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EL ESTUDIO DEL ANTICLERICALISMO:
ENTRE EL ANALISIS POLITICO Y LA INTERPRETACION CULTURAL.
UN ACERCAMIENTO PARA PENSAR EL CASO MEXICANO

Miguel Lisbona Guillén
PROIMMSE-TIA-UNAM

De rey, rio y religion, libranos, Sefior
José Esteban, p. 72,

INTRODUCCION

Cualquier estado de la cuestién significa un replanteamiento de ideas expresadas
sobre un tema determinado para condensarlas en una discusién actualizada. En
esta ocasion, sin embargo, mis que pensar en la condensacién hemos preferido
dejar hablar a los autores como una forma de enlazar y entrecruzar perspectivas
de anilisis, todo ello auspiciado en la mixima de “que no se puede acceder a un
pensamiento realmente productivo sino a condicién de darse los medios de tener
un pensamiento reproductivo” (Bourdieu, 1988: 38). Por tal motivo, creimos
conveniente sacrificar la concisién en pos de un tratamiento mis extenso de
autores y perspectivas relacionadas con el tema de estudio. Sentado lo anterior el
trabajo inicia con una problematizacién del concepto “anticlericalismo”, para
posteriormente mostrar las fuentes utilizadas o mencionadas por los autores que
lo han estudiado. Ello es ¢l preimbulo para adentrarnos en las diversas
clasificaciones establecidas para su comprension, aspecto que daré la pauta para
conocer las perspectivas y contenidos abordados por varias ciencias sociales para
su interpretacion, tomando como cjemplo, inicialmente, el caso europeo.

De la misma manera, y antes de pasar al tratamiento que ha recibido ¢l
estudio del anticlericalismo en México, hemos querido examinar algunas ideas
que se entrelazan con el tema de interés porque estin ligadas, también, a la
transformacién de la sociedad que, como pretendemos demostrar, el
anticlericalismo representaba. De tal suerte que el esquema seguido para la revisién
de las investigaciones europeas se reproduce, con cierta libertad, para tratar el
caso mexicano. Mismo que antecede a la parte final de este ensayo, donde se
realizan una seric de propuestas, aunque mejor serfa considerarlas reflexiones,
para repensar el estudio del anticlericalismo en México,
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1.ORIGEN Y PROBLEMATICA DEL CONCEPTO ANTICLERICALISMO'

Siempre hemos ido, cfectivamente, detrds de
los curas, bien con un cirio, bien con un palo
Pere Sanchez Ferré, p. 275.

Es generalizado el consenso que atribuye ¢l origen de los conceptos anticlerical
o anticlericalismo a los debates parlamentarios o publicos suscitados entre 1850
y 1870 (Salomén, 1994: 113),? aunque no existe la certeza del lugar geogrifico
concteto. Por sélo citar algunos ejemplos, Salomén (Ibid.: 113) lo ubica en los
debates franceses del periodo antes mencionado, aspecto similar al expresado
por Hobsbawm (1998: 274-275),> mientras que Rémond (1992: 9) lo sitia en
Francia alrededor del afio 1852, y la historiadora francesa, Lalouette (1997a: 17)
sefiala su origen en 1871, concretamente en el periédico belga Le Correspondant.*
A pesar de esta falta de concreci6n, parece claro que el concepto debe constreiiirse
al periodo histérico contemporinco, obviando las manifestaciones de sus
antecedentes medievales y modernos, aunque existan nexos reconocidos.
Como expresa Rémond (1992: 8) los anticlericales no se denominaron, en
un principio, de dicho modo, los actores estudiados en referencia a este tema se
llamaban librepensadores, racionalistas, hostiles a la injerencia del clero en la
vida privada y en las actividades colectivas, o partidarios de la separacién de la
Iglesia y el Estado.® Mas bien fueron sus rivales ideologicos, o la historiografia
derivada del tema, los que han hecho familiar el término, a pesar de las posibles
limitantes que tenga para explicar su propia complejidad histérica y sociologica.

1 Como sedialé R. Joly (1988: 12) son pocos los libros, y también podriamos afiadir los articulos,
donde el titulo incluya el término “anticlericalismo™.

2}, Caro Baroja (1977: 241-242) ya sefial6 que la presencia del concepto anticlericalismo es muy tardia
en los Diccionarios de la Academia Espafiola de la Lengua. De hecho es hasta 1939 cuando aparece por
prmera vez.

¥ E.J. Hobsbawm (1998: 274-275) cita la obra de A. Fliche y V. Martin, Histoire de VEglise. Le pontificat
de Pie IX, Paris, 1964(2).

“ Mis referencias sobre este debate del origen del término puede verse en H. Plard (1988: 15-22).

5 En este mismo sentido véase J. De la Cueva (1997: 110), aunque él si afirma la existencia de grupos
autodenominados “anticlericales”, como es perceptible cn Espafia y en México. Para ampliar
informacién sobre los grupos de librepensadores en Francia véase . Lalouette (1997b).
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Esto no significa, sin embargo, que durante el siglo Xx ciertos grupos utilizaran el
apelativo anticlerical para identificar organizaciones constituidas para extender
o hacer piblicas sus ideas.® :

El origen temporal del concepto no necesariamente excluye una serie de
pricticas y propuestas que pretendieron, por diversos medios, y desde hace varios
siglos, frenar el papel de la religién y sus instituciones en la vida publica de los
paises tradicionalmente catélicos, aunque no como singularidad geografica.” Asi,
las criticas en ¢l seno de la propia Iglesia,® los discursos politicos y el debate de
las ideas,” las diatribas populares,'® o las eclosiones violentas,"! tienen un arraigo
social que trasciende la edad contemporinea para remontarse, al menos, a la
Baja Edad Media.

A pesar de la multiplicidad de fenémenos que historicamente han tenido al
clero, a sus instituciones o a sus manifestaciones publicas, como objeto de critica
o escarnio, no todas son ubicadas dentro del concepto anticlerical, por el contrario,
este fenémeno suele referir procesos histéricos procedentes de la revolucion
francesa. Esto significa que no existe la certeza de que al analizar ciertos hechos
histéricos bajo el prisma del anticlericalismo estemos hablando del mismo tema,
es decir, de “la doctrina o procedimiento contra el clericalismo”, tal como es
indicado en ¢l Dicdonario de la Lengua Espaniola (1992, 1: 152).

6 éase en el caso mexicano la Federacion Anticlerical Mexicana, estatuida legalmente en 1923,

7 Véase a finales del siglo X1x los ejemplos de la Alemania de Bismarck, de Austria y Bélgica (Hobsbawm,
1998: 109-110), y ya en cl siglo xx el de Rusia.

® [l caso mis conocido es ¢l de Lutero, a pesar de que diversas “herejias” habian cuestionado el papel
de las jerarquias eclesidsticas. J. Lalouette (1997a: 17-18), siguiendo la tipologia expucsta pot el padre
Joseph Lecler, considera este tipo de anticlericalismo como el ejercido “desde dentro”, mientras que las
posteriores manifestaciones del mismo, mis propios del siglo xix, son cntendidas como un
anticlericalismo “de ruptura” o “desde fuera”. :

I Posiblemente los ejemplos mas claros se producen en ¢l periodo que se ha dado en llamar La
Tlustracién aunque, por supuesto, no son los primeros. Véase como anticipacion de ésta la seleccion
de textos escritos a principios del siglo xvm por ]. Meslier (1978).

' Véasc J. Esteban (1994).

"' Véase N.Z. Davis (1994). En dicho texto la autora reclama la escasez de estudios referidos 2 los
motines religiosos del periodo modemo en Europa, salvo las cxcepciones que representan los pogroms
y los movimientos milenaristas (Ibid.: 151).
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Mis bien la aceptacion del concepto anticlerical, como discurso englobante,
estd ligada al mismo debate que lo crea, puesto que los detractores del papel del
clero veian como légica su razén de ser por la propia existencia del clericalismo,
como lo sefiala Lalouette (1997a: 15) al refererirse al apotegma de Gambetta,
apotegma que afirmaba la presencia del anticlericalismo por la existencia del
clericalismo. Por lo tanto, parece légico ubicar al fenémeno anticlerical, asi como
a las investigaciones que se han preocupado en estudiarlo, en el imbito geogrifico
de la Europa catélica y, por extension, alli donde el catolicismo se convierte en
pieza clave o referencia obligada en la construccién de los estados modernos,
concretamente en América Latina.

Las regiones mas anticlericales, como indica Rémond (1992: 46), no son las
descristianizadas, sino las mas creyentes.” Incluso el mismo autor apunta aspectos
comunes de los paises que han contado con manifestaciones anticlericales de
algiin tipo. Son paises de civilizacién latina, de tradicion mediterrinea, donde el
catolicismo ha sido la religién mayoritaria y, ademas, la unica reconocida
publicamente durante mucho tiempo. En esos territorios el catolicismo se ha
confundido con el Estado y puede, incluso, identificar la historia nacional. La
libertad de pensamiento y de creencias no se ha podido instaurar sino en la lucha
contra el catolicismo y, por lo tanto, la lucha por la secularizaciéon de la sociedad,
por la independencia del Estado, por la separacién entre politica y religién, y por
la libertad individual han sido adquiridas al precio de una verdadera guerra de
religion, donde la ideologia anticlerical fue el arma y la inspiracién, el motor y su
justificacion (Ibd.: 56-57)."

Asi, y repetimos uno de los aspectos anotados en parrafos anteriores, los
estudios que tienen al anticlericalismo como término articulador poseen un dmbito
territorial —los paises culturalmente catdlicos—, y espacial —basicamente los
siglos XIX y xx— determinado. Tal vez sca ¢l momento de aportar una definicién
del fenémeno anticlerical contemporineo, y considerarlo

*? Con posterioridad M. Delgado Ruiz (1992: 60) afirma algo similar: “cl anticlericalismo jamis estd
fundado en la indiferencia religiosa sino precisamente todo lo contrado”.

" J. Lalouette (1997b: 43-51) introduce en su trabajo una vision distinta a la expresada por Rémond,
siguiendo la obra de A. Siegfried (1964), al mencionar que en las regiones con menot presencia clerical,
en Francia, las organizaciones mds anticlericales florecicron con mayor vigor, aunque ello no significara
que en las zonas clericales no se produjeran ataques violentos y espontineos a la imagineria, los
inmuebles y las personas que representaban a la Iglesia catélica.

18




2Q05

Unvirsmun oF Cevous ¥ Axtes 06 Csaras ﬂnuﬂﬂ_Q

la Oposicién sistemitica a un real o supuesto influjo excesivo del clero en la
vida social y politica; entendiendo por clero no s6lo kas personas pertenecientes
al estado eclesiastico, sino también las instituciones que sostienen y la ideologia
que representan (Revuelta, 1999: 5).

Esta definicién, que podtiamos llamar abarcativa del fenémeno anticlerical, debe
ser problematizada si no queremos caer en la tentacion de otorgatle excesiva
nitidez ideoldgica o, lo que es lo mismo, considerarlo homogéneo en sus
planteamientos y actuaciones. Es decir, una cosa es dotar de una serie de
parametros al estudio de un fenémeno y otra, muy distinta, es reificar en forma
nominativa la multplicidad de variables que lo constituyen y le dan contenido,
especialmente si tenemos en cuenta su diversa ubicacién geogrifica y temporal.

Por tal razén ciertos autores han estudiado el anticlericalismo como una
simple reaccion o ideologia negativa, una respuesta al clericalismo sin contenido
definido; mientras que otros, como es el caso de Rémond (1992: 7), consideran
que tiene un caricter positivo, cercano a una fe o una religion.’ De tal suerte que
debe ser estudiado como una ideologia, puesto que alrededor de cierto nimero
de ideas maestras hilvana una arquitectura estable y coherente de temas referidos
a la politica y al orden social y cultural.”® Esta apreciacion de Rémond permite a
Salomén (1994:114) ampliar el clisico campo politico de analisis del
anticlericalismo al considerar que debe estudiarse “como parte inseparable de la
historia cultural, de la religiosa y la de las mentalidades”.

En definitiva, si resulta cuestionable el acercamiento analitico del anticlericalismo
partiendo, dnicamente, de su supuesto caricter negativo, lo mismo podriamos decir
si se le considerara un proyecto ideologico estable y coherente. Por el contrario, los
estudios recientes sobre el tema muestran su complejidad y heterogeneidad, en espe-
cial si se observan las paradojas intrinsecas a su despliegue social.

Por tomar un ejemplo, Alvarez Junco (1985: 291-292) afirma que las bases
del anticlericalismo se sustentan principalmenté en la ética mas que en un proyecto
politico, es decir, que la critica anticlerical estd en la mayoria de las ocasiones

'* Para el caso belga A. Morelli (1988: 159) otorga, también, un caricter positivo al anticlericalismo por
haber contribuido a la laicizacién de la sociedad.

5 Dotar de un caricter positivo al anticlericalismo, frente a los detractores del mismo, no significa que
no considera sus carencias. Por tal motivo expresa su caricter incompleto porque no da respuestaa
todas las cuestiones que el hombre reclama sobre su destino y su sociedad, y porque se diluye en
diversas familias politicas y organizaciones sociales (Rémond, 1992: 39-41).
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basada en la ética cristiana y en la figura de Cristo.'® Aspecto que revela el
paraddjico sustento cultural de los idedlogos del anticlericalismo en el caso espafiol
y francés, aunque es sumamente comun en el mexicano.

Delgado Ruiz (2001: 86), por su parte, ofrece una definicién de
anticlericalismo como ideologia con la pretension de discutir desde la
antropologia los diversos tipos de anticlericalismo que la historiografia ha
propuesto, tal como veremos mas adelante. No pretende solventar las paradojas,
sino incluirlas en un modelo de anilisis donde aparezcan todas sus variantes
dentro de un unico objetivo:

...fue la dimensién contingente, histdricamente inducida, que acudi6 a dotar de
significado dlertas modalidades de agresion ya practicadas por la sociedad hacia
otros destinatarios, fueran éstos simulados o reales. Esc anticlericalismo fue
una doctrina intrinsccamente asociada al proyecto liberal y reformador que
capitancaria ¢l proceso modernizador a partir de finales del siglo xviu (Ibd.: 86).

Las definificiones de anticlericalismo presentadas muestran, desde distintas
perspectivas, que ¢l objeto de analisis que nos convoca se convierte, en cierta
manera, en un comodin, tanto en su vision historica como en la forma de ser
abordado analiticamente. Las diferencias en su construccién ideologica, en su
ejercicio politico y legislativo, asi como en su praxis violenta e iconoclasta,
representan un acicate a la hora de abordarlo y, en cierta manera, nos llevarin a
reflexionar al final de este ensayo sobre su ductilidad, su pertinencia o, lo que es
lo mismo, sobre sus variados contenidos y las posibilidades de aplicacion en el
€aso mexicano.

16 . Alvarez Junco (1985: 292-293) considera que una de sus bases ideolégicas la encuentran los
anticlericales en ¢l romanticismo social decimonénico, y destaca, por ejemplo, la lectura de la obra de
Victor Hugo, Cristo en e/ VVaticano, como uno de los textos mis leidos entre los escritores anticleticales
Por otra parte, cita un articulo de A. de Lezama, publicado en el anticlerical Fray I azo de 1931, donde
afirma que “Jesis cra de los nuestros” o que “Jesiis nos pettenece a nosotros pot completo™. En cierta
manera, tal hecho ya habia sido apuntado por G. Brenan (1958) cuando considerd que la violencia
anticlerical cn Espafia no era tanto un hecho irreligioso, sino que abanderaba un reclamo purificador
frente a una institucién que se creia habia dado la espalda al mensaje pristino del cristianismo,
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2. MEDIOS DE ACCION Y PROPAGACION DEL ANTICLERICALISMO: LAS FUENTES

Acaben de una vez los desvarios

Y caigan sin piedad, con sus trofcos,
csos hombres fanaticos ¢ impios
que interpretan a Dios jy son ateos!

V.R.M. Almanzor, Lar dominicales del
Librepensamients, atio IX, n. 565, 07-07-1893,
en Manuel Revuclta, p. 111,

Las disciplinas o enfoques tedricos que se han enfrentado al tema del
anticlericalismo tienen obligatoriamente que recurrir a fuentes historicas surgidas
del periodo investigado. Con esta acotacién nos acercamos a las mismas a través
de lo expuesto por ciertos autores.

Revuelta (1999: 13-14) sintetiz6 en tres grupos las formas de actuacion o
manifestacion del anticlericalismo: 1) la difusién de las ideas; 2) las
manifestaciones exteriores y 3) las medidas legislativas. A partir de estos tres
grupos se derivan no s6lo elementos de andlisis, sino las fuentes 2 las que se debe
recurrir. En cuanto a la difusién de las ideas el autor propone dos medios, el oral
y el escrito. En el primero destacan los discursos en mitines y en el parlamento,
mientras que en el segundo sobresalen la prensa periddica y las revistas, la literatura
menuda (panfletos, folletos, pasquines, hojas sueltas) y las obras literarias, en
forma de narrativa o teatro."”

Respecto a las manifestaciones externas tienen distintas formas de eclosion,
ya sea a través de mitines, comidas civicas, reuniones en ritos de paso civiles, o
en forma de contramanifestacion frente a diversos actos religiosos (procesiones,
romerias, sacramentos...).

Por 1ltimo, la legislacion anticlerical se convierte en el método eficaz para
implantar las medidas contra la institucién eclesidstica y sus representantes. Asi,
las reformas constitucionales o los decretos de ley sirvieron como legitimadores
del proyecto secularizador en los paises con tradicion o conflictos anticlericales,
ademds de que asientan, de forma concreta, las ideas politicas que se discutian
en el periodo de estudio. Este tltimo rubro, sin embargo, contiene contradicciones

'" Para contar con referencias sobre narrativa antclerical espafiola puede revisarse la obra de J.
Figuero (2002).
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propias de cada pais o region, nos referimos a la misma aplicacion de las leyes.
En muchas ocasiones la promulgacién de decretos o leyes no significé su
aplicacion o, en su defecto, fueron atendidas de manera parcial.

Sin ser tan preciso como Revuelta (1999), Rémond (1992), al ejemplificar a
través de varias fuentes los periodos del anticlericalismo francés, ofrece parimetros
para conocer la documentacion que puede ser utilizada en el estudio del
anticlericalismo: novelas y teatro, ensayos, panfletos y folletines, discursos
parlamentarios o caricaturas, forman un universo complejo de referencias;
heterogéneo a la hora de ser exploradas pero que el autor utilizé para dar contenido
cronolégico a su obra.

En esta misma linea, y haciendo hincapié en la imprescindible documentacion
legislativa y patlamentaria, Caro Baroja (1977: 181-185) aborda, en su capitulo x1x,
¢l papel de los folletines durante el periodo decimondnico, folletines que en muchos
casos observaban notables influencias de la narrativa del momento, como puede ser
la de Eugenio Sué y posteriormente la de Benito Pérez Galdés, asi como el influjo de
la prensa escrita, mas notable en Espafia durante el primer tercio del siglo xx.

De dificil ubicacién dentro de las fuentes histéricas es la oratoria publica, puesto
que ésta era comin en los mitines o en espontinecas manifestaciones que tenian lugar
al inicio o al final de manifestaciones callejeras, festivales escolares, meriendas
campestres o, incluso, tras el estreno de obras de teatro, como ocurrié en Madrid con
Electra (1901), de Benito Pérez Galdos (De la Cueva, 1997: 111-112). Estas
manifestaciones orales, en buena medida sélo se constatan gracias a la prensa local, y
tienen la dificultad propia de las referencias indirectas, facilmente manipulables por
petiodistas o supuestos testigos presenciales de los hechos. Sin embargo, no podemos
dejar de tomarlas en cuenta porque se convirtieron en baluartes pedagdgicos de los
que se nutrfa ¢l publico participante.'®

Hasta ahora nos hemos referido a fuentes de caricter escrito, o al menos que
han llegado a nuestras manos de dicha manera, aunque su produccién inicial haya
sido oral."” Sin embargo, si advertimos que ¢l medio principal de accién de las masas,

 Para profundizar en estos aspectos del caso espaiiol véase J. Alvarez Junco (1990).

" La Federacion Anticlerical Mexicana (1923: 6) hace referencia a los medios que utilizard para difundir
sus ideas: “por medio de la tribuna, de la prensa, del libro™. Por lo tanto es normal que afirmara: “Los
perddicos de cualquiera localidad de la Repiblica que no correspondan a ninguna corporacion y que se
adhicran por afinidad de ideas a la Federacién, se entenderin con el Comité del lugar ¢n que residan,
para recibir noticias cuya publicidad sea Gtil a la causa comuin” (Tbid.: 20).
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o de ciertos grupos organizados, fue la destruccién violenta de los simbolos
religiosos, donde principalmente se encontraba la Iglesia como edificio fisico, y
los miembros del clero, se deben ampliar las fuentes de consulta o, en su defecto,
realizar una lectura que trascienda el simple dato histérico.”

De nuevo las fuentes hemerogrificas, o los documentos que los hechos de
interés, significardn un material de primer orden, aunque no habria que olvidarse,
si existen las posibilidades temporales, del valor de los testimonios orales de los
participantes, tanto desde la perspectiva eclesidstica como de la anticlerical, asi
como de los testigos en los hechos.?

En México, al igual que en Espafia, hay ejemplos de este acercamiento a
informantes vivos, en el primer caso se encuentra la obra de Meyer (1999, I;
1998, 11, 1998, III), mientras que en el segundo citamos uno de los libros de
Delgado Ruiz (1993). Por dltimo, y sin dejar de citar a este dltimo autor, se
deberian tomar en cuenta las posibles comparaciones entre violencia anticlerical
y otra serie de actos o hechos de similares caracteristicas que se produzcan en el
universo cultural del lugar estudiado. En este sentido, los acercamientos a diversas
fiestas espafiolas, como las relacionadas con los toros o las inversiones
carnavalescas, o la preocupacion por la blasfemia a personalidades y objetos
sagrados,” le han permitido establecer nexos de anilisis con formas de intercambio
o de violencia ritualizada profusamente estudiadas por la antropologia (Delgado
Ruiz, 2001: 127-146).”

¥ El rumor, elemento de estudio fundamental en movimientos de masas como los producidos en
las reacciones anticlericales violentas, esti presente en pricticamente todas estas acciones. Ya lo sefialaba
). Caro Baroja (1977: 230) con respecto a aquellos que circulaban cn Espaiia para indicar que las monjas
“daban caramelos envenenados a los nifios”, como repeticién de una tradicién prolongada en el
tiempo a través de figuras persecutorias, véase al respecto M. Delgado Ruiz (1992-1993: 171-186).

# La obra de A. Montero (2000), a pesar de tener una vision martirolégica de la violencia anticlerical, es
un buen ejemplo de aporte documental, con especial énfasis en las fuentes surgidas de instituciones
eclesidsticas, aunque no s6lo se apoye en cllas.

# “Hs mas, aunque en determinadas oportunidades la blasfemia pueda pronunciarse con la intencién
de ofender; en la mayoria de casos cl insulto contra lo divino se enuncia sin ese fin y presenta un caricter
desideologizado. La prictica de la blasfemia se pareceria a aquello que los antropélogos han estudiado
como ‘relaciones burlescas’..,” (Delgado Ruiz, 2001: 144). Véase, también, A.R. Radcliffe-Brown
(1974:107-122)

# Véasc al respecto a M. Delgado Ruiz (1992: 77-79).
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3. Los DIVERSOS ANTICLERICALISMOS: UN ACERCAMIENTO CLASIFICATORIO

Si Sale con barbas, san Antén; ysino, la
purisima Concepcion
José Esteban, p. 119

La diversidad tipolégica a la hora de reflexionar sobre el anticlericalismo se verd
reflejada en las siguientes paginas, puesto que pricticamente cada uno de los autores
que ha abordado el tema tiene una propuesta. Sin embatgo, ha existido una nitida
diferencia entre aquellos que pugnaron por la segmentacion a partir de pautas
clasistas o ideolégicas, y los que, miés recientemente, pretenden una cierta
aproximacién entre éstas y los aspectos culturales; sin dejar en ambos casos de
observar sus disimiles procedimientos o la divergencia interpretativa a la hora de
acercarse al fendmeno.

En este sentido, debemos indicar que en ninglin momento tomaremos como
referencia los acercamientos, ya sean contemporaneos o posteriores a los hechos,
que pretendian analizar el fenémeno anticlerical desde la militancia, es decir, desde
su apologia o critica comprometida. Estos textos suelen separar de forma rigida
tanto a los actores como a sus manifestaciones, por lo que son considerados fuentes
secundarias y no ticnen cabida en este estado de la cuestion. De esta manera obviamos
gran parte de los trabajos, ya sean historicos o con dichas pretensiones, que analizan
el anticlericalismo desde ambitos como la psicologia social, para destacar la
irracionalidad de las masas, o aquellos que lo ubican, dnicamente, en la lucha de
clases. Por el contrario, priorizamos los estudios que tienen la pretension de situarlo
en el proceso politico de transformacién de la sociedad, en el debate de las ideas o,
mis cercano a la antropologfa, en la caracterizacion cultural de sus expresiones.

Un trabajo clsico sobre el anticlericalismo francés contemporinco lo presenta
Rémond (1992), quien a través de un seguimiento exhaustivo de fuentes primarias
y secundarias disecciona los periodos del fenémeno francés a través de la inclusién
de textos originales en su libro. El historiador ofrece diversas tipologias (Ibid.: 27-
30/33-36/41-43/48), es decir, efectiia una clasificacién que oscila entre su
ubicacion fisica (campo o ciudad) (I5d.: 48), pasando por los actores ideoldgicos:
anticlericales liberales, radicales demdcratas, socialistas 0 comunistas, anarquistas
y libertarios, de extrema derecha y protestantes (Ibid:: 41-43); y por el contenido
del mismo: moderado y radical (Ib#d: 33-36). Por iltimo, considera que existen tres
formas divergentes de construccion del anticlericalismo con base en su percepcion
de las normas éticas:
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a) El representado por la Tlustracién y sus continuadores, mayoritario por mucho
tiempo, por no estar opuesto a la moral, incluso catélica. Mas bien reprocha al
clero y a sus instituciones no cumplir con los preceptos que anuncia. Este
anticlericalismo refleja la divisién o el divorcio entre la sociedad moderna
burguesa y el modo de vida tradicional.

b) Cercano, en cierta manera, al anterior porque se siente identificado con las
ensefianzas de Jesds, pero rehiisa las de la Iglesia. Responde a la privativacion
de lo religioso frente a las pricticas exteriores del culto catélico.™

c) Alejado de los anteriores porque rechaza toda moral, al menos en su discurso.
Lo considera procedente de los presupuestos anarquistas porque deplora
cualquier orden o imposicion moral, en especial la que viene de la Iglesia catélica
(Ibid.: 27-30).

A pesar de que Rémond establece varias tipologias, propias de la separacion
ideolégica de los actores, asi como de sus formas de manifestacién, considera
como parte de la historia del anticlericalismo el didlogo entre sus variantes, como
después retomari Delgado Ruiz, para sefialar la existencia de un anticlericalismo
moderado, que pretende reformar partes de la Iglesia y el dogma, y otro radical
que entiende a la institucion eclesidstica como representaciéon de un todo mayor,
objeto de necesario cambio o destruccion (Ibid.: 33-36).

A principios del decenio de 1970 Sanchez (1972: 7-11) ya habia estudiado
el anticlericalismo desde dos perspectivas, la primera que considera constructiva,
¥y que se caracterizaria por atacar la participacién del clero en la vida politica, no
tanto el caricter intrinseco del cristianismo; mientras que la otra perspectiva, la
considerada destructiva, es entendida como discurso politico violento y sectatio,
representado por las leyes parlamentarias y los disturbios callejeros. La
particularidad de su estudio es que incluye en la parte destructiva lo que otros
autores han considerado parte del anticlericalismo culto o politico, como son las
leyes y los discursos politicos.

Mais recientemente, Lalouette (1997a: 18 y ss.) ofrece tres variantes de
anticlericalismo para el caso francés, en una tipologia flexible puesto que las
mismas pueden “coexistir o sucederse”. La primera, considerada por la autora

¥ J. Alvarez Junco (1985: 291) denomina, sintetizando lo cxpuesto por R. Rémond, “traicion al
Evangelio” la critica  las pricticas de la institucién eclesidstica y de sus miembros, por contraponerse
con la “pobreza, castidad, humildad o sinceridad de Cristo o de los primitivos cristianos™ (Thid.: 291).
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como un anticlericalismo politico, “se dirige contra las instituciones, otra contra
las personas, mientras que la tercera, que, a decir verdad, se podria denominar
con mas propiedad antirreligién, ataca a una fe, a un aparato de dogmas y de
creencias” (Ibid.: 18).

El anticlericalismo politico, anterior a las confrontaciones de la Tercera
Repiblica francesa, se ubica en el debate que pretendia excluir a la Iglesia de su
participacién en el Estado; dentro del cual se incluye la reclusion de lo religioso
en el dmbito privado, la libertad de conciencia de los ciudadanos y la laicizacion
de la ensefianza piblica.”® Todo ello concretado en la legislacion parlamentaria,
mas acuciosa a principios del siglo xx (Ibd.: 25).

El anticlericalismo contra las personas, sustentado en articulos de periédico,
novelas, folletos y dibujos, utilizaba dicotomias morales o sensoriales (color,
belleza),” o simplemente ¢l insulto, para desacreditar el papel de los eclesidsticos
en la sociedad.

Por 1iltimo, el denominado por Lalouette antirreligioso se decantaré por el ataque
a las creencias, a las practicas devocionales y a las Escrituras. Este anticlericalismo, al
contrastar el primitivismo de las practicas rituales catolicas con los logros de la ciencia
y el progreso, se convierte en la vanguardia del contrarritualismo, es decir, de la lucha
frente a la expresién piblica del hecho religioso.

En referencia a Espaiia, Revuelta (1999: 5-8) lleva a cabo un trabajo simi-
lar, en cuanto a su concepcion, al ya mencionado de Rémond (1992), puesto que

% Dentro de esta tipologia de J. Lalouette (1997a: 24) no podemos olvidar las medidas de prevencion
higiénica por parte del Estado, especialmente porque los religiosos eran acusados de “transportar
mirfadas de microbios en los pliegues de sus amplios y largos habitos...”.

* “Las imagenes y calificativos que espontineamente brotan de las plumas republicanas al referirse a
frailes y curas se relacionan con cuevas, con oscuridad, con animales viscosos y reptantes: se les compara
a la “inmunda babosa’, a ‘sapos repugnantes’, a un ‘pélipo’; ienen ‘tenticulos’, viven en ‘guaridas’...”
(Alvarez Junco, 1990 402), Véase también R. Rémond (1992: 38-39), quien recoge las dicotomias luz/
oscuridad, claridad /tinieblas para demostrar que ¢l debate anticlerical no se jugaba tnicamente en el
ambito de lo politico, sino en el metaférico, Inchuso a través del uso de estas dicotomias puede sefialar
la relacion existente entre los protestantes histdricos y los anticlericales franceses contemporineos.

T Véasc en ¢l caso espafiol el boiot estudiado por J. De la Cueva (1997: 114-116) como manifestacion
antirritual, especialmente en ritos de paso, procesiones y en el calendario festivo catolico, En México no
s6lo las bodas civiles fucron parte del sabotaje a la ritualidad catélica, también los bautizos o entierros
civiles aircados en la prensa de la época. M. Delgado Ruiz (2001: 162) inserta estas précticas dentro de
la tradicién anticatdlica —tanto culta como popular— que otorga “la categoria de abominable
supervivencia pagana a las pricticas del culto...”,
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recopila una serie de fuentes primarias y secundarias como ejemplificacién de los
diversos periodos y actores que se erigen en claves discursivas del
anticlericalismo.” Asi, parte del primer cuarto del siglo XX espafiol para llegar
pricticamente a nuestros dias. Dicho autor ofrece en la introduccién de su obra
tres ejes de analisis que han sido utilizados como “desencadenantes del
anticlericalismo’:

a) “Las luchas por el poder politico y social”: luchas dirigidas a frenar la
intromision de la Iglesia en la vida piblica, asi como sus relaciones con clases
sociales privilegiadas en periodos de convulsion politica, como los ocurridos
durante el siglo XIx europeo.

b) “El avance de la secularizacién”. Este es uno de los puntos mas
controvertidos puesto que interroga sobre los procesos sociales y politicos en
clave ideologica, es decir, si las transformaciones en la sociedad y los discursos
que los defienden y propagan son asumidos o impuestos sobre la poblacién de
un Estado moderno. Aqui es donde entran en juego los discursos de la razén,
la ciencia y el progreso frente a las fuerzas consideradas oscuras de la religion,
propiciadoras de la ignorancia y la supersticion.

¢) “Anticlericalismo en clave de cultura antropolégica”. Los recientes trabajos
antropolégicos que toman como punto de referencia el anticlericalismo
cuestionan la vision histérica cefiida a los conflictos politicos, los intereses
econémicos o la lucha de clases. Estos estudios, donde significativamente
destacan los de Delgado Ruiz (1992, 1993, 2001), fijan su atencién en una
lectura simbélica y ritual de la violencia anticlerical, donde las masas
iconoclastas juegan un papel de avanzada en la propuesta modernizadora y
secularizadora, como veremos més adelante.

Igualmente el mismo autor ofrece una tipologia del anticlericalismo que
inicia con el catélico para finalizar con el ateo, pasando por el cristiano y el deista
(Revuelta, 1999: 12-13). En el primero incluye al que se produce dentro de la
Iglesia, por personas que se consideran catélicas pero que al criticar a instituciones
o grupos del clero pretenden “la purificacién de la Iglesia”.”® El cristiano es asumido
por personas que al respetar ciertos principios biblicos, entiéndase por ejemplo

# Véase, también, M. Revuelta (1991).
¥ Esta discusién puede seguirse, también, desde mediados del siglo xx en Francia, como lo ha
scfalado E Bierlaire (1988: 35).
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el amor al préjimo, atacan a la Iglesia y a sus representantes por considerar que
no cumplen con los principios fundadores de su institucion.® Por su parte el
deista es aquel donde las personas admiten la existencia de un dios pero no
revelado por una religion positiva. Este anticlericalismo agnéstico se opone a
los privilegios de una religién, o de una religion oficial, que se sitia por encima
del librepensamiento o la libertad de conciencia. Por ultimo, el ateo niega la
existencia de dios o del mundo sobrenatural; no necesariamente es anticlerical
pero sus convicciones materialistas pueden derivar en ataques a cualquier forma
externa de culto.

Las propuestas clasificatorias hasta ahora observadas nos remiten, por una
parte, a una permanente disecciéon tanto temporal como de contenidos del
fenémeno anticlerical y, por otra, a un cada vez mayor acercamiento propuesto
por los autores entre las diversas manifestaciones del anticlericalismo. En cierta
forma Alvarez Junco (1985: 283-284) concreta de manera contundente tal
acercamiento, puesto que al remarcar la comin distinciéon historiogrifica entre
un anticlericalismo cristiano, “tan antiguo como la existencia misma de la Iglesia
catolica” y un anticlericalismo contemporaneo, “que partiria de una radical puesta
en cuestion de los dogmas religiosos y descalificaria globalmente a la Iglesia como
institucion inatil o contraproducente para el progreso de la sociedad”, propone
la continuidad de ambos fenémenos y no su separacion, debido a que “bajo la
capa anticristiana del anticlericalismo contemporineo existen fuertes dosis de
moralidad y de actitudes cristianas e incluso auténticamente clericales”.

En ese mismo sentido Delgado Ruiz (1992: 19) realiza una propuesta de
comprension del anticlericalismo partiendo de la critica a la divisién entre
“anticlericalismo culto” y “anticlericalismo popular”,* comiin en acercamientos
histéricos y que remite a la tipologia de “herejias cultas” y “herejias populares”
familiarizada por J. Le Goff (1987). Para el autor espafiol los procesos de
transformacion social propuestos por los supuestos anticlericales cultos son in-
scparables de los hechos violentos e iconoclastas, formas de reaccion
comprensibles si se parte de la tradicién cultural hispana:

¥ Esta perspectiva puede contener los ataques puritanos a las pricticas externas, rituales, de la religién
catdlica, como lo sefiala H.R. Boudin (1988: 48-51).

* El denominado anticleticalismo popular también ha recibido otro tipo de apelativos: “antiguo®,
“primitivo”, “tradicional”, “cristiano” o “interior”, véase A. Mellor (1978: 12-13).
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Lo que los anticlericales més intelectualizados escribfan y divulgaban en masa
—de los clasicos del ateismo filoséfico a los folletines baratos—, se habia
incorporado al estilo cultural de quienes componian las muchedumbres,
orientaba y perfilaba su experiencia del mundo, confirmaba, desbarataba o
proveia de argumentos tacionalizadores a quicnes practicaban el incendiarismo
y ¢l martirio de curas y frailes (Thid.: 19-20).

Su interpretacion antropoldgica critica los acercamientos efectuados desde la
historia (Delgado Ruiz, 1992: 9-24),” puesto que ésta se ha limitado a considerar
el fendmeno anticlerical, especialmente en su vertiente popular y de masas, como
la eclosion violenta de una setie de agravios de clase y econémicos que lograban
legitimarsc a través de la confrontacién con la Iglesia catdlica.* Esta misma critica
vertida en su primer libro, reapareceri en su scgunda obra, en la que arremete de
nuevo contra los analisis a los que han sido sometidas las masas iconoclastas
(Delgado Ruiz, 1993: 12-13), masas que, afirma, fueron recuperadas por la
historiografia marxista pero que no han podido “escapar de los prejuicios sobre
su condici6n infantil, inmadura, como si fueran las suyas expresiones de una
fuerza primaria y torpe...” (Delgado Ruiz, 2001: 14).%

A pesar de la necesidad manifestada por este autor de estudiar los hechos
politicos y legislativos, basicamente sustentados en discursos y leyes,
conjuntamente con las eclosiones de violencia iconoclasta, él mismo ofrece una
tipologia que los separa (I47d.: 81). Por una parte sitia al anticlericalismo politico
¢ ideoldgico, asociado a la ilustracién, unido al librepensamiento y a las

* Para una detallada informacién del asesinato de religiosos en el periodo de la guerra civil espafiola y
“El martirio de las cosas™ —destruccién de bienes ¢ iconos sagrados— véase A. Montero (2000).

* Una visién que siria la existencia de un anticlericalismo popular como “la cara local, desarticulada y
a menudo violenta, del anticlericalismo ‘oficial’ que tenia su origen en los jacobinos de las ciudades™,
pucde seguirse en la obra sobre el periodo revolucionario en México de A. Knight (1996: 773). Para
dicho autor, a diferencia de lo expuesto por M. Delgado para el caso hispano, “Serfa un error negar que
hubo anticlericalismo popular parecido al agrarismo popular, pero el grueso de la politica y ¢l sentimiento
anticlerical se exporté al movimiento popular desde los grupos urbanos e instruidos de clase media.
El agrarismo surgi6 de las profundidades de la sociedad rural; el anticlericalismo se irradio desde las
ciudades” (Ibid.: 755).

*M. Delgado Ruiz sigue los cuestionamicntos de N.Z. Davis (1994) al respecto, y ¢l cjemplo estudiado
por A. Corbin (1990) en la Francia decimonénica.

* Un ejemplo del caso mexicano aparcce en un texto muy conocido de D.L. Raby (1974: 187), quien
utiliza el concepto de turba, y las referencias a la manipulacion de “terratenientes y caciques”, para
destacar la violencia ejercida, en cste caso, en contra de los maestros anticlericales.
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revoluciones liberales, sin olvidar a las obreras del mismo periodo. Por otro,
considera a los “tumultos populares”, escenificados en su gran mayoria por el
despliegue iconoclasta, como “la voluntad de desbaratar violentamente la légica
sacramental de los ritos, atacando imégenes, objetos, lugares y personas sagradas”.*
Estos dos anticlericalismos, en sus palabras,

..o tienen por qué aparecer vinculados como requisito el uno del otro, Procesos
historicos modernizadores definidos desde el liberalismo, ¢l marxismo o el
anarquismo, con un fuerte contenido secularizante y anticlerical, pueden
desarrollarse sin ¢l ingrediente iconoclasta, de igual modo que estallidos deira
sacrofébica pueden aparecer desideologizados politicamente (I5id.: 91).

Es decir, 2 la vez que considera que son parte de un mismo y Gnico proceso
de tranformacién de la sociedad, con diversas variantes ideologicas,” afirma que
no necesariamente aparecen vinculados, tal como observamos en Lalouette
(1997a:18). Asi, asegura que en el anticlericalismo politico o ideolégico las
constantes se repiten, aunque existan diferencias espaciales o temporales: lucha
contra el monopolio educativo de la Iglesia, desamortizacion de bienes
eclesidsticos, leyes de divorcio, expulsion de Grdenes regulares —sobre todo
jesuitas—, laicizacién de los cementerios, exclaustraciones en masa... Sin em-
bargo, no siempre estos procesos modernizadores fueron acompafiados de
eclosiones de violencia, sélo el caso espaiiol y en cierta forma el mexicano, segin
el mismo Delgado Ruiz, son ejemplo de coincidencia.®

Estas clasificaciones del fenémeno estudiado, que por supuesto no son las
Ginicas, nos acercan a distintas visiones metodologicas pero, basicamente, a un
tratamiento disimil a través de las ciencias sociales. En las siguientes paginas
observaremos estas diferencias.

% Un repaso historico sobre cl papel de las imdgenes y la iconoclastia pucde seguirse en A. Besanfon
(1994).

7 Lo que si considera comtin es la asuncién del “viejo extremismo protestante” por parte de todas las
fuerzas modetnizadoras, sean los librepensadores burguescs, ¢l populismo radical o los obreros de
izquicrda (Delgado Ruiz, 2001: 91).

% M. Delgado Ruiz (2001: 82-83) cita el caso de América Latina donde, a pesar de que los movimientos
de Independencia y los posteriores procesos politicos estuvicron fuertemente influenciados por el
jacobinismo y el librepensamiento anticlerical, no se produjeron tumultos iconoclastas destacables en
sus respectivos procesos de formacion nacional.
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4. LA VISION DEL ANTICLERICALISMO EUROPEO DESDE DIVERSAS CIENCIAS
SOCIALES: HISTORIA, SOCIOLOGIA Y ANTROPOLOGSA

Clest la chute finale
De tous les calotins.
L' Antickiricale,

Voila notre refrian.
Cest la chute finale
De tous les calotins.

L. Anticléricals

Fera le mond(e) paten !

<<ILa marche anticléricale>>, en Henry Plard, pp. 19-20.

Tanto Salomén (1994: 113) como Cruz (1997: 219) han insistido en la escasez y
fragmentacién de los estudios monograficos que tienen al anticlericalismo espafiol
como tema central. Cruz (Ibid.: 220) reconoce la aportacion al “estado bibliografico™
del tema efectuado por la primera autora, sin embargo considera dudosa su afirmacién
de que en otros paises europeos ha tenido una mayor atencion por parte de los
investigadores. En este sentido, el balance comparativo entre los diversos casos
del continente europeo, y con més razdn respecto a América Latina, sélo se ha
centrado en publicaciones conjuntas, nunca desde un estudio englobante,”
circunstancia que interroga a Cruz (Ibid,) sobre la falta de teoria y andlisis tanto en
Espana como en el resto de paises europeos con estudios sobre ¢l tema.

La complejidad del tema también es apuntada por Alvarez Junco (1990: 397),
quien sugiere ampliar los estudios histdricos,” ademds de recibir “aportaciones
procedentes de la psicologia y la antropologia politicas”. Afirmaciones motivadas,
en buena medida, porque sobre el conjunto de trabajos realizados, o que en algiin
aspecto abordan el fenémeno, predomina el enfoque politico, es decir, el papel del

* Es ¢l caso de la Ewropean Studies Review cn su volumen xim de 1983, y del libro cditado pot E, La Parra
¥ ). Pradells, Iglesia, Sodedad y Estado en Espasia, Francia ¢ Italia (s. xvinl al xx), Instituto de Cultura Juan
Gil Albert, Alicante, 1992, ambos posteriores 2 la cronologia del clericalismo y del anticlesicalismo en
tres paises publicada por }.S. Schapiro, Anticlricakism. Confléct between Church and State in France, Italy and
Spain, D. Van Nostrand Company Inc., Princeton, New Jersey, 1967.

* En un articulo precedente J. Alvarez Junco (1985: 283) sefialaba que el “tema del anticlericalismo ha
dado lugar a escasa reflexién por parte de los historiadores. Lo que resulta raro, dada la enorme
Importancia y persistencia del fenémeno”.
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anticlericalismo dentro de la evolucién, construccion o definicion del marco legal
de los paises de estudio. No es casual, entonces, que Salomén (1994: 115) centre
los temas principalmente referidos en el estudio del anticlericalismo en “la separacion
Iglesia-Estado, las relaciones de cada Estado con el Vaticano y los enfrentamientos
entre derechas e izquierdas en torno a las leyes anticlericales...”

4.1. Historia polftica

Es indudable que el enfoque histérico ha acaparado el niicleo central de los estudios
sobre el anticlericalismo en Europa. Son pocos los estudios de caso, como el de
Salomén (1996) sobre Aragén y el De la Cueva sobre Cantabria (1994)
recientemente, y los de Ullman (1972) y Culla (1986) para el caso de la Semana
Tragica en Barcelona. Lo més comin son aquellos que pretenden buscar una

explicacién politica general dentro de un marco de estudio més amplio, como ocurre
en las obras de Alvarez Junco (1985, 1990)."

Por ello gran parte de los trabajos sustentan su explicacién del fenémeno
anticlerical dentro de las coordenadas politicas establecidas a partir de la revolucion
francesa, dentro de las cuales la separacion de la Iglesia y ¢l Estado, como requisito
fundamental de un gobierno liberal, es el eje por ¢l que transcurren tanto la legislacion
anticlerical como los discursos que la sustentan ¢ animan.

Desde esta perspectiva se entienden las referencias al hecho anticlerical como
parte de las tematicas arriba apuntadas por Salomén (1994: 115), pero pocos son
los estudios que lo sitdan como el nicleo de analisis. Una revisién historica,
principalmente centrada en la accién politica y legislativa espafiola, la realiz6 Caro
Baroja (1977) en un trabajo que debe considerarse pionero. Las politicas liberales y
desamortizadoras del periodo decimonénico hispano, las relaciones entre el clero y
las guerras civiles, asi como los dos levantamientos carlistas espafioles en las regiones
histéricamente forales, son un preambulo a trabajos més cercanos en el iempo de
historiadores abocados al fenémeno.

1 E] trabajo de J.C. Ullmam (1972), pionero en cl acercamiento a un caso concreto de violencia
anticlerical, siguc siendo un punto de referencia obligado en la historiografia hispana puesto que
intenta insertar el hecho anticlerical dentro de la construccién politica del estado espafiol contemporineo,
construccién marcada por el fracaso respecto al control de la influencia de la Iglesia en la sociedad y, cuyo
resultado, segiin la autora, habria conducido a los hechos violentos suscitados en Espafia hasta el
triunfo del general Franco en la guerra civil
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Antes de abordarlos es conveniente citar un trabajo singular, por el periodo
en que fue publicado. Se trata de la obra de Arbeloa (1973) que, a través de la
revision de las publicaciones que van desde el nimero 107 al 118 (1 de noviembre
de 1902-15 de abril de 1903) de la revista Le Mouviment Socialiste, pretende
diseccionar las opiniones vertidas, en aquel momento, por los principales
representantes del Partido Socialista Internacional con respecto a las relaciones
entre socialismo y anticlericalismo. Es, como indica el autor, “una cala hecha en un
momento importante de la Primera Internacional socialista en Europa y Estados
Unidos™ (Ibid:: 9) para conocer las relaciones de una fuerza revolucionaria frente a
las manifestaciones legislativas y populares contra el papel del clero en la sociedad,*”
especialmente si tomamos en cuenta que tales opiniones se expresan tras las diversas
enciclicas publicadas por Leén xm durante el siglo xix.®

El anilisis politico, aunque pretende encuadrar la encuesta en el marco
histérico en que se realiza, delimita las opiniones de los lideres socialistas (Rosa
Luxemburg, Kautsky, Ferri, Iglesias...) en cuanto al papel de la Iglesia como
institucién,” por una parte, y el de las creencias religiosas como sentimientos
individuales de las personas, por otra (Ibzd.: 39). La opinidn respecto al primer
punto es pricticamente uninime ¢n cuanto a la necesidad de secularizar o laicizar
la sociedad, mientras que en ¢l segundo existen divergencias en las opiniones puesto
que se entrecruzan con las exigencias de la libertad de asociacion o de ensefianza,
defendida por los socialistas para ellos mismos.

Esta revisién de las opiniones vertidas por los lideres socialistas curopeos
representa un buen referente para saber cémo el problema anticlerical trascendia
las barreras de la lucha de clases. La critica que los socialistas hicieron del
anticlericalismo, por representar una preocupacion burguesa alejada de la real
confrontacién de clases, no implicé que no participaran del mismo, tanto en su
vertiente politica como violenta.*

“ A principios del siglo xx en Francia “El anticlericalismo llega a su dpice lo mismo en ¢l gobieno que
en lacalle” (Arbeola, 1973: 31).

# En la magna obra de H. Denzinger y P. Hiinermann (1999) pueden encontrarse todos los documentos
oficiales de la Iglesia hasta nuestros dias,

* Los socialistas franceses principalmente (Lalouette, 1997a: 37), aunque en Espafia pueden obscrvarse
discursos similares (véase Alvarez Junco, 1990), ya denotan una clara separacién entre las acciones
anticlericales de los republicanos (“burgueses”) y los socialistas, puesto que consideran su actuar como
un medio de distraccion del objetivo principal del proletariado, que no es otro que la abolicién del
capitalismo. Sin cmbargo, la realidad contradice los discursos, véase S. Julid (2000).

Véase S. Julid (2000), para el caso espafiol.
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Ademds de los trabajos sefialados, recientemente en Espafia se ha producido
un notable incremento de publicaciones que tienen al anticlericalismo como hilo
conductor. Concretamente Cruz, uno de los especialistas en la materia, edité un
nimero monografico de la revista Ayer (Cruz, 1997), con textos que oscilan entre
las aproximaciones historicas sobre Francia, Espafia y México, y los trabajos de
caracter antropoldgico, como el presentado por Delgado Ruiz, ademis de afiadir
una revision sobre la produccién bibliogrifica en Espafia a cargo del editor.

Por otra parte, La Parra y Suarez (1998) se encargaron de editar un libro
que recorre la historia contemporinea de Espana en clave anticlerical. Desde
mediados del siglo xviu hasta la transicién politica espafiola, tras la muerte del
general Francisco Franco, los historiadores analizan legislaciones, discursos y
conflictos que surgieron en los mas de dos siglos estudiados en clave de
secularizacion, es decir, no s6lo observan las relaciones entre la Iglesia y el
Estado y la posible injerencia de la primera como causa anticlerical, sino que
sitian tal concepto en las transformaciones seculares del momento, en la
laicizacién que la sociedad europea venia gestando como proyecto
modernizador. En todos los trabajos, pero con especial interés en los de La
Parra (1998), Moliner (1998), Suarez (1998) y De la Cueva (1998), se aprecian
puntos que sin duda son fundamentales para establecer comparaciones con los
fenémenos anticlericales ocurridos en América Latina.

Seguramente, en Espaiia, es el historiador Alvarez Junco (1985, 1990) quien
ha abordado el tema del anticlericalismo espafol con mayor libertad metodologica
y analitica. Sin olvidar su formacién se inclina por un estudio que trasciende lo
politico para hacer hincapié en “los aspectos culturales, éticos y mitolégicos en
los que el anticlericalismo aparece inmerso...” (Ibd.: 401).

Tras analizar el “mitologema populista en que ¢l republicanismo se inserta”,
construye una explicacion simbdlica en la que considera al pueblo un mesias
(“Pueblo/Mesias”), hecho que otorga a éste una posicién redentora dentro del
discurso politico espafol, discurso que se encontraba obstruido, en términos de
la época, por la institucion clerical. Este analisis en clave cultural y simbdlica es
el que le permite derivar el debate hacia el nacionalismo, hacia la construccién
nacional modernizadora que se sentia obstaculizada por la presencia del clero
(Ibid.: 407), pero que contaba con armas para contrarrestar su influencia: “la
ciencia, la ensefianza, el maestro” (Ibid.: 412). Su interpretacion utiliza el concepto
de “imaginario colectivo” para insertar las algaradas anticlericales populares en
el discurso politico, puesto que éste no hace mis que responder y, a la vez, penetrar
en aspectos culturales propios de la construccién de la cultura popular hispana.
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Este singular andlisis del fenémeno anticlerical rompe con las explicaciones
que lo constrifien en la 6rbita de los enfrentamientos socioeconémicos, en las de
la lucha de clases o en aquellas que consideran a la Iglesia la avanzada o el
6rgano ideolégico de las clases dominantes (Alvarez Junco, 1985: 299-300). Para
dicho autor estos presupuestos teéricos dejan de lado la complejidad del fenémeno,
inserto en los procesos de transformacion social y cultural de Espana.* Por el
contrario, entiende ¢l anticlericalismo como un objetivo en si mismo que ejerce
de puente entre el ideario republicano espafiol y los distintos “obrerismos” a
través de la movilizacion de las masas (Alvarez Junco, 1990: 125). Su propuesta
contrasta con el comin encasillamiento del anilisis politico respecto al
anticlericalismo, ejemplificado en lo expuesto por un reconocido historiador,
Hobsbawm (1998: 275), quien sigue insistiendo, unicamente, en las razones
politicas para explicar el fendmeno en los paises catdlicos:

..porque la Iglesia catdlica habia optado por el rechazo total de la ideologia de
la razon y el progreso y, en consecuencia, se identificaba necesariamente con la
derecha politica, y uni6 a la burguesia liberal y a la clase obrera, en lugar de
dividir al capitalista y al proletariado,

Estos acercamientos al fenémeno anticlerical en paises como Espana, donde
convergen la actividad politica con los hechos violentos, dan pie a que Salomén
(1994: 126), al finalizar su escueto repaso a los trabajos con enfoque histérico
sobre el anticlericalismo hispano, proponga dos vias de investigacion para superar
“el “secano’ de la historia social” espafiola sobre este tema, siempre priorizando
¢l marco regional de estudio. En primer lugar, insistir en la realizacién de estudios
historico-sociales de las manifestaciones de la religiosidad, “que nos aportard
indicios razonables sobre la incidencia real del catolicismo en los diferentes sectores
sociales y la conexion con su comportamiento socio-politico general” y, en segundo
lugar, analizar el anticlericalismo desde “sus fuentes primarias, fundamentalmente
hemerogrificas y hagiograficas, para establecer sus argumentos, manifestaciones
y objetivos, asi como sus diferencias en cuanto a su origen social”. Para dicha
autora es evidente que tales estudios permiten acercarnos a la “evolucién de los

% Su propuesta insiste en tomar en cuenta las relaciones existentes entre la ética cristiana tradicional y
los discursos anticlericales puritanos, 2 la vez que propugna un acercamiento en clave de género para
conocer el papel del entramado machista, propio de la construccion cultural de la sociedad espafiola, en
los discursos y acciones anticlericales (Alvarez Junco, 1985: 300),
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modelos éticos y morales” de la sociedad, hecho que no podria “desgajarse del
analisis tedrico del proceso de secularizacién del mundo occidental
contemporineo, profundamente imbricado con los cambios en las estructuras
sociales, en las relaciones de clase y en la democratizacién de la vida politica”
(Ibid.: 126-127).

Es decir, existe en la actualidad la preocupacion por situar al anticlericalismo
mis alld de las meras disputas politicas, de clase o econémicas, para estudiarlo
desde una perspectiva que, ademas de incluir aspectos culturales, lo sitie en los
proyectos de transformacion social que adquieren diversos nombres, segin la
vision que lo aborde, pero que podemos centrar en la secularizacién y
racionalizacién de la sociedad.”

4.2. Sociologia: Movimientos sociales

Los trabajos sociolégicos, para el caso espanol, suelen confiar sus analisis tanto
a los datos estadisticos como a la teoria que sittia en la secularizacién de las
creencias los cambios de relacion entre la poblacién y la Iglesia.*® En su
acercamiento al anticlericalismo vivido en Espafia desde la pérdida de las dltimas
colonias de ultramar, en 1898, y la primera década del siglo xx, De la Cueva
(1997) propone un estudio del fenémeno en términos de “movimiento social”,
prescindiendo de sus aspectos ideoldgicos y discursivos. Para ello se basa en una
diseccién propia del estudio de la accién colectiva: “las oportunidades politicas
que lo facilitan o impiden, las estructuras de movilizacién al alcance de quienes
participan en el mismo y los procesos de creacién de identidades que preceden y
siguen a la accion” (Ibid.: 102).

El autor ofrece una tipologia de accién colectiva referida al anticlericalismo:
las reuniones, las manifestaciones, los boicots y los motines, sin que ello implique
que sean hechos aislados, sino que forman un continuum en el que pueden imbricarse

" Otros trabajos decantados claramente hacia la vision martirologica de la Iglesia durante la guerra civil
espafiola, como el de V. Carcel Orti (1990), ofrecen una critica al proceso de secularizacion por considerar
que el otigen de los ataques a la religion, y a lo sagrado (Thid.: 260-262), se producen por la incomprension
de aquellos que no quicren asumir la constitucién de la identidad histotica de Espafia a través del
catolicismo (Iéd.: 91).

# Véase ptincipalmente los trabajos que aparecen en la obra editada por R. Diaz-Salazar y 8. Giner (1993).
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o sobreponerse, a pesar de que las dos primeras son consideradas acciones de
tipo convencional y las segundas responden al tipo confrontacional o violento
(Tbid: 111).%

De interés para el posterior analisis efectuado por la antropologia puede
considerarse su reflexion respecto al modelo organizativo, puesto que mas que
hacer hincapié en ¢l mismo sefala “la eficacia a la hora de dotar de significado a
la propia accién colectiva” (Ib#d.: 119), como una forma de construccién
identitaria en la que el problema serfa “cémo se articulan ideas, ideologia y discurso
politico con accién colectiva™ (Ibid.: 120) a la hora de interiorizar valores e ideas
que, en el caso hispano, tenian un soporte en el secular anticlericalismo popular
(Ibid.: 123).

Por lo tanto, para De la Cueva (Ibd.: 124-125) el anticlericalismo puede ser
leido como “an mero recurso para la movilizacion en beneficio de otros objetivos,
mis que como un objetivo en si —secularizacién del Estado y la sociedad— a
cuyo servicio se hubiesen movilizado recursos de diversa naturaleza”. Por ello
cuando el recurso dejaba de tener una importancia coyuntural, aunque mantuviese
un peso ideoldgico, desaparecia como movilizacion de masas.

En un trabajo mis reciente insiste en los presupuestos aquf aludidos, aunque
afiade a la explicacién de las reacciones violentas del anticlericalismo “la
insuficiente y retardada implantacion de los modemos repertorios de protesta en
Espana” (De la Cueva, 2000: 209), es decir, considera que los ataques violentos
a la institucion eclesiastica ponian en evidencia la escasa penetracion de la
moderna politica y por ello desplegaban el “repertorio tradicional de la protesta”,
al cual se le anadian nuevas expresiones de violencia como ideologia constructora
del futuro, ejemplificada en los revolucionarios marxistas y anarquistas, en los
futuristas, o incluso en los promotores del fascismo (Ibid.: 209-210).

Por su parte, y desde una perspectiva mas historica, Castro Alfin (1997: 86-
87) recurre a la misma idea de accién colectiva como creadora de identidad,
dentro de la corriente llamada nueva historia social, que considera ¢l hecho cul-
tural como imprescindible para leer la actuacién de los seres humanos. Fl considera
que el antiguo anticlericalismo, situado hasta el siglo xvin, estaria relacionado con
la critica moral, mientras que el moderno, correspondiente a los siglos xix y xx, se
estructura a través de un “nuevo marco cultural”, surgido de la “politica partidaria

| # . De la Cueva (1997: 111) toma dicha tipologia del estudio sobre la Italia contemporinea de S.
Tarrow, Democracy and disorder. Protest and politics in Italy, 1965-1975, Oxford University Press, 1989.

o
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y competitiva”. Respecto a la violencia anticlerical, y en contraposicién con lo
expuesto por Manuel Delgado, la vincula con el “afin de irrsion y anulacion de
rasgos evidentes de la condicion de un enemigo politico”, en momentos de “espe-
cial crispacién”, con lo cual el tipo de violencia desplegado estaria en consonancia
con la creciente radicalizacién de la vida politica hispana (Ibid.: 94-96).

Este tipo de acercamientos al anticlericalismo ha sido criticado por Delgado
Ruiz (2001: 14-15) por considerar que siempre buscan un cierto tipo de
“coherencia teleolégica” grupal o de clase, que impide explicar “lo paraddjico, lo
no direccional, lo irreversible...”, o “algiin tipo de identidad” que facilite su
reduccién a una unidad de analisis.”

Lo expuesto por Delgado Ruiz significa que desde una perspectiva cultural,
como la que él propone, resulta sumamente dificil acercarse al anticlericalismo
violento como, simplemente, un elemento de choque al servicio de causas
ideoldgicas que trascendian a los mismos iconoclastas. En suma, tal anilisis
sociolégico entenderia como coherente, por estar al servicio de unas ideas, a los
grupos violentos, dejando al margen la complejidad del entramado simbélico
inscrito tanto en el discurso politico como en la iconoclastia.™

4.3. Antropologia

La antropologia no ha sido, precisamente, la ciencia social que ha aportado el
mayor nimero de trabajos sobre el tema. A nivel general existe la obra de Victor
y Edith Turner (1978) sobre la iconofilia antimariana, o el reciente acercamiento

% Para M. Delgado Ruiz (2001: 15) “los alborotos de masas no tienen por qué ser instrumentales, aunque
resulten eventualmente instrumentalizados. Como si las masas en agitacidn se abandonaran ciclicamente a
una tarea fundadora que no cs ni finalista ni finalizada, una vacuidad generadora que, en tanto que s una
puta nada frenética, puede ponerse al servicio de cambios sociales o culturales inespecificos...”.

%1 Sin embargo, J. De la Cueva (1997: 119) cn su trabajo ya sefiala “la penetracién y operatividad en la
conciencia popular de los mitos y ritos anticlericales”, Incluso dicho autor enlaza tales argumentos conla
utilizacién en el discurso politico de “temas provistos de fuertes ‘resonancias culturales” para los receptores”™
(Thid: 121), en este caso reflejado en una semidntica propia originada en a literatura popular, los refranes, Ia
blasfernia o una cierta eclesiofagia, comiin en cicrtas regiones espanolas, como en Cataluya. Respecto a esto
dltimo, existen vatios ejemplos, como el del embutido, logicamente de cerdo, que se conoce como béisde
(obispo), los frijoles, que en catalin son denominados mongefes (monjitas), o el dulce de harina de trigo
conocido como pets de monja (pedos de monja).
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de Jack Goody (1999) respecto a la iconoclastia en diversos momentos y territorios
del orbe en clave de generalizacion cognitiva,® pero es dificil encontrar estudios
de mayor amplitud dedicados a este tema. En Espada, sin embargo, destacan los
libros de Lincoln (1989) y Christian (1997),* un articulo de Maddox (1995) vy,
fundamentalmente, la trilogia escrita por Delgado Ruiz (1992, 1993, 2001).>*
Cruz (1997: 220) asevera con razon que estos textos han posibilitado adentrarnos
en las acciones de los protagonistas, asi como profundizar en los simbolos y
rituales, y ¢n la puesta en entredicho de la “incoherencia” de las acciones
anticlericales protagonizadas por las masas.

En su balance historiogrifico sobre ¢l anticlericalismo en Espafia, Salomén
(1994) hace hincapié en los distintos enfoques de investigacion propios de diversas
ciencias, asi considera que la antropologia ha tendido a decantarse por las
manifestaciones violentas de dicho fenémeno y por una vision, segun la
mencionada autora, que extrapola los hechos anticlericales mas all del presente
y del propio cristianismo, al considerar que existen elementos analégicos en las
respuestas violentas y en la oposicion a una religion oficial, impuesta o mayoritaria.
En este sentido Caro Baroja (1977) se convierte en el precursor de esta
perspectiva, al menos en Esparfia.*®

En su primer acercamiento Delgado Ruiz (1992: 13) es enfitico al afirmar
que “Por lo que hace a la antropologia, debe decirse que no parece haber cundido
la evidencia que el problema anticlerical corresponde jurisdiccionalmente de una
forma plena a la etnologia religiosa”. Y lo mismo cabria decir, desde su perspectiva,
de los trabajos referidos a la llamada religiosidad popular,® los cuales han hecho

# M. Delgado Ruiz (2001: 69) critica la perspectiva comparativa de J. Goody por considerar que es
cxcesivo inchuir Ia violencia anticlerical, en este caso la espafiola, “dentro de un casi universal desprecio
psico-cognitivo hacia la representacion de lo invisible™.

* Aunque el trabajo de WA. Christian (1997) es sobre ¢l tema de las apariciones marianas, y en
concreto sobre una que se produjo en el pais vasco durante el primer tercio del siglo X, sus referencias
al tema abordado y su andlisis lo hacen de consulta obligada.

* Diversos trabajos sobre el tema se encuentran en la obra en tres tomos coordinada por C. Alvarez,
M.J. Bux6 y S. Rodriguez (1989).

% «,.los anticlericales van cobrando nueva significacion en socicdades distintas, a lo largo de los
tdempos” (Caro Baroja, 1977: 11); “el que cabe llamar en términos generales féndmeno clerical rebasa la
6rbita del Catolicismo y del Cristianismo, y ¢l anficenical también; tanto el uno como el otro tienen
perfiles de violencia extremada, en ocasiones, o rasgos grotescos, en otras” (Ihid.: 242).

* “Como la brujera, la ‘religién popular’, también clla invencién de la imaginacién etnocéntrica...”
(Delgado Ruiz, 1993: 237).
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poco caso de la “antirreligiosidad popular” traducida, no s6lo en los
levantamientos y violencia contra el clero y sus instituciones, sino también en las
representaciones del mismo, aspecto conocido como iconoclastia (Ibid.: 14).
Después de varios afios el autor mencionado no ceja de insistir en el papel que la
antropologfa debe jugar en el analisis de fenémenos, estrechamente considerados
historicos por las fuentes empleadas, como el del anticlericalismo:

Si la antropologia como disciplina deberia asumir una cierta competencia en un
tema asi, definido por la complejidad y la amplitud del campo de significacién
en que sc inserta, es precisamente por su sensibilidad por los ingredientes
simbélicos y expresivos de la acci6én y por la vocacién holistica de sus
interpretaciones, pero, sobre todo, por buscar la médula de las explicaciones en
lo inconsciente o cuando menos en lo ticito, es decir, ¢n todo aquello que los
actores sociales no saben que saben o no quieren reconocer que piensan, las
motivaciones veladas de sus actos. Dicho de otro modo, si las formas hasta tal
punto desmesuradas que ha adoptado el anticlericalismo popular en Espafia
han constituido un punto ciego para la histotia politica, que con tanta frecuencia
las ha exiliado al campo de lo anacrénico o al de lo simplemente demencial, ha
sido, en gran medida, por la negativa 4 contemplar ¢l fenémeno como
directamente complicado en dinimicas secretas o implicitas que trascienden los
mérgenes de lo politico e involucran —como modelo de inspiracion o como
objetivo a transformar— campos mucho més amplios, que podrian recibir
diferentes conceptualizaciones, pero que compartisian la virtud de ayudamos a
explicar el fenémeno iconoclasta contemporineo en Espafia por encima desu
diversidad sincrénica y su evolucién diacrénica. Eso es lo que estin sugiriendo
los anilisis del pasado en clave cultural o simbélica: la necesidad de buscarla
inteligibilidad de cualquier hecho histrico (..) en un terreno que no cs
propiamente el de la historia, por mucho que no le regatce 2 ésta un papel
determinante en la génesis de los acontecimientos que se contemplan. Le
vendriamos a dar asi la razén a Lévi-Strauss, cuando reclamaba que la historia
no fuera ya mas la desembocadura de los andlisis, sino ¢l arranque mismo de
cualquier explicacién... (Delgado Ruiz, 2001: 27-28).

La larga cita condensa su forma de acercarse al fendmeno y viene a corroborat su
desconfianza en los andlisis que ser refieren a él como “persecucion religiosa™ o
“violencia religiosa”, puesto que sefialarian una posible afinidad ideol6gica con los
criticos de tales hechos, ademds de efectuar andlisis superficiales de los discursos
“que urgfan acabar con el poder del clero” (Ikd: 32),” ya que lo perseguido no cra
tanto la teologia catélica, o la Iglesia oficialmente constituida, sino “la religion
practicada” (Ibid.: 33).

40




2Q05
Unversian pE Cevaas v Armes 08 Cluaras ﬂnuaflo

Las reflexiones de Delgado Ruiz, basadas en una tesis doctoral, aparecen en
diversos articulos (1989, 1992-1993, 1997, 1999b) pero, fundamentalmente, en
tres libros (1992, 1993, 2001). Su interés por la violencia, analizada desde las
nociones de cultura y mentalidad, le han conducido a estudiar los motines sacrilegos
de la Espafia contemporinca. De este modo, aunque los materiales de los que
parte son bisicamente histéricos, entiéndase fuentes primarias y secundarias, su
observacion del fenomeno estd mediada por las aportaciones tedricas que la
antropologia ofrece para leer la cultura de las sociedades.

La escuela sociolégica francesa de Durkheim y Mauss, propiciadora de los
estudios de las representaciones religiosas se enlaza en sus trabajos con las
aportaciones de la antropologia simbdlica de Douglas, Turner y Geertz, sin que
ello signifique que limite sus andlisis a los marcos tedricos mencionados, puesto
que mang¢ja obras de historiadores como las de N.Z. Davis, G. Rudé o D. Crouzet,
referidas al caso francés; las de C. Hill, E.J. Hobsbawm, E.P. Thompson y J.E
Maclear, para Gran Bretafia, y las de J. Alvarez Junco, WJ. Callahan y ]. Romero-
Maura, respecto a Espana, por citar solo algunos ¢jemplos. En este sentido, enlaza
con lo expuesto por Caro Baroja (1977) al considerar que el fendmeno anticlerical
en Espafia debe ser considerado como de “tiempo largo™ (Ibid: 18).%

Muestra, igualmente, una cierta precaucion, por no llamar aversion, hacia las
explicaciones histéricas que utilizan el modelo psicolégico junguiano del
“inconsciente colectivo™ para descubrir las causas profundas de la violencia anti-
clerical. Para Delgado Ruiz la explicacion se encuentra en el “‘sistema miticorritual”
vigente en las culturas espafiolas, indisociable del “repertorio catélico que es a la
vez su fuente y su consecuencia” (Ibid) Es asi como para dicho autor la violencia
anticlerical en las ciudades y pueblos espafioles no esta desligada de los discursos
politicos y de las acciones parlamentarias, por el contrario, lo que hacian las “turbas™
era anticiparse de forma violenta, como prictica cultural descifrable hasta hoy en
dia en el territorio espariol, al “plan légico para resolver para siempre y del todo la
secular ‘cuestién religiosa’ en Espafia” (Ibid.: 20).%

¥ Un cjemplo a scguir, cn ¢l caso mexicano, es la propuesta de creacion de una Iglesia nacional, La
Iglesia Catdlica Apostolica Mexicana (ICAM).

* En csa misma linca sc expresa J. De la Cueva (2000: 196) al manifestar la existencia de “cierta
continuidad formal entre los discursos del primitivo y el moderno anticlericalismo”.

* Esta vision cs retomada en ¢l opusculo de A. Montesino y M. Roscales (2001) sobre los pasiegos de
Cantabria.
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Su apuesta interpretativa sitiia a los movimientos anticlericales dentro del
“paisaje semantico” religioso, es decir, que la interpretacion de dicho fenémeno no
puede alejarse de su prictica. Lo cual trasciende el estrecho marco doctrinal y
litdrgico de la Iglesia catolica para adentrarse en los mecanismos rituales y simbélicos
propios de la expresion religiosa:

..Ja religién es, al menos aqui, un sistema coherente y socialmente objetivado de
representaciones que articula significativamente ¢l conjunto de comportamicntos
e ideas relativas a lo sagrado, no siendo esto sino lo socialmente considerado
como tal, esto es, aquello hacia lo cual la colectividad adopta actitudes rituales
(Thid.: 50).%

Ello le permite afirmar que “los comportamientos e ideas antirreligiosos se refieren
también a lo sagrade, aunque sea en este caso de manera fobica” (Ibid.: 50). Tal
propuesta se enfrenta, por lo tanto, a aquellos que pretenden aproximarse al
fenémeno anticlerical desde la misma perspectiva aplicada por sus partidarios, al
considerar las manifestaciones violentas o iconoclastas como “fanatismo
antirreligioso” (Ibid.: 51), Por el contrario Delgado Ruiz analiza a la turbas
violentas a partir de una lectura carnavalesca de las mismas, puesto que dota a
las pricticas rituales hispanas de tal intensidad que s6lo a través de mecanismos
homeostaticos, en términos cibernéticos, se puede compensar ¢l “exceso de con-
trol ritual” (Ibid.: 71). Por ello la iconoclastia es entendida como una prolongacion
del ritual, una ant-estructura que se sitia dentro de los mismos parimetros
culturales que pretenden ser extirpados en la violencia contra la Iglesia catélica y
sus miembros (Ibid.: 71-72).%

Su interpretacién de los discursos politicos anticlericales no tiene empacho
de dotarlos, analégicamente, de un sentido reformista protestante y antirritual
en pos de la anhelada modernizacion de Espafia (Ibid.: 106), aspecto que relaciona
también con la persecucién de los rituales, considerados idolatricos en muchos

*“La religién es, pues y ante todo, un sistema de ritos, constelados como dramatizaciones de la ley social,
y 2los que se suelen anexar racionalizaciones en forma de ideas o creencias, todo lo cual existe en funcién
de conferir autoritariamente un sentido a Ia vida individual y colectiva” (Delgado Ruiz, 1992: 50).

% “La cuestion es simple. La insistencia cultural en cjercer la presién social ritualmente actuante mediante
la violencia no puede sino generar permancatemente tensién y exigir la compensacién de contrarritos
constantes que la alivien” (Delgado Ruiz, 1992: 74).
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casos: las formas externas de la religiosidad popular que recibirian el trato de
irracionales y supersticiosas, por citar los apelativos mas comunes (Ibd.: 108-109).%

Lo que el hecho anticlerical pretendia, en su conjunto, era “colapsar de
manera traumatica todos los mecanismos de representacion basados en la alegoria”
(Ibid.: 119).” De ahi que el gran problema que representaba la Iglesia no fuera, en
su opinién, el que se hubiera convertido en el canal transmisor de los grupos
privilegiados de la sociedad, sino que no tuviera opcién para setlo de los nuevos
requerimientos de la sociedad. La “protestantizacién del catolicismo”, intentada
en muchos aspectos desde el Concilio de Trento, fue evitada por

..una feligresia que habia ido obligando a la Iglesia a renunciar a la ‘pureza’ de su
mensaje y la habia abocado a aceptar con resignacion una religiosidad alucinada,
virulentamente ritualista y, en apariencia, negada para la metafisica. Tan poco
elevada piedad (...) era la gran prueba condenatoria para clero ¢ Iglesia de ser
culpable de mantener vivo el espiritu de la religiosidad de los birbaros idélatras,
de haber contaminado Europa de supersticién y pagania, de haber ayudado a
situar a sus siibditos no muy lejos de la penosa magia de los salvajes ([bid.: 154).%

A partir de estas afirmaciones el autor constata que no era la religién catélica, como
sistema teoldgico y estructura institucional, lo que se detestaba y atacaba sino las
representaciones religiosas, “el sistema de sacralizaciones realmente practicado por
la colectividad”, “el ritualismo™ (I&2d.: 156). Aspecto que la Iglesia, de distintas formas,
ya habia intentado combatir al convertirse, desde la Contrarreforma, “en

62“L a idea de que el fitualismo catélico era parte de una religiosidad arcaizante y primitiva impregna todas
las impugnacioncs del catolicismo procedentes de las nuevas disciplinas del conocimiento moderno. De
hecho, aquellos que sostenian un irreconciliable contencioso contra la Iglesia lo hacian en gran medida
precisamente contra los excesos ftualistas del cristianismo latin, cultivador, se afirmaba, de la adhesion
mecdnica, vacia y ecmbrutecedora a unos simbolos fetiches, desprovistos de una significacién profunda
verdadera” (Delgado Ruiz, 1992: 127). Véasc también M. Delgado Ruiz (1993: 71).

® Para profundizar en cl tema véase M. Douglas (1978) y D. Freedberg (1992).

& «_la prictica real del catolicismo fue sistematicamente asociada, en sus descalificaciones, a las diferentes
zonas de la alteridad cultural atin pendientes de colonizacion por parte del espiritu moderno. Se parecia
sospechosamente a la burda piedad de los salvajes; imitaba los obscenos cultos arcaicos; formaba parte
de la torpeza espiritual de los nisticos; muchos de sus rasgos sc confundian con los de la demencia; su
aspecto sensualista denotaba su relacién con las formas no controladas de sexualidad, y, por dltimo, era
uno de los sintomas que presentaban los s#s interiores, aquellos precadamente domesticados ain por
las leyes de la razén occidental: los nifios, los ancianos, las mujeres, sobre todo estas dltimas, una
expresion especialmente incombustible de la disidencia cultural en ¢l seno de las sociedades ‘superiores™
(Delgado Ruiz, 1993: 109-110).
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higienizadora de su propia religiosidad”, religiosidad que cargaba con “todas las
excrecencias ritualistas que la comunidad social habia ido adhiriendo a la dogmatica
oficial...” (Ibid.: 157).%

En su segunda obra insiste en algunos de los aspectos ya abordados en el libro
precedente, aunque incorpora un analisis mas detallado y a profundidad de la
“construccion cultural de los géneros”, observada en la praxis y discurso anticlerical.
No en vano pretende, como €l mismo indica, contribuir a “una teoria culturalmente
orientada del anticlericalismo contemporineo espafiol” (Delgado Ruiz, 1993: 16-
17). Para cllo examina los discursos anticlericales espafioles, sobre todo del primer
tercio del siglo XX, asi como narraciones, ensayos y trabajos cientificos tanto del siglo
Xix como del xx, para finalizar con un estudio de caso centrado en el pueblo de
Almadén, en la regién castellano-manchega.

La prolongacién de los estudios psicologistas del siglo xix (Lombroso, Le
Bon, Tarde) en el siglo xx, como han apuntado otros autores (véase Donzclot,
1990), le permite relacionar, o mejor dicho, contrarrestar la condicién inestable y
retrograda atribuida a las mujeres con el proceso modernizador que, como veremos
mias adelante, significa una apuesta masculinizante del orden social, basado en la
accion hacia el progreso, la racionalizacion de la sociedad y la destruccién de las
supervivencias rituales, tenidas como atavismos que impedian el progreso y evolucion
de la sociedad.*® De tal suerte que siguiendo lo expuesto en su anterior obra afirma
que los hechos violentos anticlericales utilizan “el sistema rito-festivo ibérico” (Delgado
Ruiz, 1993: 31), que propugnaba, en muchos de sus titos, las simuladas tomas del
poder social a costa de elementos identificados como femeninos o feminizados, para
destruir los espacios sagrados, intrinsicamente femeninos (Ibzd: 34).

" .es decir, desde el punto de vista protestante, de estirpacién de las supersticiones titualistas y
paganas que denunciaban que el pais ni siquiera habia llegado nunca a ser cristiano. Esa higienizacién
de la vida religiosa espafiola se traduce en los ambientes liberales en un catolicismo modernizado y
erasmista, que acabard fracasando en su intento de reformar la Iglesia desde dentro y que asume
posiciones laicizantes cada vez mads radicales. La revolucion liberal se plantea de ese modo como una
tarea misionera de cristianizacién o recristianizacién de Esparia, en el sentido de conquistar el pais para
la verdadera religién de Cristo. O, lo que es igual, una batalla por recluir la religiosidad a esa esfera
puramente privada en la que cobra sentido y autenticidad, proyecto que es a la vez secularizador y
protestizante” (Delgado Ruiz, 2001: 90). Véase también las explicaciones sobre “el rechazo del ritual”
en el mundo occidental expuestas por M. Douglas (1978: 20-38).

% “La agresi6n contra los lugares, objetos y servidores del culto catélico era (...), una agresién contra
uno de aquellos reductos culturales que todavia se podia percibir como pendientes de sometimiento
ala colonizacién masculina del mundo” (Delgado Ruiz, 1993: 57).
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El contenido otorgado a la religion catdlica, concretamente a sus formas
externas rituales era, en opinién de Delgado Ruiz (Ibid: 176), similar al que
explicitaron las primeras propuestas tedricas de la antropologia incipiente:

. ..lareligién ‘de las mujeres’ se parecia mucho a la religién ‘de los negros’ o ‘de
los indios’, en la medida en que tales grupos clasificatorios —mujeres, negros,
indios— podian ser todos ellos perfectamente exiliados al campo de la
inferioridad cultural. Asi, las mujeres resultaban comparables con las razas
atrasadas, tanto por su supuesta desventaja fisico-intelectual como por su
complicidad con el conservadurismo social y su escaso aprecio por los valores
del progreso, defectos ambos que quedaban patentes en la estrafalaria religion
a la que permanecian leales.

En definitiva, Delgado Ruiz ([bid.: 246) se interroga sobre la violencia anticleri-
cal para aseverar que la revancha contra la Iglesia se producia en una pais que “ni
siquiera habia llegado a ser catélico”. El proyecto que se trasluce en los
movimientos violentos anticlericales se interrogaba sobre como establecer “el
patriarcal culto a la Ciencia, la Razén, El Progreso y la Politica” sin poder evitar
el derrumbe de “lo que se imaginaba como milenios de dictadura de lo colectivo,
del afecto y del sexo, la insoportable tirania del suelo y de la sangre”.

En su tercer libro Delgado Ruiz (2001) retoma articulos publicados,” y
conferencias dictadas, para de nuevo insistir en su vision del anticlericalismo
como antisacramentalismo y la consecuente colonizacion del espacio y el territorio
cultural catélico vigente, aquello que ha denominado “la institucion religiosa de
la cultura” (Delgado Ruiz, 1993: 13; 2001: 11).% Incide también en la blasfemia
y en la violencia como purificacién,” todo ello como parte de una serie de objetivos
que abarcan al conjunto de la sociedad y que pueden resumirse en los conceptos
de secularizacion, subjetivizacion y politizacién. Tal trabajo insiste, con mas

¢ Entre ellos el que forma parte de la revista 4, con el titulo “Anticlericalismo, espacio y poder. La
destruccion de los ntuales catélicos, 1931-1939 (1997), y el publicado en las Acdtas del VTIT Congreso de
Antropologia, titulado “Luces iconoclastas, Secularizacion, subjetivizacion y politizacion en la Espaia del
siglo xx “ (1999a).

“ En cierta manera el andlisis del anticlericalismo en Sonora, efectuado por A.A. Bantjes (1998: 11-15),
coindde con laidea de que la iconodasia pretendia romper el corazon de la estructura simbdlica de la religién.
“ Dichos planteamicntos expresados por M. Delgado Ruiz son retomados de la obra de N.Z, Davies
(1994), en la que profundiza sobre los ritos de purificacién violentos en la Francia moderna (Ibid: 156-168).
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énfasis que los anteriores, en las claves culturales y simbélicas para recorrer el
fenémeno anticlerical, el cual no consistia, solamente, en trastocar aspectos visibles
de la organizacion social, politica y econémica vigente, sino en

.modificar radicalmente los términos mismos en que la realidad era producida y
habitada. Es ese el sentido que tiene plantear los motines anticlericales en clave
cultural, simbdlica o, mds rotundamente, civilizatoria, El contencioso del que las
agresiones anticlericales eran parte no se referia a lo visible, sino alo invisible de la
vida social, aquellas instancias desde las que se definia qué es la realidad y como
funciona (Delgado Ruiz, 2001: 31).

Por ello entiende la oposicion contemporinea entre cleticalismo y anticlericalismo
como una prolongacién de la histérica oposicion entre sacramentalismo y
antisacramentalismo, surgida principalmente del pensamiento racionalista y de la
teologia protestante.” Ademds de matizar que el fenémeno anticlerical no era tanto
un hecho antirritual en si, como habia indicado en su primer trabajo (Delgado
Ruiz, 1992), sino que la lucha se libraba contra la eficacia simbélica de los ritos, tal
como conceptualmente habia sido expuesto por Lévi-Strauss en su lectura de Mauss.

En este trabajo pormenoriza el estudio de la violencia anticlerical centrada
en territotios y espacios que eran considerados como marcadores identitarios de la
cultura comunitaria. Espacios y territorios que, después de su destructiva
purificacién en manos de la sociedad politica, en un proceso que denomina
“politizacion del espacio” (Ibid.: 59), son sustituidos por elementos propios de la
nueva sociedad secularizada, tal como ocurrié con las escuelas 0 campos deportivos,
tanto en Espafia como en México.

Los trabajos de Delgado Ruiz respecto a la violencia y su papel en la sociedad y,
concretamente, en el caso del anticlericalismo cuentan con el antecedente mencionado
de Alvarez Junco (1990: 200), quien ya habia apuntado c6mo la violencia purificadora
de los anticlericales estaba ligada a una simulacién inherente al discurso politico, el
cual proyectaba su deseo de transformacion radical de la sociedad a partir de los
soportes mitologicos con que contaba la cultura espafiola (Ibid:: 202).™ Violencia
que, también, habia sido explorada por Davis (1994: 156-168/177-180) como forma

™ Véase Ia relacion entre racionalismo, modemidad y protestantismo en V] Seidler (2000).

™ “c] fuego purificador, que disuelve en el aire el objeto contaminado (..); solo por ¢l fuego puede
consumarse la catarsis colectiva en la que desaparecerin esas altas totres y sombrios cascrones, simbolos
filicos de Ia prepotencia clerical y emblernas urbanos de la humillacién nacional”” (Abvarez Junco, 1990:414),
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ritualizada para explicar el proceso de purificacién de la comunidad, en los
enfrentamientos religiosos del siglo xvi francés, a través de la deshumanizacién de
las victimas, convirtiéndolos en enemigos sucios y contaminantes (Ib#d: 154-155).
Es decir, tanto este trabajo como el anterior, principalmente, son los que permiten
a Delgado Ruiz asentar que la violencia anticlerical era “idéntica y simétrica a la
violencia religiosa..., hasta el punto de que era ella misma viokndia religiosa, en tanto
que era relativa a /& saer, “ (Delgado Ruiz, 1992: 87).

5. EL DEBATE DE LAS IDEAS COMO MODELO DE SOCIEDAD

Silos curas y frailes supieran la paliza que les vamos a
dar, subirfan al coro cantando libertad, libertad,
libertad...,

Cancion popular durante la Segunda Repiiblica

Espariola

Si algo parece claro de lo expuesto hasta el momento es que el anticlericalismo,
ademds de ser un concepto problematico en su definicién y forma de estudio, debe
ser enmarcado en procesos histéricos que trascienden su 4mbito de examen re-
gional o temporal. Es decir, su despliegue contemporineo se inserta en propuestas
o acciones de transformacién ideolégica y cultural de la sociedad como han
observado los autores a los que hasta ahora hemos hecho referencia. Por tal motivo,
en este apartado abordaremos las referencias a conceptos e ideas que tanto sirven
para situar el desarrollo del anticlericalismo en un 4mbito de comprensi6n histérica
mas amplio, como para adherirle aspectos que parecerian ajenos al mismo, aunque
esperamos demostrar que no pueden obviarse si existe la pretensién de comprender
su desarrollo y manifestaciones.

Si iniciamos con los conceptos que facilitan su ubicacién en procesos de
comprension histérica no es extrafio, entonces, que nos encontremos con el concepto
de modernizacién, entendida en términos de secularizacién del Estado y de la
propia sociedad (De la Cueva, 1997: 120). Otros autores han preferido, aunque
también hacen referencia a la secularizacién, insistir en el concepto de
racionalizacion de la sociedad, racionalizacién que es entendida como la “supresion
de la desigualdad y de la opresion, la de la crueldad y el temor, la de la ignorancia
y la supersticién, la del dolor y la miseria” (Alvarez Junco, 1990: 186).
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Lo que se observa en la mayoria de autores ya mencionados es el interés por
conectar al anticlericalismo, en sus formas ideologicas y politicas, a procesos de
transformacién social que afectaron, de disimil forma y tiempo, a las colectividades
estudiadas. En cierta manera Alvarez Junco (1985: 290) lo sintetiz6 al afirmar que
en el anticlericalismo contemporineo existe un enfrentamiento entre dos
concepciones filoséficas del mundo, la teolégica frente 2 la “materialista y
mecanicista”, sustentada esta dltima en la idea de progreso y en el avance cientfico.
Aspecto refrendado por Hobsbawm (1998: 149) para refererirse a los cambios
finiseculares del X1X, y que orientaron los inicios del Xx gracias a la consideracion
del progreso como “el triunfo continuado y acelerado de la razén y la educacion, de
la ciencia y de la tecnologia”.

En este engranaje el progreso y la razén, creados y madurados por el
pensamiento liberal y posteriormente retomados de diversa forma por los postulados
socialistas, anarquistas y comunistas,” se erigieron cn los paladines de la lucha
frente a los resabios del antiguo régimen, aquel que se resistia a desaparecer en
muchos de los componentes culturales de la sociedad, como lo ha demostrado
Mayer (1986) para el caso europeo. Las diadas de oposicién que construian el
discurso politico contemporineo, entiéndase Progreso/Reaccion; Modernidad/
Tradicién; Democracia/Oligarquia; Ciencia/Supersticién o Razon/ Oscurandsmo,”
por citar sélo algunas, eran las mismas que las utilizadas por los anticlericales en su
lucha contra lo que consideraban anacronismos sociales reflejados en ¢l poder del
clero o en la préctica religiosa popular.™

Este afan reformador de la sociedad, y no casualmente reformador como lo
apunté Meyer (1998, 11: 25) para el periodo politico conocido en México como
Reforma, tiene innumerables nexos de unién con la presencia de una “nueva ética
puritana” (Alvarez Junco, 1990: 219) que esti presente no sélo en las fuerzas
republicanas o liberales, en ¢l caso hispano, sino también entre los grupos reconocidos

" E.J. Hobsbawm (1998: 145) lo resumia al concretar los nexos de los diversos movimientos de
izquierda y de sus lideres y militantes: ““Todos crefan cn la hucha de la razén contra la ignorancia y la
supercherfa (es decir, ¢l clericalismo), en la lucha del progreso contra el oscuro pasado: en la ciencia, en
la educacion, en la democracia y en la trinidad secular de la libertad, igualdad y fraternidad™.

™ il titulo del libro més popular de la biblioteca de los trabajadores en Alemania a principios del siglo
XX era significativo: “Danein contra Moisés” (Hobsbawm, 1998: 145).

™, Alvarez Junco (1990: 415) afiade a las diadas mencionadas otras que también tenian cabida en la
construccién ideolégica, especialmente entre los anticlericales: Virlidad /Feminidad, Virrud/Vicio o
Fuerza/Debilidad.
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en el arco politico de la izquierda. También en esta misma linea, y sobre México,
Alan Knight (1996: 1050-1051) se muestra partidario de usar el término de filosofia
“desarrollista” para referir que en el periodo revolucionario los actores principales
“procuraron hacer de la sociedad mexicana una sociedad progresista, moderna,
capitalista, parccida 2 la europea occidental o a la norteamericana”.

La ya mencionada encuesta analizada por Arbeola (1973: 41) indica con
claridad que los socialistas curopeos, principalmente, consideraban la religién como
“un asunto privado”,™ por lo cual la priofizacion de la lucha contra la Iglesia como
institucién los distraia de su principal punto de lucha, la que libraban “contra la
dominacién capitalista”.™ Es decir, la consideracion de la religion como un asunto
ptivado, ajeno a manifestaciones pablica y rituales, acercaba a los detractores, tanto
liberales como de izquierdas, al mensaje puritano surgido de la reforma luterana.”

Incluso Delgado Ruiz (1992: 140) va mis lejos en estas apreciaciones al sefialar
la analogia existente “entre el puritanismo de la izquierda radical espafiola de la
época (durante el gobierno de la Republica y el periodo de la guerra civil) y el de las
formas espiritualistas de religién propias del cristianismo reformador”.™ Las
referencias, igualmente, al moralismo social de los revolucionarios mexicanos son
tildadas por Knight (1996: 1018-1020) de “puritanismo revolucionario”, y no tiene
empacho en sefialar las similitudes existentes entre el caso estudiado con otros
similares, sobre todo con el “protestantismo curopeo que rechazé también la
supremacia papal, el Estado catélico dentro del Estado y relacioné el pensamiento
anticatdlico y anticlerical con ideas de progreso econémico, eficiencia moral y €tica
del trabajo” (Ibid.: 1052).

Por lo tanto, la participacién del clero en la vida publica, su papel como soporte
a las aristocracias politicas y econémicas, y su supuesto control de los medios culturales
son diatribas propias del anticlericalismo ideolégico, sin embargo, no debemos perder
de vista que detras de tales argumentos las acciones desplegadas, como medidas para
contrarrestar su poder, estaban dirigidas hacia ¢l desmantelamiento, en muchos casos

5 Véase al respecto o que ya habia expuesto R. Rémond (1992: 14).

" Este aspecto cstd nitidamente presente en los discursos politicos del socialista espadiol Pablo
Iglesias, véase J. Alvarez Junco (1985: 287; 1990: 400).

' Para un acercamiento a la relacién entre ¢l puritanismo y la Iglesia anglicana en Inglaterra sobre el
tema del anticlericalismo véase el trabajo de H.R. Boudin (1988).

™ En este sentido sefiala M. Delgado Ruiz (1992: 140) cémo diversos autores, desde novelistas como
R.). Sendet, o ensayistas como G. Brenan, insisten en comparar la religién practicada en Espafia conla
de “las tribus del centro de Africa”.
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violento, de espacios, tiempos y practicas pautados ritualmente. Los ataques a cruces
consideradas como marcadores identitarios del tetritorio, a las iglesias, campanas,
imédgenes sagradas, reliquias, romerias, procesiones y a los mismos miembros del
clero, tienen una cercania incuestionable al proceso de individualizacion e
interiorizacion del hecho religioso.™ Situacién que no resulta extrafia si conocemos
los nexos existentes, y el caso de América Latina es sintomatico desde el siglo xix,
entre los politicos anticlericales y los grupos de librepensadores y masones,” muy
relacionados también con los incipientes grupos protestantes.”

No habtia que tirar en saco roto las apreciaciones anticipatorias de Caro Baroja
(1977: 180), quien ya habia manifestado que €l ideal de progreso, asumido como una
de las banderas prioritarias del anticlericalismo, “fue una mistica, una religién, ni mas
ni menos. El progresista crefa en la Constitucion del 12 como otros creen en la Virgen
del Pilar”* Este mismo esquema religioso para comprender las propuestas politicas
de los anticlericales es retomado por Alvarez Junco (1990: 194-195) bajo el apelativo
de esquema mitico, en definitiva, la realizacion de los objetivos politicos se amparaba
tanto en el lenguaje como en la concepcién cristiana de la sociedad. La consecucion
de objetivos, revestidos de un caricter sacrosanto, era vivida como “redencién’™ del
pueblo o del proletariado. Redencion sélo posible a través de martires, apostoles y
santos que circulaban en los discursos de los republicanos anticlericales espafioles,
otorgandoles, en su opinién, un caricter milenarista que tenfa en el progreso de la
sociedad su objetivo pero, también, su posibilidad de comprensién (Ibd.: 197).%

™ Un ejemplo nitido de este hecho se produce en el congreso de la Confederacién Nadional de Trabajadores
(o), el sindicato anarquista, celebrado en Zaragoza (Espania) en 1934, Respecto a la cucstion religiosa s
afirma; “La religién, manifestacién puramente subjetiva del ser humano, serd reconocida cn cuanto
permanezca relegada al sagrario de la conciencia individual, pero en ningiin caso podtri ser considerada
como forma de ostentacion piablica ni de coaccidn moral ni intelectual” (cit. en Delgado Ruiz, 1992: 142).
¥ Los articulos de A.A. Mola (1996), LI Cruz (1996) v P. Sinchez (1996) nos acercan ala relacién de la
masoneria con el anticledcalismo.

# Para el siglo XTX pueden revisarse diversos trabajos de J.P. Bastian (1989, 1993).

% Si lo expuesto por . Caro Baroja (1977: 180) se refiere a principios del siglo x1x, €l mismo prolonga su
opinién hacia las continuidades de tal pensamiento reflejado en las posteriores influencias sobre la vida
politica y social de las ideas positivistas, evolucionistas y, en Espafia, pero no como excepcién, del
krausismo educatvo.

® Tal vision conduce a . Alvarez Junco (1990: 202) a afirmar que el discurso racionalizador, necesitado de
una nucva legitimidad, no encontrd otros conceptos que los surgidos del romanticismo, en gran parte
similares a los utilizados por |a Iglesia catolica y expresados en clave de “pura moralidad”.
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No resulta extrafio, pues, que uno de los objetivos cruciales para los
anticlericales se centrara en el control laico de la educacién. Esta representaba
el nuevo paradigma que transformaria la sociedad desde sus cimientos, desde
las generaciones que iban a instruirse en un nuevo credo, ahora racional y
cientifico y, por supuesto, nacional. Y decimos nacional porque la nacion se
habia convertido en la nueva religion civica de los estados modernos
(Hobsbawm, 1998: 159), estados que no encontraron mejor medio de
propagacion y consolidacion que la escuela.

El caricter de apostolado o de cruzada en la misién tanto de maestros como
de la educacién misma, enlaza con la vision del anticlericalismo y de sus bases
politicas e ideoldgicas cercana a un credo religioso. El estudio del anticlericalismo
no puede arrumbar las propuestas que incitan a estudiarlo, no sélo en connivencia
con procesos de transformacion de la sociedad, sino en relacién con su propio
caricter pseudorreligioso, asentado en sus discursos y, como ha manifestado
Delgado Ruiz en sus diversas obras, expresado ritualmente en su proceder
violento. El ataque a la ensefanza religiosa, a través en muchos casos de las
ordenes regulares, no ha sido sélo observado como una parte mas del conflicto
en pos de la laicizacion de la sociedad, el mismo Delgado Ruiz (1993: 145-146)
establece una comparacion teérica entre la forma con que eran concebidas aquellas
y como lo son ¢n la actualidad las llamadas “sectas destructivas™.® Por lo tanto,
desde su punto de vista la Iglesia como institucién era un aparato de educacion,
de aprendizaje ritual, el cual debia ser desmantalado por encima, o mas all4, de
los contenidos teoldgicos de la doctrina catdlica.

Dos aspectos sobresalen, al menos desde nuestro punto de vista, en el
acercamiento al anticlericalismo, tanto desde la perspectiva politica como cul-
tural. El primero se refiere a la relacion del mismo con la construccién o
prolongacién de los discursos higienistas surgidos en el siglo xix, La racionalizacién
de la sociedad no era solamente una apuesta hacia el desarrollo cientifico sino
que trascendia a las relaciones sociales y a la propia imagen que la sociedad
transmitia de si misma. Por ejemplo en Espafia, frente a su imagen negra, construida
con procesiones, peinctas, corridas de toros o alcoholismo, se proponia la creacion

* El estudio del anticlericalismo como parte de la respuesta a movimientos sectarios también habia
sido insinuado por ). Alvarez Junco (1990: 404): “El clero era la secta perversa ante la que se definfa la
colectividad democritica del pueblo, inocente y redentor” (Thid.: 405).
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de un imaginario que se asentara en los progresos sanitarios e higiénicos,” la
planificacién urbanistica o las diversiones “cultas y civilizadas” (Alvarez Junco,
1990: 186-187).

No era, solamente, un proyecto cientifico y sanitario que procuraba los
avances médicos y de salubridad social, sino que el anticlericalismo hispano
identificaba con claridad al clero y a su institucion con un problema sanitario. Su
comparacién con una plaga, una infeccién o con una enfermedad vergonzosa que
afectaba a la sociedad, no encontraba mis remedios para combatirlo que aquellos
expresados por la purificacion y la transformacion social. Se trata, como el mismo
Alvarez Junco (Ibid.: 414) afirma, “de una operacién de saneamiento, sf, que requiere
exterminio completo de los agentes patdgenos”. El objetivo era, en palabras de
Alejandro Lerroux, el orador politico mas polémico de la Espafia de principios del
siglo xx: “embellecer, higienizar y europeizar la poblacion...” (Ibid.: 452).

Fista forma de pensar no es exclusiva de los anticlericales hispanos, y ejemplos
profusos se encuentran en Francia y en México, hecho que se entrecruza con
aquello que Hobsbawm (1998: 189-193) considera como un proyecto de
transformacion psicologica y fisica. Tanto la sociedad como los individuos que
la componian se encontraban inmersos en las medidas higiénicas o en las luchas
contra la ociosidad, tan comunecs en Europa como en América Latina. La
higienizacion fisica y psicologica se entiende a través de la lucha contra los vicios
(alcohol, molicie,* juegos...), v mediante una ética que propugnaba el caracter
terapéutico del trabajo y la disciplina laboral. Por ende, no resulta sorprendente
que ambos objetivos fueran acompafiados de un elemento propio de la modernidad,
vigente en nuestros dias, y que poco interés ha despertado en su desarrollo
histotico, nos referimos al deporte, a la prictica deportiva como contraparte a los
males fisicos, psicologicos y morales que afectaban a la sociedad.”

% La higiene no cra sélo un objetivo cientifico de salubridad, sino que implicaba desde la “purificacion
de las costumbres politicas” (Alvarez Junco, 1990; 331) hasta Ia regeneracion social a través de pricticas
de higiene fisica y mental, como cl deporte, v la supresion de los rituales religiosos. No es casual que
en muchos de los escritos anticlericales se apelara a que la “actividad del clero es de tipo doctrinal, pero
sus efectos (...) son fisicos: debilitan el organismo...” (I6d.: 406).

% Sobre las referencias a la molicic femenina véase M. Delgado Ruiz (1992: 77-79).

¥ En México no es extrafio que la prictica del deporte, ademis de ser considerada un elemento para la
regeneracion de los miembros de la sociedad, también estuvicra ligada con los presupuestos aportados
en las escuelas protestantes. Véase J.P. Bastian (1994: 137/183-184).
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El otro aspecto que pretendemos destacar es la dicotomia, constante y
reiterativa, en los discursos anticlericales que oponian la virilidad de sus acciones a
la debilidad y caricter feminizante de lo religioso® La segunda mitad del siglo xmx
y las primeras décadas del xx se caracterizan, en palabras de Hobsbawm (1998:
210), por la existencia de una economia “masculinizada”, al igual que podria decirse
de la politica. Segun este autor las ideas ligadas al progreso y los discursos
secularizadores tenian “un marcado tinte de hostilidad antifemenina” (Ibid.: 220),
al menos cn lo que se refiere a Francia e Italia, tinicos paises que menciona.

Por supuesto csta vision de la sociedad no era propia de ambos paises, para el
caso espafiol Alvarez Junco (1990: 106/136/249-251) observa cémo los ideales
de transformacion social abiertamente consideraban que los cambios a producirse
tenian una adscripcién masculina. Metifora sexual que convertia a la accién politica
(Ibid.: 311), principalmente, en virilidad frente al afeminamiento propio de los
rivales.™ Estas diatribas las relaciona ¢l autor con la violencia,” con las detivaciones
propias de una “cultura patriarcal y miségina dominante” y, también, con los
“topicos” irracionalistas, tan del gusto de los fascismos de principios del siglo xx,
donde activismo, virilidad y violencia formaban un triangulo dificil de separar
(Ibid.: 436-438).

La masculinidad (virilidad en gran parte de los escritos contemporineos)
también ha sido estudiada como elemento fundamental de la accién (De la Cueva,
1997: 122), y como contraparte de la propuesta ritual catélica, esta dltima ajena al
progreso, la razén, la ciencia o la civilizacion. Asi, no es extrafio que la iconoclastia
fuera considerada como propia de “tiempos de virilidad” (Alvarez Junco, 1990:
406), tempos en los que el clero podia causar quebrantos a “las almas viriles”.
Esta misma linea interpretativa ya habfa sido abordada por Rémond (1992: 31)
cuando expresa que la lucha contra le ensefianza confesional tenia un marcado

¥ Véase V. Seidler (2000) sobre la relacién entre masculinidad y razén.

# Ademas dc las reiteradas referencias a la virilidad de los revolucionarios mexicanos en los discursos
politicos y en la prensa de la época, el debate cultural se movia en pardmetros similares. Véase para el
caso de laliteratura G. Sheridan (1999), y las referencias a la construccion del discurso nacionalista de R.
Pérez Montfort (1994). Por ejemplo, G. Sheridan (1999: 231-234) reproduce un texto de Ermilo
Abreu Gémez donde al referirse a la construccion de una literatura mexicana afioma que “Esta literatura
debe ser labrada por hombres de conciencia: ‘valientes de corazon y de brazo’, En clla habra de poncrse
una actitud viril: viril en la presencia y viril en la ausencia. Es decir, una literatura ca accién™.

“ Alejandro Lerroux, el populista lider republicano espafiol, tildaba a sus oponentes politicos de
“impotentes”, “chulos de mancebfa”, “hatajo de maricas, que sélo escriben desde ¢l retrete”, “cunucos
de Casafias”, etc. (Alvarez Junco, 1990: 260).
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caricter sexual, puesto que los anticlericales franceses consideraban que tal
ensefianza “dévirtlise les adolescents car, au lien d'exercer leur volonité et de tremper leurs
énergies, on lenr inculgue la résignation, la docilité passive, l'obéissance aveugle”.

Tales presupuestos han sido tratados con mayor profundidad por Delgado
Ruiz (1993), quien dedica un trabajo a la relacién simbélica de los sexos dentro del
anticlericalismo hispano, lo que le lleva a “sugerir” que “los ataques a la Iglesia y
sus cultos podrian haber funcionado psicolégicamente como agresiones contra una
suerte de poder, si no femenino, cuanto menos feminizante...” (Ibid.: 17). El conflicto
anticlerical es leido, entonces, como “un fantasioso proceso de modernizacion/
virilizacion, liberador de las antiguas cadenas del pasado/mujer” (Ibid.: 18). Con lo
cual pretente desechar interpretaciones que sitdan en causas oscuras la violencia
anticlerical para dirigirse a reconstruir la manera en que el género intervino en el
fenémeno anticlerical a través de “la percepcion de lo social, lo politico o lo cotidiano
de los actores” (Ibid.: 19).

Desde la misma perspectiva antropolégica Delgado Ruiz efectia una lectura
en clave simbélica de la hipervirilidad atribuida a los clérigos,” virilidad que podia
convertirse en rivalidad sexual (Alvarez Junco, 1990: 403).”2 El entramado cultural
espafiol, donde el “poder sexual masculino indomesticado” suele traducirse en
“tratamientos agresivos protocolizados” (Delgado Ruiz, 1992: 63),” ejemplificados
en “metiforas vivientes de la potencia sexual masculina no domenada”, le permite
considerar que en las dicotomias sexuales tanto de discursos como de acciones
anticlericales, los miembros del clero se convertian en blancos de un “tratamiento
ritual piacular y sangriento” (Ibid.: 65).

% Fn contrapartida, los mismos miembros del clero que eran acusados de hipervirilidad también
podian ser tildados de seres anti-natura, por su negacion de la sexualidad. Véase al respecto J. Alvarcz
Junco (1990: 402-403).

%2 El refranero espaiiol es prolijo en este tipo de argumentaciones sexuales respecto alos miembros de
Ia Iglesia: “A clérigo ni fraile no le fies tu comadre™; “El abad que no tiene hijos, es que le faltan
argamandijos” o “Por las piernas del vicario, sube la moza al campanario” (cit. en Alvarez Junco, 1985:
296). Véase, también, el refranero anticlerical recopilado por J. Esteban (1994).

% Para un desarrollo mis amplio de este tema, aplicado a la fiesta taurina espafiola, véase M. Delgado
Ruiz (1986). Las relaciones de lo sexual con los miembros de Ia Iglesia son comunes, o al menos lo
cran también, en el vocabulario popular. En palabras de ], Pli los campesinos catalanes llamaban frare
{£railcs) tanto al artefacto que servia para calentar las camas como al burro, este dltimo, un simbolo de
sexualidad desenfrenada en la cultura hispana, véase M, Delgado Ruiz (1986; 1992: 64).
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Hasta aqui hemos intentado, de manera concisa, aunque dejando hablar a
los autores, establecer diversas pautas de comprensioén y estudio del fenémeno
anticlerical, a la vez que incorporamos una serie de conceptos, o temas adjuntos
al mismo, que no deberian obviarse a la hora de iniciar una investigacion que
repare en la trascendencia del anticlericalismo mads alld de su cardcter politico y
legislativo. A partir de ahora prolongaremos, de manera aniloga a la expuesta,
los temas tratados para relacionarlos con el estudio del anticlericalismo en México.

6. EL ESTUDIO DEL ANTICLERICALISMO EN MEXICO

Musculado en tan largo devenir ¢l sistema
inmunolégico de la Iglesia ha sido capaz de fagotizar
cualquicr agresion por mas inocente que sc quicra.
Javier Figucro, p. 525.

Los conflictos entre la Iglesia y el Estado en México no se restringen al periodo
independiente del pais, durante la Colonia fueron recurrentes los enfrentamientos
de poder, surgidos del debate sobre las investiduras o sustentados en la teoria de
las dos espadas medievales.” Igualmente, las politicas liberales del siglo XX vieron
en la Iglesia la contraparte l6gica a la hora de estructurar un proyecto de Estado
nacional moderno.

En cuanto a la iconoclastia no debemos olvidar que la Iglesia instituida
durante la Colonia es una nitida representante de los furores sacrofébicos, en
este caso aplicados a la religiosidad indigena en su calidad de “barbara™ o “pagana”.
De hecho, esta circunstancia tiene en las regiones indigenas del pais una
prolongacién en el tiempo hasta llegar hasta nuestros dfas.

Estos minimos apuntes, sin embargo, no tienen la intencién de establecer
los nexos pertinentes con el siglo XX, ni remontar el repaso bibliogrifico a la
basta produccién sobre el periodo colonial o el siglo X1X, por el contrario nuestro
interés se centra en la denominada persecucion religiosa y en las campafias
desfanatizadoras que aparecen como referencia en un buen nimero de trabajos
de la ingente produccién bibliogrifica sobre la revolucién y el periodo
postrevolucionario en México.

* Véase, por ejemplo, L. Weckmann (1984, 1: 24).
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A pesar de que la division entre revolucién y posrevolucion es comiin en muchas
investigaciones, desde nuestro interés por el anticlericalismo resulta problematico
hacerla tal, en especial porque desde el estallido de la revolucién, hasta pricticamente
la finalizacién del gobierno del general Tdzaro Cdrdenas, las disputas sobre el tema
religioso no cesan a pesar de los distintos matices que observan desde la perspectiva
regional y nacional. Por ello llamamos periodo revolucionario a aquel que va desde el
inicio del conflicto armado hasta la asuncién de la presidencia de la Republica por el
general Manucl Avila Camacho. Las referencias al periodo postrevolucionario son
expresadas, inicamente, cuando los autores citados asi lo hacen.

No pretendemos ofrecer en las siguicntes paginas un examen exhaustivo de la
bibliografia referida al periodo revolucionario, puesto que no contamos con los
elementos necesarios para analizarla al completo. Nuestro interés principal, por
una parte, sera acercarnos a ciertos enfoques que han tratado ¢l tema del
anticlericalismo en el periodo contemporaneo mexicano y, por otra, obviar el mate-
rial militante, en muchos casos producido al unisono que acontecian los hechos,
puesto que tal material lo consideramos como fuente documental, mas que como
anilisis cientifico de lo ocurrido.

En definitiva, tomamos el modelo ya aplicado en las paginas precedentes para
iniciar con un escucto marco conceptual del tema que se prolongue, posteriormente,
en los autores y obras que han tratado el anticlericalismo mexicano, y finalizaremos
con un breve repaso a temas de interés colateral que deben tomarse en cuenta dentro
del planteamiento general del objeto de estudio denominado anticlericalismo.

6.1. Ed marco pristino de andlisis: modernizacion y progreso

Knight (1989: 26) ha considerado que no hay que “exagerar la importancia del factor
ideologico -ideas, exhortos y manifiestos, discursos, legislacién y constituciones™ para
estudiar la revolucién mexicana; “uno de los principales pecados de la historiografia
de la revolucién®, en sus palabras, Sin embargo, el mismo autor sefala el papel jugado
por la ideologia en la revolucién puesto que no solo fue el preludio de la misma, sino
que “estuvo presente en una larga serie de temas sutilmente modulados al final”.”

* Debemos tomar en cuenta que A, Knight {1989} considera como periodo central de la Revolucién
los afios comprendidos entre 1911y 1915,
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El debate historiografico sobre el papel de los intelectuales en la revolucion
mexicana puede seguirse en un articulo de Knight (1989), que sélo mencionamos
para resaltar su referencia al “antiintelectualismo” de la revolucion, expresado con
anterioridad por Cosio Villegas (cit. en Knight, 1989: 60).” Sin entrar en el debate
sobre ¢l papel de los intelectuales revolucionatios, del cual no tenemos argumentos
suficientes, si interesa destacar la mencion al antiintelectualismo puesto que, como
se ha visto en paginas anteriores, gran parte de la transformacion social, que adopta
distintas denominaciones semanticas en el momento: regeneracion, progreso,
evolucién, civilizacion, etc., se sustenta en la accion, en la importancia de la accion
por encima de las ideas.”

Desde esta perspectiva, por lo tanto, ademas de considerar al anticlericalismo
un fenémeno de larga duracion en México, explorable ya a finales del siglo xvim,
creemos que su estudio no puede realizarse sin contemplarlo como parte de los
debates politicos e ideoldgicos del momento de estudio. Igualmente, las criticas al
intelectualismo o el cuestionado papel de los intelectuales, en el conflicto bélico
revolucionatio, no son 6bice para desdefiar la participacion de los mismos en Ia
construcciéon de los discursos sociales y culturales durante las tres décadas que
consideramos deben tomarse en cuenta para investigar el anticlericalismo del siglo
XX mexicano.

Asentado lo anterior, una obra de Tenorio (1998) permite prolongar, como €l
mismo indica, “la infraestructura simbélica del porfiriato, incluidas sus
contradicciones” (lbid.: 243) mas alla del periodo revolucionario, tal como Meyer
(1998, III: 319) habia expuesto al referirse a la guerra cristera al considerarla un
movimiento de reaccion y defensa frente al “proceso de modernizacion iniciado a
finales del siglo x1x”, “perfeccion y no (...) subversion del sistema porfirista”. Ello
facilita comprender que la discusion, adjunta al fenémeno anticlerical, no procedia
del heterogénco debate de ideas surgido durante la revolucién sino que mostraba
continuidad de los presupuestos ideolégicos que habian tenido su punto de inflexién
en el Porfiriato.” Continuidad que desde la vision critica de Hale (2002: 30) es

* También I.. Zea (1993: 442) habia expresado que “La revolucidn mexicana de 1910 no tuvo una filosofia,
como la habia ferido la revolucion kberal al triunfar en 18677

” No es casual entonces que para hablar de Tomds Garrido Canabal se hiciera referencia a su caricter de
“hombre de accién”, véase A.M. Kirshner (1976: 7).

* G. José Valenzuela (2001) si sefiala como antecedente de la guerra cristera, sin embargo, a los
discursos, y también a ciertas acclones, que pronuncié el general Plutarco Elias Calles y otros politicos
cn la campania presidencial del primero.
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adhesion entre “los lideres en el inicio de la Revolucién a la heroica tradicién
liberal”, y “relacion integral entre la tradicién liberal y la Revolucién” para cierta
generacion de historiadores mexicanos cercanos al poder que obvian la relacién
con ¢l porfirismo.

En este sentido, es notoria la perdurabilidad de la creencia en el progreso, mas
alla del siglo xix, los signos del nacionalismo en construccién y la propuesta
civilizatoria, ilustrada por Tenorio (Ibid.: 25/87 /172) en su trabajo sobre la presencia
mexicana en las exposiciones universales del periodo decimonénico y de principios
del siglo xx. La preocupacién por la modernizacién del pais enlaza,” por ende, con
las existentes en la Europa del momento sobre temas que oscilaban entre la
condicién de la mujer pasando por las cuestiones sanitarias,'" educativas, industri-
ales, antropologicas o criminolégicas (Ibid: 43-45).

Es decir, la idea de progreso, tan cara a las propuestas europeas de
transformacion social decimondnica, no dejé de impactar en México desde ese
mismo siglo. La importancia de tal concepto ha sido explorada con detalle por Zea
(1993) a través de un anlisis exhaustivo del positivismo, cuyas ideas dieron soporte
ideolégico al porfidsmo,'" Dentro de este grupo de ideas el combate a la Iglesia catélica
fue uno de los rasgos distintivos puesto que representaba un obsticulo para la
emancipacion mental, tanto de México como de la humanidad (Ib#d.: 56-57), en
definitiva, se trataba de una lucha por “el poder sobre las conciencias” (Ibid.: 63).'
Idea que conecta, como veremos mas adelante, con las pretensiones de ciertos
pensadores decimondnicos de cambiar la religion de los mexicanos para convertitlos
en protestantes, tal como lo habfa manifestado Justo Sierra (Ibid.: 63).

” En este mismo sentido también se habfa manifestado J. Mcyer (1999, I: 387) al indicar que la
revolucién mexicana “proseguia la empresa modernizante del porfirato”.

™ M. Tenorio (1998: 196-218) repasa ¢l debatc higicnista curopeo insertindolo en su prolongacién en
México, especialmente porque para dicho autor “...1a higiene en México cra algo mis que una necesidad
cientifica determinada. La higiene cientifica surgi6 en México como parte de la rransformacién politico-
cultural llamada modernizacion que el pais sufrié durante los afios de estabilidad porfitiana”. Su
andlisis remite a la necesaria conexion o, al menos relacion, entre la salud fisica de los seres humanos y
la salud moral de la sociedad, como lo afirma Le Berge (cit. en Tenorio, 1998: 201).

! Para Ch. Hale (2002: 46) Leopoldo Zea dio mucha importancia al posivitismo como idea politica
en México, mientras que él considera que las ideas politicas dominantes en dicho petiodo son liberales
¥ No positvistas.

"2 Para G. Palacios (1999: 154) ¢l “cambio cultural y la revolucién en las mentalidades” que estaba
detris de las propuestas de transformacion de los gobiernos revolucionatios en México, se disputaba
en el émbito de las concicncias.
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Si seguimos el plantcamiento de Guerra (1989: 6) el problema central de la
época contemporinea en México, y en América Latina, es ¢l de la “modernidad”,
a la que califica como

..mutacién global que se produce en Eutopa y en toda el drea europea, en todo
¢l mundo occidental, del que ya México forma parte digamos (para simplificar)
en el siglo dieciocho (...). Esta mutacion es una transformacion de los sistemas
de referencia de la sociedad y de los individuos. Es una mutacion que hace pasar
el referente esencial del grupo al individuo, y eso ocurre tanto en la forma de
asociarse de los hombres, como en las instituciones, en los valores y en los
comportamientos.'”

Modernidad que puede perfectamente ser leida como racionalizacién por parte
de otros autores, y ello les permite afirmar que la “impaciencia revolucionaria
tiene sus raices en la pasion de rehacer el mundo y de imponerle una estructura
racional definitiva” (Meyer, Krauze y Reyes, 1996: 56). Existen, en fin,
coincidencias en diversos autores a la hora de calificar a la modernidad, y los
conceptos desplegados a su alrededor —progreso, secularizacion..—,'™ como
uno de los elementos clave para comprender las continuidades ideolégicas entre
el siglo xx y los inicios del xx mexicano.”

6.2. Un acercamiento a los estudios sobre anticlericalismo en México

Desde un principio hay que resaltar que la produccién bibliogrifica sobre el
fenémeno anticlerical en México durante el periodo de la revolucién adquiere
tres caracteristicas primordiales. Una es el aspecto comprometido de la misma
como soporte ideoldgico de posturas confrontadas, entiéndase anticlericales o
defensores de la religion catélica; la segunda es el tratamiento de dicho tema

18 F.X, Guerra (1989: 16-17) ademas de considerar, en la misma linea de los autorcs citados con
anterioridad, las continuidades que la revolucién mexicana conticne del periodo porfirista, aprecia que
las revoluciones deben legitimarse a través de discursos que afirman su novedad pero que, en el fondo,
lo que proponen son cambios culturales que se sustentan y propician la creacién de nuevas legitimidades.
1% Ya se mencioné en paginas anteriores el concepto “desarrollismo” utilizado por A. Knight (1996).
195 Es indudable, en este mismo sentido, que cualquier acescamicnto al anticlericalismo contemporineo
n0o podrd obviar otro de los elementos intrinsecamente ligados al proceso modernizador, nos referimos
al discurso nacionalista. Véanse R. Pérez Montfort (1994: 166) y M. Tenorio (1998), entre otros.
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incrustado en la historia politica del momento y, la tercera, en consonancia con
¢l punto anterior, es el talante basicamente descriptivo de los textos, que
dificilmente construyen analisis del anticlericalismo alejados de los hechos
politicos resenados. Las reflexiones de Josefina MacGregor (2001) y Gloria Villegas
(2001) se inscriben en esa perspectiva, aunque en el primer caso destaca su critica
a la identificacién automitica de anticlericales y protestantes y, en el segundo, la
confrontacion Iglesia-Estado se ubica en una lucha entre mesianismos, religioso
y laico respectivamente. Buena parte de los estudios centran el problema del
anticlericalismo en la confrontacién, bien sea con partidos y organizaciones
sociales catélicas, o con la jerarquia eclesiastica, dentro de las problematicas
relaciones entre la Iglesia y el Estado. Posiblemente este dltimo punto sea el mas
estudiado a través de la guerra cristera, hecho que ha suscitado una ingente
produccion bibliogrifica hasta la actualidad.'™ Este debate o confrontacion se
extiende, incluso, hacia los distintos proyectos revolucionarios que en el
anticlericalismo, y sus derivaciones legislativas y educativas principalmente, se
disputaban los espacios de poder.

Uno de los casos mas conocidos del periodo es la discrepancia al respecto
entre Plutarco Elias Calles y Lazaro Cérdenas, suscitada con posterioridad a la
toma del cargo de Presidente de la Repiiblica de este dltimo, donde historiadores
como Medin (1997: 63-67) observan en la extincién de “la cruzada anticlerical”,
en el gobierno de Cédrdenas, un elemento de disputa con Calles y sus seguidores.
No es extrafio, desde esa perspectiva, que considere las declaraciones de Calles
sobre la cuestion educativa “una parte de su campafia anticlerical destinada a
legar al proximo presidente una situacién de escision nacional que patentizara lo
imprescindible de la presencia del Jefe Maximo de la Revolucion” (Ihid.: 178-179).1%

1% Como ya lo apuntaron . Meyer, R. Segovia y A. Lajous (1981: 11) el conflicto religioso en México
“no debe ser identificado i faffo con la Cristiada”. También una tesis de Doctorado en Antropologia
Social remite al permanente interés del tema cristero en la historiografia mexicana, véase Puente
Lutteroth (1993).

7T, Medin (1997: 179-181) deslinda a Cardenas de los furores anticlericales, sin embargo, existe una
contradicciGn inherente al mismo contenido de la educacién socialista aprobada durante su mandato,
puesto que el “nuevo articulo expresaba en sus parrafos esenciales que Ia educacién que impartiria cl
Estado serfa socialista, y ademds que excluira roda doctrina religiosa, combatiria ¢l fanatismo y los
prejuicios, organizando sus ensefianzas y actividades de tal forma, que Ia juventud lograra un concepto
racional y exacto del universo y de la vida social” (1bvd.: 181),
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Gonzilez (1988: 62/82/317) también argumenta en este mismo sentido, al
considerar que para deslindarse del callismo Cardenas opté por suavizar sus posturas
anticlericales. Sin embargo, algunas de las declaraciones o discursos expresados
por el general Cardenas nos interrogan sobre la posibilidad de efectuar una lectura
del antcleticalismo cefiida a disputas o estrategias meramente politicas. No en
vano al defender la educacion socialista el mismo general Cardenas afirmaba que
“No hay propésito de atacar el sentimiento religioso, ni debilitar el carifio ni la
veneracion de los hijos a sus padres y solamente se indican como factores que
deben combatirse, el fanatismo y la supersticién™ (Cardenas, 1996: 209).

De los pocos trabajos de reciente factura que denominan anticleticalismo a
su estudio destacan dos ensayos, uno de De la Fuente (1997: 39-65) y otro de
Pérez-Rayon (2004). El primer autor efectia un repaso histérico de los conflictos
entre la Iglesia y el Estado mexicano desde las dltimas legislaciones coloniales,
principalmente la proclamada en 1812 por las Cortes de Cédiz, hasta el afio de
1938, fecha en que la Iglesia catélica apoyari la nacionalizacion petrolera del gen-
eral Cardenas. El anilisis del periodo revolucionario se inclina por observar al
anticlericalismo como una lucha de poder que enfrentaba a ciertos grupos
revolucionarios ya sea con el partido catélico, con los activistas religiosos y, por
supuesto, con la jerarquia catdlica (De la Fuente, 1997: 51).'™

Lo destacable de este trabajo, donde en la bibliografia no aparecen textos
especificamente dedicados al estudio del anticlericalismo en México,'” es su
consideracion de que “las manifestaciones anticlericales sirvieron para impulsar y
legitimar la politica reformadora emprendida por los gobernantes del ‘Estado
revolucionario’, tanto a escala federal como estatal” (Ibid.: 1997: 52), especialmente
reflejada en la Constitucion de 1917. Segin dicho autor el “conflicto no era
esencialmente religioso” sino de poder; por lo tanto la legislacion revolucionaria
pretendia discernir “quién iba a controlar a la ciudadania, las instituciones, los
obreros, los campesinos, los nifios, la juventud, las mujeres, etc” (Ibzd.: 54).

En cierta manera, y guardando las reservas propias de las comparaciones, el
anlisis de De la Fuente (I#d.) remite al modelo jacobino francés,'” donde la batalla

' En su recuento, sin embargo, G.L. De la Fuente (1997) matiza la hostilidad revolucionaria freate al
clero, especialmente st se toman en cuenta a grupos no caracterizados como anticlericales, como
pueden ser los casos de los zapatistas o villistas,

'? Este hecho deberia interrogarnos sobre el tratamiento que el anticlericalismo ha tenido en la
historiografia politica y social de México.

""" Esa misma perspectiva respecto al jacobinismo es utilizada por A.A Bantjes {1998).

61



2095

Anuario oo do Bstutios de Wkeo y Cearoamies

contra la iglesia, la movilizacién militar de la sociedad y la necesidad del estado de
ofrecer una educacién uniforme, como mecanismo para homogeneizar a la nacion,
nos dirigen hacia una pauta de lucha politica librada desde arriba, es decir, desde el
Estado que se proyecta hacia la sociedad con el fin de transformar sus nexos y
parimetros culturales —en buena medida religiosos, afirmamos nosotros— por
otros civiles, laicos, racionalistas, en definitiva, modernizadores. Algo similar a lo
expuesto por Knight (1996) al referirse a la expansion del anticlericalismo desde
las ciudades hacia el agro mexicano.

No debe extrafiar, segin lo expuesto, que el trabajo remarque el papel del
Estado como coordinador del anticlericalismo, es decir, la conjuncion establecida
entre los distintos cuadros de los gobiernos federales y estatales, asi como de las
instituciones vinculadas al mismo (sindicatos, partidos politicos...), para difundir y
ejecutar la politica anticlerical, ejemplificada concretamente en la Federacion
Anticlerical Mexicana (De la Fuente, 1997: 56).""! Por ultimo, el cese del
conflicto religioso es encuadrado en la separacion de esferas, de actividades,
tanto del Estado como de la Iglesia, con lo cual “cesaran los movimientos
anticlericales en el catélico México” (Ibid.: 65). La presencia del Estado como
¢je, tanto de la politica anticlerical como de sus manifestaciones violentas, es
una de las pautas que el trabajo de De la Fuente ofrece para posteriores incursiones
en el tema.

El segundo texto mencionado, de Pérez-Rayon (2004), hace fluctuar su andlisis
entre el anticlericalismo histético, que ella denomina “radical”, al centrarlo en los
afios comprendidos entre 1913 y 1938, y el anticlericalismo “moderado”, que sitia
del afio 1980 al 2003 (Ibid.: 115). Esta diferenciacion se extiende, también, a los
“niveles” del anticlericalismo,

...que encontramos en ¢l imaginario colectivo y en la mentalidad de las grandes
masas; el que ¢s producto de la elaboracién de los intelectuales ; el que se
expresa en cl arte y la literatura; el que subyace en las fuerzas o partidos politicos
¥ que caracteriza su actuacion concrets; el que a nivel estatal proyecta y persiguc
una determinada politica religiosa o eclesidstica a partir de las opciones que s¢
presentan en el marco del derecho civil o eclesidstico™ (Iédd: 117-118).

" Uno de estos casos seria el representado por los dirigentes de la crom, a quien G.L. De la Fuente
(1997: 57) considera anticlericales por el interés “de que el gobierno aplicase la Constitucion 2 los
catélicos para destruir su fucrza sindical”. Véase, también, J. De la Cueva (1997: 110) sobre los
intentos de creacién de federaciones y ligas espafiolas anticlericales a principios del siglo Xx.
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Para el periodo de mayor radicalismo del fenémeno, que aparece en los afios de
la revolucién y posrevolucién, la autora sigue la propuesta de Alan Knight, al
considerar al anticlericalismo un “fenémeno cultural” ligado a “ciertas ocupaciones
y posiciones sociales”, estrechamente unidas a la “ideologfa oficial” : “liberal, anti-
clerical, patriética y nacionalista” (Ibsd.: 125-126). En esta misma linea interpretativa
considera que tuvo funciones politicas “pragmaticas y oportunistas”, al permitir a
los lideres politicos nacionales y regionales demostrar su lealtad al sistema y
“proyectar” una imagen de pais encaminado a la modernidad a través del progreso
politico y econémico (Ibid.: 127-128). Por ello comprende la iconoclastia, que
menciona desde la perspectiva utilizada por Delgado, como una expresién de los
“resentimientos profundos contra un mundo en el que, por diversas razones, estos
hombres se sentian excluidos”, tal como el ya citado Knight ha afirmado (Ibid.:
132). Sus reflexiones se inscriben, claramente, en la idea de confrontacién entre la
Iglesia catdlica y el Estado mexicano, ademis de secundar lo expuesto por Gloria
Villegas —mencionado en parrafos anteriores— sobre la visién autoritaria de las
dos instituciones y el caricter mesidnico de sus proyectos de sociedad.

También se cuenta con las obras de Delgado Ruiz, ya mencionadas
ampliamente. Dicho autor analiza de forma escueta el anticlericalismo mexicano
a la luz de sus interpretaciones sobre el caso espafiol. La singularidad de éste le
lleva a afirmar que existen ciertos fenémenos anticlericales “que se produjeron
mis bien en el plano de las actuaciones legisladoras y gubernamentales, y en las
que no hubo explosiones politicamente incontroladas de agresividad popular
contra ¢l clero y las imagenes”. Por ello ubica el hecho anticlerical mexicano en
el grupo de casos mas ideoldgicos y legislativos que violentos, a excepcién de los
“republicanos radicales en el siglo Xi1x y (...) los sectores mis violentos de entre
los seguidores de Elias Calles...” (Delgado Ruiz, 1992 117).112

Aunque, por supuesto, en México no se produjeron las algaradas populares
que existen en la historia de Espafia, el autor parece olvidar la presencia de la
guerra Cristera, en la que son comunes los hechos violentos dirigidos tanto hacia
clérigos como hacia los cristeros y, por supuesto, aquellos que tomaron como
centro de destruccién o escarnio a los edificios eclesiasticos y a los simbolos
religiosos. Su explicacion para considerar que el anticlericalismo mexicano no
lleg6 a los grados de violencia iconoclasta que ocurricron en Espafia se debe

' Sobre este aspecto no hay que olvidar que A. Knight (1996: 773-774) refiere la actuacién de
anticlericales “populares o jacobinos”.
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—y para ello retoma el anlisis de la revolucién mexicana efectuado por Jauffret
(1986)— a “la reconversion de las estrategias simbélicas ya dispuestas por la
religiosidad tradicional por parte de los revolucionarios...” (Ibd.: 118). Algo similar
a lo realizado por los revolucionarios franceses del siglo xvi, quienes utilizaron
la semdntica religiosa y ritual existente para transmutatla en ritualidad civica."”

Lo anterior sitia lo ocurrido en México, desde un perspectiva
antropoldgica, entre el contrarritualismo, como forma de destruccion de los
escenarios de la cultura que se pretendia erradicar,' y el neotritualismo surgido
de los proyectos revolucionarios en pos de la construccién simbdlica de la
nacién. En su trabajo mis reciente Delgado Ruiz (2001: 72-76) aborda de nuevo
el caso mexicano para asimilarlo, a pesar de sus matices, con ¢l espafol.
Asimilacién que es mds bien comparacién puesto que toma en cuenta los inicios
del anticlericalismo del siglo x1x, tanto hispano como mexicano, para incrustatlos
en los procesos de modernizacion de ambas sociedades. Compara, a la vez, la
iconoclastia contemporinea espafiola con la “idoloclastia” vivida durante cl
petiodo colonial en México, esta dltima como forma de sustitucién forzada y a
la que considera una auténtica guerra de imaginarios (Ibid.: 72).""> Equipara las
luchas legislativas y politicas en Espafia y México a través de la “liquidacion
del poder cclesial, pero, sobre todo y tras de €L el de las formas complejas de
comunicacién y cohesién basadas en simbolos eficaces” (Ibid.: 74). No es
extrafio, entonces, que advierta en las acciones del régimen de Calles y de sus
seguidores una preocupaci6én anticlerical y politica, pero “esencialmente
icon6foba y cultural” (Ibid.: 74), donde destacan los estados que quedaron al
margen de la Cristiada, como ocurrié con Tabasco, Veracruz, Chiapas, etcétera.

A pesar de apuntar en su anilisis aspectos del anticlericalismo mexicano que
deben ser leidos desde una perspectiva antropoldgica, por tomar como objeto de
estudio el hecho religioso como fenémeno cultural, retoma la consideracion del

113 \/éase el acercamiento a cste tema por parte de M. Ozouf (1976) e 1. Tesradas (1990) para la Francia
revolucionaria y el de A. Bantjes (1998: 21) en el estado mexicano de Sonora. Este dltimo autor ha
hecho hincapié en que el intento de desacralizacién del vicjo orden no sélo pretendia destruir las
antiguas instituciones sino que deseaba purgar a México de su cultura tradicional. Proceso que también
iba acompafiado de una transferencia de sacralidad hacia la nueva religion civil revolucionaria.

14 a lucha contra las pricticas religiosas externas, bisicamente rituales, no fue patimonio del periodo
revolucionario, durante la segunda mitad del siglo xix ya cs comun la legislacién al respecto, véase
J-P. Bastian (1993, 1994),

15 [ a relacion entre iconoclastia aplicada a los “idolos” indigenas durante el periodo colonial y el
reformismo protestante puede observarse en |.P. Bastian (1994: 42),
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anticlericalismo como distractor de otras preocupaciones nacionales del momento,
como la reforma agraria y la alianza entre obreros y campesinos, y asienta, ¢so si, su
desplicgue como el garante principal del “proceso de implantacién del capitalismo™
(Ibid: 75-76).""¢ En definitiva, afirma que en el caso mexicano

El populismo andclerical del siglo xx —que, como el del siglo anterior, no dejé
de seruna exacerbacion del anticlericalismo racionalista, librepensador y burgués—
fue, en definitiva, uno de los factores de interiotizacién ideolégica que garantizo
que la incorporacién ala modemidad se iba a producir en términos especificamente
capitalistas (Tbid.: 76).'"

Sin menospreciar las conclusiones planteadas por Delgado Ruiz seria conveniente
matizar que hasta la fecha no contamos con un estudio sobre el anticlericalismo en
México que entrelace 1a accién legislativa y el discurso politico con aspectos propios
del andlisis antropolégico de la cultura. Es decir, ¢l proceso de modernizacién de la
sociedad mexicana y la extensién de la economia capitalista como proyecto o logro
en ciertas regiones del Estado federal, no implicé que gran parte del sureste mexicano
se incorporara al mismo, curiosamente territorios donde ¢l furor anticlerical e
iconoclasta se hizo sentir con mayor intensidad. Por lo tanto, las investigaciones
que pretendan acercarse al proceso que, bajo distintos nombres —regeneracion,
modernizacién, racionalizacion, etc—, queria transformar la sociedad desde sus
soportes culturales mas visibles, los religiosos, deberin tomar en cuenta tanto las
pautas ideolégicas y las acciones legislativas y politicas, como el contenido de los
discursos y la violencia iconoclasta desatada.

1 | o expuesto por M. Delgado Ruiz, en cierta forma, puede enlazarse con lo expresado por A.
Cordova (1999: 33), puesto que dicho autor asevera que los revolucionarios en ningin momento
pretendieron “abolir el capitalismo™, al mismo tiempo que dota a las masas, en cicrtos momentos, de
una “funcion contrarrevolucionaria, para aniquilar los movimientos independientes de las propias
masas y para establecer un régimen autoritario, al servicio de los primitivos postulados de la revolucion
politica...”. Hs decir, en clave antropoldgica, lo expuesto por A. Cérdoba ubicaria a las mismas masas
en connivencia con los heterogéneos postulados ideolégicos de la Revolucion Mexicana, para jugar un
papel contrarritual, de avanzada, en muchas ocasiones violento, de las transformaciones sociales que se
pretendian imponer desde el Estado revolucionario.

' En este sentido hay que tomar en cuenta sus afirmaciones sobre la presencia de pentecostales en el
territorio mexicano, puesto que afirma que éstos “recuperaron enseguida muchos de los ingredientes
del populismo callista, no sélo en su dimensién antisacramental, sino en aquella voluntad de puritanizar
las costumbres que tuvo en la lucha contra el alcohol su actividad principal” (Delgado Ruiz, 2001: 76).
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Como hipétesis, el proyecto de incorporacion a la modernidad, apuntado por
Delgado Ruiz, no necesariamente estarfa desligado del andlisis pormenorizado de
las claves culturales, convertidas en presupuestos ideoldgicos, que lo sustentaban.
De esta forma tal vez podriamos acceder a las pautas interpretativas que permitan
relacionar el proyecto transformador de la sociedad, donde el anticleticalismo jugd
un destacado papel, con las consecuencias sociales y culturales que el mismo tuvo
en los espacios donde se desarrollé. En definitiva, observar hasta qué punto “la
desactivacion de los elementos del paisaje considerados incompatibles con un orden
civilizatorio en proceso de construccion” (Ibid: 76) tuvo un impacto, y de qué
forma, en la sociedad mexicana o en los distintos dmbitos regionales.

Podemos comprender ciertas aseveraciones de Delgado Ruiz si tomamos en
cuenta que una de sus fuentes de informacion es el trabajo de Martinez Assad
(1991) sobre el Tabasco garridista. Este autor es claro en sus apreciaciones respecto
a los objetivos de la politica de Tomas Garrido Canabal: se trataba de un movimiento
ideolégico tendente a transformar la sociedad “en un sentido claramente capitalista”,
es decir, modernizarla, lo cual no se realizaria sin la lucha contra el clero y sin
expresiones iconoclastas (Ibid.: 14).""®

A pesar de ofrecer pautas sobre el “puritanismo modernizador” (Ibid.: 129 y
$s.) 0 sobre ¢l “jacobinismo a la mexicana™ (Ibid.: 28), Martinez Assad ubica el
hecho anticlerical ¢ iconoclasta dentro de una estrategia politica que en cierta manera
es opacada por la propia modernizacién econémica, es decir, priorizar la
transformacion capitalista y el interés por la bisqueda de espacios de poder entre
los lideres y grupos revolucionarios resta profundidad a los aspectos culturales del
fenémeno (Ibd.: 29-32).'"

Ademis de la informacion presentada a través de fuentes directas e indirectas
del periodo, el autor enfatiza las diferencias existentes entre ¢l sureste mexicano y
otras regiones del pais, con especial énfasis en lo que se refiere a la influencia del
clero sobre la poblacién. Aunque no insista en tal anilisis, esta circunstancia

""* Estas aseveraciones enlazan con el replanteamiento econdmico y social que ¢l mismo Tomis Garrido
Canabal estaba propiciando, y que C. Martinez Assad (1991: 94-155) analiza en los capitulos tercero y cuarto
de su obra (Ikd: 94-155). El enlace del anticlericalismo con el afin modemnizador también aparece en laobra
de M. Tostado (1991: 29) sobre la politica educativa en el periodo garridista en Tabasco: “modernizaral pais
significaba no solo actualizar sus téenicas productivas y sus patrones culturales; implicaba también clausurar
de una vez por todas la fuerza politica de la Iglesia y de los grupos conservadores...”,

""” Una visin panegirica de las actividades anticlericales del gobierno de Garrido Canabal en Tabasco puede
seguirse en E. Canudas (1989).
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replantea la persecucién religiosa en el sureste de México puesto que interroga
sobre qué es lo que se estaba persiguiendo con la politica anticlerical e iconoclasta
si la presencia del clero era poco numeroso en tal periodo y, por ende, escasamente
influyente sobre la poblacién mayoritariamente rural de dichos territorios.'™ Marcela
Tostado (1991: 53) resume bien esta idea al referirse al sureste mexicano y sedialar
que “‘el combate contra la fe religiosa en Tabasco resultaba teatral, demagégico y
hasta cierto punto absurdo”.

Martinez Assad, igualmente, presenta elementos ya mencionados en otros
estudios con respecto a la problemitica educativa, la salud piblica o el puritanismo
reflejado en la lucha contra los “vicios™ (alcohol, juego...), todo ello bajo los
parimetros de un “hombre de accién”, Tomas Garrido Canabal (Martinez Assad,
1991: 257), preocupado por la moral del estado de Tabasco y del pueblo mexicano
(Ibid.: 259). En definitiva, la obra més conocida de Martinez Assad sobre ¢l tema
aporta valiosos clementos informativos, pero centra su interés en los aspectos
econ6micos y de lucha por el poder politico tanto en Tabasco como a nivel nacional.
Mis recientemente, sin embargo, ha reconsiderado los resultados de la politica
garridista, al sefalar que el “vacio cultural e ideolégico™ que dejé su gobierno fue
aprovechado por “otras sociedades no catélicas” para ganar espacios y adeptos,
aunque no considera que tal resultado sea responsabilidad tinica del gobernante, ya
que “la historia de la Iglesia catélica en la entidad comparte la responsabilidad”
(Martinez Assad, 1996: 175). Esta linea de investigaciéon no hay que descartarla en
futuros trabajos de comparacion, sobre todo porque la relacién entre actividades
anticlericales e iconoclastas y éxito de credos no catdlicos no es ajena a las propuestas
realizadas en las obras de Delgado Ruiz.

Aunque Blancarte (1993: 17) considera que las disputas entre la Iglesia y el
Estado han sido analizadas de manera equivoca por este dltimo, al consideratlas
como una “intromision politica”,'*' dicho autor sitia las persecuciones religiosas

3 | Meyer (1998, III: 309-310) afirmd quc ¢l problema para comprender la participacién de ciertas regiones
en la guerra cristera no puede sustentarse en la presencia o ausencia de sacerdotes, sino en el cardcter
sacramental o poco sacramental de la prictica religiosa del lugar. Por lo tanto, para dicho autor el ejército
cristero representaba a pueblos y regiones sacramentalizadas, donde I desaparicion del culto o del sacerdote
implicaban *“la muerte espiritual”, es decir, “El pucblo, aislado de la fuente sacramental, se daba el sacramento
global, el del sacrificio cruento” (Ihid.: 314). Para el caso de Chiapas véase ¢l trabajo de | P. Vigueira (1997).
12! Para R. Blancarte (1993: 13) la intervencién de la Iglesia se dirigié a aspectos propios de la moral, lo que
aveces puede significar un deseo de tranformacion de “estructuras socio-politicas”, pero reitera que “esla
motivacion religiosa la que condiciona su participacion politica y no lo contranio”.
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dentro de las luchas entre grupos de poder en el México revolucionario (Ibid.: 32).
Resalta en su trabajo la afirmacién de una via propia, mexicana, para tratar la
cuestion religiosa. Ello se constata en la mezcla de presupuestos ideolégicos
liberales y socialistas (Ibid.: 20), que le conducen a deducir que el anticlericalismo
del periodo revolucionario es mas marxista que liberal, puesto que el segundo
pretende acceder a las libertades individuales, en cuyo seno se encontraria la
libertad de religion, mientras que las leyes anticlericales en el primer tercio del
siglo XX no se concentraban en la obtencion de un Estado laico, sino que el
objetivo era desaparecer la religion de la sociedad (I6id.: 19).'* Por cllo observa
dos vertientes en el problema anticlerical mexicano, la centrada en la disputa entre
Ia Iglesia y el Estado, y aquella inclinada hacia la persecucion religiosa (Ibid.: 29);
tal aspecto le lleva a afirmar, al igual que lo hizo Meyer (1999,1: XIV/390), que es
imposible concebir o hablar de un modus vivendi a partir de 1929,'” mientras
permanece el conflicto religioso (Blancarte, 1993: 21/31)."

Es asi como el estudio de Blancarte entiende la lucha del Estado frente a la
Iglesia en clave institucional a través del control de la formacion de las organizaciones
sociales, y en clave ideolégica mediante el mismo control ejercido sobre las conciencias
(Ibid.: 32)."” A pesar de estas afirmaciones su perspectiva politica, como dijimos
anteriormente, entiende las persecuciones religiosas dentro del ambito de la
confrontacion entre grupos de interés en defensa o en busca del poder politico:'*

'2 La diferencia quc R. Blancarte (1993: 19) encuentra entre los postulados marxistas y los surgidos de
la legislacion anticlerical mexicana es que los segundos pretendian reforzar el papel del Estado enla
sociedad, mientras que los primeros pretendian la desapacién de éste.

"% R. Blancarte (1993: 417) afirma que el madus vivends sustitay6 al “radicalismo anticlerical” de la década
de 1930 debido a la “conjuncién del nacionalismo eclesial con el nacionalismo revolucionario” dirigido
hacia un objetivo comuin: el “nacionalismo anticomunista en la década de los cuarenta”, En cierta
manera, |. Meyer, E. Krauze y C. Reyes (1996: 257) interpretaron de forma semejante los acuerdos
puesto que el “Estado deja a la Iglesia en paz y la Iglesia lo legitimiza y sirve de instrumento para
domar a los dominados”.

1% Para R. Blancarte (1993: 21/31) el modus sivendi no inicié hasta 1936-1938, y su resultado es mds una
tregua que un acuerdo (Jbid.: 53).

15 ], Meyer (1998, I1: 68) ya habia sefialado que los revolucionarios mexicanos en el poder observaban
a la Iglesia como el principal, por no decir tnico, competidor por el dominio de las masas,

1], Meyer, E. Krauze y C. Reyes (1996: 229) interpretan el anticlericalismo aplicado en ciertos estados
mexicanos durante el gobiemo del general Calles como un empefio por hacer méritos de los gobemadores
ante el poder federal, mis que un elernento desestabilizador. Por lo tanto, se observan diversas apreciaciones
del fendmeno con el general Calles en el poder institucional y fuera de él,
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~a persecucion anticlerical era un arma de desestabilizacion utilizada por grupos
revolucionarios contragos al Presidente (Abelardo Rodrguez) (Ibid: 37).

Pudiera serincluso que la persecucion religiosa en alpunos estados fuera el signo de
la inconformidad de los grupos de poder locales ante ¢l gobicrno central y un
medio utilizado para descstabilizado (Ibéd.: 40).

...5¢ habia vuclto uno de los temas de controversia de las diversas facciones
revolucionarias, y en algunos casos la persecucion se habia convertido en un arma
desestabilizadora en contra del gobiemo federal (Thid.: 41),

De ello se deduce que la obra de Blancarte se inscribe en la misma linea de aquellas
que han observado el anticlericalismo mexicano revolucionario como parte
constitutiva de las luchas por la formacién del Estado nacional.'”

También desde la perspectiva de la historia politica Julio Rios expone, en un
breve pero sugerente estudio, la forma en que se dio el conflicto entre un Estado
débil y una Iglesia ausente en Chiapas (Rios, 2002: 50). La explicacion del
anticlericalismo en ¢l estado del sureste mexicano, que divide en diversas etapas
coincidiendo con los gobernantes en tumo y su relacion con los poderes nacionales,
se centra en “la presion ‘revolucionaria’ ejercida desde el centro del pais, en
particular por el Jefe Maximo Plutarco Elias Calles, en el contexto de la formacion
del Partido Nacional Revolucionario” (Ibid.: 24). Para €l la politica anticlerical
en Chiapas, vigilada por Tomas Garrido Canabal desde Tabasco, sirvio para
institucionalizar la revolucion en la entidad federativa gracias a que empaté la
estructura del partido con la del Estado ndcional. El trabajo de Rios anticipa una
propuesta que sobre el mismo tema ha realizado Miguel Lisbona (2005) en fechas
mas recientes.

Hemos dejado para el final la obra de Meyer (1999, I; 1998, I1, 1998, III) por
considerar que se trata de un trabajo de referencia obligada, ademas de aportar
variados elementos para la discusion sobre el tema. En su obra de tres tomos sobre
la guerra cristera Meyer (1998, 11: 21-91) ya dejé asentado, al efectuar un repaso
histérico de las confrontaciones entre la Iglesia y el Estado en México, que

El anticlesicalismo, (es un) vocablo demasiado estrecho pero consagrado por el uso,
¢s ua movimiento de secularizacion de la vida, del movimiento filosofico de
rechazo del pasado; para el liberal, hijo de la Tlustracién, la Iglesia catdlica era el
primer obstaculo para el progreso de la razon y de la virtud; a causa de sus vinculos
con el sistema politico y social condenado (Ibid:: 23).

' Por ejemplo, A. Knight (1996: 1055) afirma que el anticlericalismo del carrancismo “sefial, sobre
todo, el comienzo de otra historia -la lucha del nuevo Estado por supuestos derechos de primogenitura”,
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Aunque sefiala lo reducido del término anticlerical para denominar todo el proceso
de reformas sociales propuesto desde la Thastracion,' y que en México tienen un
punto de inflexi6n en el periodo conocido como Reforma, “en el sentido luterano,
calvinista, del siglo xv1 europeo™ (Ibid.: 25-27), Meyer utiliza el concepto, ademas
de otros relacionados con el mismo como son los de persecucion religiosa,
andcatolicismo, ctc., para destacar el proceso de secularizacion. Pero en el caso
mexicano tal proceso tiende a convertir la doctrina politica en fe, ademis de
crear ritos y liturgias civiles, en la misma linea que hemos denominado en piginas
anteriores neorritualismo.

La duda establecida por Meyer respecto del concepto anticlericalismo se
extiende cuando afirma que existen diversos movimientos que se incluirian en
el mismo, desde aquellos que persiguen la participaciéon del clero en la vida
publica y politica, hasta los que proponen una “descristianizacién” de la
sociedad (Ibid.: 209). Esto le lleva a considerar a este dltimo fenémeno como
“fanatismo anticlerical”, puesto que lo cree una transformacién del “radicalismo
agrario” (Meyer, 1999, I: 380); fanatismo al que ubica dentro de “una atmésfera
de guerra de religion” (Meyer, 1998, TI: 194). En definitiva, a pesar de indicar
que las masas no siguieron a los revolucionarios en ¢l desmantelamiento del
entramado religioso, si afirma que se trataba del “choque de dos fes, de una
guerra de religiones” donde “la religion de ]a incredulidad que quieren imponer
no es menos fanatica que la otra que quieren destruir” (Ihid.: 211).'%

1% Como otros autores ya citados, J. Meyer (1999, I: 67) ubica al anticleticalismo mexicano del periodo
revolucionario con “Jas mismas raices que el de los siglos xvun y x1x, pero con una relevante, por nueva,
eclosion violenta™,

1% Uno de los cucstionamientos a esta vision propuesta por el historiador Meyer, ¢s la lanzada por A.
Fibregas Puig (2004), quicn considera la guerra cristera un episodio mds de la confrontacion Iglesia
catdlica y Estado mexicano, pero con ciertos matices de relevancia en su apreciacién: “Los revolucionarios
nottefios asumieron que cllos cran los portadores del iinico proyecto nacional viable y convirtieron al
centro en ‘su’ centro, en un ‘centro provinciano’. La Iglesia catélica percibié su exclusion politica y
reacciond apoyindose en sociedades regionales en las que su presencia histérica es parte de la estructura
de la sociedad misma. La guerra cristera constituye una fase de la historia mexicana por la disputa del
poder entre el Estado yla Iglesia, ambos autoconcebidos como la fuente de la nacionalidad. Es estc un
contrapunto estructural de la historia mexicana™ (Ibd.: 19).
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Esta vision contrasta con sus criticas a la historiografia que ha querido
observar en los cristeros a fanaticos, o a aquella que los ha cuestionado como sin
conciencia de clase y, por ende, como contrarrevolucionarios (Meyer, 1999, I:
XII)."® Y decimos que contrasta porque al sefialar a los anticlericales, ubicados
en el poder desde su perspectiva, como fanéticos o irracionales,”" cae en la misma
trampa interpretativa que adjudica a los criticos de los cristeros,"™* ademads de
dejar de lado una serie de apreciaciones o de relaciones del anticlericalismo vivido
en México, apreciaciones que incluso son apuntadas por €l en las paginas de su
obra. Asi, al oponer dos religiones, la catélica y la civil secularizadora, y convertir
el hecho anticlerical durante el periodo revolucionario en una guerra de religion,
al estilo de Rémond (1992: 56-57), se pueden obviar los contenidos que el mismo
Meyer senala respecto a la “pasion religiosa” de los anticlericales (Meyer, 1998,
I1: 84) o a los “esquemas religiosos” de la desfanatizacion (Ibid.: 208).'*

Lo que pretendemos resaltar es que hablar de guerra de religiones simplifica
la complejidad, ya manifestada por Meyer (Ibid.: 236), de la Iglesia catdlica

mexicana:

Sec ha tomado la costumbre de hablar de la Iglesia, considerando que ficles,
sacerdotes, obispos y papa no forman més que un solo bloque. s confundir
el plano esencial del cuerpo mistico de la Iglesia con la Iglesia, realidad humana
y sociologica.

* Otro cuestionamicnto reciente a la interpretacion de | Meyer es el efectuado por | Purnell (1999:10-12),
quicn sinia ¢l conflicto cristero y el impetu anticlerical en una regién michoacana, desde su perspectiva
poscolonial o posrevisionista, en la disyuntiva de experiendias populares locales que contaban con antecedentes
decimondnicos en fa conformacion del Estado nacional. Es decir, desmenuza el conflicto eristero estudiado
para presentar las distintas adhesiones campesinas a los bandos en disputa en funcion de situaciones
previas vividas por las comunidades agrarias involucradas.

¥ Par ejemplo, al referirse a Zuno, gobernador de Jalisco en 1924, le otorga un “caricter impulsivo, sino
irracional” al comentar sus persecuciones refigiosas (Meyer, 1998, 11: 145).

132 Critica similar a J. Meyer efectia . Purnell (1999: 7) al destacar como el autor mencionado observaalos
agraristas, contrarios a los crsteros, tal como la historiografia oficial designé a dichos cristeros, como
victimas inconscicntes de la manipulacién de a €lite politica nacional.

13 “L a desfanatizacién se llevaba a cabo de acuerdo con esquemas religiosos tanto mis comprensibles
cuanto que los militantes de la fe nueva solian ser disidentes de la antigua. El anticlericalismo, el odio al
sacerdote, ¢l anticatolicismo, condenaban una religion que para aquellos jacobinos de ciudad estaba de
acucrdo con cl antiguo régimen” (Meyer, 1998, I1: 208).
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Si tildamos al anticlericalismo mexicano, usando el concepto como abarcativo,
de guerra entre religiones, podemos caer en el aspecto criticado por el mismo
Meyer, al tratar a la Iglesia como un todo, sin tomar en cuenta las complejidades
de las representaciones religiosas. Algunas de ellas ya mencionadas por el citado
autor cuando afirma que eran ya consideradas como “paganismo idolatrico™ por
los viajeros extranjeros en México desde e siglo xix, o por los mismos revolucionarios
(Ibid: 232 y s5).

Esta vision general del anticlericalismo, que no se corresponde al minucioso
estudio de la guerra cristera y de sus actores, contrasta con sus apreciaciones que
observan los ataques al culto y a la fe (Ibid.: 84), el diverso conglomerado
ideolégico que se aglutina en tal fenémeno, o la lectura del mismo:

Secularizacién, laicismo, anticleticalismo, vandalismo, sacrilegios, iconoclastia,
blasfemias, encuéntranse todas las tendencias, desde la tolerancia hasta la
religiosidad negra de los celebrantes de misas al revés. No faltan los casos de
perversién minuciosa, de inversién, de ‘mundo al reves’ (Ikd.: 210).

Aunque mencionaremos otros aspectos destacados por Meyer en las siguientes
péginas, lo que nos muestran las referencias al anticlericalismo por él expresadas
es que la simple visién histérica no cuenta con elementos de andlisis suficientes
para abordar la propia diversidad religiosa y cultural del anticlericalismo, aquella
que le permite hablar de la “vision del mundo”, de la “retérica religiosa™ del
ejército cristero y de su concepcion “sacramental en extremo” a través de la
muerte (Ibid.: 388); de la “muerte que les espera (a los cristeros) después de la
penitencia publica, de la peregrinacién y de la stplica, de la procesion y de la
fiesta; ya que la guerra esté al término de todo eso y es todo eso a su vez” (Meyer,
1999, I: XT), o de religiosidad exteriorizada a través de peregrinaciones, procesiones
y actos publicos de penitencia como “una especic de insurreccién no violenta ya
que escarnecen las leyes del gobierno™ (Ibid:: 102). Referencias, todas ellas, que
hacen pensar en una interpretacion cercana a las pautas culturales y religiosas, a
la par que las expresadas desde la visién politica del tema.

Para finalizar, indicamos que Meyer (1998, I: 279) ofrece una explicacion
general del fenémeno anticlerical aplicado a la guerra cristera: “¢No habia sido
mas bien un mal pretexto para desviar la atencién de los problemas reales y
fomentar una guerra en la que habian de perecer las fuerzas vivas de la nacion?”
(Meyer, 1999, II: 279); explicacién incrementada, junto a Krauze y Reyes con
postetioridad, cuando afirma que ¢l fracaso de la secularizacién forzada de la

72



2Q05
Usnmsaoan os Civcaas ¥ Axres ox Criaras ﬁﬂuallo

sociedad debe leerse mediante el desfase que mantenia con los procesos de
urbanizacién e industrializacion, producidos en la década de 1960. Es decir, la
“ideologia esti adelantada” (Meyer, Krauze, Reyes, 1996: 256)."*

Pero ademis de estas explicaciones, que remiten a perspectivas de analisis
politicas, sociolégicas e ideologicas, el trabajo de Meyer abre una serie de caminos
para la investigacion del anticlericalismo mas alla de la guerra cristera, caminos
sutilmente mencionados por el autor, y algunos brevemente resefiados aqui, pero que
no han tenido excesiva resonancia entre las investigaciones postetiores a su obra.*

6.3. Elementos para reformar una sociedad

Seria imposible efectuar un repaso de los elementos colaterales al fenémeno del
anticlericalismo en el México revolucionario, especialmente por ¢l nimero de autores
y obras que versan sobre tal periodo. Sin embargo, no queriamos dejar de mencionar,
a manera de apunte, algunos temas que se relacionan con €l desde una perspectiva
cultural, es decir, aquellos que se dirigen mis a la transformacion de parimetros
ideoldgicos y de los comportamientos de los seres humanos en sociedad. Ello no
significa, por supuesto, que olvidemos los aspectos politicos, pero tal vez ¢l mayor
acercamiento a €éstos los haga en exceso reiterativos en este texto.

No cabe duda que el problema de la educacion del pueblo mexicano se
habfa convertido, desde el siglo xix, en un punto de referencia para la
transformacién de la sociedad y para arrancar “las conciencias de los mexicanos
de manos del clero” (Zea, 1993: 65). El avance de la educacion, al igual que ya
lo hemos mencionado para otros temas, mantenia notables continuidades entre
el régimen porfirista y las propuestas de los revolucionarios mexicanos (Bazant,
1993: 30), hecho que igualmente perpetia nexos con lo que ocurria en otros
paises del mundo, concretamente en Europa (Hobsbawm, 1998).

13 La referencia a que la ideologia que se queria implantar estaba adelantada al momento vivido en
México remite a la clasica interpretacion de WE Ogburn (1992: 409) sobre los desajustes culturales cn
momentos de transformacién social: “La Tesis es que las diferentes partes de la cultura moderna no
cambian a la misma velocidad, sino que unas cambian mis ripidamente que otras, y puesto que hay
una correlacion e interdependencia de las partes, un cambio ripido en una parte de nuestra cultura
requicre reajustes mediante otros cambios en las diversas partes correlacionadas de dicha cultura”.

¥ Véase una revision de dichos aspectos en el trabajo de M. Lisbona (2005).
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Nos interesa resaltar, en esta dinamica, que la educacién se convirtio,
durante el periodo revolucionario, en el baluarte de la nueva sociedad, del nuevo
pais; base sobre la cual establecer la nacionalidad y el proyecto modernizador
que alejara de las instituciones eclesidsticas el control de las nuevas generaciones,
posiblemente encarnado en el gobierno de Calles con mayor radicalismo. No en
vano después de los ostensibles conflictos religiosos durante su mandato, en
julio de 1934 lanzé un alegato conocido como el “Grito de Guadalajara”, en el
que asentaba que la revolucion no habia terminado, sino que se iniciaba un nuevo
periodo “que yo llamaria el periodo revolucionario psicolégico: debemos entrar y
apoderamos de las conciencias de la nifiez, de las conciencias de la juventud,
porque son y deben pertenecer a la revolucion (...) desterrar los prejuicios y formar
la nueva alma nacional” (Meyer, Segovia y Lajous 1981: 178).

Este afin de regeneracién psicolégica de la sociedad a través de la educacion
tenfa sus anclajes seménticos en el vocabulario religioso. Gonzalez (1981: 131)
considera que la campafia educativa de Vasconcelos “se propuso resucitar la
labor evangélica de los frailes del siglo Xv1”, y cita, por otra parte, a Daniel Cosio
Villegas quien afirmaba, después de 1921, que “la educacion no se entiende ya
como una educacion para una clase media urbana, sino como una mision religiosa
(apostolica), que se lanza y va a todos los rincones del pais llevando la buena
nueva de que México se ha levantado de su letargo, se yergue™."*

El cardcter “misionero” de los maestros, la expansion de la educacién como
cruzada mistica (Villegas, 1993: 53), es un hecho reiterado en las obras historicas
que hacen referencia a la problemdtica educativa durante el periodo revolucionario.
Lo que se observa, pues, es un “proyecto cultural” para la creacion de “un Hombre
Nuevo” (Palacios, 1999: 228) pero bajo el discurso legitimador de las estructuras
simbolicas de la religion. En este sentido, Palacios (I4d.: 46) afirma, al igual que
lo expresaron Jauffret y Delgado Ruiz pero aplicado al discurso revolucionario
nacionalista y al anticlericalismo, respectivamente, que ¢l Estado mexicano
aproveché “la estructura simbélica y operacional del cristianismo™ para dotar a
los maestros rurales de un mensaje salvifico enraizado en el heroismo sacrificial
de los propios revolucionarios.'”

% D. Cosio Villegas, Ensayos y notas, Bd. Hermes, México, 1966, vol. 1, p. 141. Véase, en el mismo
sentido, E. Loyo (1999: 127/246).

" Eira, en sus propias palabras, un “redireccionamiento de la religiosidad hacia la metafisica patriGtica
del discurso posrevolucionario” (Palacios, 1999: 112).
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Palacios, que no tiene empacho en utilizar teéricamente a antropélogos y
sociélogos, como Georges Balandier o Pierre Bourdicu, critica enfiticamente el
olvido de los historiadores respecto de la relacion entre los fenémenos religiosos
v la existencia de las colectividades,” por ello se torna incisivo en sus
apreciaciones:

La apropiacién de la estructura simbélica y del conjunto de represeataciones
vinculadas al culto que la principal instirucién religiosa mexicana, la Iglesia
catdlica, elabord a lo largo de cuatro siglos de contacto directo con las masas
campesinas, es una de las caracteristicas principales de la retérica agrarista
posrevolucionaria, ademds de constituir una forma peculiar de manipulacién
del relato historiografico.”

Asi, y siguiendo los postulados de Balandier (1994: 122-123), y los ya expuestos
por Jauffret (1986), aunque no lo cite, considera que tal hecho era el resultado de
una “clara y consciente determinacién politica de revestir el poder
posrevolucionario con los atributos disponibles de sacralidad,' con la vestidura
mitica imprescindible para su consolidacién” (Palacios, 1999: 149).'* Situacién que
alcanz6 su mis alta expresion, en el entendido de Palacios (Ibid: 152-153), en las
Misiones Culturales, comparadas, anilogamente, con las misiones apostolicas
perfeccionadas durante el siglo XX por la Iglesia catélica. De esta manera,

1 a critica de G. Palacios (1999: 149) cuestiona que ciertos historiadores hayan pensado tnicamente
el discurso religioso revolucionario en funcion de la dimensidn espiritual de la religion, asi como
critica, también, a aquellos que la observaron como una peculiaridad o como una paradoja del momento,
o una “cierta ‘hipocresfa’ por parte de los lideres revolucionarios” .

'* En esta misma linea G. Palacios (1999: 117) sefiala que “se realizaba aqui una operacién semcejante
a la apropiacion estratégica, por parte del nuevo Estado, de las estructuras simbélicas construidas por
laiglesia catolica...”.

" Sin profundizar en estos aspectos, |. Meyer (1999, I: 357) también habia indicado, con respecto al
caso de Tabasco, que sc utiliz6 “la ensefianza por la imagen dada por los agustinos, la técnica de Ia
doctrina cristiana de las tiras de dibujos del ‘tlacuilo™.

" “Por otro lado, no hay que olvidar los estrechos lazos de parentesco que a lo largo de 1a historia de
Meéxico sc fucron tejiendo entre las nociones de nacionalidad, mexicanidad, identidad nacional, etc., y las
representaciones autéctonas del catolicismo, sobre todo, del simbolismo guadalupano. En ese sentido,
la instrumentalizacion de las estructuras de creencias y de ritos del catolicismo en beneficio del proyecto
cultural posrevolucionato era una tentativa evidente de transferirle al nuevo Estado los contenidos de
identidad nacional y Ia fucrza consolidadora depositados en ellos” (Palacios, 1999: 149).
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cuando las misiones religiosas edificaban iglesias, las culurales construian escuclas
—llamadas, sin otros limites que los inherentes a la alegoria iluminista, ‘altares del
saber—, Si unas divulgaban el evangelio, otras distribuian consignas y versiones
revolucionarias del pasado reciente y del futuro mediato ¢ inmediato, Ambas estaban
compuestas por ‘apostoles’ que ensefiaban cl bien y combatan el mal. Ambas
llegaban a los pucblos y sc instalaban por varios dias, a veces semanas, durante las
cuales se renovaban en su pureza ortodoxa las creencias y las ensefianzas (Tbid: 152),

La representacion de los maestros adquiria tintes “mesidnicos y proféticos” en su
mision de constructores de una nueva sociedad (Palacios, 1999: 16), de “una
nueva cultura nacional (‘una civilizacién’)” (Ibid.: 33) cuyo objetivo final no era
otro que modificar de manera radical “la propia naturaleza humana” (lbid.: 42).
En buena medida, en la educacion se desplegaba la “mision civilizatoria” de los
gobiernos revolucionarios, entendida ésta en clave de construccion de “estructuras
simbolicas y del imaginario del nuevo Estado” mexicano (Ibid.: 15). Tgualmente
la escuela tomaba “el lugar del templo religioso”, tal como ya lo hemos sefialado
para el caso espafiol, pero en México “la educacién significaba también la
continuidad y la culminacién de la conquista espiritual iniciada en el siglo xvi por
los representantes de la cristiandad™ (Ibid.: 123).

El control de la educacién por parte del Estado, aspecto indisociable de la
construccion de la nacionalidad y de las instituciones politicas modernas tenia,'*
como hemos indicado, un nexo religioso en las estructuras simbdlicas catélicas
utilizadas en su discurso, sin embargo, éste no es el unico nexo con aspectos
religiosos. Ya desde el siglo X1, cuando el papel de la educacion es resaltado por
los proyectos liberales, sc aprecia la relacion entre tales proyectos y el incipiente
protestantismo, como ha sido escudrifiado por Bastian (1989, 1993, 1994).

Resultan de especial interés las referencias que el citado autor hace respecto al
siglo XX, donde establece la mencionada relacién, gracias al deseo compartido por
“reformar el catolicismo™ y por la “reorientacién de las creencias”, todo ello con el
fin de “redondear las reformas politicas y econémicas™ (Bastian, 1994: 76-77).'

2 Moisés Saenz, protestante, observé quc la religidn catélica no habia cumplido una de sus misiones,
la de unificar a México, pero consideraba que otro componente podria hacetlo, “su mexicanismo, ‘su
nacionalismo tesonero™ (Krauze, Mcyer y Reyes, 1995: 303-304).

2 “Fin una region donde ¢l actor religioso catdlico era colectivo y garantizaba el orden corporativo, las
sociedades misioneras se colocaron nccesariamente del lado de las minorias liberales radicales,
intransigentes, opuestas a toda componenda con las pricticas ylos valores del corporativismo religioso
o politico” (Bastian, 1994: 108-109). Véase también J.P. Bastian (1993).
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Aspecto unido a los proyectos de “regeneracion moral” y “ética puritana” que se
aprecian en los nexos entre liberales, masones y sociedades misioneras protestantes
durante el periodo decimondnico mexicano (Ibid:: 106-107/114).'* En palabras
de Bastian (1993: 163), la “disidencia religiosa protestante tiene sus raices en el
liberalismo radical posterior a las Leyes de Reforma, cuya estrategia politica fue
la confrontacién con la Iglesia catdlica™.

Como ya apuntamos para los casos europeos, es impensable abordar el tema
del anticlericalismo en México sin establecer los nexos, al menos ideolégicos,
entre los proyectos de regeneracién moral de la sociedad y la ética protestante
que, a través de su presencia fisica o, simplemente, como referencia a un ciimulo
de aspectos referidos al trabajo, la educacion, la lucha contra los llamados vicios
sociales (alcoholismo, juego, prostitucion...) y, por supuesto, al caricter arcaico y
supersticioso de la religién practicada en México, se incorporaba al quehacer
reformista de los politicos e intelectuales mexicanos en el periodo de la revolucién.

No debe resultar una contradiccion, como ya lo expuso Meyer (1998, 11: 378-
379), que el desarrollo del pensamiento liberal del siglo X1x en los paises de Latinoamérica
condujera, en muchos casos, hacia la construccién de una Iglesia nacional,' o a proponer
al protestantismo como alternativa al primitivo catolicismo practicado, entendido como
una rémora para el desarrollo del Estado moderno. Hechos estos tltimos que se inscriben
enlalogica del nacionalismo pero que en el caso mexicano adquiere un matiz moralizador,
o de nacionalismo moralizante como ha sido denominado por Pérez Montfort (2000:
83), que no responde a otra cosa mas que a la intrinseca relacién que se establece en
México, y no como caso tnico, entre nacionalismo y modernizacién, donde los elementos
constitutivos de ambos conceptos se observan tanto en los pensadores
prerrevolucionarios como en los posrevolucionarios (Tenorio, 1998: 331).

Los politicos revolucionarios contaban, ademis, con un bagaje ideolégico
que se alimentaba tanto de las propuestas liberales y protestantes, como de los
nuevos credos sociales que tendian desde mediados del siglo XX a convertirse en
alternativas politicas, principalmente en Europa, y que estaban representadas por
las corrientes socialistas, comunistas, anarquistas y fascistas. Pero si algo unia a
todos ellos, con los matices pertinentes, cra la consideracion de la religién catolica
como un atraso en la evolucion, progreso o regeneracion de la sociedad.

" También |. Meyer (1998, IL: 93/136/ 194) sefialé profusamente la relacién entre participantes de la
revolucién mexicana y socicdades protestantes.

"**No es novedoso, por lo tanto, el neoanglicanismo de la 1cam, encabezada por el patriarca Pérez en
1925 (Meyer, 1998, I1: 156-157).
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Las criticas al catolicismo practicado en México no son patrimonio,
inicamente, de los propios mexicanos. Los viajeros del siglo xix, tanto los
protestantes como los catélicos, observaron con cautela o desprecio la
exterioridad ritual (Meyer, 1991: 163-167); apreciacién que enlaza con la propia
preocupacion que tenian los eclesiasticos mexicanos al respecto (Ibid.: 167-179),
como una prolongacion 16gica de la persecucion idolatrica colonial.

Frente al proyecto racionalizador de la sociedad se levanta un poder tildado
de irracional, por primitivo, “que se manifiesta en su forma mds evidente en la
religion” (Meyer, Krauze y Reyes, 1996: 56). En cierta manera, y tal como ha
sido desarrollado por Delgado Ruiz en su interpretacién de la eficacia simbolica
de Tévi-Strauss, lo que se perseguia estaba relacionado con el actuar religioso de
la poblacién, sustentado en el “Pensamiento simbélico” y en el “razonamiento
por analogia...” (Meyer, 1998, TII: 307)."* Tal vez este tipo de reflexiones faciliten
la comprensién o el porqué en el discurso politico mexicano aparecen afirmaciones
como las establecidas por Calles y Portes Gil, quienes aseguraban no tener la
intencion de “destruir la integridad de la Iglesia catélica ni intervenir en sus
funciones espirituales” (Meyer, Segovia y Lajous, 1981: 15)."" Es muy probable,
si seguimos tal argumento, que realmente no quisieran destruir la Iglesia siempre
y cuando ésta estuviera bajo el control de las instituciones estatales y se cifiera a
una religiosidad interior, “espirtual”, que arrancara las manifestaciones externas,
ritualizadas.

Como sefiala Zea (1993.: 69) respecto a los politicos liberales del siglo xix,
lo que trataron de hacer fue “descatolizar a México”, y el ejemplo de Barreda era
claro en ese sentido, puesto que consideraba que las pricticas catélicas reflejaban
“el estado de evolucion intelectual” (Ibid.: 115). No “se quiere piblicamente que
exista poder espiritual alguno; se le deja abandonado en el terreno considerado
como privado” (Ibid.: 227), como habia sido propuesto por los reformadores
protestantes desde la herejia luterana.

El siglo X1X, por tanto, se prolongaba en el XX como una afirmacién de las
parasitarias practicas catdlicas que impedian, expresado en diversos conceptos, la
transformacién de la sociedad a partir de la destruccién de sus asideros religiosos.

4 T, Gonzalez (1981: 17-18) ya observé, con la sencillez que le caracteriza, que la gran mayoria del
pueblo mexicano normaba su conducta “y los principales actos de su vida con la vistosidad del ritual
catdlico. Una gran mayoria con gran acopio de creencias y habitos...”.

' En csta misma linea |. Meyer, E. Krauze y C. Reyes (1996: 217) afirman que Plutarco Elias Calles
“Creia, de verdad, odiar a los curas, cuando a los que odiaba en realidad era a los campesinos castianos™.
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Lo que se pretendia, al igual que los hugonotes franceses del siglo xvi
estudiados por Davis (1994: 156), era, en muchos casos, la profanacion de lo
sagrado cxpresado en el ritual, manifestacion del arcaismo religioso que sélo
podia extirparse recurriendo a la violencia,.'*®

Si la violencia es entendida como “un tito de purificacién”, encaminado a
destruir la tradicién constitutiva del antiguo orden que se quiere extirpar de la
sociedad (Meyer, Krauze y Reyes, 1996: 329), no debemos olvidar que tal
purificacion tiene su prolongacion en las preocupaciones higiénicas del periodo.
La higiene, que se convierte en uno de los elementos a reformar porque ella
misma es reformadora de la sociedad, trasciende el 4mbito meramente sanitario
para detivar cn un cuestion de salud social y nacional; no nos estamos refiriendo
unicamente a un hecho de caricter fisiologico o cientifico, sino a factores que
relacionaban la higiene con el progreso y el desarrollo civilizatorio de México.

La obra de Tenorio (1998) nos sitia en la labor de los higienistas para la
construccién de la imagen nacional, en la que los indigenas jugaban el papel de
rémora del pasado (Ib#d.: 217) a la hora de armar “una nacién higiénica y salubre”
(Ibid.: 233). Indigenas vistos, también, desde “las teorias racistas decimondnicas”
(Ibid.: 283), aunque se estuviera en pleno periodo posrevolucionario, como
ejemplifica Tenorio para ¢l caso de la exposicién universal de Rio de Janeiro en 1922.

Al igual que ocurri6 en paises curopeos, la relacién entre transformacién de
la sociedad, con base en la destruccién de sus nexos religiosos, es un elemento
indisociable a otro tipo de cambios que se producian, en este caso en clave de
salubridad pero, més certeramente, de higienizacion de la sociedad que en palabras
de Gonzalez (1981: 175) se concretaria en resultados para la “salud del alma”,

La emergencia de Departamentos de Salubridad Publica se dirigieron a
insertar a la poblacion mexicana en pertinentes parimetros de civilizacién,'* y
ésta s6lo seria posible alcanzarla a través de una regeneracién, de un ataque
sanitario a los soportes inmorales de la sociedad que tenian en las cantinas, iglesias
y burdeles puntos de inflexién reconocidos (Palacios, 1999: 192), asi como los
cxpresados en las criticas a la ociosidad, ejemplo del atraso civilizatorio mexicano
y “terreno fértil para la proliferacién de los vicios™ (Ibid: 180). Si las luchas

" El recurso a la violencia, como eliminacién del primitivismo religioso también ha sido apuntado
para el caso mexicano por J. Meyer, E. Krauze y C. Reyes (1996: 56).

" Matute (1995: 223) scfiala a José Matia Rodriguez, fundador del Departamento de Salubridad
Piblica, como el autor de la siguiente frase: “la dictadura sanitaria es la tinica que toleran los pueblos
civilizados™.
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contra los vicios se inscriben dentro de este furor higienizador, no es de extrafiar que
el clero no sélo representara un problema para la salud moral, de las conciencias o
incluso de las almas de los mexicanos, sino que, al igual que ocurrié en Europa, las
opiniones que scfialaban la intima relacién entre una politica sanitaria adecuada y el
control sobre los miembros del clero era comin. De hecho no resulta anecdético que
la prensa de 1918 sugiriera el cierre temporal de los templos “para evitar el contagio
en aglomeraciones”, y no “falté quien propusiera la desinfeccion de las rejillas de los
confesionarios”. (Matute, 1995: 223); incluso se llegd a decretar en Yucatan, por
razones de higiene, que “las imagencs y objetos sagrados habfan de ser colocados y
encerrados 2 mas de dos metros del suelo, para que nadie pudiera besarlos, y el agua
bendita debia ser corriente, para evitar los miasmas en las pilas” (Meyer, 1998, II:
248). Como los hugonotes franceses del siglo xv1, todo lo relacionado con la religion
catolica, especialmente la misa, no era mis que “vil suciedad” (Davis, 1994: 156).
Esta misma légica se observa en los discursos parlamentarios puesto que consideraron
como razones de salud publica la lucha contra el alcoholismo y las costumbres
“fanaticas” (Carbo, 1995: 374).

Los “objetivos saneadotes”, como han sido denominados por Palacios (1999:
106-107), fueron fundamentales para los regimenes revolucionarios como mecanismos
para mejorar la vida de los campesinos, principalmente. Clubes de higiene y asco,
ligas antialcohélicas o grupos de recreacién son parte de este proceso que venia
complementado con “diversiones sanas”, casi siempre relacionadas con la prictica
deportiva.'® El deporte se constituy6 en el eje vertebrador para conseguir el abandono
de los vicios tradicionales, asf se crey6 que los vicios podian ser “sustituidos por el
basket-bail, €\ base-ball o el volley-ball, todos ellos deportes colectivos que se popularizaron
en los afios treinta” (Ibid: 107).% No es casual que los lotes de tierra devastados en
los territorios sagrados de las iglesias tabasqueiias se convirtieran, en muchos casos,
en campos deportivos (Kirshner, 1976: 51). Ademis, los deportes popularizados en
Tabasco estaban relacionados con el caricter mas violento de la vitilidad masculina,
asi en el gobierno de Garrido Canabal aparecen el tiro al blanco, la esgrima con
machete, la lucha grecorromana o la japonesa (Ibid.: 48).

1% [ a prictica deportiva ya habfa sido uno de los ejes del positivismo mexicano, tal como lo explicitaba
Gabino Barreda (Zea, 1993: 109/164).

151 Segiin G. Palacios (1999: 186-187), la decadencia del cuerpo otorgadaa los campesinos ¢ indigenas,
y provocada por una cultura triste y melancolica, sélo podia ser contrarrestada a través dela regeneracion
optimista, lograda gracias a la musica, a las fiestas nacionales (charreadas, gallos, serenatas...) y a los
clubes y comités deportivos, los medios més adecuados para derrotar a los vicios.
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Hemos mencionado ya la relacién de la prictica deportiva con esa especie
de “razén homofébica” (Palacios, 1999: 197) que se desplegd durante la
Revolucién Mexicana. Razén que constituia a la revolucién y a las
transformaciones nacionales en un proyecto masculino y viril, donde la religion
no podia ocupar otro lugar que el antagénico, el ecjemplo fehaciente de que era
una “cosa de mujeres” (Meyer, 1999, I: 9; 1998, 1I: 198).""* Tal “dimorfismo
sexual” (Meyer, 1998, 11: 198) aparece no s6lo en relacién con lo religioso, sino
con el tratamiento popular del nacionalismo (Pérez Montfort, 1994; 2000) o
con la misma catadura moral de los intelectuales del momento (Sheridan, 1999).

De esta manera las mujeres, al igual que los campesinos,'** pero
especialmente los indigenas, pasaron a ocupar el dltimo peldafio de la sociedad
en una escala valorativa a través de su cercania a la razén y la accién, contraria
a la vida supersticiosa y sedente, propiciada por la debilidad de su evolucién
social y cultural, en definitiva, civilizatoria. En México el discurso civilizador
no fue patrimonio exclusivo de los liberales decimonénicos, ni de los cientificos
porfirianos. El periodo revolucionario estuvo plagado de diatribas que tenian a
tal discurso como el centro de reflexién.

Ese proceso representado por una revolucién tenfa como objetivo la
equiparacién de México con el resto de paises considerados civilizados y, a la vez,
tal civilizacién permitirfa construir el Fistado nacional moderno a través del cambio
de “mentalidad de los mexicanos” (Villegas, 1993: 51). Asi es como Palacios
(1999: 177-178) considera que la idea de “civilizacion derrotaba al inconsciente,
lo racional y voluntario derrumbaban la hegemonia de lo emotivo y lo espontineo”,
en un proceso donde la civilizacién equivalia a la destruccién de aquello que
representaba al antiguo orden politico y cultural de la sociedad, a la vez que la
misma creaba “estructuras simbolicas y conjuntos de representaciones nuevos™
para “definir e imponer una moral aniloga que le sirviera de marco para encuadrar
el comportamiento de los nuevos ciudadanos™ (Ibd.: 103).

121 4 condicion de la mujer como “el instrumento mds inconsciente” es reiterada referencia en los
Estatutos de la Federacién Antclerical Mexicana (1923: 4).

1551, Meyer (1998, IIL: 26), refiriéndose al Bajio, se interrogaba, como elemento para la reflexion de los
investigadores, si “En esta tierra de ‘machos’, el hombse casado sigue obedeciendo a su madre y no
toca a los bienes de su mujet; Jno serd ¢l ‘machismo’ la expresion de un complejo maternal, destinado
a contrapesar este estado de infancia cterna?...La peor ofensa s decir a uno que no es un hombre o, lo
que ¢s lo mismo, mandardo a chingar a su madre...”.
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En este proceso civilizatorio, los indigenas jugaron un papel de referencia
discursiva en la visién historica de la nacién emancipada y emancipadora, pero
también fucron colocados en la escala mas baja del proceso de la civilizacion,
por utilizar las palabras de Elias (1994). No es posible, en este breve apartado,
abordar la cuestién indigena durante el periodo de la revolucion mexicana, sin
embargo no podemos dejar pasar la intrinseca relacién existente entre los cambios
sociales propuestos durante el periodo y su papel en el discurso politico.

Si el campesino era considerado un ser “incompleto o imperfecto” (Palacios,
1999: 82), el indigena ocupaba el mis bajo escalaféon de los mismos. Asi es
comprensible que su descripcién tomara la vision del buen salvaje “pero
subrayando la ausencia de la ‘razén’ y de la ‘ciencia™ en su entorno diario (Ibzd.:
84)."** El indigena se convirti6, o mejor seria decir no dejo de ser, un ser marcado
por las todavia vigentes visiones raciales del siglo xix que lo asimilaban a un
hombre primitivo, representante del secular atraso civilizatorio, y actor sedente
de la misién redentora y regeneracionista de los gobiernos revolucionarios.'* En
tal sentido, incipientes ciencias sociales como la antropologia, la sociologia y la
psicologia jugaron un destacado papel legitimador de metodologias y conceptos
de uso en la época.

15 “Al campesino se le convertia en el nifio -consciente- que escuchaba las informaciones que ¢l adulto
—la ciudad— le transmitia” (Palacios, 1999: 94).

%5 Para un seguimiento en clave discursiva de los temas referidos a los indigenas en el Congreso de la
Unién véase T, Carbé (1984: 45-51/92; 1995).
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7. PROPUESTAS PRELIMINARES PARA EL ESTUDIO DEL ANTICLERICALISMO EN
MEXICO

La Federacion respeta el derecho de todo individuo a
profesar las ideas que estén de acuerdo con los
dictados de su razdn, y si combate al clericalismo,

y cuanto de €l emana, es porque éste, sobrepasando el
radio que corresponde al sentimiento intimo de la
conciencia, se convierte en accidn politica, social y
doméstica, que pesa no solamente sobre los que
aceptan su credo, sino sobre aquellos emancipados de
sus dogmnas.

Estatutos de la Federaciin Anticlerical Mexacana, p. 27

Iniciamos este apartado con una declaracién, que quiere ser de principios, respecto
a la concepcion de la investigacion social y del didlogo entre sus disciplinas a la
hora de delimitar los alcances interpretativos aplicados a ciertos objetos de estudio.
Para ello, y sin abandonar a los autores que han tratado el tema del anticlericalismo,
retomamos lo expuesto por Caro Baroja (1977: 9-10) cuando al considerarse un
simple relator o expositor, criticaba la tendencia de los académicos a parecerse a
los “antiguos fabricantes de corsés”, puesto que “a fuerza de ballenas y cosidos,
procuraban que todos los pechos femeninos fueran iguales, con arreglo a un patrén
tdeal de 1o que debe ser el pecho femenino™,

La interdisciplina o la colaboracion entre las ciencias tienden a ser, en muchos
casos, un simple recurso retérico, puesto que en la realidad suele criticarse
agriamente a aquellos que pretenden rebasar los cdnones establecidos por las
metodologias y objetos de cada ciencia. No s de extrafiar, entonces, que ciertos
fenémenos considerados histéricos encuentren precauciones, si no es que
impedimentos, a la hora de ser abordados por otras ciencias. Algo similar ocurre,
para equilibrar la balanza de las criticas, cuando hechos del presente no pueden
ser tomados en cuenta, en términos puristas, por los historiadores debido al peligro
que representa el historicismo o las comparaciones seculares.

Por lo tanto, y a riesgo de ser tildados de herejes, no creemos que el
anticlericalismo, por ser el caso que nos ocupa, deba cefiirse, como “cors€”, a
una unica disciplina de andlisis cientifico, al igual que siempre hemos dudado
que el apego a modelos ideales o a esquemas de interpretacién rigidos sea la
forma en que las ciencias sociales aportaran claves excgéticas de la sociedad y de
los seres humanos que la componen.
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Sentado lo anterior, pretendemos establecer una serie de pautas que animen
el estudio del anticlericalismo en clave positiva, como habia propuesto Rémond
(1992), es decir, considerandolo un proyecto ideolégico, diverso, pero proyecto a
fin de cuentas, por encima de su extrafiamiento en los confines de la marginalidad
interpretativa; acusado de simple reaccién o respuesta al clericalismo.

Las paginas que nos preceden dan sobrada cuenta de la heterogeneidad del
fenémeno anticlerical, misma que se entrecruza con la multifocalidad de los
acercamientos al tema. No nos enfrentamos, pues, 2 un objeto de estudio conciso
y limitado, tematica y temporalmente, sino que su polimorfismo le otorga un
caracter libil, que tan pronto adquiere nitidez en su concrecién, como se disipa
en la polifonia de sus fuentes de estudio.

Por tal motivo, consideramos que quien encare una investigaciéon que tome
como tema primordial al anticlericalismo debera, en primer lugar, definir espacial
y temporalmente el objeto de estudio, privilegiando los estudios de caso que
faciliten su comprensién a nivel local o regional."** En segundo lugar, debe insertar
tal perspectiva dentro de un conjunto mds amplio, si es que ello es posible, es
decir, relacionar los aspectos primordiales de la investigacion con aquellos que
de manera paralela se suscitan en otros ambitos regionales o nacionales y, por
ultimo, apoyarse en la perspectiva comparativa y en ¢l abanico de posibilidades
que los debates tedricos de las ciencias sociales brindan para el estudio de los
hechos sociales y culturales.

Fsto ultimo implica vencer los temotes o celos interdisciplinarios que pueden
propiciar que el estudio del anticlericalismo se convierta en un tema marginal o,
como en muchos casos, se traslape en otros que han sido considerados por la
historiografia de una mayor relevancia estructural para el devenir de la sociedad
estudiada.

Una vez sentados estos principios es conveniente delimitar nuestra posicion
tedrica respecto del anticlericalismo. En lo particular, y como se desprende de lo
expresado en las paginas precedentes, creemos que es imprescindible relacionar
el discurso politico y las acciones legislativas o gubernamentales con los hechos
de violencia e iconoclastia que, en México, son comunes durante ¢l periodo
revolucionario. Es cierto que tales hechos no adquirieron los grados de violencia
registrados en otros lugares, como en el caso de Espafia, pero es indudable su
espasmodica presencia.

"% El “marco regional parece el mis idénco si sc tiene en cuenta la importancia de la persistencia de la
tradicion regional del antclericalismo o del clericalismo™ (Salomdn, 1994: 119).
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Tales puntos de partida conducen a cuestionar la comun diseccién entre un
anticlericalismo programatico, por politico y estructurado a través de un discurso,
y las manifestaciones iconoclastas que se produjeron a la par, o de forma
independiente de los anteriores. Por tanto, no partimos de la separacién de un
anticlericalismo politico o legislativo, y otro violento y provocado por las arengas
o, incluso, las directrices de las instituciones de gobierno, por el contrario, la conexion
de estas distintas manifestaciones debe aportar luz, primero, a la diversidad de
contenidos del fendmeno y, segundo, permitird establecer los posibles nexos, y en
el caso mexicano es muy notorio, entre la expresion politica del anticlericalismo y
los diversos resultados sacrofébicos, casi siempre de perfil iconoclasta.

Esto implica, por una parte, el estudio pormenorizado de los discursos politicos
e ideolégicos del momento (miembros del gobierno, parlamentarios, intelectuales,
periodistas...), plasmados en muchas ocasiones en la legislacion y, por otra parte,
significa acopiar la informacién posible sobre las referencias a la violencia, no
unicamente entendida como hecho destructivo o intimidatorio, sino que es visible
a través de los discursos y de la oralidad.

Estas definiciones dan la pauta para concebir al hecho anticletical como una
unidad pero, a la vez, deben permitir establecer los disimiles soportes ideolégicos
de los discursos que tenian como nicleo primordial la confrontacion, tanto con la
institucion denominada Iglesia catélica, como con la religion como hecho cultural.
Por ello, la concepeion del anticlericalismo como una unidad de estudio no implica
obviar la heterogencidad discursiva que lo construye, todo lo contrario, significa
diseccionarla para establecer las pautas de su interpretacién. En la misma linea
expositiva, y como se ha insistido en los apartados que dan cuerpo a este texto, un
estudio circunscrito al anticlericalismo mexicano del periodo revolucionario resultara
incomprensible si no se relaciona, en primer término, con un proyecto mas amplio
de transformacion de la sociedad del periodo de investigacién y, en segundo, con
aquellos temas que, ya sea de forma conexa, como ocurre claramente con el debate
educativo, o bien de manera paralela, se constituyen en un entramado inseparable
del anticlericalismo.

Es decir, si entendemos al anticlericalismo como un proyecto que trasciende
las confrontaciones entre la Iglesia y el Estado, o la simple laicizacién de la sociedad,
para convertirse en la punta de lanza discursiva, y a veces violenta, de cambios
culturales que afectaban la concepcion de la vida y el comportamiento de los seres
humanos, es inevitable entrecruzarlo con temas que se producen durante el mismo
periodo y con similares protagonistas. La credibilidad del estudio estara en entredicho
si no se toman en cuenta los debates sobre el modelo de sociedad, el papel de la
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educacion, las politicas de salud publica y “saneamiento” social (campafias
antialcohélicas, desarrollo del deporte...), por sélo citar algunos temas.

Queda claro que nuestra propuesta toma como punto de partida metodolégico
el trabajo sobre fuentes historicas, pero ello no desdefia que su interpretacion utilice
los soportes tedricos de una ciencia social como lo es la antropologia. Dicho de
otro modo, la preocupacién por el debate de las ideas o por las manifestaciones
culturales por parte de la historiografia ha posibilitado desde hace varias décadas
un acercamiento entre ciencias sociales preocupadas por el concepto de cultura,
entendida ésta en su aspecto objetivo y gnoseolégico.”” Obras como las de Marc
Bloch (1993) o de Robert Mandrou (1962) abrieron el camino a lo que con
posterioridad ha sido conocido como historia de las mentalidades que, con sus
criticadas carencias, no ha dejado de representar un notable avance a la hora de
estudiar los hechos histéricos desde una perspectiva cultural e ideolégica.

En tal sentido, la investigacién del anticlericalismo, en un periodo histérico
marcado por intensos procesos de transformacion politica y social, se incrusta en
la corriente que pretende un acercamiento a la historia desde parimetros que
trascienden la mera descripcién politica y se orientan, por el contrario, a interpretar
los hechos y la construccién de los mismos en clave cultural. En el caso del
anticlericalismo, la propuesta de Delgado Ruiz (2001: 166-167) es posiblemente la
mis arriesgada y provocativa de todas, puesto que en su mis reciente trabajo propone,
en forma interrogativa, la posibilidad de leer de manera inversa al anticledcalismo
politico y discursivo, de lo cual se deduce que el “nicleo duro del contencioso”
estaria situado en el ataque a o sagrado, por lo que el anticlericalismo mencionado se
convertiria en “una armadura ideolégica que lo justifique™ “iPor qué no aventurar
que se ataco a la Iglesia porque a través suyo, en su seno, usindola como suinstrumento,
sc agitaba el poder de las imagenes, la eficacia simbdlica?” (Ibid.: 167).

Para el caso mexicano, que es el que nos ocupa, es prematuro adelantar
hipétesis que respondan con la rotundidad caracteristica de Jas obras de Delgado
Ruiz,"* sin embargo, no deberia marginarse como objetivo de las investigaciones la
profundizacién en la iconoclastia y en las acciones violentas, forma de
cuestionamiento, al menos, de los simplismos que han otorgado los calificativos de
fanatismo, irracionalidad o manipulacién a hechos registrados mds que interpretados.

157 Para un debate sobre la génesis y contenidos del concepto “cultura” véase la obra del filésofo G.

Bueno (2000).
1 Respecto a la rotundidad y elocuencia cxpositiva de M. Delgado Ruiz (1999) es recomendable la

lectura de la obra que le permitié ganar el premio Anagrama de ensayo en su edicién XxviL
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De lo cual se deduce que ademis de las relaciones establecidas entre el
discurso anticlerical y los proyectos politicos del momento, las acciones contra la
llamada supersticién atribuida a la religién catélica eran algo méds que un ataque
a la Iglesia como institucién, eran un ataque, como bien lo ha entendido Palacios
(1999: 191), “contra el imaginario colectivo de las sociedades campesinas...”. Si
se toma en cuenta esta perspectiva es indudable que la antropologia, desde su
acercamiento a las representaciones religiosas, tiene que jugar un papel de primer
orden en el anilisis e interpretacién de ciertos hechos histéricos, no en vano el
“desvio antropoldgico” propuesto por Balandier (1988: 182-183) conduce a la
antropologia, “dondequiera que se la aplique, a hacer aparecer un sesgo cultural:
la relacién de lo social con los simbolos, con los valores y con las creencias. Ya
solo por eso su empleo esti justificado”.

Esta justificacion del papel de la antropologia, en campos del saber que
hasta hace poco parecian vedados a su capacidad de observacion y andlisis, enlaza
con la otorgacién, también a dicha ciencia, de un caricter dialéctico, dialéctico
no en términos marxistas, sino porque su discurso es mas dialdgico que
demostrativo (Cardin, 1988: 231), dicho de otra forma, tiende a establecer puentes
entre diversas disciplinas del conocimiento porque sus discursos no buscan
certidumbres nomotéticas, sino que su cualidad académica transcurre a través de
presupuestos idiogrificos.

Estas ideas deben facilitar el didlogo con las interpretaciones historicas que,
en buena medida, aportan suficientes elementos para los acercamientos propuestos.
Tal es el caso de las sugerencias planteadas por Meyer (1998, 111: 319) en su estudio
de la guerra cristera cuando afirma que los campesinos fueron los tinicos vencidos
en los estratégicos acuerdos entre la Iglesia y el Estado firmados en 1929, o la
“absurda”, tal vez no tanto, afirmacién que hacfa el obispo de Tabasco, Jests A.
del Valle en 1956, cuando consideraba que Tomas Garrido Canabal “fue un excelente
gobernador de Tabasco...un hombre estimable en toda la extension de la palabra”
(Kirshner, 1976: 182). Estos hechos, que parecieran paraddjicos tal vez no lo son
tanto si la mirada aplicada a interpretarlos parte de otros presupuestos, aquellos
donde la antropologifa tiene injerencia, y estos no son otros que los que entenderfan
la persecucién religiosa mis alla de sus pardmetros institucionales. Dicho de otra
manera, ¢l anticlericalismo no puede aprehenderse solamente en un marco politico
e institucional sino en aquel donde la cultura catélica, en sus formas de expresién
popular, externas y rituales, habfa sido perseguida y cuestionada por los mismos
miembros de la Iglesia desde la colonizacion y que ha conducido, hasta nuestros
dias, 2 una feroz persecucién en muchos casos de las pricticas consideradas
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idolitricas o paganas. La animadversién de los miembros del clero a las formas de
expresion religiosa indigena no son muy distintas a las planteadas, en algunos
aspectos, por los anticlericales revolucionarios. De ahi lo paraddjico, ahora si, de
los arrebatos anticlericales en regiones del pais marcadas por el distanciamiento
entre el clero, practicamente ausente de dichos territorios —vedse por ejemplo los
casos de Tabasco, Chiapas o Yucatin—, y la continuacién de los escarnios contra
las formas ritualistas y comunales de entender la religion en el medio rural de
ciertos estados de la republica.

Igualmente, y como ya ha quedado asentado en algunos apartados de este
texto, es indudable que una revision de la seméntica propia del anticlericalismo
debe efectuarse contando con un instrumental te6rico mas vasto que el cediido al
de una sola ciencia social. El imaginario religioso utilizado por los gobiernos
revolucionarios, ya mencionado por Jauffret (1986), Delgado Ruiz (2001) y Palacios
(1999), conduce a interrogarnos sobre la conexion entre una estructura religiosa
vigente, como la catdlica, y el “nuevo conjunto de simbolos” presente en el discurso
anticlerical. Si esto es entendido como una sustitucién del “contenido semantico
de la antigua simbologia para producir efectos nuevos, adecuados a los fines del
sistema que se imponia” (Ibid.: 149-154),'" seria conveniente tener un instrumen-
tal preciso respecto a las representaciones religiosas para escudrifiar su eficacia,
ademads de lo que implica cuando su uso se tralada a lo politico. Algo similar a
establecer los nexos de union entre ¢l discurso nacionalista y la puesta en escena,
por supuesto ritualizada, de una nueva religiosidad civica, tan comin a los proyectos
de construccién de Estados modernos.'®

15 “En ese sentido, la apropiacién de la estructura simbélica cristiana por parte del discurso
posrevolucionario como forma de controlar el imaginario religioso de los campesinos mexicanos, no
dej6 de ser un cjercicio de sincretismo —de ramterpretacion, como lo llama Aguirre Beltrin— que
aprovechd las partes componentes de esta operacién para promover el cambio cultural de forma
gradual y sin rupturas aparentes, Sienz, lo dirfa con claridad inmejorable en 1936, 2 la luz de Carapan:
‘conservar el movimiento del rito pero cambiar el sentido™ (Palacios, 1999: 150-151).

160 | a larga cita de G. Palacios (1999:238-239) sintetiza lo expresado: “También cs posible considerar
los intentos por implantar una religiosidad civica, posrevolucionaria, al menos parcialmente como
esfuerzos para salvar elementos de continuidad entre los dos regimenes y cerrade ¢l paso a corrientes
que pudieran pugnar por cambios estructurales en la economnia y en la sociedad mexicanas; esto es, al
mismo tiempo que se subvertian las bases de la sociedad agraria tradicional, s¢ buscaba mantener
relativamente intactas su(s) redes simbolicas, la tradicién de formas y de précticas ritualizadas construidas
por el catolicismo, su modelo ideolégico, su complejo ritual, pero cambidndoles cl sentido y la
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Todo ello remite, a la vez, a un aspecto que ya ha sido ampliamente sefialado
por algunos autores al referirse al “proceso de la civilizacion™ (Elias, 1994), es
decir, a entender las propuestas de transformacion politica y cultural, como es
evidente que se dieron en el periodo revolucionario mexicano, en clave
civilizatoria. Los antrop6logos con trabajo de campo en estados o regiones con
poblacién indigena, aunque la mayoria de los habitantes no lo sea, pueden advertr
que buena parte de los discursos que giran en torno a la alteridad se construyen
a partir de estos parametros civilizatorios. Lo que planteamos, con ello, es que si
el anticlericalismo fue un discurso, sustentador en buena medida de un proyecto
civilizatorio, los resabios de tal hecho no son ajenos al presente mexicano,
fundamentalmente porque la concrecién de un Estado nacional, con sus
manifestaciones legitimadoras, ha tenido una continuidad tanto en el discurso
politico como en el imaginario y expresion discursiva comuin.

No pretendemos, por supuesto, establecer una prolongacion ideologica en
términos de supervivencia, méis bien creemos que la interpretacion del
anticlericalismo, y de las expresiones colaterales al mismo, no pueden dejar de
observarse mediante su inclusién en un proyecto civilizatorio donde confluyen,
tanto las ideas que lo sustentaron como los resultados de las mismas, en términos
facticos o discursivos. En tal orden de cosas, no se deberia echar en saco roto la
aseveracion de Meyer (1999, I: 380) que asentaba que Tomas Garrido Canabal
“preparaba sin saberlo la evangelizacion de una tierra que no era todavia cristiana™.
En la misma linea que ha expresado Delgado Ruiz (1992: 22) al asegurar que el
proyecto anticlerical sigue vigente a nivel mundial a través de la iconoclastia,
basicamente expresada en los fundamentalismos norteamericanos.

direccion, adaptindolos a nuevos fines (...). El empleo de un vasto universo de metéforas religiosas
para organizar y dar sentido a las précticas culturales y educativas del Estado postevolucionario al inicio
de los afos treinta, cuando todavia ardian las llamas del movimiento cristero y de la reyerta con la
Iglesia catdlica, es testigo de la fuerza descomunal de ese modelo simbolico y de la tenue ruprura —casi
apenas una fisura— que significé la revolucién en términos de cambios en la mentalidad religiosa
popular, Lo que se buscaba explotar era, al mismo tempo, la coherencia externa del modelo, su
comprobada eficiencia como instrumento de reclutamicnto ideoldgico, la transferencia del simbolismo
divino (o de la sacralidad, como quiere Ozuf), de la decisién sobrenatural de la imagen religiosa al
poder del Estado posrevolucionario, su capacidad como estructura de cohesion social en torno de
simbolos, pricticas comunes, etc. El mensaje decia claramente que, al asumir la nueva forma de esa
religion convertia a los individuos en ciudadanos del México posrevolucionario, los hacia integrantes
de la nueva comunidad, de la nacién integrada y de la patria que la representaba”.
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¢Qué pretendemos con estas afirmaciones?, simple y sencillamente decir
que en el orden de temas prioritarios de la antropologia de la religion el estudio
del cambio religioso, y de la presencia de denominaciones evangélicas, ocupa un
destacado lugar, aunque se haya prestado poca atencién, por no decir nula, a los
nexos entre regiones con altos indices de poblacién protestante o evangélica, y
las que vivieron con mayor intensidad los problemas anticlericales, con excepcion,
por supuesto, de las marcadas por la guerra cristera.

Para finalizar, es pertinente sacar del olvido el tema del anticlericalismo,
como objeto de estudio de las ciencias sociales en México, mas alla de las
interpretaciones politicas o sustentadas en las relaciones entre Iglesia y Estado.
Aunque en muchos casos resulte un aspecto molesto, por incémodo politicamente,
tenemos la certeza de que su investigacion desde una perspectiva que trascienda
los simples arrcbatos politicos para ampliarla al campo del analisis cultural
propiciara, en mayor o menor medida, fructiferos replanteamientos tanto del
papel de la religion y de sus pricticas, como de la misma construccién del Estado
nacional mexicano.
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