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ABSTRACT

The paper looks at two miracles reported by the faithful to Mexicos Archbish-
opric in 1923. In doing so, it sets parameters to interpret the miraculous as
a social phenomenon that consolidates social identities, legitimates religious
communities and shifts political ranks and hierarchies. The piece puts for-
ward an argument for understanding miracles on sociological and historical
grounds, and attemprs to explain two of the most conspicuous features of
miracles: the need for public acknowledgement and the role of prayers.
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REsuMEN

El presente articulo utiliza dos casos de milagros reportados a la ar-
quididcesis de México en 1923. Con base en ellos se estudian diversas
aristas sociopoliticas que son peculiares de la época y que permiten di-
mensionar al hecho milagroso como fenémeno que consolida identida-
des sociales, legitima comunidades religiosas y reconstituye jerarquias
politicas. Mediante el estudio de estos dos casos se construye un pano-
rama de las condiciones societales y politicas que explican dos de las ca-
racteristicas mds sobresalientes del hecho milagroso: el reconocimiento
publico y la invocacién mediante la plegaria.
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| milagro ha sido entendido como una forma de facilitar el

reconocimiento de la verdad, una forma de mensaje de la di-
vinidad que subraya el cardcter auténtico de una causa. Para el
creyente, solo la verdadera Iglesia y el verdadero santo tienen mi-
lagros, porque el reconocimiento de la verdad requiere de eventos
que son “externos” al curso natural de las cosas.

En esta pugna por la verdad se definen identidades sociales y
se crean y recrean modos de apropiacién y elaboracién de sentido
sobre lo que nos rodea. Por eso, el milagro tiene connotaciones
politicas. El hecho milagroso se encauza politicamente en el
conflicto entre grupos sociales (iglesias, 6rdenes religiosas, comu-
nidades, etcétera), en una paradoja segin la cual aquel grupo o
individuo que representa la verdad recibe el don de alterar el curso
de la naturaleza. Independientemente de las diversas formas de
entender lo milagroso desde la teologia y la filosofia, los creyentes
parecen suscribir la idea de que lo verdadero se manifiesta en pri-
mera instancia a través de lo extraordinario.

Este articulo estudia dos hechos milagrosos reportados a la ar-
quididcesis de México en 1923 por fieles. Uno de ellos ocurrié en
la colonia Roma, en la Ciudad de México, y el otro en el pequeno
pueblo de Santa Maria Acolman, Estado de México, cerca de
Teotihuacan y Texcoco y parte del entorno rural de la capital. El
primer caso es un milagro médico de los que abundan ejemplos
en la literatura histérica sobre el tema, y que fue introducido a la
causa de beatificacién de Pio X.! El segundo es un milagro més
modesto, y mds encantador, donde una imagen de la virgen de la
Inmaculada Concepcién se reparé a si misma ante la imposibili-

! Jacalyn Dufhin, Medical Miracles. Al respecto, Duffin ha demostrado cémo
los milagros médicos han tendido a concentrar la mayor cantidad de reportes
durante los siglos X1x y xx, lo que no ocurrfa en épocas anteriores.
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dad, por parte de los lugarefios, de costear los gastos de hacerlo.

Los eventos descritos en ambos casos, los testimonios y toda
la informacidn especifica sobre ellos provienen de expedientes del
Archivo Histérico del Arzobispado de México. Por razones dis-
tintas y en contextos diferentes —uno rural y otro urbano, uno
en el ambiente controlado e institucional del convento, y otro
en una capilla descuidada— los dos fueron considerados como
sobrenaturales en su momento, y los testimonios dejan claro que
cimbraron las vidas de sus protagonistas.

La segunda y la tercera décadas del siglo xx fueron sumamente
incrédulas en lo que respecta al hecho milagroso, cuando nos
referimos al punto de vista de las elites. Los eventos a los que
se adjudicaba alguna forma de intervencién divina tenfan poco
o ningln reconocimiento en la opinién piblica mexicana. Aun
antes del movimiento revolucionario de 1910 y del conflicto de
1926-1929, las elites, tanto liberales como catdlicas, pensaban en
asuntos completamente ajenos a la imaginacién religiosa que, en
palabras weberianas, retenfa el “encantamiento” del mundo. Basta
una mirada a los periédicos de la época, tanto catélicos como
protestantes y seculares, para ver que los milagros no ocupaban
espacio alguno entre las prioridades de quienes los escribian.

Asi, en el caso de periddicos catélicos como E/ Tiempo y El
Tiempo Ilustrado® los milagros biblicos eran repetidos como his-
torias edificantes y, en unos pocos casos, milagros posteriores al
Nuevo Testamento ocupaban un lugar en los esfuerzos para reno-

2 El periddico catdlico E/ Tiempo publicaba pequefias historias que se referfan
a los primeros tiempos del cristianismo (vid., por ejemplo, “El milagro de la
espada’, que aparecié en enero de 1909). El Tiempo Ilustrado publicaba de tanto
en tanto historias como la de Juana de Arco (23-07-1911). Periédicos no aso-
ciados a confesiones religiosas como E/ Imparcial y después El Universal no se
referfan a los milagros sino como sinénimo convencional de hechos extrafios o
poco factibles.
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var la moral de los lectores. Esta tendencia se asemejaba a lo que
Robert Mullin® ha descrito en el mundo anglosajon protestante:
los milagros narrados en la Biblia eran vistos como hechos funda-
cionales cuyo poder residia en su capacidad de convencimiento,
de conmocidn creadora de un cambio que abriera las puertas a la
nueva mentalidad religiosa en formacién. Si bien en el mundo
catélico los milagros posteriores a la Biblia continuaron teniendo
impacto y una credibilidad que el mundo protestante les negaba,
el hecho milagroso como tal tendié a perder legitimidad en las
elites intelectuales. Los trabajos de Mullin y de Jacalyn Duffin*
acerca de la materia dan cuenta de este proceso. El libro de Mu-
llin resulta de interés para comprender las transformaciones en la
sensibilidad moderna que consolidaron la tendencia a dudar de lo
maravilloso y a considerarlo parte de una mentalidad “bérbara” o
ignorante.

En este sentido, el Tractatus Theologico-Politicus de Baruch
Spinoza (1670), Of Miracles, el conocido ensayo de David Hume
publicado como parte de An Enquiry Concerning Human Unders-
danding (1748) y la entrada “Milagros” escrita por Voltaire para el
Diccionario filosdfico (1764) son probablemente los textos mds in-
fluyentes en las elites intelectuales continentales, que encontraron
eco y desataron feroces polémicas tanto en el mundo protestante
anglosajén como en las elites catdlicas ilustradas.

Fue en la modernidad temprana que la idea de milagro se aso-
cié definitivamente a la de ruptura de las leyes naturales y dejé
el ambiguo cardcter de “signo” o “maravilla” que tuvo en épocas
anteriores.” Siguiendo los argumentos de Peter Harrison, en la
modernidad temprana es posible observar un cambio claro en la
funcién religiosa de los milagros, que dejaron de ser considerados
en el contexto de la fe y comenzaron a jugar un papel en la jus-

*Robert B. Mullin, Miracles and the Modern Religious Imagination.
4Jacalyn Duffin, Medical Miracles. Doctors. .., op. cit.
> Peter Harrison, “Miracles, Early Modern Science and Rational Religion”, p.

494,
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tificacion racional de las creencias religiosas.® Para los modernos,
la religién se anclaria ahora en un conjunto de proposiciones ra-
cionales y podria ser probada en una esfera “neutral” y “objetiva’.
El surgimiento de la ciencia como mecanismo por excelencia de
adquisicién, elaboracién o construccién de conocimiento sobre
el mundo transformé los principios bdsicos en que descansaba el
evento milagroso: estudios contempordneos han demostrado que
la sensibilidad moderna se transformé para incorporar las expli-
caciones y la racionalidad causal como parte de la vida cotidiana.

La inmensa mayoria de los estudios sobre el milagro en la era
moderna, sin embargo, abordan el problema desde la perspectiva
de la filosoffa de la ciencia o de la teologfa, transmitiendo la per-
cepcién que las elites intelectuales tenfan de los milagros. Este
fenémeno, comun en los medios escritos y los debates protestan-
tes del siglo x1x, tuvo su correlato en la elite mexicana, catdlica y
no catélica.

El milagro no tuvo prioridad entre los asuntos de los que la
jerarquia catélica de la época se ocupaba al tratar con sus fieles.
Basta dar una mirada a las cartas pastorales de la arquididcesis
de México en el periodo. Al igual que los obispos de Huejutla,
Tacdmbaro y Guadalajara, por citar algunos,” el arzobispo Mora
y Del Rio se encontraba mucho mds preocupado por el cariz que
la relacién de la Iglesia y el Estado tomaban desde 1921, cuanto
ciertos estados de la Republica decretaron la reduccién del na-
mero de sacerdotes, con aval del presidente Alvaro Obregén. Las
cartas pastorales de la época estdn encaminadas a preparar a los
creyentes para la confrontacién entre las “dos espadas” que se avi-
zoraba inminente.

Asi, poco espacio quedaba para tomar en consideracién lo que
los fieles percibfan como hechos milagrosos. No eran intelectual

¢ Idem.
7 Vid. Leopoldo Lara y Torres, Documentos para la historia de la persecucion reli-
giosa en México.
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ni politicamente relevantes para la jerarquia catélica en la batalla
que libraba en la esfera publica. Sin embargo, hay otra dimen-
sién del milagro, mds intima, mds apegada a la emocionalidad
cruda de los fieles que durante todo el siglo x1x y buena parte del
xx operd como legitimadora de los planteamientos de la Iglesia
catélica como organizacién transnacional. Quizi el ejemplo mds
claro de la capacidad de movilizacién emocional del milagro —y
por ende politica en tanto que propulsora de conciencias— fue el
culto desarrollado alrededor de las apariciones de Lourdes.®

Pese a ser poco socorrido como argumento teoldgico-poli-
tico en la feroz lucha de ideas que se entabl$ entre el Estado,
las diversas denominaciones protestantes y la Iglesia catélica para
allegarse conciencias, el milagro continué siendo una poderosa
arma de persuasién entre iletrados y semiletrados. Como sefialé
Antonio Rubial en La santidad controvertida, en sociedades donde
el mundo de la imagen y de la representacién visual prevalecia
sobre la palabra escrita, la espectacularidad de la transformacién
de lo material provocaba poderosas resonancias que fortalecian la
piedad popular, no siempre en consonancia con los dictados de la
jerarquia institucional catélica.’

En los casos reportados a la arquidiécesis de México, los fieles
dejaron claro que en el milagro (evento contrario a las leyes de la
naturaleza) y en el favor (evento que sefiala una respuesta propicia
de la divinidad a la plegaria y que el devoto considera fruto de su
relacién personal con el santo intercesor) encontraban mecanis-
mos que hacian patente la legitimidad de sus creencias y el poder
de los invocados como intercesores. Esta caracteristica fundante
de la religién catélica ha sido ampliamente estudiada en el cris-
tianismo temprano y en el culto a las reliquias en los trabajos de

8 Al respecto es interesante el libro de Alexis Carrel, 7he Voyage to Lourdes, 1950;
el autor gand el Premio Nobel de Medicina en 1912.
% Antonio Rubial Garcia, La santidad controvertida, p. 15
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Peter Brown;'’ Donald Weinstein y Rudolph M. Bell;'" Patrick
Geary,"? y Jean-Claude Schmitt."”

El reporte de eventos considerados como milagrosos tiene va-
rias facetas: por un lado, representa la espontdnea necesidad de
hacer publico un evento que, en la mentalidad de los fieles, rebasa
la propia experiencia porque da testimonio de la divinidad, de
la verdad de su causa frente a potenciales competidores (como
es el caso del protestantismo en México). El milagro confirma la
legitimidad de la creencia porque la manifestacién sobrenatural
que el creyente percibe incumbe a un ser divino que el propio
fiel ha invocado. Sin invocacidn, el milagro es exclusivamente un
hecho maravilloso. La complejidad afectiva del milagro radica en
el cardcter relacional que este tiene entre el fiel, el intercesor y la
divinidad.

Por otra parte, el milagro subraya la calidad de la relacién
entre los beneficiarios (miraculés) y la divinidad, lo que eleva su
estatuto en la comunidad a la que pertenecen, y el de su comuni-
dad ante sus pares. En ambos sentidos, los milagros son eventos
politicos en tanto que alteran el szatu quo y afectan la relacién de
mandato-obediencia entre sacerdotes, laicos y religiosas, como es
posible percibir en el caso de Santa Maria Acolman referido abajo.

El milagro aparece en la historia de los catélicos mexicanos
de principios del siglo xx como fenémeno marginal, confinado a
espacios semiprivados y poco difundidos. Ninguno de los dos ca-
sos analizados en este articulo tuvo cobertura en medios impresos
de ninguna indole. De hecho, los eventos milagrosos en general
tendieron a tener mds eco en la prensa internacional que en el
pais. Como ejemplo estd una pequena nota periodistica aparecida
en el New York Times en diciembre de 1922, donde se narra que
una antigua capilla dedicada a la virgen de la Piedad en Jalapa,

1 Peter Brown, The Cult of the Saints.

" Donald Weinstein y Rudolph M. Bell, Saints ¢ Society.
12 Patrick Geary, Furta Sacra.

"% Jean-Claude Schmitt, 7he Holy Greyhound.
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Veracruz, ardi6 hasta sus cimientos, aunque una imagen de esta
fue respetada por las llamas.'

En esta misma linea destacan los eventos del 14 de noviembre
de 1921, cuando una bomba exploté junto al altar mayor de la
basilica de Guadalupe —probablemente el més sagrado de los
lugares dentro de la constelacién catélica mexicana—. La bomba
habia sido escondida en un ramo de flores y su explosién encendié
la ira de millones de catélicos mexicanos. La imagen de la Gua-
dalupana result6 ilesa, lo que fue interpretado por muchos como
un milagro. Sorprendentemente, uno de los primeros en dar esa
pauta fue el entonces presidente Alvaro Obregén, al declarar ante
medios impresos afirmé que el evento favorecia “religiosamente”
al “elemento clerical” porque tenian la posibilidad de “explotar un
nuevo milagro”.”

La marginacién de los eventos milagrosos desaparecié du-
rante el conflicto religioso de 1926-1929, puesto que crecieron
los reportes de estos en el contexto de la Guerra Cristera. Por
otro lado, el martirio —tradicionalmente considerado como un
tipo de evento milagroso— fue privilegiado como mecanismo de
cohesién social y de apuntalamiento de liderazgos institucionales
y organizacionales.

La muerte del mrtir lo sitGia como personaje cuya vida adquiere
sentido exclusivamente a partir del modo en que esta finaliza, aun
si el personaje en cuestién mantuvo una vida ejemplar. El vinculo
entre martirio y milagro es discernible porque, de acuerdo con la
tradicién hagiogréfica, el mértir ofrece su vida en sacrificio por su
causa, pero el martirio solo ocurre cuando el sacrificio es aceprado
por la divinidad. La aceptacién del mismo da cuenta del lugar pri-
vilegiado que la persona tiene y garantiza la relacién personal con
Dios que, en la teologia catélica, es requisito de la santidad.

Y New York Times, Dec, 27, 1922, “Report Miracle in Mexico. Church burns
down, but picture of the Virgin is unscathed”.
5 Apud Andrés Barquin y Ruiz, Luis Segura Vilchis, p. 42.
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Milagros de diversa indole se presentaron en la esfera publica
durante el conflicto,'® aunque tanto la Liga Nacional de Defensa
de la Libertad Religiosa como el ejército cristero y el episcopado
hicieron hincapié en los muertos a manos del ejército federal, las
policias y otros cuerpos de seguridad locales y los agraristas. Si-
guiendo las antiguas ensenanzas de Tertuliano, los catélicos en
los afios veinte del siglo pasado se planteaban la sangre martirial
como argamasa que consolidarfa a la Iglesia:' la “semilla” de la
que brotarfan nuevos creyentes.

Las elites intelectuales y politicas se decantaron entonces por el
martirio. Es posible afirmar que los primeros treinta afos del siglo
fueron martiriales en México, tanto en el bando catélico como en
el revolucionario. Las alusiones al martirio de los revolucionarios
abundan en el arte y la opinién publica de la época: por poner un
ejemplo, recordemos el famoso mural La sangre de los mdrtires re-
volucionarios, que Diego Rivera pintara en la capilla de Chapingo,
Estado de México en 1926. Mientras tanto, obispos y arzobispos
se referfan al tema en sus cartas pastorales.'® Intelectuales catélicos
como Miguel Palomar y Vizcarra y Antonio Rius Facius también
abonaban al asunto, como es posible constatar en las varias de-
cenas de documentos que escribieron a propésito de los muertos
durante el conflicto religioso de 1926-29 e incluso después de
firmados los Acuerdos.

1¢Un caso sonado es el de Manuel Bonilla Manzano, lider de la acjm ejecutado

el 15 de abril de 1927 cerca de Toluca. Un reporte periodistico guardado por
Aurelio Acevedo (que se conserva en el Fondo documental del Archivo Histé-
rico de la uNam), relata su incorruptibilidad tras la muerte. AHUNAM, Fondo
Aurelio Acevedo, Seccién Griéfica serie ACJM, ubicacidn 2, exp. 1, docs. 12y 19.
7 El plebiscito de los mdrtires, obra de Anacleto Gonzélez Flores, quien fue lider
de la Unién Popular y la acjMm y representante de la Liga en Jalisco, fusilado en
abril de 1927 y beatificado en 2005 junto con otros mdrtires de la misma causa.
'8 Por ejemplo, la elocuente carta pastoral xvir (15 de agosto de 1927) de Fran-
cisco Orozco y Jiménez, arzobispo de Guadalajara, donde exhorta a los fieles a
continuar con el ejemplo de mértires mexicanos como san Felipe de Jests y otros
mids cercanos a la grey jalisciense como el sacerdote Genaro Sdnchez o Agustin
Caloca, Luis Padilla y el propio Anacleto Gonzélez.
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Mientras tanto, silenciosos y guardando el respeto debido a las
autoridades de la Iglesia, modestos creyentes se conmovian ante
los mdrtires, y esperaban de ellos un milagro."

El modesto milagro de la reparacién de la virgen —que jamis
fue reconocido como tal—, pone en la mesa una dimensién de lo
milagroso que nos remite a un territorio social extraeclesial: el de
la carencia de los elementos bésicos de supervivencia.

El milagro opera como un signo de esperanza ante la estre-
chez, la debilidad, el aislamiento y la miseria. Se presenta como
ultimo recurso, como aquella soga asida de ninguna parte que
Henry Desroché describe como analogia del estado animico que
caracteriza a la esperanza.

En general, la dimensién social del milagro se adscribe al
mundo de lo cotidiano y se expresa al satisfacer necesidades inme-
diatas y bdsicas que, para el creyente, resultan milagrosas porque
rompen las expectativas razonables que este se ha formado al vivir
en los mdrgenes de la sociedad. Lejos quedan las expresiones de
contravenir las leyes naturales, como planteaba Aquino. Pero no
son menos que milagros para quienes viven en el abandono por
parte de los poderes ficticos (el Estado, y a menudo la propia Igle-
sia). Aun si no es reconocido como milagroso por la institucién
eclesial, el “favor” cumple con la condicién de fortalecer la rela-
cién personal entre creyente y ser divino. La dimensién social del
milagro apunta a la perspectiva agustiniana en tanto que se refiere
a fenémenos que reparan una situacién dificil y que causan asom-
bro. El exvoto popular da testimonio de esta préictica religiosa que
—como los fieles mismos— es relegada por la institucién.

En esta dimensién, el milagro no es signo de autoridad sino de
poder sobre las cosas de la naturaleza (i. e., como nota Durkheim,

' Esta situacion se hizo evidente en las procesiones funebres que se organizaron
para los mdrtires cristeros durante el conflicto religioso de 1926-1929. Abun-
dan los testimonios que describen a fieles en busca de hacerse de reliquias en el
velorio de los hermanos Humberto y Miguel Pro, en el de Anacleto Gonzélez e
incluso en el de José de Ledn Toral.
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la sociedad es percibida como un fenémeno natural, externo,
ajeno, coaccionante e inmodificable). Para el creyente no existe
diferencia sustantiva entre ser curado de una enfermedad mortal,
salir ileso de una caida o encontrar un trabajo razonablemente
bueno en tiempos de crisis. La vida social es naturalizada, y el
milagro rompe con los horizontes de posibilidad.

1. LA MONJA ENFERMA: ESTADO, IGLESIA Y MILAGRO

En su dimensién eclesial, el milagro es entendido por los fieles
como un testimonio del poder divino. Relaciona al creyente tes-
tigo del milagro de manera directa con la divinidad y lo impulsa
a comunicar la “buena nueva” a su iglesia. Asi hace participe a la
comunidad de fieles de la cercania entre lo humano y lo divino.
El hecho milagroso confiere autoridad a quienes se benefician de
él, a quienes lo atestiguan y a quienes se encuentran cerca del
espacio milagroso. En este sentido, el milagro irradia lo sagrado a
la manera durkheimiana y favorece a la comunidad originaria al
prestarle legitimidad a su existencia.

Esta dimensién constituye un testimonio de legitimidad ca-
rismdtica. Es este reconocimiento el que se hace patente en el
importante papel que los milagros juegan en los procesos de bea-
tificacién y canonizacién.

El 3 de junio de 1923 sor Maria del Carmen del Nifo Jests
escribia a sus padres y hermanos desde la casa de cuna catdlica
donde vivia,” para contar los pormenores de su enfermedad.
“Cinco médicos me han visto —decia— y ninguno sabe lo que
tengo, por lo que creo que Ntro. Sefior me quiere tener aqui y
estoy muy conforme con su voluntad. Ahora dicen que sacando

2 Sor Maria era religiosa de las Hermanas del Consuelo. El “Asilo de la Paz” era
una casa de cuna catdlica ubicada en la Col. Condesa en la Ciudad de México
y fundada en 1907.
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una ‘radiografia’ sabrdn lo que es, pero si no llegan a saberlo no
me preocuparé [...]”.*! Convaleciente en la enfermeria, la monja
afirmaba estar “contenta’: recibia diariamente la comunién. Ma-
ria del Carmen era una de las encargadas de atender a las nifias
huérfanas del Asilo de la Paz. Habia ingresado a la congregacién
en 1916.

Habia comenzado con sus dolencias en enero de 1921.* Su
condicién continué empeorando sin que los médicos lograran
identificar la razén. Sor Maria del Carmen se hinchd, sufria de
parélisis en el lado derecho del cuerpo y no podia comer, andar
y practicamente moverse. La monjita tenfa un tumor doloroso
en el vientre que progresivamente miné su capacidad de realizar
labores cotidianas y de participar en las actividades de la casa de
cuna. El 12 de julio de ese ano, su superiora la animé a pedir la
intercesion del papa Pio X. Después de todo, un milagro ayudaria
a su beatificacién. Iniciaron una novena de comuniones y la her-
mana recibié una reliquia del Papa. Segtin el relato que ella misma
hace a la arquidiécesis de México, su alivio fue instantdneo y en
el curso de una noche todo malestar habia pasado, incluyendo
la desaparicién del tumor. Segun el testimonio de su padre, la
monja padecia de cinco enfermedades incurables y ya habia sido
desahuciada.”

El expediente consta también de certificados de sus médicos,
el doctor Reygadas y Vértiz y el doctor Anastasio Garcia Batlle,
que calificaron su curacién de extraordinaria y milagrosa por lo
inexplicable de la desaparicién de los sintomas y por la rapidez
con que estos cesaron.”* Sin embargo, la dolencia de la paciente

2 aaAM, Fondo Mora y del Rio C 13, exp. 17 £.3 Carta de Sor Carmen Cortina.
22 Su superiora da esta fecha como inicio de sus dolencias. El Dr. Reygadas lo
fija un afio después.

» anaM, Fondo Mora y del Rio C 13, exp. 17, f. 12, Testimonio de Miguel
Cortina e Icaza, 19 de septiembre de 1923.

24 anaM, Fondo Mora y del Rio C 13, exp. 17, f. 14-17, Certificacién del Dr.
Rafael Reygadas y Vértiz, 21 de marzo de 1924 y certificacién del Dr. Garcia
Batlle del 3 de abril de 1924.
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nunca es identificada: en algunos casos se menciona un tumor en
el estémago, en otros, tuberculosis del higado o del rindn. Esta
falta de precisién diagndstica no era un hecho raro en la época,
incluso tratindose de médicos competentes.”

Pio X (1903-1915) fue conocido como el “Papa de la Sagrada
Eucaristia”. Feroz opositor a las costumbres seculares burguesas
que el siglo x1x vefa asentarse, ocupa un lugar importante en la
definicién de la Iglesia catélica de fines de ese siglo y de principios
del xx. Su influencia permaneceria intacta hasta el Concilio Vati-
cano II de 1962-1965. Ello viene a cuento porque, segiin una de
las versiones del expediente, fue la superiora de la casa cuna quien
proporciond la reliquia milagrosa, que le habia sido regalada por
el padre José Maria Troncoso, superior de los misioneros josefinos
a la vuelta de un viaje a Roma. La reliquia habia sido a su vez un
obsequio de las religiosas de Maria reparadora, obtenida el dia 14
de septiembre de 1921, dia en que Benedicto XV aprobé verbal-
mente que las “Hermanas del Consuelo” se constituyeran como
congregacién diocesana.” La reliquia en cuestién era un pedazo
de raso cosido a un trozo de cartén con el letrero “ropa usada por
S.S. Pio X”.*” El milagro se verificé el dia del cumpleanos de la
superiora, y coincidentemente con el del protector de la congre-
gacién, San Vicente de Paul. Otra versién afirma que el padre de
la enferma adquirié el trozo de ropa del Papa por medio de otra
hija suya.

»El citado andlisis de Duflin explica que el avance en las capacidades diagndsti-
cas médicas que se verificé desde los afios cincuenta del siglo xx logré que ciertas
dolencias desaparecieran de los reportes de milagros, mientras otras (como el
cdncer) ganaban prominencia. Duflin, Medical Miracles. Doctors. .., op. cit., pp.
73-75.

%6 aHAM, Fondo Mora y del Rio C 13, exp. 17, f. 23, Elisa Margarita Barruecos
del Espiritu Santo. Directora General de las Hermanas del Consuelo. Informe
de la curacién extraordinaria que Dios nuestro Sefior concedié por intercesién
de S.S. el papa Pio X en la Casa Cuna Catdlica de México.

%7 Idem. El Informe cita que la reliquia contaba con 15 exvotos de plata y oro, en
agradecimiento por los favores recibidos.
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Este mecanismo de adscripcién del milagro a un santo o beato
en cierne es relativamente frecuente: ante la desesperacion de los
familiares o de la propia victima de enfermedades o males di-
versos, una persona perteneciente a una orden o congregacion
religiosa que tiene una clara agenda para promover cierta causa de
beatificacion o canonizacidn, sugiere o directamente pide la inter-
cesién del personaje, y después documenta el milagro con vistas a
introducirlo en un proceso ya en marcha.”® En este caso, el mila-
gro de marras se verific6 tan solo ocho afios después de la muerte
del Papa lo que, podemos suponer, prestaba cierta espontanei-
dad a la fe de sor Maria del Carmen, para quien Pio X resultaba
una referencia familiar, dado que ingresé al convento solo dos
anos después de la muerte del pontifice. La religiosa debe haber
sido educada en el espiritu de Acerbo Nimis, la enciclica sobre el
catecismo que aquel hizo publica en 1905, y que ordenaba imple-
mentar practicas de catequesis sistemdticas y consistentes en todas
las parroquias catdlicas, tanto para nifios como para adultos.*’

El milagro tuvo un “complemento”: una vez que sor Maria se
sinti6 totalmente restablecida, y aprovechando que la comunidad
celebraba el cumpleanos de la superiora, nuestra monjita se ati-
borré de sopa de ostidn, tortilla de huevo con aguacate y chile,
carnes frias, mole de guajolote y cocada.’® Sobrevivié sin mayor
penuria a la comilona, lo que la superiora consideré una muestra
mds de la buena voluntad celestial para con Maria del Carmen.
La curacién se produjo, segtin los testigos y la propia beneficiada,
una vez que esta tuvo acceso a la reliquia perteneciente al papa Pio
X. Fue solo entonces cuando ella “[...] tuvo mucha fe y ya pidié

por su salud”.’”!

2 Cfr. Kenneth Woodward, Making Saints.

»Tomada de http://www.caritas.org.pe Consultada el 3/12/2013.
3 anam, Fondo Mora y del Rio C 13, exp. 17, £. 27.

3 aHAM, Fondo Mora y del Rio C 13, exp. 17, f. 52.

110 / Marisol Lopez Menéndez



El expediente de este caso fue constituido como parte del
proceso de beatificacion del Papa en cuestién.” Pio X defini6 su
pontificado con el lema “Restaurare omniae in Christo”, que se
convertirfa en frase caracteristica del integrismo. El pontifice se ca-
racteriz6 por la defensa de los intereses de la Iglesia catélica frente
a los crecientemente fuertes estados nacionales y a las nuevas ten-
dencias intelectuales que la filosofia, la historia, el psicoandlisis
y la sociologia aportaban y que habian comenzado a permear el
pensamiento teolégico mediante el uso de herramientas hist4-
rico-criticas en el estudio de la Biblia. Alarmado, compuso un
socorrido Juramento antimodernista®® que estuvo vigente desde
su creacién en 1910 hasta que fue suprimido por la Congrega-
cién para la Doctrina de la Fe en 1967, como eco del Concilio
Vaticano II. El Juramento reconocia “[...] los argumentos exter-
nos de la revelacién, es decir los hechos divinos, entre los cuales
en primer lugar, los milagros y las profecias, como signos muy
ciertos del origen divino de la religién cristiana”. Otro aspecto
relevante de su pontificado tuvo que ver con el fortalecimiento
del integrismo, que en su versién previa al Concilio Vaticano II
demandaba completo sometimiento a la Iglesia Catdlica por parte
de los poderes seculares, una sociedad orgdnica sujeta a la ley na-
tural (divina), el respeto a los fueros y, en fin, el reino de Cristo
en la sociedad.’ El integrismo planteaba que todos los problemas
publicos y privados podian y debian ser resueltos a partir de la fe,

32 Giovanni Sarto accedié al pontificado con el nombre de Pio X el 4 de agosto
de 1903 y fallecié el 20 de agosto de 1914. Fue beatificado en junio de 1951 y
canonizado en septiembre de 1954 por el papa Pio XII.

3 El texto del juramento se encuentra en diversas fuentes en linea, usualmente
paginas de organizaciones catélicas y sitios de fieles que contintian adhiriéndose
a él. Entre 1910 y 1967 todos los obispos, sacerdotes y maestros debfan reali-
zarlo obligatoriamente, bajo el supuesto de que resolveria los errores doctrinales
de la teologia modernista.

3 John N. Schumacher, “Integrism: The Spanish Politico-Religious Thought”,
proporciona un buen recorrido por los fundamentos del integrismo en su rela-
cién con el tradicionalismo y el monarquismo.
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y que todos los campos de la vida debian someterse a la autoridad
de la Iglesia.?®

La causa de beatificacién de Pio X se inscribe dentro del pro-
ceso de reconstitucién ideoldgica de la institucién catélica en el
mundo moderno. Con el Syllabus de errores de Pio IX (1864) y
la elaboracién de la doctrina social de la Iglesia (Rerum Novarum,
1891), la reformulacién de la relacién entre el catolicismo y los
estados nacionales comenz6 a fincarse en la consolidacién de una
autonomia ideoldgica que se oponia al comunismo y al liberalis-
mo,* y que se rebelaba contra la separacién entre la Iglesia y el
Estado caracteristica de la era moderna. Pio X se enfrent6 desde el
inicio de su periodo a una compleja situacién politica con Italia,
una vez suprimidos los Estados Pontificios. Pero, a diferencia de
Leén XIII, Benedicto XV y el propio Pio XI, mostré una into-
lerancia hacia las cosas del mundo moderno que destaca en la
historia del papado.’’

Sucesor de Le6n XIII, Pio X ha pasado a la historia como uno
de los mayores defensores de la centralizacion del poder papal y
gran enemigo del disenso interno en la institucién eclesial. Su
prohibicién a los catdlicos de participar en asuntos politicos y
organizarse para este fin reforzé la ya sélida separacion entre Igle-
sia y Estado y, pese a los afanes conservadores del propio Papa,
fortaleci6 la autonomia eclesial en asuntos puramente religiosos
y espirituales a expensas de la actividad politica partidaria.’® Al
eliminar la organizacién politica de la agenda catélica, Pio X
marginé ain mds a la institucién de los asuntos temporales. Su
legado, entonces, se centré en la configuracién de una institucién

3 Karl Aretin, El papado y el mundo moderno, p. 145.

% Gene Burns, “The Politics of Ideology. The Papal Struggle with Liberalism”,
pp. 1127 y ss.

% Aretin, El papado y..., op. cit., pp. 122 y ss.

% Gene Burns ha estudiado las particularidades de cada uno de los pontificados
antimodernistas a la luz de la separacion estructural entre iglesia y Estado ini-
ciada con la Revolucién Francesa.
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ajena al poder politico, cerrada sobre si misma. En la liturgia,
restaurd el canto gregoriano y reorganizé los seminarios diocesa-
nos, reformo el Breviario (1911-1915) y decretd la conveniencia
de la comunién diaria.** Cuando fue beatificado por Pio XII en
1951, la mayor alabanza a su predecesor estuvo cifrada en el he-
cho de haber iniciado la codificacién del derecho candnico® que
culminé con el Cédigo de 1917.

Pio X, poco proclive a los cambios que el siglo xx trafa con-
sigo, goberné firmemente la Iglesia y realizé reformas internas
que sentaron las bases de lo que la institucién catdlica seria en el
siglo xx. Su antimodernismo es ampliamente conocido. Intenté
mantener ajenos a la teologia catélica los métodos cientificos y
se propuso conservarla dentro de los cdnones de la escoldstica,*’
lo que produjo la suspensién de muchos profesores de teologia
en Italia y Francia y profusas acusaciones de herejia contra lai-
cos y sacerdotes. En la enciclica Pascendi Dominici Gregis (1907)
condend al laicado catélico y a sectores del clero que, sin las sal-
vaguardias de la teologfa (tomista) se habian planteado la reforma
de la Iglesia para adaptarla a los nuevos tiempos.*

Pio X no era, bajo ningln concepto, partidario de separar
Iglesia y Estado, asunto que lament6 profundamente en sus enci-
clicas contra el modernismo. Pero en lugar de continuar la batalla
en el dmbito secular, orientd sus baterias al interior de la Iglesia
misma. Si era grave que el modernismo se desentendiera de la
autoridad que esta debia tener en todos los érdenes, lo era més

% La comunién diaria serfa un asunto de mdxima importancia durante la sus-
pensién de cultos en México, dado que no existian sacerdotes disponibles para
darla. Como ha mostrado Matthew Butler en Fzith and Impiety in Revolutionary
Mexico, ello confirié a los laicos una nueva posicion con relacion a los sacerdo-
tes, puesto que las excepcionales circunstancias les permitieron hacerse de la
capacidad de transportar el vidtico y realizar otras actividades tradicionalmente
reservadas a los curas.

4 The Tablet. International Catholic News Weekly en http://archive.thetablet.
co.uk Consultada el 27-11-13.

4 Aretin, El papado y..., op. cit., p. 145.

4 Pascende Domini Gregis, http://www.vatican.va Consultada el 3-12-2013.
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ain que existieran sacerdotes que hicieran estos planteamientos.
El mal estaba dentro, y habia que extirparlo. Es en este sentido
que la rapidez con que se movi6 su causa y el propio milagro que
le atribuyeron las hermanas del Consuelo resulta altamente signi-
ficativa. Por ser el inico de los predecesores inmediatos del papa
Pio XI que se desentendié de la actividad politica en el concierto
de los estados modernos, resultaba un modelo altamente atractivo
en un pais donde el conflicto entre la Iglesia y el Estado tomaba
proporciones alarmantes.

No es gratuita tampoco la vinculacién entre la figura del des-
aparecido papa y un hecho milagroso. En su syllabus Lamentabili
Sane Exitu (1907), que condend y proscribié una serie de “erro-
res” del modernismo, Pio X tuvo buen cuidado de reprobar la
idea, muy en boga en los circulos protestantes y entre los catdlicos
liberales de la época, de que el Evangelio de Juan habia “exage-
rado” los milagros para subrayar su cardcter extraordinario y para
mostrar la gloria del Verbo Encarnado.®

Los milagros, ha hecho notar Kenneth Woodward, fueron
una imponente “arma apologética™ catélica en el siglo x1x y los
primeros afios del xx. El no creer en ellos se encontraba entre
las perversidades que las ideas modernas habian traido al mundo
cristiano. El debate interno a propésito de la necesidad de los
milagros para reconocer o no la santidad de un personaje es
largo y complejo; sin embargo, suele olvidar lo que sor Maria del
Carmen recuerda candorosamente: un santo no se hace a partir
de consideraciones teoldgicas, sino de la respuesta de los fieles
y su voluntad de buscar la intercesién de alguien para obtener
favores. En este tenor, Woodward se pregunta si los catélicos del
mundo orarfan siquiera si no tuvieran la expectativa de obtener
un milagro.®

® DPardgrafo 18 en Lamentabili Sane Exitu, http://www.papalencyclicals.net
Consultada el 2-12-2013.

“Woodward, Making Saints. How..., op. cit., p. 219.

“ Idem.
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2. LA VIRGEN ROTA: MILAGRO Y RECONOCIMIENTO

Alrededor del momento en que sor Marfa se hallaba postrada y
sin posibilidad realista de recuperarse, un grupo de fieles de Santa
Maria Acolman, en el Estado de México, se dirigfan al parroco
de San Agustin Acolman para hacerle notar las propiedades mi-
lagrosas de la virgen ubicada en el templo de Santa Maria, con
el propésito de que el parroco informara al arzobispo sobre las
mismas y se enviara un delegado que investigara los hechos. La
virgen, entre otros prodigios, se habia “renovado” ella sola el 17
de julio de 1916.% A partir de ese momento se suscitaron varias
curaciones milagrosas de vecinos de la localidad que tuvieron ac-
cidentes casi fatales o enfermaron gravemente. El reporte describe
casos en 1918, 1921 y 1922, incluyendo uno donde la limpara
que alumbraba el altar de la virgen ardi6 esplendorosamente aun-
que solo contenia agua. Todos los casos de curaciones milagrosas
se debieron, segun afirmaban los vecinos, a la fervorosa invoca-
cién de los creyentes.

El propésito original de la solicitud al parroco era hacer del
conocimiento de otras personas las milagrosas propiedades de la
virgen en cuestion, porque el aumento en la fe harfa dignos de
gracias especiales a los parroquianos de Santa Marfa.” En fin, que
los fieles pusieron en manos de su pdrroco esta informacién con
la esperanza de que el arzobispado los tomara en cuenta. Segiin
consta en el expediente, el parroco hizo lo suyo y transmitié la
informacién. El promotor fiscal nombrado por el Arzobispado
hizo saber que, para dar validez a los eventos considerados como
milagrosos, era necesario incoar un proceso que costaria dinero, y
que deberia ser cubierto por los interesados, por lo que era nece-
sario que depositasen una cantidad no menor a 200 pesos para los

“ aHaM, C 15, exp. 005, f. 4.
7 Ihidem, £. 2.
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gastos de los jueces y peritos.”® Los vecinos aceptaron; solo pidie-
ron el tiempo necesario para organizar una colecta; el 3 de marzo
de 1924 remitieron al provisor de la sagrada Mitra 152 pesos, lo
que hasta entonces habian logrado recolectar, y unos dias después
los 48 pesos restantes.” La averiguacién se inicié a mediados de
1924.

El expediente es largo y contiene todas las deposiciones realiza-
das como parte de la investigacién para cada uno de los milagros
realizados. Aqui relataré solo el episodio relativo a la renovacién
de la imagen de la virgen Maria de la Inmaculada Concepcidn,
patrona del barrio de Santa Marfa Acolman. En 1916 el sefor
Francisco Judrez llegé a Acolman procedente de la Ciudad de Mé-
xico. Escapaba de la persecucién politica y se refugié en Santa
Maria. Su relato de los hechos comienza con su visita a la capilla
de la virgen, donde la encontré bastante descuidada, pdlida, su-
cia y con las manos roidas, con un golpe en la frente y la ropa
manchada de orin de rata. Enojado, convocé a una junta a los
lugarefios donde los increpé por tenerla en ese estado y los puso
ante la disyuntiva: o la reparaban entre todos, o ¢l habria de lle-
vérsela. Tenia cierto derecho sobre la imagen, ya que, segin su
testimonio, esta habia sido de su propiedad, pero habia accedido
a que el sacerdote Eduardo Pineda la donara a la parroquia.

El buen hombre comenzé a hacer las gestiones necesarias para
reparar el ruinoso estado de la imagen. Resalta en la narracién
su tristeza e indignacién ante el descuido de los parroquianos y
lo que él percibia como una afrenta a la querida imagen, a la
que siempre se refiere con diminutivos. Don Francisco derramé
ldgrimas de rabia que se transformaron en angustia cuando un
escultor amigo valué la reparacién necesaria en dos mil pesos,
entre dinero y semillas que los acolmenses deberian pagar por sus
servicios. Descorazonado y desesperado, recurrié a un monasterio

8 Ihidem, £. 9.
® [bidem, f. 13 y 14.
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ubicado en la Villa de Guadalupe. Una de las monjas le hablé de
otro escultor que probablemente pediria una cantidad menor que
la primera, impagable para la comunidad rural empobrecida por
la revolucién.

La imagen de la virgen fue cuidadosamente envuelta y colo-
cada en un huacal, en el que fue entregada al escultor original. El
17 de julio de 1916, entre las 4:00 y las 4:30 horas de la tarde, el
afligido devoto fue a buscarla para llevarla hasta la Villa de Gua-
dalupe, donde el segundo artesano la revisarfa. Don Francisco,
compungido, reconocié no tener dinero ni para enviar por tren el
envoltorio y declaré haber suplicado a la virgen su ayuda para pa-
gar por la renovacién. En ese trance se acercé a verla y se encontré
que “[...] su rostro estaba lleno de pequefias gotas de agua muy
clara y con encendido hermoso color de rosa™. Tanto el escultor
como las monjas de la Villa—donde la llev6 de todos modos para
que los parroquianos no dudaran de sus intenciones— manifes-
taron su sorpresa ante el perfecto estado de la imagen. El artesano
que trabajarfa sobre ella afirmé que el rostro estaba en perfectas
condiciones, pero que sus manos, el mundo y los querubines de-
bian ser reparados... por 16 pesos.”!

El proceso de investigacién iniciado por la arquididcesis a
costa de los vecinos, y que consta en el expediente, fue un inte-
rrogatorio en el que los testigos —siete agricultores, dos religiosas
y un sacerdote— narraron al Provisor haber visto u oido que la
virgen se habia renovado a si misma. El relato varia en algunos de-
talles entre testigo y testigo, y queda claro que solo el sefior Judrez
estuvo presente al operarse el milagro, aunque no se percaté de
este inmediatamente.

Juan Sdnchez, una de las personas interrogadas a propésito del
caso, se encargé de trasladar la imagen de Texcoco a la Villa. En su
declaracién anadié que su rostro tenfa ldgrimas (presumiblemente

30 anaMm, C15, exp 005, £. 25-27.
U Ibidem, f. 27.
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por el mal estado en que la tenian). La imagen, entonces, operaba
como conducto de las emociones descritas por los propios lugare-
fios y representaba la sensacién de desamparo descrita por quienes
la vieron, en especial por el propio Francisco Judrez.

Andrés Herndndez, el restaurador texcocano, confirmé el es-
tado en que habia encontrado la imagen pero declaré que no daba
fe de ningtin milagro, puesto que no habia tenido intervencién de
ningn tipo en lo que a la imagen concernfa: el escultor no habia
tenido trabajo en mayo de 1916, como constaba en un libro de
“memorias” que mostré al provisor.’* Esta declaracién provocd
una airada réplica del promotor fiscal, quien hizo notar que el
cura de Texcoco, encargado de interrogar al senor Herndndez,
no habia cumplido adecuadamente su cometido. Era explicable
que el trabajo no constara en los libros de Herndndez ya que, en
efecto, ¢l no lo habia realizado. Pero habia sido testigo del estado
en que se encontraba la imagen, lo que lo hacia parte del evento.”

Por su parte, la madre Manuela del Santisimo Sacramento,
superiora de las religiosas del Calvario de Santa Maria de Guada-
lupe, ratificé haber encontrado a la imagen “muy hermosa” y por
tanto sin necesidad de restauracion alguna.*® La religiosa sor Fran-
cisca narr6 que habia visto el mal estado de la imagen al ir a tomar
medidas para sus vestidos nuevos, y que se habia sorprendido al
constatar que su estado, al ser llevada a la Villa de Guadalupe,
era muy distinto al que guardaba originariamente en Acolman.
Por dltimo, el caso fue cerrado por disposicién del fiscal el 3 de
diciembre de 1924. El cura Eduardo Pineda lo comunicé a los
vecinos, que se conformaron con la negativa de las autoridades
eclesidsticas a reconocer su milagro.”®

52 Ihidem, f. 65.
3 Thidem, f. 68.
> Ibidem, ff. 63 y 66-67.
> Ihidem, f. 75.
56 Ihidem, f. 76.
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Para mis fines, lo mds notable del caso es la argumentacién de
los vecinos para dar cuenta del evento a la arquidiécesis: que otros
sepan de los milagros de la virgen, que otros vayan a la capilla y
que otros se beneficien de las capacidades milagrosas de la ima-
gen. Ello indica no solo la profunda fe de quienes veneraban a la
imagen, sino su intencién de ser incluidos como parte del circuito
econémico religioso del valle de México, donde destaca la Villa
de Guadalupe como lugar de peregrinaje. Dada la dificil situacién
econémica prevaleciente en la zona, la idea de consolidar Santa
Maria Acolman como un sitio de turismo religioso puede haber
influido en la decisién de los parroquianos de involucrar a la ar-
quididcesis para obtener reconocimiento oficial.

La imagen, una pequena estatua de madera con goznes, fue
minuciosamente descrita en una deposicién: tenfa signos de una
restauracién reciente en el rostro, aunque una de sus orejas estaba
rota y el tono del rostro era marcadamente distinto al de las ma-
nos, pies y los dngeles en su parte baja. El perito asesor deja claro
que el milagro en cuestién hizo una reparacién de muy dudosa
calidad. Cuarenta y cinco milagros de plata (exvotos) colgaban de
su vestido.”’

En 1910, Santa Marfa Acolman formaba parte del distrito
politico de Texcoco, un centro comercial y artesanal importante
en la regién.’® Los 11 afios transcurridos entre el tltimo censo
del porfiriato y el primero de la era posrevolucionaria fueron,
aparentemente, severos para la zona, cuya densidad poblacional
y nivel econémico tendieron a la baja, aunque Acolman no se
encontraba dentro del territorio donde el bandidaje prolifer6 en
los primeros anos del siglo, de manera que el fenémeno descrito
por Manuel Payno en Los bandidos de Rio Frio solo afect6 a la
comunidad a partir de los rumores. Tanto bandidos como gavi-
llas revolucionarias fueron comunes en la zona sur del Estado de

57 Ihidem, ff. 57 y 58.

58 Ricardo Avila Palafox, sRevolucién en el Estado de México?
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México, en la zona montafiosa limitrofe con Morelos, Guerrero
y Michoacdn,” pero Acolman en particular y Texcoco en general
no padecieron de manera consistente el rigor de la guerra y la
inseguridad caracteristica de esos afos. Las operaciones militares
rebeldes iniciaron entre 1910 y 1911 en la misma zona, donde,
entre otros, maniobraron los hermanos Miranda, Genovevo de
la O y José Medina. En el Estado de México operaron tanto el
ejército federal como el ejército constitucionalista y, sobre todo,
fue zona de paso para el ejército zapatista. En su estudio sobre la
revolucién en el Estado de México, Ricardo Avila plantea que si
bien hubo casos de tierra arrasada y muchos pobladores de las
localidades surenas tuvieron que huir a las montanas a la espera
de que las aguas regresaran a su cauce, la influencia zapatista no se
tradujo en un estado de rebelién permanente que pusiera en jaque
a las autoridades establecidas.®

Aunque las actividades propiamente militares de los tres ejérci-
tos en disputa fueron limitadas, la regién de Texcoco en particulary
el Estado de México en general sufrieron a causa de la propagacién
de rumores que dieron pie a hechos represivos y a la degradacién
de las relaciones sociales. Como en otros sitios, la poblacién ci-
vil fue objeto de leva forzosa, abusos de los militares en paso por
sus tierras y deterioro de la economia ante la inseguridad que se
percibia y que desanimaba a hacendados y rancheros. El Estado
de México se encontré bajo control politico y militar zapatista en-
tre noviembre de 1914 y octubre de 1915, cuando Gustavo Baz
asumi6 el gobierno, aunque no el control politico y militar de la
regién.®? Por el contrario, los diversos jefes zapatistas actuaban sin
un mando unificado, lo que dio origen a pillajes y abigeato. El mo-
vimiento zapatista decay tras el triunfo del ejército carrancista y
desaparecié por completo luego del asesinato de su lider en 1919.

59 [bidem, p. 203.

% [bidem, p. 220 y ss.

O [bidem, p.225.

¢2Rodolfo Alanis Boyzo, “La Revolucién en el Estado de México”, p. 174.

120 / Marisol Lopez Menéndez



Segin datos censales de 1921, el Estado de México era el ter-
cero en densidad poblacional de la Republica. El municipio de
Acolman contaba con 5 659 personas en sus diversos pueblos®.
Durante el porfiriato, la regién habia registrado una constante
emigracion hacia otros sitios de la republica en busca de mejores
condiciones de vida. Ello parece haberse debido al hecho de que la
poblacién era en su mayoria campesina, y las tierras estaban ya re-
partidas. El crecimiento econémico fue nulo o negativo (Texcoco
decrecié 2.1% entre 1895 y 1910).* El crecimiento poblacional
en el distrito estuvo debajo de la media nacional, mientras que el
promedio anual de mortalidad se situaba arriba de la media del
pais. En el censo de 1921, el 67.52 de los mayores de diez anos
declararon no saber leer ni escribir. Ese censo es poco especifico,
pero el de 1910 confirma esta situacién en el distrito: en ese afio,
entre el 50 y el 69% de los habitantes de Texcoco eran iletrados.®®
La economia se basaba en la explotacién agricola en unidades
territoriales extensas (haciendas), aunque en Texcoco habia tam-
bién ranchos y rancherfas: en las primeras el trabajo se realizaba
especialmente bajo la figura del peonaje acasillado, mientras que
el rancho y la rancherfa ocupaban mano de obra de temporal y
arrendaban tierras. La regién de Texcoco se caracterizé por una
mezcla de estos tres sistemas, con predominio de la hacienda.®

El contexto religioso local era complejo. Solo dos afios después
de que los lugarenos intentaran sin éxito que la arquidiécesis reco-
nociera los méritos de su imagen de la virgen, Texcoco en general y
Acolman en particular fueron sede en el Estado de México del cisma

© Instituto Nacional de Estadistica y Geograffa (1NeG1), http://www.inegi.org.
mx Consultado el 13-11-2013.

64 Avila Palafox, ;Revolucién en el...? op. cit., p. 53.

% Hay que decir que esa es la mds alta de las tres categorias de alfabetismo que
produjo el censo de 1910, puesto que en las localidades mds marginadas el anal-
fabetismo superaba el 80%. Los datos provienen de Avila Palafox, ;Revolucién
enel...,? op. cit., p. 81 y del Censo de Poblacién de 1910 disponible en http://
www.inegi.org.mx Consultado el 12-11-13.

6 Avila Palafox, sRevolucién enel...?, op. cit., pp. 125-127.
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producido por la Iglesia Catdlica Apostdlica Mexicana del patriarca
Pérez. Y es que, como afirma Matthew Butler, la hegemonia de los
“curas” catélicos romanos en la region habia ido decayendo desde
mucho antes de 1925.¢ El ndmero de sacerdotes disminufa y la
participacién popular en los sacramentos iba en declive,*® mientras
un vibrante marianismo laico llenaba el vacio institucional.

La carencia de sacerdotes fue también una preocupacién grave
para el arzobispado. José Mora y del Rio publicé en febrero de
1924 la carta pastoral “Sobre el Seminario”,*” donde declaraba
que el panorama de las vocaciones sacerdotales era “desolador”,”
y calculaba un sacerdote por cada 5 000 habitantes.

Esta penuria pastoral era un problema endémico en la zona
centro-sur del pais, que se agudizaria con la implementacién de
la Ley Calles en 1926. De manera que el reporte del milagro de
la virgen tiene una connotacién de grito de auxilio. El abandono
de la virgen parece ser también el abandono percibido por los
feligreses, un llamado de atencién donde la dimensién religiosa se
fusionaba con la carencia econémica.

CONCLUSION

Si bien los milagros no concitaron la atencién de las elites en
las primeras dos décadas del siglo xx, la piedad popular catélica
continué encontrando en el milagro un factor de cohesién social.
Mientras que la jerarquia y los intelectuales catélicos —que en
este sentido parecian seguir la linea del protestantismo anglosa-
jon— ignoraban los eventos milagrosos, los creyentes se remitian
al milagro como hecho legitimador de su fe.

¢ Matthew Butler, “God’s Campesinos? Mexico’s Revolutionary Church in the
Countryside”, p. 171.

8 [bidem, p. 172.

®José Mora y del Rio, Carta pastoral sobre el seminario, aniam, C. 51, exp. 65.
70 Tbidem, p. 7.
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Los dos milagros aqui analizados dan luz sobre los factores
econdmicos, sociales y politicos que sefnalan al hecho milagroso
como evento priblico.

Como es posible ver en el caso de la virgen de Acolman, la
publicidad del milagro se explica como parte de un entramado
socioecondémico donde la pobreza y la marginalidad de los ha-
bitantes operan como catalizadores que visibilizan lo prodigioso
como mecanismo que —se espera— contribuya a romper con tal
situacion.

Pero el milagro se aloja también en lo mds intimo del fe-
némeno religioso. Los testimonios sobre milagros apelan a la
conciencia de ser parte de lo extraordinario y sittian a los testigos
en una posicién de mayor jerarquia que la de sus coterrdneos,
aquellos que no tuvieron la suerte o el buen tino de presenciar los
hechos narrados.

Ello resulta particularmente revelador en el contexto vivido
por los feligreses catdlicos en los afos veinte. Especialmente en las
zonas rurales como Acolman, la atencién pastoral era sumamente
deficiente dada la escasez de sacerdotes, por lo que el milagro en
cierne fue también una llamada de atencion de los creyentes hacia
los procesos religiosos populares.

Por otra parte, el milagro de la monja enferma muestra el re-
verso de la moneda. En este se manifiesta un proceso de orden
politico transnacional que es frecuente en la mayor parte de los
milagros asociados a procesos de beatificacién o canonizacién.
Aqui, los esfuerzos institucionales estén claramente encaminados
al fortalecimiento de la causa, por lo que el aspecto mds relevante
del milagro es la invocacidn, el llamado del creyente que organiza
su necesidad en torno a una figura que posee cualidades politicas.
En el caso en cuestién, la figura de Pio X alined las voluntades
de religiosas y frailes josefinos y vicentinos para reforzar su causa
mediante la adecuada documentacién de un milagro médico
irreprochable.
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