
 

 
CONCLUSIONES 

 

 Este trabajo se ha centrado en el estudio de la secularización, cuestión  

que a nuestro juicio resulta determinante para entender la historia de España 

en el siglo XIX y que proyecta su influencia durante parte del siglo XX. La 

pretendida uniformidad católica de los españoles en torno a 1868 aparece 

continuamente cuestionada en estas páginas, al igual que un modelo 

secularizador que presupone la idea de una sociedad laica, pero sometida 

durante siglos a un catolicismo dominador. Aunque pueda  resultar pretencioso 

presentar unos resultados obtenidos en este sentido desde un ámbito local 

como explicativos de una realidad y un proceso a escala nacional, la 

delimitación espacial nos ha permitido explorar otros ángulos de la realidad que 

hasta el momento han sido menos estudiados.  

 A la hora de hacer balance o, más bien, una reflexión sobre la 

secularización en el Sexenio y su incidencia social, una de las ideas 

fundamentales de las páginas que anteceden es que se trata de un proyecto 

ambiguo en sus planteamientos, sustentado en una base  mucho más plural en 

materia religiosa que la tradicional imagen de un pueblo ultracatólico. Tal cosa 

se produce, sobre todo, si tenemos en cuenta nuestras propias expectativas 

cuando iniciábamos esta investigación, inclinadas a encontrar actitudes 

contundentes o digamos más sólidas a la hora de pensar y practicar la 

secularización por parte de los revolucionarios septembrinos y del  pueblo, 

como supuesto receptor de los cambios proyectados. En este sentido hay que 

admitir que resulta especialmente atrayente plantear una hipótesis de trabajo 

basada en la libertad de elección de los “socialmente invisibles”, resaltando una 

autonomía y una capacidad para discernir aquellos elementos incoherentes 

que les imponían los sistemas sociales y políticos en vigor, que quizás no 

existiese en realidad. El conflicto clerical/anticlerical se mostraba en un 

principio idóneo para realizar un seguimiento de las actitudes religiosas sobre 

un esquema que ofrecía la oportunidad de identificar la evolución de dos 

posiciones con una larga trayectoria en la historia del país. Los argumentos que 

apuntaban hacia una religiosidad popular  inmutable y una Iglesia omnipresente 
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en todos los ámbitos de la vida se contraponía fácilmente  a la imagen de un  

clero corrupto, integrante de una institución que precisaba ser reformada. En el 

campo de las mentalidades resultaba especialmente atrayente la militancia 

anticatólica rubricada por un entierro, matrimonio o ceremonia civil,  actos que 

actuarían como mensajes lanzados en una botella para que de alguna forma 

aquello en lo que se creía o que parecía hermoso para  algunos fuera creído o 

pareciese hermoso a quienes vinieran  después. En el fondo, se trata de la idea 

de una ética laica perfectamente definida frente al catolicismo tradicional. Pero 

la propia investigación nos ha llevado a la búsqueda de un terreno común, 

capaz de conjugar ambas concepciones del mundo. 

 Las palabras ambigüedad, pluralidad, transición, diversidad o confusión, 

utilizadas a lo largo de los capítulos precedentes, aluden aparentemente a 

procesos o a actitudes no consolidadas. Tanto en la parte dedicada a analizar 

los comportamientos de los individuos ante el reto secularizador, como en 

aquella que incide más en las diversas fórmulas de expresión e interpretación 

del ideal revolucionario, esos conceptos nos remiten una la imagen de duda o 

indecisión a la hora de afrontar la modernización social. Pero con ellas no 

hemos querido cuestionar la vigencia del impulso septembrino en este sentido, 

sino más bien ahondar en sus diversas formulaciones.  

 El primer elemento que hay que considerar en esa supuesta 

ambigüedad ideológica a la hora de materializar el proyecto secularizador es 

que estamos narrando un proceso de cambio en el que lógicamente conviven 

formas nuevas y viejas. Un proceso con  unos antecedentes, pese a la 

omnipresencia del catolicismo en todos los campos,  que arrancan desde las 

Cortes de Cádiz, pero que careció de tiempo y medios para asentarse, lo cual 

no anula la voluntad decidida de sus impulsores a realizar transformaciones 

reales de la sociedad. En nuestro país la ideología revolucionaria no apareció 

en el escenario social de la nada, pero los largos periodos de letargo cultural 

impuestos por el moderantismo y la preemiencia indiscutible de la Iglesia a 

partir de la firma del Concordato de 1851 impidieron una articulación ideológica 

coherente en torno a la evolución de la secularización político-social. En este 

marco la revolución se concibió como instrumento de regeneración social y la 

secularización como una de las vías más eficaz para alcanzarla. El catolicismo 
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fue,  pues, objeto de análisis, crítica y replanteamientos en torno a su función 

social, pero en general su reforma no se concibió en términos rupturistas, sino 

conciliadores, sobre la base de una raíz cristiana. La tensión entre tradición y 

progreso será patente durante todo el proceso. El blanco de la reforma 

secularizadora era la purificación religiosa en virtud de la erradicación de 

fanatismos y la interiorización de la fe. Más allá de estos dos elementos es 

difícil vislumbrar en el proyecto revolucionario unos objetivos unánimes.  

 Aunque no se puede reducir la explicación de la revolución de 1868 a un 

conflicto de clases, en su estudio surge inevitablemente la tentación de vincular 

acontecimientos y proyectos a criterios socioprofesionales. Aparece este 

dilema tanto si nos detenemos en los individuos y sus actos, con el matrimonio 

y la muerte como telón de fondo, como si hacemos hincapié en los 

planteamientos y las ideas de los revolucionarios. El propio ideario 

revolucionario entiende la secularización como un elemento genérico dentro un 

programa reformador, cuyo objetivo consiste en defender la libertad. Su 

contrapunto estaría representado por todas aquellas posiciones que 

propugnaban un confesionalismo a ultranza. En este esquema, la burguesía 

liberal alimentaba de argumentos a un pueblo ansioso de cambios y sometido 

durante siglos a la opresión eclesiástica. Las muestras de religiosidad popular 

exacerbada respondían al fanatismo fomentado por la ignorancia y  la falta de 

educación, pero en realidad encubrían, en la mayoría de los casos, un 

indiferentismo religioso e incluso la increencia absoluta. Estos planteamientos 

responden a la instrumentalización política que desde el primer momento se 

hizo de la secularización. Era necesario un enfoque dicotómico de la situación 

social para presentarse como una alternativa de cambio. Pero como ya ha 

quedado patente a lo largo de este trabajo no todos los revolucionarios 

concebirían su aplicación de igual forma. Paralelamente a los discursos 

basados en dos líneas de pensamiento y acción opuestas, surgen  fórmulas 

conciliatorias que reflejan una falta de homogeneidad a la hora concebir el 

proceso secularizador. 

La efectividad de la religión como elemento de cohesión social, 

catalizador y garante de la existencia y la unidad de las instituciones es 

indiscutible. Desde esta perspectiva los ritos son elementos esenciales en la 
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pervivencia de esa cohesión. Su contribución a la formación y mantenimiento 

del orden, la uniformidad, regularidad, y en general, la seguridad que 

proporciona la aceptación de las pautas establecidas, sujetas a reglas y bajo la 

guía de ciertos valores, defendidos especialmente por aquellos que se 

consideran miembros “correctos” de la sociedad, explicaría a primera vista la 

existencia de actitudes religiosas distintas por parte de las elites y del pueblo. 

En este caso la religión actuaría como un claro referente en la lucha de clases. 

Esta interpretación nos introduce nuevamente en la existencia de dos 

horizontes, culturales, políticos y también religiosos contrapuestos, que 

presentan a unas clases medias-altas adscritas confesionalmente al 

catolicismo, que supuestamente cubría sus expectativas de estabilidad social,  

independientemente del mundo de las creencias, frente a unas clases 

populares laicas. Pero la compartimentación de las actitudes en función de la 

posición social no es real. La mentalidad burguesa se caracteriza por su 

polivalencia, siendo los contrastes en el campo de las actitudes religiosas 

especialmente evidentes entre la mediana y pequeña burguesía. Más que 

delimitar perfiles clasistas, se trataría de una cuestión de convivencia entre la 

imagen de orden y respetabilidad burguesa de carácter conservador, y la del 

revolucionario, partidario del progreso y el cambio social. Una coexistencia en 

la que no hay campos ni estrategias perfectamente definidas, ya que en un 

mismo individuo podía coincidir su amor al orden, a la revolución como 

catalizador de la modernización del país y a una religión ajena al aparato 

católico. El mayor o menor peso de estos componentes nos permite hablar de 

pluralismo ideológico y por tanto, religioso. 

En todo proyecto regenerador se entrelazan dos planos: la teoría que 

proporciona la justificación para las acciones y los comportamientos prácticos 

derivados de la aplicación de esa teoría. Los revolucionarios fueron los 

encargados de plasmar teóricamente la idea de un país, de un pueblo 

regenerado, pero ¿quienes, o mejor dicho, cómo eran los receptores del 

mensaje revolucionario? Esta cuestión será otro de los argumentos que nos 

ayuden a interpretar la ambigüedad antes mencionada. La idea de que la 

sociedad española del momento no estaba suficientemente madura para 

asimilar la modernización mental y estructural implícita en la revolución flota en 
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el ambiente de 1868. Los comportamientos prácticos derivan en realidad de las 

normas morales y éstas estaban vertebradas por un catolicismo anclado en el 

tiempo y con pocas expectativas de soltar amarras. ¿Cómo podía reaccionar la 

sociedad ante unos cambios demasiado bruscos o totalmente ajenos a su 

horizonte mental? En un país considerado esencialmente católico no existían 

hasta el Sexenio los medios materiales ni políticos para dejar de serlo. ¿Qué 

ocurriría una vez que se presentan a disposición de la sociedad esos medios?. 

¿Quiénes estarían interesados en utilizarlos? El poco tiempo disponible para 

cambiar esquemas mentales resulta clave a la hora de intentar responder a 

estas cuestiones. Pero también el hecho de que sólo un pequeño sector de la 

sociedad se mostraría más dinámico a la hora de acoger y también de difundir 

los cambios. Por otro lado, la opinión pública percibió estas ideas de forma 

tardía y confusa, sin la suficiente perspectiva para digerir y separar conceptos 

como laicismo o eclesiofobia. Estaríamos por tanto recortando el concepto de 

“proceso”, cuya utilización nos remite a la existencia de un tiempo más o 

menos largo, a favor de un cambio más puntual impulsado por el 

“acontecimiento”. La única fórmula que aseguraba una percepción de la 

modernización no traumática, sino beneficiosa para el país, era la utilización de 

los instrumentos de comunicación social disponibles. El lenguaje y las 

ceremonias católicas eran la mejor garantía de que la revolución no fuera 

percibida por la mayoría como algo desconcertante o destructor de la moral y 

las buenas costumbres tradicionales. Regenerar no era destruir. Del referente 

francés era necesario extractar la idea de modernidad, de cambio, de progreso 

y libertad, pero tamizando todos aquellos elementos que aludían a desorden y 

desestabilidad social. En este sentido es necesario tener en cuenta que la 

revolución de 1868 fue esencialmente burguesa. La mayor parte de sus 

impulsores no consideraban incompatible el triunfo del progreso con la religión. 

Si además la Iglesia ofrecía su cooperación a la hora de legitimar el proceso 

revolucionario, se conseguía desviar el peligro de agitación popular. Ese miedo 

de los “socialmente influyentes” al radicalismo también ayuda a explicar las 

incoherencias entre la teoría y la práctica. El catolicismo era más que una 

religión. Durante siglos había pautado la vida de los españoles más allá de las 

propias creencias religiosas. Era por tanto el instrumento idóneo para hacer 
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comprensible la idea regeneradora, asegurando a su vez el orden. 

En el caso de los individuos adscritos a las clases medias-bajas también 

es difícil establecer perfiles nítidos basados en una actitud consciente o una 

mentalidad laica desvinculada plenamente del catolicismo tradicional. Al igual 

que entre la burguesía, aparecen contradicciones en su interpretación, 

considerando que en el periodo objeto de análisis la mayor parte de la 

población se encuentra desmovilizada política e ideológicamente. No existe 

una identidad obrera configurada como tal, pero la militancia revolucionaria y el 

calado del republicanismo en la ciudad son indiscutibles. Esa receptividad, 

unida a una pérdida de la fuerza y del atractivo de las formas y símbolos 

religiosos relacionados con el catolicismo de corte más tradicional -asociado a 

la monarquía, la corrupción clerical y a la intransigencia papal- nos ayudarían a 

entender la actitud de muchos de los que optaron por vivir a espaldas del 

ceremonial católico. De alguna manera, las argumentaciones propuestas en el 

discurso político conectaron con las creencias y formas de pensar de los 

individuos, constituyendo el ensamblaje idóneo para dotar de significación la 

tradicional militancia anticatólica. Los tópicos anticlericales y antieclesiásticos 

dejaron de ser un elemento gratuito más en la retórica revolucionaria para 

convertirse en una nueva manera de entender la modernidad. La ilusión 

promovida desde el poder de una sociedad liberada de las viejas estructuras 

llegó de una u otra forma a calar en la sociedad alicantina frente a quienes 

auguraban la imposibilidad de que se produjese esa conexión, dada la 

situación social del momento.   

Sin embargo, tampoco se deben llevar estas justificaciones demasiado 

lejos. Hay que tener en cuenta el panorama social en el que se inscriben. La 

situación es compleja. Ya hemos señalado anteriormente el interés de la 

burguesía por construir una sociedad y una cultura laicas. Un interés que en 

muchos casos chocaría con la idea de orden, estabilidad y prestigio social 

como objetivo fundamental del ideario burgués frente al posible mal uso del 

sistema liberal por parte de la clase obrera. Por su parte la caracterización 

ideológica de las clases populares en el Sexenio, lejos de acercarse a una 

autoidentificación como grupo social con un ideario cercano al ateísmo o la 

irreligiosidad, con plena conciencia de su dependencia de situaciones 
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puramente sociales, estaba lejos de producirse. La actitud ante la religión no 

siempre expresa con nitidez los intereses de grupo. Más bien tendríamos un 

conglomerado de creencias religiosas, supersticiones ancestrales, tópicos 

anticlericales, escaso apego al culto católico regular, devociones y fanatismos 

relacionados con festividades religiosas y tradiciones. Una religiosidad que, al 

igual que en el caso de la burguesía, es difícil de empaquetar con la clásica 

ideología de clase. Nuevamente podríamos hablar de pluralidad para subrayar 

actitudes y formas de vivir la religión diversas en el marco del cristianismo e 

incluso del propio catolicismo. 

La cara subjetiva de la religión no ha sido obviada en este trabajo, 

aunque su consideración no se ha presentado como una variable aprehensible, 

sino más bien como un elemento inherente a la hora de estudiar las diversas 

reacciones ante el fenómeno secularizador. Cualquier valoración que se realice 

sobre la religión, y concretamente sobre el catolicismo, no puede olvidar que se 

trata de una cuestión sobre la cual la masa de los fieles no participa de igual 

forma, ni en el pensamiento, ni en la actividad religiosa y que depende de los 

hombres, circunstancias, creencias o sentimientos. Es por tanto muy difícil 

percibir lo común a todos. Siempre que ha sido posible hemos recurrido a 

testimonios personales en este sentido, especialmente relacionados con 

individuos relevantes en la comunidad, que son los que en realidad poseían 

voz pública. Se ha podido constatar la complejidad que entraña el análisis de 

un campo en el que además de las circunstancias sociales y la capacidad de 

los acontecimientos históricos para variarlas, también existen elementos 

ligados a la privacidad que se proyectan en lo social. Se trata por tanto de 

intentar medir el alcance real de los confines religiosos, es decir, hasta donde 

llega el sentimiento religioso y donde comienza su forma de expresarse 

exteriormente, con los condicionantes sociales consiguientes. ¿En qué medida 

era el rito o la ceremonia un valor supremo de la religión para los cristianos o 

incluso para los propios católicos del momento? No existe ninguna fórmula   

aplicable a esta cuestión, quizás porque con ella tocamos la misma base de 

nuestro reconocimiento como consorcio humano y sus imbricaciones sociales. 

Desde una perspectiva teórica, capaz de separar dos visiones del mundo 

distintas –la que representa una confesión religiosa y la laica- quizás la 
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respuesta se presente satisfactoria. En el primer caso, los individuos que se 

declaran adscritos confesionalmente a una religión supuestamente se muestran 

predispuestos a acatar el modo de vida y las pautas morales considerados 

óptimos por esa religión. En cambio, para un laico debería ser óptimo cualquier 

modo de vida elegido libremente, siempre que con ello no se interfieran las 

elecciones de los demás. Fuera de estas formulaciones tan simples, las cosas 

se complican. Evidentemente la religión es algo más que la creencia del 

individuo en el más allá, o un paquete de normas morales que unos están 

dispuestos a seguir en su nombre y otros no. 

La amplitud del mito cristiano también juega un papel relevante a la hora 

de reflexionar sobre la vertiente subjetiva de la religión. Abarca desde el 

extremo de un teísmo personalista y de una fe tan laizada que pretende 

medirse sólo con sus propias obras, hasta las antípodas de la santidad radical 

y el poder temporal. En este amplio abanico de posibilidades se movían 

muchos defensores de la revolución y adalides del progresismo septembrino, 

cuya educación y creencias serían determinantes a la hora de proyectar 

diversas fórmulas de sociedad secularizada. En este sentido la ambigüedad se 

convierte en pluralidad en el marco de un referente religioso común: Cristo.  

 Precisamente el objeto de esta tesis es componer, a partir de varias 

fuentes, una visión lo más global posible sobre la mentalidad religiosa de los 

alicantinos en un momento especialmente convulso en materia religiosa. El 

problema a la hora de presentar unas conclusiones determinantes reside en 

que, junto a las aclaraciones, también emergen nuevos interrogantes que nos 

acercan más al plano de la reflexión que al de la conclusión cerrada. A pesar 

de esto, todos los datos que nos aportan las series notariales, el registro civil y 

los archivos consultados, así como la prensa o la literatura, apuntan en un 

mismo sentido al cuestionar, desde varias perspectivas, la uniformidad religiosa 

atribuída tradicionalmente a la sociedad española del siglo XIX. El individuo 

que se presenta ante el notario para testar o la pareja que acude al registro civil 

para casarse no pretendían convencer, arengar, criticar o adoctrinar a nadie. 

Les movían intereses más personales. Aunque en estos actos podían intervenir 

los convecionalismos sociales, a los que en realidad está sujeto cualquier 

persona que viva en comunidad, se trataba de actos fundamentalmente 
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privados. Por tanto, más allá de la estridencia de declaraciones “anti” o “pro” 

sistema, ya fuera en el orden religioso o político, estas fuentes ofrecen otras 

variables a tener en cuenta.  

 Si nos centramos en los resultados obtenidos en los capítulos dedicados 

a la muerte y al matrimonio resalta, a vista de pájaro, el contraste entre quienes 

confían en su albacea todos los elementos relacionados con el funeral o 

aquellos que optaron por las uniones civiles, frente a quienes siguen confiando 

en el valor del ceremonial católico como intercesor y legitimador a la hora de 

morirse o de casarse. Pese a la evidente mayoría de individuos que 

depositaron sus expectativas religiosas en los cauces tradicionales que ofrecía 

el catolicismo, resulta muy llamativa la cantidad de aquellos que en ambos 

casos eligieron otras vías a la hora rubricar estas dos facetas tan importantes 

de la vida. Sin entrar en las causas que empujarían en cada caso hacia un 

matrimonio civil o a elegir un  funeral  ajeno a la pompa y a los instrumentos 

que ofrecía el catolicismo para catapultar al finado directamente al cielo, resulta 

evidente que las cifras cuestionan la supuesta homogeneidad católica vigente.  

 Incluso si realizamos un análisis más detenido, las pequeñas fisuras que 

representan casos concretos pueden ser indicio de otros modelos o corrientes 

de pensamiento algo más comprometidas y críticas con el catolicismo, aunque 

parezca un contrasentido, sin criticarlo explícitamente. En este apartado ya no 

hablamos de datos sino de individuos. Son esos mensajes en una botella de 

personajes que sin renunciar necesariamente al referente religioso descartan 

cimentar el carácter absoluto de una ética a partir de principios metafísicos o a 

través de imperativos categóricos universalmente válidos que representa el 

catolicismo. Con actos que atañen a su propia vida personal testimonian una 

actitud e incluso unas determinadas expectativas de cambio social.  

 Las alusiones al concepto de moral, especialmente cuando aparece 

asociado al catolicismo, transmiten la imagen de inmutabilidad. Pero las reglas 

y normas que dicta la moral son siempre relativas, pues son proclives a 

adaptarse a los cambios que se producen en el tiempo,  en el espacio y en las 

costumbres de los hombres. En el Sexenio, los revolucionarios reivindicaron un 

cambio en la moral y en las costumbres en virtud del advenimiento del progreso 

y la modernidad. En gran cantidad de los diagnoticos realizados sobre los 
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males y el atraso que afectaban al país, el catolicismo aparece como uno de 

los causantes más directos. Pero en los reiterados planteamientos que 

apuntaban hacia una transformación de los valores vigentes no se identifican 

alternativas claras para sustituirla.  Casi todos ellos se movían en un difuso 

humanismo fundamentado en el mito del  cristianismo primitivo puro alejado de 

todas las “adherencias” que fueron acumulándose a lo largo de los siglos. Son 

varias las facetas en torno a  las cuales surgieron propuestas de una 

transformación moral en los valores y en las costumbres populares. Desde los 

signos más externos que afectaban a la festividades, hasta la idea de una 

nueva educación para el pueblo, los escritos de la época presentan una gran 

variedad de miras a la hora de focalizar la modernización y su incidencia sobre 

la moral. Tampoco en este campo, que trasciende el ámbito individual de las 

mentalidades para centrarse en las pautas de conducta social, se aprecia una 

apuesta clara por el laicismo. El optimismo revolucionario tendía a dar por 

sentada una modernización proyectada en todos estos aspectos. Era moderno 

un país que no centraba sus conmemoraciones en las procesiones. También lo 

era aquel en el cual su clero estaba dispuesto a dialogar sobre una vía 

intermedia capaz de cohonestar razón y fe, al igual como ocurría en otros 

países europeos. Igualmente podría abrir definitivamente las puertas del 

progreso si conseguía erradicar el comercio de esclavos y renunciar a la pena 

capital como castigo para el delincuencia. Y si junto a todas estas metas 

lograba estructurar un sistema educativo capaz de transmitir al pueblo los 

últimos avances científicos y los nuevos valores políticos basados en la 

liberalismo y la democracia habría encontrado definitivamente su lugar entre las 

naciones más adelantadas del mundo. La diversidad a la hora de plantear el 

alcance de estos proyectos, la falta de tiempo y medios materiales para 

secundarlos, así como el clima de inestabilidad política presente durante los 

seis años de experiencia revolucionaria ralentizarían espectativas y resultados, 

ofreciendo la imagen de una falta de coherencia entre una teoría montada 

sobre una realidad virtual y su puesta en práctica.  

 El análisis del movimiento espiritista en la ciudad permite observar otra 

perspectiva del proceso secularizador septembrino y su incapacidad para pasar 

de los grandes ideales de orden general a la resolución de cuestiones 
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complejas de las que emergen conflictos de valores en el ámbito de los propios 

ideales. Su fe en el progreso y en el cientifismo lo alinearon directamente con el 

proyecto de cambio revolucionario, pero su amplitud de miras y una doctrina 

sustentada en el contacto con el mundo espiritual le restaron credibilidad entre 

una parte de la burguesía progresista, al tiempo que lo convertían en foco de 

atracción para las clases populares,  que vieron en el movimiento una 

justificación a muchas creencias ancestrales y sincréticas que aunaban  magia, 

religión y superstición. Ni las controversias con la Iglesia católica, ni las 

disputas científicas con materialistas, ni su pretendida asimilación a un 

movimiento filosófico de gran calado social conseguirían arrancar una visión del 

espiritismo como  mera superchería practicada por unos locos excéntricos. 

Aunque los representantes de  esta corriente de pensamiento, republicanos en 

su mayoría, reivindicaban para sí un espacio propio en la modernidad, en la 

misma línea que otros progresistas, su escasa vertebración y contundencia a la 

hora de acotar objetivos les relegarían a un plano secundario en la conducción 

del proceso secularizador. Con un talante tolerante como bandera, los 

espiritistas intentaron llegar a todos los estratos de la sociedad, construyendo 

un marco doctrinal muy amplio en el que cabían elementos procedentes del 

catolicismo, protestantismo o el krausismo. A través de esta diversidad, el 

espiritismo abría teóricamente sus puertas a todos los sectores de la sociedad. 

Pero hay que tener en cuenta que sus principales impulsores eran burgueses, 

amantes de la revolución, pero también del orden. Al compás de los 

acontecimientos políticos la sombra del radicalismo popular atenuaría sus 

expectativas reformistas en pos de una mayor moderación. Como reflejan 

muchos de sus escritos, quizás el mensaje espiritista era extemporáneo a una 

sociedad demasiado ignorante para comprenderlo.  

 Aparentemente la disolución de las Cortes por las tropas del general 

Pavía cerró de golpe las puertas al proceso secularizador. La Constitución de 

1876 sancionaría una situación de privilegio perdida por la Iglesia durante la 

revolución. Nuevamente podría ostentar la hegemonía espiritual y cultural del 

país. Pero los triunfos en las mentalidades siempre resultan relativos. Ni la 

“Gloriosa” consiguió en seis años desacralizar totalmente la sociedad, 

encauzándola hacia la modernidad, ni tampoco la Iglesia logró borrar, a partir 
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de 1874, los avances secularizadores acometidos durante el periodo. En el 

plano local, el viraje del Ayuntamiento en materia de festividades o el traspaso 

del cementerio al cabildo eclesiástico reflejan el alcance de la nueva situación. 

En la superficie la sociedad recuperaba la esencia de un catolicismo 

amenazado por el embate revolucionario. Pero en el fondo el potencial 

secularizador seguía latente, como evidencia la prensa republicana y 

librepensadora posterior al objeto de estudio, los datos del registro civil o los 

testamentos. En ninguno de estos campos se perciben rupturas que expresen 

cambios bruscos en la mentalidad.  
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