucristo
hacian referencia a los “efectos que debia producir en el alma la profesion de sus
mandatos, y a los resultados espirituales de la asuncién eucaristica”. Pero, afirmaba el
sacerdote catolico, més alla de la negacion que hicieran los cismaticos, los protestantes,

o0 quien fuere de la doctrina eucaristica, ésta es una verdad de fe, por tanto, escribio:

%3 |bidem, p. 68.
%4 Ibidem, p. 42.
%3 bidem, p. 43.
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“alin cuando se hubieran marchado todos, permaneceria la misma verdad”.>*® Ademas,
sostenia que frente a la imposibilidad de comprender “los conceptos textuales, claros y
terminantes de las santas escrituras, que prueban la presencia real de Jesucristo en la
Eucaristia”, los incrédulos habian optado por negarla. Concluyd explicando que no
podia decirse que los catdlicos son iddlatras porque, segun palabras del Antiguo
Testamento, no era lo mismo los sacrificios que realizaban los paganos que el sacrificio
eucaristico durante la celebracion de la Santa Misa, dado que los primeros ofrecian sus
actos al demonio y los cat6licos a Dios; y que no podia creerse mas a Calvino o a
Zwinglio que a las palabras de Jesus.*®’

El propio Buenaventura puso sobre la mesa de discusion dos de los temas
doctrinales de mayor controversia sobre los que los reformadores del siglo XV1 basaron
su argumentacion para separarse de la Iglesia de Roma: la invocacidn e intercesion de la
Virgen Maria y de los Santos y la veneracion de las reliquias. Sobre la invocacion de la
Virgen y de los Santos, Buenaventura insistia, como hiciera en la contestacion a los
calendarios protestantes, que aun cuando efectivamente Dios prohibié en el Antiguo
Testamento la produccion de toda clase de figuras esas “disposiciones fueron
condicionales” dado que “los judios eran inclinados a la idolatria....mas nosotros no
adolecemos de la enfermedad de los hijos de Israel”. Segun Buenaventura, el catdlico
sabe que “Solo a Dios se debe adorar, y el culto de las imagenes no es propiamente tal,
sino un respeto, un honor, un homenaje por lo que representan.**®

De igual forma ocurrié con la acusacion sobre la veneracion de las reliquias.
Aun cuando, dice Buanventura, desde los primeros siglos del cristianismo éste fue
atacado con manifestaciones iconoclastas y en sucesivos momentos a lo largo de la

historia de la Iglesia catolica esas mismas manifestaciones se repitieron, nunca los

%6 |bidem, p. 69.
7 |bidem, p. 71.
%8 |bidem, p. 73.
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catélicos habian dejado de sentir el deseo de agradecer espontaneamente, por medio de
la conservacion y adoracion de los restos, de quienes hubiera padecido “con su sangre
las verdades de la fe y edificaron al pueblo cat6lico con esclarecidas virtudes, con actos
de piedad y abnegacién por imitar a Jesucristo”. En cuanto a la intercesion de la Virgen
Maria y de los santos, Buenaventura hacia referencia a citas biblicas con el objetivo de
demostrar que las llamadas por protestantes “fabulas de la Iglesia Romana”, estaban
sustentadas en las Sagradas Escrituras.®

La respuesta de Pascoe con relacion al tema de las imagenes religiosas no pudo
ser mas contundente:

Lo que fue idolatria en siglos pasados es idolatria hoy, y la ley de Dios prohibe, expresamente, el

inclinar el cuerpo en honra de imagenes, sean semejanzas de cosas en el cielo, o en cualquier

lugar. La ley de Dios nunca ha sido derogada; existe hoy en todo su rigor.

La adoracion que Dios busca es “en espiritu y en verdad” y la adoracién por medio de cosas

materiales, como cruces o iméagenes, es la base de toda religion fanatica y supersticiosa.

Ademas, seguin Pascoe, no se podia culpar sélo a la ignorancia y supersticion de
los indios cuyo estado era responsabilidad de la difusion de las creencias de la Iglesia
Romana, dado que lo mismo se ven ese tipo de manifestaciones en indios que en
“personas ilustradas y ricas”. El culto a las imagenes que la Iglesia catélica de Roma
habia establecido era, en palabras del pastor presbiteriano de Toluca, “una de las notas
mas sefialadas de la APOSTASIA”. Y lo mismo ocurria con la invocacion e
interseccion de la Virgen Maria y de los Santos. Igual que Buenaventura, Pascoe ofrecid
maultiples citas biblicas para demostrar el sentido contrario de los argumentos expuestos
por el sacerdote catolico. Ademas lo acuso de tergiversar las palabras de las Sagradas
Escrituras, dado que lejos de incentivar la invocacion a otros seres lo unico que

mencionan es “la obligacion y privilegio de cada Cristiano a orar a Dios por todos los

39 |bidem, p. 74.
370 |bidem, p. 108.
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hombres”. En todo caso resultaba un absurdo para el protestantismo tener que hacer uso
de mediadores para llegar a Dios, siendo que Dios estaba en todos lados y podia
escuchar a cualquiera; por tanto era definitivo “que la Virgen y los Santos de NADA
SIRVEN absolutamente para alcanzarnos gracias de Dios, o para ayudarnos en nuestra
salvacion”. Nadie, s6lo Jesucristo tiene acceso a Dios y él es el Unico mediador entre los
hombres y Dios.*"*

Buenaventura es repetitivo en sus argumentos. Esta vez sélo trata de responder a
la acusacion entorno a la responsabilidad de la Iglesia catélica Romana en la practica
del fanatismo y supersticion de los indigenas mexicanos, las cuales, segun
Buenaventura, eran reminiscencias de las practicas paganas existentes antes de la
conquista espafiola. Resaltaba que no era comparable la idolatria que practicaban los
griegos en la Antigliedad clasica o la que practicaban los primitivos pobladores de
América con el culto que tenian los cat6licos de las imagenes religiosas, dado que la
devocion manifestada a la Virgen y a los Santos para que intercediesen por los hombres
era un homenaje dirigido a Jesucristo, Dios hecho Hombre. Y que si bien es cierto que
Dios es invisible ante los hombres, una vez “que salgamos de esta vida, le veremos con
el espiritu”.

Mencién aparte merecio el tema de la Virgen Maria. Para Buenaventura, la
imagen de la madre de Dios habia sido la mas difamada por el protestantismo. Hacia
mencién del folleto titulado Retrato de Maria en los Cielos, en el se cernian todos los
argumentos en contra de la virginidad de Maria. Tanto el pastor presbiteriano como el
sacerdote catolico hicieron referencia a las Sagradas Escrituras. El primero explicaba el
estado marital de Maria con José y su condicion de madre no s6lo de Jesus; mientras

que el segundo argumentaba que José no habia mantenido relaciones maritales con

1 |bidem, p. 108.
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Maria ni antes ni después de casarse con ella, sabiendo que era la escogida para ser la
madre del Salvador. Ademas, aseguraba Buenaventura, de que el hecho de ser
nombrado Jesis como primogénito de Maria no significaba que hubiese tenido
posteriormente otros hijos. A lo que Pascoe respondié que en la Biblia a penas se
menciona el nombre de Maria por tanto no se explicaba cémo es que la Iglesia catdlica
habia instituido “la blasfema idolatria que se le tributa”.

Nosotros los protestantes no deshonramos a Maria en ninguna manera; le guardamos todo el

respeto debido; pero no consentimos en colocarla en el trono que solamente el Divino Salvador

debe ocupar.*"

En cuanto a si Maria tuvo 0 no mas hijos para los protestantes no tenia
relevancia. Pues suponer que por el hecho de que Maria hubiese tenido relaciones
maritales con José, su esposo, antes o después del nacimiento de Jesucristo es motivo de
mancha y denigracion, significaba conjeturar que todas las mujeres son sucias y estan
denigradas.

Acusaba también Pascoe a los “Romanistas” de haber propiciado la creacion de
mercaderias fuera de sus templos: consuelos, ritos, reliquias, velas benditas,
bendiciones, indulgencias. Se pregunta con qué derecho la Iglesia derogaba la ley del
segundo mandamiento que prohibe el culto de imagenes.

Los Romanistas dan verdadera adoracion a sus Santos; creen que las imagenes mismas y

reliquias obran milagros; rezan el Padre Nuestro a los Santos; y por una oracion que elevan a

Dios, elevan diez a la Virgen. jY a estos insultos a la majestad de Dios, Ud., llama corto

obsequio!
Pascoe es bastante irénico con el tema de las imagenes. Relata la velaciéon que

hicieron unos sacerdotes de las partes de una imagen de Cristo que aparecié en una

barranca. Acusa entonces a los propios sacerdotes de idolatria, diciendo que es eso lo

372 |bidem, p. 109.
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que se ensefia a los indios. Buenaventura deja de dar respuesta al tema de la invocacion
e intercesion de los santos. Y tras la carta del 23 de julio de 1873, Buenaventura dejé de
contestar las misivas del pastor Santiago Pascoe.

En ese sentido debemos destacar que los argumentos en contra de los usos que el
catolicismo hacia de las imagenes religiosas por parte de los protestantes en el pais
estaban mucho mas sustentados teoldgicamente, pues el protestantismo habia logrado
construir y enriquecer a lo largo del tiempo una teoria iconoclasta a diferencia del clero
catélico mexicano, cuyos argumentos eran circulatorios y repetitivos. A lo largo de la
segunda mitad del siglo XIX, la Iglesia catdlica mexicana no tuvo una verdadera
preocupacién por renovar sus argumentos a favor de la veneracién a las imagenes por

medio de la construccion de una teoria de la imagen sacra.

CONTENIDOS DE LA PROPAGANDA ICONOCLASTA EN LA
PRENSA PROTESTANTE

Por su parte la prensa protestante, que comenzé a tener un auge importante a partir de
los dltimos afios de la década de 1870, fue todavia mucho mas abierta en cuanto a la
forma de transmitir la doctrina del evangelio, sus desacuerdos con el catolicismo y su
proyecto social para el pais. Los periddicos protestantes de mayor duracién y arraigo en
la sociedad decimondnica en México fueron fundamentalmente ElI Derecho Cristiano
llustrado (1877-1929), El Evangelista Mexicano (1879-1913), fundados por la Iglesia
Metodista en México; El Faro (1885-1913) por la Iglesia Presbiteriana y La Buena Lid
(1892-1903), fundado por la Iglesia Episcopal Mexicana.

Si bien es cierto que la prensa protestante quiso aprovechar este medio para
expresar lo que percibia de la realidad nacional, exponer una propuesta para el
desarrollo de un México moderno que rompiera con la herencia colonial y ayudar con

ello al proyecto de transformacion de la cultura catolica mexicana del liberalismo, lo
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fundamental era convertirse en una literatura de adoctrinamiento. Por lo tanto, sus
contenidos eran esencialmente de esa naturaleza y por eso mismo, mantuvieron siempre
una linea de controversia religiosa con el catolicismo:

[...] esperamos guardar la pluma fielmente con el fin de promover “la paz de Dios” entre los

hombres mientras nos esforzaremos en explicar y avanzar su verdad salvadora y conducir a

nuestros lectores a buscar por si mismos el gracioso auxilio del Santo Espiritu... %

Hemos de hacer todo lo posible para ayudar y fomentar la causa evangelista en la gran Republica

Mexicana.®™

[...] El Faro no omitira esfuerzo ni sacrificio alguno para llevar su luz a la discusion razonada de
las cuestiones religiosas, que tan poderosamente tienen que influir en el bienestar no solo
temporal, sino eterno, del individuo, parte integrante de la familia, como ésta lo es de la sociedad

y la Nacién.

El Credo religioso pues, que profesamos apoyados en argumentos irrefutables sostendremos, y

para cuya propaganda no economizaremos esfuerzo ni sacrificio alguno [...]%"

Al tomar la pluma para dirigirnos al publico, recordemos lo que decia un predicador: [...] cuado
considero la necesidad que el pueblo tiene de conocer y practicar las ensefianzas del divino
Maestro, me siento impulsado a proclamarlas y a exhortar a mis hermanos a que no desprecien

su propio bien rechazando el Evangelio.*

Desde luego, se procurd aclarar los buenos términos en los que se pretendia
llevar la controversia. Era importante en ese sentido recalcar el espiritu de respeto y
tolerancia que deseaban que imperara en la sociedad y a partir de esos principios, poder
dialogar y exponer todos, catolicos y protestantes, las razones de sus diferencias
religiosas. Pero en la realidad la prensa nunca dejo de ser una ventana de exposicion del
anticatolicismo, aprovechada igual que otros espacios frente a la lucha politica del
Estado liberal contra la Iglesia catolica. Y esa exposicion anticatdlica iba en funcion del

movimiento evangélico que declaraba “el derecho de cada persona para leer la palabra

373 E| Abogado Cristiano lustrado, Abril de 1877.
374 E| Evangelista Mexicano, Enero de 1879.

> E| Faro, Enero 1 de 1885.

%7 La Buena Lid, Octubre 1 de 1892.
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de Dios libremente, para acercarse a Dios por Cristo sin la intervencion autoritativa de
ningin hombre, y para adorar a Dios segtn el dictamen de su propia conciencia.”*"’

En ese sentido, la prensa protestante estaba pensada para dos tipos de lectores.
Por una parte, para quienes compartian la practica del protestantismo bajo cualquiera de
sus denominaciones. Y por otra, pretendian llegar a un pablico mas amplio y cumplir
asi con la esencia de su mision en México: presentar a una sociedad mayoritariamente
catélica una alternativa distinta para practicar la religién cristiana. Desde ese proposito
de evangelizacién de la poblacion mexicana declarado por la prensa protestante, se
puede pensar en la construccién deliberada de un proyecto de reforma religiosa en el
pais por parte de las diversas denominaciones protestantes que se estaban ganando un
espacio en la sociedad mexicana. Con el apoyo del Estado, la integracion a sus filas de
ciudadanos de todos los sectores socio-culturales y la posibilidad latente de expandir
aun mas su credo, los dirigentes protestantes emprendieron una importante campafia
reformadora que pretendia “restituir a sus origenes la antigua Iglesia romana” y con ello
“disipar las tinieblas de la ignorancia y de la impiedad”.

Entre los principales puntos doctrinales de controversia con el catolicismo y con
la Iglesia catOlica expuestos en las paginas de los periddicos protestantes se encontraba,
por supuesto, la negacion de tributar culto a la Virgen, a los santos, a sus imagenes y a
sus reliquias. A lo largo de la segunda mitad del siglo XIX impero dentro de la prensa
protestante la acusacion hacia los catélicos de iddlatras, inventores de leyendas,
fanaticos e ignorantes manipulados por la clerecia romanista. Estos fueron temas

constantes y motivo de amplias disquisiciones.

“¢Es la Iglesia Romana idolatra?”

3T E| Derecho Cristiano Ilustrado, Agosto de 1879.
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Para el protestantismo que llegé a México el uso de las imagenes religiosas sélo era
factible si se le daba un uso didactico o pedagdgico. De hecho los dos Grganos
periodisticos oficiales de la Iglesia metodista en el pais EI Abogado Cristiano y El
Evangelista Mexicano, asi como El Faro de la Iglesia presbiteriana, hicieron uso de
imagenes como parte fundamental del contenido de sus textos. Tanto El abogado
cristiano como El evangelista presentaban en sus portadas grabados que abarcaban toda
la pagina. En la Fig. 1 vemos por ejemplo en el periédico metodista EI abogado
cristiano representada la Tercera tentacion de Cristo la cual, segin los textos
evangélicos, fue ofrecida a Jesus durante su auto-aislamiento en el desierto.®”® Como lo
expresa la cita anterior y se explica en el propio periodico, la imagen muestra el
ofrecimiento que hace el demonio a Cristo del mundo terrenal, lleno de riquezas y sin
tener que pasar por los sufrimientos en el Calvario, pero con la condicién de que el
propio JesUs adorara a Satanas. La imagen y la cita biblica son aprovechadas para hacer
una analogia de los “vicios dominantes de la época”, el éxito profesional, la ambicion de
riquezas, los excesos de cualquier tipo se presentaban, segin el texto, como una
tentacion para olvidar a Jesucristo y sus ensefianzas. De la misma forma en la Fig. 2 El
evangelista mexicano introduce una imagen del Antiguo Testamento “Aman y
Mardoqueo” del libro de Esther. Se destaca en esta imagen la negativa de Mardoqueo de

arrodillarse e inclinarse ante la presencia de Aman, nombrado principe por Asuero rey

378 «1 Entonces fue llevado Jesus por el Espiritu al desierto para ser tentado por el diablo. 2 Y, habiendo
ayunado cuarenta dias y cuarenta noches, al fin tuvo hambre. 3 Y acercandose el tentador, le dijo: Si eres
Hijo de Dios, di que estas piedras se conviertan en pan. 4 Pero él respondi6, diciendo: Escrito esta: “No
solo de pan vive el hombre, sino de toda palabra que sale de la boca de Dios.” Le llevo entonces el diablo
a la Ciudad Santa, y, poniéndole sobre el pindculo del Templo, 6 le dijo: Si eres Hijo de Dios, échate de
aqui abajo, pues escrito esta: “A sus angeles encargara que te tomen en sus manos para que no tropiece tu
pie contra una piedra.” 7 Le dijo JesUs: También esta escrito: “No tentaras al Sefior tu Dios.” 8 De nuevo
le llevo el diablo a un monte muy alto, y mostrandole todos los reinos del mundo vy la gloria de ellos, 9 le
dijo: Todo esto te daré si de rodillas me adoras. 10 Le dijo entonces JesUs: Apértate, Satanas, porque
escrito estd: “Al Sefior tu Dios adoraras y a El solo daras culto.” 11 Entonces el diablo le dejo, y llegaron
angeles y le servian.” Evangelio seguin San Mateo, 4:1-11.
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de la India hasta Etiopia en esos tiempos.*”® De esta forma las iméagenes introducidas en
la prensa protestantes tenian como objetivo llamar la atencion del publico en general y
cumplir una funcién didactica, asi se expresa sobre la respuesta que los lectores dieron a
las imégenes introducidas en los periddicos:
[...] he visto las paredes de las casitas tapizadas de periédicos desplegando aun sus hermosos
grabados de escenas biblicas y su lectura instructiva e interesante. Esto no me ha parecido falta
de respeto, sino mas bien una cosa natural y propia. Los papeles que habian cumplido su mision
de dar gusto e instruccion para su lectura, ya servian otro fin de utilidad, y los nifios de la familia
que todavia no sabian leer, desde su nifiez se familiarizaban con sus grabados evangélicos, quiza

aun haciendo del forro de su casa paternal el abecedario donde daban sus primeros pasos en el

aprendizaje de las letras.*®

La diferencia, segun los protestantes, entre el uso que ellos daban a las imagenes
sacras y el que le daban los catélicos radicaba en que para los primeros las imagenes no
eran objeto de devocion sino exclusivamente de instruccion. Se argumentaba que
mientras los protestantes mostraban dentro de su literatura en general escenas biblicas
con el objeto de escenificar el contenido de las Sagradas Escrituras, los catélicos
“adoraban” esculturas, estampas y multiples formas figurativas de Cristo, de la Virgen
Maria o de los Santos. Y efectivamente en las paginas de los periodicos protestantes
encontramos hermosos grabados que presentan desde los pasajes mas conocidos de la
vida y Pasion de Cristo, como la “Institucionalizacion de la Gltima cena” (Fig. 3) hasta
escenas de los capitulos mas complejos y menos conocidos del Antiguo Testamento
como “La muerte de Saul y su escudero”. (Fig. 4)

Pero no solamente aparecian portadas con representaciones biblicas, también
habia hermosos grabados con contenidos que mostraban la actitud de un buen cristiano,
como la Fig. 5 que muestra a una anciana leyendo la Biblia a una nifia, o escenas que

movian a la ternura, como la Fig. 6. O bien los grabados fueron aprovechados también

37 Ester 3:4.
380 E| Evangelista Mexicano llustrado, 1 de agosto de 1906.
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para denunciar los ataques que desde el siglo XVI habian sufrido los protestantes por
parte de la Iglesia catdlica romana, como el grabado la “Lectura prohibida” que presentd
El evangelista mexicano ilustrado en su segundo numero del mes de febrero de 1895
(Fig. 7) y acompaiado de la siguiente nota:
La Lectura prohibida es el titulo del grabado en la tercera pagina. La escena tiene lugar en
Francia durante el reinado de Carlos IX que, como nuestros lectores saben, estaba enteramente
dominado por la infame Catalina de Medici, la reina madre, que al fin lo persuadio a firmar el
edicto cruel en contra de los hugonotes. La vifieta representa a un anciano ministro y a su hija
leyendo la Sagrada Escritura, y parece que alguien se acerca y esta por sorprenderlos en el mero

acto. jCuantos hugonotes, cuantos valdenses, cuantos evangélicos de todas las nacionalidades no

murieron por el solo hecho de leer la Biblia que tanto ha perseguido la Iglesia de Roma!*®

Al interior del periddico también se encontraban un numero importante de
grabados, cuya calidad y belleza se puede apreciar. Por lo regular esas imagenes
acomparfiaban a los articulos para ilustrar el contenido y sentido de aquellos. Asi, por
ejemplo, en la Fig. 8 vemos a un clérigo catolico dirigiendo la destruccion de libros, que
de acuerdo con el articulo bien podria tratarse de biblias traducidas del latin a otros
idiomas. EI articulo habla sobre los avances de la propaganda protestante en México y
de las principales dificultades que habia sorteado, entre las que se encontraba como
principal la férrea oposicion de la jerarquia catélica mexicana.*®? Vemos también bellas
imagenes que poco tienen que ver directamente con las Sagradas Escrituras.
Encontramos imagenes de paisajes, escenas de la naturaleza y de animales. (Fig. 9)
Continuando con su alianza discursiva con el liberalismo la prensa protestante mostraba
también imagenes de los héroes de la independencia o de Benito Juarez y Lerdo de
Tejada, haciendo, de alguna forma, eco al proyecto liberal de honrar a los hombres que
habian luchado por la construccion nacional e independiente de México. (Fig. 10) De

igual forma se presentaban regularmente fotografias de miembros, dirigentes o

%1 E| evangelista mexicano ilustrado, febrero 15 de 1895.
%82 «|_a propaganda evangélica” en El Abogado Cristiano Ilustrado, febrero de 1880.
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seguidores, del protestantismo en el pais. (Fig. 11) Desde luego también se mostraban
grabados de los avances de la presencia protestantes en México, como la imagen de la
Iglesia del Mesias, de la Mision Metodista Episcopal del Sur, que se fund6 en la
parroquia de Amecameca, en el Estado de México, en 1881. (Fig. 12) En el pie de
pagina se destaca que como ese templo, se habian fundado otros en San Agustin
Atlapulco, Ayotla, Xochiaca, Santa Marfa Tlalmimilolpam, Tulyahuaco y Alpuyeca.*®?

Asi entonces, siguiendo la corriente reformista menos radical en el tema de las
imagenes religiosas, los protestantes en México veian en ellas un complemento util y
eficaz para ilustrar la palabra de Dios, mostrar su postura ideoldgica de la sociedad y los
avances de su presencia en el pais. Sin embargo, consientes del poder especial que las
imagenes ejercen sobre la imaginacion de los individuos rechazaban absolutamente la
idea de excitar la devocion de los fieles a través de imagenes o simbolos. En ese sentido,
Unicamente aceptaban el uso de las imagenes religiosas dentro de cierta literatura como
la prensa y tal vez algun libro doctrinal, pero las iméagenes debian procurar ser fieles
testimonios del Evangelio. No aceptaban, como ya mencionamos, el uso de estampas
religiosas, crucifijos, rosarios o las imagenes escultéricas dentro de los templos, en los
hogares 0 como objetos de portacién cotidiana. Siguié asi la lucha iconoclasta
discursiva en la prensa de las iglesias reformadas.

En términos generales en los periddicos protestantes se afirmaba que la
costumbre de tener crucifijos en todas las casas o retratos y esculturas de la Virgen, del
Salvador, de los martires y confesores, junto con la tradicion de arrodillarse “ante un
monton de miseros despojos humanos”, no eran mas que practicas que habian
corrompido al cristianismo haciéndolo permanecer en el paganismo, pues “Unicamente

cambiaron unas estatuas por otras”. De esta forma tenemos que para el protestantismo el

%83 E| Evangelista Mexicano, marzo de 1884.
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culto a la cruz “y aun la costumbre de orar con los brazos abiertos, fueron tomados del
paganismo”.

Para abordar el tema de las imagenes catdlicas, los autores de la prensa
protestante se remitian constantemente a la trascripcion de aquellas citas biblicas en las
que se encuentra alguna mencién al tema de las imagenes, su veneracion y culto.®® La
sola lectura de dichas citas del Evangelio tendria que ser una prueba contundente de la
idolatria practicada por los cristianos fieles a Roma; sin embargo, se comprendia el
arraigo tan profundo entre la sociedad mexicana de esa tradicion del culto a las
imagenes, herencia del catolicismo que llegd con los espafioles, por tanto, era necesario
fundamentar atin mas los argumentos opuestos a tales préacticas.

Asi, se afirmaba que “el catolicismo romano es una mezcla del cristianismo y del
paganismo o idolatria” dado que estd compuesto, segun el protestantismo, por dogmas y
practicas religiosas idolatricas establecidas por “los hombres que han fungido como
papas o en concilios”. De esta forma, la historia de la Iglesia catdlica de Roma era para
el protestantismo una prueba fiel de sus aseveraciones. Primero, afirmaba algin autor
protestante, transformaron los lugares de culto en espacios sagrados:

En el tiempo de las persecuciones de Nerén, Domiciano, Trajano y otros emperadores de Roma,

mucho menos podian considerarse como sagrados los lugares de las reuniones cristianas, porque

en muchas partes y tiempos no eran lugares fijos; hoy era el s6tano de una casa, mafiana la

espesura de un bosque, otra vez una cueva en las montafias, y en otras ocasiones las catacumbas

[ ]385
Para los protestantes, después se pretendio hacer de la propia imagen de Jesus un
idolo por medio de la adoracion a la cruz, a la hostia, al céliz, a la eucaristia, y en los

ultimos tiempos a la imagen del Sagrado Corazén, olvidando el verdadero significado

%4 En noviembre de 1887 El Faro publicé un articulo titulado “Lo que dice la Biblia respecto de la
Idolatria” en el que se presentan diez citas del evangelio en torno a la prohibicion del uso de las imagenes
religiosas. Cita al Exodo, Levitico, Deuteronomio, Isaias, Ezequiel y Jeremias. El Faro, Noviembre 15 de
1887, p. 176.
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de su presencia en la tierra. Para el protestantismo la imagen que debia tenerse de Jesus
tenia que estar alejada de los sentidos externos y “mas cerca del espiritu”, puesto que lo
importante de la vida de Jesucristo era su doctrina, sus virtudes y sus obras de
misericordia y era esa imagen la que debia tenerse delante del espiritu.**® Por tanto,
impetraban los protestantes, cuando se pronunciaba una oracion hacia Jesucristo no era
necesario arrodillarse delante de “una figura material en forma de cruz, asi como de
cualquiera otra”, o “usar cerca de su corazon una cruz de plata u oro consagrada por el
Papa o algun sacerdote” dado que lo esencial era tener presente “la idea espiritual (que
envuelve la muerte de Cristo en la cruz, por los pecadores)”, asi como estar en
comunién con Dios mediante la rectitud de las obras de cada individuo.*’

Desde esa perspectiva doctrinal, resultaba importante para los autores de la prensa
protestante contrastar la justificacion historica que hacian los catolicos para el uso de las
imagenes religiosas, diferenciando a las imagenes cristianas de los idolos paganos y por
otra parte, la que hacian los protestantes para su rechazo, arguyendo que eran lo mismo.
Con ello se pretendia mostrar a los fieles catolicos en México que la Iglesia romanista
habia impuesto una religion fundamentada “en ritos y ceremonias divorciadas de la
espiritualidad”. En algunos articulos se llega incluso a comparar la religion budista o
hinduista con el catolicismo haciendo un relato comparativo entre las ceremonias que se
realizaban en torno de algunas imagenes de culto en esas religiones y las que eran
realizadas por los catélicos, mostrando incluso grabados que explicaban vivamente los
contenidos textuales. (Fig. 13) Asi, mostrando los argumentos de iconoclastas e
iconolatras, los autores de la prensa protestante concluian que:

[...] los verdaderos adoradores adoran al Padre de una manera intelectual, racional y sincera.

Cualquiera otra forma que el individuo elija para expresar su sentimiento religioso, tiene que ser

%6 Op. Cit.
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necesariamente una de tantas que pervierten este sentimiento y causan su degradacién intelectual

y moral.*®

En ese sentido, para los protestantes muchas de las imagenes religiosas que se
veneraban en México eran justamente una mezcla de cultos prehispanicos con
ceremonias romanistas. En torno a la aparicion de las imagenes de la Virgen de
Guadalupe, el Cristo de Totolapan, el Sefior de Chalma, entre un centenar de imagenes
de devocion cristiana que se encontraban en practicamente todo el territorio nacional, se
habia construido todo un sistema economico y social cuyo objetivo principal —
aseguraban los protestantes- habia sido sostener a la corona espafiola primero y al
papado después. Aunque muchos de esos lugares fueron explotados por los espafioles,
la Iglesia catélica de Roma habia logrado establecer un sistema que seguia
proporcionando importantes recursos a las iglesias locales. Asi describian lo que pasaba
con el Santuario del Sefior de Chalma:

Se habréa notado que segun la descripcion anterior [se describe detalladamente la construccién
arquitectdnica del templo y la forma en la que fue decorada al interior], el santuario del Sefior de
Chalma era poco menos que una mina de plata. Probablemente no es la misma en la actualidad,

pero tiene la suficiente para formarse de lo que ha hecho entre nosotros la idolatria que sostiene

el falso sistema del romanismo.

¢De qué manera, se preguntara, se ha conservado al través del tiempo ese culto y esa pompa
idolatrica? De la manera mas sencilla, es decir, por medio de maravillas y prodigios obrados por
la virtud del Sefior de Chalma; por la relacién de tales portentos, que adopto la ciega credulidad

de los indigenas, y que es también la de otros fanaticos y supersticiosos.**

Y segun los protestantes, justamente la imposicion de este tipo de manifestaciones
religiosas habia traido consigo la era de incredulidad en que vivian las sociedades
modernas. Para los protestantes los Unicos responsables del indiferentismo religioso

eran los miembros de la Iglesia catdlica de Roma que insistian en sostener un sistema

%88 E| Abogado Cristiano llustrado, 15 de septiembre de 1895.
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basado en el establecimiento de una inmensa jerarquia eclesiastica haciendo que “la
salvacion de unos dependa de la voluntad o capricho de otros”. Pero los nuevos tiempos
estaban haciendo ver a los hombres la esclavitud de conciencia a la que habian estado
sometidos provocando con ello una gran desilusion religiosa:
No cabe duda que existe en la sociedad una clase muy numerosa de personas que exteriormente
observan el reglamento de la Iglesia romana y cumplen con sus practicas aunque se ha apoderado
de ellas un espiritu de completa indiferencia religiosa. No tienen fe en los llamados sacramentos
y misterios de la Iglesia, rechazan en su intima conciencia muchas de sus doctrinas y dogmas, y
los pretendidos milagros y apariciones de santos les parecen absurdos y ridiculos. Su asistencia y
participacion en los actos del culto son motivados del temor de perder su posicién, de poner en
peligro sus intereses materiales, o de acarrearse molestias y persecuciones en el seno de la

familia o en su circulo social. Su devocion es fingida; en su corazén no existe mas que una

completa indiferencia.*®

Desde todas estas Opticas discursivas, los gestos iconoclastas que se llegaron a dar
en algunas poblaciones de la arquididcesis de México y que si se presentaron dentro de
las paginas de la prensa protestante, si bien no eran justificados por los autores si eran
motivo para ser mencionadas dado que con esos testimonios se comprobaba el impacto
de la reforma religiosa en el pais.

Asi, por ejemplo, se hace mencion de la destruccion de trescientas imagenes en un
poblado de la arquididcesis y de la ocupacion que se hiciera de los templos cat6licos “en
donde antes se celebraban las ceremonias idolatricas de los romanistas. Los habitantes
de ese pueblo han removido y destruido voluntariamente sus idolos cuando recibieron la
luz del Evangelio, y ahora son protestantes...”.**> O la destruccién que hiciera un
miembro de la Iglesia Metodista Episcopal del Sur junto con otro de la Iglesia
Independiente Mexicana, mejor conocida como Iglesia de Jesus, de varias imagenes que
se encontraban en el templo de Atlapulco, en Chimalhuacan Atenco. El maltrato y

destruccion de las imagenes se habia realizado durante la celebracion de una ceremonia

3% E| Abogado Cristiano lustrado, Febrero de 1880.
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religiosa del pueblo.**? No obstante que hubo otros varios casos de iconoclastia dentro
de la arquidiocesis de Meéxico, la intolerancia de los catolicos traducida en varias
muertes a protestantes o encarcelamientos injustificados, propiciaron una mayor cautela
en la exposicién de las ideas iconoclastas por parte de los ministros, de las misiones y
de la propia prensa protestante, pronuncidndose en contra de ese tipo de actos, pero
sosteniendo su rechazo al culto a las imégenes religiosas:
Los protestantes insisten en la obediencia a la ley del pais, y por la mantencion del buen orden
social; protestan contra el crimen, sea quien fuere el que lo cometa, protestante 0 romanista.
Desean el abandono de la idolatria, para que se tribute culto y homenaje al Verdadero Dios, al
Gnico que puede ayudar, elevar y salvar al hombre. Pero no desean que se logre esto por medio

de la fuerza brutal. No procuran convertir a nadie por la fuerza, como lo hicieron los

conquistadores romanistas.**

Mas que incitar a la destruccion de iméagenes religiosas, la prensa protestante en
México publicaba articulos que mostraban el peligro que podia representar la
realizacion de ciertos rituales o celebraciones religiosas, la falsedad de las apariciones
divinas o el uso politico que le daba la Santa Sede a ciertas imagenes religiosas. Se
propuso pues desprestigiar las centenarias creencias de las imagenes cristicas, de los

santos y de la Virgen Maria bajo sus multiples advocaciones.
El Sagrado Corazon de Jesus: ““forma regente del culto catolico-romano™

Para el protestantismo la Iglesia catolica romana habia propiciado entre los fieles
cristianos el olvido de la esencia del significado del sacrificio de Jesus con su muerte al
“inventar” cualquier cantidad de signos y ritos confusos. La idea de la
transubstanciacion, la celebracion de la Misa, el Sacramento Eucaristico, las ceremonias
de la llamada Semana Santa, entre otras, eran todos, de acuerdo con la doctrina

protestante, rituales y signos que “sobreponen las formas a lo espiritual”, exceso de

%92 E| Evangelista Mexicano, Junio de 1880.
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formalismos que provocaron el cisma religioso en el siglo XVI y cuya persistencia
amenazaba con un cisma similar en el siglo XIX. Asi, cuando en el afio de 1875 Pio IX
concedid la consagracién de la Iglesia catdlica al Sagrado Corazon de Jesus, los
protestantes vieron en dicho acto y en la imagen cristica la creacion de una “nueva
leyenda” que pretendia emblematizar la resistencia de la Iglesia cat6lica contra la
integracion de las ideas liberales que proponian la separacion de la Iglesia y el Estado
en muchas naciones.

En un articulo de El Abogado Cristiano que resefia un libro intitulado Santos y
milagros modernos y de las Edades Medias se presentaba la idea de una politizacion de
las imagenes religiosas por parte de la institucion catdlica. Y en el caso de la
construccion de la historia de la aparicién de Cristo a la monja Margarita Maria
Alacoque, que diera motivo a la devocion al Sagrado Corazon de Jesus a finales del
siglo XVII, se encontraban, como en muchos otros complejos devocionales en el
pasado, miembros de la Compafiia de JesUs, considerada por los protestantes la
orquestadora del proyecto de restauracion eclesiastica en el mundo catolico.

La inteligencia de la Iglesia romana ha estado del todo sujeta a una compafiia de fanaticos; la

supersticion ha sido invocada para despertar la discordia en las naciones, la guerra en Europa; y a

Pio IX, sea débil o vano, se le ha persuadido a sancionar los caprichos méas disparatados de los

jesuitas. El fue el primero que incorpor6 la adoracion del “Sagrado Corazén” en las doctrinas

cardinales de la Iglesia infalible.***

Segun Eugenio Lawrence, autor de la resefia aparecida en el periodico metodista,
en el libro Santos y milagros se sefialaba que como respuesta a los ataques que hicieran
en el siglo XVII los protestantes y jansenistas contra la Iglesia catolica en Francia, la
Compafia de Jesus impulsé la devocion al Sagrado Corazon de Jesus. En la

construccion de su imagen sacra integraron precisamente los elementos doctrinales que

3% E| Abogado Cristiano llustrado, Marzo de 1878.
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mas rechazaban los protestantes, a saber, el dogma eucaristico, la incitacion de una
piedad exacerbada a través del recuerdo vivido del sufrimiento de JesUs durante la
Pasion y fundamentalmente, la proyeccién de la fastuosidad al interior de la institucion
eclesiastica. Durante mucho tiempo, afirma el autor del Abogado Cristiano, “muchos
prelados franceses consideraban dudosa y aln inaceptable esta leyenda y culto”; sin
embargo por instancias de la Compafiia de Jesus “la adoracion del Sagrado Corazon por
fin ha llegado a ser la forma regente del culto cat6lico-romano en la Iglesia en Francia”
y amenazaban, dice Lawrence, con expandir su devocién a otras naciones.**

Una de las criticas fundamentales del protestantismo a la Compafiia de Jesus era
precisamente la construccion de un “sistema donde todo se vuelve forma, donde se
habla més a los sentidos que al alma”. Y por eso, la Santa Sede, principalmente bajo el
papado de Pio IX tan “afecto a las exterioridades”, habia solicitado el apoyo de los
jesuitas para la construccién de un proyecto devocional que captara la atencion total de
los fieles. Y en ese sentido, el reclamo de los protestantes a Pio IX radicaba en su
empefio por separar a las iglesias, por mantener los privilegios materiales de antafio, y
sobretodo olvidarse de “la doctrina de la justificacion por la fe en Jesucristo” creando
idolos nuevos en nombre de Dios:

La Iglesia Romana esta obcecada. No quiere adoptar la admirable sencillez de la Iglesia

Primitiva y por defender sus ceremonias y sus tradiciones, seria capaz de crucificar a Cristo si

viniese otra vez al mundo.*®

Dada la forma en la que se habia estado desarrollando la difusion de esta imagen
religiosa, afirma el resefiista de EI Abogado Cristiano, el Sagrado Corazén de Jesus “es
una devocion que esta de moda entre nobles y ricos”. Con el propoésito de llegar a las

mentes de la nifiez y de la juventud de ese sector social, se crearon en Francia las

3% Op. Cit.
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escuelas catdlicas del Sagrado Corazon de Jesus dirigidas por jesuitas y, dice el autor,
empiezan a expandirse en América. Pero lo que mas intranquilizaba a Lawrence, era el
aparato de imposicion que, segun él, se encontraba detras de la devocion cardicola.
Cuando las revoluciones liberales de finales del siglo XVIII y principios del XIX
propiciaron el desplazamiento del poderio de la Iglesia romanista en todo lo posible por
el Estado, la Comparfiia de Jesis comenzd a construir nuevas bases doctrinaria que
permitieran la restauracion de la Iglesia catolica:

El Sagrado Corazén ha llegado a ser el simbolo de un partido politico comprometido a extirpar la

herejia, restituir el poder temporal del Papa, y restaurar a los Borbones en Francia. Es la sefial de

guerra y de muerte al partido progresista.®®’

Asimismo, en Santos y milagros modernos se sugiere que la estrategia de la
Iglesia catolica para recuperar su poder cubre distintos flancos. La devocién al Sagrado
Corazon de Jesus no es la tnica imagen que lucha por “deshacer todo sistema nacional
de educacion y tener a todos los hombres sujetos al Papa”; a lo largo de la historia de la
Iglesia catolica se han construido otros milagros para mover las conciencias de los
sectores de las sociedades menos favorecidos y mas avidos de milagros que les permitan
esperanzarse en la posibilidad de salir de la miseria. Por eso, siguiendo los argumentos
protestantes, la institucion eclesiastica, ante una nueva situacién de crisis recurria, como
tradicionalmente lo habia hecho en otras ocasiones, a la imagen devocional de la Virgen

Maria.

El nuevo reinado de Maria

Para los protestantes, las multiples historias sobre apariciones de la Virgen Maria a lo
largo del siglo X1X no eran mas que la mezcla de un fin politico con el sostenimiento de

un culto idolatrico, dado que en todas las apariciones —y “casualmente” la mayoria en

397 E| Abogado Cristiano lustrado, Marzo de 1878.
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territorio francés el cual protagonizo desde finales del siglo XVIII y a lo largo de la
primera mitad del siglo XI1X la lucha ideoldgica mas critica contra el Papa- la Virgen
hacia mencién al restablecimiento del papado y a la declaracién del reconocimiento
dogmatico de su concepcion inmaculada:

Los adoradores al Sagrado Corazon se unieron al culto de la Sefiora de la Saleta. Con un frenesi

de celo patriético y religioso los ultramontanos hostigados por las vicisitudes de 1870, elevaron

sus desesperadas suplicas a la Virgen para que descendiera una vez mas a fin de rescatar a la

Francia y restaurar el papismo temporal.®*®

La defensa del papado que hizo la Virgen Maria en sus diversas apariciones iba
directamente en contra de los Estados liberales que proclamaban la separacion de la
Iglesia y el Estado, y su presencia bajo la imagen de la Inmaculada Concepcion contra
la nueva asonada del protestantismo. La Reforma religiosa del siglo XI1X consideraba
que el “sistema papal” pretendia recuperar su antiguo poderio a través de la sujecion de
todas las iglesias catdlicas locales a la Santa Sede y en el grado de difusion que se
pudiera hacer “del culto a los santos y particularmente el de Maria, para la imaginacion
humana”, haciendo de ella “una deidad femenina” mucho maés fortalecida que en épocas
anteriores. %

Remitiéndose como siempre a las Sagradas Escrituras, el protestantismo
argumentaba que el culto a Maria habia sido introducido por “una Iglesia corrompida”
cuyo Unico proposito era luchar por mantener a los pueblos engafiados, puesto que en el
Evangelio Unicamente se hace mencion de Maria como la madre de Jesus, elegida para

proporcionar la naturaleza humana del hijo de Dios, porque

% Ibidem.
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[...] diremos que no hay error mas craso que el de hablar de Maria como “Madre de Dios”.
Ademas de ser esta una blasfemia, es una herejia doctrinal peor que el arrianismo que dividié a

la Iglesia primitiva. >

Y mas herejia alin cuando, segin la doctrina protestante, de acuerdo con las
Sagradas Escrituras, Dios prohibi6 “adorar y rendir culto a cualquiera criatura, sea la
que fuere en vez de a Dios, el Creador”.

En México resultaba primordial esclarecer todas aquellas ideas que, a juicio de
los protestantes, habian sido introducidas por la Iglesia catolica para convertir a Maria
en la imagen rectora del catolicismo:

Si desde que nuestra muy amada patria fue conquistada por los espafioles, los mexicanos han

vivido en un error hasta el dia de hoy, esta es la razén para que siga conservandolo, y con el

mismo argumento podriamos sostener e invocar los nefastos tiempos de nuestra gentilidad; y asi

podréan sostener sus aberraciones hasta los judios y los mahometanos.

Tengamos un poco de amor a las verdades religiosas, y evitemos que en lo sucesivo se arrodillen
nuestros hijos a los pies de Maria, para que lo hagan solamente a los pies de Jesucristo, que al fin
y al cabo, catélicos y protestantes, convenimos en que Cristo es nuestro Redentor; y realmente

no fue Maria la que murié en la cumbre del Gélgota por redimir a los pecadores, sino Jesucristo

[.]%

Para los protestantes, extranjeros o mexicanos, es decir, los recién convertidos,
el pais se encontraba viviendo una crisis politica justamente por la lucha por terminar
con un pasado lleno de ataduras y fanatismos y un porvenir de progreso religioso, social
y econdémico. Y en ese sentido, era necesario desaparecer “el absurdo sistema del
romanismo” que lo Unico que pretendia era mantener sojuzgadas a las poblaciones a
través de “esas fabulas milagrosas” cuyo protagonista principal era la Virgen Maria.

Los protestantes comprendieron pronto que Maria, bajo la multiplicidad de sus
advocaciones en el pais, mas que cualquier otra imagen cristica o de algin santo, se

habia convertido en el emblema de un proyecto de recuperacion eclesiastica nacional. El

0 Op. Cit.
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proyecto consistia basicamente en incrementar la devocion mariana entre los fieles. Por
eso, uno de los objetivos esenciales dentro de la prensa protestante en México era
esclarecer la forma en la que habia penetrado en las sociedades lo que ellos
denominaban la “mariolatria”.

Los controversistas de la prensa protestante tuvieron que tomar en cuenta varios
elementos para abordar el tema de la Virgen Maria: la profunda tradicion del culto
mariano en el pais, el respeto a las leyes de tolerancia religiosa, el temor de acrecentar la
imagen de herejes y provocadores que el clero nacional se estaba encargando de
difundir entre los fieles catdlicos y, finalmente, evitar las agresiones fisicas entre
catblicos y protestantes. Frente a todo eso resultaba complicado exponer los principios
doctrinales del protestantismo que rechazaban el culto a la Virgen Maria; sin embargo,
encontraron otro tipo de argumentaciones que evitaban herir susceptibilidades.
Presentaban anécdotas de accidentes ocasionados por el fervor de los fieles durante las
peregrinaciones a algln santuario mariano o durante la ceremonia religiosa dentro de un
templo o en algin hogar, como el incendio que se present6 en la casa de una familia
acaudalada de la ciudad de Guadalajara durante la celebracion del Viernes de
Dolores.*® O el incendio que se suscité en un templo de Orizaba, Veracruz, mientras se
celebraba la ceremonia religiosa de “la acostada del Nifio Dios”.*%

También reimprimieron en las paginas de sus periddicos fragmentos de aquellos

textos que negaban la aparicion de la Virgen de Guadalupe al indio Juan Diego. Con

402 «E] altar estuvo encendido mucho tiempo, como dicen los romanistas, y cuando se acercaba la hora en
que debian apagarlo, no sabemos porqué fatalidad una de las velas de cera se cayo incendiando el lienzo,
que hecho llamas comunicé el fuego a las flores de papel de china, al crucifijo y a la Virgen de los
Dolores. En esta hora todo fue una Babel...hasta que un varén, de esos que no dejan tener sus
ocurrencias, empufiando un fuerte garrote que hubo a las manos, la emprendi6 contra todo lo que era
devorado por las llamas. De un golpe hecho abajo el lienzo del Santo Calvario, y en seguida sin andarse
con miramientos, y sin reflexionar que era una profanacion, en un santiamén derribé a garrotazos a la
Virgen y al crucifijo, que rodaron hechos pedazos en el suelo. [...] Mejor seria ser protestante, que
exponerse a derrumbar Santos a garrotazos, en casos de incendio.” EI Evangelista Mexicano, 15 de Mayo
de 1883.

%3 E| Evangelista Mexicano, 1 de Febrero de 1895.
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ello se proponian presentar, a través de la voz de miembros del propio clero romano, las
divisiones que existian al interior de la institucion eclesistica alrededor de esas
“fabulas” y al mismo tiempo “combatir y condenar el fanatismo” en aras de la paz
social, dado que, denunciaban los protestantes en México, muchas de esas historias eran
utilizadas por el clero para azuzar “a los ignorantes contra los gobiernos haciéndoles
creer que la santa religion es atacada, y que tienen el deber de vengar a Dios, de la
guerra que le hacen los impios.”4%*

Fue recurrente también la denuncia de ciertas procesiones o manifestaciones
religiosas publicas a varios santuarios marianos en toda la Republica Mexicana,
anunciando asi las constantes infracciones a las Leyes de Reforma por parte tanto del
clero nacional, que al parecer no pretendia acatarla y, por parte, de las propias
autoridades civiles en tales actos. No obstante, sefialaban los protestantes, se seguian
cometiendo graves delitos de intolerancia hacia individuos de la religion protestante en
el pais.*®
Hacia finales de la década de 1880, teniendo noticia de las intenciones de
realizar una magna ceremonia para coronar la imagen de la Virgen de Guadalupe, los
polemistas protestantes comenzaron a escribir sobre “los errores referentes a la bendita
Virgen Maria”, haciendo énfasis en la advocaciéon guadalupana. Afirmaban que el mito
de la historia de la aparicion de la Virgen al indio Juan Diego no era mas que una

invencion del arzobispo Zumarraga. Que una prueba contundente de eso era que se

tomara un nombre espafiol para bautizarla y no un nombre azteca. Que el objetivo de

%% E| Evangelista Mexicano, Febrero de 1883. En otro niimero de este mismo periédico se hace referencia
nuevamente a que muchos sacerdotes catélicos no creen en la aparicion de la Virgen de Guadalupe ni en
la virtud del agua del pocito de la Villa. EI Evangelista Mexicano, Enero de 1895.

%% 5obre el tema de la intolerancia y los ataques de los catdlicos hacia los protestantes podemos encontrar
un sinnimero de ejemplos en la prensa protestante, principalmente durante la segunda mitad del siglo
XIX.
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esa invencion era explotar “a los hijos del Anahuac”, como se pretendia hacer siglos
después:
Un afio hace que los obispos, curas y sacristanes quitaron a sus creyentes todo el dinero y alhajas
que pudieron, con el pretexto de la coronacion a la Imagen de Guadalupe. No hubo tal
coronacidn, y sin dar cuenta de en qué se ha empleado ese dinero y el valor de las alhajas, con

fecha 1 de septiembre del presente afio, el sefior Pedro Gutiérrez ha propiciado una nueva

explotacion. “%®

Entre 1885 y 1895 la prensa protestante contribuyé con sus escritos a la
polémica sobre la historicidad de las apariciones de la Virgen de Guadalupe al indio
Juan Diego. Si bien present6, como dijimos, los principales argumentos de los escritores
antiaparicionistas de la época, lo que mas importaba a los controversistas protestantes
era desacreditar las manifestaciones publicas a las imagenes marianas en general y a la
Virgen de Guadalupe en particular. Se relataban otras historias de apariciones de la
Virgen en territorio espafiol, como la propia imagen de la Virgen de Guadalupe de
Extremadura, con el proposito de mostrar que la historia de la aparicion guadalupana en
México no era mas que una copia de las historias en Europa, una traslacion del mito
mariano.*"’

La postura antiaparicionista del obispo de Tamaulipas, Eduardo Sanchez, y su
manifestacion publica dentro de las reuniones del Quinto Concilio Provincial Mexicano
de 1895, fue oportuna para la prensa protestante. Pues ésta no dejé escapar la
oportunidad de presentar en varios numeros su apoyo a la decision del obispo e incitar a
otros eclesiasticos a que manifestaran publicamente sus desacuerdos con las creencias
de Roma.

Este paso que ha dado el valiente obispo va a ser de gran significacion en la transicion religiosa

que el pueblo mexicano esta sufriendo en la actualidad. La historia del porvenir hablard con

“% E| Abogado Cristiano llustrado, 15 de noviembre de 1888.
Y7 E| Faro, 1 de noviembre de 1885.
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encomio de él, y mucho mas si sus ideas las lleva mas lejos aun, es decir, hasta predicar el

Evangelio puro.“®

Pero asi como se congratulaban por la postura del obispo Sanchez, también
hicieron una critica muy dura al presbitero Antonio Plancarte y Labastida, sobrino del
arzobispo de México y encargado de colectar fondos para la conclusion de las obras de
la Colegiata de Guadalupe, colecta para la coronacién de la Virgen de Guadalupe con
“toda la pompa pertinente”. Lo acusaban de “explotar el sentimiento religioso” a la vez
que de “excitar un falso patriotismo” con el Unico prop6sito de despojar a ricos y pobres
de todos sus bienes.*”® Presentaron punto por punto el programa que propuso Plancarte
para recabar los fondos necesarios, pero sobre todo hacian hincapié en el abuso del clero
para con los pobres a quienes también se instaba a cooperar, y todo, concluian, “para
hacerle al idolo un templo maravilloso como el de su semejante la Diana de los Efesios.
Por esto no deben dar ni un centavo adn los fervientes catdlicos.”*'

Asimismo, los escritores protestantes cuestionaban los milagros que el
catolicismo le conferia a ciertas imagenes religiosas, como la propia imagen de la
Virgen de Guadalupe, afirmando que esas historias no eran mas que una invencion de la
Iglesia romana para engafiar a los pueblos y mantenerlos en la ignorancia y supersticion.
Por qué entonces, se preguntan, no se ha librado de la pobreza a muchas sociedades, ni
de los ladrones, de las desgracias naturales como los temblores, las lluvias o las sequias.

Por eso, en el afio de 1895, unos meses antes de que se efectuara la ceremonia de
coronacion a la virgen guadalupana, el sefior Manuel Zavaleta propuso a los miembros
de la Alianza Evangélica de la ciudad de México la elaboracion de un libro que
“exprofesamente tenga por objeto demostrar con toda claridad y precision a nuestros

hermanos los romanistas sus principales errores referentes a la bendita Virgen Maria”.

“%8 E| Evangelista Mexicano, 1 de octubre de 1886.
99 E| Faro, Agosto 1 de 1889.
M9 E| Faro, Diciembre 1 de 1890.
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Sugirié que se nombrara una comisién para la elaboracion del libro, cuyo contenido se
centraria en mostrar “las ensefianzas de las Sagradas Escrituras referentes a la Santa
Virgen”, sefialando todos aquellos pasajes en los que demostraban que lo que ensefiaba
y creia la iglesia protestante de la Virgen Maria estaba contenido en dicho texto. Esto
es, que durante los primeros siglos del cristianismo “no se le tributé absolutamente
ninguna clase de culto: ni se le consider6 como la medianera o abogada de los
pecadores: ni se le llamé madre de Dios: ni se creyd en su Concepcion Inmaculada”. El
libro debia contener también todos aquellos pasajes historicos que mostraban la
existencia de una gradual corrupcion de la Iglesia en cuanto a las creencias en la Virgen
Maria, que habia herejias evidentes que “ensefia y practica la Iglesia papal: 1° Sobre los
titulos indebidos que da a la santa Virgen. 2° Sobre el culto idolatrico que se le tributa.
3° Sobre el poder que le atribuye; aun sobre el poder omnipotente del mismo Dios”.
Asimismo, el libro tendria que explicar el hecho de que no existia ninguna posibilidad
“moral de que la Virgen se aparezca; y aun mas, de que ella entregue su imagen para ser
adorada”; que era absolutamente falsa la aparicion de la Virgen, bajo la advocacién de
Guadalupe; que la historia antigua de México demostraba que la misma idolatria que
tributaban los aztecas a sus antiguos idolos, siguieron tributando los mexicanos a la
imagen de Guadalupe. Y finalmente que quedaba demostrado que “la religion de los
romanistas en este pais puede llamarse mas bien la religion de Maria que la religién de

Dios”. 411

Sobre otros santos y milagros

La misma légica que sigui6 el discurso teoldgico sobre el culto a la imagen de la Virgen
Maria se siguio sobre los santos. Haciendo referencia a las Sagradas Escrituras se

recordaba que en el Apocalipsis 22: 15 se prohibe la creacién y culto de imagen

“1 E] Abogado Cristiano lustrado, 15 de septiembre de 1895.
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cualquiera, a lo que la Iglesia catolica siempre habia respondido que sélo se referia al
paganismo que existia antes de la era del cristianismo. Sin embargo, los protestantes
acusaban a los catolicos de pecar de la misma idolatria que los paganos pues, al igual
que éstos, “los catolicos creen que los santos, especialmente los aparecidos les hacen
algunos milagros” o que eran justamente a los santos a los que se les habia conferido a
lo largo de la historia eclesiastica los titulos “de patrones y defensores de pueblos
enteros”.**? Ademas sostenidos sobre bases evangélicas los protestantes afirmaban que
hasta los mismos santos rechazaban el culto que se les conferia, por ejemplo, en los
Hechos apostélicos, Pedro le dice a Cornelio cuando éste se arrodilla ante él, “levantate,
yo mismo también soy hombre”, y lo mismo sucedi6 con San Pablo y Bernabé.**?

Para el protestantismo todas las manifestaciones publicas y privadas de
adoracion a los santos eran incluso una falta de respeto absoluto a la memoria de esos
hombres y mujeres que habian predicado con el ejemplo la doctrina de Jesucristo.

Esto creen los romanistas respecto a la Virgen y los Santos, y sus costumbres respecto a ellos son

el adorarlos y honrarlos, el pedirles, el hacerles fiestas, el mandarles decir fiestas, el mandarles

decir misas, y el poner sus imagenes no sélo en los templos, sino también en las casas, en las
tiendas, en las pulquerias y aun en los burdeles. Son también sus costumbres, el de decir

obscenidades delante de sus imagenes, el embriagarse delante de ellas, y el de representar a la

Virgen y a los santos de diferentes modos. ***

Ademas, afirmaban los protestantes, se habia degenerado tanto la préactica de
adoracion entre los catolicos que existian imagenes divinas predilectas, “creen [los
catélicos] que una imagen es mas milagrosa que otra” o que unas imagenes remedian
una cosa y otras remedian otras, por eso existen peregrinaciones y romerias en distintos

puntos de la republica.

412 E| Faro, Marzo 1 de 1887.
3 Op. Cit.
414 E| Faro, 1 de febrero de 1890.



239

Nuevamente se encontraba, dentro de la doctrina protestante, en este tipo de
religiosidad la causa de la incredulidad de la época “Volvamos de corazén al culto
directo de nuestro Dios Trino y Uno, y entonces los hombres pensadores no seran
incrédulos, y el pueblo en general ser4 cristiano en su vida y costumbre [...]*°

En cuanto al impulso que se daba a la imagen devocional de San José los
controversistas protestantes veian en la proclamacion de San José como Patrono de la
Iglesia Universal en el afio de 1870 a uno mas de los emblemas a los que recurria la
Iglesia romanista para sostener el yugo sobre las poblaciones, esta vez dirigido a las
clases trabajadoras, a los padres de familia que podian identificarse con la vida de José.

Finalmente al discurso nacionalista que los periddicos protestantes de la época
en México manejaron, se incorpord la idea de dejar de venerar a los santos y virgenes y
conmemorar con ese fervor a aquellos hombres que estaban haciendo de México una
nacion independiente y libre de cualquier atadura politica y religiosa.**°

Asi pues, hasta aqui hemos podido observar la construccion de una doctrina
iconoclasta protestante en Meéxico, sustentada tedrica y teoldgicamente. Hemos
presentado también algunas de las respuestas doctrinales de miembros de la Iglesia
catélica romana en México. Pero, con relacion al ataque iconoclasta discursivo de los
protestantes y al proyecto de transformacion de la cultura catolica, que el Estado liberal
mexicano habia comenzado a ejecutar desde mediados del siglo XIX, el episcopado
nacional mexicano tenia una respuesta que se unia al proyecto de restauracion de la

Iglesia catdlica disefiado desde la Santa Sede.

5 E| Faro, 1 de marzo de 1887.
8 E] Evangelista Mexicano, 15 de septiembre de 1895.



Fig. 1. Portada de El abogado
cristiano ilustrado, mayo de
1879.

Fig. 2. Portada de El
Evangelista Mexicano
llustrado, 1 de febrero de
1895.
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Fig. 3. “La institucion de la Santa Cena”, El Evangelista
Mexicano llustrado, abril 15 de 1896.



Fig. 4. “Muerte de Sadl y su escudero” Primer
Libro de Samuel, Capitulo 31; en El Evangelista
Mexicano llustrado, octubre 15 de 1895.



Fig. 5. Portada de El Evangelista Mexicano Ilustrado,
1 de agosto de 1908.
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Fig. 6. El Evangelista Mexicano Ilustrado, 1
de marzo de 1908.



Fig. 7. El Evangelista Mexicano
[lustrado, febrero 15 de 1895.



Fig. 8. El Abogado cristiano
ilustrado, febrero de 1880.

Fig. 9. El Evangelista Mexicano
llustrado, mayo 1 de 1896.
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Fig. 10. El Evangelista Mexicano llustrado, 15 de septiembre
de 1895.



Fig. 11. Miembros de la Conferencia General celebrada en la ciudad
de México. El Evangelista Mexicano llustrado, 1 de marzo de 1906.



Fig. 12. El Templo del Mesias en la parroquia de Amecameca.
El Evangelista Mexicano, marzo de 1884.
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Fig. 13. Imagenes de El Faro, 15 de noviembre de 1886 y 15 de
noviembre de 1887.
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Capitulo V

La restauracién de las estructuras simbolicas del catolicismo en México, 1855-1895

El mundo entero es un escenario.*!’

Tras cualquiera de las disposiciones que pueda adoptar
la sociedad y la organizacion de los poderes

encontraremos siempre presente, gobernando entre

bastidores, a la “teatrocracia”.*'®

George Balandier plantea la idea de que todo poder, pero principalmente el politico,
hace uso de simbolos, ceremonias Yy ritos para “multiplicar y reforzar una dominacion
efectiva” de ese poder. También afirma que la creacion de esas representaciones
sociales conlleva la construccién de mecanismos de persuasion, dominacion y sumision,
a través de los cuales, se pretenden producir efectos entre la sociedad con el objeto de
mantener o restituir ese poder.**° Este planteamiento aplicado al proceso histérico de
conservacion del poder de influencia de la Iglesia catdlica en el siglo XIX resulta
evidente. Como toda institucion religiosa, la catolica se ha construido y mantenido a
través de actos simbdlicos. Para Pierre Bourdieu esos actos tienen que ser conscientes
por parte de quién los produce y reconocidos por quienes los perciben, de tal forma que
ambas partes deben tener categorias de percepcién y de valoracion idénticas.*?° Para
que esas categorias sean idénticas es necesario una “labor de domesticacion” que
implica la existencia de “un mercado para las acciones simbdlicas correctas, tiene que
haber recompensas, beneficios simbolicos, a menudo reconvertibles en beneficios

materiales, tiene que poder ser interesante el desinterés”.**

7 Esto hace decir Shakespeare a uno de sus personajes en la comedia Como gustéis.
8 George Balandier, El poder en escenas...op. cit., 1994, p. 15.

9 |bidem, pp. 15-43.

“20 pierre Bourdieu, Razones précticas. Sobre la teoria de la accion, 1997, p. 170.
2! |bidem, p. 171.



241

Hasta finales del siglo XVIII la Iglesia catélica pudo mantener vigente una
forma, podemos decir, de “domesticacion” pero, en el transcurso del siglo XIX el
Estado compitioé con la Iglesia catdlica para establecerse como rector de los servicios
publicos y del orden social, obligando a la institucion eclesiastica a buscar nuevas
formas de “domesticacion”.

A lo largo de tres siglos el catolicismo y su estructura institucional en lo que
habia sido la Nueva Espafia, dominaron tanto los espacios administrativos de la
sociedad como la cotidianidad de sus habitantes. Ya dijimos que ese dominio cultural,
social y econdmico de la Iglesia catdlica novohispana comenzé a estrecharse con las
politicas reformistas de la monarquia borbonica a finales del siglo XVI11. Después de la
declaracion de independencia se pretendié que la influencia de la institucion eclesiastica
en la nueva Nacidn mexicana continuara con pocas transformaciones. Pero a partir de la
segunda mitad del siglo XIX, siguiendo la inercia de los grandes cambios ideoldgicos
mundiales, México inici6 su lucha por construir una sociedad secularizada, democréatica
y sin privilegios.*?

En ese sentido es que nos preguntamos en este capitulo cual fue la respuesta de
los catolicos mexicanos frente al visible proyecto de transformacion cultural por parte
del Estado liberal mexicano, y cual frente a la presencia especifica de grupos
protestantes.

Las discusiones sobre el establecimiento constitucional de la tolerancia religiosa
en México, que se mantuvieron a lo largo de la primera mitad del siglo XIX, el

consiguiente arribo de las primeras misiones protestantes y la ejecucion de su proyecto

22 | a disminucién del poder de la Iglesia y sus doctrinas en la sociedad europea representa un cambio
importante en la vida y el pensamiento occidentales. La obra de Owen Chadwick sobre la secularizacion
de la mente europea da seguimiento de este movimiento en el siglo XIX, identificando y estudiando los
aspectos sociales e intelectuales de este cambio trascendental. El auge de la tecnologia, el crecimiento de
las grandes ciudades y de una prensa mas combativa toman un lugar junto a la ciencia evolutiva y el
marxismo. Owen Chadwik, The secularization of the European mind in the nineteenth century, 1990.
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de propagar su doctrina en el pais, los primeros intentos por suprimir los fueros
militares y eclesiasticos, el decreto que ordenaba la venta de los bienes de mano muerta
y la prohibicién del cobro de derechos y obvenciones parroquiales fueron mas que
indicios para la jerarquia catdlica mexicana de que el Estado liberal en Meéxico
pretendia mas que mantener la religion dentro de los templos. Para el clero nacional y la
opinion publica conservadora el ataque de los liberales iba dirigido veladamente a
“aniquilar” el catolicismo en el pais.

Por eso en 1855, ante circunstancias politicas favorables para la institucion
eclesiastica, ésta quiso demostrar a aquellos que pretendian reducir su poder de
influencia al interior de los templos, su capacidad de convocatoria en magnas
proporciones y fuera de los recintos propiamente dichos. Y a su vez, mostrar que
espiritual y moralmente el catolicismo con sus dogmas, era la religion que predominaba

en la conciencia de los mexicanos.

EXPRESION SIMBOLICA DE LA RESISTENCIA CATOLICA AL
PROYECTO DE UNA SOCIEDAD NUEVA

El 26 de abril de 1855 la Iglesia catdlica mexicana celebrd con gran solemnidad en la

catedral metropolitana la declaracion dogmatica de la Inmaculada Concepcion de
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Maria.”™ (Fig. 1) La celebracion se llevo a cabo en préacticamente todos los templos de

la Republica Mexicana, como lo ejemplifican las litografias que se realizaron para dar

424

testimonio del evento.”™™ (Fig. 2) Por el enorme despliegue de actos religiosos que

2% Como se describe en el capitulo inicial, la declaracién del dogma inmaculista fue celebrada
oficialmente por Pio IX el 8 de diciembre de 1854. A partir del 6 de marzo de 1855 se propuso, desde el
cabildo del arzobispado de México, realizar algunas celebraciones por la declaracién del dogma de fe a la
Inmaculada Concepcién de Maria en el pais. Sin embargo, se tuvo que esperar a recibir la bula
declaratoria que expidio la Santa Sede y que llegé a México a principios del mes de abril. AHCC, libro
85, Actas de cabildo, 6 y 8 de marzo de 1855.

24 Martha Reta, haciendo uso de la informacién encontrada en las Actas de Cabildo Catedralicio del afio
de 1855 y en la narracidn que hiciera Antonio Garcia Cubas sobre el evento, resefia detalladamente la
forma en la que se llevaron a cabo los festejos de la declaracion del dogma inmaculista en la ciudad de
México aquel 26 de abril de 1855. Asimismo describe las ceremonias religiosas que se realizaron en el
interior de la Catedral Metropolitana y en las mas importantes iglesias de la ciudad, como el templo de
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implicé una numerosa congregacion de fieles y durante varios dias de los meses de abril
y mayo, el evento fue calificado por la prensa catolica textualmente como “el més fuerte
testimonio que se puede presentar de que aqui no han hecho mella las doctrinas impias,
de que México crece en ilustracidn y cultura sin abandonar la fe de sus antepasados y de
que tienen que ser religiosos los hombres que gobiernen a este pueblo creyente, so pena
de chocar con los més caros afectos de los gobernantes.”*?

Las palabras de esta cita, reflejan las preocupaciones y argumentos de defensa
que hicieran los catélicos frente a las criticas del liberalismo y otras ideologias. Al
referirse a la presencia de “doctrinas impias” en el pais, los catdlicos querian recordar
por principio las pretensiones liberales de someter los poderes de influencia de la
institucién eclesiastica —la instauracion de la tolerancia religiosa, la prohibicion de
cualquier tipo de intervencion eclesiastica en la esfera publica, la posibilidad cada vez
mas clara de incautar la totalidad de los bienes eclesiasticos y la intervencion del Estado
en lo que hasta entonces habia sido circunscripcion eclesiastica como los asuntos
matrimoniales, de nacimientos y defunciones. El cumplimiento de esas medidas
provocaria, desde la perspectiva catdlica, dos circunstancias que ponian en peligro la
unidad nacional y la esencia de la espiritualidad mexicana. De un lado, la disminucién
notable en la observancia sacramental entre los fieles, y de otro, una presencia cada vez

mas grande de grupos protestantes en el pais, que junto con la manifestacion publica de

San Francisco y en el templo de San Felipe Neri, mejor conocido como La Profesa. La investigacion de
Reta es ademas sugerente por los detalles que rescata de las pinturas de la celebracion que se conservan y
gue muestran vivamente la puesta en escena que se montd, para dar mayor esplendor y magnificencia al
evento. Martha Reta, “El ingenio humano a favor de Maria Inmaculada: La defensa teoldgica del
Misterio” en Un privilegio sagrado: La Concepcion de Maria Inmaculada. La celebracion del dogma en
México, 2006, pp. 154-192. Cabe agregar que la prensa del momento registré los festejos que se
realizaron en otras iglesias y capillas del pais. Puebla, Guadalajara, Morelia, Zacatecas, Oaxaca y todos
los demas pueblos, villas y ciudades, hicieron caso del caracter de “obligatoria y universal” sefialada por
el Papa. De tal forma que, efectivamente, se organizaron eventos en practicamente toda la Republica
Mexicana.

2 E| Universal, México, 28 de abril de 1855. Ya se dijo que la celebracién del dogma inmaculista en
todos los paises en proceso de secularizacion, significo la oportunidad de la Iglesia catélica de ratificar
simbdlicamente la fortaleza de la institucion eclesiastica y del catolicismo en la sociedad, frente a los
grupos liberales y protestantes que pretendian reducir el poder de influencia de la Iglesia catélica.
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sus ritos y la divulgacion de sus doctrinas a través de la prensa, amenazarian con
extender sus creencias entre los mexicanos.

Por otra parte, una mas de las fuertes criticas a las que se habia visto sometida la
Iglesia cat6lica por parte de los grupos liberales y de cierto sector de la intelectualidad
mexicana, fue su rechazo a los avances cientificos y de pensamiento. Al parecer de los
grupos antes mencionados el empefio de la institucion eclesiastica por defender ciertos
mitos e ideas sobrenaturales lo Unico que provocaban era supersticion, fanatismo y
retraso entre la poblacién. Y lo mismo ocurria con el rechazo eclesiastico por aquellas
tesis racionalistas que planteaban la capacidad del individuo para alcanzar por si mismo
el conocimiento y la verdad sin restriccion o limite alguno. Frente a esas acusaciones,
los catdlicos, respondian que el progreso cientifico no estaba peleado con el
catolicismo; al contrario, la religion, “la verdadera”, tenia que guiar los caminos
correctos hacia el conocimiento de la naturaleza y del hombre. Por tanto, el evento
inmaculista reflejaba que “México crece en ilustracion y cultura sin abandonar la fe”.

Y finalmente el regreso de Antonio Lépez de Santa Anna a la presidencia de la
Republica (1853-1855) representaba para la jerarquia catélica mexicana en particular y
para los catolicos en general la posibilidad de recuperar el estatus tradicional. Santa
Anna garantizd, al menos en un primer momento, la conservacion de la religion catolica
como Unica de la nacion, el sostenimiento del culto con esplendor y el arreglo de todo lo

relativo a la administracion eclesiastica con la Santa Sede.*?®

%26 De hecho la primera fecha fijada para el festejo el 22 de abril tuvo que ser trasladada al dia 26 para
ajustarse a la agenda del presidente Santa Anna. AHCC, Actas de Cabildo. Lib. 85, 21 de abril de 1855.
Aungue resultaba grave la postergacion, por los asuntos ya adelantados y las invitaciones repartidas,
finalmente el dia 22 se aprovecho para publicar y leer la bula Ineffabilis Deus en espafiol, asi como un
decreto del supremo gobierno que establecia el 8 de diciembre como dia de fiesta nacional, de la siguiente
forma: “Para perpetuar dignamente la memoria de la solemne declaracion dogmatica de la Inmaculada
Concepcion de la Santisima Virgen Maria, sera de festividad nacional el dia ocho de Diciembre de cada
afio, celebrandose en todos los lugares de la Republica con las solemnidades establecidas”. Ibidem, 21 y
24 de abril de 1855.



245

Frente a este panorama, podemos suponer, entonces, que la declaracion del
dogma inmaculista no pudo haber sido mas oportuna en ese momento tanto para la
Iglesia catdlica mexicana como para el partido conservador. ElI Universal, 6rgano
periodistico de los grupos mas conservadores de la sociedad, manifestaba, desde su

Optica, lo que significaba para el pais un acontecimiento religioso de esa naturaleza:

Tregua por hoy a los asuntos profanos, ya que la Iglesia mexicana, el gobierno y el pueblo, las
clases todas, la sociedad entera, se consagran a tributar a la Reina de los angeles los mas puros
homenajes de su amor, uniendo su gozo al gozo universal, por la declaracién dogmatica de su

Concepcion Inmaculada!

[...]

El piadoso entusiasmo con que celebra hoy México este acontecimiento notable en los anales del
catolicismo, daria lugar sin duda a largas reflexiones sobre las profundas raices que el
sentimiento religioso tiene en nuestra patria. Este sentimiento, que es el germen de todos los
grandes hechos que ilustran la historia de las naciones catélicas, es para la nuestra la tabla de
salvacién en las tempestades que la han afligido, asi como es el fundamento de su grandeza y
prosperidad futuras. Asi lo comprende el gobierno actual, cuya conducta en esta ocasion ha
venido a revelar de nuevo al pais dos circunstancias que fortifican dichosamente las lisonjeras
esperanzas que abrigamos. Una de estas circunstancias es que el supremo jefe del Estado y todas
las demés personas que forman su administracion, se encuentran animados de aquel espiritu de
religion y de piedad que dio aliento a nuestros padres para llevar con los estandartes de la Cruz y
el culto de la Virgen, los resplandores de la civilizacion a todas las partes del mundo conocido.
La otra es que ese mismo jefe y su gobierno tienen escrito en su programa, COmo norma y guia
de sus acciones, la verdad religiosa que siempre profesaron nuestros abuelos, para llevar a cabo
por medio de ella, la grande obra de nuestra regeneracion social, que la Providencia y el pueblo

les han encomendado.*?’

Durante la ceremonia religiosa, se contd, efectivamente, con la presencia del
presidente de la Republica, Antonio Lopez de Santa Anna y con las diversas autoridades
civiles:

[...] Su Altisima Serenisima que entré al templo, precedido de los colegios, corporaciones

religiosas, empleados, etc., y acompafiado de los Exmos., e Ilimos. Sres. obispo de Michoacan D.

Clemente de Jests Munguia y el obispo de Tenagra. Joaquin Madrid, el claustro de doctores, el

27 E| Universal, México, 12 de enero de 1855.
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Exmo. ayuntamiento, gobernador y comandante general del Distrito, muchos miembros del
consejo, caballeros de la orden de Guadalupe, los Exmos. Sres. secretarios de Estado y del
despacho, la oficialidad de su estado mayor, etc., etc., S. A. S. tomé asiento bajo el dosel

colocado en el ala derecha de la crujia.*?®

Cabe recordar que una de las caracteristicas del gobierno santannista estuvo
definida, precisamente, por las constantes ceremonias en las que se resaltaba la
pervivencia de la estrecha alianza del poder civil y eclesiastico.*?® En ese sentido, la
celebracion del dogma inmaculista, no solo fue un indicador mas de las relaciones
existentes en ese momento entre la Iglesia y el Estado, para la jerarquia eclesiastica
mexicana, significaba ademas la oportunidad de resaltar el papel fundamental de la
religion catolica, por sobre cualquier otra, como la Unica garantia de unidad entre los
mexicanos. Asi lo expreso la prensa catolica:

Los que vieron la pompa y solemnidad con que se celebrd anteayer en México la declaracion

dogmatica sobre la Inmaculada Concepcion de la Virgen, no podran negar que el sentimiento

religioso, no solo es el que mas arraigado esta en el corazén de los mexicanos, sino que es el

primero que los anima, y el que prevalece sobre todos los demas sentimientos que forman el

caracter y distinguen las costumbres de una nacion. **°

Para la prensa y la jerarquia catolica nacional la celebracion de la declaracion
dogmatica de la Concepcion Inmaculada de Maria sirvié de ocasién para destacar, como
lo haria el propio Papa Pio IX, que el papel fundamental de la Iglesia era ocuparse de las
conciencias de los creyentes, las cuales estaban en peligro de perderse en la decadencia,
irreligiosidad y el libertinaje de pensamiento que las nuevas filosofias estaban

provocando:

“28 E| Universal, 27 de abril de 1855.

2% |a ceremonia de la restauracion de la orden de Caballeros de Nuestra Sefiora de Guadalupe en la
Basilica de Guadalupe, fue motivo para reunir a las autoridades civiles y eclesiasticas dentro de un recinto
religioso. Lo mismo que la celebracién del 12 de diciembre a la que, desde su nombramiento como “Su
Alteza Serenisima”, asistia el presidente y las autoridades de gobierno o, cuando, en el afio de 1854, Santa
Anna colocd personalmente, durante la celebracidn de la consumacion de la independencia, en el altar de
la iglesia de las Capuchinas, el estandarte del cura de Dolores. Fausto Ramirez, “La ‘restauracion fallida’:
la pintura de historia y el proyecto politico de los conservadores en el México de mediados del siglo
XIX”, pp. 204-225.

0 E| Universal, México, 28 de abril de 1855.
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Los innovadores se han empefiado en decir que las creencias religiosas no son sino
preocupaciones que ha heredado nuestra época de otras épocas de ignorancia y de barbarie; y en
su afan de extirpar abusos y vicios afiejos, han atacado implacablemente todo lo que se ha tenido
por respetable y santo en los siglos pasados, siendo la religién el primer blanco de sus tiros,

como que ella es a los ojos de la impiedad el primero de los vicios sociales. **

Pero el peligro latente no se encontraba solamente en la expansion de las ideas
liberales, racionalistas y nacionalistas, principalmente se encontraba en la oportunidad
que estaban viendo los protestantes de renovar su presencia en lugares en donde no
habian tenido mucho eco, como lo eran las recientemente nacidas naciones
independientes en América. Para la jerarquia catolica y la opinion publica conservadora,
el pueblo mexicano habia dado muestras claras de su empefio por “conservar la fe de
sus mayores”, y de que no importando los intentos de debilitar a la clerecia y *“acabar
con el culto”:

[...] le veréis pelear [al pueblo] valerosamente a favor del orden y de la independencia; a favor

del orden contra la demagogia turbulenta que viene con su ansia de destruccion a derribar

nuestros altares; a favor de la independencia contra los extranjeros codiciosos que intenten

robarnos nuestro suelo, arrojando en él el germen desorganizado de sectas insensatas. **?

En ese sentido, ya lo dijimos en el primer capitulo, la imagen de la Inmaculada
Concepcion de Maria junto con su declaracién dogmatica, ademas de permitir al Papa
afirmar su autoridad como cabeza de la Iglesia catdlica, fuertemente cuestionada
durante esos afos, se convirtié en el simbolo més importante y significativo de la
defensa contra los ataques a la doctrina y formas de culto catdlico. EI dogma de fe
obligaba a todos los catdlicos a aceptar la pureza originaria de Maria como una virtud
inherente e irrenunciable de su persona, lo que la convertia, sin lugar a dudas, en el

elemento intercesor mas importante de la humanidad, vinculo constante entre los

1 bidem.
32 Ipidem.
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hombres y Dios.*** La declaracion del dogma inmaculista era la contraofensiva que la
Iglesia romana lanzaba en el terreno doctrinal a todas aquellas corrientes de
pensamiento y religiones que la tachaban de idolatra y manipuladora de las conciencias
con “invenciones supersticiosas”, ratificando con ello su convencimiento de que era la
Unica institucion poseedora de la verdad.

De ahi la insistencia por parte de la opinion publica conservadora en México de
acusar a los grupos liberales de introducir en tierras americanas a los protestantes con el
Unico objetivo de destruir a la “verdadera religion” acabando con su culto, a través de
injurias contra la Virgen Maria “la mé&s bella personificacién de las creencias
cristianas”. Por eso también subrayaban que pese a la introduccion de esas “falsas
doctrinas” en el pais, todo el pueblo se mantenia fiel a las ensefianzas de la Iglesia
catdlica, haciendo uso de la imagen mariana en todas sus actividades cotidianas:

El labrador ha colocado su imagen divina en las florestas y en los campos, para atraer las

bendiciones del cielo sobre sus rebafios y sus cosechas; la ha colgado el marino en su buque,

para que su mirada apacible calmara las tempestades; la ha llevado el guerrero a las batallas para
que le sirva de escudo en los peligros de la guerra; los reyes la han puesto sobre su trono, los
ricos en sus palacios y los pobres en sus cabafias, para que ella consolara los cuidados de los
unos y las miserias de los otros: y el cansancio peregrino, sentandose a orillas de la fuente o a la
margen de los arroyos, ha encontrado siempre a la Virgen de Nazareth, Nayade divina de la

poesia cristiana, que le miraba con sus ojos de palomo por entre el fresco ramaje y las olorosas

flores de que habia circundado su efigie algiin campesino o algutn pastor de la comarca.***

El magno evento religioso sirvié también de ocasion para evidenciar, en el plano

de las imagenes religiosas, otra discusion que en ese momento se estaba haciendo

% Cabe recordar que la definicion del dogma de la Inmaculada Concepcién de Maria manifiesta
doctrinalmente la existencia de una relacién entre la Madre de Dios y los acontecimientos historicos, y, de
modo particular, de la importancia del privilegio de su Inmaculada Concepcion, como antidoto para los
errores contemporaneos, cuyo punto de apoyo esta precisamente en la negacion del pecado original. El
fundamento de este privilegio mariano esta en la absoluta oposicién existente entre Dios y el pecado. Al
hombre concebido en pecado se contrapone Maria, concebida sin pecado. Y a Maria, en cuanto
Inmaculada, le fue reservado vencer al mal, los errores y las herejias que nacen y se desarrollan en el
mundo a consecuencia del pecado. Luigi Bogliolo, Pio IX y I'Immacolata, en la revista “Pio IX” n°® 3,
(Setiembre-Diciembre, 1982), p. 326.

% El Universal, México, en la nota editorial del 12 de enero de 1855.
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presente en todas las iglesias catdlicas del mundo: el grado de compromiso con el
proyecto de restauracion de la Santa Sede. La discusion fundamental radicaba en la
pretension de centralizar aun mas la autoridad del Papa sobre todas las iglesias locales.
El argumento que muchos obispos manejaban era que los contextos internos eran
distintos y por tanto las formas de abordar la restauracion del catolicismo en cada pais
requeria de proyectos adaptados a las circunstancias nacionales. Y hablando
especificamente de las imagenes religiosas, el proyecto papal, que estaba en
construccién, se comenz0 a traducir en la imposicion de una piedad uniforme, que se
estaba centrando en las imagenes de la Inmaculada Concepcién de Maria, el Sagrado
Corazodn de JesUs y San José. La declaracion del dogma inmaculista fue el inicio de los
intentos papales por afirmar la unificacion de todos los catdlicos, independientemente
de los conflictos internos de cada nacion o region, en torno a un simbolo de
identificacion con el catolicismo (la imagen de la Inmaculada Concepcion), simbolo que
més tarde se enfocaria en la imagen del Sagrado Corazén de Jests.**® Pero, mientras
esto ocurria, al interior de las iglesias catdlicas en el mundo surgieron diversas posturas
frente al proyecto de restauracion disefiado desde la Santa Sede. Posturas que se
manifestaron a través del énfasis en determinadas imagenes devocionales, y México no
fue la excepcion.

Durante la organizacion de la funcién religiosa para celebrar el dogma
inmaculista en la Colegiata de Guadalupe, la que se llevaria a cabo el 12 de agosto de

1855, se discutid en el cabildo guadalupano la conveniencia de sacar 0 no en procesion

*® |as impugnaciones protestantes de colocar a la imagen y representaciéon de Maria, madre de
Jesucristo, por encima de El, no se hicieron esperar. La propia declaracion dogmatica fue duramente
criticada tanto por las iglesias protestantes como por algunos miembros de la Iglesia catdlica, pues se
estaba erigiendo la imagen de la Virgen Maria como el principal simbolo de la reforma eclesial, razon por
la cual, a instancias de la Compariia de Jesus, se reactivo el culto y devocion a la imagen del Sagrado
Corazén de Jesus.
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la imagen de la Virgen de Guadalupe.**® El arzobispo de México, Lézaro de la Garza y
Ballesteros junto con otros miembros del cabildo guadalupano se negaron a sacar la
imagen por “el temor de cualquiera desgracia que trajera en detrimento”. Sin embargo,
otros miembros del cabildo de la Colegiata pensaban que seria lo mas adecuado y que,
incluso, seria oportuno coronar a la imagen guadalupana “como lo hizo su Santidad en
Roma”, obviamente el Papa lo hizo con una imagen bajo la advocacién de la
Inmaculada Concepcién de Maria.**” Pero la negativa del arzobispo fue rotunda.**®
Podemos afirmar entonces que dado que la devocién de la virgen de Guadalupe habia
representado después de la Independencia el estandarte del pensamiento del episcopado
mexicano con relacion a los enfrentamientos con el Estado, y que finalmente era una

3% muchos miembros del

imagen representativa de la concepcion inmaculada de Maria,
clero nacional consideraron oportuno hacer la relacion simbdlica de ambas imagenes en
un acto religioso de semejantes magnitudes, como lo fue la celebracién del dogma

inmaculista.** (Figs. 3 y 4)

% AHINBG, Secretaria capitular, Actas de Cabildo, caja 313, libro 1, “Acta de Cabildo, 4 de mayo de
1855”.

3" En un texto que resefia la celebracion del dogma inmaculista se refiere a la coronacién de la imagen
“representando la concepcion”. Relacion de la fiesta de la Inmaculada Concepcién de la Sma. Virgen
Maria celebrada en Roma el 8 de Dbre. de 1854, traducida del italiano por un sacerdote devoto de aquel
ministerio y antiguo capellan coadjutor de un seminario consagrado al mismo. AHAM, Fondo
Episcopal/Seccion Secretaria Arzobispal/Seria Correspondencia/Caja 90/Exp. 5/fojas 4.

%8 Se sugiri ademés que fuese el presidente de la Repblica, Santa Ana quien colocara la corona sobre el
marco de la Virgen de Guadalupe “como lo hizo Su Santidad en Roma, tampoco lo acepto su ilustrisima
[el arzobispo Lazaro de la Garza]”. AHINBG, Secretaria capitular, Actas de Cabildo, caja 313, libro 1,
“Acta de Cabildote 19 de junio de 1855”.

3 William Taylor nos recuerda que la imagen de Maria Inmaculada fue la mas venerada en la Nueva
Espafia y que sin duda, la relacién de esta imagen devocional con la construccion del mito guadalupano,
es muy estrecha dada la representacion iconografica y simbélica. Iconograficamente la Inmaculada y la
Guadalupana son representadas en posicion de rezo, con tinica azul (la guadalupana porta una tunica
verde-azulada), una luz resplandeciente a su alrededor, paradas sobre la luna y sostenidas por querubines.
Simbdlicamente, Taylor sostiene que por lo menos entre finales del siglo XVI1I y principios del XVIII el
culto que se le tributaba a la Virgen de Guadalupe era como madre e intercesora, el mismo que se le
tributaba a la Inmaculada Concepcion. William Taylor, “La Virgen de Guadalupe en la Nueva Espafia:
una investigacion sobre la historia social de la devocién mariana” en William B. Taylor, Entre el proceso
global y el conocimiento local. Ensayos sobre el Estado, la sociedad y la cultura en el México del siglo
XVIII, 2003, pp. 389-427.

*9 Con el propésito de seguir la linea devocional impulsada desde Roma, el episcopado mexicano
foment6 la devocién y culto a la Inmaculada Concepcion incorporando el titulo de Inmaculada a las
imagenes marianas regionales, asi la guadalupana se convirtié en la Inmaculada Virgen de Guadalupe, la
Virgen de Patzcuaro en la Inmaculada Virgen de la Salud, manifestando a su vez la necesidad de



251

No obstante estas discusiones, la jerarquia catdlica mexicana habia manifestado
a través de la organizacion de los festejos en sus respectivas diocesis y por medio de
cartas pastorales, su fidelidad al Papa. Clemente de Jesis Munguia, obispo de
Michoacén, sefialaba a sus feligreses el sentido de las letras pontificias que declaraban
el dogma de la Concepcion Inmaculada de Maria. Observaba que el objetivo de dicha
declaracion era responder a los ataques que estaba sufriendo la Iglesia catdlica en el
mundo:

Veis aqui como el pensamiento de la Concepcion Inmaculada de MARIA esta intimamente

ligado al plan sapientisimo y amorosisimo de restauracién, reparacién y salvacion del mundo, y

como es al mismo tiempo honor para Dios y gloria para la humanidad, que triunfa con MARIA

de la safia de su enemigo. ***

Asimismo en su respectiva carta pastoral, el entonces obispo de Guadalajara,
Pedro Espinosa y Davalos, confirmaba la idea del poder ilimitado del Papa —cuando
todavia no se declaraba dogma de fe la infalibilidad pontificia, la cual se haria en 1870-
quien haciendo uso “de la amplia y soberana autoridad que en sus manos esta
depositada”, declaré como dogma de fe que la Virgen Maria “en el primer instante de
su concepcion... fue preservada y limpia de toda mancha del pecado original”. En la
consigna para la celebracion dogmaética en el obispado se subrayaba la necesidad de
contar con la presencia de la autoridad civil:

[...] ordenamos que cada parroco invite a las autoridades civiles para que se sirvan asistir al Te

Deum y en el domingo inmediato a la solemne misa que se cantara en honor de nuestra Santisima

Madre.*#2

reafirmar su identidad regional a través de imagenes que les eran propias. La revision de la forma en la
que fue celebrado el dogma inmaculista en las distintas di6cesis del pais nos permitiria averiguar qué
imagen fue sacada en procesion o cudl se colocé en el altar principal, por las resefias que hicieron los
periddicos sobre las celebraciones del dogma parece ser que la Gnica disyuntiva se tuvo en la Colegiata de
Guadalupe.

“1 E| Universal, Jueves 7 de junio de 1855.

*2 E| Universal, Jueves 3 y 4 de mayo de 1855.
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Fue asi como el Vaticano marcé la pauta a seguir. Y en ese sentido, la
magnificencia de los festejos tenia como propésito demostrar a aquellos que tenian
pretensiones de someter a la institucion eclesidstica mexicana, que ésta mantenia su
fuerza en la respuesta del pueblo a sus exhortos. El repique de campanas en todas las
iglesias, la salva de artilleria, los balcones de practicamente toda la ciudad adornados,
incluso algunos con altares “vistosisimos™; el lujo desbordado al interior de las iglesias
que pretendia sobrecoger a los fieles; las interminables procesiones que se llevaron a
cabo sucesivamente en lo que restd de 1855, pues cada iglesia en la ciudad de México
Ilevé a cabo su propia celebracion dogmatica.

La serie de festejos dedicados a la celebracion del dogma a la Inmaculada
Concepcion de Maria cierra una etapa en los intentos simbdlicos por demostrar la
conservacion de la unién entre el poder espiritual y temporal, por parte de la jerarquia
cat6lica mexicana; representd una manifestacion de resistencia al cambio y a la
posibilidad de renovacion frente a circunstancias historicas que asi lo estaban exigiendo
a la sociedad completa. Pues, a partir de la huida de Santa Anna y tras el triunfo del
partido liberal encabezado por Benito Juarez, el gobierno buscé sustituir la memoria de
esos grandes aparatos teatrales dirigidos e ideados por la Iglesia y que tan gustoso
aceptaba el pueblo. El Estado inicio asi la dificil tarea de crear un imaginario colectivo
capaz de fungir como elemento de identidad social, una identidad nueva que pudiera
sustituir “deliberada y conscientemente al catolicismo”. Para ello pretendié disminuir la
presencia de lo catdlico en la sociedad arrasando primero con el paisaje urbano
dominado por la arquitectura religiosa, y después construyendo un imaginario de
descredito de la institucion eclesiastica y de sus miembros e intentando erradicar
costumbres y tradiciones centenarias. Pero la Iglesia catélica en México buscéd y

encontro otras formas simbolicas de reinstaurar su poder de influencia.
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RECONSTRUCCION DE LA CULTURA CATOLICA MEXICANA
La devocion del pueblo

En 1857 Clemente de Jesis Munguia, obispo de Michoacan, declaraba, tras la
expedicion de la Constitucion que derogd varios privilegios eclesiasticos y frente a lo
gue consideraba un ataque frontal del partido liberal a los derechos de la Iglesia cat6lica
mexicana, que la devocion del pueblo era el arma mas fuerte que tenia el clero para su
recuperacion:

Indefectible, constante, perpetua, fuerte mas que los reales coronados de guerreros, poderosa mas

que todos los soberanos del mundo, irresistible mas que todas las influencias humanas, prudente

y entendida méas que todos los ingenios. **®

Cuando Munguia escribié esto pensaba en capitalizar el profundo arraigo de la
tradicion de las manifestaciones religiosas externas que mantenia una gran parte del
pueblo mexicano a favor de la posicion de la institucion eclesiastica mexicana frente a
los cambios politicos que estaban sucediendo. Pero no hizo consciencia de que muchas
de esas manifestaciones puablicas no eran expresadas segun los lineamientos
eclesiasticos. Y tampoco lo hizo con relacion a que los acontecimientos politicos entre
la Iglesia y el Estado podian provocar un trastorno en las formas de expresar esa
religiosidad.

Lo que para Munguia y para otros miembros del episcopado nacional importaba
era que el pueblo estaba reaccionando ante las medidas del Estado liberal para
transformar la cultura catélica mexicana, dado que esas medidas estaban afectando
directamente la devocion que se conferia a sus caros simbolos de identidad. Y
justamente eso fue lo que permitio al clero revalorar el papel de los fieles en la defensa

del catolicismo y de la Iglesia catolica.

3 Clemente de JesGs Mungufa, Instrucciones pastorales de Clemente de Jesis Munguia, México,
Imprenta de J. M. Andrade y F. Escalante, 1857, p. 13.
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Las reacciones de los fieles fueron desde la rebelién armada que se suscito en
algunos estados del centro occidente del pais entre los afios de 1873 y 1876, hasta la
adaptacion de las practicas religiosas. Esa adaptacidén, que veremos un poco mas
detenidamente, nos sefiala el inicio de una transformacién del campo religioso en el
nivel de las practicas.

A pesar de las prohibiciones estatales de realizar manifestaciones religiosas
fuera de los templos, éstas parecen haber aumentado e incluso haberse salido del control
clerical. Las solicitudes para realizar procesiones con importantes imagenes
devocionales locales aumentaron. En 1877 por ejemplo, los fieles del pueblo de San
Bartolomé Naucalpan solicitaron a la Secretaria Arzobispal la autorizacion para
trasladar a la catedral metropolitana la imagen de Nuestra Sefiora de los Remedios que
recibia culto en el santuario establecido en el mencionado pueblo. El objeto de dicho
traslado era hacer algunas funciones y rogativas para “implorar el remedio de tantas
calamidades como esta sufriendo nuestra desgraciada Patria.” Frente a las restricciones
estatales en materia religiosa el arzobispo de México, Pelagio A. Labastida negé la
autorizacion.*** O, el caso de la imagen devocional del Sefior de las Misericordias que
se veneraba en el pueblo de los Reyes adscrito a la parroquia de San Juan Bautista
Coyoacan. Los feligreses de dicho pueblo se negaban a realizar una peregrinacion a
pueblos vecinos que asi lo solicitaban por el temor de que la imagen fuera retenida o
incluso robada:

El infrascrito encargado de esta parroquia respetuosamente dice a V. S. que, en el pueblo de los

Reyes de esta feligresia se venera una imagen de Nuestro Sefior Jesucristo, con el nombre del

Sefior de las Misericordias que desde tiempo inmemorial, por la cuaresma, acostumbran llevar a

los demas pueblos, donde permanece cuatro o cinco dias, en cada uno, mandando aplicar una o

dos misas rezadas valiéndose de este pretexto religioso para darse a la embriaguez y demas

desordenes; a tal grado que no ha mucho, segln se le ha informado hubo sus accidentes en el

“4* AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Santuarios, Caja 108, Exp. 37, Afio
1877.
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pueblo de Santa Cruz donde sus vecinos se oponian a que los de los Reyes volviesen a su lugar

su santa imagen, después del tiempo convenido. **®

Se respondio al parroco que “con prudencia procure impedir que la imagen salga
de la parroquia”. La situacién llegd a tal punto de tension que incluso el presidente
municipal de Oxotla, uno de los pueblos a los que se hacia la procesion, aprovechando
su cargo, “autorizo el acto de extraccion de la imagen”. Finalmente, escribi6 el parroco
gue la medida no tuvo efecto sobre la imagen, dado que “fue nuevamente colocada en
su propia capilla desde el 29 en la noche.”*%

Asimismo, y como se mencion6 en el segundo capitulo, muchos fieles
aprovecharon el apoyo civil para recuperar alguna imagen religiosa que habia sido
donacion familiar a algin templo o convento, y continuar de forma particular los cultos
a dicha imagen. EIl caso de una imagen de la Virgen de la Soledad que recibia culto en
la parroquia de Cuatitlan fue muy sonado pues tuvo que intervenir la autoridad civil a
pesar de todos los esfuerzos eclesiasticos por evitarlo.**” La intervencion civil en
materia religiosa provocd de alguna forma un desorden en las manifestaciones religiosas
externas. Hasta la primera mitad del siglo X1X, cuando se verificaba alguna querella por
imagenes religiosas la autoridad Unica que podia intervenir en la solucion del problema
era la eclesiastica. A partir de la publicacién de las Leyes de Reforma los fieles

contaban con la intervencion de las autoridades civiles para resolver conflictos en

5 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquia, Caja 118, Exp. 5, Afio
1879.

“® bidem.

“7 El informe del cura Basilio Soto menciona que “un vecino de la poblacién acompafiado de un hijo
suyo, y otra persona, pretendieron llevarse, a la fuerza para su casa una imagen, que es la Virgen de la
Soledad, con pretexto de que es suya; se ha aprovechado de mi ausencia en la iglesia y se extrajo el manto
y la corona de la Santisima Virgen, que de pronto pudo haber a las manos despojandola violentamente, y
si no se llevo la imagen fue debido a la resistencia que con grande sufrimiento opuso mi sacristan.”
Temiendo el cura parroco que al intervenir la autoridad civil se tuviera que entregar la imagen devocional
al mencionado “vecino de la poblaciéon” pidié el consejo de las autoridades eclesiastica quienes
respondieron; “Haga los esfuerzos posibles por si por medio de otros vecinos para recobrar el manto y la
corona, sin necesidad de ocurrir a la autoridad civil, y que en caso de que no lo logre, ocurra a un abogado
que penetrado del derecho de la Iglesia lo haga valer eficazmente”. Sin embargo el cura fue demando ante
las autoridades civiles quienes determinaron la entrega de la imagen al sefior José Orozco y el pago de
una multa. AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquia, Caja 70, Exp. 37,
Afio 1872.
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materia religiosa. En muchas de las disputas sobre la potestad de alguna imagen
religiosa y en donde tomaba parte una autoridad civil casi siempre terminaba el caso a
favor de un seglar. Esta situacién propicid el deseo de muchos fieles para hacerse cargo
de los cultos a alguna imagen devocional con autorizacién eclesiastica o sin ella.**®

Asi, muchos feligreses pretendieron beneficiarse de la desaparicién o extravio
de alguna imagen religiosa con fuerte tradicion devocional en algin barrio, para
continuar o dar inicio a nuevas practicas devocionales. Por ejemplo, vemos en el afio de
1869 el inicio de nuevos cultos a una imagen de la Virgen de Guadalupe supuestamente
aparecida en una piedra de la rancheria Monte y Pefia adscrita a la parroquia de la Villa
del Carbon;*® o el culto que reinicié una mujer a la imagen del Nifio Perdido en el
barrio de Tacubaya en el afio de 1870.*° Al percatarse las autoridades eclesiésticas de
la extension que estaba alcanzando dicho culto se inicié una investigacion para que la
mencionada imagen del Nifio Perdido fuera colocada en alguna iglesia publica:

Digase al encargado de la Iglesia de la Antigua Ensefianza que si llevaren otra vez a su Iglesia el

Nifio que llaman milagroso, lo detenga y nos de aviso inmediatamente. Agréguese al encargado

de la Antigua Ensefianza que inmediatamente que llevaren el Nifio llamado milagroso que el

conductor se nos presente acompafiandolo el mismo para acordar lo que convenga. ***

*& Muchos son los casos que encontramos sobre querellas por la propiedad de imégenes devocionales
entre civiles y religiosos. Un caso mas es el que ocurrié en 1888 entre el cura de la iglesia de San
Bernardo y un civil que se acreditaba como heredero de la imagen de la Virgen de los Dolores que recibia
culto en el mencionado templo. “...con la imperiosa exigencia de sacarla [a la imagen] de la Iglesia, para
llevarla de visita a una enferma con la condicion de volverla a los tres dias; y habiéndole contestado yo
que no podia entregarla sin orden de la Sda. Mitra, por tener Altar dedicado hace diez y seis afios, estar ya
bajo el dominio y veneracién publica y tener una congregacién en via de alcanzar la correspondiente
aprobacion eclesiastica y por ultimo ser una imagen que forma el culto principal de esta Iglesia, me
manifesté con arrogancia que al punto la sacaria para siempre con una orden del gobernador civil.
AHAM, Fondo Episcopal, Seccion Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 192, Exp. 4, Afio 1888.
9 E| informe del cura parroco de la Villa del Carbén tenia como objeto obtener la autorizacion del
arzobispo para entregar a los feligreses de Monte y Pefia la imagen guadalupana que habia sido
depositada en su parroquia mientras se terminaban las labores de construccion de una capilla en la
rancheria mencionada. AHAM, Fondo Episcopal, Seccion Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja
83, Exp. 46, Afio 1869.

0 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Provisorato, Serie Parroquias, caja 228, Exp. 44, Afio: 1870.

1 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 77, Exp. 54, Afio
1873.
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Asimismo, la exclaustraciéon de las 6rdenes religiosas femeninas y masculinas
propicio diversos trastornos en la espiritualidad practicada dentro y fuera de los espacios
conventuales. Uno de los principales problemas a los que se vieron sometidas todas las
ordenes religiosas fue la traslacion de las imagenes devocionales a las que rendian culto
al interior de sus templos a otros establecimientos religiosos, como fue el caso de la
imagen de Nuestra Sefiora de la Merced descrito en el capitulo dos de esta
investigacion. Otros casos en ese mismo tenor fueron los de la imagen de Nuestra
Sefiora del Socorro que se veneraba en la iglesia del exconvento de Santa Inés la cual
fue trasladada al Colegio de Nifias;**? o la solicitud que en el afio de 1870 hicieran el
“capellan y los encargados del culto catolico del templo de Jesus Maria” al arzobispo de
México, para recuperar la imagen de San Francisco de Paula que quedd en manos de la
iglesia de la Ensefianza tras la exclaustracion de la comunidad concepcionista en
1861.%° La resistencia para entregar las imagenes devocionales a sus antiguos custodios
radicaba en los beneficios econémicos y espirituales que éstas proporcionaban:

Desde que se verifico la donacién de dicha Sta. Imagen [Nuestra Sefiora del Socorro] a esta

Iglesia [la Ensefianza] por el Sr. Dr. Dn. Salvador Zedillo gobernador entonces de esta Sagrada

Mitra consideré un deber mio procurarle culto y veneracion, con tal objeto se ha colocado en el

altar mayor no sélo en sus festividades que se han solemnizado en cuanto ha sido posible, sino

también en otros tiempos del afio y principalmente en la cuaresma, desagravios y en los
gjercicios de preparacion para alguna indulgencia, como actualmente en los que se estan
verificando para disponerse a la peregrinacion en espiritu, en cuyos casos una imagen como esta
coopera tanto a la devocién de los fieles, y careciendo ésta iglesia de otra semejante, hacia gran

falta para este fin, especialmente en la préxima tanda de desagravios, que con el favor adquirido

entre los que concurren a este templo un afecto y devocion tal, que las personas que han llegado

a entender que pueda ausentarse de aqui no han podido menos de manifestar su sentimiento.***

2 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 86, Exp. 56, Afio
1874.
3 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 54, Exp. 52, Afio:
1870.
% AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 86, Exp. 56, Afio
1874.
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Fueron, pues, tantos y constantes los abusos sobre las imagenes devocionales a
partir de la aplicacion de las Leyes de Reforma, que en la década de 1880 las
autoridades eclesiasticas optaron por aplicar con mayor rigor las prescripciones
trindentinas y de la Sagrada Congregacion de Ritos sobre los limites en la devocion
conferida a las imagenes religiosas. Las imagenes pasaban de unas manos a otras; eran

duplicadas para realizar cultos o visitas simultaneas;*>

muchas imagenes religiosas
antiguamente pertenecientes a alguna iglesia fueron pérdidas, otras reclamadas por
particulares e incluso muchas fueron confiscadas por autoridades civiles fuese para su
destruccion o para ser abandonadas en cualquier sitio. Por esas razones, el 18 de julio de
1882 se publico una circular que prohibia las visitas particulares de imagenes “en
atencion a los escandalos y faltas de respeto con que algunas veces se reciben esas
imagenes y en vista de las actuales circunstancias, manifestarse a los propietarios de
dichas imégenes que esta Sagrada Mitra no aprueba tales visitas.”**® Asi, la tradicion de
trasladar una imagen devocional de un templo a otro o las visitas a enfermos, fuese en
hospitales publicos o en domicilios particulares se fue perdiendo.

A partir de ese cadtico panorama, que se veia cada vez mas desfavorable para la
institucién eclesiastica y para el catolicismo en general, la jerarquia catolica mexicana
fue comprendiendo la necesidad de poner orden al caos religioso y, fundamentalmente
capitalizar la evidente necesidad del pueblo mexicano por exteriorizar su religiosidad.
El episcopado entendié que la conservacion y renovaciéon de su influencia residiria,

como afirma Cuadriello, en mantenerse como director y custodio de la espiritualidad de

la sociedad, o si se quiere, protector de la fe de los mexicanos.

*° Un caso muy singular fue el de una imagen del Santo Entierro que llamaban “el Sefior de la
consolacion”. Esta imagen fue duplicada para mantener el culto pablico en la iglesia de San Bernardo
donde fue depositada y al tiempo poder hacer visitas a particulares. AHAM, Fondo Episcopal, Seccién
Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 183, Exp. 3, Afio 1882.

6 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 183, Exp. 3, Afio
1882.
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La intransigencia renovada en la arquidiécesis de México

En razdn de esas circunstancias, la defensa por mantener la cultura catélica que habia
predominado durante siglos en México se convirtio en el foco de atencion para la
jerarquia cat6lica mexicana; tratar de recuperar los espacios sociales y culturales que
habia ocupado la religiosidad y crear otros nuevos seria el objetivo a seguir. Y en ese
sentido las viejas y nuevas devociones, nacionales o aquellas traidas de fuera, resultaban
un vehiculo ideal. En suma, las alternativas devocionales (el modelo propuesto desde el
Vaticano integrado por las imagenes de la Inmaculada Concepcién de Maria, el Sagrado
Corazdn de Jesus y San José; y el fomento nacional a las imagenes marianas,
encabezado por el culto a la Virgen de Guadalupe) se convirtieron en un elemento
fundamental dentro del proyecto eclesidstico que pretendia enfrentar las ideas del
liberalismo, la secularizacion, el laicismo y el protestantismo.

Como se ha mostrado en los capitulos precedentes, entre 1857 y 1870 tanto el
clero como un grupo de catélicos seglares a través de la prensa, mantuvieron una
respuesta combativa a cada iniciativa del partido liberal en contra de la estructura
organizativa de la institucion eclesiastica y de las tradiciones catélicas. La pérdida de
espacios fisicos religiosos como los templos y los conventos expropiados, destruidos o
vendidos; el trastorno en la espiritualidad practicada dentro y fuera de esos espacios
monasticos que implico la desaparicién de algunas 6rdenes religiosas o el agrupamiento
de otras, que en términos de sus practicas espirituales no coincidian; el mismo trastorno
provocado a los fieles catélicos por la suspension de tradicionales festividades religiosas
0 précticas cotidianas de religiosidad como la salida diaria del viatico entre otras, fueron
todos motivos para esa inicial reaccion combativa. Pero vimos también, que a medida
que se estrechaba mas el espacio de accion de los catolicos el provocativo discurso

manejado inicialmente por el clero nacional fue suavizandose.
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En 1871 Benito Juarez concedié permiso al arzobispo de México Pelagio A. de
Labastida y Davalos para regresar al pais después de su destierro tras la caida del
imperio de Maximiliano de Haubsburgo. Desde luego, la aplicacion de las Leyes de
Reforma en la capital del pais hicieron evidentes los cambios en la cotidianidad
religiosa de la didcesis. El propio Labastida lo expresé en uno de los edictos en que
anunciaba su segunda visita general de la diocesis:

Es cierto que por todas partes hemos encontrado espantosas ruinas materiales y espirituales, que
nos han afligido profundamente; pero confiados en la proteccién de Aquel que nos ha enviado en
una época de tantas calamidades, y que ha ofrecido estar con nosotros hasta el fin de nuestra
carrera episcopal, y en la intercesién de la Inmaculada Virgen Maria, en la de los Santos

Patronos de esta arquididcesis, y en las oraciones de los Obispos, acometemos la empresa de una

segunda visita [...]

Sabemos muy bien y lo sabemos por una lamentable experiencia, que hay males irremediables,
ruinas que jamas se repararan; pero no ignoramos que con nuestra presencia en los pueblos mas
necesitados, con la constante predicacion del Evangelio, con la asidua cooperacion de nuestros
parrocos y vicarios [...] se evitaran [...] las consecuencias de esas ruinas y la reproduccion de
aquellos males; oponiendo un dique a la desmoralizacién que desgraciadamente cunde por todas
las clases de la sociedad, con la propaganda impia que va debilitando la fe de nuestros

diocesanos.*’

Vemos en este documento y en otros emitidos por Labastida después de su
retorno a México un cambio de actitud mucho mas moderado y nada beligerante, en
contraste con los comunicados anteriores a su destierro. Y también observamos un
cambio de enfoque en cuanto al discurso de los trastornos que las politicas de los
gobiernos liberales estaban provocando directamente en el quehacer espiritual de la
institucion eclesiastica. Si antes Labastida habia manifestado su preocupacion por el
despojo material o de prerrogativas a los que el Estado estaba sometiendo a la Iglesia,
ahora el problema esencial se encontraba en el debilitamiento de la fe que todas esas

politicas estaban provocando en la sociedad.

T AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Cartas pastorales, Caja 14, Exp. 60.
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Su estancia en Europa que coincidié con la celebracién del Concilio Vaticano |,
le hizo asimilar varias cosas. Entre otras, que la Iglesia catélica no volveria a ser lo que
habia sido, pues disminuida por el Estado en su poder econémico, politico y social lo
hacia dificil, y estaba demostrado que no habia posibilidades para recuperarlo. Por otra
parte, las medidas legislativas dirigidas a debilitar el modo de vida catdlico y la lucha
anticlerical por parte de algunos gobiernos liberales, estaban logrando provocar dudas
entre los mexicanos. Y ademas el proyecto de restauracion de la Iglesia catdlica en el
mundo comenzaba a girar en torno a la recuperacion y fortalecimiento de la vida
espiritual de los fieles por medio de una intensificacion de las précticas religiosas. Esto
es, la devocion de los pueblos a la que habia aludido durante mucho tiempo en varios de
sus escritos Clemente de Jesus Munguia. Por tanto, las medidas que decidié tomar
Labastida al retornar a México para reestructurar a la Iglesia en su didcesis se remitieron
al plano religioso, y especificamente a fomentar la devocién y culto a la imagen de la
Virgen de Guadalupe con el propésito de convertir a la imagen guadalupana en
emblema del proyecto de restauracion de la Iglesia mexicana.*®

En ese sentido, podemos afirmar que el plan de solicitar la coronacién de la
imagen de la Virgen de Guadalupe se gestd durante su viaje a Roma. Como dijimos,
Labastida habia asimilado perfectamente el plan de reconquista espiritual a través del
fortalecimiento de la vida religiosa como el medio iddneo para conservar la fe catolica
en las nuevas sociedades y destacar frente al Estado una presencia visible de la Iglesia
catélica en las calles, pese a las disposiciones gubernamentales de secularizar los

espacios. No fue casualidad que la primera imagen mariana coronada en México y en

*%8 Jaime Cuadriello proporciona la informacién en torno al proyecto guadalupano de Labastida. Primero
la autorizacion de Pio IX para iniciar una colecta nacional para salvar a la Colegiata de Guadalupe de la
quiebra financiera, ademas de una bendicién especial para la misa del 12 de octubre, fiesta de la Virgen
del Tepeyac. Y segundo, la iniciativa de fomentar enormes peregrinaciones al Santuario guadalupano.
Jaime Cuadriello, “La corona de la Iglesia para la reina de la nacién. Imagenes de la coronacion
guadalupana de 1895”, en Los pinceles de la historia. La fabricacion del Estado. 1864-1910, 2003, p.
153.
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América Latina se llevara a cabo en Jacona, Michoacan, y que fuera alli donde
aparentemente surgiera la idea de coronar también con corona pontificia la imagen de la
Virgen de Guadalupe.”® Esto cumplia también con el propésito inicial de Pio IX de
presentar a la Virgen Maria en su advocacion inmaculista como el simbolo de lucha
politica y doctrinal de la Iglesia catélica.

Y es que en realidad el proyecto espiritual de Labastida y los alumnos egresados
del Colegio Pio Latinoamericano —que llegarian a ocupar varias sedes obispales en el
pais- estuvo apegado al de Roma, consistente en inundar los espacios sociales de
escenificaciones religiosas. La construccion de monumentos religiosos como la
columna erigida en Roma en 1856 en honor de la Inmaculada Concepcién de Maria, o la
organizacion de grandes peregrinaciones a lugares con una importante tradicién
devocional, o la coronacion de imagenes marianas como la de Nuestra Sefiora de
Monserrate en Espafia en 1881, la primer imagen de la Virgen coronada en Europa en el
siglo XIX. Estas manifestaciones publicas de religiosidad orquestadas por la jerarquia
eclesiastica en Roma y apoyadas por los fieles catélicos eran una confrontacion a los
Estados que, a través de diversas medidas legislativas, pretendian romper con la
influencia de la Iglesia catdlica y el poder del catolicismo. Ese modelo de restauracion
religiosa llegé a México con Labastida, el principal promotor del proyecto romano de

reevangelizacion.

#% | abastida era oriundo de Zamora, Michoacan, y miembro de una de las familias méas prominentes de la
region. Dos de sus sobrinos, egresados del Colegio Pio Latinoamericano, se encontraban realizando
labores pastorales en esa zona. Miguel Plancarte y Garibay, sobrino de José Antonio Plancarte propuso la
idea de coronar la imagen de Nuestra Sefiora de la Esperanza, antiguamente conocida como Nuestra
Sefiora de la Raiz. Cuadriello sefiala que Miguel Plancarte y Garibay asisti6 en abril de 1885 a la
coronacién de la Madona Della Strada, evento que le hizo pensar en la posibilidad de hacer o mismo con
la imagen de la Virgen de Guadalupe; sin embargo, las constantes polémicas que surgian entre la propia
clerecia en torno al tema aparicionista le sugirié pensar primero en solicitar la coronacion de una Virgen
local para incentivar asi entre el clero la idea de coronar a la Virgen del Tepeyac e incluso lleg6 a escribir
que “...serviria de ejemplo y de estimulo para que se coronara no sélo a Nuestra Sefiora de Guadalupe,
sino a todas las imagenes veneradas en México y en América”. Ibidem, p. 155.
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El movimiento religioso que inicié el arzobispo de México con la obra del
centavo de Guadalupe y que acabd de definirse con la organizacion de las
“Congregaciones Guadalupanas” en 1881, tuvo una respuesta favorable en
practicamente todos los miembros del episcopado nacional.*®® Pero ademés, este
movimiento motivé la iniciativa de otros prelados de impulsar las advocaciones
marianas locales a través de constantes manifestaciones religiosas publicas, violando las
leyes que marcaban la prohibicion de cultos externos.

Impregnados de la fuerte presencia de la Virgen Maria en el paisaje devocional
mexicano a través de sus multiples advocaciones y como parte de una tradicion que
durante siglos habia arraigado en el pais, la jerarquia catélica mexicana centrd durante
esos afios la promocidn devocional en las imagenes marianas. Después de la coronacién
de Nuestra Sefiora de la Esperanza en 1886 y tras la declaracion publica de solicitar al
pontifice Ledn XIII la autorizacion para coronar la imagen de la Virgen de Guadalupe,
otros jerarcas eclesiasticos decidieron hacer la misma solicitud para coronar la imagen
mariana de mayor arraigo en sus regiones. Asi, entre 1895 y 1909 se celebraron varias
coronaciones marianas. A la coronacion de la Virgen de Guadalupe (1895) le siguié la
de la Inmaculada Virgen Maria de la Salud, en Patzcuaro (1899); luego vino la
coronacion de la Virgen de la Luz (1902), patrona principal de Ledn, Guanajuato;
siguieron las coronaciones de Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos, el 15 de agosto

de 1904; Nuestra Sefiora de Guanajuato el 31 de mayo de 1908; la Purisima Concepcién

*0 programa que consistié en solicitar una limosna de un centavo por feligrés a lo largo y ancho del
territorio de la arquididcesis de México a favor del culto a la guadalupana en la Colegiata. Desde su
llegada a México y a lo largo de toda su gestidon arzobispal Labastida emitié varias circulares para
mantener la tradicion de dicha obra. Véase: Circular del 21 de noviembre de 1871; Circular del 12 de
marzo de 1874, y Circular del 21 de septiembre de 1884 en Fortino H. Vera, Coleccién de documentos
eclesiasticos...Op. Cit., pp. 135, 136 y 576-577 respectivamente. Las “Congregaciones Guadalupanas”
fue un movimiento nacional que tenia como objetivo impulsar la piedad y devocion a la Virgen de
Guadalupe en toda la Republica.
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de Celaya, el 12 de octubre de 1909 y, finalmente, Nuestra Sefiora de la Soledad de
Oaxaca, el mismo afio de 1909.%* (Cuadro No. 1)

Como parte del movimiento mariano iniciado por Pio IX y solidificado con la
declaracion del dogma inmaculista en 1854, durante el pontificado de Ledn XIlII la
Sagrada Congregacion para los sacramentos y el culto divino extendi6 a toda la Iglesia
el rito de coronacion de la Virgen bajo cualquiera de sus advocaciones. El fundamento
teoldgico destacaba que:

Santa Maria Virgen con razon es tenida e invocada como reina ya que es Madre del Hijo de

Dios, Rey del Universo, colaboradora augusta del Redentor, discipula perfecta de Cristo y

miembro supereminente de la Iglesia. *®?

Asimismo se sefialo que sélo podian ser coronadas aquellas imagenes que
debido a la gran devocion de los fieles gozasen de cierta popularidad y que pudieran
demostrar que el lugar en que se veneraba fuese sede y centro de un importante culto
litirgico. Esto, dado que el rito de la coronacion canonica supone un medio para
dinamizar la vida interior de una comunidad.

Como podemos ver en las imagenes del Cuadro No. 1, todas las virgenes
coronadas estuvieron estratégicamente vinculadas con la Inmaculada Concepcion de
Maria. Por ejemplo, la vestimenta utilizada para las coronaciones fue disefiada de tal
modo que se tuviera presente la imagen de la madre de Dios bajo el misterio dogmatico,
establecido asi por la autoridad pontificia; o bien, a través de la celebracion de su
coronacion el dia de la Inmaculada Concepcién, el 8 de diciembre, como fue el caso de

la Virgen de la Salud de Patzcuaro a la que se designé ese dia por ser en el que “la

*! Después de esa Gltima coronacion de la primera década del siglo XX, se registro una nueva etapa de
coronaciones que dio inicio en el afio de 1921 sobre la imagen de Zapopan, luego vino la de la Santisima
Virgen de la Soledad de Irapuato en 1922 y la imagen de la Virgen de Talpa en 1923, y otras que les
siguieron, pero ya como parte del movimiento espiritual en respuesta a las nuevas exigencia del clero
nacional bajo el nuevo régimen revolucionario. Higinio Vazquez Santa Ana, Imagenes celebres de
México, 1950.

2 gagrada Congregacion para los sacramentos y el culto divino, Ritual de la coronacién de una imagen
de Santa Maria Virgen, Pronotanda.
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Iglesia celebra el incomparable Misterio de la Concepcion Inmaculada”.*®® Asimismo,
las cartas pastorales, los breves en los que se anunciaba la autorizacion pontificia para
las coronaciones, o los sermones que se realizaron para la conmemoracion del evento
religioso, estuvieron intimamente relacionados con el dogma inmaculista, con el
proyecto de renovacion religiosa y con la idea del arraigado culto que el pueblo
mexicano habia profesado durante siglos a la Virgen Maria bajo diversas advocaciones.
La razon de ese vinculo visual y discursivo entre las iméagenes marianas
mexicanas y la Inmaculada Concepcion tuvo que ver con una demostracion de unidad
entre el clero nacional, frente a la preocupacion de la Santa Sede por las divisiones
surgidas en el episcopado mexicano. Por voz del representante papal en México se sabia
que la jerarquia catdlica se encontraba dividida entre quienes pretendian una reforma
clerical y religiosa desde fuera, es decir, apoyando las iniciativas del papado —lo cual
significaba la centralizacién del poder papal en detrimento del poder capitular-, y entre
quienes consideraban que la situacion eclesiastica podia reestructurarse a partir de un
proyecto nacional. En ese sentido, a través de la autorizacién de las ceremonias de
coronacion, la Santa Sede quiso establecer frente al episcopado mexicano y el propio
Estado la unidad del clero nacional. Asi lo dejaba entrever Ledn X111 en un breve previd
a la coronacién guadalupana:
[...] no hace aun muchos afios, Nos también mandamos que & nombre y autoridad Nuestra se
coronase con diadema de oro la Imagen de vuestra augusta Reina. Con esto, Venerables
Hermanos, Nos es grato manifestarlo, quisimos dar especial testimonio de la gran satisfaccion
que nos causa la intima concordia, que del mismo modo que en vuestra jerarquia, felizmente
reina entre el clero todo y el pueblo: con lo cual se estrechan y robustecen mas y mas los

vinculos que os unen con esta Silla Apostélica. Por lo que siendo asi que Vosotros mismos

reconocéis como Autora y Conservadora de esa gran concordia de los animos & la piadosisima

%3 José Ignacio Arciga, Carta pastoral, Morelia, 1899. Si bien el Romano Pontifical establece que la
fecha indicada para una coronacién de la Virgen debe coincidir con alguna solemnidad o fiesta de la
Virgen, en su mayoria, las coronaciones marianas en México se realizaron el 8 de diciembre para hacer la
referencia a la Inmaculada Concepcion.
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Madre de Dios, que se venera bajo el titulo de Guadalupe; con todo el amor de nuestro corazén
exhortamos por medio de vosotros & la Nacién Mexicana, que mire siempre y conserve ese
respeto y amor & la Divina Madre como la gloria mas insigne y fuente de los bienes mas
apreciables. Y sobre todo respecto a la Fe catdlica que es el tesoro méas precioso, pero al mismo
tiempo el que corre mas riesgo de perderse en estos tiempos, persuadanse todos y estén
intimamente convencidos, que durara entre vosotros en toda su entereza y estabilidad, mientras
se mantenga esa piedad, digna en todo de la de vuestros antepasados. Crezcan, pues, de dia en
dia en su devocién, y amen todos con mas y mas ternura & tan Soberana Patrona y palparan que
los dones de su eficacisimo patrocinio redundaran cada dia mas copiosamente en beneficio de la

salvacion y paz de todas las clases de la sociedad.**

Desde la perspectiva del proyecto de reconquista espiritual disefiado desde la
Santa Sede las ceremonias de coronaciones a las virgenes marianas tenian dos objetivos
centrales que se estaban realizando en México. El primero para contrarrestar el avance
del protestantismo en el pais y los ataques liberales y racionalistas en contra de la
institucion eclesiastica y de ciertas manifestaciones religiosas. A través de la
emblematizacién de la imagen religiosa mas atacada por la propaganda protestante en
México, se demostraba que a pesar de los esfuerzos del gobierno y de los mismos
protestantes por desequilibrar la influencia del catolicismo entre la poblacion ofreciendo
otras propuestas doctrinales religiosas y filoséficas, “la religién catolica es la Unica,
cuyo culto publico profesan todos” los mexicanos y asi lo demostraban a la voz del
clero que solicitaba su auxilio econémico para profesar los cultos debidos a la imagen
de la Virgen de Guadalupe, tan atacada y vilipendiada por las “sectas extranjeras”, y lo
demostraban también con su insistencia en expresar a la Virgen su amor y devocion por
medio de las manifestaciones en amplias proporciones, aun contradiciendo las leyes del
gobierno.

Y en segundo lugar, Labastida orientd el proyecto de recuperacion de la
influencia del catolicismo en el pais hacia el plano simbolico, en el entendido que las

coronaciones podian representar un nuevo artificio politico. La coronacion a iméagenes

%64 Citado en Fortino Hipolito Vera, Segunda Carta pastoral, Cuernavaca, 1894.
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fue un elemento simbdlico al cual la jerarquia acudié para reclamar su antigua posicién
hegemonica y recuperar los espacios perdidos; volver con la misma fuerza que antafio a
las calles, a los hogares e ir introduciendo su presencia en los mismos ambitos politicos.
La promocién que hiciera Pio 1X al dogma inmaculista desde el afio de 1854 y que
siguiera con las apariciones y coronacion de la Virgen de Lourdes como parte de la
restauracion de la Iglesia catdlica en Francia, tuvo eco en América. Como lo menciona
Marina Warner, la imagen de la virgen como reina de los cielos revelaba “la més
profunda ambicion de la Iglesia para ella misma, bien en vida futura... bien sobre la
tierra, donde espera gobernar con plenitud del poder espiritual.”*®® En ese sentido, las
diversas celebraciones en torno a la coronacion de alguna imagen mariana en México se
presentaron como la propuesta del episcopado nacional para llevar a cabo el proyecto
papal. La imagen de la Virgen Maria, bajo las advocaciones mas representativas del
entorno nacional, era el emblema que, desde la perspectiva de los jerarcas eclesiasticos,
debia unificar a los fieles mexicanos con el proyecto de restauracion de la Iglesia
catolica frente al gobierno y frente al avance de los protestantes en el pais. El culto
mariano durante esos afios tuvo asi un proceso de resignificacion desde las esferas del
Vaticano que culminé en la celebracién de la coronacion de las principales
advocaciones marianas en distintos paises del continente americano. **°

Asi es como, siguiendo los lineamientos del Vaticano los esfuerzos de Labastida

estuvieron centrados en reforzar el culto a la imagen de la Virgen de Guadalupe con el

%5 Marina Warner, T0 sola entre las mujeres. El mito y el culto de la Virgen Maria, Espafia, Taurus
Humanidades, 1991, p. 150.

6 América Latina se convirtié en el escenario idoneo para expresar la influencia de la Iglesia catélica
sobre las sociedades, fundamentalmente por la profunda devocién mariana que se mantenia en
practicamente todo el continente. A las coronaciones de México se sumo el patronazgo de la Inmaculada
Concepcion para América Latina en 1899; la coronacion de Nuestra Sefiora de Mongui, como Reina de
Boyaca, Colombia el 8 de septiembre de 1929. Coronacion de la imagen de Ntra. Sra. de Zapopan, en
enero de 1921. Coronacion de la imagen histérica de la fundadora y patrona jurada de la Ciudad de
Rosario, Argentina, 5 de octubre de 1941; de la coronacidn de la Virgen de Cocharca, Per(, 1946;
coronacién canénica de la venerabilisima imagen de Nuestra Sefiora de la Caridad de San Sebastian de
los Reyes, estado de Aragua, Venezuela, 22 de enero de 1960, entre otras.
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objeto de restaurar la vida religiosa en México para que la Iglesia catélica pudiera
recobrar su presencia frente al Estado y la sociedad. Pero, la personalidad protag6nica
de Labastida muy pronto orientaria el proyecto hacia su muy particular vision de
restauracion y renovacion religiosa en el pais. Cuando en el afio de 1875 Pio IX
concedid la autorizacién para que todos los catélicos se consagrasen al Sagrado Corazén
de Jesus, Labastida, al igual que en practicamente todas las iglesias del pais, realizé el
acto de consagracion en la iglesia del Apostolado de la Oracion el dia 8 de diciembre de
1875. Al parecer la fecha fue designada por el propio arzobispo de México posponiendo
la ceremonia desde el mes de junio en que fue aprobada por Pio IX.*” Para algunos
clérigos el acto de consagracion debid realizarse con mucho mayor esplendor y

organizacion:

Confesémoslo, sin embargo, con tristeza, si no con desaliento, salimos derrotados en nuestro
proyecto de solemnizar con una funcién en la grandiosa basilica de esta capital, funcidn
espléndida que dejase atrds en magnificencia todas las méas suntuosas funciones, la fiesta del
Sagrado Corazén de Jesus, que celebro la Iglesia el primer viernes de Junio. Queriamos dar a
esta funcion la importancia de un elocuente testimonio de la devocion de nuestra patria,
ofreciendo en su aniversario centenar al Corazén Sacratisimo de Nuestro Sefior Jesucristo, como
la mas significativa protesta contra todas las manifestaciones de impiedad que nacionalmente nos
han deshonrado en el concepto de todos los pueblos de la tierra, como una expiacién solemne por
los crimenes con que hemos Illamado sobre nuestro desgraciado suelo este terrible azote de
herejia, irreligion y general indiferencia o ateismo, como un acto glorioso de confiada y generosa
consagracion de esta capital delincuente y de toda la nacion mexicana al benignisimo Corazon de
nuestro soberano Redentor, salud, vida y resurreccion de los pueblos como de los individuos.
Esto queriamos nosotros y con nosotros algunos catélicos fervientes dispuestos a ayudar en su
parte correspondiente a los gastos no despreciables que la realizacion de nuestro pensamiento

exigia.*®®

T En la circular en que se anuncia que se llevara a cabo dicha ceremonia de consagracion, el arzobispo
de México sefialaba que si bien el acto “debio practicarse el 16 de junio proximo pasado, lo que no pudo
ser por haber llegado con posterioridad el decreto de 22 de abril en que fue aprobado”. Circular del 4 de
octubre de 1875 en El Mensajero del Sagrado Corazén de Jesus, México, 1875, pp. 273-274.

“%8 E| Mensajero del Sagrado Corazén de JesUs, 1875, pp. 89-90. Algunos niimeros posteriores el escritor
de ésta cita pidié una disculpa a las autoridades eclesiasticas por sus palabras de reproche.
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El objetivo del acto de consagracion al Sagrado Corazén de Jesus era, segun la
férmula propuesta por Pio IX, expresar el deseo de terminar los ataques que los Estados
liberales emprendieron contra la autoridad de la Santa Sede. Por medio de la
comprension de la devocion al Corazon de Jesus, se esperaba que todos los catolicos se
unieran en pro de “reponer en su trono al divino desterrado”. Pero, Labastida tendria su
propio monumento de expiacion que concretd con la construccion del templo de San
Felipe de JesUs (1886-1897) en la ciudad de México. Como sefiala Jaime Cuadriello, la
razon de este proyecto era, al igual que para Pio IX con la consagraciéon al Sagrado
Corazoén de Jesus en el afio de 1875 para la Iglesia universal, vindicar la obra histérica

489 Asi. tanto

de la Iglesia pero tomando en consideracion las circunstancias nacionales.
la obra del templo expiatorio como la coronacion de la Virgen de Guadalupe, fueron
proyectos que Labastida plane6 para demostrar que la religiosidad del pueblo mexicano
podia erigir monumentos, emblematizar imagenes y que la Iglesia catélica en México
todavia tenia una enorme capacidad de organizacion en magnas proporciones en todo el
pais. Ademas las dos imagenes devocionales que encabezaban el movimiento espiritual
de Labastida, la Virgen de Guadalupe y el santo Felipe de Jesus, representaban iconos
surgidos en México. Sin embargo, tanto la coronacion guadalupana como el templo de
San Felipe de Jesus, fueron proyectos que Labastida no pudo ver concluidos, pues
murio en el afio de 1891.

Cabe sefalar en este momento que si bien Labastida no puso tanto empefio en
extender el modelo devocional propuesto por Roma —compuesto por las imagenes de la
Inmaculada Concepcion de Maria, de San José y del Sagrado Corazdn de JesUs- otros

organismos religiosos y seglares si pretendieron seguir los lineamientos papales,

Ilegando a penetrar en la conciencia de los fieles. Un caso muy singular con relacion a

%9 \/er Jaime Cuadriello, “La corona de la Iglesia...” 2003, op. cit., pp. 155-156.
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la devocion del Sagrado Corazon de Jesus fue la del cura parroco de Mixcoac, Manuel
Tortolero quién en 1890 solicité cambiar al santo titular de la parroquia Santo Domingo,
para dedicarla al Sagrado Corazén de JesUs argumentando lo siguiente:

12 Que esta parroquia se dedicd a Santo Domingo por Haber sido fundada por religiosos de su

orden juntamente con el convento que es ahora casa cural.

2% Que ha dejado de pertenecer a los Dominicos.

3% Que esta reformada muy radicalmente y mejorada de una manera extraordinaria bajo mi

influencia.

42 Que no se conserva en el pueblo absolutamente ningun resto de devocién a Santo Domingo y

la hay al Sagrado Corazon de Jesus.

52 Que siendo este pueblo muy desmoralizado, tengo mucha fe en que dedicandolo al Sagrado

Corazén de JesUs se mejorara notablemente.

La respuesta de la Secretaria Arzobispal fue “no ha lugar”. No obstante es una
muestra del alcance que estaba adquiriendo o que se pretendia que adquiriera la
devocion cardicola entre los fieles. Asimismo, las asociaciones religiosas de seglares
también contribuyeron en la extensién del modelo devocional Romano. En 1877 la
Sociedad Josefina establecida en la ciudad de Cuernavaca, solicitd a la Secretaria
Arzobispal la autorizacion para realizar un altar colateral dedicado a San José en la
iglesia parroquial. El problema radicaba en que pretendian que dicho colateral se
construyera justo en donde se encontraba el altar dedicado a San Antonio, dando como
razon fundamental para dicha traslacién de imagenes que éste se encontraba “frente al
colateral de la Purisima Concepcion y acaso tener mas lucimiento en ese lugar por estar
mas proximo al altar mayor”. La respuesta del candnigo designado para dar respuesta,
José Joaquin Uria, fue contundente:

La imagen de San Antonio que esta colocada en la Iglesia de Cuernavaca esta en posesion

pacifica del local que hoy ocupa; quitarla de alli, aunque sea con objeto de trasladarla a otro

punto del mismo templo, seria despojarla. [...] Los mismos que pretenden hoy colocar a la

% AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 217, Exp. 33, Afio
1890.
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imagen del Sefior San José en el local que ocupa la de San Antonio ¢aprobarian el que mafiana
otros devotos por ejemplo de Maria Santisima quitaran aquella imagen para poner a la de su
devocion? En la misma Curia romana se ve esto con tanta delicadeza, que cuando suelen
conceder semejantes traslaciones, es necesario que intervengan causas graves; y asi vemos que
cuando se ha solido trasladar, por propia autoridad, alguna imagen de un templo a otro, se ha
mandado se restituya a su antiguo templo; y aun simplemente, el trasladar una imagen con su
altar de un local a otro no ocupado del mismo templo, alegando solo mayor comodidad y
conveniencia, no concedio la licencia la Sagrada Congregacion de Ritos, como puede verse en la

coleccion de decretos de Gardellini [...]*"*

Ademas, los problemas a los que se habian expuesto las imagenes religiosas
desde la aplicacion de las Leyes de Reforma hicieron tomar a la Iglesia catdlica todas
las medidas necesarias para evitar futuros problemas, asi lo ejemplifican las palabras de
Uria a la Sociedad Josefina:

Creo que estos fundamentos son bastantes para concluir consultando a V. S. que no es de

accederse a la solicitud del sefior cura vicario foraneo de Cuernavaca que antecede. Ahora si los

fieles que querian hacer el nuevo Altar a la imagen de Sefior San José, estan dispuestos a

verificarlo en el local en que actualmente se halla, se podra conceder la licencia con dos

condiciones: 12. Que conste al sefior cura que cuentan con los fondos suficientes para llevar la

obra hasta su conclusién; y 22, Que no porque ellos hacen el gasto de este nuevo Altar quieran en

ningln tiempo creerse con derecho alguno de propiedad, u otro semejante.*"

Los miembros de la Sociedad Josefina insistieron sobre la traslacion de la
imagen argumentando la importancia que la devocion a San José estaba adquiriendo
demostrado, segun los miembros de la asociacion religiosa, por los “muchos devotos
gue vienen ante la santa imagen en busca del remedio de las publicas y privadas
necesidades.” Ademas subrayaban que su peticion no respondia mas que a “el pasto que
se nos suministra por nuestros dignos pastores”, aludiendo a las constantes
exhortaciones que los curas les hacian para aumentar la piedad a la imagen devocional

de San José. Finalmente, la Secretaria Arzobispal autorizé el traslado de las imagenes

" AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Parroquias, Caja 105, Exp. 96, Afio
1877.
72 Ibidem.
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tras las pruebas, que presentd el presbitero Vito Cruz, cura interino, juez eclesiéstico y
vicario foraneo de Cuernavaca, de que la imagen de San Antonio, colocada en el nicho
en disputa, habia sido puesta en ese lugar por la devocién de un particular y no por
disposicion de la autoridad eclesiastica.*”

Otra iniciativa seglar importante para el fomento del modelo devocional
propuesto en Roma fue el de la sefiora Soledad Marenco de Berazueta quien arguyendo
que con el proposito de rendir y promover los cultos a la Inmaculada Concepcién de
Maria a través de una de sus principales advocaciones (Nuestra Sefiora de Lourdes),
pedia licencia para colocar una escultura de dicha imagen devocional en uno de los
altares de la iglesia de San Cosme en la ciudad de México.*

Asi, vemos que el proyecto de restauracion religiosa en México tuvo varias
vertientes. Por una parte el proyecto de Labastida que tras su muerte lo seguiria, ademas
de su sobrino José Antonio Plancarte, su sucesor en la silla arzobispal Prospero Maria
Alarcon y Sanchez de la Barquera (1891-1908), quien participé activamente en los
esfuerzos por concluir la obra de Labastida. Y por otra, los esfuerzos del clero en
general por introducir el modelo devocional romano tuvieron respuesta por parte de la

feligresia mexicana.
Continuidad en el proyecto de reevangelizacion

La coronacion guadalupana, la principal de las obras del proyecto de Labastida, se llevd
a cabo el 12 de diciembre de 1895 con una pompa Yy fastuosidad impactantes, como lo
atestigud la prensa en su momento. (Fig. 5 y No. 6) Asistieron cuarenta obispos de toda
América, delegados del cuerpo diplomatico, personajes importantes de la sociedad,

veintiocho indigenas de Cuautitlan, e incluso, el jefe politico de la Villa, Eduardo

473 i

Ibidem.
4 AHAM, Fondo Episcopal, Seccién Secretaria Arzobispal, Serie Asociaciones Pias, Caja 118, Exp. 62,
Afio 1878.
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Velasquez, como unico representante del Estado. Con respecto a éste Ultimo personaje,
los periddicos catélicos como ElI Tiempo llustrado, se esmeraron en destacar la
presencia del jefe politico con el objetivo de subrayar las buenas relaciones existentes
entre el gobierno porfirista y la jerarquia catélica. EI semanario catélico escribia que
[...] su presencia en el banquete era una prueba de que el gobierno aceptaba y amparaba todos
los actos del catolicismo que no violaban las leyes del pais, que gozaba con ver coronados los

esfuerzos de los que prepararon acto tan sublime, y en fin, que daban gracias por haber sido

invitados a tan agradable reunién.*”

Y asi fue efectivamente. A pesar de las criticas de la prensa liberal y protestante
con relacion a, lo que ellos apreciaban como una, nula aplicacion de las Leyes de
Reforma bajo el régimen porfirista, que prohibian cualquier manifestacion religiosa
publica, éstas seguian presentandose con el apoyo e incluso presencia de las autoridades
civiles.*’® El monumental ritual desplegado en la celebracién de la coronacion a la
imagen de la Virgen de Guadalupe significaba, como ya hemos sefialado de otras
ceremonias religiosas, que la Iglesia catolica estaba presente con un poder de
convocatoria excepcional, pero también se subrayaba con ello que al gobierno liberal de

Porfirio Diaz lejos de mantener a la religion dentro de los templos, parecia estar

*> E| Tiempo llustrado, 12 de octubre de 1895.

% Asi expresaba El Monitor Republicano su parecer con relacion a ese tema en el afio de 1868: “No hay
mas que dar un paso fuera de esta capital y llegar al primer pueblo cercano, para asombrarse de lo que es
capaz el clero cuando cuenta con el mas ligero apoyo. Las procesiones, las fiestas de los templos, los
sermones que tratan de cuestiones politicas, las contribuciones eclesiasticas que no reconocen limites, y
hasta el cobro del antiguo diezmo, todo esto y mucho mas se halla en accion plena, combatiendo,
minando, destruyendo lo que nuestra patria ha adquirido como un titulo de gloria, con el bautismo de
sangre de tres generaciones.” ElI Monitor Republicano, Julio 23 de 1868. Y en 1889 el periddico
protestante El Faro acusaba a las autoridades civiles del pueblo de Santiago Ostotitlan, distrito de
Aldama, de hacer uso de su dignidad para invitar por medio de circulares al pueblo a asistir a los actos
religiosos del tercer Viernes de la Cuaresma y prestar donacion para “la reedificacion de la Iglesia
catdlica romana”, para lo cual hacian uso del Sello del Juzgado y de la imagen del Sefior de Ostotitlan:
“Yo no sé a que o a cual de las dos autoridades respetar de las que aparecen en la circular y a todos los
que pasan la vista por ella, les pasa lo mismo, porque casi toda la nacién sabe que la Iglesia y el Estado
son independientes entre si. Por lo tanto se les aconseja a los jueces del pueblo de Santiago Ostitlan que o
pidan el auxilio en su Circular llevando sélo el Sello del Juzgado, o pongan sélo la imagen pero sin el
Sello, porque es una infraccion de la Ley.” El Faro, abril 15 de 1889.
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interesado en que la Iglesia se recuperara estableciendo excelentes relaciones con el
episcopado mexicano y permitiendo su reorganizacion.

En ese sentido, Prospero Maria Alarcdn no quiso poner en riesgo las buenas
relaciones con el gobierno evitando dentro de su pastoral cualquier intromision
eclesiastica y seglar en temas de politica. Alarcén tenia la idea de una recuperacion total
pero paulatina de los espacios perdidos por la Iglesia, por eso insisti6 en que la
reconstruccion debia realizarse por la via de la restauracion de las costumbres y
procurando fomentar una intensa religiosidad popular. De ahi también su cautela con
respecto al programa catdlico-social de Ledn XIII. Postura que se vio reflejada durante
la celebracion del Quinto Concilio Provincial Mexicano y con relacion al Concilio
Plenario Latinoamericano. Pero ademas intentd seguir al pie de la letra la propuesta
devocional de Ledn XIII, consistente en impulsar la devocion a la imagen del Sagrado
Corazdn de JesUs, la cual estaba sufriendo en México por colocarse dentro de la
preferencia de los feligreses, pues la imagen de la Virgen de Guadalupe habia logrado
dominar el terreno nacional.

Asi pues, Prospero Maria Alarcon se concentr6 en la reordenacion al interior de
la Iglesia, que consideraba esencial. Por eso comenzd su proyecto centrando su atencion
en la formacion del clero. La renovacion de la Iglesia tenia que partir de sus bases
clericales; por tal razon dio inicio a la reconstruccion del edificio que habia pertenecido
al exconvento de San Camilo a donde trasladé el Seminario Conciliar, y al mismo
tiempo, reformd su plan de estudios para “poner el establecimiento a la altura que
reclaman de los Sacerdotes las necesidades de la época”. Incorporé en la planta docente
a algunos de los sacerdotes que habian sido enviados por Labastida al Colegio Pio

Latino Americano en Roma. Asimismo logro reinstaurar la Universidad Pontificia en
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1896, ademas de tomar otras medidas para normar la conducta sacerdotal, como fue el
restablecimiento de las conferencias eclesiasticas.*”’

Pero sin duda uno de los logros exclusivos de su administracion arzobispal fue el
haber convocado y presidido el Quinto Concilio Provincial Mexicano, celebrado del 23
de agosto al 1 de noviembre de 1896. La reunion conciliar sintetiza la postura de
Alarcén con relacion al proyecto de restauracion eclesiastica y religiosa de Leon XIII.
Los temas centrales de la reunion giraron en torno a la renovacion y reorganizacion del

magisterio eclesiastico y sobre la administracion del culto.

LA NORMATIVIDAD DE LA IMAGEN

Varios factores propiciaron que los temas de religiosidad, culto e iméagenes y simbolos
religiosos tuvieran un papel esencial en las discusiones que se desarrollaron durante el
Quinto Concilio Provincial Mexicano realizado en 1896. Por una parte, la presencia del
protestantismo en la arquidiocesis de México, de la cual estuvieron muy conscientes
todos los obispos diocesanos. Su presencia, como se explicd en los capitulos anteriores,
se manifestd a través de una intensa propaganda iconoclasta que atacaba directamente el
culto que los catdlicos mexicanos realizaban en torno a las imagenes de santos, cristos y
virgenes en general. Uno de los objetivos que se habian propuesto las diversas
denominaciones protestantes instaladas en la arquididcesis era crear un imaginario
desfavorable del clero catolico, el cual logrd tener cierto grado de recepcion en algunos
sectores de la sociedad. Sin duda contribuy6 a ello la imagen anticlerical que diversos
gobiernos manejaron, acusando a la Iglesia catdlica en general de manipular los

contenidos evangelicos y a la poblacion, entre otras formas, a través del uso de las

7 José Ordofiez, “Apuntes biograficos del excelentisimo sefior doctor Prospero Marfa Alarcén y Sanchez
de la Barquera”, 1943, pp. 496-504. También consultar Emeterio Valverde Téllez, Bio-Bibliografia
Eclesiastica Mexicana (1821-1943), 1949, pp. 80-92.
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imagenes religiosas y de la devocion que los fieles les profesaban. Aspectos que desde
luego preocuparon al clero mexicano en general.

Por otra parte, la politica de conciliacién que planted y sostuvo el presidente
Porfirio Diaz fue un elemento importante para enfocar las discusiones del concilio hacia
el tema de la espiritualidad mexicana dejando de lado principalmente el tema
politico.*’® Dicha estrategia de acercamiento a la institucion eclesiéstica permiti6 la
recuperacion paulatina de algunos de los espacios religiosos que durante los afios de la
Reforma de Juarez y la Ley Orgéanica de Lerdo de Tejada, parecia que se perdian
definitivamente. En ese sentido, el arzobispo de México, Prospero Maria Alarcon,
consideré como oportuna la posibilidad de discutir durante el Concilio Mexicano de
1896, en torno a qué tipo de religiosidad y espiritualidad se necesitaban bajo las nuevas
circunstancias en que se encontraba la Iglesia catélica mexicana.

Ademas, los signos de incredulidad e indiferentismo religioso que en distinto
grado manifestd ver el clero en practicamente todos los sectores de la sociedad guiaron
las sesiones conciliares hacia el tema de espiritualidad religiosa. Los informes
parroquiales sobre el descenso de la observancia religiosa y de la misma carrera
sacerdotal corroboraban esa idea generalizada entre el clero que participd en las

reuniones conciliares de 1896 en la arquidiécesis de México.*"

8 En las actas del quinto concilio se establecié claramente cual debia ser la postura del clero frente a las
autoridades civiles y con relacion a asuntos de politica: “Por ningin modo se permitiran los clérigos
inmiscuirse publicamente en asuntos politicos en que, segun los fines de la doctrina catélica y las leyes
cristianas pueden darse libertad de ideas; sobre todo, deben precaverse de atacar injusta e
imprudentemente en los papeles publicos, o en diarios o periédicos, los actos de las autoridades civiles; y
en cuanto a los diarios tendran presente asi las instrucciones y mandatos del propio obispo, como y
principalmente el articulo 42 de la Const. Officiorum et munerum de 21 de enero de 1897.” Quinto
Concilio Provincial Mexicano, México, Imprenta de El catecismo, 1900, pp. 111.

#% Mostramos en capitulos anteriores algunos testimonios de los informes enviados por pérrocos a la
Secretaria Arzobispal. Aqui, cito las palabras del preshitero Ignacio Garcia, cura encargado de la
parroquia de Atlacomulco, y que escribid en dos textos editados en 1890 bajo el titulo Catolicismo
expirante en algunos pueblos de la arquidiocesis de México debido a la dominacién secular sobre el
clero de la misma, en el texto expone las irregularidades en las practicas religiosas de los fieles y el
estado del clero y por consiguiente de la religion: “[...] el esplendor de nuestra sacrosanta religiéon se
encuentra eclipsado vergonzosamente en muchos pueblos de nuestra arquididcesis, menos por la pobreza
de recursos para sostener su culto [...] que por las practicas inconvenientes que se le han mezclado [...].”
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Otro de los propositos del VV Concilio Provincial Mexicano fue reafirmar la
incorporacion de la Iglesia catdlica mexicana al proyecto de restauracion religiosa
propuesto desde la Santa Sede para todas las iglesias catolicas locales. Y siendo uno de
los principales elementos de ese proyecto de restauracion el tema de la renovacion
religiosa, se visualizd integrar las prescripciones papales en esa materia a las
discusiones conciliares.

Tenemos ya trazado el camino que todos los prelados y sacerdotes, clero y pueblo debemos

seguir, si queremos ser hijos fieles de la Iglesia catdlica y cooperar del modo mas eficaz al

mejoramiento de las costumbres y vigor de la disciplina eclesiastica. A pesar de las dificultades
que naturalmente nacen de la deplorable separacién entre la Iglesia y el Estado, la santidad de
vida de los clérigos ajustada a los Sagrados Canones, y la sélida piedad de los fieles, guiada por
los preceptos y consejos de la Iglesia, haran que el reinado de Jesucristo ahonde entre nosotros

mas y mas sus raices, para que no puedan arrancarlo de nuestro suelo los huracanes impetuosos

de la irreligion y de la inmoralidad. **

En efecto, la celebracion del V Concilio Provincial Mexicano ha de entenderse
como parte del proyecto de restauracion de la Iglesia Catélica que, como se ha sefialado
en varias ocasiones, desde Roma se fue disefiando a lo largo de la segunda mitad del
siglo XIX. El Delegado Apostdlico en México Nicola Averardi, nombrado como tal en
1891 para reestablecer las relaciones diplomaéticas entre el gobierno mexicano y el

Vaticano, tuvo también como mision tratar de conciliar las distintas posturas que se

Bajo el subtitulo El clero agoniza en muchos lugares de esta arquididcesis el preshitero escribi6: “Si,
Santisimo Padre, el clero agoniza en muchos lugares en esta arquididcesis. Este es un cuerpo moral, lo
mismo que lo puede ser un ejército, una comunidad religiosa, y asi como de uno y otra decimos que
termina y que agoniza en uno de dos casos y o cuando carece notablemente de individuos en proporcion
de los que requiera el objeto para que fue instituido; o cuando teniéndolos, carecen estos en gran
proporcion, del espiritu que les es propio [...]; de la misma manera y con mucha mas razén por no
tratarse ya solo de la existencia de un defecto sino de los dos a la vez, al ver la falta de individuos en
proporcién de los que se necesitaba en el clero a que me refiero y la falta de espiritu eclesiastico,
dolorosisimo es decirlo, aun en varios de los pocos que le quedan, obligados nos vemos a exclamar con
todo el dolor de nuestra alma: el clero palidece, el clero se acaba, el clero esta en agonia...! Si, el clero
agoniza en personal”. El presbitero Garcia se referia a esta situacion también por el disgusto que estaba
causando entre el clero bajo la venida de sacerdotes extranjeros a ocupar puestos eclesiasticos en todo el
pais: “;Cual la de que se tenga que mandar al padre D. José Antonio Plancarte a Europa a traer sacerdotes
con gran dispendio del peculio de la Mitra y sufriendo no pocos fiascos en lo aventurado de las cualidades
de los que vienen?”. AHAM, Fondo Episcopal, Seccion: Secretaria Arzobispal, Serie: Censura, Caja 234,
Expediente 13, Afio, 1890.

8 Quinto Concilio...op. cit.,1900, pp. XI-XII.
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generaron entre los miembros del episcopado mexicano en torno al proyecto de
restauracion propuesto por la Santa Sede. Con ese objeto Averardi sugirio la realizacion
de varias reuniones conciliares y sinodos para actualizar las legislaciones locales de
acuerdo con el espiritu del Concilio Vaticano | y las ensefianzas de Le6n X111.%%

Asi, los temas centrales del concilio mexicano de 1896 retomaron el proyecto de
renovacion religiosa iniciado durante el pontificado de Pio IX, quién propuso, como ya
se dijo anteriormente, el fortalecimiento de la vida religiosa como camino para la
restauracion de la influencia eclesial en las sociedades modernas.*® En ese sentido,
Prospero Maria Alarcon se percibe mucho mas influenciado por el proyecto religioso de
Pio IX que por la propuesta politico-religiosa de Leon XI11.*8 Y asi se deja ver en

practicamente todas las actas del concilio provincial.*** Para el arzobispo de México el

interés primordial del proyecto de restauracion de la Iglesia catdlica estaba centrado en

“81 Entre 1882 y 1911 se llevaron a cabo 16 reuniones en distintos puntos de la Reptblica Mexicana.
Tamaulipas, 1882, 1883, 1885; Oaxaca, 1892-1893; México, 1896; Durango, 1896 y 1911; Guadalajara,
1897; Michoacéan, 1897; Chilapa, 1901; Sonora, 1901; Le6n, 1903; Puebla, 1906; Huajuapan de Ledn.
1906 y 1910 y, Chiapas, 1908. José Gutiérrez Casillas, Historia de la Iglesia catélica, México, JUS,
1974, p. 355. De acuerdo con Manuel Ceballos el propoésito de estas reuniones fue fundamentalmente
establecer las estrategias de accién del episcopado mexicano frente a las circunstancias que vivia la
institucién eclesiastica, aprovechando la politica de conciliacion que manejé Porfirio Diaz. En ese sentido
los temas fueron “reorganizacion de la Iglesia, respeto a la politica de conciliacién, desplazamiento del
campo politico al social, paternalismo y proteccionismo sobre los grupos més indefensos de la sociedad
(indigenas, trabajadores, nifios) y expansién de agrupaciones catolicas de diversos tipos (piadosas,
periodisticas, femeninas).” Manuel Ceballos, El Catolicismo Social: Un tercero en discordia, México, El
Colegio de México, 1991, pp. 116-117.

*82 En su Enciclica Nemo Certe Pio I1X exhorta a la clerecia a “excitar la religion y la piedad de todos los
fieles, a fin de que, uniendo con Nos sus preces imploremos el auxilio de la diestra del Omnipotente...”.
Nemo Certe, 1869, p.14.

8 Recordemos que Préspero Marfa Alarcon y Sanchez de la Barquera formé parte de la corriente mas
tradicionalista del episcopado nacional, para quienes cualquier accidn que pusiera en peligro la paz con el
gobierno de Diaz debia ser restringida. Gabriela Diaz Patifio, “La Soberania Social de Jesucristo...op.
cit., 2001, pp. 29-66.

*8 En la respuesta que dio Préspero Maria Alarcén a la peticion del obispo de Colima, Atendgenes Silva,
de ayudar econdmica y moralmente a la prensa catolica dirigida por seglares se deja ver con claridad su
postura con relacion al proyecto de reforma eclesiastica manifestado que “Hoy y siempre, el sacerdote y
el mismo creyente, en el templo o en la escuela o en el hogar, con su palabra y con su ejemplo han sido el
mejor sostén de la religion obrando milagros con la sola manifestacion de las verdades del Evangelio o de
la doctrina cristiana, y por esta razon en esta mi arquididcesis antes que sostener periédicos hay que
proteger los seminarios y las escuelas. A esos medios y no a “El Pais” y a otros periddicos catélicos, se
debera la reforma de las costumbres de las clases directoras y del pueblo, y con ella la derrota de la prensa
anticristiana.” Archivo Histérico Casa de Morelos, Fondo diocesano, Seccién Gobierno, Serie
correspondencia, subserie obispo, Siglo XX, Caja 15, Exp. 9. Respuesta de Prospero Maria Alarcén a
Atendgenes Silva, 23 de marzo de 1900.
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“la formacion de buenos creyentes y de dignos ministros del altar, y después en el
aumento y progreso de las asociaciones religiosas y la reparacion de los templos o
creacion de ellos”, por tanto el tema de la instruccion de los clérigos fue primordial,
durante el concilio asi como en toda la gestion pastoral de Alarcén:
Importa de todo punto que algunos eclesiasticos adquieran mas amplios conocimientos para la
mas facil refutacion de los errores y mas acertada defensa de las verdades de la fe, e importa

también que educandose algunos cerca de la Catedra Apostolica, beban en su misma fuente la fe

y la via eclesiéstica.*®

Los acuerdos conciliares dejan ver la latente preocupacion de la jerarquia
eclesiastica por los escritos anticlericales que aparecieron en la prensa liberal mexicana,
lo mismo que por la teoria doctrinal sustentada por la propaganda protestante —ambas
con una amplia difusion y manifiesta recepcion entre los distintos sectores de la
sociedad. En ese sentido, se consideré que mas alld de contrarrestar escritos con
escritos, era esencial disefiar un programa de mayores alcances que pudiera
proporcionar tanto a clérigos como a seglares de un sélido conocimiento doctrinal. Por
tanto, las discusiones del concilio se enfocaron en la instruccion, disciplina y piedad en
los seminarios, en las escuelas catdlicas y en otros espacios abiertos a la ensefianza
religiosa.

Por eso mismo, el tema de la piedad cristiana y sus manifestaciones privadas y
externas fueron igualmente centrales en casi todos los puntos tratados durante las
reuniones del quinto concilio. Desde la instruccion dada al magisterio eclesiastico, a
partir de la misma formacién de los seminaristas, asi como en la renovacion de la
instruccion moral y ascética de los sacerdotes a través de conferencias eclesiasticas y
organizacion de ejercicios espirituales, en el entendido que serian los parrocos el

principal vehiculo de transmisién de la doctrina cristiana.

* Quinto Concilio Provincial ... op. cit., 1900, p. IV.
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De la misma forma, debia procurarse la instruccién espiritual del pueblo a través
de las escuelas catdlicas dirigidas a formar una infancia y juventud con una sélida
formacion doctrinal y espiritual del cristianismo; también por medio de la predicacion
dominical, haciendo una renovacion de los sermones; en el modo de fomentar la piedad
a través de una mayor organizacion liturgica durante las ceremonias religiosas; por
medio de la organizacion de una literatura devocional mucho méas accesible tanto
econdmica como doctrinalmente y, finalmente, a través de un mayor control en cuanto a
las manifestaciones publicas de religiosidad.

Con respecto a ese Ultimo aspecto, se considerd que en la medida en que las
practicas e imagenes devocionales estuvieran alejadas de la estructura eclesial y
prescindiera de la presencia y sancién del clero, debian ser sustituidas por practicas que
fortalecieran la relacion de los fieles con el proyecto de la Iglesia:

Es incuestionable para todo catélico la autoridad espiritual que los Obispos tienen derecho a

ejercer sobre los pueblos. Dioles el Sefior grandes poderes, aunque en todo subordinados al

Sumo Pontifice, [...] En estos poderes se funda el derecho de que hace uso la Iglesia para decidir

en puntos de doctrina acerca de la fe y de las costumbres, y establecer canones o reglas de

disciplina para el gobierno espiritual de los fieles.*®

Pero al mismo tiempo, se defendio la veneracion de las reliquias e imagenes de
santos, sosteniendo el argumento que afirmaba que “Dios ha de ser alabado en todos sus
Santos”. Por tanto, se mandaba a los parrocos y rectores de iglesias dar una mayor
instruccion a los fieles sobre el culto y utilidad de las reliquias “aprovechando la
ocasion de que se exponga alguna reliquia”. Ademas debia cuidarse la introduccién de
cualquier abuso, recomendando en ese sentido seguir los lineamientos tridentinos, que
sugieren que antes de cualquier tipo de veneracion a imagen o reliquia alguna se tiene

que hacer un examen exhaustivo para corroborar su legitimidad, tras lo cual:

% Edicto de Arzobispo de México Prospero Marfa Alarcén y Sanchez de la Barquera, con motivo del
Concilio Provincial Mexicano, México, Imprenta del Sagrado Corazén de JesUs, 1896.
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Se guardaran con la debida reverencia y seguridad las sagradas reliquias cuya autenticidad esté
suficientemente probada, y cuando se expongan a la puablica veneracion de los fieles, se
observaran las prescripciones litdrgicas. (S. C. de R. 12 de Agosto de 1854). No se expondran

sino con luces encendidas, y de ninguna manera cuando esté expuesto el Santisimo

Sacramento.*®

Se mandd también la realizacion de un catdlogo de las reliquias que se
encontrasen dentro de todas y cada una de las iglesias de la Republica con el objeto de
ser reconocidas y aprobadas nuevamente por el obispo correspondiente. Y también con
el objeto de evitar en el futuro situaciones similares a las ocurridas con las imagenes
religiosas desaparecidas, destruidas o extraviadas durante la ejecucion de la
desamortizacion de bienes eclesiasticos y exclaustracion de las érdenes religiosas.

En cuanto a la Santisima Cruz, los instrumentos de la Pasion y las imagenes
religiosas en general, se ordend la debida ensefianza de su culto siguiendo las
prescripciones del concilio de Trento en cuanto “al debido honor y veneracion” a que
estaban sujetos. Asimismo, en respuesta a la propaganda iconoclasta de los protestantes
se insistio en las ensefianzas evangélicas con relacion al culto de las imagenes
religiosas; se ordend un mayor control en cuanto a las formas de su presentacion,
acordes a un estilo clasico y evitando, principalmente en los pueblos, la presencia de
imagenes grotescas:

Las imagenes de Nuestro Sefior Jesucristo, de la virgen Madre de Dios y de los demas Santos,

seran de forma noble y de ninguna manera despreciable. Nada tendran de profano, y nada habra

en ellas que segun la costumbre aprobada por la Iglesia no esté conforme con los originales y

modelos, principalmente en cuanto a los vestidos. En los campos y en especial en los pueblos de

indios, suelen encontrarse imagenes muy deformes e indecentes, que convendria quitarlas con
prudencia, sobre todo donde su culto vaya acompafiado de alguna supersticidn; pero no se quiten

sin consultar al Obispo y obrando con prudencia, para no dar, con ocasion de un buen fin,

pretexto a los ignorantes o malévolos, de alborotar a las turbas. *®®

8 Op. Cit., p. 120.
“®8 |bidem, p. 121.
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Con el propdsito pues de mantener un estricto control sobre las formas de
religiosidad en torno de las imagenes devocionales se ordenaron nuevas normas. Por
principio, toda nueva imagen escultorica tendria que ser esculpida y pintada en su
totalidad, incluyendo la vestimenta “de modo que no sea necesario vestirlas con
vestiduras de lienzo” (Véase a modo de ejemplo la Fig. 7). Buscando evitar, ademas
cualquier tipo de profanacion, se determind que aquellas imagenes escultéricas que
tradicionalmente eran vestidas mantuvieran su propia vestimenta como Unica y se
prohibié el uso de una misma escultura para representar distintas advocaciones
cambiando so6lo sus vestidos, cosa que se hacia con frecuencia principalmente en los
pueblos.*®® Ejemplos claros de esa situacion lo vemos con las imagenes escultéricas que
se encuentran en la iglesia del Sefior del Santo Sepulcro y que registré la Direccién
General de Sitios y Monumentos del Patrimonio Cultural. (Figs. 8 y 9) Asimismo, se
restringié la bendicién de las imagenes expuestas a la publica veneracién, asi como
concesién de indulgencias proporcionadas a algunas imagenes devocionales.

Con el propésito de evitar conflictos, que habian sido recurrentes entre los fieles,
en torno a la posicion de una determinada imagen devocional dentro del templo o si
habia varias imagenes de la misma advocacion donadas por distintos fieles y no se sabia
cual debia ocupar determinado nicho o altar, el concilio mexicano de 1896 determiné
que la imagen del Patron o titular de la iglesia se colocaria en el lugar principal “del que
no podra ser despojada sino con licencia de la Sede Apostdlica”. Como vimos en el
capitulo dos, la aplicacion de las leyes que establecian la desamortizacion de los bienes

eclesiasticos habia propiciado la traslacion y remocion de imagenes religiosas y el

8 |bidem, p.121-122. Algunos ejemplos claros de esas transformaciones en las iméagenes los
encontramos también en Michoacan. En 1875, la Compafiia de JesUs de Patzcuaro mandé modificar las
manos Y el rostro de una antigua escultura del siglo XVII que representaba al Cristo de Emaus, para
cambiar su advocacion por la del Sagrado Corazon de Jesus. O en el templo de San Francisco en Morelia,
una imagen escultérica fue utilizada para venerar al Sagrado Corazén de JesUs o a Cristo bajo otra
advocacion poniendo o quitando el corazén y la tiara que eran removibles, segin fuera el caso. Gabriela
Diaz Patifio, La soberania...op. cit., 2002, p. 136.
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reclamo de particulares sobre imagenes expuestas a la veneracion publica por mucho
tiempo, en ese sentido el quinto concilio provincial mexicano determind que no se haria
ninguna remocidn de imégenes sin consultar previamente a las autoridades eclesiasticas;
se prohibi6é la ereccion de altares a “imagenes que sean de propiedad particular” a
menos que hubiesen sido cedidas a la Iglesia y que constase oficialmente, “si asi no
fuese no se colocaran de un modo permanente en los altares”.**° Se inst6 a los péarrocos
y rectores de iglesias a cuidar de cualquier tipo de profanacion contra las imagenes
religiosas, ya fuese por algin miembro de otra religion o incluso por fieles catdlicos
cuyas ideas supersticiosas los motivaran a realizar actos indebidos con las imagenes de
devocién cristiana. **

En cuanto a las imagenes religiosas que tenian que encontrarse obligatoriamente
dentro de las iglesias se encontraba la imagen de San Juan bautizando a Jesus, las
estaciones del Via-Crucis “para que los fieles haciendo este piadoso ejercicio puedan
lucrar las indulgencias concedidas por la Sede Apostolica”, la de Cristo crucificado, la
Cruz, la imagen de la Inmaculada Concepcion de Maria y la de San José.**?

Haciendo caso omiso de las Leyes de Reforma en general y del decreto sobre
supresion de dias festivos en particular, el Quinto Concilio Mexicano establecié que en

términos de la religién catolica eran catorce los dias de guardar obligatorios.

Las fiestas que en la Provincia Mexicana se han de guardar, son las siguientes:

Todos los domingos del afio. La Circuncision de N. s. J. c., 1 de Enero; la Purificacién de la
Sma. Virgen Maria, 2 de Febrero; el dia de Sr. S. José, Esposa de la S. V. M. 19 e Marzo; la
Anunciacion de la Sma. V. M. 25 de Marzo; la Ascension de N. S. J. C., el dia de Corpus Christi;
la Natividad de S. Juan Bautista, 24 de Junio; el dia de los Santos Ap6stoles Pedro y Pablo, 29 de
Junio; la Asuncion de la S. V. M. 15 de Agosto; la Natividad de la S. V. M., 8 de Septiembre; el

0 |bidem, p.122.
“! |bidem, p. 122-123.
2 |bidem, p. 132.
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dia de Todos los Santos, 10. de Noviembre; la inmaculada Concepcién de la S. v. M., 8 de dic.,
la Aparicién de la Sma. V. de Guadalupe, 12 de Dic., la Natividad de N. S. J. C. 25 de dic.**

De la misma forma se ignoraron las leyes que prohibian las manifestaciones
religiosas fuera de los templos y se recomendd la asistencia a las representaciones
piadosas y procesiones dado que “sirven de mucho para fomentar la piedad de los
fieles”.***

Siguiendo con el tema de las fiestas religiosas pero en relacion con las imagenes
de devocion cristiana, el Concilio Mexicano de 1896 recomendaba que la representacion
del Nacimiento de Jesucristo se hiciera con el mayor decoré en cuanto a las piezas de la
representacion. Asimismo se prohibidé que durante el jueves de la Semana Mayor se
colocara la imagen de cualquier santo en el altar destinado al Santisimo Sacramento; la
colocacion de imagenes de Cristo, de la Virgen o de algin Santo después de las visperas
del sdbado de la cuarta semana de Cuaresma. Y se recomendd también ampliamente la
devocion y culto a la imagen de San Jose.

Asimismo recomendamos con encarecimiento a todos, asi eclesidsticos como seglares, la
devocién y culto del gran Patriarca San José, Esposo de la Santisima Virgen Maria; y
principalmente encargamos a los rectores de iglesia, que de un modo especial se le siga
dedicando el dia 19 de cada mes, y se hagan en su honor algunos piadosos ejercicios. En caso de

que se consagre todo un mes al esclarecido Esposo de la Virgen Maria, podra empezar el dia 19

de Febrero para que termine en el dia de su festividad.**®

La imagen guadalupana y el Concilio Provincial Mexicano

En materia de devocion y piedad religiosa, Prospero Maria Alarcon, como los demés
obispos de la Republica, tuvo que atender las disposiciones romanas, la normatividad
del ambiente oficial de la religiosidad a cargo del cabildo catedralicio y las exigencias

de los devotos cristianos en la arquidiocesis. Como se vio, el concilio provincial de

%3 |bidem, p. 138.
% |bidem, p. 138.
%% |bidem, p. 136.
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1896 subrayo la organizacion del culto como una de las principales responsabilidades
de la institucion eclesiastica para controlar los desordenes y conductas inapropiadas
durante la realizacion de practicas religiosas externas o personales. En ese sentido la
piedad manejada durante la gestion de Alarcon estuvo centrada en tres devociones: en la
adoracion a la Sagrada Eucaristia, intimamente relacionada con la devocion al Sagrado
Corazén de Jesus a la que Alarcon puso un mayor esfuerzo para su difusién, y en la
imagen de la Virgen de Guadalupe. Las tres devociones tenian como objetivo esencial
reorganizar y reconducir el sentimiento religioso hacia actos personales de piedad
totalmente compatibles con el individualismo liberal. EI profundo apego que recibieron,
principalmente la imagen guadalupana y el Sagrado Corazon de Jesus, por parte de los
fieles proporciond a la Iglesia la recomposicion de las formas religiosas del pasado que
se habian visto eclipsadas por la aplicacion de las Leyes de Reforma. Sin embargo, la
propuesta devocional de Alarcon pretendia ser mucho mas sutil que lo que proponia el
Vaticano.

Como ya se dijo, el inicio de la gestion arzobispal de Prospero Maria Alarcon
arranco con la realizacion de la coronacion de la imagen de la Virgen de Guadalupe que
durante muchos afios gestionara su antecesor, Pelagio Antonio de Labastida y Davalos.
Por tal razén se entiende la preponderancia de esta devocion dentro de los estatutos del
Quinto Concilio Provincial Mexicano. Pero ademas, como vimos, el énfasis puesto
sobre la promocién devocional a diversas advocaciones marianas determind durante
esos afos el grado de compromiso de los prelados mexicano con los planes de reforma
eclesiastica disefiados en la Santa Sede.

El modelo devocional propuesto por Roma y encabezado por la imagen del
Sagrado Corazon de JesUs llevaba implicito un mensaje de contraofensiva para

reconquistar los espacios publicos de los cuales, desde la Optica papal, habia sido
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despojada la institucion eclesiastica. Mientras que la imagen devocional mariana, si bien
también propuesta por el papado a través de la imagen de la Inmaculada Concepcion de
Maria, tenia en México a través de la Virgen de Guadalupe un tinte nacionalista que
buscaba recuperar esos espacios pero de acuerdo con las circunstancias politicas del
pais. En ese sentido, varios miembros del episcopado nacional se rehusaron a alterar la
politica de conciliacion planteada por Porfirio Diaz enarbolando la imagen del Sagrado
Corazodn de Jesus, cuyo mensaje a partir del pontificado de Ledn comenzaba a velar una
propuesta de combate catolico.

Diaz habia permitido un importante resurgimiento de la institucion eclesiéstica
mexicana a tal grado que se habian podido realizar las reuniones conciliares y la propia
coronacién guadalupana. A través de la autorizacion de ese magno acto de culto pablico
se establecié una nueva forma de alianza entre la Iglesia y el Estado en México,
manteniendo en apariencia separados los poderes espirituales de los temporales.

Desde esa perspectiva se entienden las exhortaciones hechas durante el quinto
concilio provincial mexicano con relacién al culto a la Virgen de Guadalupe:

Exhortamos a todos los Parrocos, y a todos los predicadores de la divina palabra, a que con la

mayor frecuencia traigan a la memoria de los fieles la milagrosa aparicién de la Santisima virgen

de Guadalupe, que por constante y antigua tradicion hemos heredado de nuestros antepasados:

recordaran igualmente sus beneficios en favor de toda nuestra Nacion y de cada uno de los

fieles. %%

Con el objeto de hacer ain més grande la devocién a la Virgen del Tepeyac se
ordend que su imagen Yy altar fuese adornado “con mayor esplendor que las demas”,
ademas de “que no haya ningun templo que no tenga un altar o por lo menos una
imagen de la misma Santisima Virgen Marfa de Guadalupe”.*®” Se establecié también el

fomento de las oraciones publicas y solemnes el dia 12 de cada mes en honor de la

% |bidem, p. 123.
*7 |bidem, p. 123.
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Virgen ademés de cantar las letanias lauretanas todos los sébados frente al altar
dedicado a la guadalupana.

Tras la polémica suscitada en torno a la veracidad de las apariciones de la
Virgen al indio Juan Diego, el Quinto Concilio Provincial se pronuncio a favor de
dichas apariciones, de esta forma:

Que aunque aquella portentosa aparicién no sea un misterio o dogma de fe, debe sin embargo,

admitirse y respetarse como creida desde remotos tiempos y muy digna de toda fe, pues jamas

interrumpida y en irrefragables monumentos. **®

Para el concilio quedaba demostrada la verdad histérica de ese hecho con la
concesién que en el pasado hicieran los pontifices de nombrar a dicha imagen como
Patrona Principal de toda la Nacion y de toda la Iglesia mexicana, asi como por la
autorizacion que en el afio de 1894 hiciera Leon XIII para coronar la imagen de la
Virgen. Pero ademas destacaba que:

Para que la Sede Apostolica jamas tache a nadie de imprudencia o temeridad, o audacia o

escandalo e impiedad, ni reprenda severamente su modo de obra y hablar contra el milagro o

apariciones de la Santisima Virgen Maria de Guadalupe, prohibimos completamente que

ninguno se atreva a hablar, escribir o ensefiar alguna cosa en contrario.*°

No obstante el apego a la imagen de la Virgen de Guadalupe, Préspero Maria
Alarcon se convirtié también en un importante promotor de la devocién a la imagen del
Sagrado Corazon de JesUs. Frente a la solidez que adquirié muy pronto el proyecto de
renovacion catélico-social de Leon XIlll, que proponia extender el culto al Sagrado
Corazon de Jesus como un emblema de lucha religiosa, Alarcén tuvo que introducir
como parte de su proyecto pastoral, sobre todo después del Concilio Plenario
Latinoamericano al cual tuvo oportunidad de asistir, la promocién de la devocion

cardicola, matizando la idea de que dicha imagen religiosa era el arma doctrinal mas

“%8 |bidem, p. 124.
%9 |bidem, p. 125.
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importante de los catolicos que justificaba todos los esfuerzos de reconquista cultural y
social. Pero, durante la gestion arzobispal de Alarcon, se trabajo principalmente en
introducir la devocion al Sagrado Corazon de Jesus a otros sectores que no fueran las
élites de la sociedad mexicana en donde ya gozaba de su preferencia. Para ello se pensé
en las asociaciones cat6licas como puente para generar una mayor devocién entre las

clases obreras y campesinas del pais.

Preferencia sobre las asociaciones piadosas

El concilio mexicano de 1896 evidencia la cautela que preferia mantener una parte del
clero nacional en relacion con la ejecucidon en México del proyecto de reforma religiosa
que venia planteando Le6n X1l desde su llegada a la silla pontificia en 1878. Eso se vio
sobre todo en el tema de la participacion seglar. Leon XIII sugiri6é una presencia seglar
mas activa, que permitiera ampliar el campo de accion de la institucién eclesiastica a
través de la cooperacion seglar en aquellas esferas vetadas a los clérigos. Sin embargo,
los estatutos del concilio mexicano de 1896 muestran muchas reservas con respecto a
este tema. Se sugirid la organizacion de seglares en asociaciones piadosas, siempre bajo
la direccion del clero, y con el Unico objetivo de impulsar la instruccién religiosa, la
beneficencia y la piedad entre sus miembros.

Conscientes de las pretensiones de varios grupos de seglares de participar
activamente en la vida politica del pais, enarbolando como bandera los principios y
valores del catolicismo y de la Iglesia catolica, los participantes del Quinto Concilio
Mexicano constrifieron oficialmente las posibilidades de una organizacién seglar,
oponiéndose con ello a lo sugerido por Leén XIllIl en su famosa enciclica Rerum
Novarum de 1891. De esta forma, en las actas conciliares se propuso conservar las
asociaciones seglares en el espiritu del “primitivo fervor” y se prohibié la creacion de

nuevas asociaciones en las iglesias en las que ya existiera alguna. Teniendo presente que



289

el movimiento seglar tenia como propdsito principal extender y difundir la doctrina
cristiana y auxiliar al clero en la moralizacién de la poblacion se determiné que
Todas las asociaciones, aun en iglesias de regulares, se erigiran y agregaran con consentimiento
y aprobacion del Ordinario y con su autorizacion por escrito: a él corresponde conceder,
examinar, corregir e innovar los estatutos; aunque la asociacion haya sido agregar a alguna

Archicofradia, queda no obstante, sujeta a la vista del Ordinario y aunque este establecida en

iglesia de Regulares exentos.>®

Toda asociacion debia nombrar como director de la misma al parroco de la
Iglesia en donde se establecia. Cabe agregar que aun cuando Alarcén permitio la
ereccion de algunas asociaciones como la Archicofradia del Sagrado Corazon de Jesus o
el Apostolado de la Oracion, todas debian dejar bien estipulado que su fin dltimo era
instruir sobre doctrina cristiana y mantener la dignidad de la religiosidad del pueblo. A
pesar de este aparente desinterés de Alarcon por apoyar abiertamente las aspiraciones
publicas de los seglares, se lograron sentar las bases de una importante organizacion,
permitiendo en el futuro inmediato el fortalecimiento de estos organismos.*™

A la muerte de Prospero Maria Alarcén en 1908 y la llegada a la silla arzobispal
de José Mora y del Rio, uno de los principales promotores del proyecto catélico-social
de Leon XIII, la participacion seglar en la vida publica del pais fue mucho mas
intensa.® Pero la gestién de Mora y del Rio como arzobispo de México seria bajo otras
circunstancias en las que la Iglesia catdlica no sélo habia logrado ya una importante
recuperacion de varios espacios de influencia. Desde la organizacion seglar, se intentd

dirigir los esfuerzos, eclesiasticos y seglares, al ambito politico, pero esta vez con el

599 |hidem, p. 117.

%01 \/éase la obra de Eduardo J. Correa, El Partido Catdlico Nacional y sus directores: explicacion de su
fracaso y deslinde de responsabilidades, 1991 y el articulo de Laura O Dogherty, “Los laicos como
instrumento de influencia eclesial. La arquidiocesis de Guadalajara durante el Porfiriato”, 2000.

%02 Como se sabe José, Mora y del Rio formé parte del grupo de los primeros jévenes enviados a estudiar
al Colegio Pio Latino Americano. Pio IX fundé dicho instituto en 1858 con el propésito de formar
sacerdotes disciplinados y leales a las disposiciones de la Santa Sede. El objetivo era que esos egresados
se integraran, en el futuro, al proyecto de renovacidon ocupando puestos claves en el episcopado
mexicano.
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claro objetivo de “fincar el triunfo final de Cristo, Rey del Universo”. Pero eso no
hubiese pasado sin antes haber colocado en el imaginario social al Sagrado Corazén de
Jests como la segunda devocion mas importante en el pais, que fue por lo que trabajo
Alarcén a lo largo de su gestion arzobispal. El logré reorganizar en la arquidiocesis de
México las bases espirituales de una solida cultura catdlica a través de varios
mecanismos como la instruccion religiosa, las asociaciones y la prensa y literatura
catolica. Pero esa solida cultura catolica también se lograria respondiendo con rigor a
las ideas protestantes y liberales que estaban penetrando hondamente las conciencias de

los mexicanos.



Fig. 1. Interior de la Catedral de México el dia 26 de abril de 1855 en que
se celebr6 la declaracion dogmatica de la Inmaculada Concepcién de
Maria. Litografia de Decaen tomada de Decaen, México y sus
alrededores, México, Decaen, 1855.



Y4 (' AN “\
7/ NN,
i \\ ::\

i

| :ﬁaﬂlf rma;

Fig. 2. Celebracion del dogma de la Inmaculada Concepcién
en el interior de la iglesia de la Profesa. Anonimo Mexicano.
Tomado de Un privilegio sagrado: La Concepcién de Maria
Inmaculada. La celebracion del dogma en México, México,
Museo de la Basilica de Guadalupe, 2006, p. 15.
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Fig. 3. Pintura de Nuestra Sefiora de
Guadalupe que se encuentra en la
Basilica de Guadalupe.

Fig. 4. Escultura de la Inmaculada
Concepcion de Maria que se encuentra
en la Catedral de la ciudad de México.
Fotografia tomada por Juan Carlos Diaz
Patifio.



Cuadro No. 1 Imagenes marianas coronadas en México a finalesdel siglo XIX y
principios del XX.

I magen Titulodela Afodela
advocacion cor onacion

Virgen de la Raiz o 1886
Nuestra Sefiora de la
Esperanza  (Jacona,
Michoacan.

Nuestra Seflora de 1895
Guadalupe (M éxico)




1899
Nuestra Sefiora de la
Salud (Pétzcuaro,

Michoacan)
Nuestra Sefiora de la 1902
Luz (Ledn,

Guanaj uato)




Nuestra Sefiora de 1904
San Juan delos Lagos

(San Juan de los

L agos, Jalisco)

Nuestra Sefiora de 1908

Guanajuato




La Purisima 1909
Concepcion de Celaya

(Celaya, Guanajuato)

Nuestra Sefiora de la 1909

Soledad
Oaxaca)

(Oaxaca,




Fig. 5. La Colegiata el dia de la coronacion

1. La procesion. 2. En la reja. 3. Departamento de sefioras
distinguidas. 4. Por fin adentro.

Dibujo de Leandro lzaguirre. Tomado de El mundo. Semanario
[lustrado, 20 de octubre de 1895.



Fig. 6. En el momento de la coronacién.

Dibujo de Leandro lzaguirre, profesor premiado de la Academia de
Bellas Artes.

Tomado de El Mundo. Semanario Ilustrado. 20 de octubre de 1895.



Fig. 7. Sagrado Corazon de Jesus en el templo de Santo
Domingo, ciudad de México. Escultura en yeso, modelado y
policromado. La Direccion General de Sitios y Monumentos del
Patrimonio Cultural registra la escultura como de finales del

siglo XIX.



Fig. 8. Escultura de vestir de finales del siglo XIX
representando la Inmaculada Concepcion de Maria. Se
encuentra en la iglesia del Sefior del Santo Sepulcro.

Fig. 9. Escultura de vestir de finales del siglo X1X
representando al Sagrado Corazon de Jesus. Iglesia del Sefior
del Santo Sepulcro.
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Capitulo VI
La respuesta catdlica a la propaganda iconoclasta

Es sabido que uno de los mecanismos considerados por el papado de Ledn XIII (1878-
1903), como mas importantes para expresar y dirigir el proyecto de renovacién religiosa
y eclesiastica fue el fortalecimiento de la literatura catélica.’® Los catecismos, misales,
devocionarios y otros libros religiosos, junto con una prensa cat6lica ampliamente
organizada, tenian como propdsito esencial re-evangelizar a la poblacion por medio de
la exposicion de los aspectos teoldgicos, histéricos y devocionales del catolicismo,
ademas de la transmision de las ideas de su proyecto social.

La prensa y la folleteria se convirtieron en los principales medios utilizados por
los seglares y por el clero para defender discursivamente tanto los ataques iconoclastas
de la propaganda protestante como las criticas liberales a las manifestaciones religiosas
principalmente publicas. La solida tradicion de la prensa cat6lica editada en la capital de
la Nacion permiti6 que dentro de la arquidiocesis de México se desarrollaran
importantes debates en torno al tema del uso y culto de las imagenes religiosas.

Pero cabe destacar que a pesar de las exhortaciones papales con relacion al
apoyo que el clero deberia proporcionar a la prensa catolica, el arzobispo de México,
Prospero Maria Alarcon y Sanchez de la Barquera, consideraba esa empresa poco
oportuna. Ya vimos, en el capitulo anterior, la respuesta negativa que dio Alarcon al
arzobispo de Michoacan, Atendgenes Silva, ante su peticién de ayuda econdémica para

rescatar al periddico catolico El Pais, dirigido por uno de los principales promotores

%03 En las actas del Concilio Plenario de la América Latina se instaba a los fieles y religiosos a cultivar y
difundir la literatura religiosa: “Este Concilio Plenario exhorta a los eclesiasticos, y a los seglares
catblicos dotados de las necesarias cualidades, a cultivar las letras y a publicar con la aprobacién de los
Obispos, obras, sobre todo de breves dimensiones, favorables a la religion y a la moral, es decir que las
recomienden y alaben, y las inspiren por decirlo asi, a los lectores.” Actas y Decretos...op. cit., 1900, p.
409.
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seglares del catolicismo social en México, Trinidad Sanchez Santos.”® Y en el edicto en
el que Alarcdn presentaba a sus feligreses la enciclica Cum multa del 15 de octubre de
1890, en la que Ledon XIII manifestaba que “conviene que los catdlicos opongan la
Prensa buena a la mala para defensa de la verdad, tutela de la Religion y apoyo de los
derechos de la Iglesia”, el arzobispo de México hacia énfasis al mismo tiempo en que la
prensa jamas debia ser independiente de la institucion eclesiastica y, por tanto,
mantenerse sujeta a los obispos.

No obstante, a finales del siglo XIX y las primeras décadas del XX hubo un
importante desarrollo de la prensa catdlica en la arquididcesis con contenidos
fundamentalmente doctrinales. Y es que el propio Prospero Maria Alarcon, quien
ajustandose a los preceptos del Concilio Plenario Latinoamericano, tuvo que fomentar
la lectura y apertura de nuevas publicaciones periddicas dentro de su arquididcesis.
Aunque, eso si, procurando que éstas no se inmiscuyeran en temas politicos y centrando
sus contenidos en asuntos exclusivamente de difusién de la doctrina catolica. Pero
ademas promovid la produccidn de literatura devota u obras histéricas que mostraran la
tradicion de la piedad catolica y la importancia de las imagenes devocionales en la

historia del catolicismo en México.

PARABOLAS DE LA IMAGEN SACRA EN LA ARQUIDIOCESIS DE
MEXICO

Propaganda icondlatra en la prensa catélica

Dado que durante la gestion arzobispal de Antonio Pelagio de Labastida (1863-1891) la
prensa conservadora que se editaba en la capital del pais estaba fuertemente consolidada
y representaba, como dijimos, el medio mas importante utilizado por los seglares para

exponer sus desacuerdos politicos con el régimen, no fue necesario ni posible la

%04 \/éase cita 49 del capitulo V.
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intervencion del arzobispo en el fomento o desarrollo de la misma. La produccion de
periddicos catdlicos representd durante mucho tiempo un negocio auténomo de la
autoridad eclesiéstica.”®

No ocurrio asi durante la gestion arzobispal de Prospero Maria Alarcon. El
namero de periddicos catdlicos se habia reducido considerablemente, sea por presiones
politicas, por representar un mal negocio, o bien por las propias trabas impuestas por la
jerarquia catolica. La postura de Alarcén frente a la politica de conciliacion con la
Iglesia catdlica establecida por Porfirio Diaz a lo largo de toda su dictadura, fue de
mantener prudencia y aprovechar dicha politica para consolidar la reorganizacion
eclesiastica en el pais, pero fundamentalmente recomponer la cultura catélica. Eso
significaba para él y el grupo mas tradicional del episcopado mexicano mantenerse
alejados de los asuntos politicos y cualquier tipo de accion que pusiera en peligro los
logros alcanzados, y eso incluia la propaganda politica a través de la prensa que se
ostentara como catolica.

Pero tras la publicacion de las Actas y Decretos del Concilio Plenario
Latinoamericano y la consigna de Ledn XIII de ajustar todas las legislaciones locales
con las prescripciones candnicas del concilio latinoamericano, derogando “todas las
costumbres ain inmemoriales que de algin modo sean contrarias a los decretos del
Concilio”,*® a Alarcén no le quedd mas remedio que incorporar los acuerdos del

concilio en su administracion pastoral. No obstante, lo hizo cuidando las formas para no

%05 | a Ginica publicacion periédica que se edité bajo la gestién arzobispal de Labastida fue EI Mensajero
del Sagrado Corazén de Jesus, organo del Apostolado de la Oracion y de la Guardia de Honor del
Sagrado Corazén de Jests. Ambas asociaciones fueron fundadas en Europa por la Compafiia de JesUs con
el Unico objetivo de extender a todas las naciones catélicas el culto a la imagen devocional del Sagrado
Corazo6n de JesUs. Dicha revista se comenz6 a publicar en México en 1875. En el primer nimero se
establece que la revista tiene como propésito tnico “defender en el espiritu de sus lectores los legitimos
intereses del Corazon de JesUs, a recordarles sus soberanos atributos e inalienables derechos, a ponerles
delante de los ojos el cuadro de sus mas reconditos deseos, acerbos dolores y apremiantes necesidades;
sera con toda verdad el Mensajero del divino Corazon.” Y subrayan también “NADA, NI UN
PENSAMIENTO, PARA LA POLITICA. TODO, HASTA EL ULTIMO ALIENTO, PARA LA
RELIGION.” El Mensajero del Sagrado Corazon de JesUs, 1875, p. 4.

%% Actas y Decretos...op. cit, 1900, p. 565.
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desautorizar la antigua disciplina y no entrar en conflictos al interior del cabildo
catedralicio y con las autoridades civiles. Con relacion a la prensa catolica procurd que
al menos las publicaciones que surgieron durante su administracion arzobispal pasaran
por la censura eclesiastica y que su principal objetivo fuese la difusion de los principios
cristianos.

Los principales periodicos que contribuyeron a la difusién de la doctrina catdlica
a lo largo de la segunda mitad del siglo XIX fueron, desde luego ElI Mensajero del
Sagrado Corazon de Jesus (1875), El Tiempo (1883-1912), El Circulo Catolico (1883-
1884), La Defensa Catolica (1887-1888), El Tiempo llustrado (1891-1912), El
Apostolado de la Cruz (1896-1899), la Gaceta oficial del Arzobispado de México la
cual se fund6 en 1897 y sigue en circulacion vy, finalmente, La Ciudad de Dios (1902-
1906). El Tiempo y El Tiempo llustrado, dirigidos y editados por Victoriano Agueros,
formaban parte de la tradicion de una prensa que defendié durante muchos afios el
proyecto del llamado partido conservador. Sin embargo, bajo las nuevas circunstancias
politicas del pais el diario se manifesté alejado de cualquier bandera politica aunque, al
mismo tiempo, se declaraban como “mexicanos en politica y cat6lico-apostélico-
romanos en religion”. Y justamente como catolicos se propusieron expresar en sus
paginas “las ensefianzas de la Iglesia en el Estado, en la sociedad, en la familia y ain en
el individuo”. Si bien sus contenidos se suscribieron a exponer el proyecto de
restauracion eclesiastica desde Roma y su desarrollo en México, el director del
periddico no se sujetd a la direccion eclesiéstica; por tanto, sus colaboradores se
permitieron emitir opiniones en torno a los sucesos politicos del pais.>®” Una postura

mucho mas franca adopt6 La Defensa Catdlica, pues desde un principio se manifestd en

%7 E| Tiempo, “Prospecto”, México, jueves 24 de mayo de 1883.
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contra de los principios del liberalismo argumentando el sostenimiento del catolicismo
como base de su criterio politico y econémico.>*

Los otros titulos periodisticos manifestaron también desde el inicio de su
publicacién que el objetivo central seria la exposicion de la doctrina cristiana y la
defensa de la Iglesia catdlica a los ataques de que era blanco tanto por parte de la prensa
liberal como por parte de la propaganda protestante. Pero no lo harian a través de la
confrontacién de ideas politicas sino que, siguiendo las prescripciones del arzobispo
Alarcon, se propusieron despertar entre los fieles “el espiritu de asociacion, y promover
la unidn entre las Sociedades Catdlicas”; proporcionar “buenas lecturas” tanto piadosas
como instructivas “encaminadas todas a favorecer la practica de nuestra santa religion”
y, finalmente, expresaban la necesidad de consagrarse e impulsar entre los fieles la
devocion a la Inmaculada Concepcién de Maria, a la Virgen de Guadalupe y al Sagrado
Corazon de Jests. Devociones todas cuyos significados contenian los principales
misterios que la Iglesia catélica ensefiaba.”®® El Mensajero del Sagrado Corazén de
Jesus, El Apostolado de la Cruz y La Ciudad de Dios fueron dérganos periodisticos
autorizados desde su fundacion por las autoridades arzobispales, el primero como
dijimos por Pelagio A. de Labastida, y los dos Gltimos por Préspero Maria Alarcén. El
Apostolado de la Cruz por formar parte de las actividades de la Asociacion Piadosa del
Apostolado de la Cruz, y el segundo por ser un periodico destinado exclusivamente a
anunciar toda informacion relacionada con el movimiento de restauracion del
episcopado nacional, igual que la Gaceta oficial del Arzobispado de México.

En general, la prensa catdlica presentd, principalmente en el ultimo cuarto del
siglo XIX y las primeras décadas del XX, diversos articulos que exponian la tradicion

del uso de las iméagenes sacras. Pero fue El Apostolado de la Cruz, periédico que como

%08 | a Defensa Catélica, “Lo que somos y a donde vamos”, México, 7 de agosto de 1887.
%9 E| Circulo Catélico, “Prospecto”, México, Domingo 8 de abril de 1883.
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dijimos era el 6rgano principal de la Asociacion Piadosa que bajo el mismo nombre se
fundd en la ciudad de México con la aprobacion del arzobispo Préspero Maria Alarcon,
la que dedicé gran parte de sus contenidos al tema de la imagen religiosa. En un primer
namero, el semanario dominical declaré que los temas centrales que abordarian sus
paginas se referirian a lo relacionado con la obra del Apostolado de la Cruz, la devocion
al Sagrado Corazon de JesUs y a Maria, bajo la advocacion de la Virgen de Guadalupe
“y en general a todo lo que pueda contribuir a la propagacion, al desarrollo y al
sostenimiento de la doctrina catélica”.”*® El Apostolado de la Cruz representa en
realidad un manual de simbologia, iconografia e iconologia cristiana. Recapitul6 los
temas esenciales de la literatura icondlatra del tiempo de la Contrarreforma con el afan
de responder a cada uno de los puntos que la propaganda protestante cuestionaba con
relacién al uso y culto de las imagenes de devocidn cristiana.

En sus contenidos, como dijimos esencialmente doctrinales, se encontraba una
seccion de controversia intitulada “Antigiedades Cristianas”, dedicada a explicar el uso
y culto a imagenes y simbolos del catolicismo. Decimos de controversia porque el
objetivo central de esta seccion era “refutar los errores que afecten” a la obra del
Apostolado, es decir, a la doctrina cristiana. En ese sentido, la seccién mencionada y el
impreso en general estaban dirigidos a responder a todos los ataques iconoclastas de la
prensa protestante y a demostrar la legitimidad divina de los usos de imagenes sacras.
La propia asociacion piadosa hacia uso de un emblema que la identificaba como parte
del proyecto de restauracion religiosa (Fig. 1), integrando en dicho escudo los
elementos teoldgicos e iconograficos propios para proyectar la idea de regeneracion de

la sociedad bajo los principios del catolicismo:

>10 £ Apostolado de la Cruz, Prospecto.
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La luz que bafia todo el escudo, representa la Fe, la Verdad, el Padre Eterno; la luz que se
desprende de la Cruz, y se difunde por rayos, es la Esperanza, el Camino, el Hijo de Dios
Encarnado; la luz que irradia de la paloma iluminando la Cruz y los demas misterios, es y
representa la Vida, la Caridad, el Espiritu Santo. En la parte baja de la Cruz se lee: A. M. D. G.
Estas letras nos simbolizan al Padre; siguen hacia arriba cuatro insignias: los clavos, el
monograma JHS, el Corazon y el INRI, los cuales nos representan al Hijo de Dios Encarnado, en

sus principales misterios, y finalmente sobre la Cruz esta la paloma, simbolo del Espiritu Santo.

El segundo misterio es el de la Encarnacion: a la derecha del escudo se ve una azucena, simbolo
de la Virginidad de Nuestra Sefiora la Santisima Virgen Maria. En esta flor se halla entrelazado
un Rosario, en el cual se significa la Maternidad de la misma Virgen, asi como la fuerza de la
oracion pura y perseverante. Ambas cosas comprenden el misterio de la Encarnacion del Verbo y
las excelencias de la Soberana Reina del Cielo, puesto que en su Maternidad y en su Virginidad

vienen a reunirse todas sus principales grandezas.

A la izquierda del Sagrado Signo se encuentra un caliz con una hostia, significando el gran
misterio del amor y el dolor del Corazén Santisimo de JesUs: la Eucaristia. [...] Ademas la
Redencidn del género humano por nuestro adorable Salvador esta representado por los clavos,
asi como lo estan las excelencias de Nuestro Sefior Jesucristo en el monograma JHS y en el

INRI, y su misién divina, con relacién a los hombres, en la inscripcién Amor y Dolor.>*

La imagen utilizada en las paginas del semanario catdlico es mucho mas
compleja, con muchos mas contenidos teoldgicos, que la utilizada por la asociacién
catélica, como se puede apreciar comparativamente en las Figs. 1 y 2. La Cruz, el
Sagrado Corazén de Jesus y los demas objetos de la Pasidn fueron imagenes que, como
vemos en la cita, se explicaron detalladamente entre las paginas del periédico. Se
explico la asociacion de todas esas imagenes: el sacrificio de Jesus por el perdon de los
pecados, el momento de instauracion de la Iglesia catolica en el siglo IV en el que se
enarbolé la Cruz y los momentos criticos por los que atravesaba la Iglesia catolica y el
catolicismo en ese momento en que se alzaba como bandera la imagen del Sagrado
Corazon de Jesus.

Los autores que escribieron en el semanario trataron de demostrar

historicamente la tradicion que desde los origenes del cristianismo se construyo en el

*11 | Apostolado de la Cruz, 3 de mayo de 1896.
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uso de imagenes y simbolos sacros. Por ejemplo escribieron sobre el uso de la Cruz, la
cual fue representada a través de imagenes pintadas o esculpidas incluso en épocas
anteriores a Constantino, quien instituy6 oficialmente el uso de las imagenes en general
y el de la Cruz en particular como emblema del cristianismo.>** Con ello se
ejemplificaba lo que hacia ahora Leon XIlII erigiendo como bandera del proyecto de
restauracion del catolicismo en el siglo XIX la imagen devocional del Sagrado Coraz6n
de JesUs y proclamando, como lo hizo en 1899, el “Reinado Temporal de Cristo” en la
enciclica Annum Sacrum:

Como en otro tiempo, oprimida la Iglesia por el yugo de los Césares, se aparecié en lo alto una

cruz a Constantino, cual emblema y causa de la victoria, que presto se siguié: asi hoy se nos

muestra otra sefial felicisima y divina, el Corazén sacratisimo de Jesus [...] En él se han de cifrar

todas nuestras esperanzas.>

Los autores de El Apostolado de la Cruz retomaron los analisis de los
apologistas de los primeros siglos del cristianismo en sus argumentos a favor de los
usos de la imagen sacra. Resaltaban que el origen del error que veian los iconoclastas de
todos los tiempos en el culto que la Iglesia catdlica fomentaba a las imagenes, signos y
reliquias de los santos no se encontraba en el hecho mismo sino “en las falsas
interpretaciones que se daban a estos homenajes”. El suponer que el culto tributado se
dirige directamente a los objetos sacros cuando para los catélicos estos sélo son el
medio “para elevar los espiritus y los corazones hacia el divino prototipo”, que es Cristo
crucificado, la Virgen Marfa o los Santos.>* Este fue el principal argumento utilizado
por los catolicos en México para defender el culto que el catolicismo tributaba en torno

de las imagenes religiosas.

>12 E] Apostolado de la Cruz, 31 de mayo de 1896.
°3 Enciclica Annum Sacrum, 1899.
>4 E| Apostolado de la Cruz, 14 de junio de 1896.
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Con el propoésito de hacer ver al protestantismo como una doctrina llena de
contradicciones, los escritores del Apostolado de la Cruz, aseguraban que los primeros
iconoclastas llegaron a hacer una excepcion al culto de la Cruz, contradiciendo con ello
todos sus argumentos:

Los iconoclastas, si se exceptia a Claudio de Turin y a los Paulinianos, adictos a los errores del

maniqueismo, fueron tan poco enemigos del culto de la Cruz, que al decir de Nicéforo, varios lo

llevaron hasta la idolatria.>*®

Y justamente, explican los autores catolicos, para evitar los excesos de una y
otra doctrina es que durante el sequndo Concilio de Nicea (787) se fijaron los puntos
mas importantes en cuanto a la doctrina, la fe y las practicas religiosas. En uno de los
decretos del mencionado concilio, transcrito integramente en las paginas de la prensa
catdlica, se establecid la necesidad de presentar ante los ojos de los creyentes las
imagenes de Cristo, la Virgen, los angeles y todos los Santos con el Gnico objeto de
avivar el recuerdo del sacrificio de Jesus y el ejemplo de quienes consagraron la vida a
seguir sus ensefianzas. Pero se recordaba que en el segundo concilio de Nicea también
se explicaba que los homenajes que se tributan a las imagenes no pertenecen al culto de
latria, que solo se debe a Dios, el culto a las imagenes es un culto relativo en cuanto que
el que “adora a la imagen, adora a la persona que en ella esta representada”.>*® A partir
de estos decretos se construyd una tradicion eclesiastica que recuerda concilio tras
concilio la esencia teorica del de Nicea.

Por otra parte, cada una de las distintas representaciones para adorar a Cristo
posee un significado teoldgico muy especial, y explicar su significado fue lo que se
propusieron los escritores de EI Apostolado de la Cruz. El pescado, considerada la méas

arcaica de las representaciones del crucificado, la Cruz, el crucifijo, el Vitico

>15 Op. Cit., p. 106.
>18 Ibidem, p. 106.
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eucaristico, el Cordero, el pelicano, fueron presentadas y examinadas en las paginas del
semanario. Todas estas representaciones, se explicaba, fueron el medio alegérico que
encontrd la Iglesia para presentar ante los 0jos y el recuerdo de los fieles el sacrificio de
Dios al permitir que su Hijo hecho hombre, Jesus, fuese clavado en la Cruz para el

perdén de los pecados.>*’

Asimismo, las diversas imagenes de cristos crucificados que
eran adorados en muchos pueblos en el pais o la imagen del Sagrado Corazo6n de Jesus,
cuya devocidn seguia recibiendo un impulso muy grande por parte del episcopado
nacional era evidencia, segun los escritores del semanario, de la eficacia del uso de las
imagenes sagradas en los progresos del catolicismo. La devocion y piedad que el pueblo
profesaba a las imagenes cristicas en las iglesias y dentro de sus hogares confirmaban la
trascendencia doctrinal del culto en torno de las imagenes religiosas.

Pero fueron justamente todas esas reproducciones figuradas de las humillaciones
y dolores de Jesus, conservadas como testimonio historico, lo que los propagandistas
iconoclastas del siglo XIX en México calificaron como la muestra méas horrenda de
idolatria que habia surgido desde las entrafias mismas de la Iglesia catolica. ¢Cudl era,
se preguntaban los iconoclastas, la necesidad de mantener tan vivo en el pensamiento de
los fieles los sufrimientos y muerte del Redentor? A lo que respondian los escritores
catélicos que los signos, las representaciones alegoricas de la crucifixion o las imagenes
de la Virgen y los Santos habian sido el medio ideal para dar alivio espiritual a los
primeros cristianos y, al mismo tiempo, permitieron estimular la piedad de los fieles que
durante los primeros afios del cristianismo habian tenido que idear formas para expresar
su religiosidad:

Habiéndose libertado la piedad individual de muchas trabas que el culto de la Iglesia encontraba

por todas partes en el seno de una sociedad enteramente pagana, no es de dudarse que los

cristianos no hayan usado de esa libertad para practicar los ritos de su religion y llevar emblemas

> E| Apostolado de la Cruz, 12 de julio de 1896.
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religiosos cuya manifestacion exterior evitaban por prudencia; y asi como en todas las
circunstancias de la vida trazaban sobre si mismos el signo de la Cruz y hacian uso de objetos
piadosos, faciles de sustraer a las miradas de los idolatras por su pequefio volumen, nada se

opone a admitir la suposicion de que pudieran poseer también crucifijos portatiles.>'®

De este andlisis histérico pasa la pluma de los escritores catolicos al plano
teoldgico. Combaten una a una las tesis protestantes que niegan el significado intrinseco
que se encuentra detras de las imagenes, es decir, la presencia divina; los milagros que,
segun el catolicismo, Dios concedia a los hombres por intercesion de los santos, y la
misma existencia santificada de algunos hombres; y rechazan las razones por las cuales
la Iglesia catdlica habia encontrado en el culto a las imagenes religiosas y a las reliquias
de los santos un vehiculo para acercarse a Dios.

Retomando los analisis de los tedlogos icondlatras para establecer la legitimidad
divina del culto a las imagenes de los santos, los escritores catélicos comenzaron por
esclarecer que el culto es la manifestacion del ser humano mas profunda para rendir
reconocimiento de las grandezas de Dios, quien por consiguiente representa el objeto
final de todo culto. Y existen, subrayan una y otra vez, tres tipos de cultos: “culto de
Latria, con que adoramos a la Divinidad; culto de Hiperdulia...con éste veneramos a la
Madre de Dios; y culto de Dulia, con el que honramos a los verdaderos amigos de
Dios”.*® Hubo hombres, explican los autores, que se ganaron el derecho de ser
reverenciados y respetados por conservar y fomentar con ejemplo la fe, la esperanza y la
caridad en la obra del Creador. Y si el ser humano tiene por naturaleza la necesidad de
honrar a través del recuerdo la memoria de quienes lucharon por ideales nobles, se
cuestionan, “;por qué no hemos de hacer lo mismo y mucho mas con los Santos

venerando sus preciosas reliquias y las imagenes que les representan?”

>18 Op. Cit., p. 170-171.
*19 | Apostolado de la Cruz, 7 de marzo de 1897.
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En cuanto a las diversas imagenes y simbolos de Cristo, los escritores de El
Apostolado de la Cruz esclarecian que dichas imagenes representan la naturaleza divina
y humana de Jesucristo; por tanto, al rendir homenaje a una imagen como por ejemplo
la del Sagrado Corazon de Jesus se veneraba su humanidad y divinidad juntas, nunca
separadas. Sin embargo, justamente tras el impulso que a partir de la segunda mitad del
siglo X1X se comenzo a dar a la imagen del Sagrado Corazén de Jesus, la propaganda
protestante descubri6 en ella signos evidentes de idolatria “moderna” pues, afirmaban,
la imagen figurada en esa devocion es la de Dios hecho hombre, por tanto el culto que
dan los catdlicos a dicha devocion era enteramente parecida a la que ofrecian a los
Santos, pero a la imagen cardicola le confieren “el culto supremo que se debe a sélo
Dios”. Para los catdlicos la respuesta era simple. La encarnacion de Dios en Jesus hizo
posible la doble naturaleza de una sola persona Divina y por tanto posible y legitimo la
representacion de Dios hecho hombre y su veneracién divina y humana:

[...] no adoramos a la Humanidad de Jesus separada de Jesus, sino que la adoramos en el mismo

JesUs y tal cual esta y subsiste en su Divina Persona; y como en JesUs no hay dos personas, sino

una sola con dos naturalezas, resulta que estas dos naturalezas, la divina y la humana, subsisten

en una sola Persona Divina, esto es, en Dios; de suerte que tan de Dios es la naturaleza humana
de Cristo, como su naturaleza divina. Luego por esta tan intima unidn, resulta que al adorar la

Humanidad de Jesus no se puede decir que adoramos una naturaleza humana simplemente, sino

aquella naturaleza humana que subsiste en Dios y que es de Dios, y por lo mismo merece los

honores y el culto de Dios.*?

Con el proposito de fomentar la devocion al Sagrado Corazén de Jesus, El
Apostolado de la Cruz dedicd varios nimeros a explicar primero la razon teoldgica del
culto a la humanidad de JesUs a través de diversas imagenes cristicas, ampliando las
explicaciones que arriba se citaron y refutando las ideas protestantes que tachaban a la
imagen cardicola como uno mas de los “inventos del romanismo” para manipular la

piedad de los hombres. En segundo lugar, se presentaron también las razones que

520 ] Apostolado de la Cruz, p. 102.
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encontrd la Iglesia catolica, por medio de los sumos pontifices, para promover entre los
fieles dicha devocion en particular. Y en ese sentido, se explica, la imagen del Sagrado
Corazon de Jesus se presentaba como un documento provechoso para que los fieles
pudiesen apreciar con mayor claridad la sintesis del Misterio de la Encarnacion. Al
contemplar la imagen de Jesus con el corazdn llagado y el brote de su sangre, tiene que
evocar entre los creyentes el recuerdo del sacrificio constante de Jesus “por la misera
humanidad” y tiene que venir a la mente también el Sacramento Eucaristico.*** Porque
la Encarnacion del Hijo de Dios y su Redencion no eran “hechos pasados e histéricos”
sino que se encontraba, dice el semanario, de forma viva en el pan y el vino consagrados
para la Santa Misa.

De esta forma la imagen y devocién al Sagrado Corazon de Jesus respondia a
otro de los puntos doctrinales de mayor controversia entre catolicos y protestantes: la
idea de la transubstanciacién del pan y el vino en el cuerpo y la sangre de Cristo, y el
rito de la Santa Misa que conllevaba a su vez el ritual eucaristico. En ese sentido, para el
catolicismo la imagen del Sagrado Corazon de Jesus representaba “una nueva
manifestacion de las mismas riquezas que Dios nos concedid en la Eucaristia”.>* Frente
a la indiferencia, la apostasia e impiedad que las transformaciones de las sociedades
modernas padecieron, se presentaba Jesus con su Sagrado Corazon a una sencilla monja
para afirmar por medio de esa imagen la unificacion de todos los catolicos,
independientemente de los conflictos internos de cada nacion o regién. Era el Sagrado
Corazén de Jests el simbolo de identificacion con el catolicismo.*® Asi se lee en un

nimero de 1896:

%21 E] Apostolado de la Cruz, 23 de junio de 1896.
%22 | Apostolado de la Cruz, 5 de julio de 1896.
%23 E| Apostolado de la Cruz, 12 de julio de 1896.
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[...] la devocidn al Sagrado Corazon de JesUs se ha propagado, en términos que parece destinada

a reformar el mundo entero, a despertarle del profundo letargo de la indiferencia religiosa y

curarle las hondas heridas abiertas por la impiedad [...]°*

Asi, retomando las ideas de la doctrina cat6lica sobre la produccion y eficacia de
las imagenes sagradas como multiplicadoras de la gracia de Cristo, los escritores
catélicos, religiosos y seglares, contraatacaron los argumentos de los escritores
iconoclastas que tachaban a la Iglesia catolica de fomentar la idolatria. Pero al mismo
tiempo demostraron que al igual que el protestantismo, el catolicismo también tenia una
solida teoria icondlatra que justificaba plenamente, desde su dptica, los usos y funciones
de las imagenes religiosas. Y entonces ampliaron los medios de propaganda impresa

para expandir esa teoria, pues ademas de la prensa lo hicieron a través de la folleteria.

Defensa de los santos y su intercesion divina

La forma del folleto resultaba mucho mas préactica que las extensas obras de apologética
a la que estaban acostumbrados los eclesiasticos. El propio éxito propagandistico de los
protestantes a través de este medio confirmd a religiosos y seglares las enormes ventajas
de este tipo de literatura. Mucho mas barato, y de facil circulacion por su tamafio y
volumen, se encontraba al alcance de muchos mas bolsillos. Ademas se pretendia que
fuera de lectura sencilla, sin las complejidades de los opusculos teoldgicos, con el
propdésito de hacer accesibles a todos los fieles los conceptos mas abstractos de la
doctrina cristiana. El editor de EIl Tiempo escribia sobre este tipo de lecturas:

[...] es como la ligera artilleria de campafia que se transporta rapidamente sobre los puntos

amagados por el enemigo.>®

>24 E| Apostolado de la Cruz, 19 de julio de 1896.
%25 Francisco Régis Planchet, Catedrético del Seminario Conciliar de México, El Culto de los Santos, 22
edicién, México, Editor Juan de la Fuente Parres, 1897, p. 32.
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Aunque fueron pocos los folletos que se dedicaron al tema de la imagen
religiosa, su divulgacién fue amplia y sus contenidos significativos.

En 1883 aparecid publicado en la ciudad de Guadalajara un texto anénimo bajo
el titulo de La fiesta de Todos los Santos en la Iglesia catdlica.®®® La obra, escrita en la
ciudad de Mexico, estaba destinada a esclarecer ciertas “doctrinas y précticas que han
sido controvertidas” y dirigida tanto a catélicos como no catolicos, a los que el autor
[lamaba “hermanos extraviados por su separacion del catolicismo”. Haciendo uso de
una explicacion histérica de la institucionalizacion de la fiesta de Todos los Santos en la
Iglesia catdlica, el autor —que firma desde Tacubaya bajo el apelativo de Un Cat6lico-
conduce su disertacion hacia el tema de la presencia protestante en México y el influjo y
avance de sus ideas entre los “gobiernos constitucionalistas”, como él los denomina.

El texto esta escrito en una prosa facil pero al mismo tiempo denota un profundo
conocimiento de la historia y teologia catdlica, por lo que se puede suponer que fue
escrito por un religioso, muy probablemente de la jerarquia catélica mexicana o
miembro de alguna orden religiosa, dada la férrea defensa que hace de la institucion
eclesiastica. En el texto se expone el origen y pertinencia de la celebracién de la
festividad de Todos los Santos, tema que lo lleva deliberadamente a hablar de la
santidad conferida por la Iglesia catolica a ciertos fieles, del culto al que son sometidos,
de la gracia de su intercesion ante Dios y de la veneracion de sus reliquias e imagenes,
temas todos cuestionados y atacados por el protestantismo. De esta forma, el autor
presentaba al publico mexicano los argumentos para responder a las tesis iconoclastas o

“iconomacas” -asi nombra a los enemigos de las imagenes- que el protestantismo

326 E| texto tuvo una amplia circulacién ya que lo pudimos ubicar en varias bibliotecas de los estados del
centro del pais. En el Fondo Reservado de la Biblioteca “Luis Gonzalez y Gonzélez” de El Colegio de
Michoacan; en el Fondo Lafragua de la Biblioteca Nacional y en el Fondo Histérico de la Biblioteca
Publica del estado de Jalisco “Juan José Arreola”.



306

“contemporéneo”, como él adjetiva, habia revivido al calor de las nuevas ideas e
intereses.

En el capitulo primero se explicé la razdn teoldgica de la santidad otorgada
eclesiasticamente a ciertos hombres. La Iglesia es quien resuelve quién es meritorio de
la santidad en honor de sus virtudes como cristiano, sea que haya contribuido al
desarrollo de la institucion eclesiastica, lo mismo con sus ensefianzas que a través del
ejemplo de su conversion o que haya muerto por la defensa y propagacion de la doctrina
cristiana. En el texto también se menciona que, si bien la Iglesia ha determinado
santificar todos los dias del afio con la conmemoracion de alguno de los misterios de la
redencion o con alguno de “los nombres de los santos de Dios”, s6lo de dos de ellos la
Iglesia celebra su natalicio: la Virgen Maria y San Juan Bautista; de los otros santos se
conmemora el dia aniversario de su muerte porque a partir de ella se cumplia “el
momento del supremo triunfo de la gracia divina sobre el pecado”.>?’

En los primeros capitulos del folleto se expone detalladamente el desarrollo
historico de la institucionalizacion de la fiesta de Todos los Santos. Se explica que al
inicio del cristianismo la Iglesia comenzd por celebrar a los apostoles, en seguida a los
martires y después a los confesores, a los pontifices y finalmente a las virgenes, es decir,
aquellas mujeres que murieron bajo el signo de santidad. A los primeros cristianos se
les habia dado el nombre de santos “en atencion a que se les consideraba santificados
por la gracia del Espiritu Santo”, posteriormente el titulo de santo fue reservado a quién
hubiese dado su vida en defensa del cristianismo. Y finalmente el sentido teoldgico de
la canonizacion que la Iglesia pronuncia sobre el estado de un fiel, corresponde sélo a
quién, segun la institucion eclesiastica, es admitido por Dios en el cielo. Se aclaraba que

el proceso para otorgar la canonizacién es largo y tiene que pasar antes de su

%27 Anénimo, La fiesta de Todos los Santos en la Iglesia catélica, Guadalajara, Imprenta de N. Parga,
1883, p. 3-4.
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declaracién definitiva por dos sentencias interlocutorias: la primera, la declaraciéon de
venerable, por la excelencia de las virtudes pronunciada por la Sagrada Congregacién
de Ritos. La segunda sentencia es la beatificacion, fallo otorgado por el pontifice quién
“declara que un fiel cuya vida ha sido santa e ilustrada por algunos milagros, se debe
juzgar que goza de la bienaventuranza eterna; y por lo mismo, se permite a los fieles
tributarle culto religioso”.’® Entre la beatificaciéon y la canonizacién existe una
diferenciacion tanto en la forma como en los efectos religiosos. En cuanto a la forma
porque la beatificacion no es una declaracion papal. Y en cuanto a los efectos religiosos
porque sélo a partir de la canonizacion es posible realizar un culto por toda la Iglesia y
no individual o en pequefias comunidades.*?

Se sefialaba que en razon de algunos abusos cometidos por los fieles, el Papa
Urbano VIII, por una Constitucion del 13 de marzo de 1625 prohibié pintar a las
personas muertas en olor de santidad, adornadas con aureola luminosa y exponer sus
imagenes en lugares santos, altares, iglesias o capillas. Prohibié asimismo publicar
historias de su vida, o relacion de sus virtudes y milagros, sin la aprobacion del obispo
diocesano; y también adornar las tumbas con las de los santos aprobados por la Iglesia,
y colocar en ellas lapidas, iméagenes y ofrendas.>*°

El autor subrayaba enfaticamente los errores en los que, a su juicio, habian

reincidido tanto las Iglesias orientales como los protestantes en su empefio por desterrar

528 Op. cit., p. 5-6.

529 «g| papa Alejandro VII, por un decreto del afio de 1659 prohibid, en términos absolutos y generales,
tributar a los simples beatificados los honores que se conceden a los santos canonizados. Mas por la
canonizacion, la Silla Apostolica propone y presenta al nuevo santo como tal a toda la Iglesia; y permite y
autoriza su culto para la cristiandad entera. En este culto publico y universal, se comprenden los
siguientes honores. 1o. Los nombres de los santos canonizados son inscritos en los calendarios
eclesiasticos y en los martirologios; 20. se les invoca publicamente en las oraciones y oficios solemnes;
30. se erigen y dedican bajo su advocacion templos publicos y altares consagrados; 40. se ofrece en su
honor el sacrificio de la Misa; 50 se celebra su fiesta en el dia del aniversario de su muerte; 60. se
exponen sus imagenes a la publica veneracidn en las Iglesias, y se les pinta con la cabeza rodeada de una
aureola luminosa; 70. sus reliquias son expuestas a la veneracién del pueblo cristiano, y pueden ser
llevadas procesionalmente y con solemnidad religiosa.” Ibidem, p. 9.

>3 Ibidem, p. 15.
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el culto a los santos y la veneracion a sus reliquias y a sus imagenes.>** De las primeras,
se afirma en el texto, que desde que se diera el cisma griego comenzaron a deformarse
tanto la doctrina como las costumbres. En cuanto a las iglesias reformadas en el siglo
XVI se sefialaba en el folleto que al suprimir los sacramentos habian cortado los
conductos de comunicacion de la gracia, y al mutilar muchos pasajes biblicos habian
“cerrado la escuela donde se aprende a alcanzar la perfeccion cristiana”.

Abogando por una devocién a Cristo completamente interior y personal, el
protestantismo rechazaba la idea de la intercesion de los santos a favor de los fieles
cristianos. Las reliquias e imagenes de los santos, objeto de devociones colectivas
“explotadas” por la Iglesia catélica desde la Santa Sede, eran también, ante los ojos de
los protestantes, incitadores de idolatria, blasfemias, supersticiones y fanatismos
extremos. El autor de La fiesta de Todos los Santos hace un recorrido biblico para
demostrar la intercesion de los santos y la legitimidad del culto conferido por la Iglesia
catélica.’*

El capitulo siete esta dedicado al tema del culto que la Iglesia catdlica tributaba a
las imégenes en general y a las imagenes de los santos en particular. El autor inicia su
disertacion abordando las declaraciones que sobre el tema se hicieron en el Concilio de
Trento (1563), concentrandose en tres puntos esenciales para sus argumentaciones

contra las ideas iconoclastas del protestantismo, a saber, la imperiosa necesidad de la

31 En el texto se sefiala que para que la Iglesia se pronuncie en honor de la santidad de un fiel es
necesario que su causa sea sometida a un proceso que determine la legitimidad de “su muerte en olor de
santidad”. Este proceso consta de tres sentencias: en la primera el fiel es declarado por la Sagrada
Congregacion de Ritos, sdlo Venerable “a causa de la excelencia de sus virtudes”, en la segunda
sentencia, se otorga la beatificacion, la cual sdlo puede ser declarada por el Sumo Pontifice. Y,
finalmente, la tercera sentencia es la canonizacion. Otorgada también exclusivamente por el Papa y por la
cual se permite el culto publico y universal del santo canonizado. El Papa Alejandro VII propuso en 1659
que el culto a los santos canonizados debia comprende: su inscripcién en los calendarios eclesiasticos y
en los martirologios; la invocacion publica en las oraciones y oficios solemnes; la ereccion de templos y
altares en honor del santo; el ofrecimiento del sacrificio de la Misa en su honor; la celebracion de su fiesta
en el dia del aniversario de su muerte; la exposicién de sus imagenes a la publica veneracion en las
Iglesia, y que se les pinte con la cabeza rodeada de una aureola luminosa y, finalmente, que sus reliquias
sean expuestas a la veneracion publica y llevadas en procesion con solemnidad religiosa. Op. Cit., p. 11-
23.

%32 |bidem, pp. 30-35.



309

presencia de imagenes de Jesucristo, de la Virgen Maria y de otros santos al interior de
las iglesias; la obligacion cristiana de tributarles culto y finalmente la distincion entre el
honor y veneracidn que se confiere a los prototipos representados y no a las imagenes.
El sentido teoldgico de representar visualmente pasajes de la vida de Jesucristo
como de los santos o la figura corporal de los mismos consiste en “conservar y
perpetuar la memoria de sus perfecciones”. Aduciendo a los honores que las sociedades
modernas concedian a los héroes nacionales, el autor del texto sefialaba que ese mismo
honor se les debia conferir a los “héroes de la religion”. Ademas, retomando los escritos
de San Gregorio Magno, apuntaba que las imagenes de los santos eran de gran utilidad
practica para la ensefianza del evangelio, dado que éstas suplian a los libros a los que
muchos fieles no tenian acceso, sea por no saber leer o simplemente por
desconocimiento de su existencia, lo cual no ocurria con las imagenes. Estas se
encontraban en todos los templos, al alcance de todas las miradas; por tanto, el fiel que
miraba la representacion de Cristo o del santo “puede experimentar sentimientos
religiosos que suplen a la lectura”.>®® La instruccién evangélica que recibian los
asistentes a las iglesias viendo la representacion de la Pasion y muerte de Jesucristo en
los catorce cuadros del Via-Crucis suele ser, muchas veces, afirma el autor, mas efectiva

que la lectura por la impresién que causa en los observadores.>**

>3 bidem, p. 52.

>3 La Via Crucis o Camino de la Cruz, en espafiol —también se le llama Estaciones de la Cruz o Via
Dolorosa-, consiste en una representacién en imagenes, que pueden ser pinturas o esculturas, que
muestran la Pasion de Jesucristo en su camino al Calvario, colocadas en las paredes de las iglesias o en
lugares reservados para la oracion. Su finalidad es recordar a los fieles los momentos mas importantes de
la Pasion y muerte redentora de Jesucristo haciendo ejercicios de meditacion mientras se les observa. La
tradicion de esta representacion tiene sus origenes en las visitas que desde la época de Constantino, en el
siglo 1V, realizaban peregrinos cristianos a Tierra Santa. Comprendiendo la dificultad de peregrinar a la
Tierra Santa, el papa Inocente XI en 1686 concedi6 a los franciscanos —quienes en el afio de 1342 fueron
nombrados custodios de los lugares més importantes de la Via Crucis- el derecho de erigir Estaciones en
sus iglesias, y declaré que todas las indulgencias anteriormente obtenidas por visitar devotamente los
lugares de la Pasion del Sefior en Tierra Santa las podian en adelante ganar los franciscanos y otros
afiliados a la orden haciendo las Estaciones de la Cruz en sus propias iglesias segun la forma
acostumbrada. Inocente XII confirmé este privilegio en 1694 y Benedicto XIII en 1726 lo extendi6 a
todos los fieles. En 1731 Clemente XII lo extendié ain mas permitiendo las indulgencias en todas las
iglesias siempre que las Estaciones fueran erigidas por un padre franciscano con la sancion del ordinario
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Resaltando la autoridad moral y doctrinaria de la Iglesia catélica para establecer
lo que es conveniente 0 no para los fieles, el autor se concentr6 en esclarecer la utilidad
del uso y culto de las imégenes religiosas dentro de los templos y en negar la
posibilidad de proscribirlas. Y es que para él, “en esta materia...puede haber y hay
abusos”, pero éstos solo pueden ocurrir 0 por ignorancia o por “mala voluntad”, lo cual
“ha sido previsto y prevenido por la Iglesia”.

Viene a cuento recordar que en México el distanciamiento que se dio, desde el
principio de la evangelizacion, entre las manifestaciones religiosas de los feligreses de
muchas comunidades mestizas e indigenas y la normatividad religiosa establecida por la
institucion eclesistica, propicié grandes conflictos.>*® Para los pueblos indios las
ceremonias realizadas en torno de las imagenes de sus santos patronos habian pasado de
ser un modelo de espiritualidad cristiana, que tenia como objeto principal la salvacion
personal, a convertirse en un elemento de identidad colectiva local. Los miembros de
los pueblos tenian la firme conviccién de que los recursos recaudados para la
realizacion del culto religioso estaban orientados al bienestar de la comunidad. Las
fiestas religiosas realizadas en torno de las imagenes de sus santos patronos los definian
como parte del pueblo y bajo una ldgica jerarquica que limitaba con precision las

divisiones entre los grupos, su funcién y estatus. La cantidad de conflictos entre los

(obispo local), al mismo tiempo se fijé en catorce el nimero de Estaciones. Benedicto XIV en 1742
exhorto a todos los sacerdotes a enriquecer sus iglesias con las Estaciones de la Cruz. En 1857 los obispos
de Inglaterra recibieron facultades de la Santa Sede para erigir ellos mismos las Estaciones con
indulgencias cuando no hubiesen franciscanos. En 1862 se quité esta Ultima restriccion y los obispos
obtuvieron permiso para erigir las Estaciones ya sea personalmente o por delegacion siempre que fuese
dentro de su didcesis. Joaquin Solans, Manual Litargico, Barcelona, Eugenio Siburana Editor pontificio,
1928, pp. 557-558.

5% A finales del siglo XVIIl y a lo largo de todo el XIX, las principales ceremonias religiosas de los
pueblos indios se realizaban la mayoria de las veces sin la intermediacién del cura parroco. Las leyes
borbonicas que a finales del siglo XV111 pretendieron modificar los usos y costumbres de los pueblos y de
las castas, lo Unico que hicieron fue evidenciar, en primer lugar, las acentuadas contradicciones de la
institucion eclesiastica durante estos afos, ya que ésta lo mismo incentivaba y elogiaba las muestras de
entusiasmo religioso practicadas por muchos pueblos indigenas, que emitia cualquier cantidad de edictos
prohibiendo ciertas actividades y comportamientos durante las celebraciones religiosas. Y, en segundo
lugar, se mostraba la absoluta incomprensién por parte de las autoridades civiles y eclesiasticas de la
religiosidad practicada por estos pueblos.
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curas parrocos Y la feligresia en muchos pueblos, citados por varios estudiosos de la
religiosidad a finales del siglo XVIII y principios del XIX, son ejemplos claros de la
resistencia, oculta o evidente, que existio a las prohibiciones y sanciones eclesiasticas y
civiles durante estos afios.>*® Seguramente el autor de La fiesta de Todos los Santos
tenia en mente estas circunstancias y por ello aclaraba que las Unicas causas por las
cuales se cometian errores en las précticas religiosas era o “por ignorancia o por mala
voluntad”. Observaba que si bien hay fieles que desconociendo la tradicion y ensefianza
de la Iglesia incurrian en errores, sea de omision o exageraciones al momento de
practicar algunos actos religiosos, debia haber un grado de comprensién en el momento
de calificar estos actos pues:

[...] no hay que juzgarles por la manifestacion externa, sino por la fe habitual e implicita bajo

cuya inspiracion obran; y por lo cual estan unidos a la Iglesia y a su doctrina, ain cuando sean

incapaces de deslindar los términos teoldgicos de la misma ensefianza que practican.’

Por tanto, la Iglesia catdlica reafirmaba la legitimidad del uso y culto de las
imagenes, pues aun cuando ésta es consciente de los abusos que existian “estd
convencida de que serian mayores los males que resultarian de la supresion de dicho
culto”, en el entendido de que el abuso de las manifestaciones en torno de las imagenes
se limitaba a un reducido nimero de “gentes sencillas y rudas que pueden incurrir en
sus practicas en un error material, pero no en un error formal”. En ese sentido, se insiste
en el texto, en que el error no era tan grave como seria el peligro que correria la
cristiandad completa si se permitiera la supresion definitiva del uso y culto de las
imagenes. Para el autor de La fiesta de Todos los Santos, las imagenes cumplian con la

funcién de instruir a aquellos que no supieren leer, quienes correrian el peligro de

%% \/éase Erika Pani, “Religiosidad ilustrada y religiosidad popular. Las procesiones a finales del siglo
XVIII7, 1997, pp. 64-68; Manuel A. de Paz Sanchez y Manuel V. Hernandez G., La América espafiola
(1763-1898). Cultura y vida cotidiana, 2000, pp. 55-67; John D. Chance y William B. Taylor, “Cofradias
y cargos: una perspectiva histérica de la jerarquia civio-religiosa mesoamericana”, 2003, pp. 209-258;
Pamela Voekel, Alone Before God. The Religious Origins of Modernity in Mexico, 2002.

>3 Anénimo, La fiesta...op. cit., p. 53.
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carecer “de las Unicas paginas que les pueden instruir y conmover sobre los misterios de
la redencion y de los frutos de ella realizados”. Pero ademas las imagenes cumplian con
otra funcién: la de “conmover”, accion humana que, a decir del autor, sélo es posible a
través de los sentidos. Recordemos que desde finales del siglo XVIIl y a lo largo de la
primera mitad del XIX algunas novenas y disertaciones teoldgicas sobre imagenes y
devociones marianas, subrayaban la importancia de éstas, mas como estimulantes de
sentimientos fervorosos entre los fieles que como instrumentos estéticos o catéqueticos.
A través de las imagenes devocionales se pretendia llevar al fiel cristiano a un estado
sentimental de regocijo, de arrepentimiento, de esperanza e incluso de combate. Y es
gue ante el importante avance del protestantismo en la sociedad mexicana y la presencia
de un gobierno liberal que habia declarado una confrontacion directa contra la cultura
catdlica en el pais, era necesario fortalecer doctrinalmente a “las huestes del
cristianismo” a través de una reevangelizacion y una mayor flexibilidad frente a sus
muestras tradicionales de religiosidad. En ese sentido el autor escribio:
[...] el pueblo catélico, sin imagenes en sus templos, sin esos cuadros que le representan
constantemente su origen, su destino, sus esperanzas, sus deberes quedaria expuesto sin defensa
alguna a la accidén de ese frio glacial que irradia de las lisas paredes de los templos o salones
protestantes; y que atrofiando los espiritus, les pone en camino de la indiferencia, de la duda, de
la negacion, de la nada religiosa. [...] Meditese con calma sobre esto, y digase con imparcialidad

cual de los dos males ha debido preferir la Iglesia catolica, portdindose como buena madre de

familia.>®

De este analisis doctrinal, el texto pasa al plano historico y disciplinar. El autor
subraya nuevamente el papel “prudente” de la institucion eclesiastica con relacion a las
formas de introducir entre catdlicos y no catdlicos la “verdad de la doctrina cristiana”.
Segun el autor, frente a la propension a la idolatria que manifestaban tanto judios como

gentiles en los primeros tiempos de predicacion del cristianismo, la Iglesia “fue muy

>3 |bidem, p. 55.
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cauta y reservada a proposito del uso y culto de las imagenes” para evitar escandalos o
reincidencias paganas. Con ese argumento respondia a los protestantes que afirmaban
que, siguiendo los preceptos de las Sagradas Escrituras, los primeros cristianos no
hicieron uso de imagenes religiosas.>*® No obstante, asegura el autor del texto, nunca
“fue proscrito el uso y veneracion de las imagenes de los Santos” en esos primeros afios
del cristianismo. Y como hicieran otros tratados sobre el uso y culto de las imagenes, en
el texto que estamos analizando, se resefia la “autenticidad” del uso de las imagenes
religiosas en los cinco primeros siglos de la Iglesia.>*® Se describe a detalle algunos
testimonios que histdrica y tradicionalmente se tienen de ciertas imagenes religiosas y
de la existencia del culto que se les concedid. Asi, se hace mencion en el texto de la
estatua de bronce representando al Salvador en el acto de la curacién de la hemorroidiza
en Cesarea de Filipo, también de la imagen escultérica de la Virgen del Pilar en
Zaragoza, Espafia y de otra imagen de la Virgen Maria pintada por el Evangelista San
Lucas. También se explican histéricamente las imé&genes del Buen Pastor en los célices,
la aparicion, desde el siglo 1l de imagenes de la Cruz y de la Virgen Maria con el Nifio
Jesus en los brazos que se encuentran en las catacumbas de Roma, en donde también se
encuentran pintadas imagenes del Buen Pastor; asi como representaciones simbdlicas de
algunos misterios, las imagenes de la Cruz cristiana en los estandartes de Constantino, y
sobre la propia Cruz de Jesucristo descubierta por Santa Elena. Todos esos testimonios
historicos, explica el autor, fueron objeto de culto en los primeros siglos del
cristianismo y su presencia demuestra que nunca fue del todo rechazado su uso por parte
de la Iglesia. Subrayaba que las propias disposiciones del Concilio de Elvira (entre el

300 y 324), reprobando el culto a las imagenes sagradas son pruebas de la vigencia de la

> bidem, p. 56.

>0 Aunque con propésitos més teolégicos que politicos el libro del jesuita Louis Richeome, Trois
discours pour la religidon catholique, les saints et les images, que analiza el historiador francés Marc
Fumaroli, también hace un recuento histérico del uso de las imagenes en los cinco primeros siglos de
instituida la Iglesia catdlica. Marc Fumaroli, “Los jesuitas y la apologética... op., cit., pp. 23-26.
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practica en esos primeros siglos. Pero para responder con amplitud a la tesis protestante
que afirma que en los cinco primeros siglos de la Iglesia las imagenes fueron rechazadas
e ignoradas, el autor afirmaba que incluso las disposiciones del Concilio de Elvira
tuvieron que haber sido transitorias y por causas excepcionales, dado que quedo
demostrada la practica del culto a las imagenes sagradas posteriormente.>*

A diferencia de otros tratados de la imagen que se escribieron sobre todo durante
el periodo de la contrarreforma y que trataron de demostrar la autenticidad de muchas
de las reliquias e imagenes de devocion en los primeros siglos del cristianismo, en el
texto que estamos analizando se denota un interés por mostrar que la formacién y
veneracion de las imagenes en los afios del nacimiento del cristianismo no fue ni

condenada, ni censurada por las autoridades eclesiésticas.>*

Que hayan existido 0 no
esas imagenes era lo de menos, lo importante para el autor era reafirmar la capacidad
conciliadora y conocedora de la Iglesia catélica ya que ésta “puede y ha podido en todo
tiempo modificar y cambiar todas sus disposiciones disciplinares, segin que en su
sabiduria lo juzgue conveniente para la edificacién del pueblo cristiano”.

En su altimo capitulo, el texto de la Fiesta de Todos los Santos describe uno a
uno los errores en los que, desde la perspectiva del autor, habian incurrido los
protestantes en el tema del culto a los santos, a sus reliquias y a sus iméagenes. El
primero de ellos era suponer que el culto que los catdlicos rinden a los santos atenta
contra el culto a Dios. Se aclaraba nuevamente en el texto que una cosa era la esencia y
naturaleza divina de la cual es exclusivamente participe Dios, y otra es la gracia divina
que confiere la Iglesia catélica en nombre de Dios a ciertos hombres por sus virtudes

religiosas y su muerte en nombre de su fe cristiana. Por tanto, se explica que la Iglesia

catdlica distingue perfectamente el culto que tributa a Dios como ser supremo, (latria),

> |bidem, pp. 57-62.
>2 |bidem, pp. 57-60
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el que tributa a la Virgen Maria como la obra mas perfecta de Dios (hiperdulia) y el que
se tributa a los santos, bajo el concepto de siervos de Dios (dulia). Y suponer que el
unico culto que se podria deber a los santos “es el de la imitacion de sus virtudes”, sin
incluir la invocacion ni suponer su intercesién ante Dios, seria tanto como equiparar el
honor que se otorga a los héroes nacionales, y no es lo mismo, afirma el autor, el honor
que se otorga entre los hombre que el otorgado por la propia divinidad.>*®

Con relacion al rechazo de los protestantes a la divina intercesion de los santos,
el autor de La fiesta de Todos los Santos afirmaba que tal negacion se reducia a la
“ignorancia completa de la doctrina catolica o a la alteracién maliciosa” de la misma.
Dado que los protestantes niegan tal creencia argumentando que creer en el poder
sobrenatural de otros seres es tanto como creer en la “insuficiencia de la redencion por
Jesucristo”, estan ignorando la distincién entre la santidad esencial de Dios y la santidad
otorgada por gracia de Dios. Extiende su argumento sefialando que en la doctrina
catolica hay una gran diferencia entre mediacion de redencion la cual corresponde
Unicamente a Jesucristo y la mediacion de intercesiéon. La mediacién de redencion fue
consumada durante la Pasion de Cristo para la humanidad entera, pero se va realizando
en la medida en que cada individuo acepté o no creer en el sacrificio de Jesus. La
intercesion de los santos es una especie de apoyo por el que éstos “nos ayudan a pedir y
conseguir la gracia necesaria para vivir y obrar de manera que nos asimilemos y
hagamos efectiva en nosotros la redencién ya consumada”.>**

En cuanto a la idea protestante que sostiene que finalmente los llamados santos
una vez muertos como cual quier otro ser humano nada conocen de lo que acontece en
la tierra, se refuta en el texto que para todo catélico es verdad de fe que la condicién de

los santos es la misma que la de los angeles, y las Sagradas Escrituras testifican la

>3 Ibidem, pp. 62-63.
>4 Ibidem, pp. 64-66.
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presencia de los angeles en la tierra, por lo cual se deduce la misma presencia de los
santos.>*

Respecto a la veneracion de las reliquias y la afirmacion que hicieran los
protestantes de que éstas no son mas que objetos de dudosa procedencia y sus supuestos
poderes milagrosos meras creencias supersticiosas, el autor andnimo explica que una
vez que queda establecida la santidad de una persona, sus restos quedan santificados
también pues “el hombre se santifica como tal, es decir, como compuesto de alma y
cuerpo; por esta razon los cuerpos estan llamados a la resurreccion universal para vida y
muerte eterna...y seria una impiedad el no venerar nosotros lo que sabemos que es grato
al mismo Dios”.

Pero a las voces del protestantismo que sefialaran que muchas de las reliquias
que los catélicos veneraban eran falsas, y aunque en el texto se aceptan los abusos que
se habian y se pudiesen seguir cometiendo en esta materia “mas por ignorancia que por
maldad”, aclara también que muchos de los ejemplos que presentan los protestantes
para demostrar el engafio en que la propia institucion eclesiastica mantiene a sus fieles,
no son mas que historias tergiversadas o mal interpretadas para satisfaccion de sus
intereses. Asi por ejemplo se sefiala el caso de las momias o reliquias encontradas en el
templo de Santo Domingo durante la demolicion o reestructuracion del mismo por parte
del gobierno de Benito Juarez —el hallazgo se dio en el afio de 1861. Pues bien, a decir
de la prensa liberal y protestante, lo que se suponia que eran reliquias de martires no era
mas que polvo envuelto en pergaminos, demostrandose el engafio de los frailes

franciscanos hacia los fieles cristianos del lugar.>*® En el texto catélico que analizamos

>3 |bidem, pp. 65-66.

> Desde luego el descubrimiento de las momias causé gran expectacion entre la poblacién, no sélo de la
ciudad de México sino en la prensa y en otras obras se hizo referencia al acontecimiento. Antonio Garcia
Cubas, El libro de mis recuerdos...op., cit.,, p. 131. Véase también: Christopher Dominguez Michael,
“Las aventuras de wuna momia” en Letras Libres, Noviembre de 2004. En Red
http://www.letraslibres.com/index.php?art=9980
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se rebatid esta acusacion asegurando que el polvo en los pergaminos eran cenizas de los
martires. Ademas afirmaba que ese tipo de argumentos ya se habia hecho con relacion a
las reliquias de los santos bautizados —como se les conoce a los martires que murieron
en defensa de la fe cristiana en Roma y que fueron sepultados en las catacumbas, pero
gue adn cuando no se supiera a ciencia cierta la identidad de los martires, era un hecho
gue muchos hombres y mujeres sepultados en esos lugares fueron héroes religiosos que
defendieron hasta la muerte su fe en Cristo-Jests. Asimismo el autor negaba la
posibilidad de que en las catacumbas se hubiesen mezclado los cuerpos de personas
paganas con la de los cristianos como habian asegurado las tesis reformistas.>*’

Por lo que respecta a los errores que el protestantismo encuentra en la
veneracion de las imagenes a los santos, el autor se limité a esclarecer las que él
considera confusiones en las que incurrian los “iconémacos” contemporaneos. Los
protestantes afirmaban que los catolicos en su culto a las iméagenes no se refieren al
original solamente, sino que suponen cierta virtud inherente a la imagen misma, lo cual
“si no es una idolatria formal, es por lo menos una supersticion”. La preocupacion
principal de los protestantes, segun el autor de La fiesta de Todos los Santos, se
encuentra en el hecho de que no todas las imagenes de una misma advocacion, en el
caso de ciertas imagenes de la Virgen Maria, gozan de las mismas manifestaciones de
culto, por lo tanto “los catdlicos admiten o suponen alguna virtud propia de la imagen
misma, que no es comun a todas”. Nuestro autor retoma los anélisis de los tratados
teoldgicos y ascéticos de los primeros afios del siglo X1X en México para establecer el
caracter afectivo de ciertas iméagenes religiosas.

Es cierto que hay imagenes que los catdlicos veneramos mas que a otras de la misma

advocacion, pero esto no depende de manera alguna de que atribuyamos a determinada imagen o

a su materia virtud alguna propia; sino porque la devocidn y afecto que profesamos al original, se

>7 |dem, pp. 67-73.
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excitan mas viva y piadosamente al aspecto de una cierta imagen, que a la vista de las demas de
la misma advocacion. Esta diferencia de afectos devotos puede depender de circunstancias muy
varias y muy distantes e independientes de la material representacion, y que mas bien suponen la

intervencion de un determinante que esta sobre la esfera material y de los sentidos.>*

Hay imagenes, se afirma en el texto, como la del Pilar en Espafia o la de
Guadalupe en México, que se han hecho célebres, primero por el milagro que obr6 Dios
en el momento de su creacion y segundo, por la conviccion de los fieles cristianos que
deciden creer “que Dios se complace especialmente del culto religioso mediante
aquellas imagenes”. El autor se pregunta ¢por qué manifestamos mas veneracion a unas
imagenes que a otras?, y se responde que eso se debe a que algunas imagenes nos
excitan sentimientos de piedad y devocion mas grandes.

Todo aquello en que tienen que intervenir los sentimientos y afectos intimos del hombre

conforme a su naturaleza, tiene que revestirse de una forma humana, ain que sea de un orden

superior; y con tal que sus afectos y sentimientos no salgan de los limites de lo honesto, y le

encaminen a un fin justo y santo, esos afectos y sentimientos se santifican también.>*°

El texto concluye sefialando que la intencion al escribirlo fue la de contribuir a la
tarea de llevar las ensefianzas de la Iglesia catdlica, en materia del culto a las iméagenes
de los santos al mayor nimero de fieles posibles. Y aclara que principalmente esta
pensado para aquellos fieles a los que su “exacerbada devocion” los lleva a cometer

abusos en las demostraciones de su piedad, proporcionando con ello los ataques tanto de

% |bidem, p. 74. En un texto de principios del siglo XIX que hace una defensa de las imagenes
devocionales se introduce por primera vez en México, relacionado con el tema, el elemento del “afecto”
del devoto hacia la imagen misma. Para el autor de dicho texto, aunque la adoracion, que se debe s6lo a
Dios, la veneracion, que se debe a la Virgen Maria y a los santos en general, esta dirigida a lo divino, el
afecto de las personas devotas se manifiesta directamente en las imagenes. De ahi, la necesidad de
distinguir entre las imagenes religiosas que sirven de vehiculo de adoracidn y veneracion y las “imagenes
prodigiosas”. Aunque las de adoracion hayan sido realizadas por manos humanas —a diferencia de las
imagenes de culto- prodigaban igualmente multiples favores y milagros. A través de estas imagenes Dios
confirmaba la legitimidad de su veneracion, pues eran la forma en la que manifestaba su presencia entre
los hombres. De la misma forma, la presencia misteriosa de imagenes marianas aparecidas en grutas o
montes y la realizacion de milagros y portentos atribuidos a determinadas imagenes devocionales eran
manifestaciones de la divinidad sobre la tierra y eran esas sefiales las que movian el sentimiento de
devocién mas profundo entre los fieles. Fr. Pedro Pablo Patifio, Disertacion critico-theo-filosofica sobre
la conservacion de la santa imagen de Nuestra Sefiora de los Angeles, México, Imprenta de Mariano José
de Zufiga y Ontiveros, 1801, pp. 1-2.

>3 Ibidem, p. 75.
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liberales como de protestantes. Para el autor, la propaganda protestante y los periddicos
liberales habian logrado generar en la sociedad mexicana una atmosfera de
incertidumbre y desconocimiento de los principios vitales del catolicismo. Y dado que
las disposiciones doctrinales o normas litargicas de la Iglesia catélica, eran poco o nada
conocidas entre los creyentes se estaba haciendo necesaria la basqueda de medios para
que éstas llegasen a ellos de una forma simplificada.>*

Y justamente eso es lo que también tratd de hacer el presbitero espafiol, de
origen francés, Francisco Regis Planchet a través de varios folletos propagandisticos
gue tenian como fin contestar a algunas de las tesis protestantes en contra del
catolicismo, y al mismo tiempo llevar las ensefianzas eclesiasticas a los parroquianos.

Desde 1895, el también jesuita y catedratico del Seminario Conciliar de México
comenzé a publicar varias obras doctrinales con el propdésito de refutar varias de las
afirmaciones contra el catolicismo que hicieran los protestantes a través de su
propaganda doctrinal y que se estaba difundiendo a lo largo y ancho del pais. Escribi6
sobre el purgatorio, sobre el culto a la Virgen Maria, en torno al infierno, al bautismo,
sobre el Escapulario del Carmen, un Catecismo abreviado de la doctrina cristiana, entre
otros titulos. Asi, Regis Planchet se habia dado a la tarea de responder una a una las
criticas que en materia doctrinal eran desplegadas por los escritores protestantes en
México.

De entre los textos de mayor difusion escritos por Planchet en esa época estuvo
el de Maria y el protestantismo, se editd tres veces en 1896 y le siguieron varias
ediciones en la primera década del siglo XX. Se propuso “impugnar la antigtiedad” del
culto a Maria, “la grandeza de sus prerrogativas y la eficacia de su poderosa

intercesion”.>! Principia su opGsculo presentando algunos testimonios teolégicos que

>0 |bidem, pp. 76-86.
1 E| Tiempo, 3 de julio de 1896.
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hablan de la importancia de Maria en la vida y mensaje de Jesus. Para los protestantes,
que dieron respuesta al breve tratado de Planchet a través de las péaginas de El Faro, lo
que se pretendia era demostrar la preeminencia de la Virgen Maria en el desarrollo del
catolicismo dejando a Jesucristo en segundo plano.>>

Planchet continla en su obra resefiando histéricamente el culto concedido a la
madre de Dios desde la antigiedad. Pasa por los persas, sigue con los bracmanes,
druidas, egipcios, chinos, los indios del Brasil y los mexicanos.>®® Para demostrar las
prerrogativas conferidas a la Virgen Maria, como su virginidad perpetua, su privilegio
de “Madre de Dios” y el culto que le rindieron los apéstoles, Planchet hizo acopi6 de
innumerables citas biblicas y de los padres de la Iglesia. En suma la obra de Planchet no
presentaba nuevos argumentos a la discusion en torno del culto mariano y a sus
imagenes.

Lo que si fue novedoso fueron los breves textos en los que Regis Planchet refut6
la opinidn protestante en torno a la existencia del infierno y del purgatorio, al rechazo de
la necesidad del bautismo de los parvulos y a la legitimidad del uso y préacticas
religiosas en torno del escapulario del Carmen. Con el mismo propoésito sumado al de
instruir a los fieles escribié sobre el matrimonio, la Eucaristia y un Catecismo abreviado
de la doctrina cristiana.>** Y, en 1897 sali6 a la luz publica el libro intitulado El culto de
los santos. Segun el editor de El Tiempo dicho opusculo era una respuesta a cada uno de
los “sofismas aducidos” que se presentaban en una obra protestante intitulada Los
romanistas adoran idolos.>*®

Entre las primeras de esas criticas estaba la idea de que la Iglesia romana habia

logrado llenar de oscurantismo, ignorancia y fanatismo a la sociedad completa, pero que

2 E| Faro, 1 de agosto de 1896.

>3 Regis Planchet, Maria y el protestantismo, México, Imprenta de Gabino Marquez, 1895, p. 9-23.

> Régis Planchet, EI Purgatorio, México, Juan de la Fuente Parres, 1896; Régis Planchet, Tratado de la
Eucaristia, México, Libreria de C. Bouret, 1899;

> E| Tiempo, 8 de enero de 1897.
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la declaracién de independencia y posteriormente la guerra de Reforma habian
propiciado un despertar de las conciencias. Despertar que habia provocado una
confrontacién con la institucion eclesiastica y con la religion catolica. Frente a esa
situacion, segin opinion de los protestantes en México, la jerarquia cat6lica habia
iniciado una lucha por mantener el estatus de sus privilegios. Estatus, que segun los
protestantes, sélo podia mantener a través del sojuzgamiento de la poblacion. Por eso
los jerarcas eclesiasticos insistian en alimentar la esperanza de los fieles cristianos por
medio del sostenimiento de sus multiples “invenciones milagrosas”, como la aparicion
de la Virgen de Guadalupe al indio Juan Diego o la imposicion de una nueva devocién
como la del Sagrado Corazon de Jesus.

En su labor propagandistica Regis Planchet no podia dejar de dar la version
catolica del origen de la tradicion de la invocacion de los santos y de la veneracion de
sus imagenes y sus reliquias. Su objetivo principal era asentar, mediante la
demostracion evangélica y de la tradicidn eclesiastica, que era legitimo el culto que se
conferia a Maria, a los santos y a los angeles, pues lejos de ser una mera “invencion” —
como sostenia la propaganda protestante- las palabras mismas que ensefié Jesucristo
durante la Cena en la que decia “creo en la comunion de todos los santos”, eran
suficiente prueba para demostrar la existencia de éstos al lado de Jesus en los cielos, y
por tanto, el derecho a ser venerados como sus amigos. >

Por otra parte, que los santos y los angeles tenian el privilegio de observar lo que
pasaba en la tierra estaba demostrado también, escribid Planchet, en las Sagradas
Escrituras. Los relatos evangélicos de su presencia entre los hombres anunciando los
designios divinos eran muestras de ello, por consiguiente estaba justificada su

invocacion por medio de la oracion, pues al hacerlo los fieles son escuchados. Y el

> ppro. Francisco Régis Planchet, El Culto de los Santos, 22 edicion, México, Editor Juan de la Fuente
Parres, 1897., pp. 3-4.



322

hecho de que los mismos protestantes en los origenes de su apostasia hubiesen
manifestado la creencia en el poder de intercesion de los santos, no hacia mas que
demostrar las contradicciones de su doctrina.>’

A la acusacion de que al invocar y venerar a los santos se cometia una injuria
contra Dios, Planchet respondié que si bien la invocacion jamas es independiente de
Jesucristo, ésta se hacia con el Gnico objetivo de que las peticiones fuesen atendidas con
mayor prontitud pues “El ha de otorgarnos mas facilmente una gracia si se la piden los
Santos, que si se la pedimos nosotros”. Y por supuesto defendia la tradicién de la Iglesia
catolica de conservar las reliquias, las cuales son consideradas como signos de la
presencia de los santos en la tierra y un recuerdo constante de sus acciones. Explicaba
que la tradicion religiosa de los siglos subsiguientes al establecimiento del cristianismo
era, segun Planchet, una muestra evidente de la existencia y practica del culto de las
reliquias de los Santos por parte de los fieles de la Iglesia primitiva y no una mera
“invencion” de la Iglesia catdlica ya constituida. Esta lo Ginico que hizo, seguin Planchet,
fue rescatar del olvido el ejemplo y las ensefianzas de los fundadores de la Iglesia. Y
justamente, las imagenes sagradas eran un elemento esencial de esa memoria
autorizando su uso por la propia divinidad, por Cristo y por sus discipulos.>*®

El sacerdote de origen francés quiso ante todo desacreditar, con una postura mas
ofensiva, los argumentos tedricos e historicos utilizados por los escritores protestantes, a
diferencia del autor de La fiesta de todos los santos quién se limitd a presentar
detalladamente la tradicion completa del uso y culto de las imagenes religiosas. Por eso
Planchet sefialaba que cuando se ha pretendido establecer el protestantismo en algunas
naciones a través de actos blasfemos, como lo eran la destruccion puablica de las

imagenes religiosas, no se hacia mas que evidenciar el verdadero sentido que los

>7 Op. Cit., pp. 7-8.
> Ibidem, pp. 14-15.
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catélicos otorgaban a la veneracion de las imagenes, es decir que “sus ultrajes no se
dirigen a las efigies que azotan y queman, sino a las personas que representan; del
mismo modo, nuestros homenajes hacia las imagenes, no van dirigidas a la madera, al
mérmol, al papel o a la piedra, sino a las personas que reinan en el cielo.”>>®

Al mismo tiempo Planchet planteaba las premisas de la teoria de las imégenes
que la tradicion eclesidstica ha mantenido continuamente a lo largo de los siglos.
Escribid:

Las santas imagenes son, por otra parte, el medio mas eficaz para encender nuestro amor hacia

Dios y sus Santos. Si la palabra habla a los oidos, un retrato habla a nuestros 0jos con mas viveza

y elocuencia. Al aparecer en el mundo Nuestro Sefior se manifesté por su forma exterior, y se

manifestd tan dulce y amable, que San Juan lo llamé un cordero...

Si la forma exterior de Jesucristo tenia tanta influencia sobre los corazones, ¢por qué no influiria
sobre nosotros la imagen de aquella misma forma exterior? ;Por qué no nos animaria a ser
virtuosos, cuando las pinturas obscenas de los agentes de Satanas son tan perniciosas para

corromper a la juventud?

Ademas, sefiala el presbitero, la conservacion de las iméagenes religiosas
veneradas durante los primeros siglos del cristianismo eran también muestra de la
legitimidad del uso otorgado a éstas, puesto que si asi lo hacian los primeros cristianos
era porque seguian fielmente las prescripciones de Cristo y sus discipulos. Por otra
parte, las imagenes religiosas, por medio de las disposiciones de los pontifices, habian
cumplido también con el papel de instructivos doctrinales para quienes no saben leer,
habian servido y sirven para “transmitir a las generaciones venideras el recuerdo
glorioso de las virtudes de los Santos”. Por eso San Gregorio sugirié que las imagenes

se erigieran lo mismo en las iglesias que en las casas particulares o en las calles, puesto

>3 bidem, p. 15.
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gue cuanto mayor fuera su presencia entre los creyentes, el amor y veneracién a Dios
serfa infinito.>®

En la teoria de las reliquias y de las imagenes de Regis Planchet el culto de la
Cruz tiene un sitio preponderante, como lo tendra en todo el movimiento de renovacion
religiosa de la segunda mitad del siglo XIX. La Cruz representa la presencia de Dios en
la tierra a través del sacrificio del hijo encarnado. A través de varios ejemplos historicos
Planchet aseguraba que los mismos protestantes habian reverenciado el signo e imagen
de la Cruz, contradiciendo con ello toda su teorfa iconoclasta.’®* Las imagenes todas,
concluyé Regis Planchet, habian servido de soporte desde su origen al culto cristiano, e
insistié en que asi lo demostraban las pruebas histéricas de su presencia entre los
primeros cristianos.

Cabe sefialar, que a pesar de haber sido un vigoroso defensor de la doctrina
cristiana Planchet tuvo serios enfrentamientos con la jerarquia catélica por manifestar
ciertas diferencias doctrinales. Después de que el arzobispo de México, Prospero Maria
Alarcon, regresara de Roma en 1899 tras haber asistido al Concilio Plenario
Latinoamericano, muchos clérigos que tuvieron un claro conocimiento de lo que se
trataria en las reuniones conciliares esperaban una reforma drastica en la legislacién
diocesana; sin embargo, tal reforma no se ejecuté como algunos clérigos esperaban,
entre ellos, Régis Planchet. Asi que el presbitero espafiol publico varios libros en los
que se explicaban las modificaciones que Ledn XIII sugeria en distintos rubros de la
accion diocesana. Cuando Alarcén tuvo noticias de estos textos no sélo los desaprobd
sino que los incluy6 dentro del catalogo de libros prohibidos.*®? El disgusto de Planchet
se acrecentd en la medida que consideraba que el apoyo total de Alarcon estaba

orientado hacia la prensa catolica dirigida por seglares. Especificamente Planchet

%0 |pidem, p. 17.
%1 |bidem, p. 19-20.
%02 José Orddfiez, “Apuntes biogréficos...” op. cit., p. 501.
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mantuvo importantes rencillas con el director de El Pais, Trinidad Sanchez Santos, a
quien acusaba de sostener su periddico con el apoyo econdémico del episcopado
nacional.®® En razén de esta circunstancia, Planchet aseguraba en la prensa que se lo
permitia, que tanto el director del periddico catélico EI Pais como el arzobispo de
México se solapaban uno a uno sus propios intereses y atacaban a aquellos que
manifestaban diferencias politicas y doctrinales.

Para Alarcon la postura catélico-liberal que manifestaba Planchet iba en contra
de las ensefianzas papales. Y en ese sentido los escritos del presbitero espafiol querian
orientar la actitud de clérigos y seglares hacia acciones mucho mas confrontadoras
frente a las transformaciones politicas y sociales de las nuevas sociedades. Planchet,
aseguraba por ejemplo, que desde Roma Ledn X111 habia retirado el pago del diezmo®®*;
que podia realizarse la lectura de aquellos libros registrados como prohibidos siempre y
cuando se demostrara que no habifa peligro de perversion;*® y lo més importante, que
debia ajustarse la legislacion eclesiéstica diocesana con lo establecido en el Concilio
Plenario Latinoamericano. Los conflictos siguieron un tiempo pero Alarcén muri6 en
1908 dejando como sucesor a Mora y del Rio, alumno del Colegio Pio Latino
Americano y con quien Planchet compartia los ideales de una reforma catolico-social tal

y como lo proponia Ledn XIII.
La imagen sacra como propaganda catolica

Como parte de la mision de reevangelizacion, se editaron en México importantes obras
cuyo proposito esencial era traer a la memoria el recuerdo de una cultura catélica que
habia dado identidad a los mexicanos y que, desde la Optica clerical, tenia que ser

recuperada. Pero detras de ese propdsito declarado habia un proyecto mas grande que

%63 E| Popular, 27 de mayo de 1901.
>4 E| Pais, 13 de junio de 1901.
%5 E| Pais, 12 de julio de 1901.
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consistia en comenzar a moldear los sentimientos de fidelidad de la nifiez y la juventud,
ya que a través de ella se podia asegurar el futuro de “la nueva cristiandad”. La
instruccion religiosa en las escuelas catélicas y fundamentalmente la transmision de la
doctrina y moral catolica en el seno familiar eran esenciales para el proyecto re-
evangelizador. Por eso fue importante la construcciéon de un mundo de musica, poemas,
lecturas e imagenes religiosas que envolvieran cada una de las actividades cotidianas de
nifios y jovenes, futuros sacerdotes, religiosas, madres o padres de familia.

En el ambito de las imagenes religiosas esa fue la intension de la magna obra
titulada La Madre de Dios en México editada en 1888 en la ciudad de México y escrita
por Antonio Maria de Padua. La obra, revisada y autorizada por la autoridad
eclesiastica, consta de dos tomos de amplio formato y su contenido relata la historia de
algunas de las imagenes religiosas que gozaban de un amplio culto en México. Si bien,
en el titulo se destaca a la Virgen Maria, la obra habla también de algunas de las
imagenes cristicas de mayor tradicion en el pais hasta ese momento.>®®

El objetivo era presentar una historia del catolicismo en México a través de la
narracion de la historia de las imagenes religiosas seleccionadas y del desarrollo de su
culto en el pais. De esa forma se destaca el estado religioso en que se encontraban los
habitantes prehispanicos antes de la llegada de los espafioles y el trabajo apostélico de
los primeros misioneros que lograron implantar la fe catolica entre los habitantes de las
nuevas colonias espafiolas. Asimismo, se destaca el progreso del catolicismo en la
Nueva Espafa gracias a la presencia de las imagenes religiosas. Se explicaba que unas

habian sido traidas con la fundacion de las 6rdenes religiosas, y que otras aparecieron de

%6 En el tomo | se narra la historia de la imagen del Sefior de Santa Teresa, de la imagen de Nuestra
Sefiora de los Remedios, de la Virgen de Zitacuaro y de Nuestra Sefiora de Guadalupe. En el tomo Il se
escribié sobre la Virgen de los Angeles, Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos, Nuestra Sefiora de
Zapopan, JesUs Nazareno, el Sefior de Chalma, el Sefior del Sacromonte, Nuestra Sefiora de la Merced, el
Santo Nifio Cautivo, Nuestra Sefiora de la Defensa, también sobre la imagen de la Santa Cruz de Tepic,
Nuestra Sefiora de la Fuente, el Sefior de la Columna, Nuestra Sefiora de la Soledad, Nuestra Sefiora del
Pueblito, San Felipe de Jesus y Nuestra Sefiora de Talpa.



327

forma milagrosa en diversos pueblos. Desde la perspectiva catélica del autor, México
era un pueblo que gozaba de los beneficios divinos en abundancia; las multiples
imagenes que aparecieron “como escudo contra toda clase de males” en territorio
mexicano asi lo demostraban.

Aunque el autor subrayaba que la obra estaba dirigida a los sectores sociales mas
devotos y no a la clase intelectual y politica, el presbitero José lldefonso Catell escribid
en el prefacio que una obra de esa naturaleza tenia que llegar al corazon y al
entendimiento de todo hombre de buena voluntad. Para Catell el rescate de las
tradiciones, pero fundamentalmente las religiosas, era esencial para el proyecto de
restauracion del catolicismo en las naciones:

jLas tradiciones religiosas! ¢qué pais no las tiene? Y no sélo las hallamos en todas partes, sino

que hasta en corazones en que creiamos no habian de tener el menor arraigo, las vemos alli

acariciadas, queridas, y no es extrafio dar con espiritus que juzgabamos perdidos en el desierto de
la duda, pero que conservan en lo mas intimo de su ser, como una suprema esperanza, el
recuerdo de una antigua leyenda, el amor a una vieja tradicion que la identifican con su patria,
con el amor de familia, con los sentimientos mas tiernos y mas hermosos que el escepticismo

habria acabado por borrar, pero que se guardan vivos todavia gracias a la influencia, quiza hasta

inconsciente, de estas tradiciones.*®’

Desde la perspectiva eclesiastica, la propaganda del catolicismo a través de
obras como La Madre de Dios en México ayudaria a arraigar la fe en los pueblos. De
acuerdo con el prologuista, eran tiempos en que se estaba demostrando que el
escepticismo liberal habia llegado a una fase de desencanto y que sélo la religion
catblica era capaz de reedificar a los pueblos. S6lo habia que recordar las ensefianzas

evangélicas y las circunstancias politicas asi lo estaban permitiendo:

%7 Antonio Marfa de Padua, La Madre de Dios en México. Leyendas y tradiciones religiosas y historia
anecdética de las principales imagenes milagrosas de la Santisima Virgen Maria y de Nuestro Sefior
Jesucristo veneradas en los templos catélicos de México, Tomo |, México, J. Ballesca y Compafiia, 1888,
p. IV.
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Renovemos, pues, esas almas por medios de las ideas solidamente catélicas; trabajemos por
sacudir el polvo de estériles preocupaciones; hagamos que la fe no viva Gnicamente en las

regiones del espiritu, sino que informe las costumbres publicas y privadas; que la rodee el

prestigio de la popularidad.®®

Pero para Antonio Maria de Padua el rescate del catolicismo sélo llegaria por
medio de las manos de los fieles devotos que nunca, segun su punto de vista, fueron
seducidos por los modernos ideales. Y México necesitaba en esos momentos del apoyo
y la fe catolica pues “mil distintas y concentradas fuerzas” combatian el modo de vida
de los mexicanos. Fuerzas que se traducian a las criticas anticlericales del liberalismo, a
las leyes que intentaban limitar las manifestaciones religiosas al ambito privado, al
avance del protestantismo en el pais y a la difusion de su doctrina. Pero el combate que
Antonio Maria de Padua proponia no era respondiendo de forma directa a los ataques
doctrinales con polémicas y discusiones, para el autor era mucho mas eficiente reforzar
entre los fieles catolicos la doctrina y la tradicion del catolicismo:

Nuestro objeto es hablar al corazon de los creyentes, reuniendo en un libro, destinado a ser la

mas grata lectura de las jovenes y madres cristianas, las mas bellas tradiciones conservadas

acerca de esas imagenes milagrosas ante las cuales la devocion mexicana se postra diariamente

en solicitud de consuelo, amparo y proteccién.>*®

Y precisamente estaba destinada a la mujer mexicana por representar ella, desde
la Optica eclesiastica, el principal transmisor de la doctrina en las familias. A la mujer
mexicana estaba reservada la tarea de de impedir el propdsito de los gobiernos liberales
y de las diversas denominaciones protestantes de acabar con las tradiciones y
costumbres catolicas en el pais. En ese sentido, la obra pretendia ser un auxiliar en la
labor evangelizadora de las mujeres:

[...] a su sagrado ministerio nos proponemos cooperar con este libro, que es en resultado la

historia anecdética de la fundacién y progresos del catolicismo de México: con sus paginas entre

%% Ibidem, p. IV.
> Ibidem, p. VI.
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las manos, la incomparable mujer mexicana podra alimentar en las tiernas almas de sus hijos el

amor a una Religién, Unica en méritos, porque ella, como ninguna, ha civilizado al mundo, y

como ninguna ha sido la fuente del progreso y el adelanto social.>”

Cabe destacar dos cosas, que aun cuando el autor insiste en que su estudio esta
dirigido a las almas més devotas de la sociedad mexicana, es obvio que una obra con las
caracteristicas de La Madre de Dios en México —dos tomos con formato de gran folio y
con la integracion de litografias mandadas hacer especialmente para la edicion de la
obra - s6lo podia ser adquirida por las élites. Y que efectivamente la forma en la que
estaba estructurado su estudio se dirigia a capturar la atencion de las damas catolicas
instruidas. De esa forma, podemos observar que desde la perspectiva clerical el proyecto
de restauracion religiosa y eclesiastica solo podia ser dirigido desde las cupulas del
poder politico y econémico.

Asimismo, para el autor, las circunstancias politicas por las que atravesaba el
pais estaban permitiendo la restauracion del catolicismo. Si bien, apunta que la guerra
de Reforma influy6 de forma importante y negativa en una parte de la sociedad, en otra,
la mayoria para el autor, el sentimiento religioso logro restablecer la unidad nacional.
Segun Antonio Maria de Padua, bastaron “algunos afos de relativa calma”, refiriéndose
a la politica de conciliacion porfirista, para que los mexicanos se percataran de que lo
que los unfa como nacién era el sentimiento catdlico.>”* El protestantismo incluso,
segun Antonio Maria de Padua, habia colaborado involuntariamente a esa conciencia
nacional. Pues a pesar de que durante los primeros afios de las misiones protestantes en
el pais hubo quienes se unieron a ellas, pronto se percaté la sociedad de las diferencias
con el modo del ser mexicano:

[...] nuestros caracteres ardientes, expansivos, sociables, independientes y francos no pueden

congeniar con los frios, egoistas y rudos de las gentes del Norte: nuestro espiritu, nuestro

>0 Ibidem, p. VI.
> Ibidem, p. VII.
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corazon, necesitan calor, colores y sentimientos, y, como ha dicho Leixner, nada de esto puede

ofrecer el espantoso vacio de la secta protestante y sus fariseos y escribas, que cumpliendo con

su obligacién creen haberlo hecho todo.>"

Pero no por eso habria que bajar la guardia ante la insistencia de los protestantes
por conquistar la conciencia de los mexicanos. Por eso eran necesarias obras como La
Madre de Dios en México. El traer a la memoria los recuerdos de los progresos que,
segun el autor, trajo consigo el catolicismo a los mexicanos y los continuos beneficios
espirituales de los que habian gozado y seguian gozando, fortaleceria “el &nimo de los
gue nunca han dejado de creer” y ayudaria a restaurar “el espiritu catolico” de quienes
sucumbieron. Por eso se esperaba que la obra fuera leida por catélicos y no catélicos. Y
por eso se habia decidido presentar una obra de calidad gréfica, con bellas imagenes que
acompariaban el relato sencillo pero minucioso de la historia de las imagenes religiosas
seleccionadas.

Como ya se mencion0 la obra presenta la historia de las imagenes devocionales
mas representativas del culto catolico en México, y aunque se muestran algunas
imagenes cristicas como la del Sefior de Chalma o el Sefior del Sacromonte, e incluso la
del Santo Nifio Cautivo que se veneraba en la catedral metropolitana, en la obra domina
la presencia del culto mariano. Asi se destaca en la imagen que funge de portada de la
obra (Fig. 3). Del centro del cuadro aparece sobre el Valle de México la imagen de la
Inmaculada Concepcién de Maria con el nifio Jesus en brazos e iluminada por el
Espiritu Santo. En la parte superior izquierda se encuentra la Basilica de Guadalupe y en
la derecha el ermita del Pocito en el Tepeyac en donde, de acuerdo con la tradicion del
mito guadalupano, se dieron las primeras apariciones de la Virgen de Guadalupe al
indio Juan Diego. Con estas imagenes se recordaba la gracia con la que habia sido

bendecido el pueblo mexicano y la respuesta de éste con la construccién de la Basilica

>"2 |bidem, p. VII.
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asegurando la continuidad del culto conferido a la imagen devocional guadalupana. En
la parte inferior de la ilustracién, a la izquierda aparece la imagen de la iglesia de la
Santa Veracruz, una de las primeras edificaciones catdlicas en el Valle de México, y a la
derecha la catedral metropolitana, con ello se significa el progreso del catolicismo en el
pais a lo largo de mas de 350 afios.

La obra de Antonio Maria de Padua exhibe las imagenes devocionales de mayor
tradicion en la ciudad de México hasta esos afios destacando que a pesar de los desastres
de la naturaleza, como el terremoto de 1845 que destruy6 el templo de Santa Teresa en
donde se veneraba la imagen del Santo Crucifijo o Sefior de Santa Teresa, o las diversas
inundaciones que afectaron el templo de Nuestra Sefiora de los Angeles, la milagrosa
presencia divina y la fuerte devocion del pueblo permitieron la continuidad de sus
cultos. (Fig. 4) Asimismo ocurria con aquellas imagenes cuyo culto habia sido afectado
por las leyes de reforma como la imagen devocional de Nuestra Sefiora de la Merced,
por eso en la obra se exhibieron imagenes elocuentes de la tradicion conventual en el
desarrollo del catolicismo en el pais. (Fig. 5)

Segun la tradicion religiosa en México, imagenes como la del Sefior de Chalma o
Nuestra Sefiora de Guadalupe habian aparecido milagrosamente en sitios en donde se
adoraban iméagenes prehispanicas, y segun el autor, gracias a la labor misionera de los
primeros frailes franciscanos, agustinos o dominicos se habian logrado extirpar las
practicas paganas e introducir el catolicismo a través del culto a imagenes cristicas y
marianas. A partir de esos primeros esfuerzos evangelizadores los pobladores
mesoamericanos aceptaron noblemente, de acuerdo con el texto, la tradicion del
evangelio y se dio inicio a la expansion del culto catolico a través de la construccion de
numerosas iglesias en todo el territorio. (Fig. 6 y 7) La narracion de cada una de las

imagenes religiosas historiadas es amplia, segun el autor, porque era necesario “para
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fijar de un modo endeble en la imaginacion la historia y los hechos del Catolicismo”.>"®

Y porque —escribio el autor- en las circunstancias por las que atravesaba el catolicismo
en ese momento, era importante destacar los beneficios que trajo consigo la
implantacion de la religion cristiana entre los pueblos indigenas de Meéxico, y
consecuentemente la conquista espafiola.

Antonio Maria de Padua concluyo sefialando que su estudio habia pretendido
demostrar los grandes beneficios de la religion catdlica en cualquier sociedad y bajo
cualquier circunstancia. Para el autor, habia que destacar también que asi como hiciera
el catolicismo al introducirse entre los pueblos prehispanicos eliminando la idolatria y
los sangrientos cultos paganos, en ese momento —finales del siglo XIX- la religion
catlica erradicarfa “todas las doctrinas falsas y todos los extravios”.>"

Y con ese mismo proposito se intensificd la edicion y circulacion de otro tipo de
literatura catOlica, cuya caracteristica era la presencia de grabados de iméagenes
religiosas que junto con los textos integrados, tenian el objetivo de transmitir la esencia
doctrinal del catolicismo y el mensaje de restauracién religiosa en las naciones. El uso
de la lectura de este tipo de propaganda catolica lleg6 a ser esencial en la préactica de los
actos piadosos, publicos e individuales.

Desde la Santa Sede se planifico que los libros piadosos que durante largo tiempo
habian sido confinados exclusivamente al ambiente de conventos, monasterios y
seminarios, se integraran a la vida diaria del devoto cristiano. Hasta mediados del siglo
XIX encontramos novenas, triduos o jaculatorias que eran mas bien extensos tratados
ascéticos que exponian la tradicion milagrosa o el culto de alguna advocacion cristica,
mariana o de algun santo. (Figs. 8 a la 10) Pero a partir de la segunda mitad del siglo

XIX se convirtieron fundamentalmente en una exposicion breve de peticiones u

>3 |bidem, tomo I, p. 619.
> Ibidem, p. 624.
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oraciones dirigidas a una imagen devocional especifica las cuales servian para pedir
auxilio divino. Estas publicaciones llevaban en la portada la imagen de aquel a quien
estaba dedicado el culto, los nombres del autor y el patrocinador, la autorizacién
eclesiastica para su publicacion y ciertos requisitos del rezo, como los dias, el lugar, y a
veces, la hora en que se debia rezar. (Fig. 11)

La funcién de los grabados en este tipo de literatura era la de evocar a la imagen
devocional a la que se dedicaban oraciones de auxilio o gracias. Si bien encontramos
novenas dedicadas a la Inmaculada Concepcion de Maria, a la Virgen de Guadalupe y a
San José, las que mas abundaron en la segunda mitad del siglo XIX fueron las del
Sagrado Corazon de Jesus.

Tras el impulso que habia tomado la devocion cardicola en el siglo XIX, los
catecismos, misales, devocionarios y la prensa catolica integraron en sus paginas textos
y grabados que expresaban los aspectos teoldgicos, historicos y practicos de la
devocion. Asi, durante la segunda mitad del siglo XXy principios del XX, proliferaron
las imagenes del Sagrado Corazon de Jesus en libros piadosos, en novenas, septenarios
y triduos. (Fig. 12)

Las novenas del Sagrado Corazon de Jesus como todas las publicaciones de este género,
relataban el sentido, origen y fin de la devocién y algunos milagros acaecidos por su
intercesion, asi como varias recomendaciones sobre las oraciones que habian de rezarse,
una oracion a la divinidad comun en los nueve dias y una alabanza al Sagrado Coraz6n
en cada dia del novenario. Al final, en algunos casos, se agregaba un himno, otra
oracién o alguna poesia que hiciera alusion a la relacion entre la imagen devocional y el
“Dios Omnipotente”.

El objetivo de inundar la vida diaria de los catolicos y de los no catélicos con la

imagen del Sagrado Corazon de JesUs se estaba llevando a la préctica. Pues, al tiempo
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que se extendia esa literatura religiosa crecid también la produccion de estampas
religiosas como parte de la propaganda catélica que se desarrollaba a finales del siglo
XIX. Las estampas religiosas se convirtieron en la forma mas eficaz de propagar las
costumbres del catolicismo y de introducir el mensaje de defensa de la Iglesia catdlica.
Las estampas podian consistir unicamente en el grabado de la imagen devocional (Fig.
13) o bien, podia estar ésta acompafiada de una breve oracion o mensaje eclesiastico
como fue el caso de las estampas dedicadas al Sagrado Corazon de Jesus. (Fig. 14)

Para el caso de los grabados utilizados en devocionarios o estampas religiosas, la
Congregacion de Ritos se mostrd6 mucho mas flexible que con las imagenes en los
altares; asi, era comun encontrar la imagen oficial de la advocacién cristica, es decir,
Jesus de pie, con el corazén sobre el pecho o bien la imagen de busto o incluso solo el
Corazon de Cristo, como en el Escapulario del Sagrado Corazén de Jesus (Fig. 12). La
imagen devocional del Sagrado Corazon de Jesus se convirtié asi en el icono rector del
proyecto de restauracion catolica elaborado por el Vaticano.

La literatura catdlica, las estampas y hojas sueltas con imagenes y contenidos
religiosos representaron el instrumento propagandistico mas importante para la causa de
reevangelizacion y restauracion de la influencia clerical, en este caso, de México. La
organizacion para llevar estos materiales impresos al mayor nimero de personas abarcé
varios niveles. En las escuelas y en las asociaciones catolicas se destinaba tiempo para
su lectura diaria. La concesion de indulgencias apostolicas a varias novenas fueron en
aumento a lo largo de la segunda mitad del siglo XIX, motivando con ello a los fieles a
realizar la practica de la oracion colectiva o individual; varias de esas indulgencias
fueron concedidas a novenas ofrecidas al Sagrado Corazon de Jesus en reparacion de los
pecados de la humanidad. El fervor religioso motivd también la iniciativa de algunos

fieles a repartir gratuitamente estampas religiosas u hojas sueltas. Asi, vemos como las
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imagenes religiosas se convirtieron de este modo en instrumentos de persuasion
ideoldgica al servicio del proyecto romano. Instrumentos al que se sumaron las
imagenes religiosas al interior de los templos, el espacio principal para encausar los

sentimientos de fervor religioso.

LA IMAGEN SACRA EN LA RESTAURACION CATOLICA

Se vio en el segundo capitulo de esta investigacion como a partir del triunfo de la
fraccion liberal se dio paso a un orden legal que se consolidaria a través de las Leyes de
Reforma y la Constitucion de 1857. Las diversas leyes, decretos y 6rdenes supremas se
expidieron por un periodo de mas de cinco afios a partir de 1856. Esa nueva legislacion
afecto directamente en las relaciones de la Iglesia catdlica con el Estado y en la cultura
catolica de los mexicanos.

Entre las primeras transformaciones de la cultura catdlica se contempld la
modificacion de los espacios urbanos dominados por lo religioso. La ley de
Desamortizacion de fincas rusticas y urbanas propiedad de corporaciones civiles y
religiosas, también conocida como Ley Lerdo, tenia entre otros objetivos iniciar con esa
transformacion. Sin embargo, la desamortizacion topd con varios problemas que
orillaron a promulgar la Ley de nacionalizacion de los bienes del clero secular y regular
el 12 de julio de 1859, donde ademéas de la nacionalizacién de las propiedades
eclesiasticas se establecia la separacién del Estado y la Iglesia, la supresion de las
ordenes regulares y la devolucion de la dote a las religiosas que se exclaustraran. La
aplicacion de la ley de desamortizacion tuvo efectos inmediatos en la configuracion y la
traza urbanas con la demolicion de conventos para hacer pasar nuevas calles o para su
venta a particulares. El proyecto liberal trataba de modificar fisicamente las ciudades

con un criterio de mayor rentabilidad y mejor uso de los recursos urbanos. Igualmente
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se intentd moldear los comportamientos sociales de acuerdo a un escenario urbano
idealizado.

Ante esta ebullicion de sucesos, como ya se vio, la jerarquia catdlica mexicana
mantuvo una postura de resistencia al cambio, primero al pretender reinstaurar el
Antiguo Régimen con la presencia de Maximiliano de Haubsburgo e incitando a los
fieles, desde el pulpito, a detener las pretensiones liberales no acatando sus
disposiciones. Muchos obispos, clérigos y religiosos regulares fueron expulsados; se
inicié una campafia anticlerical por parte de algunos grupos liberales; se intensificaron
las medidas legislativas para erradicar algunas costumbres religiosas que, desde la
perspectiva liberal, detenian el progreso de México hacia la modernidad, y se brindé el
apoyo legal para la presencia de otros cultos religiosos distintos del catolico.

Pero, como también ya vimos, a partir de la década de 1870 la actitud del
episcopado nacional mexicano cambio. Siguiendo la pauta romana, se inicio en México
el proyecto de organizacion interna con miras a restaurar la influencia eclesiéstica en el
pais.

El proyecto de restauracion del catolicismo en las sociedades modernas
contempld distintos mecanismos para su expansion. El elemento esencial de dicho
proyecto se encontraba en la transmision de los conceptos doctrinales a los fieles. Para
ello, como se ha sefialado, la Iglesia catdlica desde Roma propuso distintos medios de
transmision, algunos viejos, como la tradicional ensefianza religiosa en los seminarios y
escuelas catolicas, y otros nuevos como las asociaciones catélico-sociales o la prensa y
literatura catdlica. Pero ante todo se exigia la participacion de los fieles tanto en los
actos de piedad personal como en las manifestaciones externas de culto. Para lograr una

compenetracién de los fieles con el proyecto de restauracién romana se penso en
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recuperar la atmosfera religiosa que impregnaba la vida diaria de los mexicanos y que
recordara constantemente los significados de la restauracion del catolicismo en el pais.
Aun cuando la pérdida de espacios fisicos destinados al culto era grande, lo que
se planed fue fortalecer a los que quedaban y construir nuevos en los fraccionamientos
que el gobierno estaba construyendo sobre los terrenos que habian pertenecido al clero,
como La Condesa, La Teja, La Merced o Santa Maria de la Ribera, por mencionar
algunos. Tanto a los templos que quedaban como a los que se pensaba construir habia
que llenarlos de imagenes y simbolos que expresaran claramente los mensajes del

proyecto de restauracion catdlica.

Los vitrales

Es entonces cuando resurgio el uso de los vitrales dentro de los templos como un medio
para transmitir conceptos doctrinales a través de los efectos luminicos del vidrio. No es
casualidad que los antiguos y los nuevos templos que se estaban construyendo en la
capital mexicana, hicieran uso de los vitrales.

Los vitrales, retomados en México por el arte neoclasico que surgié en el siglo
XIX, forman parte de un enorme movimiento de ideas nacidas en la Europa de la
Revolucion francesa. Su espiritu es mas bien sereno y tolerante con respecto al arte
barroco del Antiguo Régimen. En México tardaron en concretarse esas nuevas ideas
arquitectonicas y del disefio.>"”

Los primeros gobiernos liberales de la segunda mitad del siglo XIX, veian en el
arte barroco la barbarie del régimen espafiol y las secuelas de una cultura dominada,

desde su punto de vista, por el fanatismo, la supercheria y la ignorancia, por tanto se

hacia necesario, segun el pensamiento reformista de esos afios, destruirlo para

> | arissa Pavlioukova, “Reflejo de las devociones. La Vidriera en el &mbito religioso”, 2004, pp. 162-
175.
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reconstruir sobre sus cenizas la imagen de una sociedad independiente, racionalista y sin
privilegios para ningun sector de la sociedad, al menos asi se penso durante el régimen
liberal de Juarez y Lerdo de Tejada. Sin embargo, con Porfirio Diaz la visién de ese
proyecto adquiri6 nuevos matices. Surgié un deseo vehemente de pensar como la
Europa ilustrada y racional, y dentro de Europa particularmente Francia, la gran
potencia gque se habia impuesto a Espafia.

En ese contexto se desarrollo en México la industria vidriera y particularmente
el disefio artistico en vitrales. Claudio Pellandini, un suizo que llegé a México en 1839,
comenzo el negocio del vidrio con la venta de marcos, cristales para espejos y grabados
artisticos. Con su visién empresarial Pellandini logré hacer prosperar su negocio y en
1895 establecer la primera fabrica de articulos de arte en el pais. Construyé unos
enormes talleres con maquinaria importada de Europa y de los Estados Unidos. La
fabrica contaba con varias secciones, pero la que le dio mas fama a la casa Pellandini
fue la de vidrieras artisticas emplomadas debido a que éstas fueron solicitadas para
muchas iglesias de la ciudad de México y de otros estados de la Republica, asi como
para edificios particulares e incluso oficinas como la Tesoreria General, el Salon de
embajadores del Palacio Nacional y hasta el Castillo de Chapultepec.®™

De esta forma la idea del vitral resurgi6 en las mentes tanto de los dirigentes del
gobierno como entre miembros de las iglesias catélicas y protestantes. Todos tenian en
mente la idea de proyectar en los espacios publicos de su incumbencia y por medio de
las vidrieras, su proyecto de sociedad.

Asi a lo largo del dltimo cuarto del siglo XIX y las primeras décadas del XX
encontramos varias muestras importantes de templos catdlicos que rescataron el arte del

vitral para expresar plenamente el simbolismo mistico del proyecto de restauracion

>’® Martha Eugenia Alfaro Cuevas, “Un acercamiento a la historia del disefio en México. El caso del
empresario Claudio Pellandini a través de El Mundo llustrado”, 2007.
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catdlica en el mundo. Los temas fundamentales de las vidrieras de los templos catdlicos
de la ciudad de México se restringen a las imagenes del Sagrado Corazén de Jesus, la
Virgen Maria en su advocacion del Inmaculado Corazon, y de entre los santos
principalmente a San José.

El ex convento de Jests Maria, cuya iglesia fue totalmente reformada al estilo
neoclasico alrededor de 1800 por el arquitecto Antonio Gonzéalez Velasquez, conserva
sus vitrales, realizados en su mayorfa a finales del siglo XIX.°"" La serie de vitrales
repartidos a lo largo de la ctpula y la nave son una clara muestra del nuevo mensaje
evangelizador con el que la Iglesia catélica pretendia sumergir a los fieles dentro de la
atmosfera mistica del templo. En los laterales de la cipula vemos dos vitrales dentro de
los vanos que simulan el ojo de dios, en ellos esta representado el Corazén de Jesus de
un lado y el de Maria del otro. (Figs. 15 y 16) En el centro de la cipula se encuentra la
representacion de la advocacion mariana del Inmaculado Corazén de Maria y sobre una
lateral de la nave vemos representada la imagen de medio cuerpo del Sagrado Corazon
de Jests y un detente.>”® El detente recordaba el uso que dio el pueblo francés, en la
localidad de Vendée, a la imagen del Corazon de Jesus durante la Revolucién francesa y
en defensa de la religion catdlica. A partir de entonces se tiene la imagen del detente
como insignia popular en defensa del catolicismo y asi lo presentaban los representantes
de la institucién eclesiastica.

El coraz6n solo, sin el cuerpo de Jesus o el de Maria, para el caso de la
representacion del Inmaculado Corazén de Maria, fue comdn en las vidrieras de los
templos de finales del siglo XIX 'y principios del XX. Como los que se encuentran en el

ex convento de Jess Maria, a los que ya hicimos mencidn, o en el templo jesuita de

7 E| vitral del 4bside que representa el ojo de dios en un triangulo, la Divina Providencia, lleva el
epigrafe: “Fin de siglo XIX anno 1900”.

>® a vidriera con la imagen del Inmaculado Corazén de Maria exhibe el nombre de Dfia. Soledad
Plancarte de Sainz, mientras que la vidriera con el Sagrado Corazén el de Tirso de Sainz. Sponemos que
fueron los donantes de las vidrieras.
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Nuestra Sefiora de Loreto (Figs. 20 y 21) Las vidrieras en el templo de Loreto de la
ciudad de México hacen alusion a las letanias lauretanas —invocaciones a Maria
Santisima bajo sus titulos mas conocidos por el pueblo cristiano y practicadas y
difundidas desde el templo italiano de Loreto. En las vidrieras se representa en la parte
superior el Corazon Inmaculado de Maria con la corona de flores y la espada
atravesando el corazdn, y al centro la imagen de la rosa mistica en el primer ventanal,
mientras en el segundo se representa la estrella matutina. Ambas imagenes recordaban
que frente a las graves necesidades espirituales que los tiempos modernos habian
propiciado, segun el discurso eclesiastico, se encontraba Maria Santisima, madre de
Dios, como la principal Patrona y abogada en todos los tiempos para dirigir a “las
huestes de cristo” contra quienes se opusieran al “Reinado Temporal de Cristo”.

La representacion del Sagrado Corazon de Jesls de medio cuerpo o de cuerpo
completo comenzo a hacerse mas frecuente a principios del siglo XX. En los templos de
Santa Inés y Santa Teresa la Antigua se conservan en la clpula dos importantes
representaciones del Sagrado Corazon de Jesus. El vitral de Santa Inés nos recuerda al
Jesus con su Sagrado Corazon tal y como fue representado por algunos artistas al final
de la época colonial. Jesus con el corazon en el pecho (rodeado de destellos luminosos,
la corona de espinas y la llaga que deja brotar su preciosa sangre), ya no sosteniéndolo
con la mano derecha sino con los brazos abiertos sefialando su corazén como fuente de
salvacion. Parado sobre nubes lo acompafian los arcangeles Miguel, Gabriel, Rafael y
Uriel asi como varios querubines. La composicién ofrece los nuevos significados que la
devocion esta adquiriendo a finales del siglo XIX. Sin duda la figura mas importante es
la de Cristo, ya no como una victima pasionaria sino como Dios-Hombre abriendo sus
brazos a todos los hombres, catdlicos o no, tal y como seria sefialado durante la

consagracion de toda la humanidad al Sagrado Corazon de Jesus en 1899. (Fig. 22)
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El reino de Cristo también abraza a todos los hombres privados de la fe cristiana, de suerte que la

universalidad del género humano esta realmente sumisa al poder de Jests.>”

Por su parte, el vitral con la representacion del Sagrado Corazén de Jesus que se
encuentra en la cupula de Santa Teresa la Antigua en el centro de la ciudad de México,
nos muestra una comprension de la totalidad del nuevo mensaje evangélico de la Iglesia
catolica. El vitral presenta la imagen de Cristo revestido con traje imperial, la mano
derecha en posicion de bendecir y con la izquierda sefialando su corazén humano herido
durante la Pasion; son visibles también la aureola y las huellas de los estigmas. (Fig. 23)

Con relacion a otras imagenes religiosas representadas en los vitrales hay que
destacar que practicamente dominé la del Sagrado Corazon de Jesus, ya sea bajo su
representacion de cuerpo completo o el corazdn solo. No obstante, encontramos alguna
representacion de San José, poco comun, pero que tanto en el templo de la Ensefianza
como en el de San Bernardo de la ciudad de México, se quiso presentar en la nueva
significacion de la imagen devocional josefina: San José de pie, siempre con el nifio
Jesus en brazos, con ello se recordaba a José como padre putativo de Jesis, hombre de
trabajo y fiel esposo de Maria. (Figs. No. 24 y No. 25) Cabe mencionar que aun cuando
durante el siglo XVI1II hubo algunos intentos, por parte de miembros de la Compafiia de
Jesus, de introducir el culto al corazon de José, en 1899, el Concilio Latinoamericano
abolié dicho culto y por consiguiente quedaron prohibidas las representaciones
iconogréficas de esta imagen:

El culto al corazén de San José fue ya reprobado por Gregorio XVI, y por consiguiente quedaron
prohibidas las medallas, que juntamente con los SS. Corazones de Jesls y de Maria representaban

el de S. José, cuidaran los parrocos de que no se introduzca tal culto, y donde se hubiere por acaso

introducido se abolira.>®

> Enciclica Annum Sacrum, 1899.
*0Actas y decretos del Concilio Plenario de la América Latina, Roma, Tipografia Vaticana, 1906, pp.
238-239.
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En el templo de San Bernardo también encontramos en los vitrales la
representacion de Santa Catalina de Siena y de la Virgen del Carmen. Esta Gltima
representacion mariana fue colocada en los vitrales de otras iglesias, ya que la devocion
al Escapulario de Nuestra Sefiora del Carmen habia logrado importantes indulgencias en
la segunda mitad del siglo XIX.

Asi vemos que los vitrales religiosos de finales del siglo X1X y principios del XX
ademés de invitar a la contemplacién, a la oracion y a la introspeccion contenian
ensefianzas espirituales y mensajes de defensa del catolicismo que se podian leer en la
simbologia de los colores, los iconos o la actitud de las personas santas que fueron
objeto de tema del vitral. Se pretendié asi que las imagenes devocionales del Sagrado
Corazoén de Jesus, de la Inmaculada Concepcién de Maria y de San José se integraran al
discurso de reconquista espiritual de la Iglesia catdlica. A finales del siglo XIX y
principios del XX ese discurso adquirié nuevas dimensiones. En los ultimos afios de su
pontificado Ledn XIII comenzo a hablar con mayor claridad del derecho de los catdlicos
de defender y restituir el “Reino Temporal de Cristo”. En sus documentos pontificios
hablaba de la legitimidad de un enfrentamiento ideoldgico entre las diversas filosofias
que habian surgido de las revoluciones de finales del siglo XVIII y el catolicismo. En
ese sentido, la manifestacién publica de los catdlicos contra el liberalismo o el
socialismo se convertia en una segunda epopeya semejante a la de Constantino en el
siglo IV y donde el resultado tendria que ser el triunfo de la Iglesia y la extension del
reinado de Jesucristo. Por eso al discurso eclesiéstico en el pulpito lo acompafiaban la
presencia de esas imagenes devocionales que transmitian el proyecto de la “nueva

cristiandad”.

Iméagenes escultoricas y pictoricas
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Las imagenes escultéricas con las representaciones de la Inmaculada Concepcion de
Maria, el Sagrado Corazdn de Jesus y San José fueron obligatorias en todas las iglesias
catolicas del orbe. Mediante su identificacion en el templo el creyente podia recibir la
propuesta de renovacién religiosa de las autoridades eclesiasticas. De esta forma
encontramos en practicamente todos los templos de la republica y particularmente en la
sede de la arquidiocesis de México, ese modelo devocional. (Figs. No. 28 y No. 29)

Siguiendo con los acuerdos tomados en el Concilio Latinoamericano con
relacién al uso de las iméagenes y objetos de devocién,*® Préspero Maria Alarcén puso
atencion al levantamiento de esculturas con la imagen del Sagrado Corazén de Jesus en
todas las iglesias parroquiales y templos de la arquididcesis de México, asi como la
recomendacion de tener una imagen del Sagrado Corazén en escultura o pintura en los
hogares cristianos, con el objeto de construir un paisaje devocional paralelo al proyecto
de restauracion religiosa.

No fue tan necesario esculpir nuevas imagenes de la Inmaculada Concepcion de
Maria, pues ésta se encontraba ya en muchos templos de la arquidiécesis. En todo caso
muchas parroquias mandaron restaurar las imagenes que ya se tenian a la exposicion
publica, mientras que otras mandaron renovar sus imagenes. Fue el caso de la imagen
escultdrica representando a la Inmaculada Concepcién de Maria de finales del siglo XIX
gue se conserva en la catedral metropolitana. (Fig. No. 30)

Desde la primera consagracion al Sagrado Corazén de Jesus en la arquidiocesis
de México en 1875, se mandaron hacer o se arreglaron pinturas y estatuas en algunas

iglesias parroquiales y capillas de acuerdo con las normas iconograficas que se estaban

%81 «Es preciso inculcar con mucho cuidado a los fieles que la historia de los misterios de nuestra
Redencion, manifestada en cuadros y otros objetos semejantes, sirve para ensefiar al pueblo los articulos
de la fe, y grabarlos en su memoria, y hacer que los tenga presentes; que se saca gran provecho de las
imagenes, no s6lo porque recuerdan al pueblo los beneficios y dones que le ha conferido Cristo; sino
porque se ponen ante los ojos de los fieles los milagros de Dios por medio de sus Santos en su vida y
costumbres, y se muevan a adorar y amar a Dios, y a cultivar la piedad.” Actas y decretos del Concilio
Plenario de la América Latina, 1906, pp. 236-237.
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definiendo. Asi encontramos importantes representaciones escultéricas del Sagrado
Corazon de JesUs en Catedral, en Santo Domingo o en ElI Carmen. (Figs. No. 31 a No.
33)

Durante la gestion arzobispal de Prospero Maria Alarcon, la mayoria de los
templos que se encontraban en la sede metropolitana exponian a la veneracion pablica
en altares especiales la imagen en escultura del Sagrado Corazén de JesUs. La mayoria
de las estatuas, muchas de ellas aun se conservan, habian sido talladas en madera y
pasta policromada como la de Catedral o la de San Felipe Neri, (Fig. No. 34)
encontramos muy pocas imagenes vestidas con tela.

En junio, mes dedicado a celebrar la fiesta del Sagrado Corazon de Jesus, su
imagen era colocada en todos los templos en la parte baja del presbiterio. Todas las
esculturas muestran a Cristo de pie, vestido con tdnica blanca y su capa roja dejando
parte del pecho descubierto por donde aparece su Sagrado Corazon con llamas y rayos
rodeandolo. La mayoria de las esculturas muestra la imagen con los brazos abiertos en
la que para muchos historiadores del arte y te6logos es una clara actitud de mediador
entre la divinidad y los hombres.*®

Después de la consagracion de toda la humanidad al Sagrado Corazon de Jesus,
realizada el 25 de mayo de 1899, el discurso religioso en torno de la imagen cardicola
comenzo6 a manejar tintes mas combativos. Las ideas doctrinales en torno a la imagen
devocional del Sagrado Corazon de Jesus fueron retomadas y enriquecidas en México
por el episcopado nacional. Haciendo uso de la imagen religiosa con la que la Santa
Sede habia decidido identificar su proyecto de restauracion de la influencia de la Iglesia
catdlica frente a la postura liberal de separacion de poderes eclesiasticos y civiles, y ante

el panorama politico que se estaba desarrollando en México —la destitucion presidencial

%82 Francisco Camprubi, Op. Cit., pp. 360-265.
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de Porfirio Diaz-, Leopoldo Ruiz y Flores, arzobispo de Michoacan (1911-1941)
decidié dar a la imagen del Sagrado Corazon de Jesus un marcado significado de
combate frente a las nuevas circunstancias histéricas por las que atravesaba el pais en
general y la Iglesia catdlica mexicana en particular. Con esto se empezd a abrir una
brecha, entre los afios de 1910 y 1913 —el inicio de la Revolucion mexicana y el
decimosexto centenario de la paz Constantina- para la construccion de la imagen de
Cristo Rey.”®

Aunque las imagenes esculpidas, de acuerdo con las prescripciones de la
Sagrada Congregacion de Ritos, tuvieron que mantener ciertos limites en cuanto a su
expresion artistica, a medida que se precisaban los significados politicos y sociales de la
representacion del Sagrado Corazén de Jesus como “el més eficaz remedio contra las

gravisimas dolencias de nuestra sociedad”,*®*

se permitieron pequefios cambios en la
imagen. Se agregd a la representacion escultérica, a partir de la renovacion de la
consagracion nacional al Sagrado Corazon de Jesus —la cual se realizo6 el 6 de enero de
1914 y en cuya ceremonia se coloco corona y cetro de oro a los pies de la imagen-, en
los altares el globo terragueo rodeado de nubes sobre el cual se colocaba al Sagrado
Corazoén de Jesus. Algunas figuras incluyen dos querubines a los lados y otras contienen
una banda con alguna inscripcion o una corona, motivos que aluden a Cristo Rey. Es en
ese momento cuando se comienza a construir la representacion de Cristo Rey sobre la
del Sagrado Corazon de Jesus.

Por otra parte, es importante mencionar también el desarrollo paralelo de la

devocion al Sagrado Corazon de Jesus Nifio en una interesante alusion a las

%83 Para el arzobispo de Michoacén, el proyecto de restauracion en México habia logrado importantes
progresos bajo el régimen porfirista. Sin embargo, la situacién coyuntural por la que atravesaba el pais,
sobre todo a partir del estallido armado de 1910, obligaba a los catélicos a alcanzar una expresién mas
definida en el proyecto de restauracion nacional. Gabriela Diaz Patifio, La Soberania Social...op. cit., p.
152.

%84 El Mensajero del Sagrado Corazén de Jesus, 1877, No. 89.
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anticipaciones de la Pasion. Esta devocion nace a la par que la del Sagrado Corazon de
Jests y bajo el mismo sentido de reparacion de las creencias y virtudes cristianas
asignado en la segunda mitad del siglo XIX, y hasta antes de la enciclica Annum
Sacrum (1899). En la arquidiécesis de México las iméagenes localizadas son de
principios del siglo XX porque en su representacion es claro el significado de la
proclamacion de la soberania temporal y espiritual de JesUs infante. En el santuario de
Nuestra Sefiora de Loreto se muestra una representacion de JesUs infante muy
particular, se encuentra de pie sobre una peana de madera sosteniendo con la mano
derecha varios corazones, pintados de un rojo intenso, y con la izquierda nos ofrece su
corazén. (Fig. No. 35) En el templo de San Felipe Neri y en el de Santo Domingo,
encontramos dos imagenes escultoricas de Jesus Nifio, de pie sobre un globo terraqueo,
con el coraz6n en llamas, sangrante y con una cruz, sobre su tdnica rosa, ambas
imagenes sostienen con la mano derecha una hostia y con la izquierda extendida
parecen ofrecernos el sagrado sacramento. (Figs. No. 36 y 37)

Dado que la Congregacién de Ritos prohibio la representacién pictorica del
Sagrado Corazon de Jesls para uso de veneracion publica, las representaciones
pictoricas en templos catolicos de la arquididcesis de México son pocas, pero se
conservan algunas sobre todo expuestas a la veneracién en una custodia. Muy
probablemente esas imagenes datan de finales del siglo XVIII y principios del siglo
XIX (Figs. No. 39 y No. 40) Aunque también encontramos alguna de finales del siglo
XIX'y con los nuevos significados asignados en la segunda mitad del siglo XIX. (Fig.

No. 38)

Procesiones y peregrinaciones

La misma atmosfera que se cred dentro de los templos con las imagenes escultoricas y

los vitrales quiso crearse en los espacios externos, regresar a las calles con las
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procesiones de las principales imagenes religiosas en la capital y de cada uno de los
pueblos de la arquididcesis; de la misma forma se pens6 en incentivar y aumentar el
namero de los caminantes peregrinos que se dirigieran a los santuarios de mayor
devocidn en el pais.

Por eso, desde el momento en que Labastida comenzd su proyecto de coronacion
a la Virgen de Guadalupe estimuld las peregrinaciones al santuario del Tepeyac
aumentando las indulgencias concedidas por los sumos pontifices a aquellos que se
sumaran a la peregrinacion. Pero la gran promocién que hiciera primero Pio IX con las
grandes peregrinaciones a Lourdes y después Ledn XIII con la organizacion en todo el
mundo de la consagracién al Sagrado Corazon de JesuUs, dieron pie para que en la
arquidiocesis de México a partir de los ultimos afios del siglo XIX, se organizaran con
mucho mayor esplendor las peregrinaciones a los santuarios mas importantes de la
region. Asi, volvieron a ser centro de importantes procesiones en la ciudad de México
las iméagenes de Nuestra Sefiora de los Angeles, la de la Soledad en el templo de Santa
Cruz y la Soledad, Nuestra Sefiora de la Antigua y Nuestra Sefiora de la Asuncion en
Catedral; revivieron por algun tiempo las procesiones a las imagenes de Nuestra Sefiora
de las Aguas en el ex convento de Jestus Maria y la de Nuestra Sefiora de Belén en el
antiguo templo de betlemitas. A estos rituales se sumaron las enormes peregrinaciones a
los santuarios de la Piedad y de los Remedios en el Estado de México, a San Andrés
Totoltepec en Tlalpan, a Xochimilco para ver a Nuestra Sefiora de la Candelaria, al
santuario de San Miguel de Chalma para visitar la imagen del Santo Cristo y, al pueblo
de Amecameca donde se encuentra la legendaria imagen devocional del Sefior del
Sacromonte. Pero, sin duda, el camino hacia el santuario de Guadalupe fue el mas

recorrido durante aquellos afios de finales del siglo XIX.



348

Ademas de estas enormes conglomeraciones peregrinas, la segunda mitad del
siglo XIX se caracterizd por un enorme despliegue de procesiones a las diversas
imagenes devocionales de los grandes templos, pequefias capillas o en las iglesias
parroquiales. Las continuas disposiciones del Estado en torno a las formas externas de
manifestar la religiosidad, lejos de suspender dichos actos, motivo la desobediencia de
los ciudadanos. Sea por instigacion clerical o por iniciativa popular, a lo largo de esa
segunda mitad del siglo XIX fueron mdltiples las procesiones que se realizaron en toda
la arquididcesis de México, muchas veces como reaccion tanto a las Leyes de Reforma
como a la presencia de protestantes.

En el archivo histérico de la Suprema Corte de Justicia encontramos mdltiples
expedientes relacionados con procesos seguidos contra ciudadanos y clérigos que
participaron en actos de culto externos, cayendo con ello consciente o
inconscientemente en infracciones a las Leyes de Reforma. Un caso importante, por el
personaje que lo protagonizd es la causa que se siguid contra Fortino Hipolito Vera,
cura vicario de Amecameca en el Estado de Meéxico, impresor y editor de importantes
obras recopiladoras de documentos relativos a la Iglesia cat6lica mexicana, canonigo de
la Colegiata de Guadalupe y futuro primer obispo de Cuernavaca. En 1885 el juzgado
de distrito del Estado de México instruyd causa contra Vera y socios por infraccién de
las Leyes de Reforma, y aunque se dicté auto de sobreseimiento dando por cerrado el
caso,”® en el entendido que la infraccién no habfa causado mayores trastornos, Vera,
como muchos sacerdotes, siguié instando a sus parroquianos a celebrar publicamente a
las imégenes devocionales de sus iglesias.

En realidad tampoco es que se necesitara del aliciente clerical para sacar a las

calles a las iméagenes devocionales, en muchas localidades de la arquididcesis se dio el

%5 Archivo Histérico de la Suprema Corte de Justicia (AHSCJ), Caja 114, Exp. 7342, Ndmero
clasificador: 1886-10-27-SCJ-1S-Tc-Mx-.



349

caso de procesiones cuyo Unico objetivo era mostrar a los grupos protestantes que
pretendian instalarse en algln pueblo, que la Unica religion aceptada por sus pobladores
era la catdlica, demostrandolo con las précticas realizadas publicamente, sin importar
las consecuencias que pudiera tener con la autoridad politica.”®® De la misma forma la
prensa liberal y protestante se encargaba, como vimos capitulos anteriores, de denunciar
los constantes abusos de las autoridades y de los ciudadanos en el tema de las practicas
religiosas externas.

Y es que la importancia que adquirieron durante esos afios las peregrinaciones
religiosas era esencial para el proyecto de recuperacién de la Iglesia catélica, pues en la
medida en que las localidades se manifestaran pablica y pacificamente, los Estados
comprenderian que el catolicismo estaba muy lejos de ser extirpado de la conciencia de
los hombres.

Situacion que en México se demostraria tras la expulsion del pais de Porfirio
Diaz. EIl proyecto de restauracion en México habia logrado importantes progresos bajo
el régimen porfirista. Sin embargo, la situacién coyuntural por la que atravesaba el pais,
sobre todo a partir del estallido armado de 1910, obligaba a los catélicos a alcanzar una
expresion mas definida en el proyecto de restauracion nacional. Por eso el discurso de
reconquista espiritual fue cada vez mas combativo.

Desde la coronacion de las imagenes del Sagrado Corazén de Jesus en México,
su significado teoldgico se vio levemente modificado acercandose mas al de la
Magestas Domini, la figura de Cristo tal como la concebia la Iglesia primitiva, el Rey
divino sentado en el trono a la diestra del Padre para volver “en la consumacién de los

tiempos, con poder y majestad”. La Iglesia primitiva colocaba la figura de Cristo en lo

%% En este sentido resultaria interesante revisar en la documentacion de la Corte varias de las causas
seguidas, en el arzobispado o en otras jurisdicciones eclesiasticas, por infracciones a las Leyes de
Reforma o por ataques a la libertad de cultos. Esto nos permitiria observar la aplicacion de las leyes en
ese sentido y durante esos afios.
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alto del abside de las basilicas. La imagen clasica de la Majestas Domini era la
enunciacién de la venida del Rey divino al trono del altar en el misterio de la misa.

Es en estos afios cuando comenzd a desarrollarse y calar en profundidad entre
los catdlicos mexicanos la devocidn a Cristo Rey. Sobre la imagen del Sagrado Corazén
se construyd una nueva imagen que seria principio de una nueva bandera para los
catélicos que se sintieron agredidos en sus sentimientos religiosos. Cristo, sera
entronizado y proclamado por el pueblo mexicano “Rey del Universo”. La jerarquia
catélica nacional visualizd desde ese momento la construccion de un “monumento
nacional” dedicado a Cristo Rey, obra que daria inicio en 1921. Pero esa ya es otra

historia de la imagen cristica y de la Iglesia catolica en México.



Fig. No. 1. Imagen tradicional del
Apostolado de la Cruz.

Fig. No. 2. Escudo del
Apostolado de la Cruz,
tomado de El Apostolado de
la Cruz



Fig. No. 3. Portada del libro La Madre de Dios en
México.



Fig. No. 4. Litografia de Nuestra Sefiora de los Angeles tal y como se
conservaba en el templo del mismo nombre en la ciudad de México
en el libro de La Madre de Dios en México.



Fig. No. 5. Litografia de Nuestra Sefiora de la Merced y
restos de su convento en México realizada por R. Gante,
para la obra de La Madre de Dios en México.



Fig. No. 6. Nuestro Sefior
de Chalma.

MEXICO. — INTERIOR DE LA IGLESIA DE JESUS

Fig. No. 7. Interior de la Iglesia de Jesus.



Fig. No. 8. Juan Francisco Cabafias, Novena en honor
del Sagrado Corazdn de Jesus, México, Tipografia R.
Rafael, 1846, 61 pp.

Fig. No. 9. Compendio histérico Oficio de la Semana Santa,
y novena de Maria Santisima, Paris, Libreria de Rosa, 1851.
Valencia, Benito Montfort,

1795, 138 pp.
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encontraba el Escapulario del Sagrado Corazon g | .
de Jesls que se introdujo como parte de la - Atrheed

I Ceeur de JESUS

difusion de la devocion cardicola. A




VIVA 1 JJESES
GSLORIA ETERNA AL SACRATISIVMO

Corazon de desus

ORACION

Amable Jesis mio, ¥o, deseamlo munilestaros mi geati-

tind ¥ reparar mis il;l‘l\lﬂlid:nle!‘-. 0 dkoy ik corazalL, me von-
1 e & vos v e eres, ST8U0 110 v
divinn gracin, no yolver jands i peeir, THeE

REGUERDO DE LAS PEREGRINACIONES
A LA SANTA IGLESIA CATEDRAL DE MORELIA
EN JUNIO DE 190D,

Fig. No. 13. Estampa dedicada al
Sagrado Corazon de Jesus. Siglo
XIX.

PROMESAS:

Yo les dard todas las gracias necesarias i su es-
tado.

Gozardn de paz sus familias,

Las consolaré en todas S pends. .

Yo seré su refugio seguro durante la vida y so-
bre todo en sumuerte, <

Derramaré abundantes bendiciones sobre todas.
SUS CMpresas.

Los pecadores: Corazim el
manantial y el o misericordia,

Las alma; g AS,

Las alma

Yo bendecire hasta las casas.
ta v sea honrada la imagen de
SO 5 i
Daré 4 los Sacerdotes ¢l don de '-'ﬁi‘&\%r los Co-

n esta devoeion, ten-
i Corazon y jamis s¢

ORACION

Tadepaderoso ¥ sempiterno Dios, mira al Cora-
z6m de tu amantisimo Hijo y 4 las alabanzas y sa-
tistacciones, que te da cuni slidamente en nombre
de los pecadores, y aplacada concede ¢l perdon &
los que imploran tu misericordia, en nombre de tu
misma Hijo Jesueristo, que contigo vive y reind
en unidad del Espiritn Santo, Dios por tados los
siglos de Jos siglos.  Amén.

Fig._ No. 14. Hoja de propaganda catdlica
dedicada al Sagrado Corazdn de Jesus.



Figs. No. 15y 16. Vitrales del Ex convento de Jesus Maria de la
ciudad de México. Arriba la representacion del Corazén de
Jesus y abajo el Inmaculado Corazén de Maria.
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Fig. No. 17. Ex convento de
Maria.

Jesus
Corazén de Maria.



B iy

/

L [

A,

i

i

$

e

5 gl R
L Aw | vl’

7

“ Y%

R ,, .. :

LA Bl )N

g

Vil N TN TSR ¥ BNrARN
- RNA
NG

{

AN NIARA Wy

(3 R -

"

4

s +
K)

N
® <
S

Fig. No. 18. Vitral con la imagen del Sagrado

Corazén de Jesus en el Ex convento de Jesus Maria.

Fig. No. 19. Vital con un detente en
el Ex convento de JesUs Maria.



Figs. No. 20 y No. 21. Santuario de Nuestra
Sefiora de Loreto. Representacion del
Inmaculado Corazon de Maria.
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Fig. No. 22
Representacion

Corazén de Jesus.

Santa Inés.

del

Sagrado



Fig. No. 23. Santa Teresa la
Antigua. Imagen del
Sagrado Corazon de Jesus



Fig. No. 24. Imagen de San
José en el templo de la
Ensefianza. Ciudad de México.

Fig. No. 25. Imagen de
San José en el templo de
San Bernardo en la ciudad
de México.




Fig. No. 26. Santa Catalina de
Siena. Templo de San
Bernardo en la ciudad de
México.

Fig. No. 27. Nuestra Sefiora
del Carmen. Templo de San
Bernardo, ciudad de
México.




Fig. No. 28. Retablo del Sagrado Corazon de Jesus, con las
imagenes escultdricas de la Inmaculada Concepcion, el
Sagrado Corazon de Jests mostrando su corazén herido a
Margarita Maria Alacoque y, San José con el nifio JesUs y su
corazon. Templo de Santa Teresa la Nueva.
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Fig. No. 29. Capilla del Sagrado Corazon de Jesus.
Muestra las imagenes escultoricas de la Inmaculada
Concepcion al centro del retablo y a Cristo Rey en la
parte superior del mismo. A San José en la esquina
inferior derecha, y en altar a parte la imagen
entronizada del Sagrado Corazén de Jesus.



Fig. No. 30. Inmaculada
Concepcion de Maria en la catedral
metropolitana.



Fig. No. 31. Sagrado Corazon de Jesus de finales
del siglo XIX. Catedral. Escultura tallada y
policromada. De pie con el corazon inflamado en
el pecho, manto y tunica y con los brazos
abiertos. Porta una aureola de metal. Esta sobre
una peana de madera.



Fig. No. 32. Sagrado Corazédn de Jesus de finales del siglo XIX.
Santo Domingo. Escultura de yeso, moldeado y policromado. El
Sagrado Corazon aparece de pie y con los brazos abiertos y
extendidos hacia delante. Esta sobre un trono de nubes blancas y
lleva tanica v manto blancos.



Fig. No. 33. El Sagrado Corazon de Jesus. EI Carmen. Escultura
de madera, tallada, estofada y policromada. Escultura de cuerpo
entero localizada en el centro del retablo que esta dedicado a la
imagen cardicola. Segun datos de la DGSMPC, la cabeza es
mas antigua que el resto del cuerpo. De medida monumental, su
tnica es de color crema y manto rosa con ornamento floral
dorado. El corazén que sale de su pecho esta rodeado de espinas

y sangra.
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Fig. No. 34. Sagrado Corazon de Jesus. Templo de San
Felipe Neri. Escultura de madera tallada y policromada. La
imagen de JesUs aparece de pie sobre nubes, las que
descansan sobre una peana de madera. Vestido con tlnica
blanco y manto rosado. Lleva sobre el pecho un corazén con
una cruz y corona metalica sobre la cabeza. Lleva las manos
abiertas, tal y como se comenzé a representar después del
afio de 1875.



Fig. No. 35. El Sagrado Corazon de JesUs
infante en el santuario de Nuestra Sefiora
de | areto.



Fig. No. 36 Sagrado Corazén de JesUs
infante en el templo de San Felipe Neri.

Fig. No. 37. Sagrado Corazon
de Jesus infante en el templo
de Santo Domingo.




Fig. No. 38. Pintura del Sagrado
Corazon de Jesus mostrando su
corazon a Margarita Maria Alacoque.
Templo de Santa Teresa la Nueva.

Fig. No. 39. El Corazon Sagrado
de Jests. Templo de la
Ensefianza.



Fig. No. 40. Imagen del Corazon Sagrado de Jesus.
Templo de Santa Inés.
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Conclusiones

El propdsito de esta investigacion ha sido mostrar, a través de la querella que se generd
en torno de las iméagenes religiosas, las transformaciones que en el campo religioso se
suscitaron en el México de la segunda mitad del siglo XIX. Desde esa perspectiva
pudimos analizar el desenvolvimiento de varios agentes sociales implicados en el
proceso histérico de transformacion. Por una parte una clase politica e intelectual cuyo
interés por reducir la presencia del modo de vida catolico en la sociedad mexicana
desencadend una serie de trastornos en la estructura administrativa de la institucion
eclesiastica y en la religiosidad practicada por los fieles catélicos. Por otra parte, la
jerarquia catélica mexicana que luchd primero, por tratar de conservar su estatus
tradicional en la sociedad, y segundo por reestructurarse bajo las nuevas condiciones
histéricas. También nos encontramos con los esfuerzos protestantes en México por
introducir una manera distinta de vivir la religion cristiana en el pais. Y finalmente,
tenemos a los fieles catélicos —campesinos, obreros, artesanos, sacerdotes catélicos,
miembros de las diversas Ordenes religiosas masculinas y femeninas en el pais,
intelectuales, politicos, etc.- entre los que lucharon por conservar la tradicién de la
cultura catélica en el pais, los que buscaron la adaptacidn de las practicas religiosas bajo
los nuevos contextos, los que decidieron adscribirse al proyecto liberal de
transformacion de esa cultura catdlica o quienes optaron por convertirse al
protestantismo.

Las imagenes religiosas han sido entendidas en esté estudio como una expresion
tanto de un proyecto espiritual como politico. En ese sentido, la transformacién del
campo religioso en el México de la segunda mitad del siglo X1X fue mostrado como un

proceso en el que entraron en pugna proyectos culturales cuyas bases, en un primer
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momento eran irreductibles. Dos proyectos definidos a partir de la ruptura o continuidad
de la cultura catolica mexicana.

La reforma religiosa que se inicio en México a mediados del siglo XI1X forma
parte de un proceso de transformacion que estaba dando paso a la modernidad y que se
dio en el mundo occidental. El proyecto liberal en México planted a partir de 1856 la
construccién de una sociedad mexicana moderna, progresista, racionalista y libre. Y
para ello consideraron imperativo disminuir el poder de la institucién que, desde su
Optica, habia mantenido por siglos a la sociedad mexicana en un retraso social y
educativo, esa institucion era la Iglesia catolica. Pero, para lograr disminuir realmente el
poder de influencia de la institucion eclesiastica era necesario atacar la base ideologica
que la sustentaba frente a la sociedad: el catolicismo. Habia que acabar con la
supersticion, el fanatismo religioso, la sumision y la irracionalidad a que llevaba la
conviccion de los dogmas catolicos. Por eso se emprendié una politica cultural contra la
estructura simbolica del catolicismo. Por principio, las imagenes religiosas y los
espacios en donde socializaban intimamente con la poblacién fueron cerrados o
destruidos. La arquitectura religiosa fue el blanco principal de los liberales en México.
Se intentd cambiar el paisaje urbano inundado por lo catélico. Y después se intento
acabar con los ritos que se realizaban en torno de esas imagenes y que dominaban la
vida cotidiana de los ciudadanos. Y se permitio la entrada de nuevos cultos, con el
objetivo de ofrecer otras alternativas espirituales.

La libre entrada de las ideas del protestantismo a la sociedad mexicana tenia
como proposito reforzar discursivamente el proyecto social, cultural y politico de la
reforma liberal. Tanto protestantes como liberales querian acabar con el dominio del
catolicismo en la poblacion mexicana. Y ambos lucharon por erradicar la presencia

apabullante de las estructuras simbdlicas del catolicismo, iniciando una nueva querella
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sobre el culto a las imagenes que la Iglesia catélica de Roma habia extendido. Pero la
lucha iconoclasta que iniciaron los protestantes en México en la segunda mitad del siglo
XIX no se llevd a un plano fisico, ésta se limit6 al plano ideolégico. Se desarrollé un
férreo debate entre la teoria iconoclasta de los protestantes y la teoria sobre la
legitimidad del uso de la imagen religiosa del catolicismo. Mientras que el
protestantismo mostré una evolucion en su discurso contra el uso de las imagenes
religiosas en general y el culto publico a las imagenes devocionales en particular, los
catolicos se limitaron a repetir una y otra vez los argumentos icondlatras del siglo VIII
que se desarrollaron en Bizancio y los del siglo XV 1 con el concilio tridentino.

La renovacion del culto a la imagen de la virgen Maria, que la Iglesia catdlica
habia estado promoviendo desde principios del siglo XIX, motivo esa nueva lucha
iconoclasta por parte de las diversas denominaciones protestantes. El cuestionamiento
esencial del protestantismo era hasta donde pensaba llevar la Iglesia cat6lica romana el
culto a Maria, si, desde su perspectiva, se le estaba poniendo por encima de la imagen
cristica. La declaracién del dogma sobre la concepcion inmaculada de Maria, las
apariciones marianas, las posteriores ceremonias de coronacion a diversas advocaciones
marianas en Europa y en América habian opacado, segun el discurso protestante, la
presencia de Cristo sobre la tierra y el sacrificio de su vida por los hombres.

El porqué del fracaso del proyecto cultural liberal y protestante en el México de
la segunda mitad del siglo XIX tiene varias respuestas. Pero la principal, desde mi
perspectiva, es el haber consentido la reorganizacion de la jerarquia catdlica mexicana.
El haber permitido un renacimiento del catolicismo. El no haber sometido a la sociedad
ha cambios verdaderamente radicales. Esa sociedad que también se encontraba en un
proceso de secularizacién mental. La autorizacion que dio Benito Juarez para que

regresaran muchos de los obispos expulsados —entre quienes se encontraba Pelagio
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Antonio de Labastida- después del triunfo liberal y la politica de conciliacién de
Porfirio Diaz, permitio la restauracion eclesiastica y cat6lica en un pais que nunca fue ni
ha sido laico.

Desde Roma, la Iglesia catdlica construyd todo un aparato de organizacion que
pretendia retornar a una sociedad cristiana renovada. El proyecto romano estaba
disefiando todo un arsenal simbdlico y organizativo que pretendia la recuperacion de la
influencia eclesiastica en la vida politica, social y cultural de las sociedades a largo
plazo. Para ello fue introduciendo a través de diversos mecanismos un discurso de
restauracion religiosa.

Asi, vimos que en el siglo XIX las imagenes devocionales de la Inmaculada
Concepcion de Maria, del Santisimo Rosario, de San José y del Sagrado Corazén de
Jesus fueron retomadas por la institucion eclesidstica como un medio de comunicacion
para llevar al mayor numero de fieles un mensaje evangélico renovado. Al igual que,
como sefiala Marc Fumaroli, el siglo XV construyé de la mano de la compafiia de Jesus
una “teoria de la imagen” que sirvi6 como defensa de la fe catdlica, el siglo XIX
construyd un aparato instrumental de mediacion simbolica cuya clave fueron las
imagenes devocionales antes mencionadas integradas por un discurso que las llenaba de
sentido. En los planteles educativos de instruccion catdlica, en las asociaciones devotas,
en las reuniones de caridad, en la prensa y en la literatura propiamente religiosa se
difundieron material y doctrinalmente las imagenes devocionales del Sagrado Corazén
de JesUs, de la Inmaculada Concepcién y de San José. Por medio de este “complejo
devocional” se pretendidé sentar las bases para retornar a una sociedad cristiana
renovada.

Desde que iniciara en México el proceso secularizador de la sociedad a finales

del siglo XVIII, la Iglesia cat6lica mexicana ha buscado y encontrado los medios
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necesarios para renovarse y resurgir un tanto mas fortalecida frente al Estado. Los
conflictos Estado-Iglesia a lo largo del siglo XIX y hasta principios del XX asi lo han
demostrado. No obstante, en términos de la espiritualidad y practicas religiosas creemos
que justamente el proceso histérico de secularizacién en México a lo largo de la
segunda mitad del siglo XIX y principios del siglo XX marcan los inicios de
importantes transformaciones. La institucion eclesiastica comenzo a perder el
monopolio de las creencias religiosas, la religiosidad comenzo a verse cada vez menos
institucional. Frente a la heterodoxia creyente y practicante la Iglesia cat6lica se tuvo
que hacer cada vez mas tolerante. Comenz6 una reconfiguracion de las creencias
religiosas.

Las Leyes de Reforma y la difusion de las ideas protestantes si lograron
desestabilizar las estructuras espirituales del catolicismo y modificaron en alguna
medida la cultura catélica que durante la colonia habia arraigado en la poblacion.

Las diversas manifestaciones religiosas que se realizaron en México y que
iniciaran con la celebracién del dogma inmaculista en 1855 y que continuaran con las
diversas coronaciones marianas y las diversas consagraciones nacionales al Sagrado
Corazdon de Jesus forman parte de la respuesta que encaraba directamente las
disposiciones que en materia religiosa estableciera el Estado. Se dio una regeneracién
de lo sacral. Con ello se confirma la idea de Pierre Bourdieu en torno al uso de una
economia simbolica por parte de la Iglesia catdlica, la cual, como toda institucién
religiosa se construye y mantiene a través de actos simbolicos. En ese sentido es que
hablamos de un retorno a la imagen iconica en el siglo XIX.

En su obra Bild und Kult (Imagen y Culto), Hans Belting hace una importante
distincion entre imagen y arte. Por imagen entiende la produccion simbolica del ser

humano, produccion que puede emplearse tanto como imagen material como por una
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abstraccion linguistica o mental. En contraste, por arte entiende un momento histérico
en el que las imagenes son sometidas a reglas artisticas, obligando a quien las
contempla a descifrar esas mismas reglas bajo las cuales fueron producidas. En ese
sentido, las imagenes de culto son descritas por Belting como una realidad especial, que
no corresponde al concepto de arte desarrollado a partir del Renacimiento y de la
Reforma. Por lo tanto, para el autor aleman la historia de la imagen es previa a la
historia del arte, historia que termina con la pérdida del poder de las imagenes.>®’

En cierto sentido las ideas de Belting coinciden con el planteamiento que hace
Juan Plazaola en relacién con la historia del arte sacro. Plazaola argumenta que a lo
largo de la historia del cristianismo la representacion figurativa de lo sagrado ha
fluctuado entre ser una representacion que intenta la maxima identificacién con su
imagen narrativa o de las Escrituras, o bien una representacion ideal del “prototipo”
(mas bien icénica) que ofrece mensajes velados que obligan al observador a ser
descifrados. Para Plazaola se pasa de una a otra representacion en funcion de las
transformaciones en la sensibilidad religiosa.>®®

Siguiendo la perspectiva de los autores mencionados y en el seguimiento de
nuestro estudio, considero que en el ambito de la historia de las imagenes de culto
catdlico, el siglo XIX se caracteriza por la recuperacion institucional del poder de las
imagenes y por tanto de una restauracion de la imagen iconica. Hablo de recuperacion
institucional porque en el espacio de la religiosidad popular el poder otorgado a las
imagenes catolicas nunca disminuyd y por el contrario adquirié cada vez mayor fuerza y
sentido entre los fieles catolicos.

Pero encuentro que la recuperacion institucional del poder de las imagenes

cultuales (iconos) del catolicismo en el siglo XIX tuvo dos circunstancias

*¥7 Hans Belting, Image et Culte, 1998, pp. 9-27.
%88 Juan Plazaola Artola S. 1., El arte sacro actual, 1965, pp. 389-390.
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fundamentales. Por principio, lo que Alain Besancon Ilama desinterés por lo religioso y
por representar figurativamente la imagen divina, propiciando con ello el retorno de la
imagen iconica.®® Y, en segundo lugar, las consecuentes transformaciones del
pensamiento religioso, sustentadas en una teologia y un programa de restauracion
religiosa mas acorde con las exigencias de los tiempos decimondnicos que derivé en un
programa de restauracion de los usos y funciones de la imagen catdlica construido desde
la cpula eclesiastica.

Si bien a lo largo de nuestro estudio pudimos extractar algunos visos del
desenvolvimiento de la feligresia, quedan abiertas las posibilidades para adentrarse a
profundidad en el estudio de la recepcion del “complejo devocional romano” por parte
de los fieles catdlicos mexicanos en la segunda mitad del siglo XIX. Y desde la misma
dimensién de los fieles hace falta explicar la recepcién de las ideas y presencia de las
diversas denominaciones protestantes entre los sectores de la sociedad en México en la
segunda mitad del siglo XIX. ;Cuéles fueron las motivaciones de los diversos sectores
sociales que decidieron adscribirse a las filas del protestantismo? Considero que frente a
la tradicion catdlica el analisis de la expansién del protestantismo, sobre todo entre las
clases populares puede dar lugar a un estudio innovador y original de una fuente de las

creencias religiosas en México muy poco considerada hasta ahora.

Aproximaciones al estudio de la imagen sagrada

Los simbolos, ritos e imagenes no sélo son, como afirmara en 1955 Mircea Eliade,*®

una parte esencial del ser humano y por consiguiente espejos de lo social, sino que, de

manera mas importante comunican valores y formas de ver y de vivir la vida, estan

%89 Alain Besancon, La imagen prohibida, 2003, pp. 258-276.
%% Mircea Eliade, Imagenes y simbolos, 1999, pp. 9-11.
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cargados de sentidos y significaciones,>®

que pueden ser a su vez recibidos,
reinterpretados y transformados.

Las imégenes estan directamente relacionadas con la produccion simbdlica. Y la
religion, entendida como una de las expresiones esenciales de la humanidad representa
uno de los principales generadores de imagenes y simbolos, utilizados inicialmente
como medios para expresar la relacion de los hombres con la divinidad. Sin embargo,
dentro de las religiones los usos y funciones de las imagenes se han complejizado al
paso del tiempo. Por lo que el estudio de éstas ha requerido también de una evolucion
en los métodos de su andlisis.

Desde la historia del arte, se ha planteado una vertiente de andlisis importante
para el estudio de las imagenes en su historicidad y en relacién con la sociedad. Erwin
Panofsky sefiald la relacion que existe entre una imagen y su significado, considerando
que el contenido y la forma de las obras de arte no podian separarse entre si, por lo que
era necesario analizar todos los elementos que se encontrasen en las mismas.>® De esta
manera, Panofsky elabord un procedimiento o método de estudio de las obras de arte
que “parte del aspecto mas fenomenoldgico de las obras artisticas, asciende a la
interpretacion del significado, para acceder finalmente a la regién del sentido”.

Otros historiadores e historiadores del arte han propuesto enfocar todo el interés
en el significado de la obra, o al igual que Panofsky, en el contenido de las imagenes,

pero, atribuyéndoles el papel de fuentes histdricas. En las palabras y la practica del

> Edmund Leach, mencionaba en 1976 que la cultura produce sefiales, signos y simbolos en una préctica
esencialmente comunicativa. Edmund Leach, Cultura y comunicacion. La Idgica de la conexion de los
simbolos, 1985, p. 14. Por su parte, Clifford Geertz, para quien la cultura es un esquema publico de
significaciones representadas por simbolos, ha sefialado, asimismo, que éstos representan las bases
culturales de la visién del mundo compartida por los miembros de una comunidad. Clifford Geertz, La
interpretacion de las culturas, 1996, pp. 20, 87-92.

%2 La propuesta fundamental de Panofsky consiste en analizar las obras artisticas en tres “niveles
interpretativos”, siendo el primero de ellos el nivel preiconografico donde se identificarian los objetos
reconocidos a simple vista; en el segundo nivel, el iconogréfico, se reconocerian alegorias o historias
debido a cierta familiaridad con las mismas; y finalmente, en el tercer y Gltimo nivel interpretativo se
encontraria el significado mas profundo de la obra, con un gran contenido simbélico donde quedarian
implicitos los pensamientos del autor. Erwin Panofsky, Estudios sobre iconologia, 1984, pp. 37-41.
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historiador Francis Haskell, “una imagen puede verse como valiosa fuente historica” si
no nos remitimos Unicamente al andlisis de la calidad artistica; también podemos
preguntarnos sobre las circunstancias historicas en las que se creo una obra, por sencilla

%93 Aln cuando el analista

gue sea 0 por poco exigente que sea en su calidad artistica.
cuente con sofisticadas técnicas iconograficas, rapidamente este tipo de analisis va mas
alla de la propia imagen, para llegar a conclusiones acerca del mundo social y politico
en el que fue creada.

A partir de esas aproximaciones una nueva generacion de historiadores e
historiadores del arte, preocupados mas bien por el espectador han puesto su atencion
sobre los usos de la imagen y su publico. Mas que el primer abordaje, el de la
iconologia, esta nueva generacion esta interesada en la imagen como objeto
comunicador, asi como en los motivos por los que fue creado y cémo respondieron los
espectadores. Es decir, a qué ideas de la época y el lugar recurrieron los creadores y los
patronos; cémo trataron de transformar las ideas en objetos bellos; como hicieron para
gue los que contemplan estos objetos experimenten las emociones para las que fueron
pensadas; qué es lo que permite que esas mismas emociones se mantengan a pesar del
tiempo y de la consiguiente transformacion de las culturas y las sociedades.

Ernest Gombrich y el propio Haskell, hacen manifiesto su rechazo a la forma en
la que los historiadores del arte han defendido la autonomia del arte deslindando las

cuestiones artisticas de las sociedades. Ambos sefialan con insistencia la importancia

que tiene pensar en la funcion que se espera que desempefie una imagen, partiendo de

%% Haskell hace una critica a otros historiadores, como Jules Michelet, Jacob Burckhartdt y al propio
Johan Huizinga, que han tenido “un acercamiento meramente visual para completar lo que ya se sabe por
medio de la palabra escrita”, sin tener la capacidad de reconocer que “esas mismas artes a las cuales se ha
recurrido en un intento de probar la existencia del pasado”, son ficciones en si mismas y no
representaciones objetivas o claras ejemplificaciones. Francis Haskell, La historia y sus imagenes. El arte
y la interpretacion del pasado, Madrid, Alianza, 1994, pp. 1-9.
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que el poder que se le otorga, de impresionar la mente de quienes las contemplan, esta
determinado por su funcién social y cultural.>*

Peter Burke junto con David Freedberg sugieren que para acercarse a la
recepcion de las imagenes es necesario, no sélo entender el proceso material, social y
cultural de la produccion de una obra sino que hay que integrar las iméagenes con los
textos de la época estudiada. Se trata, en palabras de Burke, “de reconstruir las normas o
convenciones, consciente o inconscientes, que rigen la percepcion y la interpretacion de
las imagenes en el seno de una determinada cultura”.>®

Por otra parte, se ha visto, entre los historiadores, la necesidad de usar textos
escritos que permitan entender los significados y los usos otorgados a una imagen
determinada, es decir, con el propdésito de desentrafiar los motivos por los cuales se usa
tal o cual imagen y no otra y porqué se representa de tal o cual forma, o bien, para
desentrafiar lo que Barthes entiende como “retérica de la imagen”, o sea las formas en
que ésta actla para persuadir u obligar a los espectadores a que le den una interpretacién
determinada.>®®

De esta forma vemos como poco a poco el estudio de las imagenes religiosas se
ha aproximado a un conocimiento mas completo de si. Se ha prestado atencion a los
temas acerca del publico, los usos y las implicaciones histdricas. En ese sentido nuestra
aproximacion al tema de las imagenes religiosas en el México de la segunda mitad del
siglo XIX también se enfoca a la relacién entre el discurso y la imagen.

Fue a partir de la lectura de los documentos eclesiasticos, que percibimos un

importante retorno a la imagen iconica en el siglo decimonénico. Eso nos llevo a hacer

5% En ese sentido Gombrich ejemplifica esta idea analizando el arte cristiano de la Edad media, partiendo
de la multiplicidad de funciones para la que se esperaba que sirviera, 0 que también eludiera la imagen.
La Iglesia —sefiala Gombrich- ha insistido en reemplazar la funcién dramatica o evocadora con la
pictografica. E. H. Gombrich, Los usos de las imagenes. Estudios sobre la funcién social del arte y la
comunicacion social, 2003, pp. 48-79.

%% peter Burke, op. cit., p. 229.

5% Roland Barthes, Retdrica de la imagen, en
http://es.geocities.com/tomaustin_cl/semiotica/barthes/retoricaimg.htm
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una revisién de las imagenes, a observarlas desde los sentidos del discurso que las
Ilenaba de sentido y desde el discurso que se oponia a ese sentido y a su sola presencia.
Asimismo, la revision de los discursos que se generaron nos permitio dar cuenta de la
funcién de las imagenes religiosas en el proyecto de reevangelizacion de la Iglesia
catélica. Asi podemos responder afirmativamente a la pregunta que se hicieran artistas y
pensadores a lo largo del siglo X1X, de si en un mundo secularizado se podia atn hablar

de la doctrina cristiana y representarla.
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