
 

I. RELIGIÓN, SECULARIZACIÓN Y REVOLUCIÓN  
 

I.1. Religión: Entre la necesidad espiritual y su función social 
El estudio del fenómeno religioso está sujeto a una dualidad inevitable. 

Como hecho cultural autónomo influye en la conducta del individuo, siendo el 

resultado de una serie de especulaciones metafísicas que derivan en una 

interpretación propia sobre el porqué existencial de los hombres. Como 

institución social es el plano más visible en el que se materializan una serie de 

funciones sociales a través de la integración, legitimación, alienación, 

resignación, etc. Dos formas tan diferentes de concebir la religión nos plantean 

serias dudas sobre si es posible definirla como algo específico, máxime si 

tenemos en cuenta que entre estos dos planos no siempre existe una distinción 

tajante. Aunque la religión puede ser el resultado de especulaciones puramente 

metafísicas relacionadas con el significado de la vida, generalmente existen 

lazos que la imbrican con las cuestiones más inmediatas de ”nuestra finitud 

corpórea”. Durkheim insiste especialmente en este aspecto al señalar la 

estrecha unión entre ambas dimensiones. Considera al fenómeno religioso 

como algo eminentemente colectivo, hasta el punto de identificar la idea de 

religión con la de Iglesia. Dentro de esta concepción las especulaciones 

metafísicas o “creencias religiosas” actuarían como “representaciones que 

expresan la naturaleza de las cosas sagradas y las relaciones que sostienen ya 

sea entre sí, ya sea con las cosas profanas”. Asimismo, la difusión de la 

religión como institución social se lograría a través de ritos o “reglas de 

conducta que prescriben cómo debe comportarse el hombre en la relación con 

las cosas sagradas”. Desde esta perspectiva la religión se convierte en un 

sistema solidario y de prácticas relativas a las cosas sagradas que unen en una 

misma comunidad moral, llamada Iglesia a todos aquellos que se adhieren a 

ellas. Las ideas religiosas de una sociedad estarían hasta tal punto enlazadas a 

sus valores sociales últimos, que una transformación de las mismas implicaría  

necesariamente un cambio en dichos valores, y a la inversa19. Puede decirse 

que existe una conciencia colectiva integrada por un conjunto de sentimientos y 

creencias compartidas por la mayoría de la sociedad. Dicho conjunto no 

equivale necesariamente a la suma de las creencias individuales de todos y 
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cada uno de los miembros de la misma, pero posee una especie de vida 

propia, un desarrollo independiente de la opinión individual de la masa20.  

Sin embargo, en la práctica, los elementos que integran el binomio 

creencias-prácticas no se presentan como un sistema uniforme. El modelo más 

coherente sería aquel en el que creencias religiosas y valores generales se 

ajustaran a las directrices marcadas desde el ámbito institucional de la religión, 

de forma que religiosidad privada y pública se correspondiesen. En este caso el 

análisis de las manifestaciones religiosas y el nivel de adhesión por parte de los 

individuos a las mismas permitiría elaborar conclusiones relativamente sólidas 

sobre la incidencia de la religión en la sociedad. La dificultad estriba en que 

este modelo no es único. Existen situaciones, a primera vista paradójicas, en 

las que el valor religioso último es la obediencia pura a la institución , en sí 

misma meritoria, y no tanto el deber ético del precepto, ni tampoco la 

cualificación ética del virtuoso alcanzada de forma metódica21. De esta forma, 

prácticas religiosas y preceptos de la religión como institución se asumen sin 

necesidad de que haya un compromiso con la verdad o la falsedad de las 

creencias religiosas o los valores establecidos. Como señala Robert O. Johann 

se trataría de individuos efectivamente privados de fe pero que se comportan 

como si la tuvieran22. Este último modelo abre a su vez un abanico de 

posibilidades que van desde la increencia absoluta a unas creencias propias 

que no se ajustan a las prácticas socialmente establecidas, pero que las 

toleran. Johann tipifica estas situaciones dentro de lo que él llama el “creyente 

ateo”. Distingue entre el tipo “especulativo-práctico”, representado por 

individuos para los que la religión o pensar en Dios es importante, pero 

constituye una dimensión distinta y separada de la vida, desconectada de las 

decisiones y avatares diarios. En este caso la afirmación de Dios se produce 

para satisfacer las necesidades intelectuales de orden e inteligibilidad, basadas 

en un “Dios funcional”. En el caso concreto del catolicismo decimonónico (e 

incluso en la actualidad), esta situación vendría dada por aquellos que se 

autodenominan “católicos no practicantes”.  Para muchos de ellos  la fe con la 
                                                                                                                                                                          
19 DURKHEIM, E.: Las formas elementales...., pp. 36-42 
20 CHADWICK, O.: Società e pensiero laico. Le radici della secolarizzacione nela mentalità europea 
dell’ ottocento, Società Editrice Internacionale, Torino, 1989, pp. 19-24 
21 WEBER, M.: Sociología de la religión, Istmo, Madrid, 1997, pág. 236 
22JOHANN, R.O.: “El Ateísmo de los creyentes”, en El Ateísmo contemporáneo. Vol. I (El Ateísmo en la 
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que el individuo acepta la palabra de Dios no implicaría tanto el asentimiento de 

un conjunto de enunciados teóricos o dogmáticos, como mantener una actitud 

existencial de la persona. En el período objeto de estudio, desde esta posición 

se alzaron voces que reivindicaban una reforma de la Iglesia basándose 

precisamente en el hecho de que el referente simbólico que integraba el ritual y 

las ceremonias religiosas había perdido su carácter teísta, subsistiendo tan 

solo su valor como elemento integrador. En cambio, el tipo “teórico” estaría 

representado por aquellos individuos que pueden carecer de convicciones 

respecto a la existencia de Dios y sin embargo perseveran en la observancia 

exterior de determinados actos. Existen varias razones que justifican esta 

actitud: la fe en una especie de “póliza de seguros” utilizable en el caso de que 

“ cielo e  infierno” no fueran una mera entelequia, pero sobre todo, razones de 

carácter social. En este sentido hay que considerar la “mala impresión” que 

produce la incredulidad, en un contexto en el que la religión institucional 

suministra una identificación social23. Lo que cuenta es salvar las formas, sin 

necesidad de adherirse al contenido, respondiendo así a la presión social que 

rodea este aspecto. En el periodo objeto de análisis  esta opción era  mucho 

más frecuente que la posición subjetivista respecto a Dios. Los valores 

culturales y sociales vigentes estimulaban al individuo a frecuentar una Iglesia 

altamente estructurada, “cuya rutina objetiva le suministraba una religión ya 

confeccionada”. Sin embargo el “católico subjetivista” es consciente de que las 

diferencias entre su postura y la de la Iglesia “son demasiado explícitas para 

dejar tranquila su conciencia”24. El caso extremo estaría representado por 

                                                                                                                                                                          
vida y en la cultura contemporánea, vol. I), Ediciones Cristiandad, Madrid, 1971, pp. 365-378  
23 Vid CAMPELL, C.: Hacia una sociología de la irreligión, Tecnos, Madrid, 1977 pp. 15, 23 y 24, alude 
a las actitudes irreligiosas como objeto de acusación por parte de la opinión pública. Existe una 
“tendencia a considerar al irreligioso como un individuo socialmente aislado, probablemente agresivo o 
perturbado psíquicamente que sobrevive tan sólo en situaciones de anomia”. El propio Durkheim se 
esforzaría en subrayar la conexión entre religión y orden social frente a la vinculación entre irreligión y 
aislamiento social. Asimismo,  BERGER señala que ir contra el orden de una sociedad religiosamente 
legitimada implica “correr el riesgo de caer en la irrealidad, cuando la realidad ha sido definida e 
identificada con la “realidad última del universo”. Por tanto su negación es considerada como el “mal y la 
locura”, así como la entrada en una realidad “negativa” y “diabólica”, en Para una teoría Sociológica...,  
pág. 66 
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24 PASTOR RAMOS, G.: Tributo al Cesar. Sociología de la religión, U.P. de Salamanca, Salamanca, 
1992, pág. 124, pese a negar en su obra la existencia de un proceso secularizador, como se verá 
posteriormente, si identifica para el caso español la figura de los “creyentes no-practicantes” que han 
llegado “a la convicción de que pueden ser católicos sin obligarse a muchas de las directrices del 
magisterio ordinario, tanto en materia de fe como de costumbres”. Dentro del grupo de este “catolicismo 
subjetivista” LE BRAS identifica una posición intermedia en los “conformistas, iniciados o temporeros”, 
que serían aquellos que cumplen con sus deberes religiosos sólo en momentos importantes de la vida 



 

aquellos individuos que se declaran ateos y que rechazan no sólo la existencia 

de Dios, sino de la religión en cualquiera de su variantes, ya sean 

institucionales, rituales o de carácter integrador, llegando en algunos casos a 

adoptar actitudes militantes contra el hecho religioso25. Desde esta perspectiva 

la religión es una ilusión creada por el hombre y por tanto no puede erigirse en 

fundamento de la vida. 

Por tanto, será necesario tener en cuenta esta dualidad inherente al 

fenómeno religioso, el nivel de correspondencia entre las dimensiones que lo 

integran, las diferentes modalidades a la hora de manifestarse y, por supuesto, 

sus implicaciones sociales. Es decir, aunque  su existencia pueda explicarse en 

función de una especie de respuesta terapéutica a las dudas metafísicas de los 

individuos, sus “efectos sociales” son innegables y especialmente relevantes si 

nos circunscribimos al catolicismo español del siglo XIX. En este marco 

espacio-temporal la definición de religión de Peter Berger adquiere una 

especial significación. Su idea de religión como “empresa humana por la que 

un cosmos sacralizado queda establecido” se ajusta perfectamente al modelo 

religioso de la España decimonónica. El catolicismo del siglo XIX había 

demostrado una incapacidad manifiesta para adecuar su universo cultural a la 

mudable realidad social y una gran hostilidad hacia todas las grandes 

corrientes del pensamiento moderno, creyendo ver en ellas la proclamación de 

una autonomía humana incompatible con la fe religiosa. Esto es especialmente 

patente en el caso español, donde la Iglesia había conseguido imponer una 

sacralidad que trascendía la cotidianeidad, adoptando un carácter 

extraordinario y “potencialmente peligroso”, pero a la vez susceptible de ser 

controlado y supeditado a través del aparato eclesiástico26, que por otro lado 

puede considerarse un caso desacostumbrado de especialización institucional 

de la religión27 . 

                                                                                                                                                                          
como el matrimonio, bautismo, o la muerte”, en Etudes de sociologie religieuse, 2 Vols., Presses 
Universitaires de France, Paris, 1956  
25 GIRARDI, G. define esta opción, respecto al cristianismo,  desde ese punto de vista militante como una 
“negación global, radical, existencial. Global, en cuanto que abarca todos sus aspectos: personales 
sociales, religiosos y profanos. Radical, porque ataca los fundamentos mismos de la religiosidad. 
Existencial, en cuanto no se refiere tan sólo, y tal vez nisiquiera primariamente, a la concepción objetiva 
del mundo, sino a la actitud que ella impone. No es tanto una crítica de Dios cuanto del hombre religioso, 
de su existencia personal y comunitaria, del tipo de incidencia histórica que realiza”. En “Introducción”,  
El Ateísmo contemporáneo, pág. 30  
26 BERGER, P.: Para una teoría ..., pp. 46-47  
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Junto a la concepción de la religión como un fenómeno eminentemente 

social surgen cuestiones en torno a la fuerza motriz que impulsa ese fenómeno, 

tanto desde el punto de vista del grupo como del individuo. Sin embargo, 

determinar en un estudio hasta qué punto la liturgia y los rituales eclesiásticos 

cumplían expectativas individuales o del núcleo familiar en un asunto de 

“elección o preferencia” resulta complejo. La idea es llegar a discernir entre una 

serie de hábitos o costumbres a las que se considera “religión” y una forma 

concreta de concebir el mundo. Por tanto, habrá que cuestionarse en qué 

medida las estructuras objetivadas por la sociedad funcionan como una entidad 

formativa de la conciencia individual. “El sentido único y obligatorio” al que 

alude Berger cuando aborda el tema del cometido tradicional de la religión 

tendría sus límites, teniendo en cuenta que si bien la vida del hombre se 

desarrolla en unas coordenadas objetivas, éste adaptará necesariamente sus 

propias autointerpretaciones del mundo. La religión, como él mismo afirma, 

deriva de una realidad objetiva y subjetiva de los seres humanos que la 

producen y la reproducen continuamente en su vida28. La relación entre ambas 

realidades podrá ser simétrica o asimétrica. En esta última opción el  caso 

extremo estaría representado por aquellos individuos que asumen el aparato 

religioso como el principal fundamento del orden social de las cosas y conciben 

consecuentemente su propio ser dentro de ese orden o por aquellos para 

quienes su vida se desarrolla ajena a cualquier referente religioso. 

Es indudable que el catolicismo decimonónico estaba impregnado de 

aquello  que James considera “experiencias religiosas de segunda mano”, es 

decir, un cúmulo de tradiciones y formas establecidas por imitación y 

conservadas por la costumbre. Precisamente éste constituirá uno de los 

argumentos fundamentales de la crítica anticatólica. Se habla de adherencias y 

malformaciones de la religiosidad propiciadas por el propio devenir histórico de 

la religión.  Pero para acercarnos a la percepción popular sobre el  fenómeno 

religioso no podemos partir tan sólo de este supuesto, que sería por otro lado el 

más llamativo a la hora de construir una hipótesis basada en un sistema 

bidimensional de la religión: por una lado, la parte más superficial, ajustada a 
                                                                                                                                                                          
es una organización racional unitaria con un vértice monárquico y un control centralizado de la piedad. 
Junto al Dios personal trascendente aparece un soberano en el mundo con plenitud de poderes y 
capacidad efectiva de reglamentación de la vida, en Sociología de la religión,   pág. 228 
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los modelos y demandas institucionales y, por otro, una religión más profunda 

que camina en otro sentido, despojada ya del ropaje institucional, subjetivada e 

interiorizada por el propio individuo29. Aparentemente, el principal problema que 

plantea este esquema es de carácter lingüístico. Muchos  hablan de 

“conciencia o moral” al tratar el ámbito de la privacidad, reservando el 

sustantivo religión para referirse a un sistema plenamente organizado de 

sentimientos, pensamientos e instituciones (Iglesia)30. Sin embargo más allá de 

las diversas denominaciones que reciba este binomio, habrá que considerarlo 

como una variable añadida a la compleja cuestión religiosa. A nuestro juicio ha 

de prevalecer la idea, antes apuntada, de una relación entre el mundo objetivo 

y subjetivo, pero no como elementos paralelos, sino convergentes. Esto da 

lugar a una situación pluralista especialmente evidente en el período objeto de 

estudio, a pesar del aparente monolitismo católico. Así, vamos a encontrarnos 

con una gran variedad de matices relacionados con la experiencia religiosa, 

que no por estar inscritos en la órbita del catolicismo o del cristianismo carecen 

de interés. Son fenómenos que requieren una especial atención, máxime si se 

tiene en cuenta que no sólo estaban circunscritos a las elites, a quienes se 

                                                           
29JAMES, justifica la existencia de una religión interiorizada frente a la institucional en el “interés del 
individuo por su destino personal y privado”, en Las Variedades de la Experiencia religiosa, Península, 
Barcelona, 1994, pág. 367. Esta idea es rechazada totalmente por DURKHEIM,  Las formas 
elementales....,  pp. 41, 42, 395 y 396,  para quien éste “interés” tendría escasa relevancia social al formar 
parte de lo que él considera “virtualidades inciertas”. Tanto la colectividad en su conjunto como la vida 
de los individuos están afectados por las mismas ideas y principios aunque en distintas circunstancias. Por 
tanto, aquella religión que consiste exclusivamente en estados interiores y subjetivos, aunque 
aparentemente de la impresión de desarrollarse en el fuero interior del individuo, procede de la propia 
sociedad; ella es la fuente que lo alimenta. Desde esta perspectiva las creencias solo tienen valor social 
cuando están compartidas. Malinowski, objeta a Durkheim el haber olvidado la importancia de la soledad 
y de la conciencia individual en la religión, en Magic, Sciencie and religión, citado por VOGT, E. 
“Interpretaciones del fenómeno religioso en el ateísmo”, en El Ateísmo….,pág. 196. A nuestro juicio la 
posición de BERGER es más acertada a la hora de ponderar el peso real de la “religión privada”, y por 
tanto su entidad a la hora de instituirse en un indicador válido de las actitudes y transformaciones desde el 
punto de vista religioso. Aunque reconoce que las “estructuras de este mundo llegan a determinar la 
propia conciencia”, considera que el individuo no es una tabula rasa que absorbe el mundo social 
pasivamente, sino que éste se apropia activamente de él. En Para una Teoria...,  pp. 31-36.   
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30 El problema de las acepciones es una muestra más de la dificultades que entraña intentar definir un 
concepto que puede ser abordado desde tan amplias perspectivas. Un ejemplo: Desde un punto de vista 
filosófico aquello que aquí consideramos como “religión privada”, es “religiosidad” para Jesús 
AVELINO DE LA PINEDA que en El Problema de la Religión, Síntesis, Madrid, 1998, la define como 
una “dimensión profunda que se revela como específica del ser humano” y que correspondería al “orden 
trascendental”. En cambio, “religión es la forma concreta como esa religiosidad se expresa y realiza en 
cada entorno cultural y que llamo de orden categorial o conceptual”. WILLIAM JAMES, en Las 
variedades...., pág. 330 caracteriza a la “religión privada” por los actos a que este género de religión 
invita que “no son rituales sino personales. El individuo negocia solo, y la organización eclesiástica con 
sus sacerdotes y sacramentos y otros intermediarios, se encuentra en posición totalmente secundaria”.  



 

supone el monopolio de la increencia o de actitudes heterodoxas31, sino que 

también se encuentran presentes entre diferentes estratos medios y populares 

cuyas actitudes religiosas ayudan a corroborar la convergencia anteriormente 

aludida entre un mundo subjetivo y objetivo, configurando en muchos casos un 

modelo religioso casi a medida de cada individuo. 

El análisis del fenómeno religioso desde el punto de vista funcional  

resulta, sin duda, una de las fórmulas que ofrece mayores garantías a la hora 

de conseguir una explicación coherente y aparentemente más unitaria. Pero 

hay que tener en cuenta que las teorías funcionalistas sólo permiten 

aproximarnos a una dimensión del mismo: la religión cumple una función social 

concreta destinada a la integración de los individuos a partir de una serie de 

referentes comunes32. Los objetivos de esta integración se dirigen a robustecer 

la unidad dotando a la colectividad de elementos de identidad. Un 

fortalecimiento que permite, por ejemplo,  legitimar la desigualdad social entre 

el poder y los privilegios frente al pauperismo en el que viven los más 

desfavorecidos. Resulta esencial, por tanto, para mantener de forma efectiva el 

orden social. Para conseguirlo, esta “legitimidad” debe ser interiorizada por el 

individuo y llegar a definir su realidad subjetiva. En este sentido la legitimación 

actuaría en un doble sentido: a los poderosos “les servirá como una 

justificación subjetiva para que puedan disfrutar de los poderes y de los 

privilegios de su posición social”, mientras que para los no privilegiados “les 

hará menos intolerable su situación e inhibirá cualquier sentimiento de rebelión 

contra ella”. Así pues, el elemento que subyace en este proceso es la 

                                                           
31 La instrucción elevada y el bienestar económico han sido durante el siglo XIX elementos distintivos de 
cierta indiferencia, variable, y en ocasiones bastante intensa, hacia lo religioso. Vid ACQUAVIVA en 
“Análisis sociológico del ateísmo”, en El Ateísmo..., pág. 134. CHADWICQ, O., Societá e pensiero...., 
pág. 275,  señala en este sentido que el fortísimo asedio devocional del movimiento ultramontano en el 
interior de la Iglesia católica contribuyó a alejar a los más instruidos (en esa época las élites) del 
catolicismo. CAMPELL, Hacia una sociología...., pág. 12, afirma que “abrazar ideas heréticas, incluso 
irreligiosas, había sido tradicionalmente una prerrogativa de las elites (…). Una forma de delincuencia 
intelectual de las clases dominantes habitualmente tolerada porque no constituía un verdadero desafío al 
sistema de creencias establecidas ni una amenaza a la estructura de poder social. Esta tolerancia no exigía 
más que una sola condición: que los irreligiosos no llegasen al proselitismo activo, sobre todo entre las 
clases bajas”.  Vid. MOTZKIN, G.: « Secularización, burgueses e intelectuales en Francia y Alemania en 
el siglo XIX, den FRADERA, J.M. y MILLÁN, J.: Las burguesías europeas del siglo XIX. Sociedad civil, 
política y cultura, Biblioteca Nueva, Universidad de Valencia, 2000, pág. 206 
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32 CAMPELL, puntualiza en este sentido que la perspectiva funcionalista de la religión enfatiza el interés 
del sociólogo por las consecuencias positivas que la creencia y el rito religioso entrañan en el 
mantenimiento de una sociedad. La convicción de que la religión es un rasgo universal de la sociedad que 
conlleva innegables efectos benéficos, resulta tan fundamental desde esta perspectiva en la que en vano 
buscaremos un examen sobre las funciones de la irreligión”, en Hacia una sociología...,  pág. 18 



 

transformación de los productos humanos en “facticidades suprahumanas y no 

humanas”. El mundo hecho por los hombres es expuesto en términos que 

niegan esa producción humana. El cosmos sacro se impone como una realidad 

inmensamente poderosa y distinta al individuo, pero que sin embargo se dirige 

a él, situando su vida dentro de un orden significativo33. Lógicamente se trata 

de un proceso alienatorio o de “ocultamiento al presentar lo que es contingente 

y mutable en la vida social como algo inmutable y cuyo control está fuera de 

este mundo”34. En el caso concreto del catolicismo esa inmutabilidad es 

percibida por el creyente como un mundo en el que lo sagrado se hace realidad 

a través de distintos canales: los sacramentos, la intercesión de los santos, las 

repetidas manifestaciones de lo sobrenatural materializadas en los milagros, 

etc. La falta de validez empírica es contrarrestada por una concepción de los 

mismos como parte de la estructura subyacente del cosmos. Su función: 

exhortar a quienes se encuentran en una situación de indigencia a soportar 

pacientemente su status económico-social, porque sólo este comportamiento 

será recompensado en la vida ultraterrena35. Durante el periodo objeto de 

estudio, esta especie de inmovilismo providencialista estaba plenamente 

vigente. Además de la propia Iglesia, los sectores más conservadores lo 

consideraron un efectivo baluarte defensivo contra la difusión de ideas 

subversivas encaminadas a reordenar la sociedad y como palio necesario para 

conservar la estabilidad. En este sentido, y siguiendo la metáfora del opio de 

Marx, la religión aparece como una fuerza de conservación con indudables 

efectos narcóticos controlados y distribuidos por la clase dominante, que no 

sólo ejercería un control sobre los medios de producción, sino también sobre 

los medios de circulación mentales36.  

Como señalábamos anteriormente, el encuadre instrumentalista, que 

explica la religión desde su capacidad de integración y cohesión social, permite 

construir una hipótesis relativamente satisfactoria. Sin embargo, un análisis 

detenido, alejado de los presupuestos generales y centrado en ámbitos más 

                                                           
33 BERGER, P. en Para una Teoría..., pp. 55, 60 y 135 señala en varios pasajes de su obra esa función de 
la religión como elemento legitimador que se explica en su capacidad única de localizar los fenómenos 
humanos dentro de un marco de referencia cósmico  
34 TURNER, B.S.: La religión y la Teoría social. Una perspectiva materialista, Fondo de cultura 
económica, México, 1988,  pág. 93 
35 MENOZZI, D.: La chiesa cattólica e la secolarizzacione, Einaudi, Torino, 1993,  pág. 76 
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reducidos, evidencia que también desde esta perspectiva aparecen las 

contradicciones. Los problemas surgen a la hora de calibrar la existencia de 

conflictos, oposiciones y revueltas dentro de sociedades con una ideología 

aparentemente dominante, en las que existe una religión oficial que 

proporciona un sistema de valores general. Resulta difícil concebir su 

efectividad en una sociedad integrada por clases entre las que no sólo media 

una diferencia de intereses de carácter económico37. Así pues, del mismo 

modo que la religión puede ser considerada como una fuerza de conservación, 

también puede entenderse como una fuerza de agitación social si actúa como 

un elemento de peso a la hora de configurar la solidaridad de clase38. Esta 

aparente contradicción, en la que una misma religión unifica de forma 

simultánea los elementos que integran un sistema social en torno a un núcleo 

de valores y además es capaz de expresar los intereses separados de las 

clases en pugna, solo es aceptable en la medida en que consideremos a la 

religión como un mecanismo social que satisface las necesidades psicológicas 

de diferentes clases. Y aquí es donde de nuevo entramos a considerar la 

necesidad de tener en cuenta tanto la realidad objetiva presente en las fuentes 

oficiales39, donde prevalecería la idea de esa función integradora de la religión, 

como también la subjetiva, que incidiría en las motivaciones autónomas de 

grupos e individuos, que no disienten necesariamente del patrón oficial pero 

manifiestan determinadas actitudes o “variaciones de la ortodoxia” respecto a 

                                                           
37 La amplia funcionalidad de la religión que sugiere O’ DEA, en The Sociology of Religion , solo 
respondería al esquema de una sociedad en la que prevalece totalmente el sistema ideológico impuesto 
por la clase dominante: “la religión identifica al individuo con su grupo, le sostiene en la incertidumbre, le 
consuela en la desilusión, le vincula a los fines de la sociedad; fortifica su moral y le prevee de los 
elementos de su identidad. La religión robustece la unidad y estabilidad de la sociedad, fortaleciendo el 
control social, ensalzando los valores establecidos y poniendo al alcance de la mano los medios para 
superar la culpa y la alienación”, citado por CAMPELL, Hacia una sociología....,  pág. 16 
38 Situaríamos ahora el debate en coordenadas marxistas. Desde esta perspectiva cada modo de 
producción hará surgir al menos dos importantes ideologías separadas, correspondientes a la posición de 
clase de las clases subordinada y superordinada, que se contrapone en principio a la idea de que cada 
modo de producción posee una estructura ideológica común que abarca todas las clases, en la cual la 
religión ocupara un papel relevante en la transmisión de unos determinados valores, en TURNER, La 
religión y la Teoría social.., pp. 105-108 
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interpretados con cautela. Por una parte la masiva asistencia a actos y ritos eclesiásticos no implica 
necesariamente una motivación religiosa, sino una mera conveniencia social. Serían pues expresiones de 
“una táctica en orden a la consecución de otros intereses creados”. Por otra, la baja participación en los 
ceremoniales católicos no tendría porque considerarse como  “sinónimo de irreligiosidad”. Podría más 
bien responder a la prevalencia de lo que él considera una “religión difuminada” (persistencia de la fe en 
contextos sociales secularizados), frente a una “religión oficial”, en Tributo al Cesar...,  pp. 102 y 306   



 

los valores establecidos en el orden religioso, sin llegar a constituir 

movimientos religiosos con vida propia40.  

Al combinar ambos campos, la idea de pluralidad nuevamente se 

impone como explicación más coherente en el complejo sistema de funciones y 

definiciones que estamos desarrollando. Sin entrar en  las declaraciones 

explícitas de irreligiosidad o ateísmo y sobre el mínimo común denominador de 

una declarada adhesión al catolicismo, podemos distinguir, en “exhuberante 

poliformismo”, diversos modos de sentir y de vivir la fe y la ética cristiana41, 

aunque tampoco se trata de perder el rumbo en el repertorio infinito de 

posibilidades simbólicas de las mentes humanas. Por tanto, partimos de un 

funcionamiento polivalente de la religión, que desde una perspectiva general 

nos ofrece un abanico de posibilidades muy variado. Las clases dominantes, 

pese a su inclinación al escepticismo y la indiferencia42, valoran la religión 

como un elemento congregacional fundamental en la urdimbre social, con 

notables efectos desmovilizadores. Para las clases medias-bajas y en general 

para los menos favorecidos la incidencia del fenómeno religioso adquiría varias 

dimensiones: podía  actuar como especie de “ética de compensación” en la que 

encontrar  “alivio y recompensa a su situación social”. El  fenómeno religioso, o 

al menos la religión oficial, poseía para las mentes más progresistas un 

carácter eminentemente opresor, al menos en su faceta institucional. Y en una 

especie de posición intermedia se encontrarían aquellos planteamientos que 

sin renunciar al referente religioso desean transformarlo, aprovechando su 

potencial integrador previa descarga de todos aquellos elementos que 

convierten a la religión en un instrumento de opresión e injerencia social. En 

este sentido hay que tener en cuenta la influencia y difusión de las nuevas 

ideas racionalistas y materialistas que se fueron desarrollando en Europa a lo 
                                                           
40ACQUAVIVA, S.S., “Análisis sociológico del ateísmo”, en El Ateísmo....,  pág. 142, apunta en este 
sentido la necesidad de estudiar los hechos humanos en su componente individual y colectiva. En el plano 
social se trataría de verificar las mutaciones más sobresalientes ante un proceso de cambio vigente en el 
ámbito institucional, mientras que en plano individual habría que tener en cuenta las facultades selectivas 
del individuo, procediendo a reagrupar las experiencias particulares en series de actos para que la 
investigación no resulte estéril. Sin embargo esa facultades y la capacidad de tamizar “los elementos 
sociales e históricos a través del filtro de la propia subjetividad” no debe exagerarse en el contexto 
histórico en el que encuadramos nuestro análisis. No “todo valor religioso” se reduce a “una apreciación 
de carácter personal”. Vid. GÓMEZ-HERAS, J.M.: Religión y modernidad. La crisis del individualismo 
religiosos de Lutero a Nietzsche, Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de Córdoba, 
1986, pág. 211   
41 DE ROSA, G.: Storia dell’ Italia Religiosa. Vol 3, L’Età contemporanea, Laterza, Bari, 1995, pág.149  
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largo del siglo XIX. Este elemento fue determinante en la progresiva toma de 

conciencia de las “clases subordinadas” respecto a su dependencia de 

“situaciones puramente sociales, de coyunturas económicas y de relaciones de 

poder garantizadas legalmente”43. Una toma de conciencia que evidencia un 

cambio relativo en la concepción religiosa, teniendo en cuenta que ésta “no 

sólo atañía a las vivencias, hábitos y conciencia del hombre, sino que además, 

constituía la legitimación de la ley, la sanción moral, el soporte de la autoridad y 

la explicación de la naturaleza de las cosas y de los acontecimientos. Contra lo 

que suele pensarse la religión no explicaba sino que era el sentido de la vida”44.   

Un reflejo de ese cambio se plasmaría en la aparición de actitudes de rebeldía 

y movilizaciones populares que en algunos casos reivindicaban en nombre de 

la propia religión una depuración de atavismos institucionales. 

Este pluralismo en torno a la idea y a la vivencia de la religión nos 

proporciona ya una idea sobre nuestro objeto de estudio. Sin adentrarnos 

todavía en el complejo y discutido concepto de secularización, puede decirse 

que la  contradicción es el elemento más característico para definir el debate 

que surgió en torno a la cuestión en el siglo XIX. El caso español es 

paradigmático en este sentido, a pesar del aparente monolitismo católico 

imperante. En la misma línea que otros países del entorno europeo, durante 

toda la centuria se fue consolidando la idea de que el hombre debía 

emanciparse de la tutela religiosa a través de la instrucción y del 

racionalismo45. Las tesis más extremas consideraban al catolicismo como un 

obstáculo para el progreso, frente a quienes defendían su inmutabilidad en 

función de la estabilidad en las relaciones sociales. Entre ambos puntos 

existían lógicamente posiciones moderadas que abogaban por conseguir una 

especie de híbrido capaz de cohonestar progreso y estabilidad social, aunque 

la diversidad de fórmulas propuestas para conseguirlo y la falta de tolerancia 

con posturas centristas dispersó en la mayoría de los casos, la posibilidad de 

lograr resultados satisfactorios46. La Iglesia desempeñaba unas funciones 

sociales decisivas para los sectores más conservadores y reaccionarios, por 
                                                           
43 WEBER, M.: Ibidem....,  pág. 157 
44 GINER, S.: “La religión civil”, en DÍAZ-SALAZAR , R.; GINER, S.; VELASCO, F. (eds.): Formas 
modernas de religión...,  pág. 131 
45 CHADWICK, O: Società e pensiero laico....,, pág. 19.  Las teorías de Durkheim se contraponen 
precisamente a este axioma al introducir  la religión como elemento fundamental en la integración social 
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tanto cualquier indicio que pudiera hacer pensar en un desplome de la religión 

organizada adquiría enormes implicaciones para las relaciones sociales47. La 

consideración de que el hombre religioso es el que práctica y no el que cree es 

crucial para entender la actitud de los españoles durante el periodo objeto de 

estudio. Desde esa óptica, la adhesión religiosa debía manifestarse 

públicamente, a través de los rituales concertados entre la Iglesia y el Estado, 

pese a que el referente religioso que en algún momento justificó su 

implantación social hubiera desaparecido.  

En España, pues, el sentido instrumental de la religión antes 

mencionado ha primado sobre cualquier otro aspecto. Ser católico no constituía 

tan solo una opción religiosa. El catolicismo había logrado entretejerse en la 

trama de instituciones sociales, no sólo políticas, de tal forma que la vida civil 

española presentaba “una coloración religiosa”48, algo subida de tono. El “homo 

religiosus hispánicus” estaba  obsesionado, casi exclusivamente, con que el 

horizonte social y político en que vivía fuera católico49, dejando de lado en 

muchos casos, o al menos en un plano distinto, el mundo de las creencias. 

Este punto tendrá que tenerse muy en cuenta a la hora de analizar y 

contextualizar el tema de la secularización en España. Partimos de la idea de 

que la Iglesia española del siglo XIX determinó un sistema normativo, que pese 

a su omnipresencia en todos los ámbitos de la sociedad del momento permitía, 

no obstante, muchas posibilidades de interpretación y libertades personales. La 

cuestión que se plantea es por tanto, la de definir los límites, por más estrechos 

que puedan ser, de hasta donde llega la naturaleza de la voluntad libre en la 

estructura general de la sociedad española del momento. Es decir, estudiar los 

elementos que permiten revelar los intersticios siempre existentes y las 

incoherencias internas de un sistema social aparentemente unificado. Para ello 

será necesario, por una parte, subrayar el nivel de ajuste entre una institución, 

la Iglesia, y las formas de conducta relacionadas, tanto fuera como dentro de la 

                                                                                                                                                                          
46 JIMÉNEZ LOZANO, Meditación española sobre la libertad religiosa, Destino, Barcelona, pág.82  
47 BERGER, P., Para una Teoría ...., pág. 79, explica dicha oposición de la Iglesia y los sectores sociales 
más conservadores a la hora de permitir el establecimiento de una situación plural en materia religiosa: 
“Mientras un sistema religioso particular puede mantener su monopolio sobre una amplia base social, es 
decir, mientras pueda continuar utilizando aquella sociedad entera como estructura de plausibilidad, tiene 
garantizado el éxito” 
48 BUENO, G.: “La influencia de la religión en la España Democrática”, en SÁDABA, J.: La influencia 
de la religión en la Sociedad española, Prodhufi, Madrid, 1994, pp.63-69 
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esfera católica. En este sentido no sólo habría que centrarse en medir la 

adhesión social al catolicismo basada exclusivamente en el nivel de 

concurrencia y cumplimiento de ritos y preceptos eclesiásticos. Además, se 

deberían resaltar las acciones más nimias y locales que sólo aparecen en 

pequeña escala para llegar a una consideración más profunda sobre la 

religiosidad relacionada con el ámbito de las mentalidades. Como señala Levi, 

el verdadero problema consiste en “elaborar un paradigma que gire sobre el 

conocimiento de lo particular sin renunciar a la descripción formal y al 

conocimiento científico de ese mismo particular”50. 

 

I.2. ¿Qué nombre reciben los cambios relacionados con la pérdida de 
influencia de la religión en la sociedad?  
 Plantear la cuestión de la secularización impone los mismos problemas 

en su definición que el concepto de religión. Hay que conseguir vencer estas 

dificultades para que este término, que remite a una serie de procesos 

objetivos y subjetivos, deje de estar asociado a imágenes  confusas que en 

muchas ocasiones adolecen de una clara connotación emotiva. Así pues, 

nuestro punto de partida es claro: la secularización implica  una pérdida de 

influencia de la religión en la sociedad, que a su vez está relacionada con su 

modernización51. Este proceso supondría una “autonomización de las distintas 

esferas de la vida humana y social con respecto a la tutela que sobre ellas 

ejercía la religión”52. Pero esta contundencia a la hora plantear el concepto 

como uno “de los temas centrales de la modernidad”53 no debe confundirse con 

un esquema simple y maniqueo. La equivalencia entre sociedad moderna y 

sociedad secularizada no se manifiesta en la realidad. Ni siquiera quienes 

vivieron el proceso durante el siglo XIX lo tenían tan claro54. El concepto lineal 
                                                           
50 LEVI,G.: “Sobre Microhistoria”, en BURKE, P. (de.): Formas de hacer historia, Alianza editorial, 
Madrid, 1993, pp. 119-143  
51 SHINER, L: sistematiza dicha pérdida de influencia en cinco puntos: “Declive de la religión, 
conformidad con el mundo, desacralización del mundo, separación de la sociedad y la religión y 
transposición de creencias y modos de conducta desde la esfera religiosa a la civil”, en “The concept of 
secularization in empirical reseach”, citado por CAMPELL, Hacia una sociología...., pág. 15. 
52 UREÑA, M.: “Modernidad y secularización” en UREÑA, M. PRADES, J. (eds.) : Hombre y Dios en la 
sociedad de fin de siglo, UPCO, Madrid, 1992, pág.  132  
53 SUÁREZ CORTINA, M.: Secularización y Laicismo en la España Contemporánea, Sociedad 
Menéndez Pelayo, Santander, 2001, pág. 10 
54 GINER, S. y  SARASA, S.: “Religión y modernidad en España”, en DÍAZ-SALAZAR, R. y GINER, 
S. (eds.):Religión y Sociedad en España, CIS, Madrid, 1993,  pág. 51  
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de progreso vigente durante la época y los obstáculos para su desarrollo, entre 

las que se encontraban las religiones positivas, escondían un conglomerado de 

ideas y alternativas  invisibles desde enfoques reduccionistas.    

Desde una perspectiva teórica esa pérdida de influencia puede ser 

percibida y practicada por la colectividad a través de distintos canales que no 

siempre ofrecen una gran transparencia a la hora de convertirse en objeto de 

estudio. Para sistematizar nuestra labor se hace necesario distinguir 

nuevamente dos planos generales de actuación de dicho proceso: un ámbito 

sociocultural frente o junto a una vertiente más subjetiva que incidiría en la 

secularización de las actitudes y mentalidades. Aunque la secularización 

responde a un impulso totalizador, ambas vertientes aparecen claramente 

diferenciadas. Nuestra idea en este sentido se ajusta a aquello que Pierre 

Rosanvallon identifica como “secularización externa”, que afectaría 

especialmente a las instituciones, y la “secularización interna”, que implica 

cambios en la moral y especialmente en la socialización de valores, ideas y 

actitudes55. Estas dos visones del proceso secularizador incluyen, según Hugh 

Mcleod, seis aspectos trascendentales a la hora de analizar el fenómeno 

religioso desde el punto de vista de la secularización:  el campo de las 

creencias individuales, el de las prácticas formales de la religión, el lugar de la 

religión en las instituciones públicas, su aparición y tratamiento en el “debate 

público”, su significado como un aspecto de identidad  y finalmente su relación 

con la cultura popular56. La constatación de la secularización es más clara en 

unos campos que en otros, teniendo en cuenta que su análisis no puede partir 

de una perspectiva lineal, ni de acompasamiento cronológico, sino que existen 

tiempos y situaciones diversas, avances y regresiones más o menos visibles en 

cada uno de los aspectos citados. 

El análisis de estas teorías requiere encuadrarlas en el marco de un 

proceso y unos antecedentes. Aunque no se trata de una evolución 

ascendente, estamos desde luego ante un fenómeno que comienza a mostrar 

ya sus primeras manifestaciones en la  edad moderna. Gómez-Heras apunta 

                                                           
55 ROSANVALLON, P. : L’Etat en France de 1789 a nous jours, Gallimard, 1990, citado por 
CATROGA, F. : « O livre-pensamiento contra Igreja : A evoluçao do anticlericalismo em Portugal 
(séculos XIX-XX)”, Revista de Historia das Ideias, Vol. 22, Coimbra, 2001  
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en este sentido que la “veta que quizás conectó más profundamente con el 

espíritu de la modernidad, fue la corriente mística del Barroco español y 

francés, en la que se despliega de modo admirable la interioridad subjetiva y 

que, por ello, tuvo que habérselas repetidamente con los poderes 

inquisitoriales, guardianes de la tradición ortodoxa codificada en dogmas y 

cánones”57. A partir de ahí confluyen en el pensamiento europeo una serie de 

corrientes cuyo eje fundamental es la proclamación de la razón y la 

emancipación del hombre respecto a la tutela religiosa. Poco a poco se 

difuminan los contornos de la idea tradicional del Dios creador, providente, 

escatológico y se rechazan las reducciones de la religión a dogma, metafísica o 

moral, intentando crear para la experiencia religiosa un espacio autónomo en la 

subjetividad de la persona. Sin renunciar a la religión,  este conglomerado de 

ideas formaría parte de movimientos culturales muy minoritarios, abanderados 

y dirigidos por y para una elite intelectual58. La Revolución francesa recogería 

parte de estos postulados, integrándolos dentro de un programa secularizador 

que constituiría un modelo para todos aquellos que reivindicaban una 

transformación en el orden social. La expansión de la economía capitalista y el 

desarrollo industrial que se consolidó progresivamente en la Europa 

decimonónica fueron factores muy importantes en la difusión social de estas 

ideas, decisivas a la hora de legitimar y propiciar un cambio social. La lenta y 

desigual transición de las sociedades rurales a las urbanas no sólo se 

consideró como un proceso que afectaba a espacios físicos, sino que se 

trataba de una transformación de la mentalidad. La interpretación de la 

secularización en términos de la modernización que poseían los propios 

contemporáneos contraponía precisamente una sociedad agraria, rural, 

tradicional e hierática en transición irreversible hacia una urbana, industrial, 

relativamente democratizada y dinámica59.   

¿Pero cual era la percepción social de la secularización?. Esta pregunta 

constituye uno de los ejes fundamentales de nuestro trabajo y por tanto 

desborda el marco de esta introducción. Precisa de un análisis más detenido.  

                                                           
57 GÓMEZ-HERAS, J.: Religión y ,odernidad. La crisis del individualismo religioso de Lutero a 
Nietzsche, publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de Córdoba, 1986, pág. 22 
58 CHADWICK, O.: Società e pensiero...,  pág. 21 
59 MCLEOD, H.: Secularisatión in Western..., pág.6 
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Sin embargo a grandes trazos y partiendo del ámbito español  de los primeros 

años del siglo XIX puede decirse que  dicha percepción no se encontraba en 

principio tan  relacionada con el mundo de las ideas como con aspectos más 

prácticos vinculados al campo político-económico. La desamortización de los 

bienes eclesiásticos y la consiguiente transmisión de muchas propiedades de la 

Iglesia al Estado fueron las manifestaciones más visibles de la secularización 

en esos momentos. “Los procesos desamortizadores emprendidos por las 

Cortes de Cádiz y las del Trienio y por la supresión de los privilegios 

económicos, a pesar de que se mantuvo el diezmo” supusieron una notable 

merma en el potencial económico de la Iglesia. Pero no llegó a objetarse,  por 

parte de los reformistas españoles del momento, “la función de la religión en la 

sociedad y en la conformación de la mentalidad de los individuos y resulta difícil 

hallar condenas claras a la intolerancia o defensas explícitas de la autonomía 

de la razón”60.  

Con el progresivo afianzamiento del liberalismo la secularización 

adquiriría límites definitorios más amplios, al convertirse en patrimonio 

reivindicativo de los sectores más progresistas que reclamaban la redefinición 

del papel de la religión en una nueva sociedad, lo cual implicaba 

necesariamente un cambio en las mentalidades. Como afirma José Álvarez 

Junco, la identificación de España con el catolicismo no constituyó objeto de 

debate durante el reinado de Fernando VII, sin embargo en la cuarta década 

del siglo se empezó a hacer necesario defenderlo explícitamente61.  Una 

legislación restrictiva con los privilegios eclesiásticos, la progresiva laicización 

de las instituciones, en el marco de la revolución liberal y de las continuas 

tensiones Iglesia-Estado, así lo constatan.  

La percepción social de este proceso también se encuentra relacionada 

con la posición de la propia Iglesia, empeñada en ofrecer una visión maniquea 

del conflicto y un pasado idealizado en el cual la religión no influía, sino que 

determinaba la vida de los hombres en todas sus facetas. La imagen de una 

institución, durante siglos  investida con la posesión  absoluta de la verdad, 

estableciendo un dogma cerrado e incontestable en el que no tenían cabida 
                                                           
60 LA PARRA LÓPEZ, E.: “Iglesia y secularización en la primera época liberal”, en SUÁREZ 
CORTINA, M. (ed.): Secularización y laicismo...., pág. 58 y 72 
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valores como la tolerancia, venía avalado por un poder de injerencia social 

incuestionable. Valiéndose de esa preeminencia social, de su capacidad 

integradora y de su papel como referente de identidad de lo español, la Iglesia 

controló el tejido social  imponiendo pautas de conducta, comportamientos y 

mentalidades,  presentándose como un valor inherente a la propia nación. Su 

presencia en la vida de las gentes contribuía a reforzar esa imagen a través de 

“actividades tan terrestres y cotidianas como imponer el nombre a un hijo, 

presentarle en sociedad, casarle o conducir el cadáver al cementerio”62.  

Lógicamente, la  secularización y, en general, todos los procesos asociados a 

la modernidad fueron percibidos por la institución como atentatorios hacia esa 

posición privilegiada y por tanto susceptibles de condena sin paliativos. El siglo 

XIX empujaría a la Iglesia católica en general a una postura de “extremosa  

reacción y a una crispación de la autoridad que culminó con el dogma de 

infalibilidad”, cuya proclamación  puede considerarse como “un baluarte 

inconmovible de la vieja autoridad –o autoritarismo- de la Contrarreforma”63. La 

jerarquía española, particularmente receptiva a las directrices vaticanas frente 

a los avances del mundo moderno, se mostraría igualmente reacia a los 

cambios en una coyuntura excepcional en materia de secularización como fue 

el Sexenio Democrático. Contrapondría la caótica situación del país a unos 

pasados momentos de armonía sustentada en el catolicismo oficial. La realidad 

de la nación aparecía así supeditada a una conspiración anticatólica64, 

polarizada entre el “bien” que representa el catolicismo y el “mal” instaurado por 

la revolución. Sin embargo, no todo el catolicismo optaría por los extremos. El 

pensamiento progresista  propugnaba una transformación social en pos de la 

modernidad y la necesaria  liberación del hombre de la tutela religiosa65, con el 

consiguiente aumento de  libertad y autonomía personales. Pero dentro de él 

eran muchos los que concebían esa liberación en términos de reforma y no de 

total aniquilación. Se trata, por tanto, de una secularización compatible con el 

sentido religioso. Desde este punto de vista ya no tienen cabida las posiciones 
                                                           
62 BUENO, G: “La influencia de la religión....”, en SÁDABA, J.: La influencia de la religión..., Prodhufi, 
Madrid, 1994, pág. 65 
63 ARANGUREN, J.L.: La crisis del catolicismo, Alianza Editorial, Madrid, 1970, pp. 37-38 
64 LANERO TÁBOAS, M.: “La Iglesia española y el poder político (1870-1874). El pensamiento político 
de la jerarquía española en el sexenio”, en LA PARRA, E. y PRADELLS J.: Iglesia, Sociedad y Estado 
en España, Francia e Italia, (ss. XVIII al XX), Instituto de Cultura Juan Gil-Albert, Alicante, 1992, pp. 
447-448 
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maniqueas sino que es posible contemplar “variedades en el modo de estar en 

el catolicismo”66. Esta será la posición predominante en el periodo que nos 

ocupa, aunque lógicamente convivirá con posturas ateas, manifestaciones de 

irreligiosidad o con un teísmo difuso ajeno a cualquier noción positiva de la 

religión.  

 Las manifestaciones socioestructurales de la secularización permiten 

observar con claridad ese progresivo desmantelamiento del poder eclesiástico. 

La libertad de cultos, las propuestas para consumar la total separación Iglesia y 

Estado, los procesos desamortizadores que permitieron la expropiación de 

bienes eclesiásticos, la erradicación de los privilegios otorgados a las órdenes 

religiosas, la lenta emancipación de la educación respecto a la tutela 

eclesiástica y en general la supresión de las legislaciones inspiradas en la 

religión, fueron algunos elementos que caracterizaron la política religiosa de 

muchos países europeos a lo largo del siglo XIX. Aunque,  como apunta 

Berger, junto a las modificaciones legales y formales en el seno de la sociedad 

también existe una vertiente subjetiva de este proceso: la secularización de las 

conciencias de una serie de individuos, en cantidad creciente a medida que 

avanzamos en el tiempo, que “miran al mundo y sus propias vidas sin 

prevalecerse de las interpretaciones religiosas” o por lo menos relegándolas a 

un lugar periférico de la conciencia”67. Esta nueva visión del mundo no es tan 

fácilmente verificable. La satisfacción de una serie de exigencias legales es una 

cuestión muy distinta a la verdadera transformación de atavismos actitudinales. 

El “desencantamiento” al que alude Weber para referirse a un retroceso de la 

fe, de la magia y de los medios mágicos utilizados por la mayoría de las 

religiones, como consecuencia del avance de la racionalización, no sólo ha de 

producirse sobre el papel para que deje de ser virtual. Los individuos, el pueblo, 

la colectividad o como quiera definirse a los receptores de ese retroceso ¿lo 

asumieron realmente?. El reconocimiento de misterios indescifrables en las 

motivaciones, actitudes y decisiones de los hombres no deben constituir un 

obstáculo a un juicio histórico auténtico68. 

                                                                                                                                                                          
65 BERGER, P. : Para una Teoría sociológica...,  pág. 153  
66 ARANGUREN, J.L.: La crisis del catolicismo, pág. 181 
67 BERGER, P.: Para una Teoría sociológica,  pág. 155 
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 Así pues las tesis que defienden la vigencia de un proceso secularizador 

se centran especialmente en constatar una regresión de la religión en el ámbito 

civil que deriva en una nueva forma de concebir el mundo y las relaciones 

sociales alejada del control eclesiástico y que a su vez implica una 

modernización socioestructural69. Desde ésta óptica se trata de analizar la 

secularización en un sentido histórico-jurídico que suele centrarse en “la 

incautación de bienes eclesiásticos por la autoridad civil, y al largo proceso 

jurídico de emancipación o laicización del Estado que se separa de la Iglesia o 

se declara religiosamente neutro”70. Los problemas y los matices sobre la 

viabilidad del proceso surgen en torno a su alcance en el ámbito de las 

mentalidades. A ello hay que sumar la imposibilidad de construir un único 

modelo explicativo. Las causas que explicarían su aparición, los desniveles 

cronológicos y los rasgos que caracterizan su desarrollo son diversos en cada 

país. La llamada “teoría del desgaste” atribuye un papel relevante a los 

cambios socioeconómicos en el derrumbe del poder eclesiástico. Los procesos 

de urbanización  la consiguiente reestructuración social y la modernización son 

algunos de los elementos que lo favorecieron71. Asumir esta hipótesis implica 

considerar que durante siglos la Iglesia se había erigido como único punto de 

referencia en todos los campos de la actividad humana. Así, cualquier variación 

dirigida a erosionar esta situación de dominio hacia un declive o un progreso, 
                                                           
69 Vid. MENOZZI, D., La Chiesa cattólica e la secolarizzacione.  Otros autores, como MATTHES, J. 
Introducción a la sociología de la religión, Alianza Editorial, Madrid, 1971, pág. 100 Vol II, señalan 
dicha regresión desde una perspectiva más teológica en la que “lo profano se desprende absolutamente de 
su origen religioso, y lo religioso se reduce a lo eclesial, bordeando lo profano pero sin poder influir sobre 
éste más que en la demostración de su propia tradición y en la libre subjetividad del creyente, lo que 
socialmente es irrelevante”.  
70REVUELTA M.: “El proceso de secularización en España”, en Librepensamiento y secularización en la 
Europa Cobntemporánea, UPCO, Madrid, 1996, pág. 322         
71 Sobre los fenómenos de secularización asociados a los procesos de urbanización vid. HILARIE YVES-
MARIE : “Práctique religieuse urbaine, France 1900-1950”, pág. 459-467 y  MCLEOD H “Secularisation 
and revival in the 19th century city”, pág. 391-409. Ambos artículos publicados en  Hispania Sacra, nº 86, 
1990. Éste último sugiere que los cambios religiosos se desarrollan de una forma mucho más gradual de 
aquello que aparentemente se observa en la superficie y no siempre están directamente asociados a los  
procesos de urbanización. El crecimiento urbano implica una necesaria adecuación de las estructuras 
eclesiásticas que en muchos casos no encuentra una respuesta logística apropiada. Por otra parte, esta 
respuesta suele ser más efectiva cuando existe una situación de pluralismo religioso, fomentándose la 
competencia confesional. A pesar de todo este no puede ser el único factor a tener en cuenta a la hora de 
medir la incidencia de la urbanización en la religiosidad. Existen otras variables a considerar relacionadas 
con aspectos socioprofesionales de los distintos grupos sociales que conviven en la ciudad.  Por su parte 
PASTOR RAMOS, Tributo al Cesar..., pág. 286-287, centrándose más en los procesos de 
industrialización que en los de urbanización propiamente dichos, rechaza de plano la “relación inversa 
entre creciente industrialización y pérdida progresiva de religiosidad”. Señala que “la relación 
unidireccional entre industrialización y relajamiento religioso es sociológicamente inverificable, al igual 
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dependiendo del punto de vista, puede considerarse como secularización. 

Desde esta perspectiva el catolicismo sufrió una transformación radical: de 

elemento legitimador de las reglas de convivencia social pasó a considerarse 

progresivamente una experiencia privada y personal, de modo que  tanto el 

pensamiento como las prácticas e instituciones religiosas fueron perdiendo su 

significado social. El punto más significativo de este proceso tuvo lugar en el 

siglo XIX, “la edad de la secularización por excelencia”72, trazándose una línea 

divisoria entre un “antes religioso” y un “después” secular73. El proceso se 

materializaría a través de una serie de indicadores sobre los que estudiosos del 

tema intentan construir un modelo secularizador74. 

 En otro plano muy distinto se sitúan quienes consideran a la 

secularización como un concepto utópico. Desde esta perspectiva no se 

pueden aceptar argumentos sobre un declive religioso en Europa, ya que esta 

idea presupone un anterior dominio de la Iglesia que en realidad no ha existido 

nunca o por lo menos ha sido mucho más débil de lo que comúnmente se 

supone. Ya en la Edad Media la gran mayoría de la población fue “excluida de 

la cultura civilizadora de la Iglesia y exiliada a regiones culturales dominadas 

por la magia, la superstición y el error”.Tanto la religión como la cultura 

“auténticas” exigen un “cuidadoso cultivo y protección” y por tanto su difusión 

social es reducida. Al igual que la cultura racional contemporánea es objeto de 

un interés minoritario, la cultura ortodoxa de la Iglesia también ha sido 

asimilada por unos pocos. Quienes sostienen esta hipótesis, como Martín, 

rechazan la tesis de la secularización porque implica una visión utópica del 

calado real de la religión entre el pueblo75. La pervivencia, incluso en nuestros 

                                                                                                                                                                          
que la pretendida asociación entre estructura social agraria y arraigo popular de la religiosidad” 
72 CHADWICK, O.: Società e pensiero..., pág. 16 
73 TURNER, La Religión y la Teoría social…., pág. 59 Esta línea es muy amplia y con unos contornos 
difíciles de precisar. En el siglo XIX solo podemos hablar de un “proceso”y no de un fenómeno concluido 
en el que como afirma Nietzsche “la presencia o ausencia de la fe cristiana ya no tiene consecuencias 
importantes para la vida en la sociedad moderna”  
74 Algunos de estos indicadores fueron puestos de manifiesto por WILSON que parte de la idea de que la 
secularización implica un cambio de la sociedad: el “secuestro de los poderes políticos, de la propiedad e 
instalaciones y dependencias religiosas”, un “cambio del control religioso al secular de varias de las 
anteriores actividades y funciones de la religión”, “un declinar en la proporción de su tiempo, energías y 
recursos que los hombres dedican a preocupaciones superempíricas”, “declinar de las instituciones de 
religiosos”, “suplantamiento en cuestiones de conducta de los preceptos religiosos por demandas que 
están en armonía con criterios estrictamente técnicos”. Citado por  TURNER, en Ibidem, pág. 185  
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han alcanzado a percibir unos pocos: “Bajo la tenue capa de la ilustración moderna existe un mundo 



 

días, de magia, supersticiones y elementos irracionales estructurados en 

sistemas pseudorreligiosos evidencian esa falta de arraigo. Por otra parte la 

falta de uniformidad o linealidad cronológica a la hora de identificar un proceso 

secularizador en los diversos países donde supuestamente se han dejado 

sentir sus efectos constituye una prueba más para dudar de la validez de dicho 

concepto como fenómeno sociológico, precisamente porque existe 

incertidumbre de si Europa fue alguna vez cristianizada de forma significativa. 

La función integradora de la religión basada, entre otras cosas, en la 

legitimación del status social no tuvo nunca una vigencia real, al menos de 

forma generalizada. No se puede pensar que en el pasado una cultura religiosa 

común impregnaba totalmente la vida de las gentes y mucho menos que la 

desigualdad social y política, legitimada por la religión en el plano institucional, 

fuese aceptada realmente en sus vidas cotidianas. En suma, desde esta óptica 

se rechaza o relativiza el papel de la religión como mediador en la sociedad, es 

decir, no se considera como un elemento activo en la dinámica de los cambios 

socio-históricos, sino como una manifestación más de dichos cambios76. Las 

consecuencias a la hora de analizar el fenómeno son claras: si un grupo social 

permanece al margen de todo compromiso religioso, en este caso el 

catolicismo, que según Martín no llegó nunca a erigirse en una opción religiosa 

real, deja de suscitar todo interés científico y difícilmente puede constituirse en 

objeto de estudio por ninguna disciplina intelectual.   

 La “inverificada teoría de la secularización” aporta una visión distinta a 

esta cuestión. Al igual que Martín, quienes defienden esta postura señalan que 

la secularización es un concepto utópico. Pero al contrario que él justifican esta 

afirmación argumentando que la religión, más allá de su carácter oficial, se 

encuentra muy arraigada entre la mayoría de individuos, algo que según 

Gerardo Pastor resulta especialmente evidente en el caso español. Señala este 

autor que la idea de que en las sociedades desarrolladas lo religioso iría 

                                                                                                                                                                          
subcultural de herejía, superstición, magia y vulgaridad”, citado por TURNER, La Religión y la Teoría 
social...,  pp.  184-87. Por su parte MUCHEMBLEND, R. señala también que la cultura popular se 
expresa en el mundo rural por una visión del mundo superficialmente mágica. “Una sociedad 
aparentemente cristiana pero fundamentalmente supersticiosa”, pudiéndose hablar de una especie de 
“maquillaje cristiano” sobre un pueblo que fundamentalmente es politeísta. En Culture Populaire et 
culture des élites, Flammarion, París, 1978, pp. 258 y 382 
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perdiendo gradualmente importancia y deslindándose de la esfera pública 

hasta agotar su capacidad de influjo sobre ésta es una falacia. Se trata de una  

teoría que actualmente no suscita unanimidad entre los estudiosos. Un primer 

elemento sobre el que basa sus argumentaciones es la falta de precisión 

operativa, desde un punto de vista empírico, lo cual impide poder aceptar el 

proceso secularizador como universalmente aplicable a las religiones 

mundiales, ya que los supuestos efectos sociales derivados no aparecen de 

forma homogénea, ni siquiera en la órbita del cristianismo. Precisamente es el 

elevado grado de abstracción, a la hora de intentar conceptuar este proceso, lo 

que según Pastor Ramos lo convierte en una “quimera sociológica”, un 

presunto “fraude nominalístico” y una “falacia retórica”. Es un concepto 

demasiado flexible sujeto a posibles intereses ideológicos en su interpretación. 

Asimismo la secularización presenta una acusada noción “ascendente” en la 

que un presente laico sustituiría a un pasado cristiano a través de una especie 

de pronóstico unidireccional fundamentado en los cambios que experimenta el 

ámbito religioso. En países católicos como España e Italia la “trillada tesis de la 

secularización” no se sostiene. Según este autor, los cambios en el orden 

político, económico, cultural e incluso la emancipación laica de las instituciones 

“no han producido ni el ocaso de los dioses, ni el aniquilamiento de la religión”, 

sino una especie de “difuminación”, esto es: la religión sigue constituyendo un 

elemento fundamental del sistema cultural (valores, ideas, actitudes ante la 

vida o moralidad) de la mayor parte de la población de estos países que acepta 

“implícitamente las instrucciones más generales emanadas por la Iglesia 

aunque no las practique todas”77.   

A la hora de plantear una hipótesis válida sobre la secularización 

ninguna de estas macrovisiones, la de un mundo sacro y un mundo 

secularizado, se presenta en estado puro, incluso, algunos de los elementos 

que integran estas posiciones, aparentemente tan contradictorias, en realidad 

se complementan. Quienes abogan por un desgaste religioso tienen pruebas 

palpables en el ámbito político y el económico. A lo largo del siglo XIX la Iglesia 

experimentó una perdida de influencia política a la que se sumó un progresivo 

empobrecimiento causado por las medidas de carácter desamortizador y de 

erradicación de privilegios fiscales puestas en marcha por los gobiernos 
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liberales europeos. Además, la Iglesia católica, aunque con distintas 

intensidades y ritmos, vio mermada su capacidad de control social al quedar 

fuera de su alcance parcelas tan importantes como la educación o la 

beneficencia. Puede decirse que comenzó un proceso a partir del cual la 

religión dejaría de contribuir de manera significativa a la unidad de las clases 

sociales, la disciplina de los cuerpos, la reproducción de las relaciones 

económicas, en la administración cotidiana del Estado o en la vigilancia de la 

sociedad78. La falta de uniformidad en su materialización no debería cuestionar 

su vigencia. No puede establecerse un arquetipo secularizador ya que los 

factores históricos son determinantes en su desarrollo. La idea de un único 

modelo integrado por una especie de “normativa” implica concebir una 

secularización progresiva o unilineal, sin tener en cuenta que en un proceso de 

esta índole coexisten períodos de avance y regresión. Como señala Salvador 

Giner, “las enmiendas que los sociólogos e historiadores de la religión han 

impuesto a las ya obsoletas teorías de la secularización progresiva, inevitable y 

universal de la humanidad han dado sus frutos. Han aportado una cierta 

sobriedad al ambiente ideológicamente pesado en que se movía antaño el 

estudio de la religión y las creencias. Por fin nadie sostiene la secularización 

general, simple y unívoca como corolario al proceso de modernización”79.  

Muchas críticas a la secularización se centran en sus efectos sobre las 

mentalidades. También en este campo existe una falta de homogeneidad en su 

conceptualización, aunque a nuestro juicio es precisamente la heterogeneidad 

de sus manifestaciones y la multiplicidad de factores que la integran lo que 

justifica su interés científico. El hecho de que sea un concepto flexible en el que 

caben con holgura muchos datos interpretativos que favorecen diversos 

pronunciamientos ideológicos y de carácter partidista, no es exclusivo de este 

proceso y por tanto no es una razón que invalide su análisis. Así mismo hay 

que tener en cuenta que la secularización no  es “otra” religión que pretenda 

sustituir al catolicismo. Carece, por tanto, de un carácter ecuménico unificado o 
                                                           
78 TURNER, La Religión y la Teoría social....,  pág. 307 
79 GINER, S.: “La religión civil” en DÍAZ-SALAZAR, R.: GINER, S. (eds.): Formas modernas de 
religión, pág. 131. BAUBEROT, J., “Laïcité, laïcisatión, sécularisation” en DIERKENS, A. (eds.): 
Problemes d’ histoire des Religions, pág. 16, alude en su obra a un estudio realizado por Françoise 
Champion sobre el caso italiano presentándolo como paradigmático. Si bien en la segunda mitad del siglo 
XIX respondía plenamente a la “lógica de la laicización”, esta dinámica se habría  visto actualmente 
quebrada por la debilidad del propio Estado y la capacidad de la Iglesia católica de permanecer, a pesar 
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un sistema de creencias que emane de una institución central. Tampoco se 

trata de un “pronóstico” cuyo cumplimiento  implique la aniquilación de la 

religión, sino que define un proceso a partir del cual la religión se 

transformasen una opción privada que ha dejado de constituir el único referente 

social posible80. Su estudio es especialmente complejo precisamente por la 

diversidad de matices y situaciones en las que podemos identificar 

planteamientos y actitudes secularizadoras, incluso en el marco del propio 

catolicismo. Esta dificultad no implica que la secularización no sea una 

realidad. Del mismo modo, la religión se presenta como un fenómeno social 

difícil de aprehender y analizar, pero no por ello se niega su existencia. La 

cuestión está en averiguar si los cambios que se producen en el orden político, 

económico y social están en la base de la voluntad para eliminar nociones que 

hasta entonces formaban parte de la estructura mental de los individuos. Para 

la clase dominante la religión había desempeñado una función esencial en la 

organización del comportamiento social, por tanto todas las transformaciones 

de carácter socioestructural son empíricamente válidas si consideramos que 

los cambios en este sentido obedecen a unos intereses de clase y una voluntad 

de variar el orden establecido. La propia difusión del catolicismo –más allá de 

considerar su percepción social- obedecía a una necesidad y una voluntad 

organizadora concreta: generalizar la difusión de los valores dominantes. Así 

pues, una transformación en esos valores y los intereses que los sustentan 

obedece a una dinámica concreta cuya puesta en práctica implica 

necesariamente nuevas formas de concebir el fenómeno religioso.  

A modo de recapitulación  final, Wallis  y Bruce sitúan  a nuestro juicio el 

debate sobre la cuestión en la dimensión correcta. Partiendo de que nada en el 

mundo social es irreversible o inevitable, consideran que el  paradigma 

secularizador todavía resulta lo suficientemente convincente como para seguir 

sustentando cualquier investigación o explicación en torno a las 

transformaciones de la religión y su incidencia en la sociedad81. Aunque no 

                                                                                                                                                                          
del notable descenso  de la práctica religiosa 
80 “Nietzsche, Feuerbach, Marx y Engels, pronosticaron en el siglo pasado la progresiva disolución de los 
grupos eclesiales, la extinción de motivaciones, creencias y sentimientos religiosos, incluso privados, ante 
las cada vez más precisas intervenciones científicas del hombre sobre la naturaleza, la historia y la 
sociedad. Esta profecía no sólo no se ha cumplido sino que cuenta hoy con notables contradicciones…”, 
en PASTOR RAMOS, G: Tributo al Cesar...., pág. 312 
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podamos hablar de un modelo acabado, ajustable a cualquier situación en la 

que se verifiquen cambios en este sentido, es innegable que la secularización, 

por diversas vías y con sus avances y retrocesos, aparece ligada a la 

modernidad. Sus repercusiones son claras: la religión puede seguir teniendo un  

peso importante en el mundo de las creencias, pero pasa a convertirse en un 

elemento intersticial del orden social.   

 

I.2.1. La verificada secularización “externa” en España 
A lo largo de los puntos anteriores se ha intentado justificar la viabilidad de 

utilizar el concepto de secularización para definir al conjunto de 

transformaciones sociales en las que se observa una regresión de la religión, 

frente al avance de la modernidad. Sin embargo, como ya se ha indicado, no 

intentamos justificar aquí un esquema simplista o una visión historicista de un 

proceso según el cual el mundo moderno es el fruto de un progresivo 

alejamiento de la dirección eclesiástica iniciado con la Reforma protestante, 

continuado con la Revolución Francesa y culminado en la bolchevique82. La 

realidad es más compleja, y el caso español es un claro ejemplo de ello.  

En España el proceso a partir del cual se pretende implantar una 

concepción del mundo y de la vida capaz de emancipar el espíritu humano, 

explícita o implícitamente, de la religión positiva (en este caso el catolicismo) 

fue una realidad. Frente a este argumento se situarían lógicamente quienes 

consideran fracasados los intentos de secularizar el país debido al excesivo 

peso del catolicismo en la sociedad española o aquellos que contemplan la 

teoría de la secularización como una quimera o utopía indemostrable por 

concebir al propio hecho religioso como parte del folklore o de la cultura 

popular, en un claro sincretismo que recoge costumbres paganas, magia o  

superstición envueltos por el catolicismo institucional. Desde esta perspectiva 

resulta excesivamente ambiciosa la teoría de que la mentalidad popular y su 

visión del mundo giran en torno a un epicentro católico y por tanto es inútil 

hablar de secularización.  

                                                                                                                                                                          
modernization.Sociologists an Historians Debate tehe Secularization Thesis, Clarendon Press, Oxford, 
1992, pág. 27-28 
82 MENNOZZI, D.: “Il Sinodo sui laici e i novi movimenti. Il caso Lazzati”. En Cristianesimo nella Storia, 
Istituto per le Scienze religiose, Vol. X/1, Bologna, 1989, pág. 113 
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Pese a estas objeciones teóricas, muchos contemporáneos percibieron la 

actividad secularizadora como un derecho del Estado y de los ciudadanos 

frente a la Iglesia, que se materializó en la vida política, en las instituciones 

estatales e incluso en el campo de las costumbres y la moralidad. Con ello no 

estamos aludiendo a una situación consolidada, sino a un proceso. Durante el 

siglo XIX existió una tendencia clara a desligar el aparato eclesiástico del civil 

en una especie de proyecto laico, especialmente patente en el campo 

institucional, que no llegaría a consolidarse plenamente, pero que dejaría su 

impronta en la siguiente centuria. La dificultad a la hora de identificar los 

ingredientes y objetivos del citado proyecto estriba en la diversidad ideológica 

que lo integra. La carrera hacia la consecución de una sociedad y un Estado 

laicos no obedece a una ideología determinada ni a un método de acción 

concreto y tampoco sus resultados se dejaron sentir de forma uniforme en 

todos los ámbitos. Fue especialmente clara en el institucional y legal, pero no 

tanto en otros.   

La idea de que la secularización era un elemento inherente a la 

consecución de la modernidad fue una constante en el pensamiento 

progresista decimonónico. Se trata de una concepción idealista y unitaria del 

mundo en la cual  el camino hacia el establecimiento de la laicidad, con sus 

matices y variantes, se consideraba un paso inevitable en la historia de la 

humanidad y un hito de primer orden en el imparable camino del progreso. 

Pero la realidad sociohistórica española en la que se ubica dicho fenómeno 

imponía sus propias restricciones: el horizonte mental y doctrinal de los 

españoles a lo largo del siglo era católico, lo cual sitúa el proyecto 

secularizador en una coordenadas concretas en las que, pese a radicalismos 

esporádicos, prevalece una tendencia de avance moderado. En general, los 

liberales españoles ochocentistas pensaban que la consecución de un Estado 

laico no debía coincidir necesariamente con la descristianización. El firme 

propósito de preservar la cohesión social estuvo siempre presente en sus 

planteamientos. Incluso en el Sexenio las propuestas de separar 

completamente Iglesia y Estado no entraban en contradicción con la idea de 

que la religión debía seguir manteniendo una cierta relevancia social en la 

práctica moral de los ciudadanos, aunque no a través de las instituciones 
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públicas. Todo ello evidencia el dilema propio del liberalismo ochocentista que 

se debate entre el profundo rechazo del dominio eclesiástico sobre las 

conciencias y el temor e incluso pánico a la perspectiva de un Estado 

excesivamente democratizado83. A partir de aquí podemos sistematizar 

distintos “momentos secularizadores”,  en los que de forma más o menos 

intensa se propugnó la autonomía cultural y política de los individuos y los 

grupos frente a cualquier tentativa de imponer, a través del poder estatal, un 

catolicismo fundamentado en una concepción teocrática de la sociedad en la 

cual la Iglesia pudiera ejercer un control absoluto sobre ciudadanos e 

instituciones.  

A lo largo del siglo XIX el liberalismo español consiguió imponerse sobre 

los gobiernos reaccionarios a través de golpes violentos. En los períodos en 

que los liberales lograron reemplazar al absolutismo se observa la 

consolidación de pautas secularizadoras que dejan su primera impronta en las 

leyes y en las instituciones. Se trata, como afirma Manuel Revuelta, de “la 

secularización de las cosas materiales de la Iglesia”, fundamentada en 

argumentos espirituales que utilizaban como referente la pureza de un 

cristianismo primitivo84. Ya desde principios de siglo, y recogiendo la tradición 

ilustrada, la idea de crear una nueva sociedad basada en la reforma comenzó a 

tomar fuerza entre las filas liberales. La Iglesia era un pilar básico del viejo 

orden social que era necesario reestructurar, tanto en su fuero interno como 

externo. Su status socioinstitucional le confería un excesivo poder político, 

privilegios económicos y una capacidad de injerencia y control sobre la 

población desorbitadas. Desde muy diversas ópticas y planteamientos se incide 

en que la labor de la Iglesia y su clero debía circunscribirse exclusivamente a 

atender las demandas espirituales de los fieles católicos, evitando la 

intromisión en los asuntos temporales.  

Las Cortes de Cádiz, sin apartarse de la ortodoxia católica, plantearon la 

reforma de la Iglesia “desde criterios regalistas y episcopalistas en la línea de la 

Ilustración”85 abriendo el camino a la vía secularizadora. Su labor introdujo a la 

                                                           
83 TORTAROLO, Il Laicismo, pág. 54 
84 REVUELTA, M.: “El proceso de secularización ....”, Librepensamiento y secularización....,  pág. 328 
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Iglesia y su patrimonio en todas las medidas fiscales y administrativas de 

carácter general derivadas de la supresión del régimen señorial, construyendo 

así los moldes desamortizadores que adquirieron  plena vigencia en etapas 

posteriores. Los decretos de 1810 y 1813, de libertad de prensa y abolición de 

la Inquisición respectivamente, son especialmente significativos en el inicio de 

esta andadura secularizadora. El primero porque permitió la circulación de 

ideas y planteamientos anticlericales, mientras que el segundo erradicó uno de 

los obstáculos y de los símbolos más claros del Antiguo Régimen y también 

“uno de los instrumentos más potentes utilizados por la Iglesia para influir en 

los asuntos públicos”86. En este momento la secularización tiende a asumir 

connotaciones institucionales-estatales en oposición al Estado confesional del 

Antiguo Régimen. El nuevo Estado liberal es también confesional, pero se 

concibe como una especie de instrumento de reforma religiosa. En términos 

generales puede decirse que la secularización no constituyó para los diputados 

de Cádiz una prioridad. Pero aunque restaba un gran trecho por recorrer y 

seguían siendo demasiadas las contradicciones, no quedan invalidados los 

avances experimentados en este campo, durante la primera fase de la 

revolución liberal. Puede decirse que “el camino de la secularización quedó, sin 

duda, abierto”87.  

A primera vista el texto constitucional de 1812 consagró la 

confesionalidad estatal y la intolerancia religiosa. La forma en que fue 

redactado impide situarlo como precursor de una transformación en ese 

sentido88. El artículo 12 veta aparentemente cualquier apertura 

secularizadora89. Sin embargo se trata de una mera estrategia ya que los 

liberales del momento, no dudaron en adoptar una serie de medidas contrarias 

al clero. Asumieron la intolerancia de cultos porque convenía al “bien del reino” 

y era útil pero “¿significa esto que estuvieran dispuestos a decretar la tolerancia 

si, por el contrario, dependiera de ello la utilidad social?. Tal vez la respuesta 
                                                           
86 Ibidem, pág. 39 
87 LA PARRA, E.:  “Iglesia y secularización en la primera época liberal”, en SUÁREZ CORTINA, M.: 
Secularización y laicismo..., pp. 55 y 73 
88 SÁNCHEZ FÉRRIZ, R. : « Libertad religiosa y ciudadanía en las constituciones españolas del siglo 
XIX”, en Ibidem, pág. 129, POULAT, É.: Liberté, Laïcité. La guerre des deux France et le principe de la 
modernité, Ed. du Cerf-Cujas, 1986, pp. 148-149, señala respecto al análisis de los textos constitucionales 
que éstos no nos informan sobre la situación religiosa real de un país. En el plano del derecho las mismas 
afirmaciones son susceptibles de interpretaciones y de aplicaciones muy variadas.   
89 Art. 12: La religión de la nación española es y será perpetuamente la católica, apostólica, romana, única 
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sería afirmativa…”90. A pesar de que el laicismo se identifica sustancialmente 

con el proceso hacia la tolerancia y la separación de la Iglesia y el Estado del 

liberalismo clásico, en estos primeros momentos se actúa con cautela. 

Evidentemente estamos ante una concepción del Estado en la cual la 

soberanía política no excluye la permanencia de connotaciones confesionales. 

El contexto histórico-religioso que impone el catolicismo impide otro modelo 

estatal. La apropiación por parte del poder de la sacralidad o la concepción de 

un Estado portador de sus propios valores, situaciones características en la 

Revolución francesa91, así como la laicidad integral que implica una total 

indiferencia hacia la religión92, eran ajenos al horizonte secularizador del 

liberalismo gaditano.   

Posteriormente las Cortes del Trienio Liberal reanudaron y ahondaron en 

la política de renovación eclesiástica. Algunas de las medidas adoptadas 

durante estos tres años -como la expulsión de los jesuitas, la ley de supresión y 

reforma de órdenes religiosas, la suspensión de la provisión de beneficios y 

capellanías, la reducción del diezmo a la mitad, la autorización de las Cortes al 

Gobierno para poder expulsar a los obispos desafectos o la expulsión del 

nuncio- evidencia la vigencia de planteamientos reformistas que pretendían 

adaptar a la Iglesia al nuevo orden social que propugnaba el liberalismo, pero 

también la pervivencia de criterios regalistas y episcopalistas, que muestran el 

deseo del Estado de controlar y disminuir el poder eclesiástico. A pesar de la 

contundencia de alguna de estas medidas, esta etapa que podríamos 

considerar de “génesis del Estado laico” desde el punto de vista del proceso 

secularizador, no coincide en absoluto con un repudio de las connotaciones y 

de las legitimaciones religiosas del Estado. Como señala Traniello en su 

análisis teórico sobre el laicismo, la búsqueda de una legitimación religiosa de 
                                                                                                                                                                          
verdadera. La nación la protege por leyes sabias y justas y prohíbe el ejercicio de cualquier otra. 
90 LA PARRA, E.: El primer liberalismo y la Iglesia. Las Cortes de Cádiz, Instituto de Estudios «Juan 
Gil-Albert», Alicante, 1985, pp. 52-53  
91 Vid. BAUBEROT, J. “Laïcité, laïcisation, sécularisation”, DIERKENS, A. (ed.), Problemes 
d’histoire…,  pág. 13 y  TORTAROLO,  Il laicismo, .pág. 43 
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los nuevos asentamientos políticos es un dato constante en los momentos 

revolucionarios y postrevolucionarios93. Incluso los términos del proceso 

desamortizador, a pesar de su aparente tosquedad, reflejaban el talante del 

liberalismo de la primera mitad del siglo XIX. Aunque los liberales creían 

mayoritariamente en la necesidad de  reducir la independencia y las 

propiedades eclesiásticas, seguían siendo católicos, otorgando una 

considerable importancia al papel de la Iglesia y de la religión en la sociedad94. 

El reinado de Isabel II inauguró un período en el que las relaciones 

Iglesia-Estado experimentaron un viraje hacia el entendimiento. Sin embargo, 

como apunta Demetrio Castro en su análisis sobre la secularización durante 

esos años,  la “España de Isabel II no fue ya la de alianza del Altar y el Trono”. 

La “política había asentado lo suficiente y autónomo de su legitimidad y su 

potestad”, a pesar de que “ciertas prácticas sociales y ceremoniales no dejaban 

de tener específicas dimensiones políticas, derivadas de la confesionalidad del 

Estado, que suponían una secularización limitada en la esfera pública y en 

cuya percepción social se podía producir cierta ambigüedad e 

indeterminación”95.  Durante las décadas centrales del siglo XIX el liberalismo 

español, en su vertiente más moderada, adquirió la plena convicción de que 

era la Iglesia y sólo la Iglesia la que podía fundamentar la legitimación de los 

principios sociales. Sin embargo ésta relación ya no se consideraba en 

términos de “complementareidad o simbiosis”96, sino que más bien tenía una 

orientación instrumental. El miedo a una revolución de carácter democrático y 

la necesidad de consolidar el orden establecido tras las convulsiones 

sociopolíticas de etapas anteriores perfiló más aun el papel de la Iglesia como 

un efectivo instrumento de cohesión social. Así pues, entre las prioridades de 

los moderados ocupaba un lugar preeminente el acercamiento a la Iglesia, ya 

que la religión se consideraba como un baluarte necesario contra una 

radicalización tan peligrosa como la que había terminado con la caída de 

Espartero97. El moderantismo reconoció claramente esta función, suavizando y 

                                                           
93 TRANIELLO, F.: “Clericalismo e laicismo nella storia moderna”, en Laicià. Problemi e prospettive. 
Atti del XLVII corso di aggiornamento culturale dell´Università Cattolica, Milano, 1977, pág. 130 
94 PAYNE , S.G.: El catolicismo español, Planeta, Barcelona, 1984, pág. 114 
95 CASTRO ALFÍN, D.: “La indefinida secularización  de la España Isabelina. Ni Estado laico ni 
sociedad profana”, SUÁREZ CORTINA, M.: Secularización y laicismo...., pág. 76-77    
96 Ibidem, pág. 94 
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paralizando la legislación liberal con respecto a la Iglesia. Los efectos del 

embate desamortizador de los bienes eclesiásticos (culminado por Espartero 

en 1841) fueron compensados en parte con la dotación del culto y clero. Las  

leyes de imprenta (1844 y 1852) constituyen una muestra evidente en este 

sentido: regulaban tanto la difusión de impresos considerados subversivos para 

la religión, el dogma o el culto, como cualquier delito contra la religión o la 

moral pública. Este acercamiento culminaría con el Concordato de 1851,  un 

nuevo marco legal que reafirmaba la confesionalidad católica del Estado y 

permitió la recuperación de la Iglesia en todos los campos, especialmente en 

todos aquellos aspectos que aumentaban su control sobre la privacidad de las 

gentes, viendo incrementada por ejemplo su  capacidad de supervisión en 

materia educativa. Sin embargo ese aumento no implicaría una posibilidad de 

intromisión indefinida. La ley Moyano de 1857, y la posterior aprobada en 1868, 

justo antes de la revolución, marcan las diferencias entre el significado de cierta 

capacidad de supervisión y un control total sobre de la educación. La primera 

defendía el protagonismo del Estado en la educación, aunque reafirmando la 

catolicidad del sistema, en coherencia con lo ya aprobado en su momento en el 

Concordato98. La segunda cede gran parte de ese protagonismo a la Iglesia. 

  Desde el punto de vista constitucional Remedios Sánchez define la 

etapa isabelina como “aparente estancamiento”, aunque percibe bajo esa 

apariencia algunos matices que tendrán una posterior incidencia en el 

constitucionalismo revolucionario. Se basa para ello en las distintas fórmulas 

para establecer la confesionalidad. Sin ser éste un concepto que pueda 

discutirse en el periodo que nos ocupa99, pueden inferirse algunas variantes 

interesantes. Por ejemplo, en el caso de la Constitución de 1837 se reconoce 

cierta “confesionalidad sociológica de la nación española” omitiendo alusiones 

expresas a la “confesionalidad formal del Estado”. El artículo 11 expresa esa 

confesionalidad a través del compromiso económico de la nación hacia la 

Iglesia católica. De esta forma el Estado hace una especie de “reparación 

pública” respecto a las políticas liberales de carácter desamortizador, pero 
                                                                                                                                                                          
 
98 PÉREZ  GARZÓN, J.S.: “El Estado educador: la secularización de la instrucción pública en España”, 
en SUÁREZ CORTINA, M.: Secularización y Laicismo..., pág. 118  
99 REVUELTA GONZÁLEZ, M. señala que la confesionalidad es el “reconocimiento especial” que un 
Estado “hace a favor de una religión determinada”. En “La Confesionalidad del Estado en España”, LA 
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además establece una relación de predominio respecto a la Iglesia al 

convertirla en una institución dependiente.  A partir de ahí se deduce que todos 

los españoles eran católicos y por tanto no se hacen referencias a la 

intolerancia o a la necesidad de proteger la libertad religiosa100. En cambio en 

el artículo 11 de la Constitución de 1845 se observa “una vuelta decidida al 

doctrinarismo que la preside”, sumando al compromiso económico una 

declaración explícita de confesionalidad101.    

 

I..3. Heterodoxia y corrientes secularizadoras  
 Tras estas consideraciones en torno a la religión y a la secularización, 

encuadrando ésta última en el marco de los cambios legales e institucionales 

del siglo XIX en España, es necesario presentar varios  conceptos ligados a 

ambas y que en ocasiones son utilizados indiscriminadamente. El objetivo es 

acotar significados, no sólo seleccionando aquellos que puedan resultar más 

adecuados al objeto de nuestro estudio, sino también teniendo en cuenta cómo 

eran percibidos por los propios contemporáneos. Se trata de analizar algunos 

conceptos  inherentes al propio proceso secularizador y su incidencia en el 

caso español. El  anticlericalismo,  el laicismo, la idea de cristianismo primitivo 

o el catolicismo liberal constituyen elementos de este proceso, en el cual se 

distinguen enfrentamientos, planteamientos en torno a la confesionalidad 

estatal, elementos de identidad y referentes que justifiquen los cambios y 

algunas alternativas viables a la implantación de la secularización sin 

abandonar el universo católico. Si la secularización constituye el móvil de 

nuestro trabajo, estas son las distintas formulaciones bajo las que se 

expresaría en la España del Sexenio.  

 

I.3.1. El anticlericalismo  
El anticlericalismo es el primer aspecto que convendría tratar como 

fenómeno ligado al proceso secularizador, especialmente patente en nuestro 

                                                                                                                                                                          
PARRA, E. , PRADELLS, J. (eds.) Iglesia, sociedad y Estado en España pp.373-397.  
100 SÁNCHEZ FÉRRIZ, R. : « Libertad religiosa y ciudadanía en las constituciones españolas del siglo 
XIX”, en Ibidem, pág. 133. El artículo 11 de la Constitución  de 1837 declaraba que “ La nación se obliga 
a mantener el culto y los ministros de la Religión Católica que profesan los españoles” 
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país, donde como hemos apuntado, la Iglesia católica se mostraría muy reacia 

a desalojar espacios de poder e influencia social. Cabría definirlo como la 

expresión más directa de rechazo y enfrentamiento contra esa posición 

privilegiada, que presenta una gran diversidad a la hora de materializarse. Una 

posición de privilegio que Murri considera como el fundamento del 

“clericalismo” o  la “tendencia a la intolerancia y al dominio en nombre de los 

principios religiosos” y que le permite a su vez definir el anticlericalismo como la 

“lucha contra el clericalismo; una lucha que tiene muchas formas según los 

medios de los que haga uso y el aspecto particular de clericalismo que se 

ataque”102.  El término adquiere, por tanto, una primera connotación “negativa o 

polémica” frente a otros conceptos como la propia secularización o el laicismo 

percibidos con  una visión más constructiva, que parte de la emancipación del 

espíritu humano, explícita o implícitamente, de las religiones positivas, junto a 

una nueva concepción del derecho del Estado y de los ciudadanos, en la cual 

las formas de pensamiento y la filosofía que sustentan dicha emancipación 

tienden prácticamente a realizarse en la vida política, en las instituciones 

estatales y en las costumbres morales103. Pero la definición de anticlericalismo 

no se reduce sólo al enfrentamiento; es mucho más compleja. El fenómeno 

anticlerical puede aparecer tan ligado a un  ideal reformista, justificando el 

ataque a la Iglesia y su clero en virtud de su regeneración y reubicación en una 

sociedad moderna, como a la idea de erradicación total bajo la consideración 

de que el aparato eclesiástico constituye el primer obstáculo en la consecución 

de una sociedad ajena a la religión.  

La trayectoria del anticlericalismo es larga y está profundamente 

arraigada en el liberalismo español. Aquí los liberales no se mostraron  

indiferentes a la cuestión religiosa y precisamente por ello fueron “anticlericales 

o mejor dicho tan clericales como sus adversarios, pero con un enfoque distinto 

del papel del clero dentro de una sociedad nueva”104. Sin embargo, en esa 

trayectoria se aprecian, desde le primer momento en el que el liberalismo se 

instituye como alternativa al Antiguo Régimen, diversas “variantes” en sus 
                                                           
102 MURRI, R.: L´Anticlericalismo. Origini, natura, metodo e scopi practici, Librería editrice romana, 
Roma, 1912, pp. 5-6 
103 MATURI, W.: Dizionario di Politica, citado por TRANIELLO, F.:  “Clericalismo e laicismo nella 
storia moderna”, en Laicià. Problemi e prospettive, pág. 118 
104 ALMUIÑA, C.: “Clericalismo y anticlericalismo a través de la prensa española decimonónica”, en 
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fórmulas de expresión que obedecen a contextos e intereses distintos. El 

“anticlericalismo de base socioeconómica”105 dotó de contenidos al proceso 

secularizador acometido por los diversos gobiernos liberales  durante la 

primera mitad del siglo XIX, fundamentando la desamortización en virtud de 

una mejora social basada en la falta de productividad de las tierras acaparadas 

por el clero y en la necesidad de una supuesta redistribución más equitativa de 

la riqueza. A partir de 1833 el conflicto carlista actuaría como  trasfondo idóneo 

a la hora de extender la animadversión hacia el clero regular, al que no sólo se 

consideraba como acaparador de tierras y riquezas, sino que se valía de ese 

poderío para apoyar económica y moralmente a los seguidores de don Carlos. 

La prensa remataría la operación. Se difundió la imagen de que los frailes 

habían participado en el levantamiento carlista desde el principio106, unida a las 

acusaciones tradicionales que hacían hincapié en la opulencia  de muchos 

monasterios e Iglesias y en el escaso respeto al voto de castidad de no pocos 

clérigos. “Por mucha que fuera la influencia de los curas y religiosos de vida 

ordenada y edificante, todo lo anterior en nada contribuiría a la popularidad del 

estamento”107. Así, junto a las transformaciones  políticas y económicas 

derivadas de estos argumentos, que en realidad seguían propugnando la 

reforma de la Iglesia teniendo como referente la idea de un cristianismo 

primitivo y puro, también se desencadenaron actuaciones violentas. Las 

matanzas de frailes acontecidas en 1834 y 1835 constituyen una muestra de 

otra vertiente del anticlericalismo, sobre cuyo origen, organización y 

motivaciones, muchos estudiosos todavía no se ponen de acuerdo108. Sería 

esta la expresión extrema y más violenta del llamado “anticlericalismo popular”, 

que algunos autores como Cuenca Toribio caracterizan más como un 

                                                                                                                                                                          
VVAA.: La cuestión social en la Iglesia española contemporánea, El Escorial, 1981, pág. 131 
105 Ibidem, pág. 139. ULLMAN, J.C.: La Semana Trágica. Estudio sobre las causas socioeconómicas del 
anticlericalismo en España (1898-1912), Ariel, Barcelona, 1972, pág. 29, seguía identificando la 
animadversión contra el clero regular a inicios del siglo XX. La animosidad popular estaba basada “en las 
grandes riquezas que se le suponía (en contraste con el voto de pobreza) y su influencia política, ejercida 
directamente sobre los legisladores o indirectamente a través de las escuelas donde educaba a las clases 
acomodadas  
106 MOLINER PRADA, A.: “Anticlericalismo y revolución liberal (1833-1874)”, en LA PARRA, E. y 
SUÁREZ CORTINA, M.: El anticlericalismo..., pág. 75 
107 CASTRO, ALFÍN, D.: “Cultura, política y cultura política en la violencia anticlerical”, en CRUZ, R. y 
PÉREZ LEDESMA, M.: Cultura y movilización en la España Contemporánea, Alianza Editorial, 
Madrid, 1997, pág. 76 
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sentimiento que como una ideología, alimentado de “un fondo instintivo, de una 

corriente anímica y psicológica”, presente en “los estratos más profundos de la 

sicología colectiva”, que expresa una “prevención contra el clero que no 

siempre obedece a elementos racionales”109. Otros, como Manuel Delgado, 

también perciben “un sentido oculto” en este tipo de  actuaciones, cuyo 

objetivo, sin embargo, no sería tanto “desactivar” a  la Iglesia, en tanto que 

“institución vinculada a poderes políticos y económicos detestados”, sino como 

“institución cultural básica en las sociedades tradicionales” que “ordenaba y 

fiscalizaba los principios que regían la acción y el pensamiento tanto 

individuales como colectivos”110. A pesar de su aparatosidad, ni siquiera en el 

anticlericalismo violento subyace una motivación anticristiana o antirreligiosa. 

La violencia popular era la reacción contra un poder “opresivo y excesivo”111 y 

lógicamente contra la institución que lo había detentado durante siglos. Pero 

las agresiones contra personas, edificios o imágenes no fueron las únicas 

formas de expresar esa irracionalidad. La crítica a las facetas más 

intranscendentes y singulares del clero que encontramos durante este período 

responde, según Caro Baroja, a la  pervivencia en los estratos más profundos 

de la mentalidad de una serie de ideas e imágenes  estereotipadas desde la 

Edad Media que hacían hincapié en la opulencia clerical y en vicios como la 

gula, la avaricia o la lujuria112. Esta vertiente se contrapondría precisamente al 

anticlericalismo liberal burgués, “intelectual”, asentado en fundamentos 

racionales que criticaban la posición de la Iglesia desde una perspectiva 

regeneracionista en el orden político, económico y social113. 

 La identificación de estos “anticlericalismos” en estado puro, en función 

de un determinado contexto político o económico y en cierta forma siguiendo 

una estructura lineal en la que se evolucionaría desde un anticlericalismo más 

primitivo a otro más “elaborado” es a nuestro juicio un nuevo intento de 

establecer modelos cerrados, que al igual que en la secularización no resultan 
                                                           
109 CUENCA TORIBIO, J.M.: “Un posible punto de partida para el análisis de una cuestión clave de la 
Historia Española Contemporánea: el anticlericalismo, en FERRER BENIMELI (coord.).: Masonería, 
política y sociedad, Zaragoza, 1989, T. II, pág.  712 
110 DELGADO RUÍZ, M.: “Anticlericalismo, espacio y poder. La destrucción de los rituales católicos, 
1931-1939”,  en CRUZ, R. (ed.) El Anticlericalismo, Ayer, Madrid, 1997, pp. 150-155 
111 PÉREZ GARZÓN, J.S.: “Curas y liberales en la revolución burguesa”, en Ibidem,  pág. 99 
112 CARO BAROJA, J.: Introducción a una historia contemporánea del anticlericalismo español, Istmo, 
Madrid, 1980, pág. 14 
113 Vid. REVUELTA GONZALEZ, M.: “Clero viejo y clero nuevo en el siglo XIX”, en VV.AA.: 
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satisfactorios, porque en realidad se engarzan y entremezclan unos con 

otros114. Manuel Delgado llega a afirmar en este sentido que “no había tanta 

diferencia como se supone entre la ira anticlerical de las turbas y el 

anticlericalismo más o menos moderado de los intelectuales y los políticos 

reformistas”115. Existe un lenguaje intermedio entre “la ideología de la elite y la 

popular”. Se trata de un proceso de ósmosis,  de tal forma que los modelos 

elaborados desde “la intelectualidad” sufrirían un proceso de vulgarización116, 

así como las imágenes estereotipadas y populares sobre los vicios del clero 

también pasarían a integrar muchos de discursos que planteaban una reforma 

eclesiástica. Esto es especialmente  evidente durante el Sexenio, momento en 

el cual el anticlericalismo encuentra nuevos cauces de expresión sin abandonar 

ninguno de los componentes que hasta entonces lo habían caracterizado. El 

desarrollo de la prensa y su función difusora, la consideración del 

anticlericalismo como recurso movilizador desde el punto de vista político, 

especialmente desde las filas del republicanismo, o la carga filosófica y el 

contenido doctrinal que le otorgaron corrientes de pensamiento como el 

Krausismo son elementos que conviven con esas formas de expresión más 

populares. En este último caso los argumentos tradicionales se vieron 

enriquecidos por acusaciones que presentaban al clero como el principal 

causante del atraso del país y de ser un obstáculo a la razón y al progreso.  

A pesar de la diversidad en sus manifestaciones y cauces de expresión 

hay un aspecto que queda bastante claro durante el periodo que nos ocupa: 

entre todas las corrientes anticlericales sigue teniendo un peso mayor “la 

postura del anticlerical creyente que continúa propugnando un cambio en la 

Iglesia española y en la religiosidad”, frente a una corriente más minoritaria y 

no por ello menos representativa del anticlerical “agnóstico o ateo que desea el 

fin de la Iglesia”117, con nombres tan relevantes como el de Pi i Margall, 

Fernando Garrido o Suñer y Capdevila. 

                                                                                                                                                                          
Estudios históricos sobre la Iglesia Española Contemporánea, El Escorial, 1979, pp. 191-195 
114 DE LA CUEVA MERINO, J.: “La cuestión clerical-anticlerical contemporánea en la historiografía 
española”, en RUEDA, G. (ed.). Doce Estudios de Historiografía Contemporánea, Pub. Universidad de 
Cantabria, 1991, pág. 129 
115 DELGADO RUÍZ, M.: “Anticlericalismo, espacio y poder...”, en CRUZ (ed.): El Anticlericalismo, pp. 
153-154 
116 MUCHEMBLEND, R.: Culture Populaire…., pág.  341-34 
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I.3.2. El laicismo 
 El término laicismo, al igual como el de secularización o anticlericalismo 

no fueron utilizados por los protagonistas de la revolución septembrina, al 

menos de forma habitual, para analizar proyectos, ideas o comportamientos 

que estaban viviendo de cerca y que ahora constituyen el objeto de nuestro 

estudio. Las mentalidades más avanzadas, es decir, aquellas que percibieron 

la revolución como una oportunidad de cambio no fueron ajenas a la diversidad 

de planteamientos y formulaciones sobre las que se fundamentó la idea de una 

nueva sociedad, pero la consigna bajo la que se aglutinaron todos ellos era la 

del progreso y la de su objetivo inmediato: la modernidad. De ahí la dificultad 

de definir este tipo de conceptos aplicados a la realidad española del último 

tercio del siglo XIX sin recurrir excesivamente a las abstracciones.   

 Al igual que el anticlericalismo, también el laicismo aparece muy 

vinculado al proceso de secularización, pero más que una forma de expresar la 

voluntad secularizadora centrada en la reforma o la erradicación de  la 

presencia clerical en la sociedad, el término laico circunscribe el proceso 

secularizador al campo institucional, respondiendo a la necesidad de excluir las 

doctrinas religiosas y las instituciones que las interpretan del funcionamiento de 

la “cosa pública” y de todas sus articulaciones118. Así pues, secularización y 

laicismo forman parte de un mismo universo conceptual y por tanto no son 

excluyentes. Sin embargo el primero se identifica mejor con un proceso, “un 

movimiento evolutivo de larga duración”119, mientras que el segundo hace 

referencia a la consecución de unos objetivos más definidos en ese proceso, 

especialmente patentes en el campo de las leyes, las instituciones y la política 

en general. Ambos conceptos pueden ser “vecinos”, pero no idénticos. 

Baubérot presenta a la sociedad danesa de principios de siglo XX, o la inglesa, 

como ejemplos donde la religión puede permanecer como una situación 

establecida y nacional en el seno de una sociedad secularizada, frente a otros 

casos como el español donde en el primer tercio del mismo siglo llegarían a 

promoverse medidas laicizadoras muy importantes, a pesar de que la religión 

seguía siendo relevante en cuanto a fuente primaria de identidad. Todo ello 

                                                           
118 TORTAROLO, E.: Il laicismo,  pág. 3 
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viene a constatar la complejidad a la hora de analizar la relación entre el 

estatuto institucional de la religión, la cultura  y los valores120. 

 En la España del Sexenio Democrático, fuera del ámbito eclesiástico o 

del más conservador, convivía una sensibilidad plenamente laica, en el sentido 

de que muchos políticos e intelectuales identificaron la necesidad de prescindir 

del referente religioso como fundamento de poder, con otra que consideraba a 

la religión como elemento de estabilización de la sociedad y como un factor 

intrínseco al ánimo humano, de lo cual se deducía  su dimensión moral. Desde 

esta última perspectiva la laicización no tendría que coincidir necesariamente 

con la descristianización. Así se explica que junto a medidas plenamente 

secularizadoras y anticlericales acometidas desde los primeros momentos del 

estallido revolucionario por las Juntas, suscritas posteriormente  por el 

gobierno,  convivan aspectos como una  confesionalidad encubierta, presente 

en el artículo 21 de la Constitución de 1869, que prescribía la obligación del 

Estado de mantener a la Iglesia. La situación desde el punto de vista del 

Estado podría definirse como aquello que Morra denomina “laicismo 

conciliante”, a partir del cual se rechaza dar sanción jurídica a las normas 

éticas-religiosas propias de una confesión particular, pero al mismo tiempo se 

reconoce políticamente la existencia de las instituciones religiosas y la 

importancia fundamental de los principios y del espíritu religioso de la 

comunidad. Muy distinta es la posición de un “laicismo militante”, que considera 

a la religión un hecho estrictamente privado y tiende por tanto a excluir 

cualquier influencia de la religión sobre la vida pública y a ignorar los principios 

y las instituciones religiosas121.  En la imposibilidad de adoptar totalmente esta 

segunda dimensión en 1868 cabría aducir las propias características del 

catolicismo español y el horizonte mental construido en torno a su poder. Todo 

lo que quedaba fuera de ese horizonte era considerado apostasía y rebelión 

contra la Iglesia. El mundo católico se concibe así como orgánico y 

omnipotente, lo cual justifica su invasión de la esfera civil y política. Tiende a 

configurarse en términos institucionales como sociedad monolítica y 

enteramente estructurada en torno al papado y en términos ideológicos como 
                                                           
120 BAUBEROT, J. : “Laïcité, laïcisation, sécularisation”, DIERKENS, A. (ed.), Problemes d’histoire…,  
pág. 13 
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depositaria de un sistema doctrinal capaz de ofrecer respuesta y orientación a 

todos y cada uno de los problemas del mundo y de la sociedad122. Políticos e 

intelectuales,  conscientes de la situación, plantearon sus reformas sin 

radicalismos. Propusieron vías intermedias a la modernización del país 

teniendo en cuenta no sólo que la Iglesia iba a mostrarse intransigente, sino la 

falta de preparación del pueblo. Podían transformase leyes e instituciones 

como base para futuros avances,  pero otra cosa muy distinta era cambiar 

valores y costumbres en las que lo extramundano y su identificación con la 

Iglesia explicaban la cotidianeidad.      
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I.3.3. El cristianismo primitivo 
 Esta expresión resume el ideal de reforma que prevaleció durante el 

Sexenio; fue el fundamento que compactó muchos de los proyectos en torno a 

la modernización. El Evangelio constituía el referente idóneo para acercar al 

pueblo y también a los sectores más reacios a la modernidad, una revolución  

inserta en el cauce del cristianismo. Frente al materialismo o el ateismo, la idea 

de una regeneración en virtud de un hipotético pasado donde todo fue puro 

fundamentaba el proceso revolucionario sin romper la urdimbre social. En 

realidad, esta línea de pensamiento se encuentra vinculada a muchos de los 

elementos que ya hemos enunciado al referirnos a la incidencia de la 

secularización en España. Existía la convicción de que no se encontrarían 

soluciones a los problemas sociales si no era a la luz de Evangelio y, a pesar 

de todos los defectos y previa reforma, de la Iglesia  como supuesta depositaria 

de sus doctrinas. Pero esta línea de pensamiento no es autóctona, ni tampoco  

surge en torno a 1868. Responde a una trayectoria acometida por intelectuales 

y filósofos europeos durante la segunda mitad del siglo XVIII,  continuada en el 

XIX, que responde a un vasto intento de conciliación entre cristianismo y 

cultura laica y que estaría en la base de muchos de los fundamentos de un 

acontecimiento tan significativo como la Revolución francesa.  

 La figura de Jesús será el referente que permita reinterpretar la religión 

vigente a través precisamente de la misma tradición religiosa y cristiana. Pero 

ya no se trata de  una figura distante sino más bien  de la “búsqueda del Jesús 

histórico”, del “Jesús humano”. El descubrimiento de que  Cristo fue un hombre 

como los demás representaría un nuevo fundamento para la fe. Muchos 

hombres sentirían a partir de ese momento que podía cambiarse la historia 

iniciando el camino en el punto desde donde habían partido los apóstoles123 e 

incluso considerar que  Jesús fue “el primer revolucionario”. Lógicamente esta 

nueva visión también afectaría al clero, que abandonaba así la carga 

taumatúrgica implícita al desempeño de sus funciones espirituales y se 

humanizaba. En este giro prevalece una concepción idealista de la religión en 

la cual “la fenomenología histórica o social de las religiones son una mediación 

de lo absoluto, incondicionado y divino”, personificado en Dios o en Cristo.  

También una visión historicista, en la medida en que “los acontecimientos y las 
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experiencias humanas, dejan de ser fragmentos dispersos zarandeados al azar 

en el torbellino del espacio y el tiempo. Tras ellos el hombre presiente un poder 

que los domina y les domina”. El tiempo se contempla en perspectiva de 

totalidad, estableciendo “como acontecimiento paradigmático de todos los 

aconteceres el tiempo definitivo de Jesús de Nazareth, el Cristo”.   

Cabría ahora preguntarse qué lugar ocupaba  la idea de libertad, motor 

de la revolución,  en un esquema mental que justificaba la entrada en la 

modernidad sin abandonar la tradición que representa la religión. La clave está 

en considerar que la esencia del acontecimiento cristiano no es 

“sobrenaturaleza o dogma sino eticidad”, precisamente “la manifestación de 

Dios en Jesús es revelación de la libertad en lucha contra el legalismo 

farisaico”. Este es el fundamento que explica la desvirtuación que había sufrido 

el cristianismo primitivo a lo largo de la historia y la necesidad de acometer una 

nueva liberación. El devenir histórico supuso  la progresiva adulteración de esa 

esencia a través de trabas dogmáticas que propiciaron que fuese concebido 

como autoridad, frente a su primigenia libertad. Desde esta óptica aparece ya 

delimitada la oposición entre “los sistemas religiosos y políticos disecados en 

dogmas y sostenidos en la autoridad y el despotismo”, frente a la “religión de la 

interioridad y de la libertad”124. De ahí la necesidad de rechazar la parte positiva 

de la religión en cuanto a que implicaba alienación. Es así como el orden 

religioso es reinterpretado sobre la base de la conciencia individual, derivando 

en un proceso que correría paralelo al rejuvenecimiento de un orden político y 

moral degradado y decadente, bajo el que subyacía el objetivo de restituir la 

perfección originaria y de restablecer la edad de oro de un mítico pasado, 

ubicándose en la lectura milenarista y optimista de la Revolución francesa 

elaborada por los círculos que experimentaron una fuerte exigencia 

reformadora125. 

Todas estas ideas estarían presentes en la España del Sexenio. El 

cristianismo primitivo permitiría a muchos individuos subirse al carro de la 

revolución con una identidad  sólida sobre la cual basar el cambio social. La 

meta no era alcanzar el poder, sino regenerar el país. En los discursos, la 
                                                                                                                                                                          
123 CHADWICK, O.: Società e pensiero,  pp. 250-51 
124 GÓMEZ HERAS, J.M.: Religión y modernidad, pp. 120 y 123, 148-149 
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figura de Cristo justificaba la transformación de la sociedad, no sólo desde la 

óptica religiosa, sino también política. Desde la masonería, el espiritismo o el 

propio republicanismo se apelará a la ley del progreso, presentida más que 

conocida, no alcanzada pero sí perseguida. En ella el futuro era más  cercano y 

Jesucristo representaba  el puente más seguro para alcanzarlo. Por otro lado el 

cristianismo primitivo significaba asimismo una visión de la Iglesia más 

democrática (la “eclesia” o asamblea de fieles), pobre y dedicada 

exclusivamente a lo espiritual, de modo que enlazaba perfectamente con el 

ideal revolucionario que propugnaba la  necesidad de regenerar al país, 

incluida la propia institución126.   

 

I.3.4. Catolicismo liberal y Krausismo  
 La importancia del catolicismo liberal en el proceso secularizador en 

España es indiscutible a pesar de que no adquiriera formulaciones ortodoxas y 

perfectamente delimitadas en el panorama político y religioso español 

decimonónico. Evidentemente los intentos por constatar aquí el desarrollo de 

esta corriente de pensamiento relacionándola con el caso francés o el belga 

ofrece un panorama desolador. La fórmula “Iglesia libre en el Estado libre”  

defendida por Montalembert en el Congreso de Malinas o la labor de 

Lamennais y Lacordaire  en Francia en esa misma línea, a través de la revista 

L’Avenir, no tienen parangón en nuestro país. Estamos nuevamente ante el 

problema del trasplante de modelos. Desde esa óptica resulta claro que  éste 

movimiento no contó con una organización que permitiera presentarle como 

una alternativa sólida al problema de cohabitación entre el catolicismo y la 

modernidad. Sin embargo si se analizan algunos de los discursos de la época 

se observa que la fórmula que en esencia ofrecía el catolicismo liberal aparecía 

como la vía intermedia idónea para lograr esa convivencia127. Muchos de los 

fundamentos que justificaron su desarrollo en otros países seguían vigentes en  

torno al último tercio del siglo XIX: “un mismo espíritu de conciliación antes que 

de rechazo con el liberalismo posrevolucionario, una concepción flexible de la 
                                                           
126 Vid. REVUELTA GONZÁLEZ, M.: “Religión y formas de religiosidad”, en Historia de España 
Menéndez Pidal, t. XXXV-I, Espasa Calpe, 1989, pp. 213-326 
127 BOTTI, A.: La Spagna e la crisi modernista. Cultura, società civile e religiosa tra Otto e Novecento, 
Morcelliana, Brescia, 1987, pág. 43, señala  que las posiciones católico-liberales  encontraron a menudo 
áreas de consenso, cierto eco o al menos simpatía  entre una parte de la jerarquía, el clero y los 
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verdad que acepta el valor de la discusión racional, una filosofía de la historia 

acorde con esa misma idea de progreso de la fe, y la negativa a dar por válida 

sin más una verdad inmutable establecida por Roma”128. A pesar de que una 

parte importante del progresismo septembrino haría derivar estos principios 

hacia planteamientos  democráticos de carácter más radical que chocaban de 

frente con la Iglesia,  propugnando  la erradicación total de las religiones 

positivas y la privacidad de la fe, muchos eran los que consideraban viable la 

coexistencia del catolicismo y la Iglesia con “actitudes liberalizantes y 

secularizadoras”129, siempre que la institución abandonase su habitual 

intransigencia y reconociese los valores del liberalismo. Evidentemente la idea 

en torno a la posibilidad de conciliar razón y fe había sufrido su propia 

evolución desde 1830 y presentaba  matices diversos. En el periodo que nos 

ocupa no se trata tanto de reivindicar  la libertad de la Iglesia frente al Estado, 

sino de  liberar a la sociedad de la tutela eclesiástica130.   

Por tanto, más que de un movimiento organizado hablamos de una 

actitud, presente incluso entre algunos eclesiásticos. Aunque no encontramos 

figuras como Lacordaire, Dupanloup, Loyson o Döellinger, la aparente 

uniformidad del catolicismo español también presenta sus fisuras. El 

clericalismo intransigente derivado de las directrices marcadas por Pio IX y su 

particular cruzada contra las libertades modernas explícitas en el Syllabus y la 

encíclica Quanta cura, suscritas en 1864, junto a la propia situación española 

relacionada con el estallido de la “Gloriosa”, propiciarían la aparición de 

“disidencias” entre algunos sacerdotes. Pueden identificarse desde las 

posiciones más templadas, que abogaban por la tolerancia respecto a la nueva 

situación derivada de la revolución, hasta una abierta adhesión al ideario 

republicano. La opinión pública de carácter progresista elogiaría especialmente 

la tolerancia clerical, reconociendo su capacidad integradora al acercar 

sociedad, religión y progreso por cauces no traumáticos. Así pues, la revolución 

de 1868 puede considerarse como el momento en el cual el catolicismo liberal 
                                                                                                                                                                          
intelectuales católicos.    
128 ÁLVAREZ TARDÍO, M.: Dieu et liberté : la alternativa del catolicismo liberal en el ochocientos”, en 
Historia y política, num. 3, 2000/1 
129 REVUELTA, M.: “La secularización...”, en ÁLVAREZ LÁZARO (ed.), Librepensamiento y 
secularización...,  pág. 368 
130 LA PARRA LÓPEZ, E.: “El Eco de Lamennais en el progresismo español. Larra y Joaquín María 
López” en Liberalisme Chretien et Catholicisme kiberal en Espagne, France e Italie dans le premiere 
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español consigue sus mejores formulaciones, aunque no exista ningún líder 

ideológico indiscutible o alguna obra representativa sobre esta forma de 

pensamiento. El hecho de que no se presente como una entidad 

independiente, sino “como simple bagaje de las tendencias políticas 

avanzadas”, explicaría, según Manuel Revuelta, “la variedad que se observa en 

los matices y en las intensidades”, siendo la defensa de la libertad religiosa 

para España, el “concepto aglutinante” de todas ellas131.  El máximo 

representante de esta vía sería el sacerdote Fernando de Castro, a quien José 

Luis Abellán identifica como “fundador” del krausismo español en el ámbito de 

la religión132. Junto a él, en la opinión pública del momento también adquirirían 

gran resonancia otros sacerdotes como Antonio Aguayo o el cura de Villanueva 

de la Vera, García Mora.  

La identificación entre  catolicismo liberal y krausismo que realiza José 

Luis  Abellán en la figura de Fernando de Castro responde quizás a una 

excesiva simplificación133. Aunque es difícil distinguir conceptos en este sentido 

debido a que la retórica de la modernización, el progreso y sobre todo la 

tolerancia envolvía tanto las demandas de “algunas libertades”, dentro de la 

esfera del catolicismo, como  planteamientos secularizadores mas profundos, 

ambas corrientes tienen en esencia un origen y unos objetivos distintos. Como 

señala Gonzalo Capellán “el krausismo no es el caso más representativo de 

catolicismo liberal en España”. Su marco referencial no se inscribe en la 

intolerancia católica presente en el Syllabus o en el Concilio Vaticano I, sino en 

la filosofía de Krause. Evidentemente la intransigencia de la Iglesia fue objeto 

de crítica por parte de los krausistas,  pero su meta no era lograr la 

compatibilidad entre el catolicismo y la libertad a través de una serie de 

                                                                                                                                                                          
moite du XIX’ siecle, Aix-en-Provence, 1989 
131 REVUELTA, M.: “La secularización...”, en ÁLVAREZ LÁZARO (ed.), Librepensamiento y 
secularización...,  pp. 355-56 
132 ABELLÁN, J.L. (ed.): Fernando de Castro. Memoria Testamentaria. El problema del catolicismo 
liberal, Castalia, Madrid, 1975, pág. 65  
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transacciones, sino que se inscribe en un campo  más amplio de rechazo hacia 

las manifestaciones positivas de la religión. Para ellos el sentimiento religioso 

no precisaba de refrendos exteriores, sino que era algo subjetivo. A diferencia 

de los católicos liberales, que no cuestionaban el dogma católico a pesar de las 

demandas de mayor libertad, los krausistas puros consideran la religión 

católica como una fase de la historia a superar. También la pureza del 

cristianismo primitivo constituía un ideal de reforma, aunque no el definitivo. 

Los krausistas pensaban que era “la mejor de las manifestaciones históricas de 

la idea religiosa, pero no la verdadera”. Habría que esperar a “una etapa 

tercera y última de la historia de la Humanidad en la que se realizaría la unión 

del hombre con Dios mediante una Alianza, cuyo sentido no es estrictamente 

cristiano aunque es difícil de precisar cual sea”134. 

Durante el Sexenio ambas corrientes estarán presentes de una u otra 

forma en la mayor parte de planteamientos relacionados con el problema 

religioso. Sin embargo, no encontraremos delimitaciones teóricas en estado 

puro. Los protagonistas del momento no se identificaban con etiquetas de 

“católico liberal” o de “krausista”. Incluso un mismo individuo podía variar su 

ideario en función del contexto o de las circunstancias. Quizás el caso más 

paradigmático en este sentido sea el de Emilio Castelar, considerado como 

algunos autores como el “precursor de la democracia cristiana”135. A través de 

su dilatada trayectoria política podemos encontrar discursos en los que 

defiende básicamente los postulados católico-liberales, krausistas e incluso 

espiritualistas136.  

 

 

 

 

 
                                                           
134 CAPELLÁN DE MIGUEL, G.: “El problema religioso en la España contemporánea. Krausismo y 
catolicismo liberal”, en Ayer, num. 39, Madrid, 2000, pp. 207-241 
135 LLORCA, C.: Emilio Castelar. Precursor de la democracia cristiana, Madrid, 1966 
136 JOSÉ RAMÓN VALERO ESCANDELL pone de manifiesto los cambios de Castelar en materia 
religiosa relacionándolos con su concepto de nación. En el debate mantenido en la Cortes con el canónigo 
Manterola defendía claramente la separación entre la Iglesia y el Estado. Durante la república, y con 
restablecimiento de las relaciones con la Santa Sede, negará esta separación, mientras que ya en su etapa 
final defenderá sin ningún problema “un patronato y un presupuesto eclesiástico”. “Emilio Castelar, 
nacionalista español”, SÁNCHEZ RECIO, G. (coord.): Castelar y su tiempo,(Actas del Congreso 
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I. 4. Revolución y revolucionarios  
 La revolución de 1868 constituyó un punto de inflexión determinante en 

el proceso de secularización al que nos referimos. El cambio social que 

planteaba la secularización en el orden religioso adquiere una dimensión 

completa cuando se encuadra en ella y sus ideales de alcanzar el progreso y la 

transformación del país en pos de la modernidad. Así pues, el concepto de 

“revolución” se encuentra presente en todos los discursos de la época,  no sólo 

para definir  un acontecimiento histórico sino también para describir  todas las 

transformaciones derivadas del mismo, de modo que se vería finalmente 

devaluado “de tanto usarlo”. En su utilización se tendía a  añadir extensiones 

semánticas para delimitar todos los campos sobre los que supuestamente se 

iban a experimentar cambios137. La “revolución” era moral, ideológica, de la 

educación, de las costumbres, de la política, de las leyes, de la religión, pero 

sobre todo social. Calificativos que evidencian el idealismo de quienes la 

secundaron y el deseo de presentarla más que como una simple sustitución 

institucional, como un evento trascendental que cambiaría el alma y las 

creencias de todo el pueblo. Si el cristianismo primitivo significaba para el 

ámbito religioso un completo programa de regeneración al apelar a un tiempo 

pasado recuperado para traer el bien a la humanidad, la revolución era, en esa 

misma línea historicista, la reforma necesaria e ineludible que permitiría colocar 

al país en uno de los primeros puestos de la civilización en virtud de un tiempo 

futuro. La “revolución-reforma” y “revolución-evolución”138, sustituyen la imagen 

peyorativa de un fenómeno irracional e impulsado por la inconsciencia de las 

masas. Esa indefectibilidad permitía al mismo tiempo presentarla como un hito 

esperado, casi meditado, no traumático o sorprendente.   Francia era el 

paradigma, el país que había llevado a cabo el “giro irreversible”139, a pesar de 

la violencia, la guillotina y el regicidio. La Revolución echó abajo el Antiguo 

Régimen e inscribió a los franceses en la senda de la libertad. En España la 

esperada regeneración no se había producido y 1868 se presentaba como la 

gran oportunidad. El país no podría gozar de la libertad ni de la paz interior más 

                                                                                                                                                                          
celebrado en abril de 1999),  Petrer, 1999, pp. 109-110   
137 FUENTES, J.F. y FERNÁNDEZ  SEBASTIÁN, J.: “The concept of  Revolution in Nineteenth-
Century Spain”, en The European Legacy, Vol. 5, Num. 3, 2000, pág. 358 
138 Ibidem, 357 
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que por el triunfo de los principios en nombre de los cuales se había realizado 

aquella. A pesar del peligro de desbordamiento popular, la impresión que 

prevalecía era que  “grandes fuerzas ideales, económicas, etc., obraban sobre 

los hombres” y por tanto harían “poderosa, influyente y duradera la obra de la 

Revolución”140.  

 Pero bajo esta corriente general o “sustancia” revolucionaria, existían 

unos protagonistas encargados de ponerla en práctica. Eran los “verdaderos 

revolucionarios” que Rafael Altamira definía en 1921  como los encargados no 

sólo de llevar a cabo “los cambios puramente exteriores en la organización y 

funcionamiento del Estado y la sociedad”, sino también de cambiar la esencia 

de las cosas, de “renovar hasta lo más profundo”141. Su diagnóstico es 

posterior al objeto de estudio, pero evidentemente quienes abanderaron el 

movimiento septembrino compartían este mismo punto de vista. Sin embargo 

en los discursos de la época prevalecía la imagen de un pueblo unido en pos 

de un mismo objetivo. Aunque no se deseaba que la situación derivase hacia el 

radicalismo, -y los alzamientos federales de 1869 y especialmente los sucesos 

de 1873, protagonizados por cantonalistas e internacionalistas fueron buena 

muestra de ello-, su “código lingüístico” recurría a sutiles mecanismos de 

exclusión en torno al concepto de orden. Así, el cambio propugnado por la 

revolución debía inscribirse en un cauce pautado, de forma que si bien el 

pueblo aparecía como protagonista indiscutible de la misma, la dirección, 

producción y el guión corría a cargo de otros. Una cosa era la teoría y otra muy 

distinta la praxis revolucionaria. Como se verá posteriormente al tratar el tema 

de la educación, prevalece la idea de que las clases populares carecen de 

capacidad para una reflexión racional, por lo tanto están sometidas a la 

manipulación y dispuestas a moverse por resortes extrarracionales e 

irracionales. No constituyen la fuerza impulsora de un  proceso político142. De 

alguna forma se generaliza la idea de una “revolución desde arriba” que intenta 

realizar con carácter de urgencia todas las transformaciones sociales que no se 
                                                           
140 ALTAMIRA, R.: “Prólogo” en THIERS, A.: Historia de la Revolución Francesa, Petronio, Barcelona, 
1973, pág. XII, XIII. Vid. JOVER, J.M.: La Era Isabelina y el Sexenio Democrático, (1834-1874), en 
Historia de España fundada por Ramón Menéndez Pidal, t. XXXIV, Espasa Calpe, Madrid, 1981. Vid. 
GIL NOVALES, A.: La Revolución de 1868 en el Alto Aragón, Guara Editorial, Zaragoza, 1980 
141 ALTAMIRA, R.: Ideario Político, Prometeo, Germanías,  Valencia, 1921, pág. 82 
142 SCHUMPETER, J.: Capitalismo, Socialismo y Democracia, citado por PORTERO MOLINA en su 
artículo “Sobre la representación política”, en Revista del Centro de Estudios Constitucionales, num.10, 
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habían llevado a cabo por las vías políticas normales de tipo liberal143. Pero 

¿quienes moverían los hilos de esa  revolución?.  

La clase dirigente, la elite, los “socialmente influyentes” son términos que 

aluden a los impulsores de un cambio político o social en contraposición a las 

“masas”, necesarias para secundar los proyectos renovadores, pero también 

peligrosas para la estabilidad del sistema a implantar. A primera vista, desde 

una óptica marxista, la septembrina podría aparecer como un conflicto con una 

coloración clasista. Pero en el periodo que nos ocupa no podemos hablar de 

lucha de clases y desde luego no es éste el móvil que la explica. Aunque 

Jutglar identifica el Sexenio revolucionario como el momento en el que se 

“produce plenamente el divorcio sociológico, la diferenciación de los caminos, 

objetivos y perspectivas de los sectores proletarios con respecto a los seguidos 

o reivindicados por los núcleos burgueses de España”144, puede decirse que 

prevalecen las contradicciones. Así, junto a la demanda de mayor justicia social 

sigue perviviendo una visión de la sociedad conservadora que concibe la 

desigualdad en un tono claramente moral vinculado a un paternalismo cristiano, 

donde los pobres “deben respetar la propiedad de los ricos, pero los ricos están 

obligados a socorrer su infortunio”145.  Desde esta perspectiva la riqueza es 

acaparada por unos pocos en virtud de su capacidad y superioridad sobre la 

mayoría. Cuando se analizan los discursos de la época se observa que este 

desequilibrio social de carácter providencial sigue estando presente, no solo 

entre las filas del conservadurismo, sino también en el progresismo. La visión 

en torno a la caridad y su función reparadora, que no emancipadora, así lo 

constatan. El concepto de pueblo ayuda a asentar esta visión  al encubrir la 

lucha de clases bajo referencias totalizadores e interclasistas.  

Gregorio de la Fuente distingue varios  niveles entre quienes lideraron el 

cambio político en 1868. En el primero identifica el predominio de  grupos de 

intelectuales, “que generaban opinión pública”, con profesiones liberales y  

también funcionarios, incluyendo a militares y burócratas cesantes. En otro 

nivel se encontrarían grandes y medianos comerciantes, vinculados de una u 
                                                                                                                                                                          
Madrid, 1991, pág. 103 
143 NUÑEZ, D.: La mentalidad positiva en España, Universidad Autónoma de Madrid, 1987, pág. 144 
144 JUTGLAR, A.: Ideologías y clases en la España Contemporánea. (1808-1874). Cuadernos para el 
Diálogo, Vol. I, Madrid, 1972, pág. 255 
145 ARENAL, C.: El visitador del pobre, en Obras Completas, Victoriano Suárez, 1946, Vol. I., pp.17 y 
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otra forma por el interés común de conseguir beneficios del Estado. En el 

ámbito local  algunos fabricantes y artesanos también tendrían cierta relevancia 

en el impulso septembrino. En los dos primeros niveles la preeminencia 

socioprofesional es un elemento  homogeneizador pero pervive cierta 

estratificación jerárquica de carácter cultural y económico. A pesar de esto, De 

la Fuente no considera a los “revolucionarios” como miembros de una misma 

clase social y por supuesto no calibra su comportamiento en función de unos 

mismos intereses. Se trataría más bien de “unos valores culturales de jerarquía 

social tan extendidos y arraigados que los partidos contrarrevolucionarios 

mostrarían una distribución profesional de sus elites muy semejante”. Así pues 

su ascendencia social y comportamiento no puede explicarse a partir de una 

caracterización unívoca. Existen varios factores como por ejemplo sus mayores 

o menores “recursos y posibilidades de influir sobre el desarrollo de los 

acontecimientos y cambios  políticos, lo cual se deriva de su posición social, 

más que de sus aptitudes individuales”, pero también de su riqueza,  profesión 

y  “su situación en relación con el aparato político y administrativo del Estado o 

con las organizaciones y redes políticas no estrictamente estatales”146. Sylos 

Labini propone otros elementos de carácter más subjetivo a la hora de 

identificar las motivaciones revolucionarias de la pequeña burguesía a la que 

otorga el “don de la ubicuidad”. Señala que algunos individuos gestionaban los 

mismos intereses de la clase obrera, debido a que contaban “entre otros 

privilegios con mayor tiempo libre y un grado más elevado de instrucción”. Por 

otro lado, entre este grupo es posible encontrar a personas  que se 

solidarizaban  con los obreros no tanto por razones económicas como por 

razones de ideario y de progreso cívico, incluso adoptando medidas 

perjudiciales para sus propios intereses inmediatos147.  

Tampoco tras las actuaciones de las clases populares aparece una 

intención política o reivindicativa autónoma, relacionada con una determinada 

situación social. Aunque en el ámbito local la incorporación de muchos 

individuos a la milicia de los Voluntarios de la Libertad supusiese un 

compromiso con el cambio político, prevalecía el mismo criterio jerárquico que 
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146 DE LA FUENTE MONGE, G.: Los revolucionarios de 1868. Elites y poder en la España liberal, 
Marcial Pons, Madrid, 2000, pp. 191-193, 210-211, 241-245 
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regía en las elites revolucionarias. Sólo en los ayuntamientos democráticos de 

mayoría republicana tuvieron entrada algunos artesanos. Esto no significa que 

los republicanos representasen exclusivamente al artesanado urbano. Al igual 

que en el caso de las elites adscritas a otros partidos prorrevolucionarios 

también el republicanismo reflejaría en su composición interna la mencionada 

jerarquización social, aunque fuese la única alternativa política vinculada con 

las “clases trabajadoras manuales (no proletarias en sentido estricto)”148. 

 Con la revolución como telón de fondo, el debate secularizador tampoco 

ayudaría a clarificar clases sociales en función de una determinada posición 

religiosa. El estallido septembrino, concebido teóricamente como un punto de 

ruptura con el anquilosamiento político-social vigente y la puerta de entrada en 

la modernidad, presentaría la secularización, de forma genérica,  como una 

defensa programática para la defensa de la libertad, mientras que el 

confesionalismo quedaría ligado a las posiciones más conservadoras. Pero en 

la práctica ambos frentes no aparecen tan claramente delimitados. Como 

hemos señalado anteriormente, no todos los revolucionarios se identificaron  

con el rechazo hacia la Iglesia o la religión, prevaleciendo las posiciones 

conciliadoras. Si de la “burguesía”, considerada como impulsora del cambio,  

pasamos a las clases populares, tampoco encontramos una religiosidad 

exacerbada encuadrada por una catolicidad inexpugnable, como argumentaba 

la Iglesia y los sectores más reaccionarios ante la posibilidad de introducir la 

libertad de cultos, o un indiferentismo, increencia y en todo caso fanatismo 

alimentado por la fuerza de las costumbre que propugnaban los progresistas. 

La instrumentalización política de la que en muchas ocasiones fue objeto el 

fenómeno secularizador tendía a presentar unas estructuras mentales sujetas a  

imágenes dicotómicas que no se ajustaban a la compleja realidad149.    
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 69

149 Vid. MOTZKIN,G.: “Secularización, burgueses e intelectuales en Francia y Alemania durante el siglo 
XIX”, en FRADERA, J.Mª. y MILLÁN, J. (eds.): Las burguesías europeas del siglo XIX. Sociedad civil, 
política y cultural, Biblioteca Nueva, Madrid, 2000, pág. 206. En la pág. 229, se centra especialmente en 
la división existente en la burguesía francesa del siglo XIX y apunta que una parte de los burgueses 
esperaba que el Estado emprendiera reformas liberales e impusiera una cultura secular; otros volvieron a 
la fe tradicional porque sentían  temor ante una nueva revolución y porque consideraban a la cultura 
liberal incapaz de asegurar de forma duradera la base moral del Estado, para ellos innegable”. WEBER, 
Sociología de la religión, pp.148-152 y 348, también distingue dos actitudes en la burguesía: la del 
burgués apegado a la tradiciones religiosas de corte más tradicional y “la actitud vital resueltamente 
orientada hacia el mundo, que invita poco a la adhesión a una religiosidad ética o profética” 



 

I.4.1. Revolución y revolucionarios en Alicante 
El encuadre local constituye un primer paso  para comprender el 

desarrollo de la revolución y su significación.  Sin entrar en un análisis 

exhaustivo, algunos datos sobre la población, las principales actividades 

económicas, los grupos de poder y las relaciones sociales derivadas nos 

permiten acercarnos a la realidad alicantina y plantear la cuestión que justifica 

este trabajo: la secularización.  

La década entre 1850-60 fue para la ciudad una etapa de “transición” en 

la que se experimentaron una serie de cambios muy significativos en el medio 

urbano, tanto en el orden social y económico, como demográfico. Los datos 

que proporciona el padrón de 1860 reflejan ya la evolución hacia un régimen 

demográfico moderno, pudiéndose hablar de crecimiento relacionado con las 

expectativas de desarrollo económico creadas por la modernización de 

elementos como la red viaria, el puerto o el ferrocarril pero también con el 

éxodo rural hacia la ciudad. En esa década la ciudad moderniza sus 

equipamientos. El abastecimiento de agua, la red de alcantarillado,  

pavimentación, alumbrado, servicios de limpieza pública, etc. reflejan ese 

proceso. Sin embargo a finales de esa década se asistirá a una cierta 

ralentización del crecimiento relacionada con la crisis económica de 1868 y la 

epidemia de fiebre amarilla de 1870, factores que lógicamente agudizarían el 

malestar social. El doctor Evaristo Manero indica que entre 1860-1877 la 

población pasó de 31.162 habitantes a 34.926150, lo cual supone un incremento 

entre ambas fechas de 3.764 personas, es decir, un 0,71% frente al 

espectacular índice de crecimiento anual del   4,37% que conoció la ciudad 

ente 1857-1860151.  El comercio era la base de riqueza fundamental de la 

ciudad, aunque el elevado número de jornaleros evidencia la importancia del 

sector primario. El citado censo constata esta diversificación sectorial. De un 

total de 4.984 personas censadas como población activa se observa que en 

torno al 45% se dedican al sector terciario, el 23% al primario y el 29% al 

secundario152. La industria es prácticamente inexistente si exceptuamos la 
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actividad de la fábrica de tabacos, una fuente de empleo fundamental para gran 

cantidad de mujeres que no sólo residían en la ciudad, sino también en los 

pueblos más cercanos.  Por otro lado también resulta clara “la 

interdependencia de la ciudad con su entorno rural”153.      

 La situación de la sociedad alicantina antes del advenimiento 

revolucionario lógicamente estaba relacionada con la mencionada 

diversificación económica. Rosa Ana Gutiérrez, refiriéndose a la burguesía, 

señala que antes de 1868 resulta evidente la conexión entre el poder político 

local y la propiedad de la tierra, “como pone de manifiesto el que los cargos 

públicos fueran ocupados por hombres cuyas familias poseen amplias 

propiedades agrarias no sólo en la Huerta sino en toda la provincia”. También 

es característico en estos momentos otro grupo de poder que compagina la  

propiedad agraria con actividades comerciales, financieras y especulativas. 

Serán precisamente estos últimos quienes tras el estallido de 1868 representen 

la vertiente más moderada de la revolución, siendo un caso paradigmático en 

este sentido el de Tomás España, propietario y comerciante que fue nombrado 

presidente de la Junta Revolucionaria.  

 Igualmente, la profesora Gutiérrez identifica otro sector de la burguesía 

muy dinámico y emprendedor que centrará sus iniciativas también en la 

actividad comercial. Desde el punto de vista político contaría con una amplia 

base local al recoger algunas de las  reivindicaciones procedentes de las 

clases jornaleras, artesanas y obreras,  representando en este sentido una 

opción revolucionaria más radical. Muchos de estos burgueses militarán en las 

filas del republicanismo, logrando controlar el poder local durante el Sexenio, 

aunque la radicalización de los postulados revolucionarios propiciaría la 

escisión del partido en estos años154. Precisamente esa vinculación entre 
                                                                                                                                                                          
ganadería y pesca. En el secundario: la madera, la fábrica de tabacos, los curtidos-piel, la construcción, 
alimentación, el textil, la metalurgia, la fibra vegetal, el papel y las artes gráficas y los trabajos 
propiamente artesanos relacionados con la cerámica y materiales de construcción: En el terciario: 
comercio, transportes y comunicaciones, servicio doméstico, servicios, profesiones liberales, protección y 
cultos, arte y decoración, hostelería y restauración, administración. En La ciudad de la transición,  pp. 
114-117 
153Ibidem, pág. 283-84  
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republicanismo y las clases populares y obreras pondría de manifiesto las 

contradicciones inherentes de la ideología democrática de raíz 

pequeñoburguesa y los límites del reformismo republicano. Eleuterio 

Maisonnave es sin duda la figura más representativa de burgués emprendedor 

en el campo de los negocios, que compaginaba con el ejercicio de la abogacía, 

la militancia en el partido republicano e incluso con el desempeño de cargos 

políticos al más alto nivel.  

 Con este breve esbozo sobre la situación de la ciudad hemos pretendido 

ubicar sus principales rasgos definitorios para entender las “respuestas” de la 

población ante el advenimiento revolucionario.  Bajo el lema “¡Abajo lo 

existente!” y con la idea de abatir a una monarquía corrupta, el triunfo de la 

revolución contó desde el principio con un gran apoyo social. Pero bajo esa 

homogeneidad inicial cada grupo social tenía expectativas diversas. La gran 

burguesía ligada al comercio portuario y a la agricultura vinícola abogaba por 

eliminar trabas comerciales. El librecambismo favorecería la expansión de 

actitudes anticentralistas que desde la óptica republicaba se manifestarían en 

las propuestas de organizar un Estado Federal. Esta burguesía de negocios 

seguirá dos caminos a la hora de apoyar la revolución: quienes pretendían un 

mero ajuste del poder a través de una monarquía constitucional, representados 

políticamente por el partido Progresista y por la Unión Liberal,  y que plasmarán 

su ideario en la Constitución de 1869; un sector más dinámico pero igualmente 

poderoso desde el punto de vista económico, que optaría por el cambio de 

régimen, agrupándose en torno al republicanismo  Por otro lado la crisis 

económica, agudizada en torno a 1868, incidiría sobre el nivel de rentas de la 

pequeña burguesía, integrada entre otros por comerciantes o burócratas, pero 

especialmente sobre las clases populares que sufrían directamente el alza de 

los precios y la carestía de productos de primera necesidad. Junto a las 

dificultades económicas, viejas reivindicaciones relacionadas con las quintas o 

los consumos abocarían a las clases más desfavorecidas hacia la opción 

republicana, propiciando la radicalización del partido.     

 La efervescencia política del periodo se plasmará en la aparición de gran 

cantidad de publicaciones periódicas que  a su vez reflejaban  matices y 

opciones diversas dentro del frente revolucionario. Títulos como El Comercio, 
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El Eco de Alicante o El Constitucional defendían los intereses de Progresistas y 

Unionistas. La Tertulia era la voz del progresismo más izquierdista, mientras 

que La Revolución, El Derecho y el Deber, El Correo de España, La República 

Española, El Alerta, El Municipio, El Nuevo Municipio, El Independiente e 

incluso la revista espiritista La Revelación representaban diversas opciones 

dentro del republicanismo.    

 Tras el triunfo del pronunciamiento en Cádiz, se formarían juntas en la 

mayor parte de ciudades y pueblos contando con el apoyo de los 

representantes políticos más destacados. En este proceso de formación 

algunas de ellas se organizaron por aclamación popular y otras a instancias de 

un poder superior. En Alicante se formó primero una Junta Revolucionaria 

Provisional, que sería sustituida a los pocos días, cuando la situación comenzó 

a normalizarse, por otra Junta ya de carácter definitivo, cuyos miembros fueron 

elegidos por sufragio universal masculino. La mayoría de sus integrantes 

pertenecían a la burguesía, representando a los partidos unionista, progresista 

y republicano.  En la mayor parte de los casos el radicalismo que se observa en 

las consignas revolucionarias obedece a un interés común: la movilización 

popular155, sin embargo, como señala Concepción Fernández, con el 

monárquico Tomas España de presidente y el republicano moderado Eleuterio 

Maisonnave de secretario la Junta alicantina adquiriría un tono relativamente 

moderado, manifiesto en la defensa del orden público y la propiedad privada. El 

radicalismo y las reivindicaciones obreras que representaban republicanos 

como Froilán Carvajal y Rueda y José Marcili Oliver no encontraron eco en 

ella156.   

 En general, las actitudes más radicales de las Juntas se manifestarían 

en las medidas secularizadoras, muchas de las cuales tuvieron un fuerte 

carácter anticlerical. Aunque la Junta alicantina no fue ajena al anticlericalismo 

no alcanzaría el radicalismo de otras ciudades como Sevilla o Reus, que 

declararía día laborable el domingo.  Sin embargo los principios publicados en 
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el Boletín Oficial de la Provincia, evidencian la plena identificación de la Iglesia 

con el orden anterior y la voluntad de cambio en este sentido. Siguiendo la 

misma dinámica que en otras ciudades se declaró la libertad de cultos, se 

ordenó la expulsión de los jesuitas, la disminución en el número de monasterios 

y la rebaja en las dotaciones al clero, la supresión del clero colegial, la 

reducción de las diócesis, libertad de exclaustración e incluso el matrimonio 

civil.  

  La disolución de la Junta de Alicante se llevó a cabo el 21 de octubre, 

fecha en la que se promulgó el decreto que así lo ordenaba. A pesar del peso 

del republicanismo en su composición, los monárquicos forzaron esa 

disolución, lo cual daría lugar a la primera fisura grave en el bloque 

revolucionario157. Sin embargo, este acontecimiento no implicaría el final del 

primer impulso secularizador. Al compás de las resoluciones que fue 

adoptando el Gobierno Provisional, de los principios inscritos en la Constitución 

de 1869 y del propio devenir revolucionario Alicante viviría con especial interés, 

al igual que otras localidades del país, los cambios acometidos en este sentido.  

La cuestión religiosa ocupaba una parte importante en la mayor parte de los 

planteamientos que abogaban por la reforma y el progreso. Todos los 

periódicos anteriormente citados se hicieron eco de debates, ideas, críticas y 

reivindicaciones que tenían a la Iglesia e incluso a la religión como trasfondo. 

También las resoluciones municipales reflejan la importancia de la cuestión en 

temas como la secularización de  cementerio, el matrimonio civil, la presencia 

de las autoridades en los actos religiosos y su coherencia con la libertad de 

cultos vigente o cuestiones relacionadas con la enseñanza y  la moral de los 

ciudadanos, elementos que serán objeto de análisis  a lo largo de este trabajo.  

 La situación política en Alicante, en los primeros días de 1871, tras la 

disolución de las Cortes de 1869, se encuentra representada por dos grandes 

bloques: la coalición gubernamental, liderada por los progresistas, y  la 

oposición, con un peso indiscutible del  partido republicano, junto a los 

prácticamente inexistentes carlistas y la opción dinástica (isabelinos y 

canovistas). La desaparición de Prim propiciaría la reorganización del 

progresismo, cuyos efectos también fueron percibidos en el ámbito alicantino 
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con la formación de dos facciones claramente delimitadas.  Un sector se inclinó 

hacia posiciones más moderadas y coincidentes con los planteamientos 

políticos de Sagasta, siendo El Constitucional, aparecido en 1871, heredero del  

“progresismo histórico” y representante de  la unión de todos los monárquicos 

que aceptaban la Constitución de 1869, su órgano de expresión.  Otros 

progresistas pasarían a integrar  la fracción de los radicales, considerados el 

ala izquierda del partido gubernamental y cuyo objetivo era desarrollar 

íntegramente el proyecto revolucionario del 68. La Tertulia se convirtió en su 

periódico y la “Tertulia del Progreso Democrático” en su asociación. Miguel 

Colomer,  Francisco García Reiner o Cristobal Pacheco, son algunos de sus 

dirigentes más destacados.   

 El partido republicano, que hegemonizaría la política municipal desde 

1868, contaba con el apoyo de amplios sectores artesanales y obreros de la 

ciudad, atraídos por la idea de llevar a cabo importantes reformas de carácter 

social. Sin embargo, la insurrección federal de 1869 marcó el distanciamiento 

entre dos corrientes republicanas, desde el punto de vista ideológico y 

político158. En su seno surgió una fracción más moderada, encabezada por 

Eleuterio Maisonnave y otra más radical, representada por José Marcili Oliver, 

Bartolomé Pons o Jaime Fuster, todos ellos vinculados al artesanado urbano. A 

lo largo del Sexenio, el partido vería mermada su operatividad al frente de la 

gestión municipal debido al enorme déficit presupuestario del Concejo. Esa 

falta de recursos deterioró notablemente su imagen ante el electorado, dada la 

imposibilidad de acometer los proyectos reformistas prometidos.  

 Ante la caída de la monarquía y la previsible proclamación de la 

República el partido, en general, adoptaría una  nueva estrategia política, 

encaminada a ofrecer la imagen de garante de la legalidad vigente y opuesto a 

cualquier manifestación violenta. Una vez proclamada, los dirigentes 

republicanos optaron por el apoyo de sectores de la burguesía conservadora 

con el objetivo de consolidar el régimen. Las continuas llamadas al orden y la 

moderación del momento constituyen una prueba evidente de ello. Sin 

embargo, estos intentos fueron vanos. El clima de inseguridad política, 

económica y social precipitaría los acontecimientos, llegando a su máxima 
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tensión a finales de julio de 1873 con la insurrección cantonal y  el estallido de 

la revuelta internacionalista de Alcoi. Estos acontecimientos desembocarían en 

una ruptura definitiva del colaboracionismo entre el movimiento obrero y el 

republicanismo burgués. El abandono del federalismo y el viraje hacia 

posiciones más conservadoras será evidente con la aparición de dos nuevos 

diarios republicanos, El Independiente y El Nuevo Municipio. Como señala 

Rosa Ana Gutiérrez esta división política del republicanismo alicantino se 

encuentra claramente relacionada con la adscripción económica y social de los 

integrantes de cada tendencia. Sociológicamente los republicanos moderados 

pertenecían a la gran burguesía de negocios, mientras que los federalistas 

formaban parte de sectores populares urbanos, en muchos casos en proceso 

de proletarización159.        

 Además de las repercusiones de la revolución en el campo de la política 

y de la secularización fueron importantes los cambios en la vida cultural y en 

general en la forma en que la elite alicantina daría cauce de expresión al 

pensamiento modernizador. También en este campo los republicanos tendrían 

un especial protagonismo. De ellos partirían diversas iniciativas, cuyo punto de 

conexión era elevar el tono cultural de la ciudad, en una doble vertiente: 

popular y burguesa. En este sentido educación y cultura, considerados como 

instrumentos de reforma social, constituían un referente fundamental en los 

discursos republicanos, pero ambos tenían espacios y objetivos diferentes. 

Eran muy distintas las veladas culturales o los bailes organizados por el Casino 

de las escuelas nocturnas ofertadas por los clubes republicanos.  

 Igualmente 1868 marca un punto de inflexión clave en el desarrollo de 

movimientos como la masonería o el espiritismo, que evidencian la existencia 

de una efervescencia ideológica en torno a  nuevas fórmulas de expresión 

alternativas a la cultura oficial. Aunque fue durante la Restauración cuando, 

junto al laicismo o el librepensamiento, adoptarían un sentido claro de crítica 

ideológica y social frente a la cultura y la religiosidad imperantes que imponían 

límites a su expresión pública, marginándolos de la vida intelectual de la 

ciudad160, será el Sexenio su punto de arranque. A pesar de que todas estas 

                                                           
159 GUTIÉRREZ LLORET, R.A.: Republicanos y liberales…, pág. 172 

 76

160 GUTIÉRREZ LLORET, R.A.: Republicanismo en Alicante durante la Restauración, Ayuntamiento de 
Alicante, 1989, pág. 155 



 

organizaciones tenían unos objetivos y una estructura distinta, existe una clara 

conexión de todas ellas con el republicanismo, especialmente patente cuando 

se observa que algunos de los más destacados militantes republicanos 

formaban parte también de logias masónicas o de la Sociedad Alicantina de 

Estudios Psicológicos, principal organización espiritista  en la ciudad. Así 

hombres como Manuel Ausó Monzó o Antonio del Espino eran republicanos, 

espiritistas y masones, mientras que el posibilista Eleuterio Maisonnave estaba  

adscrito a la logia “Alona”.   

 

I.4.1.2 .Panorama religioso de la ciudad 
 En este punto no tratamos de determinar si la población alicantina era 

más o menos  religiosa, entre otras cosas porque es éste uno de los objetivos 

de nuestro trabajo. Asimismo las carencias en los diagnósticos sobre el grado 

de religiosidad  tampoco pueden ser sustituidas por la ligereza de los 

estereotipos que suelen presentar el dinamismo urbano desligado de la 

influencia eclesiástica frente a una sociedad rural, fanática y apegada a las 

tradiciones. Siguiendo estos parámetros, las actividades comerciales, junto a 

su condición de capital provincial, otorgarían automáticamente a Alicante un 

grado mayor de secularización respecto a otros enclaves. En general, cuando 

se compara la situación entre varias poblaciones resulta evidente la existencia 

de desigualdades zonales. El tamaño es un factor determinante. En localidades 

pequeñas, con escasa accesibilidad, la figura del párroco constituía un 

elemento vertebrador de primer orden en la vida de la comunidad. Muchos de 

los autores ya citados en este trabajo o algunos de los que han estudiado las 

relaciones Iglesia-sociedad en la España de la época, atribuyen una recesión 

en la influencia eclesiástica propiciada por factores como la urbanización, la 

industrialización, la inadecuación de la organización parroquial a la hora de  

abarcar coyunturas demográficas expansivas o incluso por los factores 

históricos que caracterizaron la implantación del catolicismo en cada zona161.  

Este último aspecto resulta por ejemplo determinante en otra ciudad importante 

de la provincia,  Orihuela, cuya mentalidad oscurantista ha sido 

tradicionalmente contrapuesta al aperturismo alicantino. Su condición de sede 
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episcopal, el gran número de conventos e instituciones religiosas e incluso su 

trayectoria política, como foco de conspiración carlista, otorgarían a esta 

ciudad, por parte de la opinión pública, los calificativos de “clerical”  o “levítica” 

frente a la “liberal” Alicante. Sin embargo, aunque esta población pueda 

aparecer como el contrapunto de la religiosidad, evidentemente Alicante 

contaba con sus propias tradiciones y estaba lejos de considerarse como una 

ciudad anticlerical.  

 Si nos detenemos en el testimonio de dos individuos que vivieron 

durante la época observamos una curiosa coincidencia en resaltar la 

religiosidad de los alicantinos como ajena al fanatismo implícito en algunas  

prácticas católicas. El médico Evaristo Manero hace varias  apreciaciones muy 

interesantes en ese sentido. En un fragmento describe cual es a su juicio el 

estado religioso de la población.  

  
 “Ya lo hemos dicho: Alicante es esencialmente cristiano y aceptamos esta frase con 

preferencia a los católico, apostólico y romano, porque conocemos muchos indiferentes en todo 

cuanto se refiere a la Santa Sede. Pero la mayoría son adeptos a estas creencias sin 

fanatismo, y aún tal vez negligentes en las prácticas obligatorias que la Iglesia impone. El 

hombre dotado de una inteligencia superior a la de la mujer, que discurre con criterio más 

positivista, y con menos aptitud para la idealidad, demuestra no tanta inclinación al culto 

religioso como aquella (....). Con los progresos de la civilización se ahuyenta el fanatismo pero 

no se pierde el espíritu religioso, ni se desprecian las creencias divinas (...). A la importancia de 

esta capital, no se corresponde el número de Iglesias que posee (....). Esta escasez de templos 

probará sin género de duda, el carácter despreocupado y nada levítico de Alicante y probará 

igualmente la tibieza de estos vecinos, en cuanto se refiere al culto y las funciones 

eclesiásticas. (La Santa Faz constituye el sólo concepto, la exclusiva y fanatizada creencia del 

alicantino)”162.  

 

 También Pastor de la Roca quiso en su Guía del Alicantino hacer 

hincapié en la religiosidad de sus convecinos. En un tono más poético viene a 

coincidir con Manero en el carácter religioso, pero no fanático, de la población: 

 
 “Alicante ha sufrido las más horribles pruebas y sus brazos agarrotados por la 

desesperación se han retorcido a impulsos del tormento; pero su vista eclipsada por la agonía, 

jamás se ha separado del cielo, ni el corazón creyente ni esencialmente religioso de sus hijos 
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ha dejado de latir a impulsos de la fe de la caridad y de la Esperanza, esa triple antorcha que 

alumbra el camino de la predestinación del hombre y le salva. La civilización cristiana ha 

marcado a este pueblo generoso la huella propagandista de sus progresos y aún en medio de 

esa ruda serie de vicisitudes que le han afligido en todas las épocas, su espíritu jamás se ha 

hundido en el abatimiento, ni su frente se ha abatido por el infortunio”163. 

  

La “negligencia” o indiferencia que Manero percibe en la participación de 

los alicantinos en los  ritos católicos no significa que éstos no siguieran 

pautando la vida de la comunidad y sus festividades antes y después de la 

revolución, al igual que ocurría en el resto del país.  Además de las 

tradicionales procesiones del Corpus o la Semana Santa, el culto a la Santa 

Faz era unánime, como evidencian ambos autores. Ni los vaivenes 

revolucionarios, ni todas las ideas de progreso presentes en las proclamas y 

discursos de  la época llegarían a cuestionar la “ardiente devoción del pueblo 

alicantino”164 hacia una reliquia a la que además de su carga religiosa hay que 

sumar su carácter como seña de identidad. Junto al Santuario de la Santa Faz, 

sólo dos Iglesias  acaparan los oficios religiosos en la ciudad: la concatedral de 

San Nicolás y la Iglesia de Santa María.  

La irrupción revolucionaria vendría a diversificar la “oferta” religiosa. La 

libertad de cultos sería la piedra angular que permitiría cambiar la concepción 

totalizadora del catolicismo español, de ahí que la prensa progresista otorgara 

gran importancia a posibilidad de que la Constitución proclamase este principio 

básico de la revolución. Aunque algunas voces lo creían insuficiente, muchos 

fueron  los que concibieron la libertad de cultos como un primer peldaño hacia 

la  total separación de la Iglesia y el Estado y por tanto hacia la plena 

secularización. La manifestación convocada en Alicante por el republicano 

Manuel Ausó y secundada por el progresismo alicantino para probar al pueblo 

“la importancia y la excelencia de la libertad de cultos”  tuvo una gran cobertura 

periodística. Todos los diarios resaltaron la normalidad con la que se desarrolló 

el evento y la gran cantidad de asistentes, cerca de ocho mil personas165. La 

secularización adquiría con el librecultismo una trayectoria y una justificación 

racional. La situación parecía responder a un plan predeterminado desde las 
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Cortes de Cádiz. Como señalaba El Eco de Alicante: “la Constitución de 1812 

es el punto de partida; la Constitución de 1869 es el término del viaje”166.  El 

país entraba en la modernidad sin necesidad de abandonar la senda del 

cristianismo pero dejando libertad para que cada cual practicase sus 

particulares creencias religiosas. En el plano local las consecuencias derivadas 

se dejarían notar en algunas actuaciones del consistorio. La potestad que la 

Iglesia ejercía sobre el matrimonio o sobre los cementerios sería no sólo 

cuestionada sino directamente contestada por un ayuntamiento con mayoría 

republicana, que a partir de las nuevas pautas legislativas pasaría a controlar el 

primero, con la puesta en marcha de un registro civil, y gestionar el segundo,  a 

través de unos reglamentos acordes con la nueva situación.  Junto a  las 

medidas adoptadas por el municipio, otro elemento vendría a trastocar el 

panorama religioso tradicional: los protestantes.  

Tras el triunfo revolucionario, la presencia protestante en el país fue 

interpretada como uno de los signos más representativos de la recién 

estrenada libertad religiosa. Alicante fue, dentro de la Comunidad Valenciana, 

el enclave  idóneo para el desarrollo de la labor evangélica. Su actividad 

portuaria y los  tradicionales contactos comerciales con extranjeros constituían 

elementos favorables para su implantación. Británicos y norteamericanos, a 

través de los consulados, centrarían sus esfuerzos proselitistas en la ciudad, 

que a diferencia de otras localidades de la provincia, se mostraría menos reacia 

al mensaje evangélico167. Pero junto a las respuestas positivas también 

prevalecerían las reticencias. La idea de que el protestantismo acechaba al 

pueblo católico tenía un gran arraigo en España. Durante siglos cualquier 

opción religiosa o incluso filosófica diferente a la “gens hispánica”168, era 

inaceptable para una Iglesia en constante alerta  ante cualquier indicio de 

disidencia, máxime si esta era la madre de todas las herejías. Así pues, o bien 

era anatemizado conceptuándolo como una amenaza para la pervivencia de la 

catolicidad española o bien considerándolo como una excentricidad sin ninguna 

posibilidad de arraigo entre el pueblo. En este último sentido se pronunciaba El 
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Comercio, ante las expectativas que despertó la revolución española entre los 

miembros de la Sociedad Bíblica de Londres. Con  el inminente envío de biblias 

y la próxima apertura de capillas en las principales ciudades del país el citado 

diario califica al protestantismo como de “huero” y lo considera “de capa caída”. 

Incluso desdeña su carácter de confesión religiosa al señalar que se “ha 

quedado protestando desde los tiempos de Lutero, y una protesta no es una 

religión”169    

La apertura de templos evangélicos sería el signo más evidente de unos 

cambios que sin repercutir en la deserción masiva de católicos hacia las filas 

del protestantismo, sí evidenciaban el deseo de normalizar la vida religiosa del 

país siguiendo el camino de la  tolerancia. La prensa alicantina se haría eco de 

las actividades proselitistas de los pastores evangélicos. Aunque serían 

numerosas las noticias de desórdenes en otras ciudades relacionados con el 

rechazo de algunos sectores de la población hacia el proselitismo protestante, 

en Alicante no aparece ningún hecho destacable en este sentido. La República 

Española publicaría en 1870 la noticia de la apertura de una capilla en la calle 

Bailén a cargo del obrero José Pierrad170. Antonio Aparici apunta un dato muy 

significativo en torno a estos primeros pasos del movimiento evangélico en la 

ciudad: las dos primeras “exposiciones  de la palabra evangélica” tuvieron  

lugar en el Club Federal Republicano171, lo cual denota no tanto la adscripción 

del republicanismo hacia esta confesión sino su voluntad de presentarse como 

paradigma de la tolerancia y la pluralidad. 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                           
169 1 de noviembre de 1868 
170 El gremio protetante anunciaba la apertura de una capilla en la calle Bailén a cargo de D. José Pierad. 
El día de la inauguración “dirigirá la palabra a los concurrentes al templo un pastor protestante que vendrá 
ex profeso para el acto”  (En el número correspondiente al 1 de septiembre).  
171 APARICI DÍAZ, A.: Historia y raíces de los Bautistas en Alicante, Primera Iglesia Evangélica 
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