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PROLOGO

Como en los gremios medievales, donde un aprendiz de-
mostraba su dominio de un oficio al lograr elaborar una
obra maestra, el historiador Emilio Machuca Vega ha sido
capaz de desarrollar una extraordinaria investigacién, con
la que ha evidenciado su magistral competencia en el an-
tiguo oficio de Clio. En efecto, la obra Historia de la Iglesia
catdlica en Monterrey durante la época del Concilio Vatica-
no II (1958-1968), digna recipiendaria del Premio Museo de
Historia Mexicana en su cuarta edicion, es descollante por
multiples razones que intentaré esbozar en estas breves pa-
labras. Comenzaré refiriéndome al autor. Emilio Machuca es
un historiador nato que, no obstante, ha tenido la humildad
para emprender, desde muy joven, un aprendizaje continuo
que le ha permitido incrementar sus conocimientos y habi-
lidades. Ha sabido recibir ensefianzas de parte de historia-
dores, cronistas y maestros, y desde los 18 anos fue desig-
nado el cronista oficial del municipio de General Escobedo,
pues ya era un historiador consumado. Pero lo que es bueno,
siempre puede ser mejor. Asi, a lo largo de sus estudios en
la licenciatura en Historia, perfeccioné el dominio del oficio
y lo elevé con excelencia al nivel profesional. El producto
final de este proceso es justamente la investigacién que aqui
se publica: la tesis para obtener el grado de licenciado en
Historia, fruto de su enorme esfuerzo, capacidad, disciplina
y empeno.

Esta investigacion destaca, en primera instancia, por su
pertinencia. Es original, pues no existia obra alguna que se
ocupara del objeto de estudio que se aborda, mucho menos
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con el rigor académico que caracteriza a este trabajo. Es un
tema de enorme vigencia, porque se aboca a explicar —en-
tre otras cosas— el desarrollo de la corriente conservadora
en Nuevo Leon, cuya relevancia es incuestionable. Y es tam-
bién una investigacion trascedente, porque sienta las bases
para una forma de abordar la historia de las religiones en
la region, especificamente la de la Iglesia catdlica. No tengo
duda de que se convertird en una obra de referencia, en un
hito en la historiografia regional, nacional e, incluso, inter-
nacional.

En segundo lugar, el trabajo sobresale por su rigor acadé-
mico y metodoldgico. En efecto, existe una plena congruen-
cia y claridad entre el planteamiento del problema de investi-
gacion, los objetivos, las hipétesis y la definicion de las bases
conceptuales y tedricas. Asimismo, las fuentes consultadas
son de una diversidad y riqueza enormes: obras bibliografi-
cas especializadas, tanto tedricas como histéricas; hemero-
graficas, incluyendo periédicos y publicaciones de la época
analizada; acervos documentales de multiples archivos lo-
cales y nacionales, civiles y eclesiasticos; incluso fuentes de
historia oral, pues el autor logré entrevistar a determinados
sacerdotes que vivieron la época —algunos de ellos ya falle-
cidos—. Como el lector podra apreciar, la riqueza de infor-
macién que proporciona este libro es extraordinaria, digna
de una tesis doctoral.

En tercera instancia, esta obra posee una estructura de
gran coherencia, por la completud del abordaje y la acerta-
da interrelacién de tematicas. Estd dividida en cuatro capi-
tulos, subdivididos en multiples apartados, que nos llevan
desde los precedentes hasta el objeto de estudio especifico,
y de lo general a lo particular. Los primeros dos capitulos
presentan los antecedentes y el contexto —internacional y
nacional— del catolicismo antes, durante y después del gran
acontecimiento del Concilio Vaticano II. Se pone especial
énfasis en la recepcién del paradigma conciliar en la Iglesia
a nivel mundial y en México. El autor argumenta de manera
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particular los cambios que el Concilio representé para el ca-
tolicismo, contrario a las tesis continuistas.

En el tercero y el cuarto capitulos, el licenciado Machuca
nos expone las condiciones de la Iglesia catélica en Nuevo
Leén antes del Concilio, asi como durante la realizacién del
mismo y en los primeros anos posteriores a su conclusion.
De tal modo, se nos presenta un analisis critico, detallado
y muy bien sustentado sobre las acciones y reacciones de
los clérigos y laicos catdlicos neoleoneses en la década de
1960, asi como las modalidades de la primera recepciéon
del Concilio. Cabe agregar que el libro incluye también una
gran riqueza de notas al final de capitulo con referencias,
informacion adicional, precisiones y sugerencias de fuentes
de consulta, entre otros datos que enriquecen el contenido.
También contiene diversos anexos, con valiosos compen-
dios de informacién sobre la época.

Un cuarto acierto de esta investigacion son los analisis e
interpretaciones que implica, siempre criticos y plenamente
sustentados en la evidencia. Por ejemplo, el autor fue capaz
de abordar diversos sujetos histéricos —clérigos, laicos, em-
presarios, asociaciones y congregaciones—, para construir
un panorama amplio y complejo del objeto de estudio. Lejos
de apologias o descalificaciones, nos presenta un analisis cri-
tico desapasionado y siempre sustentado. Asimismo, analiza
las tensiones, los cambios, las transiciones y los contrastes
en la época, evitando el espejismo de la continuidad y tam-
bién el riesgo de dejarse deslumbrar por los acontecimien-
tos. En particular, aborda de manera magistral la oscilacién
entre el intransigentismo y la renovacién en la Iglesia local,
en medio de los cambios impulsados por el Concilio.

En sintesis, este libro presenta un pormenorizado analisis
de una etapa coyuntural, a nivel local, nacional e internacio-
nal, en los ambitos civil y eclesiastico; una época de auténtica
revolucion cultural, cuyos efectos siguen desenvolviéndose
sobre los cimientos forjados en aquella década. Miguel de
Cervantes apunto en su obra magna que la Historia es “ejem-
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plo y aviso de lo presente” y “advertencia de lo por venir”. En
efecto, seria imposible comprender la sociedad contempora-
nea y esbozar su rumbo sin echar una mirada al pasado. Este
es el mayor mérito de la obra de mi amigo y colega, el histo-
riador Emilio Machuca Vega: no se ha limitado a describir,
sino que ha sido capaz de explicar, lo que brinda una base
para la comprension de las condiciones actuales.

Agrego solamente que tengo la plena certeza de que la
lectora o el lector que tiene en sus manos este libro, cuenta
con una obra histdrica esencial, una invaluable aportacién
historiografica. No solo le abrira una ventana para asomarse
a un episodio del pasado, sino que le permitira comprender-
se mejor a si mismo y entender mejor a la sociedad.

MoisEs ALBERTO SALDANA MARTINEZ
Noviembre de 2020



INTRODUCCION

Un objetivo prioritario se impone: recuperar

la “memoria historica” de toda una generacién catélica
—obispos, clérigos, laicos, de los arios 60 y 70— que vivio

el impacto del Concilio Vaticano II a la vez que

el cambio social y econémico de los anos 60 [.... Se trata de un
objetivo especialmente pertinente a la historia religiosa |[...].

FeLICIANO MONTERO GARCIA

Entre 1962 y 1965, la Iglesia catélica protagonizé uno de los
acontecimientos religiosos mas relevantes de la historia con-
temporanea. En Roma, mas de 2 000 prelados procedentes de
distintas partes del mundo se congregaron para celebrar el
vigesimoprimer concilio ecuménico de los anales del catoli-
cismo. Ademas de ser el mas concurrido —al Concilio Vatica-
no 1, celebrado entre 1869 y 1870, habian asistido alrededor
de 774 personas— y el mas mediatico —por primera vez, las
ceremonias de un concilio eran televisadas, a través de una
transmision de alcance mundial—, el Concilio Vaticano II fue
también la asamblea mas plural, tanto étnica como cultural-
mente hablando. Pero precisamente en funcién de esta mis-
ma diversidad es que las resoluciones a que llegé el Concilio
fueron, y siguen siendo, recibidas e interpretadas de forma
muy variada, lo que ha dado lugar a discusiones y controver-
sias que, después de mas de medio siglo de concluida la asam-
blea, no han podido ser soslayadas.

El principal objetivo del Concilio Vaticano II consistia
en un aggiornamento o actualizaciéon de la Iglesia, lo que
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conllevaba replantear su anquilosada relacién con el mundo
moderno. Este proceso, desde luego, no puede entenderse
sin una reflexion acerca del paradigma que habia venido
condicionando dicha relacién desde el siglo XIX, asi como
acerca de la situaciéon que prevalecia en el mundo durante
la época en que se convoco a esta asamblea. El periodo pos-
terior a la Segunda Guerra Mundial, conocido en la historio-
grafia como Guerra Fria, se caracterizé por una escalada sin
precedentes de las tensiones entre las principales potencias
que dominaban el plano internacional. En este contexto, la
Iglesia otrora cerrada al exterior e inflexible al anatemizar
los “errores” del mundo moderno —principalmente al libera-
lismo y al comunismo— opté por un cambio de paradigma
que posibilitara su acercamiento a las problematicas del ser
humano contemporaneo. El papa Juan XXIII, artifice del Con-
cilio Vaticano II, lo expreso en el discurso inaugural de dicha
asamblea: “en nuestro tiempo, sin embargo, la esposa de Cris-
to prefiere usar la medicina de la misericordia mas que la de
la severidad. Ella quiere venir al encuentro de las necesidades
actuales, mostrando la validez de su doctrina mas bien que
renovando condenas”.'

En efecto, casi todos los concilios ecuménicos anterio-
res habian incluido condenas entre sus resoluciones, ya sea
hacia doctrinas y movimientos considerados heterodoxos,
como excomuniones hacia personajes en concreto. Por el
contrario, el Concilio Vaticano II no solo no emitié anate-
ma alguno, sino que ademas levantd o atenué algunas con-
denas histéricas que la Iglesia habia lanzado en el pasado.
Por ejemplo, en octubre de 1965 la asamblea acordé eximir
al pueblo judio de la tradicional acusaciéon de haber dado
muerte a Cristo, y en diciembre de ese mismo ano, el papa
Pablo VI —quien sucedié a Juan XXIII a su muerte— y el
patriarca Atenagoras de Constantinopla resolvieron anular
las excomuniones mutuas que en 1054 habian conducido al
cisma entre la Iglesia romana y la Iglesia ortodoxa. El Con-
cilio ademds renové la liturgia, redimensioné el papel de
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los laicos en la vida de la Iglesia, alent6 la unién de todas
las confesiones cristianas, proclamé el derecho a la libertad
religiosa —con lo cual admiti6é implicitamente el principio
de separacion entre la Iglesia y el Estado— y abogé por em-
prender un dialogo con el mundo moderno.

Los efectos del Concilio se dejaron sentir en todo el orbe
catdlico. En México, la Iglesia preconciliar exhibia una in-
confundible tendencia antimodernista, y aunque en el pasa-
do esta circunstancia la habia llevado a una confrontacién
abierta con el Estado, tras la Guerra Cristera (1926-1929)
se pudo concertar un acuerdo o modus vivendi entre am-
bas partes, lo cual definirfa su relaciéon durante buena parte
del siglo XX. De cualquier manera, durante los afios de la
Guerra Fria, la Iglesia demostré seguir teniendo considera-
ble influencia entre los catélicos mexicanos. Asi, al triunfo
de la Revolucién cubana, en 1959, el episcopado reacciond
mediante una campana anticomunista, misma que tuvo re-
sonancia nacional. Esta ofensiva contra la doctrina marxista
no habia sido ordenada por Roma, sino que mas bien par-
ti6 de la iniciativa de la jerarquia mexicana, en un afan por
tratar de evitar la posible implantaciéon del comunismo en
el pais. El Concilio supuso la interrupcién de dicha campa-
na, pues sumergié a los obispos del pais en la dindmica de
adaptacion y aplicacién del nuevo esquema eclesial en sus
respectivas didcesis.

De tal modo, la presente investigacién pretende dilucidar
tal proceso de recepcion del Concilio Vaticano II en Mon-
terrey, sede de la arquidiécesis del mismo nombre y capi-
tal del estado de Nuevo Leén.? Esta ciudad, ademds de ser
uno de los centros industriales mas importantes del norte
del pais, destacd en esta época como un importante bastion
del anticomunismo mexicano. La férrea oposicion de los
regiomontanos hacia las doctrinas de izquierda, reflejo de
una mentalidad conservadora heredada del siglo XIX, tenia
mucho que ver no solo con la personalidad reaccionaria de
monsenor Alfonso Espino y Silva, arzobispo de Monterrey
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entre 1952 y 1976, sino también con la linea intransigente
que la élite de la ciudad, prominentemente catélica, habia
favorecido desde finales del siglo XIX. Por tales motivos, la
recepcién de un Concilio que rompia con la larga tradicién
anatemizadora de los concilios anteriores, como lo fue el
Vaticano II, en una diécesis conservadora como la de Mon-
terrey, permite observar las vicisitudes que implicé la tran-
sicién al nuevo modelo eclesiastico en regiones de notable
arraigo catolico en el pais. En funcién de todo lo anterior-
mente expuesto, y atendiendo a la recomendacién metodo-
légica de Philippe Chenaux, quien sugiere que “no parece
posible, en efecto, separar completamente la historia del
acontecimiento Vaticano II y de sus decisiones de su prehis-
toria [... ni] de su historia posterior |...]",* la temporalidad de
la presente investigacion se ha trazado de tal manera que el
analisis comprenda no solo el periodo que dur6 la asamblea
conciliar, sino también los anos inmediatamente anteriores
y posteriores al acontecimiento. Si el ascenso de Juan XXIII
al trono papal en 1958 senala el punto de partida, el cierre
del trabajo esta fijado en 1968, ano marcado por una serie de
hechos coyunturales, tales como el movimiento estudiantil
y la celebracion de la Conferencia de Medellin, en Colom-
bia, evento que reunié a los obispos latinoamericanos, en
un esfuerzo por delinear las directrices generales para la re-
cepcién del Concilio en América Latina.* Al distinguir este
panorama, surge la pregunta: ;cémo y bajo qué condiciones
se suscitd la transicion al paradigma eclesial del Concilio Va-
ticano II en Monterrey? De esta pregunta surgen otros dos
ejes conductores de la investigacion, expresados mediante
los siguientes cuestionamientos: sen qué medida el anti-
comunismo influyé en la temprana recepcion conciliar de
la Iglesia en Monterrey? y ;scual fue la participacién de los
empresarios regiomontanos en dicho proceso transicional?

La hipdtesis central de la presente investigacion es que
la primera recepcion del Concilio Vaticano II en Monterrey
ocurrié de forma moderada, selectiva y no sin resistencias,
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pues aunque la actitud del clero regiomontano fue de ma-
nifiesta subordinaciéon y acatamiento a las disposiciones
romanas, primaba en la arquidiécesis una atmoésfera anti-
modernista, forjada en décadas anteriores por la jerarquia,
en colaboracién con la élite local, circunstancia que impidié
una aplicacién mas plena de las reorientaciones tomadas
por la asamblea conciliar.

Este planteamiento se complementa con dos argumen-
tos adicionales. En primer lugar, que debido a la campana
anticomunista que la Iglesia regiomontana habia impulsado
a inicios de la década, algunos clérigos y laicos esperaban
que el Concilio terminara por reafirmar la condena histérica
de la Iglesia hacia la doctrina marxista. En consecuencia, la
misma doctrina social emanada del Vaticano II fue interpre-
tada como un medio mds para eludir la creciente influencia
que las ideas comunistas tenian entre los sectores obrero y
estudiantil. Y, en segunda instancia, que el control ejercido
por el arzobispo Espino sobre la clerecia local, aunada a la
cercana relaciéon existente entre la jerarquia y la élite local,
impidieron que al interior de la arquidiécesis se desarrolla-
ran expresiones mas innovadoras de la recepcion conciliar,
fuera de la marcada por la linea oficial. Las organizaciones
de laicos, durante esta etapa inicial al menos, nunca fueron
detonantes de una recepcién progresista del Concilio debido
a que generalmente se encontraban presididas por empresa-
rios, quienes imponian la orientacién conservadora privile-
giada por el arzobispo regiomontano.

En este sentido, el objetivo general de este trabajo es
reconstruir y analizar la actividad de la Iglesia catélica en
Monterrey durante la época del Concilio Vaticano 1II, para
comprender mejor el impacto que dicho acontecimiento
suscito en la sociedad regiomontana. Asimismo, se pretende
demostrar que este Concilio efectivamente conllevé innova-
ciones importantes, con las que la asamblea buscaba reba-
sar la herencia de los concilios previos, principalmente el
de Trento y el Vaticano I. Se busca, ademas, determinar las
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reacciones del episcopado mexicano ante las innovaciones
introducidas por el Concilio, y los primeros pasos que se
dieron en su aplicacion a nivel nacional. Otros dos objetivos
particulares son, en primer lugar, profundizar en los rasgos
del discurso y acciones de la Iglesia regiomontana durante
las visperas del Concilio y, en segundo lugar, determinar la
recepcion inicial de las reformas conciliares a nivel local.

La relevancia de esta investigacién radica en que la apli-
cacion del Concilio Vaticano 1I es un proceso que, lejos de
haber concluido, sigue todavia en curso al interior de la Igle-
sia catélica. El mismo papa Francisco en distintas ocasiones
ha admitido este hecho, al asegurar que “los historiadores di-
cen que para que un Concilio eche raices en la Iglesia se ne-
cesitan cien anos; estamos a medio camino”.’> Asi pues, una
interpretacion critica sobre el desarrollo del Concilio Vatica-
no II, sus principales reformas y su adaptacién inicial en la
ciudad de Monterrey, posibilitara una mejor comprension
acerca de las particularidades de la sociedad regiomontana y
de su religiosidad, en el entorno contemporaneo. Al mismo
tiempo, la pertinencia de abordar este tema estriba en que
no existen trabajos académicos que estudien la historia de la
Iglesia catdlica en Monterrey durante la época del Vaticano
I1, de manera que esta investigacion procura constituirse en
una contribucién a la historiografia regional, que enriquez-
ca el conocimiento que se tiene sobre el fenémeno religioso
en México y en Nuevo Leén.®

Este trabajo se circunscribe a los pardmetros de la corrien-
te historiografica de la historia de las religiones, también lla-
mada historia religiosa. Este enfoque surgi6 en Europa a me-
diados del siglo XX como resultado tanto de la asimilacion del
laicismo por parte de los historiadores de la religion, como de
la influencia ejercida por la Escuela de los Annales, que prio-
rizaba el analisis de los procesos sociales, renunciando asi a
la simple descripcion de los sucesos politicos o de las hazanas
de grandes personajes.” El autor arquetipico de esta tendencia
historiografica es Mircea Eliade, quien en su Tratado de his-
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toria de las religiones (1964) reconoci6 al fenémeno religioso
como perteneciente al ambito de lo humano, y planteé la ne-
cesidad de una metodologia propia que favoreciera el estudio
de la religion per se, y no solo a través de épticas econémicas,
politicas o sociales.® La historia de las religiones es, pues, un
enfoque desacralizado, que a través de una metodologia rigu-
rosa y critica, pretende aproximarse al estudio cientifico de
la religion. Esto exige valorar al fendmeno religioso no como
una manifestacién supraterrenal y atemporal de lo divino,
sino como una expresion cultural del ser humano, sujeta de
ser cognoscible y, por tanto, historiable.

Cabe precisar que la historia de las religiones se distin-
gue de la historia eclesiastica, enfoque confesional desarro-
llado mayormente en ambitos eclesiales por clérigos, y que
tiende a ser exclusivista —no favorece el estudio de otras re-
ligiones, por considerar que la propia es superior a todas—,
apologética —justifica y defiende las acciones de los suje-
tos histéricos, de acuerdo al interés del autor— y providen-
cialista —la historia es vista como dirigida por Dios, quien
incluso interviene personalmente para modelar su curso—.
Quiza el primer ejemplar de historia eclesiastica que se co-
noce es el libro de los Hechos de los Apoéstoles, escrito a fi-
nales del primer siglo e incluido en el Nuevo Testamento
de la Biblia. Este texto describe el origen y expansion del
cristianismo durante los anos inmediatamente posteriores
a la crucifixién de Jests, desde una perspectiva puramente
hagiogréfica y providencialista.” De lo anterior se desprende
que, mientras que la historia eclesiastica es un enfoque an-
tiguo, que a lo largo de casi dos milenios ha influenciado la
forma en que se escribe sobre el pasado de la Iglesia, la his-
toria de las religiones es una disciplina emergente, que ha
penetrado en muchos circulos académicos de forma tardia.
Por tal motivo, los historiadores de la religién se han dedi-
cado a revisar las historias tradicionales de la Iglesia, con el
fin de brindar nuevas interpretaciones que sean capaces de
responder a los requerimientos de su disciplina.
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La metodologia propia de este enfoque, y que sera em-
pleada a lo largo de la presente investigacion, es el método
histérico-religioso.'® Este procedimiento consiste en recons-
truir la evolucion de las estructuras, las ideas y las creencias
religiosas en el tiempo, formulando supuestos a partir de
la informacién que se puede extraer del corpus de eviden-
cias disponible de la época estudiada, sean textos sagrados,
cartas personales o notas periodisticas. Esto demanda una
revision critica de las fuentes, que tome en consideracion
tanto el entorno en que estas fueron producidas, como la au-
diencia a la que estaban dirigidas originalmente. De acuerdo
con Francisco Diez de Velasco, el método histérico-religioso
se distingue por su 6ptica interdisciplinar y desprejuiciada,
que “mira a la diversidad del pasado y del hoy con una vo-
cacion de neutralidad, con la libertad que el método cienti-
fico ofrece a la hora de aproximarse e intentar explicar” la
religién."'

Conceptualmente, esta investigacién se inspira en los
planteamientos de la Escuela de Bolonia, como se le conoce
al movimiento historiogréfico surgido a finales de la década
de 1980 en el Instituto de Ciencias Religiosas de Bolonia,
Italia, y que busca estudiar al Concilio Vaticano 11 y sus efec-
tos, a partir de una mirada académica y critica. Los historia-
dores de esta Escuela, provenientes en realidad de distintas
partes del mundo, emprendieron en 1988 una investigacién
monumental sobre el Concilio, coordinada por Giuseppe Al-
berigo. El resultado fue la publicacién, en cinco tomos, de
la Historia del Concilio Vaticano II, obra que, en palabras de
Alberigo, lejos de pretender ser “una piadosa historia”, pro-
curaba cenirse a los criterios del “método histérico-critico”.'*
Los estudios de la Escuela de Bolonia constituyen, pues, un
esfuerzo por historiar al Concilio desde la mirada cientifica
de la historia de las religiones.

La interpretacion central sobre el Concilio que los estu-
diosos de dicha escuela italiana han ponderado es la siguien-
te: “El hecho de situar el Vaticano II en su contexto histérico
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hace posible ver que el Concilio tiene su lugar propio en la
tradicion conciliar. Los elementos de continuidad con esa
tradicién son considerables, pero también lo son los ele-
mentos de novedad, y quizd mas importantes”.!> En otras
palabras, el Concilio Vaticano 1I representd efectivamente
un cambio de paradigma en el rumbo de la Iglesia catdlica,
pues aunque perviven muchas continuidades con respecto
a la época preconciliar, las innovaciones introducidas por la
asamblea han transformado invariablemente al catolicismo.
Esta proposicion ha influido notablemente en la produccion
historiografica ulterior, y la Historia del Concilio Vaticano 11
se ha convertido en todo un referente para los historiado-
res interesados en el Concilio y en la Iglesia postconciliar.
Hoy en dia, muchos de los historiadores mas prominentes
por sus contribuciones a este tema, han asumido la tesis de
la Escuela de Bolonia. Tal es el caso de Philippe Chenaux,
director del Centro de Estudios e Investigaciones sobre el
Concilio Vaticano II, de la Pontificia Universidad Lateranen-
se de Roma, quien en su libro El Concilio Vaticano II (2012)
afirmé que “la Iglesia conciliar de Juan XXIII y de Pablo VI
rompera de modo mas evidente” con una “parte de la heren-
cia del pontificado” de su predecesor, Pio XIL."* Y aunque al
final de su trabajo, Chenaux dirige algunas criticas hacia los
postulados de la obra dirigida por Alberigo, no deja de ad-
mitir que “la lectura del Concilio propuesta por la Escuela de
Bolonia” es “casi hegemonica en el plano de la historiografia
en ausencia de una verdadera lectura alternativa basada en
el método histérico”."”

También puede citarse el caso de Karim Schelkens, John
A. Dick y Jurgen Mettepenningen, historiadores y te6logos
egresados de la Universidad Catdlica de Lovaina, Bélgica,
quienes igualmente suscriben la tesis de la Escuela de Bo-
lonia. En Aggiornamento? Catholicism from Gregory XVI to
Benedict XVI (2013), libro que los tres autores publicaron en
conjunto, argumentan que ‘claramente, como descubrieron
aquellos del Vaticano II, se puede detectar una pluralidad de
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continuidades y discontinuidades cuando se recorre la evo-
lucién del catolicismo contemporaneo”'® Adicionalmente,
de estos autores se ha tomado la idea de que el estudio del
Concilio demanda un repaso sobre las posturas que, desde
el siglo XIX, la Iglesia ha tomado con respecto a la sociedad
emanada de la Ilustracion y de la Revolucion francesa.

La principal categoria de analisis aportada por los estu-
diosos de Bolonia es la nocién de “acontecimiento”. De acuer-
do con Alberigo: “la prioridad que aparece como mas fuerte,
por encima incluso de sus decisiones, que no pueden ser
leidas como normas abstractas y frias, sino como expresiéon
y prolongacién del acontecimiento en si, es precisamente el
hecho mismo del ‘concilio’, es decir, el acontecimiento que
ha reunido una asamblea deliberativa de mas de 2 000 obis-
pos”.'” Con esto, Alberigo proponia una via para historiar
al Vaticano II: en lugar de centrarse en el contenido de los
documentos emitidos por el Concilio, consideraba de vital
importancia el examen del propio proceso conciliar, de su
contexto y de su desarrollo. Categorizar al Concilio como un
“acontecimiento” supone advertir su cardcter de hecho his-
térico, abierto a la investigacion a través de los testimonios
documentales que este ha dejado a su paso.

Evidentemente, a nivel oficial la jerarquia de la Iglesia
ha favorecido una interpretacion del Concilio distinta a la
de los historiadores de Bolonia. Esta no solo se inclina a ne-
gar que la asamblea introdujera verdaderas innovaciones,
sino que también enfatiza la sacralidad del acontecimiento,
atribuyendo a Dios mismo la direcciéon de los trabajos con-
ciliares. Esta lectura concierne al ambito de la historia ecle-
siastica, pues parte mas de presupuestos dogmaticos que de
una auténtica aplicacion del método histérico-religioso. De
cualquier modo, no se le debe restar importancia a este mo-
delo interpretativo del Concilio, pues en buena medida ha
marcado el discurso eclesial durante la era postconciliar.

En México, la historia de la Iglesia durante el Concilio es
un tema que ha sido investigado de forma apenas incipiente.
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Sin embargo, es posible aludir a algunas obras que induda-
blemente han allanado el camino para el presente trabajo.
Un estudio pionero en esta linea es La politica social de la
Iglesia catélica en México a partir del Concilio Vaticano II:
1964-1974, tesis de maestria inédita, defendida por Edward
Larry Mayer Delappe en la Universidad Nacional Auténoma
de México en 1977. En este trabajo, abocado principalmente
al estudio de la doctrina social de la Iglesia en México tras el
Vaticano II, Mayer propone por primera vez una tipologia
para clasificar a las principales corrientes en que se ramificé
la Iglesia mexicana postconciliar, conceptualizacion que sera
retomada de forma particular en el tltimo capitulo. La rele-
vancia de este trabajo radica ademas en que constituye una
muy temprana iniciativa de historizar el Concilio, pues la in-
vestigacion se presentd apenas doce anos después de haber
concluido la dltima sesién de la asamblea conciliar.'®

Mayer reconoci6 la existencia de algunos grupos ca-
tolicos opuestos a las reformas del Concilio Vaticano 11, y
aunque no se dedica a examinarlos detalladamente, si su-
giere la realizacién de una futura investigacién que cubra
dicha laguna historiografica.”” Tal es el objetivo de Tradi-
cionalismo y conservadurismo integrista en el catolicismo
en México después del Concilio Vaticano II: continuidades
y transformaciones en Guadalajara, Jalisco y Atlatlahucan,
Morelos (1965-2012), tesis doctoral inédita, defendida en el
Instituto Mora en 2016, por Austreberto Martinez Villegas.
Este autor realizé un minucioso analisis comparativo de los
grupos integristas de un nucleo urbano —Guadalajara— y
otro rural —Atlatlahucan—, concluyendo que mientras que
en el primer espacio predominaban agrupaciones tradicio-
nalistas con una orientacién ideolégica mas definida, en el
segundo espacio los tradicionalistas se conducian de forma
mads irregular, manifestandose generalmente solo durante la
época electoral.** Mds que centrarse en la recepcion del Con-
cilio, Martinez se enfoca en los grupos y personajes catélicos
mexicanos que, de manera abierta, rechazaron la doctrina
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conciliar a lo largo del medio siglo siguiente a la clausura de
la asamblea.

También debe apuntarse como obra referencial la His-
toria de la Iglesia catdlica en México, 1929-1982 de Roberto
Blancarte Pimentel. Aunque dicho historiador no se ocupa
exclusivamente de abordar el impacto del Concilio Vaticano
II en México, si dedica dos capitulos al estudio de la Iglesia
durante la década de 1960, tomando al Concilio como punto
axial. Sobre la recepcién del Vaticano II, Blancarte expresa
que “la Iglesia catélica en México, como quiza el resto de la
Iglesia catdlica en el mundo, experimentd al mismo tiempo
procesos de cambio y procesos de continuidad”.?' De tal ma-
nera, Blancarte se aproxima a la tesis central propuesta por
los historiadores de Bolonia, al rechazar la absoluta inmuta-
bilidad de la Iglesia catdlica, y al aseverar al mismo tiempo
que, tras el Concilio, son evidentes ciertas persistencias del
modelo preconciliar.?*

Finalmente, es preciso sefialar a una obra de la historio-
grafia local que ha influido decisivamente en el desarrollo
de este trabajo: El anticlericalismo oficial en Nuevo Leodn,
1924-1936, del historiador Moisés Alberto Saldana Marti-
nez. Dicha obra puede considerarse como el trabajo precur-
sor de la linea de la historia religiosa en Nuevo Leén, pues
constituye el primer esfuerzo por investigar al fenémeno
religioso desde una mirada académica y no confesional. Asi,
aunque la obra no aborda el tema del Concilio Vaticano II,
debido a que su temporalidad se circunscribe a los anos in-
mediatamente posteriores a la fase armada de la Revolucién
mexicana (centrandose particularmente en las etapas del
callismo y el maximato), presenta, no obstante, un estudio
introductorio sobre la relacion entre la jerarquia eclesiastica
y los empresarios regiomontanos,* el cual resulta indispen-
sable para comprender el papel que la élite local jugé en el
devenir del catolicismo regional durante el siglo XX.

Por otro lado, es imperativo precisar algunos de los con-
ceptos fundamentales que se emplearan a lo largo de esta
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investigacion. Se ha hecho ya referencia al término aconteci-
miento, tan distintivo de los historiadores de Bolonia. Empe-
ro, deben clarificarse ahora dos de los términos mas basicos
y recurrentes: religion e Iglesia. De acuerdo con Mircea Elia-
de: “todas las definiciones dadas hasta ahora del fenémeno
religioso presentan un rasgo comun: cada definicién opone,
a su manera, lo sagrado y la vida religiosa a lo profano y a
la vida secular”?** Para este autor, tanto lo sagrado como lo
profano constituyen experiencias propias del ser humano,
cuya diferencia radica en que lo sagrado se refiere a aquello
que no pertenece al mundo, pero que se manifiesta en él
de distintas formas (llamadas hierofanias), mientras que lo
profano se refiere a lo concerniente al mundo natural y que,
por tanto, esta desprovisto de trascendencia supraterrenal.?®
De tal modo, la religion es un fenémeno cultural, recurrente
alo largo de la historia humana, y que procura interpretar la
realidad a partir de la dicotomia sagrado / profano, originan-
do creencias, practicas y rituales que regulan la vida de los
individuos en un marco social.

Especificamente en el dmbito de la religién cristiana,
tal marco social serfa la Iglesia. De acuerdo con Emile
Durkheim, “se llama Iglesia a una sociedad cuyos miembros
estan unidos porque se representan del mismo modo el
mundo sagrado y sus relaciones con el mundo profano, y
porque traducen esta representacién comun en practicas
idénticas”* Por su parte, en el Nuevo Testamento se recogen
dos sentidos distintos del mismo término: por un lado, la
Iglesia es designada como “cuerpo de Cristo”, constituido
por todos los cristianos iniciados a través del bautismo —
Romanos 12:45; 1 Corintios 12:27; y Efesios 5:23—; por otro
lado, se habla de congregaciones o iglesias locales —Hechos
14:23; Romanos 16:16; y 1 Corintios 4:17—. En ambos casos,
se mantiene el caracter comunitario atribuido por Durkheim.

Mas tarde, surgiria una tercera acepcion: la Iglesia enten-
dida como la jerarquia eclesiastica —obispos, presbiteros y
didconos—, con autoridad para dirigir la comunidad de cre-
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yentes. La razén por la que esta acepciéon no se encuentra en
el Nuevo Testamento radica en que las primeras comunida-
des cristianas no poseian una estructura jerarquica definida,
sino que mas bien eran guiadas por maestros y profetas, que
recibian dones del Espiritu Santo —1 Corintios 12:28—.
En las llamadas epistolas pastorales —1 y 2 de Timoteo, y
Tito— del Nuevo Testamento, de composicién mas tardia
que las cartas auténticamente escritas por el apéstol Pablo,”
se comienza a evidenciar una progresiva instauraciéon de
cargos eclesiasticos, hecho que complejizaria la organiza-
cion de la Iglesia en los siglos siguientes.*®

La Iglesia catdlica, en particular, se distingue del resto
de confesiones cristianas por su organizacién centralizada
en la figura del obispo de Roma, el papa, maximo lider del
catolicismo, considerado como sucesor del apéstol Pedro. El
cisma entra el cristianismo occidental de rito latino, y el cris-
tianismo oriental de rito griego, hecho usualmente situado
en 1054, determing el origen de las Iglesias catdlica y orto-
doxa, o al menos de sus rasgos privativos que perduran has-
ta la actualidad.”” Ambas denominaciones cristianas aducen
haber sido fundadas por Jests de Nazaret, y declaran que
sus maximos lideres son sucesores directos de los apésto-
les. La diferencia crucial radica en que los ortodoxos —en
contraposicion a los catélicos— no reconocen el primado
del papa sobre toda la cristiandad, pues dicha pretension es
irreconciliable con la propia organizacion jerarquica de la
Iglesia ortodoxa, que posee mas de un solo patriarca, y en la
que ninguno es superior en autoridad a los demas.*® De ahi
que veintitres iglesias catdlicas orientales, con una tradicién
ritual muy variada, pero que reconocen abiertamente la pri-
macia papal, sean consideradas como partes integrantes de
la Iglesia romana.

También se debe examinar el concepto de concilio, cuya
definicién no puede soslayarse, pese a ser una categoria mas
técnica que tedrica. De acuerdo con la constitucién dogmati-
ca Lumen Gentium —La luz de los pueblos—, emitida por el
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propio Concilio Vaticano II en 1964, un concilio ecuménico
es el medio a través del cual los obispos ejercen de manera
colegiada su autoridad sobre la Iglesia catdlica, y cuyas deci-
siones son estimadas como infalibles, siempre que la asam-
blea sea convocada, presidida y confirmada por el papa.’’!
Este tipo de experiencia conciliar, en la que el pontifice ro-
mano es pieza central de la asamblea, se instaur6 durante la
Edad Media, pues los primeros ocho concilios ecuménicos
no fueron convocados ni presididos por el obispo de Roma
—si bien recibieron su aprobacién—, sino por los empera-
dores romanos de oriente.*?

Aunque se acepta que el primer concilio ecuménico fue
el Concilio de Nicea, reunido en 325, la tradicién de la Igle-
sia siempre ha considerado como arquetipo conciliar a un
evento descrito en el Nuevo Testamento, y que es denomi-
nado como el Concilio de Jerusalén. De acuerdo con Hechos
15:1-29, este concilio reunié a apdstoles y ancianos de las
iglesias de Jerusalén y Antioquia, con la finalidad de discutir
las normas que se debian imponer a los no judios que se
convertian al cristianismo. La historicidad de esta primitiva
asamblea es dudosa, pues de acuerdo con Gaélatas 2:2 —re-
gistro mas confiable que el del libro de Hechos, por tratarse
de una composicion mds temprana, y que fue escrita por el
propio ap6stol Pablo, un testigo presencial—, dicho concilio
fue mads bien una reunién privada entre Pablo, Bernabé, Tito
y algunos dirigentes de la comunidad cristiana de Jerusa-
lén. De cualquier manera, no puede negarse que el episo-
dio narrado en Hechos se convirti6 en un referente para las
ulteriores asambleas conciliares, especialmente porque los
obispos se consideran a si mismos como sucesores de los
apostoles de Jesus.

Por lo que se refiere a las fuentes de informacién, dado
que la tematica no ha sido abordada previamente, este tra-
bajo se sustenta en un variado y casi inexplorado corpus
de fuentes primarias. El principal repositorio documental
consultado fue el Archivo Histérico de la Arquididcesis de
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Monterrey (AHAM), especificamente los fondos Gobierno
Eclesiéstico del Arzobispado de Monterrey y Biblioteca. La
informacion extraida de este acervo se complementd con
documentacioén localizada en el fondo Direccion Federal de
Seguridad del Archivo General de la Nacién (AGN) y en el
fondo Episcopado del Archivo de la Arquididcesis Primada
de México (AAPM).

Las fuentes hemerograficas también fueron de vital im-
portancia para la reconstruccién del periodo estudiado, pues
se revisaron una gran cantidad de ejemplares de los periodi-
cos El Porveniry El Norte, asi como de El Informadory Senal.
Semanario catdlico, estos Gltimos editados y publicados en
Guadalajara y en la Ciudad de México, respectivamente. En
el Archivo Histérico de la Arquididcesis de Monterrey fue
posible consultar también el Boletin Eclesidstico de la Ar-
quidiocesis de Monterrey, y en la Biblioteca del Seminario
de Monterrey se revisaron ejemplares de Omnes in Unum.
Revista de los Seminaristas de Monterrey.

De igual forma, las fuentes orales constituyeron una va-
liosa veta de informacién. Algunos presbiteros ordenados
durante la época estudiada fueron entrevistados, y sus tes-
timonios coadyuvaron a completar el panorama aportado
por las fuentes documentales. Ademas, las constituciones y
decretos emanados del Concilio Vaticano 11, asi como mul-
tiples enciclicas publicadas por distintos papas a lo largo
de los siglos XIX y XX, brindaron informacién fundamental
para la elaboracién de todos los capitulos, especialmente del
primero. Buena parte de esta documentacion se encuentra
disponible de forma digital en linea, en el sitio oficial de la
Santa Sede.

Ahora bien, debido a que “la Iglesia catdlica es universal
y por lo tanto es inevitable salir del estrecho marco nacional
para situar en perspectivas nada excepcionales las aventuras
y desventuras”* de los catélicos regiomontanos, el trabajo
se encuentra dividido en cuatro apartados, estructurados de
tal manera que el andlisis transite del ambito mundial al
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nacional, y finalmente al local. En el primer capitulo, se estu-
dian los antecedentes de la relacion entre la Iglesia catdlica
y el mundo moderno, asi como los cambios que introdujo el
Concilio Vaticano 1, los cuales modificaron dicha relaciéon
otrora antagdnica. En el segundo capitulo, se esbozan las
particularidades del catolicismo mexicano preconciliar y se
revisa el impacto que tuvo el Concilio Vaticano II entre el
episcopado mexicano. En el tercer capitulo, se examina la
situacion de la Iglesia en Monterrey durante el pontificado
de Juan XXIII, tomando en consideracién los antecedentes
de la presencia del catolicismo en Nuevo Le6n desde la épo-
ca virreinal. Por altimo, en el cuarto capitulo se interpreta la
recepcion del Concilio Vaticano II en Monterrey, y se deter-
mina qué reformas fueron aplicadas con mayor rapidez y
cuales generaron diversas resistencias.

NOTAS

1 Juan XXIII (1962). “Solemne apertura del Concilio Vaticano II. Discurso de Su
Santidad Juan XXIII”, en: La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el
17 de julio de 2018]. Disponible en: <http://w2vaticanva/ content/john-xxiii/es/
speeches/1962/documents/hf j-xxiii spe 19621011  opening-council.html>

2 Una didcesis es una categoria administrativa que alude al territorio gobernado
por un obispo, y que comprende un conjunto de iglesias locales. Por su parte,
una arquidiécesis es un titulo honorifico que, en funcién de su importancia o
antigiiedad, reciben ciertas didcesis. Los obispos que gobiernan una arquidié-
cesis son denominados arzobispos. Ahora bien, una provincia eclesidstica es un
conjunto de diécesis (llamadas sufragdneas) que se encuentran encabezadas
por una arquididcesis.

3 Chenaux, Philippe (2014). El Concilio Vaticano II. Madrid, Espana: Ediciones
Encuentro, p. 9.

4 Roberto Blancarte propone una delimitacién temporal muy similar para el and-
lisis del periodo conciliar en México, aseverando que “el Concilio Vaticano 11 fue
el acontecimiento principal que habria de repercutir mayormente en la Iglesia
mexicana durante la década 1959-1968”". Véase: Blancarte, Roberto (1992). His-
toria de la Iglesia catélica en México, 1929-1982. México, D.F: Fondo de Cultura
Econdmica, p. 167.

5 “Conferencia de prensa del Santo Padre durante el vuelo de regreso a Roma”
(2019), en: La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 18 de abril
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de 2019]. Disponible en: <http://w2vaticanva/content/francesco/ es/spee-
ches/2019/february/documents/papa-francesco 20190205 emiratiarabi-volori-
torno.html>

Si bien en algunos trabajos es posible localizar informacién significativa sobre
la época estudiada, ninguno centra su atencién en la Iglesia regiomontana como
objeto de estudio. Sobre el ministerio episcopal del arzobispo Alfonso Espino
y Silva, véanse: Tapia Méndez, Aureliano (1977). Oracion fiinebre y cronologia
biogrdfica del V111 Arzobispo de Monterrey. Monterrey, México: Impresora Mon-
terrey, Ediciones Al Voleo; y Machuca Vega, Emilio (2017). “El arzobispo Alfonso
Espino y Silva: la cruzada anticomunista en Nuevo Leén (1961)”, en: Humanitas.
Anuario del Centro de Estudios Humanisticos, ano 44, no. 44, vol. IV, enero-diciem-
bre, pp. 49-72. Con respecto al influjo que los miembros de la Compania de Jests
ejercieron entre los estudiantes catdlicos durante las décadas de 1960 y 1970, y
sobre su incidencia en la guerrilla urbana, véanse: Torres Martinez, Héctor Daniel
(2014). Monterrey rebelde 1970-1973. Un estudio sobre la guerrilla urbana, la
sedicion armada y sus representaciones colectivas. Tesis para obtener el grado
de Maestria en Historia. San Luis Potosi, México: El Colegio de San Luis, A.C.; y
Alvarez Gutiérrez, Ana Lucfa (2019). La OCU: Una historia contada a través de
diversas perspectivas. Tesis para obtener el grado de Maestria en Historia. San
Luis Potosi, México: El Colegio de San Luis, A.C. Sobre el anticomunismo regio-
montano, véanse: Avila Avila, J. Jests (2013). “En manos libres, siempre libros! La
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CAPITULO L.

EL CAMINO AL CONCILIO VATICANO 1I: DE LA
CONDENA AL DIALOGO CON EL MUNDO MODERNO,
1832-1968

Mas para que tal doctrina alcance a las multiples estructuras de
la actividad humana, que atanen a los individuos, a las familias y
a la vida social, ante todo es necesario que la Iglesia no se aparte
del sacro patrimonio de la verdad, recibido de los padres; pero, al
mismo tiempo, debe mirar a lo presente, a las nuevas condiciones

y formas de vida introducidas en el mundo actual, que han abierto
nuevos caminos para el apostolado catdlico.

Papa Juan XXIII

Al término de la Segunda Guerra Mundial, y hasta finales del
siglo XX, el mundo presenci6 una serie de cambios y trans-
formaciones que afectaron la dindmica de la vida y actividad
humanas en diversas formas. La Guerra Fria, los avances tec-
noldgicos —retlejados en las carreras armamentista y espa-
cial—, el fin del colonialismo, el éxodo rural, el crecimiento
de las ciudades y los movimientos sociales emancipatorios,
fueron todos signos de una reconfiguracién drastica de reso-
nancia global nunca vista.

En medio de estos procesos, la Iglesia catdlica no se
mantuvo como un actor pasivo. Por el contrario, sus lide-
res emprendieron una serie de reformas internas, a fin de
actualizar a la institucién y de mostrar su vigencia ante un
mundo en constante mutacién. De esta manera, el catolicis-
mo experiment6 un cambio de paradigma, pues mientras
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que desde el siglo XVIII la Iglesia habia asumido una postu-
ra condenatoria hacia el exterior, tras el Concilio Vaticano 11
(1962-1965) esta se present6 abierta al didlogo con el mun-
do no catélico. Ello puso en evidencia que las ensenanzas y
las practicas de dicha instituciéon universal, a través de las
cuales sus fieles ejercen la vida espiritual, se encuentran en
constante dinamismo, lejos de anclarse y mantenerse estan-
cadas, adaptandose al contexto en que se desenvuelven.

El propdsito del presente capitulo consiste en explicar
las adaptaciones que la Iglesia romana efectud a través del
Concilio Vaticano II, mismas que atafieron a millones de ca-
tolicos alrededor del mundo. En primer lugar, se revisardn
los antecedentes de la relacion antagénica entre la Iglesia
y el mundo moderno, y se realizaran algunas precisiones
conceptuales que permitan entender las posturas asumi-
das por la Iglesia frente a la modernidad. Posteriormente,
se describirdn algunos acontecimientos significativos de la
primera mitad del siglo XX, subrayando las circunstancias
que orillaron a la Iglesia a replantear su postura tradicional
de intransigentismo. Enseguida, se analizaran los rasgos del
Concilio Vaticano II, asi como las reformas que este aconte-
cimiento puso en marcha, para finalmente detallar el curso
de la recepcion postconciliar en América Latina.

PROLEGOMENOS DE LA CONFRONTACION ENTRE LA IGLESIA CATOLICA
Y EL MUNDO MODERNO

De acuerdo con el Evangelio de Juan, Jests de Nazaret, figu-
ra central del cristianismo, plante6 una rivalidad entre sus
apostoles y el mundo, de la siguiente manera: “si fuerais del
mundo, el mundo os amarfa como cosa suya; pero como no
sois del mundo, sino que os entresaqué yo del mundo, por
eso el mundo os aborrece”, dice Juan 15:19.! De esta manera,
se puede afirmar que la perspectiva negativa del mundo que
la Iglesia tradicionalmente ha sostenido es una posicién cu-
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yos origenes pueden rastrearse hasta el cristianismo primi-
tivo, ya que los escritos del Nuevo Testamento —que cons-
tituyen el corpus documental mas temprano de la religién
cristiana— presentan explicitamente un antagonismo entre
este siglo y los discipulos de Jests.?

A principios del siglo V, Agustin de Hipona retom¢ esta
perspectiva y la replanteo a partir de la alegoria de las dos
ciudades, al afirmar que “dos amores fundaron dos ciuda-
des; es a saber: la terrena, el amor propio hasta llegar a me-
nospreciar a Dios, y la celestial, el amor a Dios, hasta llegar
al desprecio de si propio”? De lo anterior se desprende que
la ciudad terrena se refiere a la tendencia del ser humano
hacia si mismo y al mundo, renunciando por consiguiente a
Dios; mientras que la ciudad celestial alude a la inclinacién
del hombre hacia Dios, renunciando, por tanto, al mundo y
a si mismo.

La percepcion desfavorable sobre el mundo que la Iglesia
ha tenido se debe a que esta se concibe a si misma como tras-
cendente y vinculada con la eternidad de Dios, en contraste
con el mundo, que es temporal, cambiante y se encuentra
afectado por el pecado.* Asi, el catecismo de la Iglesia Caté-
lica afirma que “la Iglesia estd en la historia, pero al mismo
tiempo la transciende”.” Este presunto vinculo con lo divino
se deriva del hecho de que se considera que la Iglesia fue
fundada por Jests, la segunda persona de la Trinidad, y, por
tanto, segtn lo expresa August Franzen, “la Iglesia recibe su
divinidad, santidad e indestructibilidad de su divino funda-
dor”.¢ De ahi la importancia que tiene la sucesion apostdlica
para el catolicismo, pues el hecho de que se considere a si
misma como la prolongacion de la Iglesia primitiva, estable-
cida por Jesds y organizada por sus apostoles, legitima su
pretension de sacralidad.

Por otro lado, resulta necesario esclarecer como entendia
la Iglesia al “mundo moderno”, es decir, al régimen politico,
social y cultural emanado de la Ilustracién y de las revolu-
ciones burguesas de finales del siglo XVIII, particularmente
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la francesa. Aunque el concepto de modernidad ha sido em-
pleado con multiples acepciones, Henri Tincq explica que,
desde el punto de vista religioso, la modernidad se refiere a
todo aquello percibido “como ajeno a Dios y a toda trascen-
dencia. [... Pues] la modernidad se identifica con el imperio
de la razén tnica, confundida con la secularizacién, la laici-
dad o la corrupcién o enajenacién”’” Siguiendo el plantea-
miento de Tincq, aspectos tan diversos como la teoria de la
evolucién o la critica de la Biblia, asi como doctrinas a ve-
ces incluso antagdnicas, como el liberalismo o el socialismo,
eran percibidos como rasgos del ‘mundo moderno’ por parte
del clero y de los catélicos en general.

La nocién catdlica sobre lo moderno difiere de la con-
cepcién que historiadores e investigadores de las ciencias
sociales poseen con respecto a dicho concepto. Segin Bo-
livar Echeverria, la modernidad puede ser entendida como
un conjunto de comportamientos que estaria en proceso de
sustituir esa constitucion tradicional, después de ponerla en
evidencia como obsoleta, es decir, como inconsistente e in-
eficaz.® En este sentido, si la dicotomia que Echeverria plan-
tea es la oposicion entre lo tradicional y lo moderno, la que
la Iglesia distinguia era una confrontaciéon entre Dios y lo
ajeno a él. Cabe decir que la Iglesia cominmente emplea-
ba el término modernismo en lugar de modernidad, pues la
entendia como una posicién ideolégica mas que como una
tendencia histoérica o cultural.

La confrontacion entre la Iglesia y el mundo moderno se
remonta, como ya se menciond, al siglo XVIII, pues durante
la Tlustracion las posturas de filésofos e historiadores racio-
nalistas ya evidenciaban un profundo cuestionamiento de
los fundamentos del cristianismo.’ A partir de la Revolucién
francesa y de la consecuente aplicacion de muchos de los
principios del liberalismo politico en Occidente, el conflicto
entre la Iglesia y estas posturas se volvié cada vez mas fé-
rreo. En efecto, el liberalismo politico enfatizaba la igualdad
de todos los individuos y la importancia de sus libertades
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y derechos universales, ademas de que establecia la separa-
cion entre la Iglesia y el Estado. De esta manera, los regime-
nes liberales se fueron imponiendo en detrimento del poder
social que otrora era ejercido por la Iglesia de manera casi
ilimitada. No sorprende, por tanto, que la Declaracién de los
derechos del hombre y del ciudadano, documento emitido
en 1789 y que establecia, entre otras cosas, la libertad de
expresion y de conciencia, fuera condenada por la Iglesia
en 1791.%°

Las tensiones aumentaron durante el siglo XIX debido a
que se produjeron avances en el conocimiento cientifico y se
forjaron dos dreas que especialmente preocupaban a la Igle-
sia y al cristianismo en general: el desarrollo de la critica del
texto biblico y la formulacién de la teoria de la evolucién."
La critica textual de la Biblia hizo que muchas tradiciones
que se daban por sentadas con respecto a la autoria de los
textos biblicos fueran objeto de cuestionamiento. El critico
alemdn Julius Wellhausen, por ejemplo, present6 evidencia
para afirmar que el Pentateuco —los cinco primeros libros
del Antiguo Testamento— no fue escrito por el profeta Moi-
sés, como generalmente se crefa, sino que fue producto de la
suma de varias tradiciones distintas, compiladas y editadas
quiza poco antes del exilio de los judaitas en Babilonia.'

Por otro lado, la teorfa de la evolucién, planteada por
Charles Darwin en 1859, rebatia la visién biblica sobre los
origenes, que concebia a la tierra, junto con todas las espe-
cies de vida animal y vegetal que esta alberga, como produc-
to de una creaciéon espontdnea de Dios ocurrida hace unos
pocos miles de anos.” Aunado a lo anterior, en este siglo los
movimientos politicos liberales continuaron desplazando la
tradicional influencia social de la Iglesia en los paises cat6-
licos, desarrollando un Estado laico, tal y como ocurrié en
México durante la Reforma (véase capitulo 2).

La Iglesia evidentemente no guard¢ silencio ante estas
tendencias, mismas que, como ya se menciono, fueron todas
englobadas bajo la categoria de lo moderno. De esta mane-
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ra, en 1832 el papa Gregorio XVI emiti6 la enciclica Mirari
Vos —Admirados estais— con el fin de condenar los “erro-
res modernos”, entre ellos algunas de las principales vindi-
caciones del liberalismo, como la libertad de conciencia, de
imprenta y la separacién entre la Iglesia y el Estado. Por lo
tanto, Mirari Vos es el documento que inaugurd la linea con-
denatoria de la Iglesia hacia el mundo moderno, empleando
un lenguaje que incluso fue retomado por otros pontifices
en las siguientes décadas.

Algunos anos después, su sucesor, el papa Pio IX, emiti6
en 1846 su primera enciclica, titulada Qui Pluribus —Mu-
chos—, en la que condend los “monstruosos errores” que
“hombres unidos en perversa sociedad e imbuidos de mal-
sana doctrina” difundian, insistiendo “en corromper las cos-
tumbres; en conculcar los derechos divinos y humanos, en
perturbar la religién catélica y la sociedad civil”!* En este
documento, el comunismo fue condenado por primera vez,
ademas de que se reprobaba la indiferencia religiosa y la
actividad de las Sociedades Biblicas, pues estas organizacio-
nes traducian la Biblia a diferentes idiomas, contradiciendo
asi “las reglas santisimas de la Iglesia”, ademas de que es-
tas traducciones presuntamente contenfan adulteraciones y
“falsas explicaciones”. Asimismo, la enciclica reafirmaba la
unién entre la Iglesia y el Estado, pues sostenia que los prin-
cipes tenian autoridad no solo para gobernar al mundo, sino
también para defender a la Iglesia, al mismo tiempo que la
Iglesia defendia la causa de la autoridad civil.'®

El mismo pontifice publicé la enciclica Quanta cura
—Con cudnto cuidado—, acompanada del Syllabus com-
plectens praecipuos nostrae aetatis errores —Indice de los
principales errores de nuestro siglo—, textos emitidos el 8
de diciembre de 1864, en los que reiteraba condenas con-
tra ideas y doctrinas que experimentaban rapida difusién
durante esa época como el racionalismo, el panteismo, el
naturalismo y el socialismo; de igual modo, condenaba la
separacion Iglesia-Estado, la educacién publica y laica, y el
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matrimonio civil. El Syllabus concluia considerando como
un error el hecho de que el papa pudiera o debiera “reconci-
liarse y transigir con el progreso, con el liberalismo y con la
moderna civilizacién”."”

Pio IX fue atin mas lejos y decidié convocar un concilio,
no solo “para aumento y exaltacién de la fe y religion ca-
tolicas” y “para el desarraigo de los actuales errores”,'® sino
también para elevar la ensenanza de la infalibilidad papal a
la categoria de dogma. Esta Gltima postura dejaba entrever
la resistencia de la Iglesia ante el mundo moderno, pues si
los pensadores de la época apelaban a que el constante cam-
bio daria lugar al progreso humano, la asamblea opt6 por
abrazar una actitud de inmutabilidad.

El Concilio Vaticano I inici6 sesiones en 1869 y se vio
interrumpido en 1870 debido a la turbulenta situacién poli-
tica que entonces se dejaba sentir en Europa. Por tal razén,
Unicamente se alcanzaron a promulgar dos constituciones
dogmaticas: Dei Filius —Hijo de Dios— y Pastor Aeternus
—Eterno pastor—. En el primer documento se ratificaron
las condenas hacia el racionalismo, el panteismo, el mate-
rialismo y el ateismo, y se prohibi6 a los feligreses que ad-
mitieran postulados cientificos que se mostraran contrarios
a la fe catélica y que hubiesen sido condenados por la Igle-
sia.”” En el segundo texto se establecié que cuando el papa
define ex cathedra un dogma de fe, este es infalible. Daniel
Olmedo explica que tras la promulgacién de Pastor Aeter-
nus se manifestaron dos posturas antitéticas: por un lado
se encontraba el sector minoritario que se oponia a que la
infalibilidad papal fuese declarada como dogma de fe; y, por
otro lado, se encontraba el sector mayoritario que apoyaba
dicha ensefianza.” Finalmente la posicién de la mayoria ter-
mind imponiéndose y, con la aceptacion del dogma de la
infalibilidad pontificia, se pensé que los concilios no serian
mas necesarios, en tanto que las disposiciones determinadas
por el papa serian suficientes para conducir a la Iglesia por
la via mds adecuada.”’
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Adicionalmente, el sucesor del papa Pio IX, Leén XIII,
aunque mas moderado, no dejé de combatir diversos aspec-
tos del mundo moderno, destacando las condenas que hizo
del socialismo, el comunismo y el nihilismo a través de su
enciclica Quod Apostolici Muneris —La naturaleza del mi-
nisterio apostélico—, documento emitido en 1878. Asimis-
mo, a través de la enciclica Rerum Novarum —De las cosas
nuevas—, publicada en 1891, este papa sistematizé la llama-
da doctrina social de la Iglesia como una alternativa a la via
que el socialismo representaba en la busqueda de mejores
condiciones para los trabajadores. De esta manera, el siglo
XIX se cerr6 con una Iglesia que se resistia a los cambios que
se iban instaurando de manera irreversible.

Es pertinente precisar, sin embargo, que las posturas que
los catdlicos —tanto clérigos como laicos— asumieron ante
el mundo moderno, tuvieron distintos matices y tonalidades,
pues hacia dentro de la Iglesia nunca se verific6 una tnica
actitud homogénea. Asi pues, previo al abordaje de lo con-
cerniente al siglo XX, cabe realizar una reflexién conceptual
que brinde claridad sobre las diversas posturas y tendencias
que permeaban en la Iglesia con respecto a la modernidad.

INTRANSIGENTISMO, INTEGRISMO, CATOLICISMO LIBERAL Y MODERNISMO

Tincq destaca el problema de la inexactitud conceptual, en
lo que respecta a las actitudes asumidas por los sistemas reli-
giosos ante la incidencia de cualquier rasgo de modernidad,
pues apunta que “a falta de un léxico preciso e indiscutible,
el observador de la vida religiosa —sociélogo, filésofo o pe-
riodista— se enfrenta sin cesar a obstaculos de definicion.
[...] Las palabras mismas ‘integrismo’, ‘fundamentalismo®,
‘fanatismo’ se han vuelto locas, como las ideas que transmi-
ten”* En efecto, la gran diversidad de categorias que existen
al respecto puede dar lugar a la incomprension del papel
que el fendmeno religioso juega en las sociedades contem-
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poraneas. Por tal motivo, a continuacion, se revisaran algu-
nos de los principales conceptos empleados al categorizar
las posturas de la Iglesia catélica ante el mundo moderno.

En primera instancia, cabe aludir a la tendencia del in-
transigentismo que, de acuerdo con Etienne Fouilloux, es
un término “procedente del vocabulario politico italiano del
siglo XIX” que “ha llegado a cubrir, mediante una serie de
ampliaciones homogéneas, el conjunto de un sistema que
se tiene prohibido transigir con el ‘mundo moderno’, con lo
que se cuida mucho de denominar ‘la modernidad”* Asf,
el intransigentismo es aquella postura que se resiste a con-
sentir con la irrupcién de los que considera componentes
del mundo moderno, por ser estimados opuestos a los prin-
cipios del cristianismo. En este sentido, Roberto Blancarte
afirma que el intransigentismo es la “posicion adoptada por
el catolicismo romano durante el siglo XIX, frente a los ‘erro-
res’ modernos, difundidos por la Revolucién francesa: racio-
nalismo, individualismo, democracia, secularizacion, etc.”.?*
De acuerdo con Blancarte, el intransigentismo también pue-
de denominarse “integralismo”y su relevancia radica en que
es la posicién de la que emanaron otras posturas catdlicas
antimodernistas.

Una de estas posturas fue el integrismo, que tuvo su
maxima expresion hacia 1906 con la fundacién de la orga-
nizacion secreta conocida como La Sapiniéere, creada por el
presbitero Umberto Benigni con el objetivo de denunciar
todo aquello que se consideraba modernista.?” De esta mane-
ra, el integrismo “veia herejias en todas partes”* y, por tanto,
se distingue del intransigentismo por sostener una posicién
hipertradicionalista del mundo, donde tanto el corpus doc-
trinal de la Iglesia, asi como sus formas y jerarquias, se con-
sideran invariables, absolutas e infalibles.

Esta distincion entre intransigentismo e integrismo es
fundamental, pues, aunque dichos términos se refieren a ac-
titudes emparentadas y que poseen rasgos comunes, los con-
trastes entre ambas no dejan de ser notables. De tal manera,
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Jean Meyer distingue a los intransigentistas, caracterizados
por ser “‘enemigos mortales del liberalismo y del socialismo”,
de los integristas, a quienes en cambio llama “teélogos de la
violencia”, pues “rechazan ese mundo malo y juran detentar
la fe verdadera”” Cabe agregar que el integrismo también
se encuentra asociado al movimiento cismatico lefebvrista,
surgido posterior al Concilio Vaticano II, y que se menciona-
ra mas adelante.

Asimismo, Tincq sugiere que el integrismo catdlico se
inspirdé principalmente en algunas reacciones que el cato-
licismo habia manifestado ante distintos fenémenos histé-
ricos, por lo menos desde el siglo XVI: la contrarreforma,
impulsada en el Concilio de Trento, llevado a cabo entre
1545 y 1563; la contrarrevolucion, expresada a través de las
condenas de la Iglesia hacia los principios de la Revolucién
francesa, por derivarse del pensamiento ilustrado; y el con-
tramodernismo o intransigentismo del siglo XIX, principal-
mente antiliberal y anticomunista.” Estas tres corrientes ca-
tdlicas mostraron como comiin denominador la pretensién
de persistir en las formas tradicionales, lejos de ceder ante
las nuevas tendencias historicas que se iban propagando por
Occidente.

En contraste, cabe referirse también a algunas posturas
que, en lugar de insistir en el estancamiento, consideraban
que la apertura de la Iglesia hacia el mundo era la mejor op-
cién para hacer frente a los constantes cambios culturales y
sociales. Una de estas tendencias fue el catolicismo liberal,
emergido durante la primera mitad del siglo XIX y que, de
acuerdo con Franzen, se caracterizaba por plantear que la
Iglesia “tenia que abrirse a las ideas de libertad y de demo-
cracia’, a través de la separacion entre la Iglesia y el Estado,
las libertades de prensa y de conciencia y la “reconciliacién
con la civilizacién moderna”.?® Como ya se menciond, estas
ideas liberales fueron anatemizadas por distintos pontifi-
ces a lo largo del siglo XIX, e incluso los planteamientos
de uno de los promotores mas destacados del catolicismo
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liberal, Félicité Robert de Lamennais, fueron condenados
explicitamente por el papa Gregorio XVI mediante la en-
ciclica Singulari Nos —Tenemos un particular— de 1834.
De tal manera, “la gran oportunidad perdida de la Iglesia,
de entrar en vivo contacto con el mundo moderno, ha sido
llamada el fracaso del ‘catolicismo liberal”.*°

Por otro lado, tardiamente en el siglo XIX surgié una
corriente mas radical en sus planteamientos que el catoli-
cismo liberal: el modernismo. Los te6logos modernistas se
distinguian por considerar que los dogmas podian ser ob-
jeto de modificaciones, en lugar de erigirse como verdades
absolutas e inmutables. Asi, mientras que algunos asumian
el método de la critica textual de la Biblia, asociada mads a
la tradicién teoldgica protestante alemana, otros considera-
ban que era posible armonizar los descubrimientos cientifi-
cos con las ensenanzas religiosas.*’ En este contexto, surgio
en Francia el movimiento democratizador del periddico Le
Sillon, encabezado por Marc Sangnier, el cual inspirado en
las posturas de la Rerum Novarum, propugnaba una socie-
dad justa e igualitaria, en beneficio de la clase trabajado-
ra. Aunque Le Sillon representaba mas una corriente social
que una teoldgica, los detractores de la época, en general,
tendieron a senalarlo como perteneciente al espectro del
modernismo.* Dos documentos publicados durante el pon-
tificado de Pio X contribuyeron a socavar el avance de esta
tendencia teoldgica: el decreto Lamentabili sane exitu —
Con muy lamentables resultados—, del 3 de julio de 1907,y
la enciclica Pascendi Dominici Gregis —De la alimentacion
del rebano del Senor—, del 8 de septiembre del mismo afio.
Mientras que el primero consistia en una lista condenato-
ria de proposiciones asociadas con los modernistas, al es-
tilo del Syllabus, el segundo abordaba mas puntualmente
los aspectos controvertidos que distanciaban a los teélogos
modernistas de la ensefianza oficial del magisterio de la
Iglesia. Llama la atencién cémo el papa acusé a los moder-
nistas de tramar “la ruina de la Iglesia, no desde fuera, sino
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desde dentro” y de procurar destruir ‘el reino de Jesucris-
to”.3 Asi, la condena del modernismo por parte de Pio X
puso en evidencia una de las principales caracteristicas del
intransigentismo y del integrismo catdlicos: la percepcién
de que los cambios, tanto doctrinales como organizativos,
derivarian eventualmente en la destruccion total del cristia-
nismo occidental. Con respecto a Le Sillon, este fue conde-
nado por Pio X en 1910 mediante la enciclica Notre Charge
Apostolique —Nuestro cargo apostélico—. Sin embargo, a
lo largo de las primeras décadas del siglo XX se verificé un
declive del paradigma eclesiastico que tendia a anatemizar
al mundo, pues el clero mostré signos de transigencia hacia
algunos aspectos que previamente eran condenados, como
se vera a continuacion.

DECADENCIA DEL PARADIGMA CONDENATORIO: LA IGLESIA
DURANTE LA PRIMERA MITAD DEL SIGLO XX

Hasta bien entrado el siglo XX, la Iglesia no solo seguia asu-
miendo una posicién de resistencia frente al mundo mo-
derno, sino que también pretendia el establecimiento de
un orden cristiano con rasgos medievales en Occidente. En
esta linea se encontraba la ensenanza del papa Pio XI (1922-
1939) sobre la restauracion del reinado de Cristo, plasmada
en la enciclica Quas Primas —En la primera— de 1925. A
través de este documento, el pontifice condeno la separacién
entre la Iglesia y el Estado, afirmando que el laicismo, descri-
to como una “peste que hoy inficiona a la humana sociedad”,
derivaba histéricamente del sometimiento de la Iglesia “al
poder civil y a la arbitraria permision de los gobernantes y
magistrados”. Asimismo, instaba a “los gobernantes de las
naciones a dar por si mismos y por el pueblo ptblicas mues-
tras de veneracion y de obediencia al imperio de Cristo”.**
Pio XI ademds condend el movimiento ecuménico, a
través de la enciclica Mortalium Animos —Las mentes de
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los hombres— de 1928. Este papa prohibié a los feligreses
asistir a los congresos ecuménicos y respaldar la unién de
todas las confesiones cristianas, pues consideraba que dicha
pretension contrariaba el principio de que la Iglesia catélica
constituia la tnica religién verdadera. Ademas, argumenta-
ba que el ecumenismo podia derivar en otros “errores” tales
como el “indiferentismo” o el “modernismo” teoldgico. Por
tal motivo, desde su punto de vista, el tinico ecumenismo
legitimo consistia en la subordinacién de todas las denomi-
naciones cristianas a la autoridad del romano pontifice y del
magisterio de la Iglesia catélica.*

No obstante, durante la misma época, algunas posturas
de la Iglesia experimentaron adaptaciones moderadas, lo
que ponia de relieve cierta insatisfaccion con el paradigma
condenatorio. Puede citarse como ejemplo el acuerdo que el
papa Pio XI concertd con la reptblica francesa en 1924, tras
la legislacion de 1905 que instauraba la separacion entre la
Iglesia y Estado. El papa incluso condend en 1926 al mo-
vimiento francés ultraconservador y promonarquico Action
frangaise, que lleg6 hasta el punto de aceptar la renuncia al
cardenalato del prelado Louis Billot en 1927, por sus vincu-
los con dicho grupo radical.*®

Pio XII (1939-1958), igual que su antecesor, mostro signos
de ambivalencia entre la condena hacia el mundo y la pues-
ta en marcha de algunas adaptaciones. En 1953, por ejem-
plo, este papa afirmé que lo “que no responde ni a la verdad
ni a la norma moral no tiene objetivamente derecho alguno,
ni a la existencia, ni a la propaganda, ni a la accién”*” afir-
macién que hacia eco del contenido del Syllabus de Pio IX.
Y aunque la enciclica Humani Generis —Del género huma-
no— de 1950 reafirmaba las condenas hacia el panteismo, el
comunismo y el existencialismo, también establecia que “el
magisterio de la Iglesia no prohibe el que —segun el estado
actual de las ciencias y la teologia— en las investigaciones y
disputas, entre los hombres mds competentes de entrambos
campos, sea objeto de estudio la doctrina del evolucionismo,
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en cuanto busca el origen del cuerpo humano en una mate-
ria viva preexistente |...]"*

Al ano siguiente, la Iglesia acept6 formalmente la teoria
del Big Bang por considerar que dicho modelo cosmolégico,
al postular que el universo tuvo un origen —en contraste
con la opinion generalizada de que este habia existido des-
de siempre—, armonizaba con la narracién biblica sobre la
creacion.” Asi, aunque con mucha sutileza, la Iglesia se pro-
nuncio oficialmente admitiendo la validez de las disciplinas
cientificas como fuentes de conocimiento, descartando las
condenas que tiempo atras habia pronunciado contra algu-
nos paradigmas cientificos, como la teoria de la evolucion.

Ademas, durante este pontificado se suscitaron una serie
de movimientos renovadores al interior de los circulos teol6-
gicos europeos, los cuales favorecian la implementacién de
reformas en diversos ambitos.*” Por ejemplo, el movimien-
to litargico planteaba una mayor participacion de los laicos
durante el culto divino, mientras que el movimiento biblico
abogaba por el estudio de la Biblia y de la tradicion de los
Padres de la Iglesia desde una perspectiva mas académica y
critica. El movimiento ecuménico, por su parte, sugeria la
incorporacién de la Iglesia catdlica al proyecto de reunifica-
cién del cristianismo, el cual entonces era sostenido mayor-
mente por las confesiones protestantes que, en 1948, habian
integrado el Consejo Ecumenico de las Iglesias.* Todas estas
proposiciones serian mas adelante retomadas por el Conci-
lio Vaticano II.

Incidi6 en esta decadencia del paradigma decimonénico
la situaciéon del mundo durante la Guerra Fria, periodo ca-
racterizado por su atmosfera oscilante entre la guerra y la
paz. De acuerdo con el historiador Eric Hobsbawm, tras la
Segunda Guerra Mundial “se dio un periodo que no pode-
mos calificar claramente como de guerra o de paz atenién-
donos a las definiciones tradicionales”.** Para Hobsbawm, la
diferencia entre guerra y paz era bastante clara hasta antes
de los conflictos mundiales, pues las Convenciones de La
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Haya (1899 y 1907) reglamentaban las condiciones bajo las
que se debia regir la guerra. A grandes rasgos, los choques
bélicos debian limitarse inicamente a soldados, sin afectar a
la poblacién civil. Y aunque no siempre se respetaron estas
convenciones en los conflictos internacionales, la Segunda
Guerra Mundial, y mas especificamente Hiroshima y Naga-
saki, demostraron que la vigencia de estas regulaciones ha-
bia concluido. Por ello Hobsbawm afirma que “serfa mucho
mas sencillo escribir sobre guerra y paz en el siglo XX si la
diferencia entre ambas fuera tan diafana como parecia serlo
a principios de siglo”.**

Por su parte, John Lewis Gaddis explica la complejidad
de la Guerra Fria de la siguiente manera: “la guerra [Segun-
da Guerra Mundial| habia sido ganada por una coalicién
cuyos miembros principales ya estaban en guerra —ideo-
légica y geopoliticamente, si no militarmente— entre si”.*
Es decir, durante este conflicto las potencias regidas bajo
sistemas ideolégicos incompatibles buscaron objetivos en
comun para enfrentar al enemigo aleman, pero una vez
terminada la guerra, el frente comdn que habian estableci-
do se disolvié para dar lugar a una radical oposicién entre
dos bloques antagénicos. Esta confrontaciéon subrepticia
—en el sentido de no haber sido declarada formalmente—
ocasiono que la sociedad de la época viviera bajo el temor
de que se pudiera desatar un nuevo conflicto internacional
de cardcter nuclear, con catastréficas consecuencias para la
vida humana.

Durante la Guerra Fria, cada superpotencia percibia al
otro como potencial enemigo, por lo que se vieron orillados
a intimidar al adversario mediante exhibiciones de dominio
y superioridad militar. Por ello, los historiadores Matt Billie y
Erika Lishock consideran que este periodo histérico permite
entender la detonacién de las carreras entre las superpoten-
cias. Ellos afirman que “de muchas maneras, la Guerra Fria
encaming estos esfuerzos, ya que Este y Oeste compitieron
para obtener ventaja militar, influencia politica y superiori-
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dad tecnoldgica”* Asi, este concepto puede ser entendido
propiamente como el conflicto entre los bloques represen-
tados por Estados Unidos y la Unién Soviética, desarrollado
a partir de profundas diferencias politicas e ideoldgicas que
ya existian desde antes de la Segunda Guerra Mundial, y que
conllevé manifestaciones publicas de poderio tecnolégico y
militar, lo que amenazaba con alterar la tranquilidad inter-
nacional. A decir de Gustavo Morello

lo vivido en la guerra, el fracaso de la mentalidad del pro-
greso indefinido, la destruccién del continente mas civiliza-
do v la crisis del individualismo [...] plantearon a la Iglesia
la necesidad de revalorizar el mundo y reconocer los valo-
res de la modernidad. Si quiere proponer a este mundo las-
timado el mensaje del amor y la esperanza cristiana tiene
que dialogar con él, escucharlo, comprenderlo.**

De tal modo, la Segunda Guerra Mundial, el conflicto bélico
mas destructivo registrado en toda la historia humana, sin
duda mostré a la Iglesia la ineficiencia de las condenas para
oponerse a la modernidad y transformar al mundo bajo un
esquema cristiano. En este sentido, Roma buscé fomentar
la concordia internacional, en un contexto de gran tensién
entre las superpotencias.

Cabe también senalar los notables cambios culturales
que se produjeron durante la Guerra Fria. Hobsbawm se-
nala que esta época fue foco de una revolucién cultural, de-
finida por él como “una revolucién en el comportamiento
y las costumbres, en el modo de disponer del ocio y en las
artes comerciales, que pasaron a configurar cada vez mas el
ambiente que respiraban los hombres y mujeres urbanos”.*’
Esta revolucion implicé una serie de cambios radicales en el
ambito de la vida cotidiana y de las ideas, mismas que otrora
conformaban una sociedad tradicional que restringia o ex-
clufa férreamente a aquello que se saliera de los pardmetros
convencionales.
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Segin Hobsbawm, la revolucion cultural alcanzé su pun-
to culminante durante las décadas de 1960 y 1970 vy, entre
otros aspectos, se manifest6 en: 1) la metamorfosis que su-
fri6 el esquema de la familia tradicional y que dio lugar a
modelos familiares hasta entonces invisibilizados y recha-
zados —monoparental, homoparental, sin hijos, etc.—; 2) la
conciencia que los jévenes empezaron a tomar de si mismos
y su transformacién en consumidores masivos de los pro-
ductos de las industrias culturales; 3) la revolucion sexual,
que tuvo lugar cuando las normas sexuales, herencia de la
moral victoriana, fueron cuestionadas, y 4) la decadencia de
la influencia que las iglesias tradicionales —tanto la catélica
como las denominaciones protestantes— ejercian sobre los
creyentes.* Especialmente este altimo punto preocupaba a
la Iglesia, pues en los paises mayoritariamente catélicos el
numero de feligreses comenz6 a disminuir progresivamen-
te, y cada vez eran menos los que aspiraban a dedicarse al
sacerdocio.*

Antes de pasar al siguiente apartado, es imprescindible
hacer una precision: resulta imposible —ante el panorama
polarizado del mundo de postguerra— encasillar al cato-
licismo dentro de uno u otro bloque, pues su postura fue
mas bien intermedia. La Iglesia romana no promovia la co-
lectivizacion de los medios de produccién y se oponia a la
lucha de clases, ademas de que condenaba al ateismo vy el
anticlericalismo sostenidos por los regimenes comunistas.
Sin embargo, tampoco opt6 por amparar exclusivamente los
intereses de las élites economicas que existian en los paises
del bloque capitalista, por lo menos no de iure, pues también
se oponia a algunas bases del capitalismo liberal, como el
afan de lucro, el materialismo, el individualismo y el hedo-
nismo. La postura que Roma sostenia era la ya mencionada
doctrina social de la Iglesia, expresada inicialmente en 1891
mediante la enciclica Rerum Novarum. Como ya se mencio-
né, este documento pontificio proponia un mejoramiento en
las condiciones laborales de los trabajadores y condenaba la
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ambicion de las élites capitalistas. Asimismo, es la base del
catolicismo social, movimiento que adquirié gran influencia
durante el siglo XX y que fue reafirmado en 1931 por el papa
Pio XI, a través de la enciclica Quadragesimo Anno —En el
cuadragésimo aniversario—.

La doctrina social fue la respuesta de la Iglesia ante la
influencia que el socialismo fue cobrando entre los movi-
mientos obreros durante la tltima parte del siglo XIX, pues
la misma Rerum Novarum inicia afirmando que “el prurito
revolucionario |..] desde hace ya tiempo agita a los pue-
blos”.** El rechazo al socialismo, segtin este texto, se debia
a que se consideraba que la revoluciéon del proletariado
contradecia los principios no violentos del cristianismo vy,
por tanto, resultaba necesario que la Iglesia clarificara una
via a seguir que estuviera en armonia con el Evangelio. No
obstante, es de precisar que se admitia la propiedad priva-
da y la diversidad de clases sociales, aunque se condenaba
al afan de lucro y la explotacion de los trabajadores, en pos
de la justicia.

Por su parte, la enciclica Quadragesimo Anno renové la
condena hacia el socialismo “puesto que concibe la sociedad
de una manera sumamente opuesta a la verdad cristiana”.
Ademas, enfatizé el caracter social y pablico de la propiedad
privada, la cooperacion y unidad de clases sociales, y el papel
del Estado en la redistribucion de la riqueza, pues “armoniza
la propiedad privada con las necesidades del bien comtun”.*!
Esta enciclica sigue indirectamente la linea argumentativa
de Quas Primas, al aducir que se estaba presenciando la des-
cristianizacion del régimen social y econémico contempo-
raneo, por lo que resultaba imperativa la restauracion del
orden social basado en la ley evangélica.

Asi, pese a las ya aludidas ambivalencias, la Iglesia pre-
conciliar no abandoné su postura anticomunista. Solo en
1918 se habia verificado un breve intento, por parte de
Roma, de acercamiento hacia un Estado socialista: la Rusia
bolchevique. En ese ano, el cardenal Pietro Gasparri afirmé
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que “la Iglesia no tiene nada que objetar contra el sistema
comunista [...], exige solamente de los Estados, cualquiera
que sea su sistema, que no estorben la libertad del culto y
el ministerio sacerdotal”** Sin embargo, una vez que este
acercamiento fracasd, la Iglesia reasumi6 su postura antico-
munista, dedicando en 1937 toda una enciclica a la condena
del “comunismo ateo”: Divini Redemptoris —Divino reden-
tor—, emitida por el papa Pio XI.** Desde otro angulo, la
situacion de persecucion religiosa que predominaba tras la
cortina de hierro —como se le conocia a la frontera entre el
bloque oriental y el occidental—, propicié que en Occidente
se popularizara la expresién “Iglesia del silencio”, acunada
por Pio XII en 1951, para aludir a los catélicos que eran ob-
jeto de coacciones y represion por parte del Estado soviético.

EL ConciILIo VATICANO II: LA RENOVACION DE LA IGLESIA ROMANA

Una de las décadas mads tensas de la Guerra Fria fue la de
1960. En primera instancia, en Cuba se suscité una revolu-
cién inspirada en ideas de izquierda, que triunfé en 1959
y que instaurd el primer régimen socialista del continente
americano. Por esta razdn, los anos inmediatamente poste-
riores estuvieron marcados por una constante alarma por
parte de Estados Unidos y de diversos sectores ante la poten-
cial expansion del socialismo en el resto de América. En se-
gundo lugar, en 1961 se construyé el muro de Berlin, el cual
separaba la parte de la ciudad que era administrada por la
Republica Democratica Alemana —socialista— de aquella
que se encontraba bajo el espectro econdémico de la Republi-
ca Federal Alemana —capitalista—. Y en tercera instancia,
la crisis de los misiles en 1962 agudizé las tensiones en-
tre las dos superpotencias, y arrastré a la opinion puablica a
especular sobre la posibilidad de una nueva conflagraciéon
mundial, esta vez con armas de destruccién masiva de por
medio.
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En este marco, el ascenso del cardenal Angelo Giuseppe
Roncalli como papa de la Iglesia catélica en 1958, cambi6 el
panorama de las relaciones entre la institucién romana y el
mundo del exterior. Tal y como Philippe Chenaux apunta, en
lugar de continuar reiterando las condenas que sus antece-
sores habfan emitido en contra del marxismo, el discurso de
Roncalli —quien habfa adoptado el nombre papal de Juan
XXIII— tendi6 a ser conciliador y abierto.** Este pontifice
incluso estableci6 contacto con el maximo lider de la Unién
Soviética, Nikita Jrushchov, pues recibi6 personalmente a su
hija en el Vaticano, y ha sido desmentido que excomulgara
a Fidel Castro,* expresiones todas de la ostpolitik —politica
del este— con la que la Santa Sede buscaba estrechar rela-
ciones con el bloque oriental.*® Por supuesto que esta nueva
actitud no invalidaba las condenas previas, pero si ponia de
manifiesto la disposicién romana de acercarse al mundo con
un discurso renovado.

Poco tiempo después de su ascenso al papado, el 25 de
enero de 1959 Juan XXIII convoco a la realizacién de un
concilio, cuya finalidad era impulsar un aggiornamento en
el seno de la Iglesia romana. Esta necesidad fue una de las
lineas distintivas de su pontificado, lo cual se puede entrever
a lo largo de sus escritos. Por ejemplo, su enciclica Mater et
Magistra —Madre y maestra—, publicada el 15 de mayo de
1961 con motivo del septuagésimo aniversario de la Rerum
Novarum, puso en evidencia esta inclinacién, segtin observa
Chenaux.” En efecto, el texto instaba a los catélicos a aplicar
los principios de la doctrina social de la Iglesia en sus vidas
diarias, exhortacién acompanada de un llamado a la colabo-
racion con los no catdlicos, en los siguientes términos:

Los catdlicos, en el ejercicio de sus actividades econdémicas
o sociales, entablan a veces relaciones con hombres que
tienen de la vida una concepcién distinta [...] Deben, sin
embargo, al mismo tiempo, mostrarse animados de espiri-
tu de comprensién para las opiniones ajenas, plenamente
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desinteresados y dispuestos a colaborar lealmente en la
realizacién de aquellas obras que sean por su naturaleza
buenas o, al menos, puedan conducir al bien.*®

Para Juan XXIII resultaba legitimo el que los catélicos cola-
boraran incluso con aquellas personas que no profesaban
el mismo credo, siempre que dicha asociacién derivara en
obras que “puedan conducir al bien”. La misma enciclica an-
ticipaba el aggiornamento que el Concilio Vaticano II hizo
objeto de discusiones, pues declaraba que “actualmente la
ardua mision de la Iglesia consiste en ajustar el progreso de
la civilizacién presente con las normas de la cultura huma-
na y del espiritu evangélico”.”” Mds adelante, en la enciclica
Pacem in Terris —La paz en la tierra— de 1963, Juan XXIII
reiteraria que los catélicos debian relacionarse con los cris-
tianos no catélicos e incluso con los no creyentes a fin de
fomentar la paz.

La organizaciéon del Concilio tuvo lugar entre 1959 y
1962, y estuvo constituida por dos etapas: la fase anteprepa-
ratoria y la fase preparatoria. Durante la primera, la Santa
Sede solicit6 a los obispos de todo el mundo que enviaran
sus sugerencias acerca de los posibles temas que debia abor-
dar el Concilio, lo que senalaba la relativa autonomia que
Juan XXIII deseaba otorgarle a la asamblea conciliar.®” Para
ordenar y clasificar en forma sistematica las miles de su-
gerencias recibidas, el papa habia establecido una comisién
antepreparatoria, la cual llevé a término esta tarea en me-
nos de un ano. En junio de 1960 comenz6 la segunda fase,
cuando Juan XXIII establecié las comisiones preparatorias.
La funcién de estas comisiones era la de preparar, con base
en las sugerencias recopiladas, los esquemas que mds ade-
lante serian puestos a consideracién de la asamblea para su
discusién, modificacién y aprobacién en pleno. Finalmente,
el Concilio Vaticano II fue inaugurado el 11 de octubre de
1962 por el papa Juan XXIII con la asistencia de mas de 2 000
obispos, o padres conciliares, procedentes de distintas regio-
nes del mundo.
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El pontificado de Juan XXIII fue muy breve, pues este fa-
lleci6 el 3 de junio de 1963. Sin embargo, el Concilio Vaticano
IT no se vio interrumpido a su muerte, pues unos dias mas
tarde, el 21 de junio de 1963, el cardenal Giovanni Battista
Montini ascendi6 al pontificado, con el nombre de Pablo VI,
y dio continuidad a la asamblea convocada por su antecesor.
Las cuatro sesiones del Concilio Vaticano II se desarrollaron
entre 1962y 1965, y los temas discutidos pueden clasificarse
de acuerdo a la tipologia propuesta por el cardenal belga Leo
Jozet Suenens: ecclesia ad intra, dentro de la Iglesia, es de-
cir, asuntos internos concernientes a su estructura y ritual, y
ecclesia ad extra, fuera de la Iglesia, lo que correspondia a la
relacion de la Iglesia romana con el exterior.*!

De lo anterior se desprende que la Iglesia fue el eje cen-
tral en torno al cual giraron todos los temas discutidos en el
Concilio. Las reformas conciliares procuraron abrir una re-
flexién sobre la naturaleza sacramental de la Iglesia, con una
perspectiva centrada en todo el conjunto de creyentes como
pueblo de Dios, mas que en la sola jerarquia eclesiastica.®*
De acuerdo con la constituciéon dogmatica Lumen Gentium
—Luz de los pueblos—, la Iglesia “es en Cristo como un sa-
cramento, o sea signo e instrumento de la unién intima con
Dios y de la unidad de todo el género humano”.* Esta visién
sacramental reemplazé al antiguo paradigma eclesiolégico
decimonénico, el cual postulaba que la Iglesia constituia
una societas perfecta —sociedad perfecta— recalcando asi
su cardcter institucional, jerarquico y centralizado.**

Las tres principales reestructuraciones internas fueron
las reformas litargica, laical y episcopal, cuyos rasgos gene-
rales se abordaran enseguida. Con la finalidad de promover
la integracién de los laicos en el ejercicio espiritual del cul-
to divino, el Concilio introdujo una serie de cambios en los
rituales. Esta reforma litargica quedd expresada en la cons-
titucién Sacrosanctum Concilium —Sacrosanto concilio—,
decretada el 4 de diciembre de 1963. Entre los cambios in-
troducidos, destacé el hecho de que el latin dej6 de ser la len-
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gua exclusiva durante el culto, pues se permitié el uso de la
lengua vulgar en “las lecturas y moniciones, en algunas ora-
ciones y cantos”, por ser “muy util para el pueblo en no po-
cas ocasiones, tanto en la misa como en la administracién de
los sacramentos y en otras partes de la liturgia”.®® También
se promovieron adecuaciones a la liturgia, ajustadas al con-
texto social y cultural, y se aceptd la inclusién de variadas
tradiciones musicales, sin exclusién del canto gregoriano.*

El papel de los laicos también fue repensando por el Con-
cilio. El decreto Apostolicam Actuositatem —Actividad apos-
télica—, proclamado el 18 de noviembre de 1965, enfatizaba
la importancia de la actividad evangélica de los seglares. De-
bido a que los laicos viven “en medio del mundo”, la relevan-
cia de su actividad radicaba en que esta podia constituirse
en un vehiculo mas que uniera a la Iglesia con el mundo no
catdlico. El decreto agregaba que “como en nuestros tiempos
participan las mujeres cada vez mas activamente en toda
la vida social, es de sumo interés su mayor participacién
también en los campos del apostolado de la Iglesia”” Esta
altima afirmacién es importante, pues fue formulada en la
misma época en que surgié la segunda ola del feminismo, y
muestra como la Iglesia pretendia fomentar el papel de la
mujer dentro de la propia institucion. La revalorizacion del
apostolado seglar se manifest6 en el hecho de que, a partir
de 1963, Pablo VI invité como auditores conciliares a varios
laicos, tanto hombres como mujeres, quienes participaron
en la elaboracién de la constitucién Gaudium et Spes —EI
gozo y la esperanza— y en la del propio decreto Aposto-
licam Actusitatem.®®

Con respecto a los obispos, el Concilio estableci6 la ense-
nanza de la colegialidad episcopal, es decir, la colegialidad
en el gobierno de la Iglesia. De acuerdo con la constitucion
Lumen Gentium, el ap6stol Pedro y el resto de los ap6stoles
de Jesus conformaron en su tiempo un “colegio apostolico”,
razon por la cual el papa y los obispos del mundo debian
vincularse de una forma similar para dirigir a la Iglesia.
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La formulacién de esta ensenanza, que en esencia procura-
ba acotar el excesivo centralismo en la figura del papa, no
estuvo libre de polémica, pues algunos padres conciliares
conservadores estimaban que la colegialidad episcopal con-
trariaba el dogma de la infalibilidad papal proclamado por
el Concilio Vaticano 1. Ante estas discusiones, el papa Pablo
VI intervino, agregando una controvertida Nota explicativa
praevia a la constitucion Lumen Gentium. Dicha nota mati-
zaba la doctrina de la colegialidad episcopal, al reafirmar la
supremacia del obispo de Roma, y la distincion entre la au-
toridad papal ejercida libremente, y la autoridad del colegio
de obispos, ejercitada solamente con la anuencia y bajo la
supervision del papa.®’

En relacién con las reformas ad extra, del Concilio ema-
naron una serie de lineamientos que ajustaron la relacién
de la Iglesia catélica con las denominaciones no catdlicas,
con las religiones no cristianas, con los no creyentes y, en
general, con todos los seres humanos, independientemente
de su credo o ideologia. La vocacién conciliar por entablar
un didlogo con el mundo fue notoria desde el hecho de que
la asamblea conté con observadores no catélicos, tanto or-
todoxos como protestantes. Esto mostraba un interés por
estrechar vinculos con otras denominaciones, objetivo que
ya algunos sectores dentro de la Iglesia romana buscaban
desde tiempo atras, como ya se menciono.

Este interés se vislumbro en las declaraciones del Conci-
lio con respecto al ecumenismo. El decreto Unitatis Redinte-
gratio —Restauracion de la unidad— se promulgé el 21 de
noviembre de 1964 y, desde la primera oracion, declaraba
que uno de los objetivos fundamentales que perseguia el
Concilio era “promover la restauracién de la unidad entre
todos los cristianos”.”® Afirmaba que la iniciativa ecuménica
de muchas denominaciones protestantes habia surgido “por
inspiracién del Espiritu Santo” —afirmacién que revocaba
la condena que Pio XI lanzé en 1928 contra el movimiento
ecuménico— vy declaraba las intenciones romanas de cola-
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borar en el reforzamiento de los lazos entre todas las iglesias
cristianas del mundo. A través de Unitatis Redintegratio, el
Concilio reconocia a los creyentes no catélicos como autén-
ticos cristianos, y a las diversas denominaciones cristianas
como vehiculos vélidos de salvaciéon. Una de las demostra-
ciones simbolicas de esta nueva actitud ecuménica ocurrié
durante la tltima sesién conciliar, cuando Pablo VI y Atené-
goras, Patriarca de Constantinopla, acordaron invalidar las
excomuniones que en 1054 se habian declarado mutuamen-
te ambas sedes patriarcales, y que derivaron en la separa-
cion definitiva de la Iglesia Catélica y la Iglesia Ortodoxa.”

Ademas, el Concilio redefinié la relacion entre el catoli-
cismo vy las religiones no cristianas, como el hinduismo, el
budismo, el judaismo y el islam. La declaracién Nostra Ae-
tate —En nuestra época—, promulgada en 1965, fomentaba
no solo la tolerancia y la aceptacion, sino también la cola-
boracion entre la Iglesia catélica y las distintas confesiones
religiosas del mundo. Segtn este texto, todas las religiones
son dignas de respeto, pues, aunque haya discrepancias en-
tre la doctrina catdlica y las practicas y creencias no cristia-
nas, estas ultimas “reflejan un destello de aquella verdad que
ilumina a todos los hombres”.”? Resulté especialmente nota-
ble lo concerniente a la relacién con el judaismo pues, desde
tiempos medievales, a los judios se les atribuia la crucifixién
de Jesus vy, por tanto, se les acusaba del crimen de “deicidio”
—asesinato de Dios—. El Concilio secundé el dialogo entre
judios y catdlicos, con el argumento de que “si bien la Iglesia
es el nuevo pueblo de Dios, no se ha de senalar a los judios
como reprobados de Dios ni malditos, como si esto se dedu-
jera de las Sagradas Escrituras”’® Estas resoluciones fueron
sumamente innovadoras, después de siglos en los que pre-
doming el pretendido dogma que dictaba que “fuera de la
Iglesia no hay salvacién”.”*

En relacién con las anteriores reformas, el Concilio re-
planted implicitamente la relacién de la Iglesia con el Es-
tado, a través de la declaracién Dignitatis Humanae —La
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dignidad humana— de 1965. Tal documento establecia que
la libertad religiosa era un derecho inalienable de todos los
seres humanos, y desaprobaba, por tanto, que cualquier au-
toridad negara a las personas la libertad de practicar la reli-
gion que estas escogieran. Igualmente, declaraba que el Es-
tado debia favorecer la libertad religiosa, evitando imponer
a la poblacién la profesion de cualquier confesién.” Todas
estas proposiciones suponian el fin de la condena histdrica
de la Iglesia —que tanto Gregorio XVI como Pio IX habian
proclamado de forma categérica en multiples ocasiones—
hacia el laicismo y hacia el modelo de Estado secular ponde-
rado por los regimenes liberales. Por tal motivo, el sector de
padres conciliares conservadores expresé su rechazo hacia
el contenido de este texto, e incluso intenté evitar que fuese
promulgado.”

Quiza uno de los documentos mas relevantes que emitié
el Concilio Vaticano II fue la constitucion pastoral Gaudium
et Spes —Los gozos y las esperanzas— proclamada el 7 de
diciembre de 1965. Este documento sentd las bases de la
ulterior relacién entre la Iglesia y el mundo moderno. En
primer lugar, el Concilio definié el concepto de mundo, en-
tendido como

la entera familia humana con el conjunto universal de las
realidades entre las que esta vive; el mundo, teatro de la
historia humana, con sus afanes, fracasos y victorias; el
mundo, que los cristianos creen fundado y conservado por
el amor del Creador, esclavizado bajo la servidumbre del
pecado, pero liberado por Cristo, crucificado y resucitado,
roto el poder del demonio, para que el mundo se transfor-
me segun el propésito divino y llegue a su consumacién.””

La comprensién del mundo a la que llegé el Concilio es des-
tacable pues, lejos de seguir anatemizandolo, traté de per-
cibirlo en su mas amplia dimensién. A través de esta cons-
titucién pastoral, el Concilio reconocié la mutua relacién
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existente entre la Iglesia y el mundo, al afirmar que la Iglesia
presta su “ayuda al mundo”, al mismo tiempo que recibe “del
mundo multiple ayuda”’® Dada la época en que se suscitd
el Concilio, Gaudium et Spes refleja la preocupacién de que
la Guerra Fria pudiera derivar en un nuevo enfrentamien-
to mundial: “Persisten, en efecto, todavia agudas tensiones
politicas, sociales, econémicas, raciales e ideoldgicas, y ni
siquiera falta el peligro de una guerra que amenaza con des-
truirlo todo”.” Asimismo, como parte del balance que este
documento hace sobre el mundo de hoy, fueron senalados
otros fendmenos sociales que caracterizaban a la humani-
dad del siglo XX, tales como el avance cientifico y tecnolé-
gico, el notable crecimiento de las ciudades, los constantes
movimientos migratorios, el desarrollo de nuevas ideas —
mismas que llevaban a los jovenes a rebelarse— vy la dismi-
nucioén de la espiritualidad.®

En este punto, cabe indicar que el Concilio esclarecié
la postura de la Iglesia con respecto a los no creyentes. Si
bien evidentemente se rechazé al ateismo, Gaudium et Spes
promovié la reflexion en torno a las principales causas que
orillan a los seres humanos a negar la existencia de Dios, y
también planted la necesidad de una estrecha colaboracién
entre creyentes y ateos, de la siguiente manera: “La Iglesia,
aunque rechaza en forma absoluta el ateismo, reconoce sin-
ceramente que todos los hombres, creyentes y no creyentes,
deben colaborar en la edificacién de este mundo, en el que
viven en comun. Esto no puede hacerse sin un prudente y
sincero dialogo”®' Aunado a lo anterior, Lumen Gentium re-
conoci6é que pueden ser salvos aquellos que “sin culpa no
han llegado todavia a un conocimiento expreso de Dios y se
esfuerzan en llevar una vida recta”, en quienes hay mucho
de “bueno y verdadero”.*?

Asimismo, Gaudium et Spes reafirmo el reconocimiento
de la autonomia y validez de los avances cientificos, llegando
a “deplorar ciertas actitudes que, por no comprender bien el
sentido de la legitima autonomia de la ciencia, se han dado
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algunas veces entre los propios cristianos; actitudes que, se-
guidas de agrias polémicas, indujeron a muchos a establecer
una oposicion entre la ciencia y la fe”.** Mas adelante, el do-
cumento pondera el desarrollo de las disciplinas cientificas
en sus diferentes campos, refiriendose directamente a las
ciencias exactas, las ciencias naturales, las ciencias sociales y
las ciencias histdricas.**

Por otro lado, Morello senala que Gaudium et Spes
también “justifica la violencia cuando esta conculcada la
dignidad humana, inclusive se reconoce el derecho de los
pueblos a defenderse por las armas una vez agotados los re-
cursos pacificos”.® En efecto, dicha documento retomé los
planteamientos de la doctrina social de la Iglesia al propug-
nar por condiciones laborales apropiadas, dias de descanso
obligatorios, un reparto menos desigual de la riqueza, el
respeto a la dignidad de los trabajadores y el derecho de los
mismos a la libre asociacién. Ademas, sugeria que la huelga,
aunque no recomendable, seguia siendo un medio a través
del cual los trabajadores podian pugnar por sus derechos
laborales. De esta manera, la Iglesia aceptaba como legitima
la lucha en favor de la erradicaciéon de las inequidades so-
ciales, e incluso motivaba a los feligreses a luchar contra las
injusticias, la opresion, la intolerancia y el autoritarismo.®

Todo esto fue esencial para el didlogo que muchos inte-
lectuales catdlicos emprendieron con los marxistas durante
el periodo postconciliar. Segiin Chenaux, dicho dialogo fue
posible debido a que los catélicos buscaron puntos en comdn
con la doctrina marxista, en lugar de insistir en repudiarla.
Es de subrayar que el Concilio no anatemizé explicitamente
al comunismo, pese a la iniciativa de algunos padres concilia-
res que insitian en que fuese solemnemente condenado, pues
Juan XXIII y Pablo VI optaron por una postura moderada que,
en el marco de la Guerra Fria, fomentara la paz y la concordia
entre todos los pueblos.’” De tal forma, en Europa se desarro-
116 un dialogo con los marxistas durante la segunda mitad de
la década de 1960, mediante la organizacion de encuentros en
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los que se buscaba “una convergencia doctrinal entre cristia-
nismo y marxismo, concebidas como dos formas de humanis-
mo proyectadas hacia el mismo futuro”.*®

Incluso en enero de 1977, el papa Pablo VI recibié en el
Vaticano al intelectual marxista Giulio Carlo Argan, quien
habia sido electo alcalde de Roma el ano anterior. Pese a
todo, durante la década de 1970 los partidos comunistas
europeos buscaron incorporar a los catdlicos dentro de sus
filas —en Italia, se denominé como “compromiso histdrico”
a la tendencia alentada por el Partido Comunista Italiano de
cooperacion con los partidos Democracia Cristiana y Socia-
lismo Italiano—, lo que incidié en que el entusiasmo inicial
por el didlogo disminuyera considerablemente al interior
del catolicismo.*

Las nuevas orientaciones concertadas por el Concilio,
especialmente aquellas que parecian contravenir la pasada
tradicion de la Iglesia, levantaron polémica al interior de la
asamblea conciliar. August Franzen afirma que durante la
segunda sesion “tuvieron lugar recios duelos oratorios. Con-
servadores y progresistas luchaban para que se tomara una
decision acorde con sus respectivas tesis”” El ala mas in-
transigente del Concilio, que en realidad constituia una mi-
noria, se asoci6 en torno a un grupo conocido como Coetus
Internationalis Patrum —Grupo Internacional de Padres—,
cuya principal finalidad era evitar que fueran promulgadas
las reformas mas innovadoras.”" El Coetus fue fundado el 2
de octubre de 1963, durante la segunda sesién del Concilio,
siendo el arzobispo francés Marcel Lefebvre su presidente
fundador y uno de sus principales dirigentes.”” Este grupo
solicité al Concilio que el comunismo fuese condenado y
que el mundo fuese consagrado al Inmaculado Corazén de
Maria, ademas de que sus miembros se opusieron a varias
de las declaraciones contenidas en los principales documen-
tos conciliares.”

Los miembros del Coetus se opusieron abiertamente a la
renovacion de la Iglesia, por considerar que esta implicaba
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alterar la ensenanza transmitida por el magisterio de la mis-
ma. Renovacién es un concepto medular del lenguaje conci-
liar cuyo significado, aunque no aparece explicitamente en
ningin documento emitido por la asamblea, puede inferirse a
partir de algunas declaraciones. En el discurso de apertura del
Concilio Vaticano II, el papa Juan XXIII afirmé que para que
la doctrina cristiana permee en las personas y en los grupos
sociales, se debia ser fiel a la verdad evangélica, sin ignorar
las circunstancias presentes del mundo contemporaneo, pues
estas trazaban nuevas rutas para el apostolado catélico.*

La renovacion de la Iglesia, de acuerdo con este pontifice,
no consistia en modificar los dogmas centrales del catoli-
cismo, pues estos son considerados inmutables —mas ade-
lante, en la misma alocucién, el papa afirmé que “la verdad
del Senor permanece para siempre—, sino en repensar la
actividad de la Iglesia a partir de los cambios que se habian
producido en el mundo contemporaneo. Sacrosanctum Con-
cilium se refiri6 a tal intencién de la siguiente manera: “Este
sacrosanto Concilio se propone [...] adaptar mejor a las nece-
sidades de nuestro tiempo las instituciones que estan suje-
tas a cambio [...] y fortalecer lo que sirve para invitar a todos
los hombres al seno de la Iglesia”*® El cambio promovido
por el Concilio consistia en adaptar el discurso y actividad
de la Iglesia de acuerdo a los “signos de los tiempos” para, de
tal manera, acercar a los no catélicos a Roma.

En ningin momento se pretendié que esta adaptacion
fuese puramente superficial. Diversos autores coinciden en
senalar que el Vaticano II procuraba inaugurar un nuevo
paradigma eclesioldgico, que rebasara el modelo afianzado
por las anteriores asambleas conciliares de Trento y Vati-
cano L.°¢ Por ejemplo, al reconocer que los protestantes no
se encontraban excluidos de la salvacién por el hecho de
no ser catolicos, se agotaba el espiritu de la contrarreforma
promovida por el Concilio de Trento. Asimismo, la asam-
blea abandonaba la actitud antimodernista que habia ins-
pirado al Concilio Vaticano I al exhortar a los feligreses a
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relacionarse con los no catélicos, a respetar sus creencias y
puntos de vista y a colaborar con ellos en la edificacion de
una mejor sociedad.

Quiza la figura mas reaccionaria ante el Vaticano II fue
el ya mencionado prelado Marcel Lefebvre, quien llegé a
acusar a Juan XXIII, a Pablo VI y a Juan Pablo II de “haber
fundado una Iglesia ‘modernista’ o ‘neoprotestante”.”” Los
cuestionamientos de Lefebvre dieron lugar a un movimien-
to cismatico que, ain hoy en dia, se ha mantenido renuente
a aceptar las reformas promovidas por el Concilio. El movi-
miento —organizado formalmente en 1970 bajo el nombre
de Fraternidad Sacerdotal San Pio X— fue objeto de gran
controversia cuando el 29 de agosto de 1976, Lefebvre oficié
una misa en latin ante 6 000 personas, bajo el rito precon-
ciliar, en abierta rebeldia a los parametros dictados desde
Roma.

Abordar el tema del lefebvrismo no forma parte de los
objetivos de la presente investigacion. Sin embargo, es ne-
cesario senalar que para Lefebvre el Concilio implicé una
ruptura con algunas de las tradiciones mas significativas del
catolicismo, razén por la cual se negé a aceptar la validez de
las resoluciones conciliares. Para la jerarquia romana, por
otro lado, el Concilio en realidad daba continuidad a las 1i-
neas generales que el catolicismo habia sostenido desde sus
origenes, pero adaptdndolas a las condiciones del mundo
contempordneo. Ante esta diversidad de perspectivas sobre
el Vaticano II, cabe retomar un par de preguntas formuladas
por Blancarte: “;existe entonces un catolicismo preconciliar
y uno posconciliar? ;O es el mismo catolicismo, bajo un
nuevo disfraz?”%

Tras el Vaticano II, en todo el orbe catdlico se produjo
una crisis interna, misma que precisamente tenia relacién
con las distintas interpretaciones que se hicieron sobre la
ensefianza emanada del Concilio. En los anos del postconci-
lio, un entusiasmo generalizado irrumpié en muchos circu-
los tedlogicos progresistas, donde comenzé a esbozarse una
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lectura conciliar abierta a modificaciones incluso en formu-
laciones doctrinales tradicionales.”” Algunos te6logos suge-
rian, por ejemplo, que se debia replantear la ensenanza de
la Iglesia con respecto al celibato sacerdotal o al control de
natalidad. Esta situacién propicié que, tanto el papa como
algunas figuras antes progresistas, se replegaran en las pos-
turas tradicionales.

Las tultimas dos enciclicas que Pablo VI publicé, Sacer-
dotalis Caelibatus —EI celibato sacerdotal, de 1967— y Hu-
manae Vitae —La vida humana, de 1968—, reafirmaron la
perspectiva conservadora sobre dichos temas; un esfuerzo
por evitar que el entusiasmo por el Concilio diera lugar a re-
visiones dogmaticas heterodoxas. Esta “crisis de la fe”, como
la denomina Chenaux, vino acompanada de otras situacio-
nes conflictivas: una “crisis del magisterio”, cuando los teélo-
gos se desencantaron debido a la actitud neointransigentista
tomada la Santa Sede; una “crisis del clero”, originada ante
la compleja transicién por la que atravesaron los sacerdotes
catdlicos, apremiados a adaptarse a las nuevas orientaciones
conciliares; y una “crisis del laicado”, evidenciada en la dis-
minucién de adeptos en las organizaciones seglares.'*

Ahora bien, el impacto del Concilio Vaticano II no fue
homogéneo en las diversas regiones del mundo. Si bien al-
gunas prescripciones conciliares se asumieron generalmen-
te sin mayores inconvenientes, como las relativas a la re-
forma litargica, otras disposiciones tuvieron repercusiones
diferentes. En América Latina, por ejemplo, el entorno fue
propicio para la aplicacién y adaptacion de los postulados
conciliares, tal como se vera en el siguiente apartado.

DEeL VaTticano 11 A LA CONFERENCIA DE MEDELLIN:
LA RECEPCION DEL CONCILIO EN AMERICA LATINA

Morello plantea que la recepcién postconciliar en Latinoa-
mérica se vio marcada por dos hechos fundamentales: en
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primer lugar, la publicacién de la enciclica Populorum Pro-
gressio—El desarrollo de los pueblos— en 1967, documento
en el que el papa Pablo VI expuso los problemas sociales
que los paises del tercer mundo —especificamente de Amé-
rica Latina y Africa— enfrentaban; y en segundo lugar, la
reunion de la Segunda Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano,'"" que se desarrollé entre el 26 de agosto y
el 6 de septiembre de 1968 en Medellin, Colombia. En dicha
reunion “por primera vez la jerarquia tomaba conciencia ofi-
cialmente de la gravisima situaciéon de injusticia social a la
que senald como violencia institucionalizada”.!*

Con respecto al primer punto, en la Populorum Progressio
el papa afirmo que la Iglesia sali¢ del Concilio con una “reno-
vada toma de conciencia” que la obligaba a “ponerse al servicio
de los hombres para ayudarles a captar todas las dimensiones
de este grave problema y convencerles de la urgencia de una
accién solidaria en este cambio decisivo de la historia de la hu-
manidad”.'"® De acuerdo con Pablo VI, los anteriores pontifices
no habian sido indiferentes a las cuestiones sociales, pues tan-
to Leén XIII como Pio XI 'y Juan XXIII habian emitido algunas
enciclicas que tocaban diversas problematicas de su tiempo.
Sin embargo, debido a que la cuestion social “ha tomado una
dimensién mundial”, el Concilio habia hecho un llamado ur-
gente para poner mayor atencion a esta cuestion.'*

La enciclica enumera las problemadticas que, desde el
punto de vista del papa, eran las mas graves de la época:
el colonialismo, la desigualdad econdémica, el racismo y la
brusca transicién de una sociedad tradicional a una indus-
trial. Asimismo, se condend al capitalismo sin freno, pues
su afan de lucro habia derivado en las profundas inequida-
des sociales que se vivian particularmente en los paises en
vias de desarrollo. Sin embargo, también se admitia que el
capitalismo habia hecho aportaciones en los ambitos de la
organizacién del trabajo y del desarrollo industrial.'*®

El documento, ademas, planteaba algunas acciones que
podian contribuir a la resoluciéon de todas las problemati-
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cas mencionadas: evitar el abuso del derecho a la propiedad
privada mediante la realizacién de algunas expropiaciones
estratégicas, el impulso a la industrializacién, la implemen-
tacién de diversos programas por parte de los gobiernos,
el fomento a la educacién —especialmente a la alfabetiza-
cion—, la creaciéon de un fondo mundial para combatir la
pobreza y la puesta en marcha de reformas econdémicas,
todo con el fin de evitar la via revolucionaria, pues esta “en-
gendra nuevas injusticias, introduce nuevos desequilibrios
y provoca nuevas ruinas”.!® De conformidad con el espiri-
tu pluralista del Concilio, el llamado hecho por Pablo VI no
solo contemplaba a catdlicos, sino también a cristianos no
catdlicos, creyentes en general, hombres de Estado, intelec-
tuales y a “todos los hombres de buena voluntad”.!*”

En relacién al segundo punto, se puede decir que la Con-
ferencia de Medellin fue producto de la renovada preocupa-
cidén social que el Consejo Episcopal Latinoamericano habia
adquirido en esos anos, particularmente a partir de la Re-
volucién cubana. Asi, Ricardo Arias Trujillo plantea que la
instauracién del socialismo en Cuba motivé al episcopado
de América Latina a tomar medidas para resolver las princi-
pales problematicas sociales del continente y, de esta mane-
ra, evitar que mas paises de la regién optaran también por
la via socialista.!” Sin embargo, estas nuevas inquietudes
del CELAM no pueden considerarse “Gnicamente como fru-
to de una reaccién, como una respuesta defensiva que solo
se puso en marcha una vez que el peligro se hizo inminen-
te”, pues muchos catdlicos latinoamericanos, tanto clérigos
como laicos, “no ocultaban su malestar frente a las deficien-
cias de modelos que, si bien antes habian alimentado sus
esperanzas, ahora parecian insuficientes, por lo que debian
ser suplantados por propuestas mas osadas”.!*’

La Conferencia de Medellin fue inaugurada por Pablo VI,
quien se convirtié asi en el primer papa de la historia en
visitar América Latina.'"® En su discurso inaugural, el pon-
tifice aludié al impulso que el Concilio dio al compromiso
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social de la Iglesia, y en referencia a las clases bajas afir-
mé que “nosotros debemos favorecer todo esfuerzo honesto
para promover la renovacion y la elevacion de los pobres y
de cuantos viven en condiciones de inferioridad humana y
social”.!"" Por consiguiente, aunque el papa rechazé que la
Iglesia debiera optar por la via del marxismo, de la rebelién
o del anarquismo, si exhorté a asumir una postura critica
con respecto a los “sistemas y estructuras que encubren y
favorecen graves y opresoras desigualdades entre las clases
y los ciudadanos de un mismo pais”.'"?

Esta conferencia episcopal fue significativa, porque plan-
teo la necesidad de cambios sociales profundos para comba-
tir las inequidades socio-econémicas imperantes en los pai-
ses latinoamericanos. Asimismo, enfatizé la liberacion de los
pobres y de los pueblos en general, liberacién que constituia
un preludio de la redencién espiritual a través de Jesus. Si el
Concilio Vaticano 1II es considerado el evento mas trascen-
dental de la historia de la Iglesia romana del siglo XX, la Con-
ferencia de Medellin es estimada como “el acontecimiento
mas importante de la Iglesia en América Latina, y quiza del
continente en cuanto tal, en el siglo XX".'"* Asi, en el lapso
intermedio entre el Concilio Vaticano 1I y la Conferencia de
Medellin, la teologia latinoamericana alcanzé un grado de
desarrollo notable, distinguiéndose de la europea por subra-
yar la necesidad de combatir las distintas problematicas so-
ciales que aquejaban a este continente. Morello afirma que si
“la teologia europea nacié muy marcada por el didlogo con
los intelectuales”, la latinoamericana, por su parte, “desde el
principio, tuvo un cuio mucho mads popular, con una preocu-
paciéon muy clara hacia los problemas sociales”.!**

Este ambiente de renovacién de la Iglesia latinoamerica-
na fue propicio para el desarrollo de movimientos catélicos
que incorporaron elementos del marxismo y del protestan-
tismo, lo que habria sido inconcebible previo al Vaticano II:
la Teologia de la Liberacién y la Renovacién Carismatica. La
Teologia de la Liberaciéon tomo este nombre por enfatizar el
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compromiso que poseen los catdlicos con la liberacion so-
cioeconémica de las clases explotadas y oprimidas, lo que
suele denominarse “opcion preferencial por los pobres”. José
Manuel Rodriguez Canales explica que esta tendencia teol6-
gica esta definida a partir de categorias marxistas, pues

el papel central de la teologia es visto como ‘praxis histé-
rica’ y como un ‘quehacer politico’ comprometido con la
lucha por la liberacién politica y econdmica de los secto-
res menos favorecidos a los que hay que ayudar a tomar
conciencia de la opresién para que unidos luchen por sus
derechos y dignidad.'"’

El mismo autor sostiene que la Tercera Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano, reunida en 1979 en la ciu-
dad de Puebla, México, cumpli6 con el objetivo de aclarar y
corregir “varias de estas tendencias ideolégicas sociologizan-
tes o politicas partidarias surgidas después de Medellin”.'*¢
En efecto, la orientacion de la Conferencia de Puebla se puso
de manifiesto desde el mismo discurso inaugural pronuncia-
do por el papa Juan Pablo 11, quien afirmé que la conferencia
“deberd, pues, tomar como punto de partida las conclusio-
nes de Medellin, con todo lo que tienen de positivo, pero
sin ignorar las incorrectas interpretaciones a veces hechas y
que exigen sereno discernimiento, oportuna critica y claras
tomas de posicion”.!"”

De esta manera, la Teologia de la Liberacién fue consi-
derada una tergiversacién de las disposiciones a las que la
Iglesia habia llegado con respecto a la situacion latinoameri-
cana. La Conferencia de Puebla enfatizé que, por encima de
la liberacién econdémica a través de la lucha contra la clase
explotadora, el ser humano debia liberarse del pecado, “li-
beracion hecha de reconciliacién y perdon”,!'® es decir, en el
ambito espiritual.'"”

Por su parte, la Renovacién Carismatica se originé en
Estados Unidos en 1967 y, segin apunta Paula Cabrera, es
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conocida como “la corriente pentecostal del catolicismo”,?°
esto debido a la gran cantidad de caracteristicas que com-
parte con dicho movimiento protestante, tales como la reali-
zacion de servicios religiosos euféricos (no solo con entona-
cién de himnos y danzas, sino también con manifestaciones
de “dones del Espiritu”, como la sanacion), la activa partici-
pacién de los laicos en estos servicios y, evidentemente, el
gran “énfasis en la figura del Espiritu Santo”.'*" A diferencia
de la Teologia de la Liberacién, la Renovacién Carismatica
fue reconocida como parte de la Iglesia romana, debido a
que no se distancié esencialmente de ninguna de las doctri-
nas fundamentales del catolicismo.'**

CONSIDERACIONES FINALES

Para la interpretacién de las reformas asumidas por el Con-
cilio Vaticano II se debe considerar, como uno de sus ejes
principales, la relacién entre la propia Iglesia catdlica y el
mundo moderno. Esta relacién habia sido inicialmente de
tension, pues desde los siglos XVIII y XIX la Iglesia habia
condenado explicitamente lo moderno, es decir, todo aque-
llo que consideraba contrario a los principios evangélicos, y
que abarcaba una amplia variedad de ideologias, tendencias
filoséficas, doctrinas y sistemas, tales como el naturalismo,
el liberalismo, el socialismo y el racionalismo. El Concilio
Vaticano I constituy6 la maxima expresion de la hostilidad
de la Iglesia ante el mundo moderno, y el dogma de la infa-
libilidad papal proclamado durante ese Concilio, supuso la
intransigencia de Roma ante las posibilidades de cambio y
renovacion.

Sin embargo, la Iglesia fue moderando y repensando el
paradigma condenatorio a lo largo de la primera mitad del
siglo XX con la realizacion de algunas adaptaciones notables
hasta que finalmente replante¢ su actitud durante la década
de 1960, ante la gran cantidad de transformaciones sociales
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y culturales que el mundo occidental experimento en este
periodo. Tanto los efectos devastadores de la Segunda Gue-
rra Mundial, como la incertidumbre de la guerra fria y los
cambios sociales y culturales que tuvieron lugar en Occiden-
te, hicieron que la condena del mundo dejara de ser conside-
rada por la Iglesia como una opcién viable. Por el contrario,
el didlogo empezé a percibirse como la alternativa adecuada
para los nuevos tiempos.

Asi, mientras que en el Concilio Vaticano I la postura in-
transigente era la predominante, en el Vaticano II la posicién
renovadora fue la que terminé imponiéndose sobre la Iglesia
romana. Se puede afirmar que el Vaticano I fue el Concilio de
la resistencia ante la modernidad, mientras que el Vaticano
IT constituy6 el Concilio de la renovacion y del dialogo con el
mundo. En este sentido, los conceptos de intransigentismo y
renovacion se vuelven fundamentales, pues mientras que el
primero se emplea para designar a la actitud de rechazo ante
los principales componentes del mundo moderno, el segun-
do alude a las reformas emprendidas por el Vaticano II, cuya
finalidad era adaptar a la Iglesia de acuerdo a los “signos de
los tiempos”. Pese al Concilio Vaticano 1I, algunos sectores
se mantuvieron renuentes a adherirse a las nuevas disposi-
ciones y mantuvieron una postura reaccionaria, misma que
sigue teniendo presencia hasta la actualidad.

En América Latina, por otro lado, la recepcion postconci-
liar se llevd a cabo durante la segunda mitad de la década de
1960 y durante la de 1970, gracias a la actividad desempena-
da por el Consejo Episcopal Latinoamericano, cuyas reunio-
nes contribuyeron a definir el curso de la recepcion en este
continente. Fue durante este periodo que se desarrollaron
la Teologia de la Liberaciéon y la Renovaciéon Carismatica,
ambas como parte de la atmésfera renovadora que la Iglesia
experimentaba, y aunque la primera fue rechazada, no deja
de ser notoria la intencién de amplias capas por amalgamar
a la ensenanza catdlica concepciones provenientes de siste-
mas antes condenados por la Iglesia.
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En México la Iglesia también experimentaba estas vici-
situdes, aunque ajustandose a las particularidades propias
del contexto nacional, pues el enfrentamiento entre el clero
y el gobierno mexicano, derivada de la separacién entre la
Iglesia y Estado que instauraron los gobiernos liberales del
siglo XIX, marcé profundamente el curso de la historia del
catolicismo en este pais. Dicha situacion de la Iglesia roma-
na en México serd objeto de analisis en el siguiente capitulo.

NOTAS

1 A menos que se indique lo contrario, las referencias biblicas se han tomado de
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9 Por ejemplo, el historiador Edward Gibbon en su obra Decadencia y caida del
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74

12 Finkelstein, Israel y Neil Asher Silberman (2003). La Biblia desenterrada. Una

13
14

nueva vision arqueoldgica del antiguo Israel y de sus textos sagrados. Madrid,
Espana: Siglo XXI Editores, p. 53.

Russell, Bertrand (1994). Religion y ciencia. México, D.E.: FCE, p. 50.

Schelkens, Karim, et al., op. cit., p. 9.

15 Pio IX (1846). “Enciclica Qui Pluribus”, en: Enciclopedia Mercabd [En linea; con-

16
17

20

21
22
23

24
25
26
27
28
29
30
31
32

33

34

35

sultado el 4 de febrero de 2018]. Disponible en: <http://www. mercaba.org/MA-
GISTERIO/qui_pluribus.htm>

Idem.

Pio 1X (1864). “Enciclica Quanta Cura y Syllabus”, en: Filosofia en esparol [En
linea; consultado el 2 de abril de 2017]. Disponible en: <http:// www.filosofia.
org/mfa/far864a.htm>

“Decreto de apertura del Concilio Vaticano 1” (1869), en: Conoze [En linea; con-
sultado el 19 de mayo de 2019]. Disponible en: <http://www. conoze.com/doc.
php?doc=2940>

“Constitucién dogmatica Dei Filius del Concilio Vaticano 1” (1870), en: Conoze
|En linea; consultado el 19 de mayo de 2019]. Disponible en: <http://www.cono-
ze.com/doc.php?doc=2942>

Olmedo, Daniel (1991). Historia de la Iglesia Catélica. México, D.E.: Editorial
Porrta, pp. 623-624.

Ibid., p. 622.

Tincq, Henri, op. cit., p. 515.

Fouilloux, Etienne (2002) “Iglesia catdlica y ‘mundo moderno’ (siglos XIX y XX)",
en: Paul Aubert (comp.), Religién y sociedad en Espana (siglos XIX y XX). Ma-
drid, Espana: Casa de Velazquez, p. 79.

Blancarte, Roberto, Historia de la Iglesia catdlica en México, p. 23.

Tincq, Henri, op. cit., p. 517.

Franzen, August, op. cit., p. 358.

Meyer, Jean, op. cit., p. 56.

Tincq, Henri, op. cit., p. 517.

Franzen, August, op. cit., pp. 345y 346.

Idem.

Ibid., p. 358.

Robles Munoz, Cristdbal (2013). “La condena de Le Sillon, un episodio de la crisis

modernista, 25 agosto 1910”, en: Hispania Sacra, vol. 65, extra 1, enero-junio, p. 288.
Pio X (1907). “Enciclica Pascendi Dominici Gregis”, parrafo 1a, en: La Santa Sede
(sitio oficial). [En linea; consultado el 5 de abril de 2017]. Disponible en: <http://
w2.vaticanva/content/pius-x/es/encyclicals/documents/hf p-x enc 19070908
pascendi-dominici-gregis.html>

Pio XI (1925). “Enciclica Quas Primas”, parrafo 23, en: La Santa Sede (sitio
oficial). [En linea; consultado el 22 de enero de 2018]. Disponible en: <http://
w2.vaticanva/content/pius-xi/es/encyclicals/documents/hf pxi enc 11121925
quas-primas.html>

Pio XI (1928). “Enciclica Mortalium Animos”, en: Catholic.net. [En linea; con-
sultado el 30 de diciembre de 2018]. Disponible en: <https://es.catholic. net/op/
articulos/19089/cat/703/mortalium-animos.html>



3

(=2}

37
3

o]

39

4
41

o

42

43
44

45

47

48
49
5

o

5

—_

52
53
54

75

Pollard, John (2014). The Papacy in the Age of Totalitarianism, 19141958. Oxford,
Reino Unido: Oxford University Press, p. 234.

Citado en: Fouilloux, Etienne, op. cit, p. 85.

Pio XII (1950). “Enciclica Humani generis”, parrafo 29, en: La Santa Sede
(sitio oficial). [En linea; consultado el 3 de julio de 2017|. Disponible en:
<http://w2.vatican.va/content/pius-xii/es/encyclicals/documents/hf p-xii
enc_ 12081950 humani-generis.html>

Hawking, Stephen (2007). La teoria del todo. El origen y el destino del universo.
Barcelona, Espana: Penguin Random House, p. 39. Dicho sea de paso, la teoria
del Big Bang fue postulada por primera vez en 1931 por el astrofisico y sacerdo-
te belga Georges Lemaitre.

Alberigo, Giuseppe, op. cit., pp. 44 y 45.

Philippe Chenaux alude a otros dos movimientos preconciliares: el movimien-
to mariano, que proponia que se hicieran algunas precisiones dogmaticas en
torno a la figura de la Virgen Maria, y el movimiento de apostolado seglar, que
solicitaba que el papel de los laicos fuera redimensionado. Véase: Chenaux,
Philippe, op. cit., pp. 21-36.

Hobsbawm, Eric (2011). Guerra y paz en el siglo XXI. Barcelona, Espana: Edito-
rial Critica, p. 7.

Ibid., p. 5.

Gaddis, John Lewis (2011). Nueva historia de la Guerra Fria. México, D.F.: Fondo
de Cultura Econémica, p. 6.

“In many ways, the Cold War would also drive these efforts, as East and West
competed for military advantage, political influence, and technological supe-
riority”. Véase: Blllle, Matt y Erika Lishock (2004). The First Space Race: Laun-
ching the World s First Satellites. U.S.: Texas A&M University Press, p. 26. La
traduccion es del autor de la presente investigacion. 46 Morello, Gustavo (2007).
“El Concilio Vaticano ITy su impacto en América Latina: a 40 anos de un cambio
en los paradigmas del catolicismo”, en: Revista Mexicana de Ciencias Politicas y
Sociales, vol. 49, no. 199, enero-abril, p. 85.

Hobsbawm, Eric (1998). Historia del siglo XX. Buenos Aires, Argentina: Edito-
rial Critica, p. 331.

Ibid., pp. 324, 326 y 334.

Ibid., p. 339.

Le6n XIII (1891). “Enciclica Rerum Novarum’, parrafo 1la, en: La Santa Sede
(sitio oficial). [En linea; consultado el 6 de abril de 2017|. Disponible en:
<http://w2.vatican.va/content/leo-xiii/es/encyclicals/documents/hf Ixiii
enc 15051891 rerum-novarum.html>

Pio XI (1931). “Enciclica Quadragesimo Anno”, parrafos 49f y 117c, en: La San-
ta Sede (sitio oficial). |[En linea; consultado el 4 de julio de 2017]. Disponible
en: <http://w2vaticanva/content/pius-xi/es/encyclicals/documents/hf p-xi_
enc 19310515 _quadragesimo-anno.html>

Citado en: Meyer, Jean, La gran controversia, p. 381.

Ibid., p. 391.

Chenaux, Philippe (2012). “El giro del Concilio. La Santa Sede, los catélicos y el
comunismo (1959-1978)”, en: Anuario de Historia de la Iglesia, vol. 21, p. 324.



76

55

56
57
58

59
60
61
62
63
64

65
66
67

68
69
70

71
72

73
74

“Fidel Castro nunca fue excomulgado segtn ex secretario del Papa Juan XXIII”
(2012), en: Sputnik News. |En linea; consultado el 24 de junio de 2017]. Disponi-
ble en: <https://mundo.sputniknews.com/sociedad/20120331153281005/>
Meyer, Jean, op. cit., pp. 406 y 407.

Chenaux, Philippe, op. cit., p. 324.

Juan XXIII (1961). “Enciclica Mater et Magistra’, parrafo 239, en: La Santa
Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 9 de abril de 2017|. Disponible en:
<http://w2vaticanva/content/john-xxiii/es/encyclicals/documents/  hf j-xxiii
enc 15051961 mater.html>

Ibid., parrafo 256.

Schelkens, Karim, et al., op. cit., pp. 130 y 131.

Ibid., p. 143.

Ibid., p. 148.

“Constitucién dogmatica Lumen Gentium del Concilio Vaticano I1”, parrafo 1.
Este paradigma esta presente en la constitucién Pastor Aeternus del Concilio

Vaticano I, el cual rechazé la dependencia de la Santa Sede con respecto a las
autoridades civiles, reiterando que el papa es el maximo lider de la Iglesia y
que su poder no se encuentra sometido a ningtn otro. Véase: “Constitucién
dogmatica Pastor Aeternus del Concilio Vaticano I” (1870), en: Conoze [En linea;
consultado el 19 de mayo de 2019]. Disponible en: <http://www.conoze.com/
doc.php?doc=2944>

Ibid., parrafo 36.

Ibid., parrafos 116,118 y 119.

“Decreto Apostolicam Actuositatem del Concilio Vaticano I1” (1965), parrafo 9,
en: La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 30 de abril de 2017].
Disponible en: <http://wwwwvaticanva/archive/hist councils/ii vatican coun-
cil/documents/vat-ii_decree 19651118 apostolicamactuositatem_sp.html>
Chenaux, Philippe, El Concilio Vaticano II, p.76.

Ibid., pp. 110-112.

“Decreto Unitatis Redintegratio del Concilio Vaticano 11" (1964), parrafo 1, en:
La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 19 de abril de 2017]. Dis-
ponible en: <http://wwwwvaticanva/archive/hist councils/ii vatican council/
documents/vat-ii_decree 19641121 unitatis-redintegratio sp.html>

Chenaux, Philippe, op. cit., p.140.

“Declaracién Nostra Aetate del Concilio Vaticano I1” (1965), parrafo 2b, en: La
Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 18 de abril de 2017]. Disponi-
ble en: <http://wwwwvaticanva/archive/hist councils/ii vatican council/docu-
ments/vat-ii_decl 19651028 nostra-aetate sp.html>

Ibid., parrafo 4f.

Dicha ensenanza fue reinterpretada por el Concilio, adquiriendo el sentido de
que “no podrian salvarse aquellos hombres que, conociendo que la Iglesia caté-
lica fue instituida por Dios a través de Jesucristo como necesaria, sin embargo,
se negasen a entrar o a perseverar en ella”. Véase: “Constitucién dogmatica Lu-
men Gentium del Concilio Vaticano II”, parrafo 14. 75 “Declaracién Dignitatis
Humanae del Concilio Vaticano I1” (1965), parrafo 6, en: La Santa Sede (sitio
oficial). [En linea; consultado el 30 de abril de 2017]. Disponible en: <http://



76
77

78
79
80
81
82
83
84
85
86
87

88
89
90
91
92

93
94

95
96

97

77

wwwuvaticanva/archive/hist councils/  ii vatican council/documents/vat-ii
decl 19651207 dignitatis-humanae_ sp.html>

Chenaux, Philippe, op. cit., p. 131.

“Constitucion Gaudium et Spes del Concilio Vaticano 11" (1965), parrafo 2b, en:
La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 30 de abril de 2017|. Dis-
ponible en: <http://wwwwvaticanva/archive/hist councils/ ii vatican council/
documents/vat-ii_const 19651207 gaudium-et-spes_ sp.html>

Ibid., parrafo 45a.

Ibid., parrafo 4d.

Ibid., parrafo 7c.

“Constitucion Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II”, parrafo 21f.
“Constitucién dogmatica Lumen Gentium del Concilio Vaticano II”, parrafo 16.
“Constitucion Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II”, parrafo 36b.

Ibid., parrafo 54a.

Morello, Gustavo, op. cit., p. 92.

“Constitucion Gaudium et Spes del Concilio Vaticano II”, parrafo 75f.

A lo mucho, el Concilio Vaticano II se refirié al comunismo de manera subrep-
ticia, al rechazar el ateismo. En Gaudium et Spes se afirmé lo siguiente: “Entre
las formas del ateismo moderno debe mencionarse la que pone la liberaciéon
del hombre principalmente en su liberacién econémica y social. Pretende este
ateismo que la religion, por su propia naturaleza, es un obstaculo para esta
liberacién, porque, al orientar el espiritu humano hacia una vida futura iluso-
ria, apartaria al hombre del esfuerzo por levantar la ciudad temporal. Por eso,
cuando los defensores de esta doctrina logran alcanzar el dominio politico del
Estado, atacan violentamente a la religion, difundiendo el ateismo, sobre todo
en materia educativa, con el uso de todos los medios de presién que tiene a su
alcance el poder publico”. De esta manera, el Concilio evité referirse directa-
mente a los regimenes socialistas y se limit6 a condenar la negacién de la exis-
tencia de Dios, propia del materialismo marxista. Véase: “Constitucién Pastoral
Gaudium et Spes sobre la Iglesia en el mundo actual”, parrafo 20b.

Chenaux, Philippe, “El giro del Concilio”, p. 330.

Ibid., p. 336.

Franzen, August, op. cit., p. 389.

Chenaux, Philippe, El Concilio Vaticano II, pp. 67-69.

Roy-Lysencourt, Philippe (2014). Les membres du Coetus Internationalis Patrum
au Concile Vatican II. Inventaire des interventions et souscriptions des adhérents
et sympathisants. Liste des signataires d'occasion et des théologiens. Lovaina,
Bélgica: KU Leuven, Faculty of Theology and Religious Studies, Centre for the
Study of the Second Vatican Council, Peeters, p. 10.

Ibid., pp. 16 y 17.

Juan XXI111I, “Solemne apertura del Concilio Vaticano II. Discurso de Su Santidad
Juan XXII1".

“Constitucién Sacrosanctum Concilium sobre la sagrada litargia”, parrafo 1.
Franzen y Alberigo coinciden en este planteamiento. Véanse: Franzen, August,
op. cit., p. 385,y Alberigo, Giuseppe, Breve historia del Concilio Vaticano II, p. 31.
Tincq, Henri, op. cit, p. 519.



78

98 Blancarte, Roberto, op. cit., p. 25.

99 Chenaux, Philippe, op. cit., pp. 172-177.

100 Para una revisién pormenorizada sobre la crisis postconciliar, véase: Ibid., pp.
171-188.

101 El Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) se organizé en 1955 durante
la Conferencia General de Rio de Janeiro, y su principal funcién consistia en
coordinar las acciones de la Iglesia romana en el continente americano. Véase:
Olmedo, Daniel, op. cit., p. 753.

102 Morello, Gustavo, op. cit., p. 94.

103 Pablo VI (1967). “Enciclica Populorum Progressio”, parrafo 1, en: La Santa
Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 29 de junio de 2018]. Disponible
en: <http://w2vaticanva/content/paul-vi/es/encyclicals/documents/hf p-vi_
enc 26031967 populorum.html>

104 Ibid., parrafo 3.

105 Ibid., parrafo 26.

106 Ibid., parrafo 31.

107 Ibid., parrafo 83.

108 Arias Trujillo, Ricardo (2009). “El episcopado colombiano en los afios 1960" en:
Revista de Estudios Sociales, no. 33, agosto, p. 83.

109 Idem.

110 El papa inaugurd la Conferencia del CELAM el 24 de agosto de 1968 en la Cate-
dral Primada de Bogotd, pues en realidad no estuvo en Medellin. Durante esta
visita, Pablo VI también participé en la clausura del trigésimo noveno Congreso
Eucaristico Internacional, también en Bogota.

111 Pablo VI (1968). “Discurso de S.S. Pablo VI en la apertura de la Segunda Confe-
rencia de Medellin”, en: Consejo Episcopal Latinoamericano-Celam (sitio oficial).
|En linea; consultado el 5 de junio de 2018]. Disponible en: <http://www.celam.
org/noticelam/Images/img_noticias/docu5a173f2779bd9 23112017 235pm.pdf>

112 Idem.

113 Dussel, Enrique (1979). De Medellin a Puebla. Una década de sangre y esperan-
za (1968-1979). México, D.F.: Editorial Edicol, Centro de Estudios Ecuménicos,
p. 78.

114 Morello, Gustavo, op. cit., p. 93. Enrique Dussel también afirma que en “todo
este camino se produjo una enorme maduracién teoldgica, teologia ya lati-
noamericana y a partir del hecho del descubrimiento de la dependencia del
capitalismo internacional y de la opresién de clases dentro de las estructuras
nacionales”. Véase: Dussel, Enrique, op. cit., p. 74.

115 Rodriguez Canales, José Manuel (2013). “Apuntes sobre la recepcién del Conci-
lio Vaticano I en América Latina y la Teologfa de la Liberacién”, en: Boletin de
Doctrina Social de la Iglesia, ano VI, no. 16, p. 22.

116 Ibid., p. 24.

117 “Documento de Puebla. 11T Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cano” (1979), en: Jesuitas. Conferencia de Provinciales en América Latina (sitio
oficial). [En linea; consultado el 10 de junio de 2017]. Disponible en: <http://
www.cpalsj.org/wp-content/uploads/2013/03/Puebla-IIICELAM-ESP.pdf>

118 Idem.



79

119 Si bien es cierto que la Santa Sede condené de manera general a la Teologia
de la Liberacién, anatemizando a autores representativos como Leonardo Boff
y Ernesto Cardenal —proscripcién en la cual fue determinante el cardenal Ra-
tzinger—, cabe precisar que no ha existido una sola modalidad de la Teologia
de la Liberacién. Por ello, no en todas sus variantes se asemeja al marxismo vy,
de tal modo, no todos los simpatizantes de dicha corriente teolégica fueron con-
denados, por ejemplo, Gustavo Gutiérrez ha sido plenamente reivindicado por
Roma. Ademas, puede afirmarse que el papa Francisco ha retomado en parte
algunos de sus principios, desde que afirmé enfaticamente: “quiero una Iglesia
pobre y para los pobres”. Véase: “Francisco ante la Teologia de la Liberacién”
(2016), en: La Jornada. [En linea; consultado el 24 de junio de 2017]. Disponible
en: <http://www.jornada. unam.mx/2016/01/27/opinion/016alpol>

120 Cabrera, Paula (2001). “Nuevas prdcticas. Nuevas percepciones. La experien-
cia de la Renovacién Carismatica Catélica”, en: ILHA. Revista de Antropologia,
vol. 3, no. 1, p. 124.

121 Ibid., p. 125 y 126.

122 Idem.






CAPITULO IL

EL CATOLICISMO EN MEXICO ANTE LA RENOVACION
CONCILIAR: ANTILIBERALISMO, ANTICOMUNISMO
Y AGGIORNAMENTO, 1855-1968

No puede haber una renovacién de la sociedad
ni del mundo, si antes no se da una renovacion
en el espiritu de los cristianos.

MONSENOR MIGUEL DARIO MIRANDA,
ARZOBISPO PRIMADO DE MEXICO

En el capitulo previo se ha puesto de relieve que durante
el siglo XX la Iglesia catélica experimentd, a nivel mundial,
adaptaciones significativas. Por su parte, la Iglesia en Méxi-
co no estuvo al margen de las transformaciones establecidas
desde Roma, asi como de la oleada de cambios sociales y
culturales que caracterizaron a la década de 1960. Sin em-
bargo, pueden destacarse especificidades histéricas en las
condiciones de la Iglesia mexicana, particularmente a partir
del temprano ascenso del laicismo liberal, a mediados del
siglo XIX, que trajo como consecuencia la restriccion de la
accion politica y social del clero.

De tal manera, la Iglesia mantuvo una actitud intransigen-
te ante el liberalismo politico y, especialmente, ante la postura
anticlerical asumida por el régimen emanado de la Revolucién
mexicana. La Guerra Cristera (1926-1929) constituy6 el climax
de las tensiones entre la Iglesia y el Estado, si bien esta con-
flagracion bélica concluyé con un acuerdo entre ambas faccio-
nes, resolucién cominmente conocida como modus vivend,
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mismo que permitié a la Iglesia recuperar parte de su influjo
social, aunque bajo un marco legal muy acotado.

Por otro lado, el anticomunismo catélico del siglo XX fue
una prolongacién de la resistencia de la Iglesia ante el libe-
ralismo politico, pues el clero consideraba que la irrupcién
de las ideas socialistas se habia verificado como consecuen-
cia de la ideologia liberal promovida por el Estado. Asi, el
discurso eclesiastico que predominé durante gran parte de
este siglo se caracterizé por su contenido conservador, pues
la Iglesia aspiraba a recobrar, al menos en parte, algo de la
preponderancia politica y social que habia perdido debido a
la instauracion del laicismo en el pafs.

El objetivo del presente apartado consiste en analizar las
actitudes intransigentes asumidas por la Iglesia en México
durante los siglos XIX y XX, asi como los efectos que tuvo el
Concilio Vaticano II en las posturas del clero mexicano sobre
el liberalismo, el comunismo y, en general, sobre el mundo
moderno. En primer lugar, se identificaran los antecedentes
histéricos del laicismo y el anticlericalismo en México, asi
como las reacciones de la Iglesia frente a las disposiciones
liberales del Estado. Enseguida, se revisara el fenémeno del
miedo hacia el comunismo entre la feligresia mexicana, y
se estableceran las diferencias entre el anticomunismo de
las primeras décadas postrevolucionarias y el propio de la
Guerra Fria, ambos alentados por dos revoluciones: la Revo-
lucion de octubre de 1917 y la Revolucién cubana de 1959,
respectivamente. Posteriormente, se analizara el impacto del
Concilio Vaticano Il en la vida religiosa de México durante la
década de 1960, para finalmente abordar la recepcién de los
postulados sociales del Concilio en el pais.

LAS REACCIONES DE LA IGLESIA ANTE EL LAICISMO
Y EL ANTICLERICALISMO EN MEXICO

Al alcanzar México su independencia politica y una forma
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de gobierno republicana, la separacion entre la Iglesia y el
Estado no formaba entonces parte del proyecto politico im-
pulsado por los promotores de la nueva nacién. La primera
Constituciéon mexicana, emitida en 1824, fue promulgada
“en el nombre de Dios Todopoderoso, autor y supremo legis-
lador de la sociedad”. Asimismo, en su articulo 3 estipulaba
que “la religién de la nacién mexicana es y sera perpetua-
mente la catdlica, apostdlica, romana. La nacion la protege
por leyes sabias vy justas, y prohibe el ejercicio de cualquier
otra”! Asi, durante toda la primera mitad del siglo XIX, el
laicismo fue practicamente inexistente en México, pues las
leyes posicionaban al catolicismo como la religion oficial del
pais.

En 1833, no obstante, se verific6 un intento de reforma
liberal, promovido por Valentin Gémez Farias, entonces vi-
cepresidente encargado de la presidencia de la reptblica en
ausencia de Santa Anna. Gémez Farias impulsé leyes que
fueron calificadas como anticlericales; entre ellas: el cierre
de la Real y Pontificia Universidad de México, la sujecién
de los seminarios al gobierno, la efectividad del Patronato
Nacional,* asi como el destierro de los clérigos que se nega-
ran a cumplir con estas disposiciones.? Sin embargo, ante la
insatisfaccion del clero y del ejército, que derivo en que el
pais estuviera al borde de la insurreccién, Santa Anna asu-
mié la presidencia y revirtié la mayoria de las reformas de
Gémez Farias.*

De tal manera, se puede afirmar que “desde 1821 hasta
1860 —o desde un cierto punto de vista, hasta la Constitu-
cién de 1857— la nacidn profesaba la intolerancia, que, vale
la pena recordarlo, para los catélicos de la época no era un
defecto, sino una virtud |[...]”> Sin embargo, de acuerdo con
Blancarte, a principios de la segunda mitad del siglo XIX el
proyecto liberal fue ganando terreno y triunfé en 1855 con
la Revolucién de Ayutla. Una vez en el poder, los liberales
concluyeron que, lejos de tratar de imponer la tradicién de
un Patronato Nacional, como Gémez Farias habia pretendi-
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do, lo mas indicado era separar las esferas de actividad de la
Iglesia y del Estado. Asi, la Constitucion de 1857 evité refe-
rirse a los privilegios de la Iglesia catdlica y a la exclusién de
cualquier otro credo, por lo que la instauracién del laicismo
quedaba implicita.®

Ante este panorama, diversos prelados de la Iglesia
mexicana reaccionaron condenando las reformas liberales,
especificamente las restricciones al fuero eclesidstico —es-
tipuladas en la Ley Juarez, de 1855— y la desamortizacién
de los bienes de la Iglesia —establecida en la Ley Lerdo, de
1856—. De tal modo, no sorprende que, al ser promulgada la
Constitucion de 1857, el arzobispo de México y los obispos
de Oaxaca, San Luis Potosi, Guadalajara y Chiapas tardaran
poco en externar su rechazo.”

Un ano antes de haber sido promulgada la Constitucién,
el propio papa Pio IX expresé su reprobacién hacia las refor-
mas liberales que el gobierno mexicano estaba implemen-
tando en el pais. En su alocucién del 15 de diciembre de
1856, que de hecho constituye, segiin José Luis Ferndndez y
Horacio Heredia, “la tinica condena oficial de la Santa Sede
a la legislacion liberal mexicana”? el papa afirmé de manera
categorica:

Porque, para que los fieles que alli viven lo sepan, y para
que las multitudes del universo catélico lo conozcan, se re-
prueba por nosotros todo aquello que fue hecho por los
gobernantes de la repuiblica mexicana contra la religién
catolica, contra la Iglesia y sus sagrados ministros, pasto-
res, leyes, derechos, propiedades y contra la autoridad de
su Santa Sede; elevamos nuestra voz pontificia con apos-
télica libertad y con este vuestro consentimiento undnime,
y condenamos, reprobamos y declaramos invalidos y nulos
todos los anteriormente mencionados decretos, y lo demas,
que alli por el poder civil ha cometido con tanto desprecio
a la autoridad eclesiastica y a su apostdlica sede, y lo que
se sanciond con tanto perjuicio y detrimento de la religién
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y sobre todo de los hombres, de los sagrados obispos y de
los eclesidsticos.’

Dicha alocucién, ademas, condenaba algunos de los princi-
pios basicos del liberalismo politico como las libertades de
prensa, de expresiéon y de culto, pues consideraba que estas
corrompian facilmente “la moral y las mentes de la gente”, lo
que eventualmente derivaria en la completa “destruccién de
nuestra santa religion.'’ Se puede decir que la intransigencia
hacia el mundo moderno que la Iglesia de Roma sostuvo
durante el siglo XIX, en México se manifestd en el rechazo
hacia las politicas que los regimenes liberales comenzaron a
aplicar desde finales de la década de 1850.

Estas disposiciones, contenidas en las leyes de Reforma
y en la propia Constitucién, planteaban la separacién entre
la Iglesia y el Estado, restandole asi a la primera la prepon-
derancia social y politica que habia tenido desde el periodo
virreinal. Esto se realizé mediante la Ley de Nacionalizacion
de Bienes Eclesiasticos y de Separacion de la Iglesia y el Es-
tado, la Ley del Matrimonio Civil y la Ley Organica del Re-
gistro Civil, las tres de 1859, y alcanz6 su punto culminante
con la Ley de Libertad de Cultos de 1860.!! De esta manera,
el control que tenia la Iglesia sobre panteones, instituciones
educativas y sobre los registros de nacimientos, matrimo-
nios y defunciones, pasé a ser ejercido por el Estado mexi-
cano.

La Guerra de Reforma (1858-1861) enfrentd precisamen-
te a la faccién liberal con la conservadora, que propugnaba
la abolicién del laicismo y de la libertad de cultos por con-
siderarlos perjudiciales para el desarrollo nacional.'? Al salir
derrotados de la guerra, los conservadores promovieron el
establecimiento de un régimen monarquico en México, lo
que llevé a proclamar a Maximiliano de Habsburgo como
emperador del Imperio Mexicano en 1864. Aunque la impo-
sicién de este monarca fue respaldada incluso por el papa
Pio IX, con la expectativa de que revocaria las leyes de Refor-
ma, el nuevo emperador mexicano en realidad pretendié dar
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continuidad a la legislacion liberal, con lo que perdi6 el pais
entro en la fase conocida como la Repuiblica Restaurada, pe-
riodo en el que se afianzo el triunfo de la faccién liberal,
lo que permitié que, en 1873, las leyes de Reforma fueran
integradas en la Constitucién mexicana, lo cual gener¢ la
oposicién de algunos sectores conservadores.'

En 1876 ascendi6 al poder Porfirio Diaz, quien dio conti-
nuidad a las politicas liberales. Contrario a lo que tradicio-
nalmente se piensa, Diaz no retrocedié en la aplicacién de
las leyes de Reforma; si bien opté por una politica moderada
que tendia a la conciliacién y tolerancia con la Iglesia. Esto
se debifa a que Diaz pretendia consolidar al Estado mexi-
cano, desarticulado y enfrentado a lo largo de la segunda
mitad del siglo XIX, y una medida para llevarlo a cabo era
mitigando el tono anticlerical de los mandatos anteriores.

Pese a ello, Diaz

nunca permitié el establecimiento de relaciones diploma-
ticas [con la Santa Sede] ni considerd revertir el proceso
de desamortizacién o nacionalizacién de los bienes ecle-
sidsticos, mucho menos la separacién entre el Estado y las
Iglesias o de libertad de culto. Tampoco favorecid la presen-
cia publica de funcionarios en ceremonias religiosas ni la
sacralizacion religiosa del poder publico."

La jerarquia catdlica reaccioné favorablemente ante la mo-
deracion porfirista, aunque nunca dejé de denunciar al libe-
ralismo politico y al laicismo como males que debian rever-
tirse. Por ejemplo, en un discurso publicado el 7 de agosto
de 1900, el obispo de San Luis Potosi, Ignacio Montes de
Oca y Obregon, condend el laicismo y otras politicas libe-
rales, por considerarlas contrarias a la naturaleza, lo que le
vali6 criticas por parte de miembros del Partido Liberal.*®
Por otro lado, a partir de la Revolucién mexicana la rela-
cién entre la Iglesia y el Estado se tensd, debido a que los
regimenes emanados del movimiento revolucionario aplica-
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ron medidas anticlericales aun mas rigurosas que las que se
habian implementado durante el siglo XIX. De acuerdo con
Gabriela Aguirre, los constitucionalistas consideraban que
la Iglesia habia participado en la conspiracién para derrocar
a Francisco I. Madero en 1913 vy, por tanto, era percibida
como cémplice del régimen huertista.'” Esto, aunado a la in-
fluencia de ideologias como el anarquismo, result6 en que la
actitud de la faccién constitucionalista tendiera a ser jacobi-
na, manifestindose en acciones anticlericales desmedidas,
como la expulsion de sacerdotes, y el cierre y destrucciéon de
inmuebles religiosos.

Ante esta escalada anticlerical, el clero mexicano, mayor-
mente en el exilio, emitié en 1914 la Carta pastoral colectiva
a los catélicos mexicanos sobre la persecucion religiosa, en
la que denuncié la hostilidad de los revolucionarios hacia
la Iglesia como producto de una conspiracién masoénica y
protestante, urdida en los Estados Unidos.'® Dicho documen-
to ademas negaba el presunto respaldo de la clerecia mexi-
cana al régimen huertista, y enfatizaba que el origen pri-
mario del anticlericalismo se encontraba en el liberalismo
politico, particularmente en algunos de sus componentes: la
educacion laica, la prensa no catoélica y la “desmoralizacion”
—término que, en este contexto, puede interpretarse como
secularizacion."

Asimismo, la Constituciéon de 1917 limit6 el campo de
accion de la Iglesia, particularmente en el ambito educati-
vo y social, pues no solo afirmaba la educacién laica, sino
que prohibia el culto externo, desconocia toda personalidad
juridica a las iglesias, acotaba el nimero de presbiteros y
negaba la intromisién de la Iglesia en la vida politica del
pais, entre otras restricciones.? Ademas, planteaba un pro-
yecto social capaz de rivalizar con el catolicismo social, pues
hasta entonces la Iglesia aventajaba a los revolucionarios en
lo referente a la mitigacion de las necesidades sociales, par-
ticularmente del sector obrero.? La jerarquia mexicana exi-
liada reacciond ante la nueva legislacion mediante la Carta
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pastoral del episcopado mexicano sobre la Constitucion de
1917, escrito en el que, de nueva cuenta, se denunciaba el
anticlericalismo revolucionario.?

Aunque el Estado moder6 su hostilidad hacia la Iglesia
inmediatamente superada la fase bélica de la revolucion, las
tensiones se reanudaron a mediados de la década siguiente, al-
canzando su punto cumbre durante la Guerra Cristera (1926-
1929). Durante este periodo, Plutarco Elias Calles, presidente
de México entre 1924 y 1928, y posteriormente jefe maximo
de la revolucién hasta mediados de la década de 1930, se con-
virti6 en “el promotor mas dedicado y poderoso del programa
jacobino”** El anticlericalismo de este periodo se caracterizd
por su radicalismo pues, de acuerdo con Alan Knight, se ten-
dia a considerar a la Iglesia como antirrevolucionaria, antina-
cional, y asociada con la ignorancia y la supersticién.** Asi,
mientras que los liberales del siglo XIX pretendian separar los
campos de accién de la Iglesia y del Estado, la facciéon revo-
lucionaria que tom¢ el poder durante las décadas de 1920 y
1930, con Calles al frente, buscaba atenuar la influencia social
de la Iglesia hasta lograr erradicarla completamente.?

En efecto, puede afirmarse que el objetivo del anticleri-
calismo gubernamental consistia en sujetar a la Iglesia a su
control y relegarla al ambito privado, eliminando de la es-
fera publica su influencia y actividades politicas, sociales y
culturales, para consolidar de ese modo el control social del
Estado sin la presencia de poderes paralelos. De tal modo, la
clerecia y los conservadores eran identificados como enemi-
gos de la Revolucion, en tanto que, a través de la educacion,
presuntamente implantaban ideas contrarias a los princi-
pios revolucionarios.

Con base en estas premisas, el 14 de junio de 1926 el ré-
gimen callista emiti6 la llamada Ley Calles, que consistia en
una enmienda del Cédigo Penal, disponiendo sanciones mads
rigurosas sobre el incumplimiento de las leyes que restrin-
gian la actividad de la Iglesia mexicana. De acuerdo con Ali-
cia Olivera Sedano, la Ley Calles en realidad no incorporaba
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nuevos elementos juridicos en materia religiosa, sino que
reafirmaba las disposiciones de los articulos 3, 5, 24, 27 y 130
de la Constitucién de 1917.% De esta manera, la “Iglesia se
mostraba inconforme no porque se hubiesen aprobado ‘nue-
vas leyes’, sino porque se le obligaba a cumplir las antiguas
disposiciones”? El clero mexicano reaccion6 intentando ne-
gociar con el gobierno, pero fue en vano, por lo que, con
la aprobacién del papa Pio XI, promovié la suspension del
culto y el cierre de los templos mediante una carta pastoral
colectiva emitida en julio del mismo afo.*

Por su parte, el 18 de noviembre de 1926 el papa expidié
la enciclica Iniquis Afflictisque —Inicuas y aflictivas—, en
la que brindé algunas orientaciones a la Iglesia mexicana
con motivo del clima anticlerical que predominaba entonces
en el pais. Dicho documento denunciaba a las autoridades
mexicanas “por su fandtico odio a la religién”, pues habian
continuado “aplicando, mds dura y violentamente, dia con
dia, sus leyes injustas”?* Asimismo, alababa la resistencia
que los catélicos mexicanos oponian ante tal legislacion,
llamandolos “descendencia valiente y generosa, dispuesta
siempre a sufrir prisiones, rencillas, y hasta la misma muer-
te por la santa libertad de la Iglesia”.*

El papa instaba a los catdlicos a rezar a la Virgen de Gua-
dalupe, “patrona celestial del pueblo mexicano”, para que
ella intercediera por el regreso de la concordia y la paz al
pais, y para que, de no ocurrir esto pronto, pudiera “fortale-
cerlos en su determinacién de mantener su libertad median-
te la profesion de su fe”?! De tal forma, la Santa Sede mani-
festaba su aprobacion hacia la resistencia que los catélicos
mexicanos oponian a las medidas anticlericales del régimen
revolucionario. Sin embargo, dicha actitud de resistencia no
fue homogénea entre los catélicos del pais, pues mientras
que en algunos lugares se opt6 por la resistencia pasiva, en
otros se escogi6 la via armada.

La Guerra Cristera tuvo lugar entre 1926 y 1929, promo-
vida principalmente por la Liga Nacional para la Defensa de
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las Libertades Religiosas, entidad fundada en 1925. El mis-
mo papa habia alabado la labor de la liga en la ya citada en-
ciclica, pues consideraba que sus miembros trabajaban “en
armonia y con asiduidad” para presentar “un frente invenci-
ble unido al enemigo”.** Y al mismo tiempo que la Iglesia de
Roma insistia en la instauracién de un orden social cristiano
en Occidente —véase capitulo 1—, los ligueros pretendian
la implantacion del reino de Cristo en México, lo que explica
que su grito de batalla haya sido “{Viva, Cristo Rey!”. Al res-
pecto, Knight hace la siguiente alaracién:

Por supuesto, muchos catélicos —incluso muchos criste-
ros— no compartian estas elevadas —;y utdpicas?— am-
biciones; solo querian proteger su fe y sus practicas tradi-
cionales. Pero una minoria catdlica radical querfa ir mas
lejos, y en el ambiente exaltado de los anos veinte y treinta,
creyeron que el apocalipsis de la revolucién podia introdu-
cir un nuevo milenio: un nuevo e integralista “orden social

cristiano de Cristo Rey”.*?

Con base en el comentario anterior, se puede decir que bue-
na parte de la feligresia catélica del pais, opuesta a las po-
liticas liberales y anticlericales del Estado desde mediados
del siglo XIX, mantenia una postura intransigentista, carac-
terizada, como se vio en la tipologia esbozada en el capitulo
precedente, por su resistencia a las distintas manifestacio-
nes del mundo moderno, particularmente al liberalismo y al
socialismo. Asimismo, los cristeros —por lo menos los que
perseguian el establecimiento del reino de Cristo— pueden
ser definidos como integristas, en tanto poseian un proyecto
social radical que incluso se llegdé a procurar mediante el
enfrentamiento armado.

La actitud de la Santa Sede, con respecto a la forma que
estaba tomando el conflicto entre los catdlicos y el Estado
mexicano, sufrié un viraje para favorecer un acuerdo entre
ambas partes. Si bien durante 1927 en Roma se pensaba que
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la victoria cristera era plausible, en parte debido a la influen-
cia de algunos obispos que simpatizaban con la actividad de
la Liga, para 1928 Pascual Diaz, obispo de Tabasco, “conven-
ci6 al Vaticano de que este triunfo catélico no era posible”*
De tal modo, la Santa Sede, con la mediacién estadouniden-
se y el apoyo de un sector del clero favorable al dialogo con
el Estado, negocié la firma de arreglos con el gobierno mexi-
cano, lo que tuvo lugar el 21 de junio de 1929. En dichos
acuerdos, el “gobierno prometia respetar la Iglesia, pero las
leyes y los articulos constitucionales seguian tal cual, si bien
eran letra muerta”.*®

La disposicién del Vaticano para llegar a un acuerdo se
debia, segin Meyer, a un esfuerzo romano “para salvar la
institucion, la Iglesia catélica, amenazada por el tiempo del
mundo”.** Aunque el papa habia manifestado previamente
su aprobacién hacia la actividad de la Liga, finalmente “pre-
firié la batalla por las almas, lo que en el terreno secular
significaba la disputa por las conciencias”* Esto implicaba
desvincular a los catélicos mexicanos de los asuntos politi-
cos del pafs y, por tanto, frenar la movilizacién armada de
los cristeros, por ser incompatible con esta linea. Por esta
razén, pese a la inconformidad suscitada entre muchos li-
gueros debido a los ya mencionados arreglos, el episcopado
mexicano replanteé el modo de actuar de la feligresia frente
al poder civil. En adelante, el medio a través del cual los
laicos podrian respaldar a la Iglesia serfa la Accién Catdlica,
estructurada en Italia por el papa Pio XI en 1925 como una
organizacién sin vinculos politicos y bajo el control directo
de la Iglesia. En concordancia con lo anterior, el 31 de di-
ciembre de 1929 Pascual Diaz, convertido en arzobispo pri-
mado de México, promovid la creacidon de la Accién Catolica
Mexicana.*®

Y aunque la Guerra Cristera terminé en ese afo, el an-
ticlericalismo experimenté una nueva escalada durante la
década de 1930. Por ejemplo, en 1934 Calles afirmé en su
famoso “Grito de Guadalajara” que el gobierno pretendia



92

apoderarse “de las conciencias, de la conciencia de la ninez,
de la conciencia de la juventud, porque la juventud y la ni-
nez deben pertenecer a la revolucién”* lo cual se verificd
mediante la implementacién de la educacion socialista. Esta
generd nuevas reacciones y conflictos religiosos durante los
primeros anos del gobierno de Lazaro Cardenas. Por ello, se
considera que el modus vivendi no se implementd realmente
sino hasta alrededor de 1938.

LA OPOSICION AL COMUNISMO ENTRE LOS CATOLICOS MEXICANOS

Si la Iglesia decimondnica se caracterizé por su abierto re-
chazo al liberalismo politico y al anticlericalismo, durante
el siglo XX la intransigencia catélica se volcé hacia una acti-
tud de anticomunismo exacerbado. Esto no quiere decir que
la Iglesia dej6 de ser antiliberal o antilaica, pues episodios
como la Guerra Cristera demuestran que estas posturas si-
guieron teniendo cabida en el catolicismo mexicano, por lo
menos hasta el Concilio Vaticano II. Tampoco significa que
antes del siglo XX la Iglesia no fuera anticomunista, pues
durante el porfiriato, el clero no fue ajeno a la influencia
de doctrinas como el socialismo y el anarquismo entre los
circulos obreros. Lo que planteo es que, debido a las circuns-
tancias por las que México atravesé en las décadas posterio-
res a la Revolucion, producto de un complejo entramado de
coyunturas internas y externas, el intransigentismo antico-
munista adquirié un protagonismo que nunca habia tenido
en la historia de la Iglesia mexicana.

En consecuencia, la linea anticomunista que la Iglesia
asumio durante buena parte del siglo XX se puede interpre-
tar como una continuidad de la actitud antiliberal tan carac-
teristica del XIX. Efectivamente, aunque el liberalismo y el
socialismo son doctrinas politico-econémicas mutuamente
excluyentes, para la Iglesia ambas se encontraban asociadas,
por ser consideradas errores representativos del mundo mo-
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derno.” Blancarte explica que “para la jerarquia catolica el
triunfo del liberalismo por medio de la Revolucién francesa
habia llevado naturalmente a la concepcién materialista y
de ahi al socialismo”.*! Asi, desde el punto de vista eclesiasti-
co, el comunismo habia irrumpido en el pais como efecto de
las politicas liberales que el Estado mexicano habia impulsa-
do desde la época de la Reforma.

Sin embargo, hay que puntualizar que el talante antico-
munista de la Iglesia mexicana no fue uniforme a lo largo del
siglo XX, pues este fue mostrando particularidades significa-
tivas, conforme el contexto nacional e internacional iba cam-
biando. Por consiguiente, puede plantearse una distincién
entre el anticomunismo postrevolucionario, y el que rebroté
durante la Guerra Fria, particularmente después del triunfo
de la Revolucién cubana en 1959. El primero empezd a tener
manifestaciones notables por lo menos desde 1920, cuando
el clero mexicano, convocado por el arzobispo primado de
México, monsenior José Mora y del Rio, expreso a través de
una carta pastoral colectiva su inquietud por el ascenso del
comunismo bolchevique en el mundo.** Se puede afirmar
que el anticomunismo de este periodo estuvo marcado por
el triunfo de la Revolucién de octubre en Rusia, mismo que
llevé al establecimiento de un Estado socialista y a la ins-
tauracion, en 1922, de la Unién de Republicas Socialistas y
Soviéticas (URSS). Sin embargo, para la década de 1930, el Es-
tado mexicano se constituyd en el foco central de las criticas
de la Iglesia, por considerarse que sus politicas publicas eran
de caracter comunista. La persecucién desatada durante el
primer lustro de dicha década, y la adopcién de la educacién
“socialista” en 1934, fueron percibidas como intentos guber-
namentales de imponer el comunismo en México.

Por otro lado, la emisién en 1937 de la enciclica Divini
Redemptoris del papa Pio XI, contribuy6 a reforzar esta per-
cepcion. Dicho documento, que tenia la finalidad de reafir-
mar la condena de la Iglesia hacia el comunismo, aseveraba
que Rusia y México eran “regiones en que el comunismo ha
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podido consolidarse y dominar”.** En otras palabras, la ofen-
siva anticomunista fue alentada por la propia Santa Sede,
que equiparaba la situacién soviética y la mexicana “de ma-
nera arbitraria, ya que la asuncién del comunismo en Rusia
diferia en mucho de la persecucion religiosa que se llevé a
cabo en México por motivos muy distintos”.** Sin embargo,
una vez establecido el modus vivendi de manera definitiva, y
tras la Segunda Guerra Mundial, este animo anticomunista
decrecid considerablemente, si bien no desaparecio.

Posteriormente, el triunfo de la Revoluciéon cubana en
1959, y la adopcién del socialismo como la ideologia oficial
de Cuba en 1961, revitaliz6 la animadversion de la Iglesia
mexicana hacia la doctrina marxista, lo que qued6 de ma-
nifiesto a través de la campana contra el comunismo que
se verific6 durante la década de 1960.* Dicha campana fue
promovida por distintos prelados prominentes, tales como
el arzobispo primado de México, Miguel Dario Miranda; el
cardenal y arzobispo de Guadalajara, José Garibi Rivera; y
el arzobispo de Puebla, Octaviano Marquez y Toriz, quienes
emitieron cartas pastorales y circulares con el fin de denun-
ciar la penetracion del comunismo en el pais.

Esta reaccidon anticomunista se vio alentada por una de-
claracién hecha por el presidente Adolfo Lopez Mateos el 1
de julio de 1960 en la que afirmé: “mi gobierno es, dentro
de la Constitucién, de extrema izquierda”.** Lopez Mateos
ademas llevd a cabo algunas acciones que intranquilizaron
a los sectores mas intransigentes, como el haberse mostrado
solidario con el régimen de la Revolucién cubana, actitud
que justificé bajo el principio de la “libre autodeterminacién
de los pueblos”, la difusion del libro de texto gratuito, de
presunta tendencia comunizante, y su acercamiento hacia la
Unién Soviética, recibiendo incluso al ministro ruso Anés-
tas Mikoyan en 1959.

Es necesario notar que ese “anticomunismo mexicano,
masivo como la catolicidad nacional, no fue promovido por
Roma, como en los afios 30 o al principio de la Guerra Fria”.*’
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Un indicio que pone en evidencia este hecho es que, mien-
tras que la campana anticomunista impulsada por la Santa
Sede décadas atras habia sido puesta “bajo la égida del pode-
roso Patrono de la Iglesia [Universal], San José”* el antico-
munismo mexicano de la década de 1960 se encontraba bajo
el “amparo” de la Virgen de Guadalupe, Patrona de México,
como lo demuestran diversas declaraciones de la época.*
Las alusiones a la Virgen de Guadalupe obedecian a la
connotacién nacionalista que se le pretendi6 dar al discur-
so anticomunista. En efecto, la campana contra el comu-
nismo procur6 afianzarse en el espiritu nacionalista de la
poblacién, pues la Iglesia habia fomentado la idea de que
ser mexicano era equivalente a ser catélico vy, por tanto, el
comunismo ateo constituia una ideologia antipatridtica. En
este sentido, monsefior Miranda manifest6 en 1961 que los
principios cristianos eran “el alma de nuestra nacionalidad”
y que, debido a que la mayor parte de la poblacién mexica-
na era catolica, “nadie puede desconocer, a pesar de las in-
comprensiones de muchos, de las falsas interpretaciones de
otros y de las malévolas calumnias de algunos, que la Iglesia
constituye en México un factor tan importante en la vida y
defensa de nuestra patria”*® Monsenor Garibi, por su parte,
afirmé que la historia de México estaba “Intimamente ligada
a la devocién y al amor de la Virgen Santisima de Guadalu-
pe v ese amor, como que nos da el vinculo de la mexicani-
dad”*' Por otro lado, contrario a la actitud suscitada durante
la década de 1930, la Iglesia de este periodo ya no etiquetaba
al Estado mexicano como un régimen de tendencias comu-
nistas, si bien este podia encontrarse infiltrado por algunos
agentes socialistas externos. Asi, la amenza comunista fue
percibida como proveniente del exterior del pais, y ya no se
asocié mas con el ideario de la Revoluciéon mexicana.* El go-
bierno mexicano ahora era considerado como un aliado de
la Iglesia en su lucha contra el comunismo, tal y como dejan
entrever las siguientes palabras de monsenor Miranda:
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Muy alentador por cierto, y motivo de fundada esperanza
es saber que la Suprema Autoridad civil de nuestra patria
ha dado en estos dias publico testimonio de la conciencia y
de la apreciacion del gravisimo mal que amaga a la nacién
y que ademads, orienta clara y acertadamente a todos los
mexicanos a conjurar el peligro, invitdndonos a todos prin-
cipalmente a remediar en su propia raiz aquellos males y
deficiencias que entre nosotros son los motivos mds propi-
cios a la expansién del comunismo.”

Asimismo, para fomentar la oposicién al comunismo entre
los catélicos mexicanos, la estrategia del clero consistié en
inducir el miedo hacia esta doctrina. Antes de avanzar, cabe
aqui esbozar algunas precisiones en torno al concepto de
miedo, pues este serd un término recurrente al abordar el
anticomunismo eclesiastico en México y Monterrey. Jean
Delumeau apunta que una de las principales caracteristicas
del catolicismo en Occidente es su deliberado fomento del
miedo entre los creyentes, entendido a este como “el habito
que se tiene, en un grupo humano, de temer a tal o cual ame-
naza (real o imaginaria)”.** Delumeau distingue entre dos ti-
pos de miedo: en primer lugar se encuentran los “miedos es-
pontaneos”, es decir, aquellos que son sentidos por “amplias
capas de la poblacién”, independientemente de su posicion
social o situacién econémica; en segundo lugar, estan los
“miedos reflejos”, que son “dirigidos por los directores de
conciencia de la colectividad, por tanto, ante todo, por los
hombres de la Iglesia”.>®

Ciertamente, desde sus origenes, la Iglesia ha empleado
el miedo como un mecanismo de control social. Durante
la Edad Media y el Renacimiento, los hombres vinculados
con la Iglesia se dieron a la tarea de identificar a los agen-
tes que eran utilizados por el diablo para cumplir con sus
propdsitos y, entre estos actores, se encontraban “los turcos,
los judios, los herejes, las mujeres (especialmente las bru-
jas)”.** De esa forma, la Iglesia promovia la idea de que el
miedo al demonio y a sus agentes era mas importante que
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el miedo a los desastres naturales o a los conflictos bélicos,
por ejemplo.”

Asociar con el demonio todo aquello que a la Iglesia no le
agradaba se constituy6 en un artilugio ampliamente usado
en el discurso religioso. Durante la Edad Media y el Renaci-
miento, toda corriente religiosa heterodoxa —desde los mo-
vimientos albigense y valdense, hasta el protestantismo—
era considerada herejia y “toda herejia y todo hereje son
demoniacos”*® Similares condenaciones enfrentaron otras
ideologias heterodoxas, como las surgidas durante la Ilus-
tracion, y ya en el siglo XIX, a propdsito del enfrentamiento
entre la Iglesia y el mundo moderno, el papa Pio IX expresd
en la enciclica Quanta Cura (1864) que, quienes negaban “a
nuestro Soberano Senor Jesucristo”, eran “movidos o incita-
dos por el espiritu de Satanas”.*

Otro ardid empleado, especialmente en periodos de con-
vulsién politica y social, consistia en postular potenciales
enemigos y acrecentar exageradamente el peligro que estos
representaban. Delumeau explica que “en una situacién de
estado de sitio [...] el poder politico-religioso, que se siente
fragil, se ve arrastrado a una sobredramatizacién y multipli-
ca como a capricho el nimero de sus enemigos del interior
y del exterior”.

En resumen, de acuerdo con Delumeau, algunos artilu-
gios empleados por la Iglesia para fomentar el miedo entre
la poblacién han sido: 1) vincular con el diablo todo aquello
que no se considera acorde con los principios del cristianis-
mo, y 2) exagerar el peligro que representaban potenciales
amenazas externas. Ambas estrategias fueron utilizadas por
el clero mexicano durante la campana anticomunista, como
se verd a continuacion.

En primer lugar, la identificacién del comunismo como
una ideologia demoniaca estuvo sumamente presente en
el discurso eclesidstico de ese periodo. Puede citarse como
ejemplo el hecho de que, en 1961, en el contexto de la ma-
nifestacién anticomunista que tuvo lugar en la Ciudad de
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México el 15 de mayo, y que serd abordada mas adelante,
el “vocero del MFC [Movimiento Familiar Cristiano| afirmé
que la tesis del comunismo es herética y barbara, porque
estd inspirada por Satands, que quiere aplastar la verdad
fundamental de que el hombre esta hecho para conocer,
amar y servir a Dios”.*!

En segundo lugar, la presunta amenaza que represen-
taba el comunismo también fue excesivamente vaticinada
por el episcopado mexicano, llegando a asumir una actitud
marcadamente alarmista que se aproximaba a lo obsesivo.
Monsenor Miranda afirmé que el avance del comunismo en
México constituia un “grave peligro |...] para nuestra patria”,
pues dicha ideologia dirigia sus ataques hacia los “principios
cristianos” de los mexicanos, con el fin de “tener despejado
el campo para establecer aqui el régimen de opresion y de
esclavitud con el cual domina ya por desgracia a tantos pue-
blos”.?? Por otro lado, en su Carta pastoral sobre el comunis-
mo, monsenor Marquez y Toriz declaré:

Tenemos argumentos para afirmar que muchas de las cosas
que estan sucediendo en nuestra patria, y tltimamente en
nuestra ciudad de Puebla, estan profundamente ligadas a
conjuras internacionales, a todo un plan mundial de des-
truccion de nuestra civilizacién cristiana, a un titdnico es-
tuerzo de los poderes del mal para aduefiarse de nuestra pa-
tria y de todas las naciones. Ante un peligro tan grave, que
pretende convertirse en tremenda realidad, no podemos
callar. Lanzamos con todo el impetu de nuestro corazén
pastoral el grito de alerta. Es urgente que todos abran bien
los ojos para darse cuenta del peligro que nos amenaza.®

Se podria argumentar que los temores de la jerarquia ecle-
sidstica estaban fundados en la situaciéon de persecucion
religiosa que se vivia entonces en los paises del bloque so-
cialista, particularmente en la Unién Soviética. Desde luego,
a partir de 1958 en la URSS se produjo una intensa persecu-
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cion religiosa desatada por el régimen de Nikita Jrushchov,
y que tuvo tal magnitud, que incluso Jean Meyer considera
que la situacion religiosa habia sido mejor durante los ul-
timos anos del periodo de Stalin.** En tan solo cinco anos,
Jrushchov “manda cerrar la mayoria de las iglesias, conven-
tos y seminarios autorizados por Stalin a partir de 1941;
manda destruir miles de edificios religiosos y llenar las car-
celes y los campos del gulag, de nuevo, con cristianos”.*®

Sin embargo, por lo menos para el caso mexicano, el es-
tado de alerta de la Iglesia frente al peligro que representaba
el comunismo fue desmedido. Aunque el clero denuncié de
forma persistente a los movimientos de izquierda, lo que
provocé miedo entre la poblacién, estos grupos nunca tuvie-
ron la preponderancia e influencia politica que generalmen-
te se les atribuian. Por el contrario, y de acuerdo con Marfa
Martha Pacheco, en “esta época se puede notar un intento
de la izquierda por organizarse; sin embargo, su desarticu-
lacién era muy grande y no logré la unidad que le atribuian
las fuerzas conservadoras. Logr6 cierta unificacion durante
el conflicto de 1968, pero de forma muy efimera”.*

Pese a esto, la jerarquia mexicana exteriorizé sus inquie-
tudes con respecto a la posibilidad de que en el pais se pu-
diera instaurar un régimen socialista, centrando su atencién
en los rasgos que consideraba mas agobiantes: la potencial
implantacion del atefsmo, la supresién de instituciones
como el matrimonio, la familia y la propiedad privada, y la
presunta infiltracion comunista a través de la educacion. A
continuacién, se abordarda, de manera muy sintética, cada
uno de estos puntos.*’

En primer lugar, la Iglesia consideraba que la base ideolé-
gica del comunismo era la negacién de la existencia de Dios,
razon por la cual se afirmaba que dicha doctrina constituia
un grave sacrilegio. En este sentido, dado que desde el pun-
to de vista eclesiastico el comunismo excluia la dimensién
espiritual del ser humano, se pensaba por consiguiente que
esta doctrina también se oponia al mismo orden moral. Esta



100

légica se insertaba en la linea argumentativa del papa Pio
XI, quien afirmé que “‘cuando se arranca del corazén de los
hombres la idea misma de Dios, los hombres se ven impul-
sados necesariamente a la moral feroz de una salvaje bar-
barie”, razén por la cual “el comunismo es intrinsecamente
malo”.*®

En segunda instancia, se decia que la instituciéon del ma-
trimonio era objeto de ataques por parte de los comunistas
pues, de acuerdo al cardenal Garibi, estos pretendian “que es
solo una union, cuya tnica finalidad es darle hijos al Estado,
negandole con frecuencia la estabilidad y poniendo [sic] que
el divorcio es de uso constante acomodado a las exigencias
del individuo [...]”.*” Ademas, debido a que la Iglesia siem-
pre ha considerado que los dos principales propédsitos de
la familia son la procreacion y la educacion de los hijos, se
crefa que el comunismo atentaba también contra dicha ins-
titucién, pues cominmente se sostenia que bajo el sistema
socialista, los hijos eran separados de sus padres para ser
adoctrinados exclusivamente por el Estado.

En tercer lugar, se afirmaba que el comunismo pretendia
abolir la propiedad privada, lo que fue calificado como un
“funesto error” por parte de monsenor Marquez.” Si bien se
admitia que, en ocasiones, el derecho a la propiedad privada
era objeto de abusos, la jerarquia consideraba que la solu-
cioén a esta problemadtica consistia inicamente en moderar y
limitar ese derecho, en aras del bien comun, lejos de abolirlo
completamente.

La cuestién educativa fue quiza el aspecto que a la Iglesia
mas alarmaba. El episcopado mexicano insté vehemente-
mente a los padres de familia a mantenerse alerta con res-
pecto a la educacién de sus hijos, pues se crefa que, a través
del salén de clases, los ninos y jévenes podian estar siendo
sutilmente adoctrinados. De tal suerte que al crearse la Co-
mision Nacional de los Libros de Texto Gratuito en 1959, du-
rante la presidencia de Lépez Mateos, la Iglesia percibié con
desconfianza el hecho de que se pretendiera homogeneizar
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los contenidos de la educacion basica a nivel nacional.” En
Monterrey, los sectores conservadores se opusieron publica-
mente a la implementacién del texto gratuito, tal y como se
detallara mas adelante.

La campana anticomunista tuvo gran resonancia entre
los catdlicos mexicanos, quienes asumieron las orientacio-
nes que brindaron los miembros del episcopado mexicano a
través de alocuciones y cartas pastorales. Una nota publicada
en el semanario catdlico Senal en mayo de 1961 sintetizaba
estas instrucciones, resumiéndolas en seis puntos: uno, re-
zar por el triunfo de la Iglesia catdlica sobre el comunismo;
dos, testificar acerca de la propia experiencia cristiana para
evidenciar su incompatibilidad con el socialismo; tres, ma-
nifestar este mismo testimonio ante las autoridades civiles
del pafs; cuatro, promover la difusién de los principios cris-
tianos a través de todos los medios posibles; cinco, colaborar
con alguna asociacién de laicos en la campana anticomunis-
ta; v seis, vivir diariamente de acuerdo a las ensenanzas del
cristianismo, en especial de la doctrina social de la Iglesia,
pues esta era considerada como la solucién definitiva, capaz
de satisfacer las necesidades sociales de todos los sectores
de la poblacién, evadiendo asi la via socialista.” Por lo tan-
to, la campana anticomunista de la década de 1960 generd
una serie de practicas culturales entre la feligresia, mismas
que contribuyeron a reforzar la religiosidad de los catélicos
mexicanos, ademas de que fomenté todo un imaginario co-
lectivo sobre la situacién social por la que atravesaba enton-
ces el pais.

La adhesion de los catélicos a la lucha anticomunista se
puso en evidencia particularmente durante la primera mitad
de 1961, periodo en el que se verificaron algunas manifesta-
ciones anticomunistas en Chihuahua, Puebla y en la Ciudad
de México. En el primer caso, debido a un incendio ocurrido
el 19 de marzo en un templo catélico de Ciudad Cuauhté-
moc, Chihuahua, y que fue provocado presuntamente por
comunistas, un grupo de catélicos de ese municipio reac-
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ciond expresando publicamente que “si las provocaciones
siguen, si las amenazas arrecian, si hay algin indicio de que
se trata de destruir templos catdlicos, sabremos defender
nuestras creencias religiosas. Sabremos responder en el te-
rreno que sea necesario, como hombres, como mexicanos y
como catoélicos””

En el caso de Puebla, la situacion se torndé mas compleja.
El 24 de abril un grupo de estudiantes organizé una mani-
festacién anticomunista, misma que terminé de forma vio-
lenta debido, segtin la versién de la prensa catélica, a que
“fue atacada por los rojos, quienes provocaron un encuentro
en el que hubo varios heridos”’* Al dia siguiente, el cole-
gio catélico Benavente fue tomado por algunos estudiantes,
supuestamente incitados “por algunos agitadores comunis-
tas infiltrados en la Universidad de Puebla”’® mismos que
ocasionaron diversos destrozos en el sitio. De inmediato,
alrededor de 24 instituciones poblanas acordaron suspen-
der las actividades escolares y se dirigieron a las autoridades
estatales para solicitar su intervencién. Ante la negativa del
gobernador de Puebla, la Unién Nacional de Padres de Fa-
milia, desde la capital del pais, denuncié “la pasividad que
las autoridades [de Puebla] han mantenido” y solicit6 al pre-
sidente que se hiciera cargo de la situacién.” Las tensiones
se agravaron cuando el 1 de mayo un grupo de “estudian-
tes comunistas” tom¢ las instalaciones de la Universidad de
Puebla y exigié la renuncia de las autoridades universitarias.
De acuerdo con Pacheco, el “problema de Puebla pudo ser
mantenido por el gobierno federal dentro de los limites de
la UAP [Universidad Autéonoma de Puebla], y hacia octubre
de ese mismo ano la prensa nacional dej6 de informar sobre
el asunto”.”

Por tultimo, en la Ciudad de México se suscité una gran
manifestacion anticomunista el 15 de mayo de 1961. Ese dia,
en punto de las 7:00 p.m., se verific6 una concentraciéon en
el atrio de la Basilica de Guadalupe, con el fin de conmemo-
rar el septuagésimo aniversario de la emisién de la enciclica
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Rerum Novarum vy el trigésimo aniversario de la Quadrage-
simo Anno. Alrededor de 50 000 personas se dieron cita en
dicho lugar, no solo para reafirmar la vigencia de las mencio-
nadas enciclicas, sino también para manifestar su animad-
version hacia el comunismo. A este respecto, sobresalieron
una gran cantidad de pancartas con leyendas anticomunis-
tas, tales como: “;Cristianismo si, comunismo no!”, “Reina
de la paz, salva a América del comunismo” y “Dios y Sefior
Nuestro, salva a Cuba y toda América del comunismo. Vir-
gen de Guadalupe, intercede por nosotros”.’® Entre los asis-
tentes se encontraron representados los diversos sectores de
la sociedad mexicana, pues al llamado acudieron estudian-
tes, campesinos, empresarios, obreros y padres de familia.
Al ano siguiente fue inaugurado el Concilio Vaticano II y
la mayoria de los prelados mexicanos estuvieron presentes
en las diversas sesiones de la asamblea. De este modo, la je-
rarquia mexicana vio interrumpidos sus esfuerzos anticomu-
nistas, pues el Concilio y la adaptacion de sus principales pos-
tulados a la realidad nacional exigieron su mayor atencién.
Esta metamorfosis que la Iglesia en México sufrié durante el
periodo conciliar se abordara en el siguiente apartado.

LA IGLESIA MEXICANA DURANTE EL CONCILIO VATICANO II

Fue en este ambiente de intransigentismo anticomunista,
cuando el 25 de enero de 1959 el papa Juan XXIII hizo put-
blica la convocatoria del nuevo concilio. Pocos meses des-
pués, el 18 de junio de ese afo, la Santa Sede solicit6 a todos
los obispos del mundo que hicieran llegar sus sugerencias
y recomendaciones para la celebracion de la asamblea.” De
acuerdo con Edward Larry Mayer, en un primer momento
el episcopado mexicano habia dado por sentado que el pro-
posito del Concilio consistiria en hacer precisiones dogma-
ticas, tal y como habia sucedido en los concilios previos de
Trento y Vaticano 1.*° Por tal motivo, “los obispos mexicanos
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consideraban que era el momento oportuno de proponer
una declaracién dogmatica sobre la maternidad espiritual
de la Virgen Maria sobre la Iglesia”*' De igual manera, hicie-
ron otras propuestas que ponian de relieve la intransigencia
eclesial caracteristica del periodo, como la de instar a que
se reprobaran de manera oficial los certamenes de belleza,
o que se restringieran los medios de comunicacién masiva,
como la televisién o el cine, por dar difusién a contenido
considerado pornografico.**

Para 1962, sin embargo, las lineas generales que segui-
ria el Concilio ya resultaban mas claras en México, como lo
sugieren algunos apuntes publicados en ese ano en El Infor-
mador de Guadalajara. En dicho periddico, con varios meses
de anticipacién a la primera sesién del Concilio, ya se espe-
culaba que la asamblea estableceria “una doctrina mas equi-
librada de la Iglesia”, que precisaria el papel del episcopado
y de los laicos. Esto eventualmente permitiria “que la Iglesia
se adapte mejor a las circunstancias locales y responda, por
lo mismo, a los anhelos de los numerosos cristianos separa-
dos”** Dado que el término “cristianos separados” alude ge-
neralmente a los protestantes, asi como al resto de cristianos
no catolicos, su uso en esta publicacion prueba que ya estaba
clara la pretension del Concilio de fomentar el ecumenismo.

Sin embargo, la arraigada tradicién intransigentista del
episcopado mexicano le impidié asumir el tinte renovador
del Vaticano II de manera inmediata, salvo contadas excep-
ciones. Entre otros factores, Mayer considera que la postura
del clero mexicano se debia a la escalada anticomunista que
la Iglesia protagonizé durante esa década, a la limitada inje-
rencia del clero en asuntos sociales (esto con el fin de evitar
resquebrajamientos en su de por si veleidosa relacién con
el Estado) y a que la jerarquia no se encontraba actualizada
con respecto a las corrientes teoldgicas europeas que inspi-
raban al Concilio.**

Parece ser, no obstante, que las reformas en los aspec-
tos mas visibles, como en la liturgia, fueron rapidamente
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adoptadas por el episcopado mexicano. Por ejemplo, la misa
de gallo del 24 de diciembre de 1964 fue celebrada en espa-
nol en muchos templos catdlicos de la Ciudad de México,
aun antes de que entraran en vigor las nuevas disposiciones
conciliares en materia litirgica. Esa noche en la Catedral
Metropolitana, tanto la lectura del Evangelio como la ora-
cién del Padrenuestro fueron pronunciadas en espanol, en
ceremonia presidida por monsenor Miranda.*® Esto resulta
significativo, pues en Roma la primera misa celebrada en un
idioma distinto al latin tuvo lugar el 7 de marzo de 1965, es
decir, mas de dos meses después de que en México esto se
verificara.

Asimismo, a principios de 1965 monsenor Miranda pu-
blicé una carta pastoral sobre la reforma litargica, ademas
de que expuso ante el clero secular y regular de la arquidié-
cesis primada de México los aspectos que comprendia dicha
reforma.*® La prensa de la época enfatizaba el apremio con
que se adoptaron estas resoluciones, pues “dichas reformas
estan anunciadas para entrar en vigor el préximo 7 de mar-
zo de este ano, pero en la arquididcesis de México el pri-
mer paso importante en acatamiento a esta renovacion sera
dado el lunes 17 del presente mes |[de enero|"*” También el
cardenal Garibi se apresur6 a dar cumplimiento a las dispo-
siciones litargicas en la arquidiocesis de Guadalajara, y para
febrero ya habia emprendido la impresién de cuadernos que
pudieran orientar tanto a los laicos como al clero en el cum-
plimiento de esta reforma.*

Como parte de la renovacion litargica, los templos cat6-
licos fueron objeto de remozamientos para que se ajustaran
a los parametros marcados por el Concilio. En el caso de
la Catedral Metropolitana de México, esta remodelacién fue
concebida por monsenior Miranda en 1968, tras un incendio
que afectd algunas bovedas y arcos de dicho recinto religio-
so.* Este proyecto provocé fuertes disputas, debido a que
muchos opinaban que la restauraciéon de la Catedral debia
limitarse simplemente a restituir lo que el siniestro habia
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destruido, sin agregados ni adaptaciones de ningin tipo.
Ante estas objeciones, el arzobispo primado de México dis-
puso la realizacién de un estudio técnico para justificar las
adaptaciones arquitectonicas con las que se pretendia dar
cumplimiento a las prescripciones dictadas por el Concilio
Vaticano I1.** Miranda valoraba como necesaria la remode-
lacién litargica, pues esta favoreceria la participacién de los
feligreses en el culto divino, impactando positivamente en
su experiencia espiritual.

Por otro lado, las resoluciones conciliares en el ambito del
apostolado de los laicos también experimentaron una tem-
prana recepcion en México. Destacd el hecho de que el 24 de
febrero de 1965, los dirigentes nacionales de la orden de los
Caballeros de Colén —organizacién catdlica conservadora
establecida en México hacia 1905 y que hasta entonces des-
empenaba su actividad de manera sumamente reservada—
se dirigieron a la prensa por primera vez para declararse
una agrupacion apolitica.” Este fue un hecho representativo
de los cambios que la atmosfera catdlica estaba viviendo a
propésito del Concilio, pues los miembros de la Orden admi-
tieron que su nueva actitud se debia a que “‘como catélicos,
debemos observar fielmente las disciplinas conciliares”.’*

Por su parte, en su edicto cuaresmal de febrero de 1965
el cardenal Garibi se refirié al énfasis que puso el Concilio
en el ministerio apostélico de los laicos, por considerar que
estos, en tanto miembros de la Iglesia, también poseian una
responsabilidad divinamente asignada. Por tal razén, el pre-
lado motivé a la feligresia a incorporarse a la Accién Caté-
lica para que, a través de esa organizacion, pudiera ejercer
mas eficientemente la labor senalada por el Concilio. Asi-
mismo, debido a que la familia también era considerada un
medio para el desempenio de este apostolado, monsenor Ga-
ribi elogié la actividad del Movimiento Familiar Cristiano,
otra asociacioén catoélica de laicos.”

Ahora bien, aunque el Concilio no emitié6 una declara-
ciéon dogmatica con respecto a la maternidad espiritual de la
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Virgen Maria sobre la Iglesia —como deseaban los obispos
mexicanos—, el papa Pablo VI, en su alocucién de clausura
de la tercera sesién del Concilio el 21 de noviembre de 1964,
si se pronuncio en tal sentido al proclamar a Maria “Madre
de la Iglesia, es decir, Madre de todo el pueblo de Dios, tanto
de los fieles como de los pastores que la llaman Madre amo-
rosa, y queremos que de ahora en adelante sea honrada e in-
vocada por todo el pueblo cristiano con este gratisimo titu-
lo”** Dicha declaracién pontificia fue celebrada en México el
12 de diciembre de ese ano, en misa pontifical presidida por
monsenor Miranda en la Basilica de Santa Maria de Guada-
lupe. Durante el sermdn, el arzobispo primado sostuvo que
la proclamacién conciliar no expresaba sino una doctrina
que en México habia sido dada a conocer cuatro siglos atras
por la propia Virgen, a través de Juan Diego y de Juan de
Zumarraga.” Por ende, el episcopado mexicano no percibid
la proclamacién pontificia como una innovaciéon conciliar
sino, por el contrario, como la confirmacién doctrinal de una
ensenanza distintiva de la catolicidad mexicana.”

Con respecto al didlogo interconfesional, este tampoco
fue objeto de gran resistencia por parte del clero mexicano,
por lo menos no a nivel oficial. Monsenor Miranda, en cere-
monia del 12 de diciembre de 1963, se dirigié hacia los miles
de catélicos congregados en la Basilica de Guadalupe y sus
alrededores, afirmando que “este siglo serd conocido en la
historia por el de mayor unidad cristiana, porque la humani-
dad, después de padecer angustias, odios, temores y guerras,
vuelve los ojos a Cristo”*” Dos anos después, el obispo Sal-
vador Quezada Limon, presidente de la Comisién Episcopal
de la Fe, recomendé a monsenor Miranda que, entre el 18
y el 25 de enero, celebrara en la arquididcesis primada la
Semana de Oracion por la Unién de los Cristianos, propor-
ciondndole un cuadernillo elaborado con base en el decreto
Unitatis Redintegratio del Concilio Vaticano II.%

La celebracion de los Juegos Olimpicos de 1968 en México
fue una coyuntura que la Iglesia mexicana aproveché para
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intensificar el programa ecuménico. Uno de los impulsores
mas prominentes del ecumenismo en México fue el presbi-
tero Ignacio Diaz de Leén Sanchez (1926-2010), originario
de San Luis Potosi y perteneciente a la orden de los Misio-
neros del Espiritu Santo. En 1968, este sacerdote presidio la
Comision Ecuménica de Servicios Religiosos para los Juegos
de la XIX Olimpiada, la cual ademas estaba compuesta por
el reverendo Rolf Lahusen, luterano; el rabino Meir Mas-
liah Melamed, judio; el doctor Pablo de Ballester, ortodoxo
griego; y el reverendo Robert Jones, episcopal.”” La finalidad
de esta comisidn era asistir espiritualmente a deportistas y
asistentes de las Olimpiadas, razén por la cual se proyectd
la construccion de improvisadas capillas a inmediaciones de
la Villa Olimpica, la elaboracién de un programa de servi-
cios religiosos y la impresién de un folleto informativo, que
sefialara la ubicaciéon de los centros de culto de todas las
confesiones religiosas presentes en la Ciudad de México.'”

Diaz de Le6n ademas entablé contacto con el Centro de
Estudios Ecuménicos de México, cuyo secretario ejecutivo
era precisamente el reverendo Lahusen, y con el Consejo
Mundial de las Iglesias, con sede en Suiza. En ese mismo
ano, este presbitero recibié con entusiasmo la noticia de que
la Comunidad ecuménica de Taizé, en Francia, estaba por
donar 250 000 ejemplares del Nuevo Testamento a México,
si bien temia que los catélicos mexicanos pudieran interpre-
tar dicho gesto como una forma de proselitismo protestan-
te.!’! Esta tltima preocupaciéon suya denotaba que, pese a
lo decretado por el Concilio, buena parte de la feligresia del
pais seguia exhibiendo prejuicios antiprotestantes. Una vez
terminados los Juegos Olimpicos, Diaz de Le6n procurd re-
lacionarse con los secretariados diocesanos de ecumenismo
de todo el pafs, para trabajar en conjunto con ellos e instau-
rar vinculos con las iglesias evangélicas.'**

Como se apunt6 en el capitulo anterior, el Concilio no
solo promovié un didlogo entre la Iglesia romana y las otras
denominaciones cristianas, sino que también contempl6 un
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acercamiento hacia las religiones no cristianas, y aun hacia
los ateos. En México, debido a la atmdsfera anticomunista
que impregnaba entonces a la Iglesia, la posibilidad de un
acercamiento hacia el comunismo fue percibida con recelo.
Sin embargo, el principio de “distinguir entre el error y el
que lo profesa” —es decir, entre un sistema de pensamiento,
que puede ser “intrinsecamente malo” como se crefa que era
el comunismo, y sus partidarios, que no necesariamente te-
nian que ser considerados malvados— que habia sido enun-
ciado por Juan XXIII en Pacem in Terris, se hizo patente en
afirmaciones como la siguiente, realizada en la revista Senal
en marzo de 1963: “como cristianos que somos, debemos
amar a los comunistas, que son nuestros hermanos. Pero
también como cristianos que somos, para el comunismo no
podemos tener mas que repudio radical”.!?

Esta postura, aunque seguia siendo anticomunista, era
menos visceral y tendia a abrirse al didlogo con los marxis-
tas, razon por la cual hallé resistencia entre los sectores mas
intransigentes. Estos altimos incluso llegaron a considerar
que los catélicos que adoptaban una posicion mas mode-
rada eran, por consiguiente, partidarios del socialismo. Un
articulo publicado en Senial en agosto de 1965, por Ignacio
Martin del Campo, refleja esta situacion:

Finalmente, algunas personas, particularmente las aferra-
das a posturas del siglo XIX, al no hallar en nosotros un
rabioso anticomunismo del tipo que acabamos de repudiar,
nos tildan de simpatizantes o semirojillos. Nos calumnian,
ya que no somos ni rojos ni reaccionarios. Nuestra fe es
siempre y solo esta: solo el CRISTIANISMO, vivido —no
solo predicado— salvard al mundo. Porque... si, hay que
maldecir las tinieblas, pero, mas que todo, dar la mano fra-
ternal al que anda en ellas.'**

Asimismo, si el Concilio implicé un cambio en la actitud de
los catélicos con respecto al comunismo, también incidié en
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la percepcion que aquellos tenian sobre la relacion entre la
Iglesia y el Estado. Cabe recordar que, posterior al conflicto
cristero, la Iglesia habia limitado su injerencia en asuntos
politicos y sociales, con el fin de evitar poner en riesgo la
continuidad del modus vivendi. Pese a ello, la jerarquia no
abandoné la tradicional postura de reprobacién hacia el li-
beralismo politico, particularmente hacia el laicismo. Asf,
Blancarte afirma que la “separacién de la Iglesia y el Estado
era, por lo tanto, tolerada como un mal menor, pero se le
condenaba como doctrina y se prohibia a los catélicos defen-
der esa tesis, apoyandose en el Syllabus”.%

Segun este autor, durante la década de 1950 el clero mexi-
cano impulsé un proyecto social basado en la doctrina social
de la Iglesia, que aunque no pretendia revertir el proceso
iniciado con la instauracion de las reformas liberales de me-
diados del siglo XIX, si buscaba restaurar la preponderancia
de la Iglesia en todos los ambitos de la vida social.’*® Este
proyecto no planteaba necesariamente la proscripcién legal
de las otras confesiones religiosas —emulando la situaciéon
que predominaba en México previo a la emision de las leyes
de Reforma—, pero si suponia un rechazo hacia las deno-
minaciones no catélicas —el antiprotestantismo de la épo-
ca constituye la maxima expresion de dicha actitud—, asi
como “una condena espiritual a la concepcién liberal de la
religion”.!"”

Ahora bien, dado que el Concilio reconoci6 la legitimidad
de la libertad religiosa, renunciando asi al antiguo paradig-
ma de un Estado confesional catdlico que excluyera el ejer-
cicio de cualquier otra religion, la Iglesia mexicana también
comenzd a mostrar una nueva actitud, marcada por “una
mayor tolerancia hacia el mundo temporal y una mayor
aceptacion del proceso de secularizacién, siempre y cuando
este no pasara de ciertos limites”.108 Asi pues, la jerarquia
mexicana se mostré mas abierta hacia la idea de colaborar
con el Estado mexicano en la construccion de una mejor
sociedad, aunque también asumi6 una posicion critica con
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maticas de caracter social.

Por supuesto que la sensacion de optimismo generada
por el Concilio también se propagé en México, surgiendo
muchas interpretaciones radicales sobre temas de los que la
asamblea no se habia pronunciado de forma explicita. Por
ejemplo, muy tempranamente se difundié la opinién de que,
posterior al Concilio, la Iglesia permitiria algunas practicas
antes restringidas, como el divorcio, la contracepcién y el ma-
trimonio de los sacerdotes. Ante este panorama, monsenor
Francisco Orozco Lomelin, obispo auxiliar y vicario general
de la arquididcesis primada de México, suscribié a principios
de octubre de 1965 un instructivo en el que orientaba a los
catdlicos sobre dichos temas y hacia hincapié en que las de-
cisiones tomadas por la asamblea, y aprobadas por el papa,
se encontraban inspiradas por el Espiritu Santo y, por con-
siguiente, carecian de error alguno.109 Unos dias después,
monsefior Miranda —quien se encontraba en Roma aten-
diendo la tltima sesién conciliar— se contactd privadamen-
te con Orozco Lomelin para elogiar su instructivo, en vista
de “las publicaciones y actividades tan funestas que en estos
dias, con ocasion del Concilio, han sembrado tanta confusién
en México, y en especial en la arquididcesis”.!*

Cabe, por ultimo, hacer una breve mencién sobre la fi-
gura de Sergio Méndez Arceo, obispo de Cuernavaca (1952-
1982), pues este no solo fue uno de los clérigos mexicanos
mas destacados y controvertidos de la época estudiada, sino
que también fue el prelado mexicano que mas activamente
particip6 en el Concilio. Es necesario senalar que, durante la
campana anticomunista del periodo preconciliar, monsenor
Méndez Arceo habia compartido la opinién general de la
jerarquia mexicana con respecto al socialismo. Por ejemplo,
al igual el resto de los obispos, este prelado percibi6 con des-
confianza la implementacién de los libros de texto gratui-
to.!"" Ademas, en su exhortacién pastoral del 24 de junio de
1961, habia declarado que un ciudadano catélico “no puede
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votar por un candidato que sostenga o favorezca los princi-
pios comunistas, aunque esto fuese solapadamente”.!'?

Empero, la experiencia conciliar contribuy6 a renovar
sus puntos de vista, pues llegd a asumir posturas mas radi-
cales, asociadas a la Teologia de la Liberacion, mismas que le
valieron el sobrenombre de El obispo rojo.

Los planteamientos hechos por monsenor Méndez Arceo
en el Concilio ya revelaban una actitud de corte progresista.
Por ejemplo, el prelado expresé ante la asamblea que la Igle-
sia y el Estado cumplen con diferentes cometidos, mismos
que no necesariamente son antagoénicos.'”* De igual manera,
propuso que la psiquiatria debia incorporarse a la forma-
cién de los sacerdotes “como medio de purificacion de las
almas”!'"* Sin embargo, la participacién de Méndez Arceo en
el Concilio disgusté a grupos conservadores, quienes juzga-
ron como heterodoxas las propuestas del obispo. Tal fue el
caso de la Liga Defensora del Culto a la Madre de Dios, con
sede en la Ciudad de México, cuya directiva denuncié en
1964 a Méndez Arceo, por presuntamente oponerse a que el
Concilio realizara declaraciones dogmaticas sobre la Virgen
Maria y por haber solicitado a la asamblea que se atenuara
la condena histérica hacia la masoneria.'"

La nueva actitud del obispo de Cuernavaca, sin embargo,
“era una excepcion a la regla”, pues “el episcopado mexicano
se comportaba de una manera pasiva frente a los cambios y
para algunos de ellos sus preocupaciones parecian ser otras
que la renovacion eclesial”!'** Asi, monsenor Méndez Arceo
tuvo que enfrentar oposicion incluso dentro de su misma di6-
cesis, tal y como lo demuestra el siguiente incidente. En 1968,
un grupo de catdlicos de Tlaltenango, Cuernavaca, se manifes-
taron en contra de las disposiciones del prelado, quien habia
dictado la realizacion de ciertas modificaciones en los altares
y en las imdgenes de los templos de la didcesis.'"”

Este grupo decidi6 cerrar las puertas del Templo de San
Jerénimo, ubicado en esa misma poblacién, al mismo tiem-
po que constituyeron una comisién especial para impedir
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que las innovaciones promovidas por el obispo repercutie-
ran de igual manera en las parroquias de Tecatla, Coatlan
del Rio y San José de Cuernavaca. Ademads, afirmaron que
a monsenor Méndez Arceo “no le gustan los santos o la Vir-
gen Maria”, acusacién que, de manera implicita, asociaba
al prelado con la tradicién iconoclasta tipica del protestan-
tismo. Mas adelante, el Movimiento Civico Tradicionalista
de México, en 1972, y la Unién Nacional de Estudiantes
Cat6licos Guadalupanos, en 1979, solicitarian en vano al
episcopado mexicano que este obispo fuese destituido.''*

Pese a la tradicién intransigentista que habia caracte-
rizado a la Iglesia mexicana desde el siglo XIX, la jerar-
quia se sometié a las disposiciones del Concilio sin mayor
manifestacion de repudio o de ruptura con Roma. Si bien
dichas resoluciones fueron aplicadas con cierta reticencia
y de forma gradual, por lo menos los preceptos conciliares
que reformaban aspectos mas palpables, como la cuestion
litirgica, fueron rapidamente asimiladas y promovidas por
el episcopado mexicano. Sin embargo, los planteamientos
del Concilio en materia social no tuvieron gran resonancia
hasta 1968, cuando la acogida de los mismos se evidencié,
tal y como se vera a continuacién.

RECEPCION DE LOS POSTULADOS SOCIALES DEL CONCILIO EN MEXICO

Se puede decir que 1968 fue la fecha culminante de la adop-
ciéon de los planteamientos conciliares en materia social,
pues en ese ano se verificaron tres acontecimientos signi-
ficativos en ese sentido: la emisién de una carta pastoral
colectiva sobre la cuestion social en el pais, el movimiento
estudiantil —que fue respaldado por algunos clérigos pro-
gresistas— y la Segunda Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano en Medellin, Colombia. Enseguida, se
expondra brevemente la relevancia y significacion de estos
tres acontecimientos y procesos coyunturales.



114

En primera instancia, fue emitida la Carta pastoral del
episcopado mexicano sobre el desarrollo e integracién del
pais, suscrita por la Conferencia del Episcopado Mexicano
(CEM). Este organismo fue fundado en 1955 con la finalidad
de afianzar la autoridad de la jerarquia eclesidstica y de ase-
gurar una experiencia colegial en el seno de la Iglesia mexi-
cana, institucion debilitada debido a los contflictos religiosos
de las décadas de 1920 y 1930.""”

Dicho documento aparecié como una forma de respal-
dar y adaptar los postulados de la X Asamblea del Conse-
jo Episcopal Latinoamericano, celebrada en Mar del Plata,
Argentina, en 1966, asi como los de la enciclica Populorum
Progressio, emitida por el papa Pablo VI en 1967.'*° De igual
manera, se inspiraba en los planteamientos sociales del
Concilio Vaticano 11, a los que hace constante referencia. A
través de la carta pastoral, el episcopado mexicano manifes-
té que “para conducir espiritualmente a los cristianos, nos
preocupa conocer mejor sus necesidades, las condiciones
sociales en que viven, para servirles mejor con espiritu de
amor”.'?! De tal manera, la jerarquia del pafs motivaba a que
se realizaran profundas transformaciones sociales, con el fin
de evitar el aumento indefinido de “la potencia de los fuer-
tes y la servidumbre de los débiles, orillando a la mayoria a
una reaccion violenta”.'**

Igualmente, la carta pastoral afirmaba que “el principio
clave de la mentalidad conciliar” era que la misién de la Igle-
sia radicaba, en parte, en “impregnar y perfeccionar todo
el orden temporal con el espiritu evangélico”.!* Con ello, se
admitia que una de las maximas innovaciones del Concilio
consistia en que este retomaba las vindicaciones sociales re-
clamadas por los sectores menos favorecidos, lo que orilla-
ba a la toma de una postura critica con respecto al sistema
politico-econémico predominante. Asfi, la carta pastoral cri-
ticaba tanto al capitalismo, por plantear una “utopia de un
liberalismo individualista disfrazado de libre concurrencia”,
como al socialismo, al que no se refirié6 nunca de manera



explicita, limitandose a identificarlo con aquellos “sistemas
totalitarios que sacrifican la libertad humana en aras de un
pretendido progreso puramente material”.'**

Sobre este ultimo punto, cabe senalar que, asumiendo el
espiritu conciliar, la carta pastoral evitd lanzar una condena
categorica hacia el comunismo. Por el contrario, manifestaba
que “nadie debe hacerse fuerte en su ortodoxia para conde-
nar a los demads, ni es licito a un cristiano tratar de imponer
su criterio, pasando por alto el actual magisterio de la Igle-
sia”*. El documento no solo fomentaba el dialogo entre los
propios catélicos, sino también “con los hombres de buena
voluntad”, impulsando una pastoral social “llena de simpatia
apostolica hacia todos”.!2¢

Otro de los aspectos mas significativos de la carta pas-
toral es la postura que el episcopado mexicano asumié con
respecto a la mujer. Destaca la critica hecha hacia la “menta-
lidad tradicional”, pues “el sitio de la mujer actual ya no es el
circulo cerrado de los suyos”, sino que se habia incorporado
a otros espacios, como al dmbito cultural y al sector publi-
co.'”” En este sentido, la jerarquia denunci6 la discrimina-
cién hacia la mujer y la desigualdad de género que predomi-
naba en el pais.

El documento concluia exhortando a los mexicanos a em-
prender acciones eficaces con el fin de lograr la integracién
del pais y su desarrollo econémico. De tal modo, se puede
afirmar que la carta pastoral del episcopado mexicano adap-
taba los principios sociales del Concilio a la realidad nacio-
nal, asumiendo una postura critica y fomentando no solo un
cambio en la mentalidad de los catélicos, sino también una
transformacion en las estructuras socio-econémicas mexica-
nas.'” La base de esta transformacién era la doctrina social
de la Iglesia, enarbolada como la via a seguir para lograr el
progreso del pais en todos los dmbitos.

El segundo proceso trascendente de 1968 fue el movi-
miento estudiantil, el cual destacé por exhibir la crisis por la
que atravesaba el sistema politico mexicano durante esa dé-
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cada. Al respecto, cabe hacer tres precisiones sobre el Estado
que emano de la Revolucién mexicana y que practicamente
perduré a lo largo de todo el siglo XX. En primer lugar, que el
régimen revolucionario, que se empez9 a tejer con Carranza
y mas tarde con Calles, tendi6 a ser “un Estado fuerte, cen-
tralizado, ‘democratico’ en su discurso, pero autoritario en
la practica”'® Aunque los revolucionarios pretendian haber
heredado el liberalismo democratico de Madero, caracteriza-
do por su énfasis en el “sufragio efectivo”y en el antirreelec-
cionismo, en realidad “manipularon la prensa, instalaron a
sus ‘adictos’ en los puestos politicos (y militares), eliminaron
a sus enemigos y arreglaron las elecciones”."** Se puede decir
que el régimen revolucionario heredé del porfiriato tanto su
caracteristico autoritarismo, como sus practicas antidemo-
craticas.

En segundo lugar, cabe indicar que el régimen pretendi6
abarcar a todos los sectores de la sociedad mexicana, asi como
a las distintas facciones revolucionarias —muchas veces hos-
tiles entre si—, mediante la instauracién de un partido politi-
co Unico que procurara sostener los intereses de todos: el Par-
tido Nacional Revolucionario (PNR), fundado en 1929. Desde
su creacion, este partido —refundado en 1938 como Partido
de la Revolucién mexicana, y en 1946 como Partido Revolu-
cionario Institucional— legitimé ideolégicamente su poder
hegemonico aludiendo a su procedencia revolucionaria, pre-
tendiendo sostener y dar cumplimiento a las reivindicaciones
politicas y sociales de la Revolucién mexicana.

En tercer lugar, que el discurso del partido oficial —ins-
titucién que practicamente encarnaba a todo el sistema po-
litico mexicano— experimenté un notable viraje ideolégico
a principios de la década de 1940. Asi, mientras que durante
el gobierno de Cardenas el partido habia exhibido caracte-
risticas que lo identificaban con la izquierda, a partir del go-
bierno de Manuel Avila Camacho, entre 1940 y 1946, “una
nueva generacion politica, mas civil y conservadora, enarbo-
16 un nuevo proyecto politico, muy dificil de calificar como



‘revolucionario””.*! Este nuevo proyecto abandoné aspectos
fundamentales del radicalismo revolucionario, como la tesis
callista del anticlericalismo o la cardenista de la educaciéon
socialista. Pese a ello, el discurso que apelaba al presunto
caracter revolucionario del régimen y del partido oficial se
mantuvo, por lo menos hasta finales del siglo XX.

De tal modo, el movimiento estudiantil que emergié en
1968 quedaba inserto en un contexto de crisis de este siste-
ma politico autoritario, antidemocrético y conservador, in-
capaz de atenuar la desigualdad econémica y de asegurar
el bienestar social para todas las capas de la poblacién. Al
asumir una posicion critica con respecto al régimen, la re-
belién estudiantil fue objeto de animadversion por parte de
los sectores mds conservadores, quienes consideraron que
los grupos estudiantiles se encontraban infiltrados por agen-
tes socialistas. Por ejemplo, la Unién Nacional Sinarquista
(UNS)'*? se pronuncié en agosto de ese ano, afirmando que
“lo que parecia un movimiento reivindicador, ha caido en
la insolencia subversiva, alcanzando tintes de traicién a la
patria”'* Por su parte, el lider sindical Fidel Velazquez, uno
de los principales pilares del régimen, fue aiin mas lejos al
sugerir que ‘cualquier medida que tomen las autoridades
para reprimir la actual situacion, estara plenamente justifi-
cada y sera respaldada por el pueblo, y creo que ha llegado
la hora de tomarla”."*

En contraste, algunos miembros progresistas del clero
mexicano apoyaron al movimiento estudiantil a través de
la Carta al pueblo mexicano, documento publicado en el
periddico Excélsior en septiembre de 1968."*> Dicho docu-
mento, ademas, fue respaldado por algunas organizaciones
catdlicas, como el Secretariado Social Mexicano, la Juventud
Obrera Catdlica, la Unién de Mutua Ayuda Episcopal y la
Accién Catélica Obrera.”*® Por otro lado, el ingeniero José
Alvarez Icaza, presidente del Centro de Comunicacién So-
cial (CENCOS)'*" y auditor laico en el Concilio Vaticano II, se
pronunci6 asumiendo una postura contraria a la de la UNS,
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pues afirmo que “no se puede reducir el problema de la ju-
ventud mexicana a solamente ver marxistas involucrados,
aunque ciertamente si lo estén”.'* De igual manera, elogié
la conciencia critica de los estudiantes, al afirmar que “los
jovenes mexicanos estan comenzando a despertar ante la
problematica del pafis, y si este comienzo es impedido, ellos
se veran obligados a usar el camino de la violencia”.'*
Asimismo, después de los hechos del 2 de octubre de ese
ano, monsenor Méndez Arceo mantuvo un activo apoyo ha-
cia los estudiantes, visitando a los presos politicos y promo-
viendo publicamente su liberacion.'** Este prelado afirmé
también que de la rebelién estudiantil “hay que considerar
positivo y consolador el hecho de que los jévenes hayan des-
pertado asi a una conciencia politica y social, y que aporten
a México una esperanza que es nuestro deber alentar”.!*!
Por su parte, el Comité Episcopal emiti6 el 9 de octubre
el Mensaje Pastoral sobre el movimiento estudiantil, docu-
mento en el que se asumia una postura moderada y un tan-
to ambigua con respecto a la rebelion, pues “en un primer
momento parecia identificarse con las posiciones guberna-
mentales”.'*> Dicho mensaje, no obstante, reconocia que “la
violencia y la ausencia de paz se encontraban también en el
origen de la rebelion estudiantil”,'** por lo que las reivindica-
ciones politicas y sociales exigidas por los estudiantes, no se
podian considerar completamente injustificadas.
Finalmente, el tercer proceso destacable de 1968 fue la
Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoame-
ricano, que tuvo lugar entre agosto y septiembre de 1968
en Medellin, Colombia, como se mencioné en el capitulo
precedente. Se debe senalar que, para entonces, algunos de
los obispos asistentes ya sostenian posiciones mas radica-
les, asociadas a la izquierda. Por ejemplo, monsenor Hélder
Camara, arzobispo de Olinda y Recife en Brasil (1964-1985),
afirmo ante la prensa la necesidad de instaurar un sistema
socialista en América Latina, aunque clarificando que “el es-
quema socialista que estaremos probablemente obligados a
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encontrar alli [en Medellin| no sera ni el de la URSS, ni el de
China comunista, ni el de Cuba”.'** Para monsenor Camara,
el socialismo latinoamericano debia basarse en la enciclica
Mater et Magistra del papa Juan XXIII, razén por la que pre-
conizaba “una accién no violenta, lo que, sin embargo, no
quiere decir que debamos permanecer con los brazos cruza-
dos y limitarnos a las palabras”.!**

Por su parte, entre los miembros de la jerarquia mexicana
que asistieron a Medellin, se encontraban los ya mencionados
Miguel Dario Miranda, Octaviano Marquez y Toriz, y Sergio
Méndez Arceo, asi como Manuel Pérez Gil y Gonzalez, obispo
de Mexicali, Ernesto Corripio Ahumada, obispo de Anteque-
ra, y Samuel Ruiz Garcia, obispo de Chiapas.'** Y aunque la
clerecia habia instituido la Reflexién Episcopal Pastoral como
una estrategia que permitiera la adaptacion de los plantea-
mientos de Medellin a la realidad social mexicana, en ningtin
momento se precisd una linea de accién definida, por lo que
la Iglesia aparentemente sigui6 su curso normal.'*”

Sin embargo, la Conferencia de Medellin cobraria impor-
tancia en los afnos subsiguientes, cuando a raiz del Primer
Congreso Nacional de Teologia: Fe y desarrollo, convocado
por la Sociedad Mexicana de Teologia en 1969, se introdujo
en México la Teologia de la Liberacién, ya referida en el ca-
pitulo precedente. Analizar el curso de la Iglesia mexicana
durante la década de 1970 escapa, sin embargo, a la tempo-
ralidad delimitada en la presente investigacion. Basta con
sefialar que la Iglesia, que desde el siglo XIX se habia mos-
trado intransigente ante el mundo moderno, experimenté
un cambio radical entre 1962 y 1968, mismo que no estuvo
libre de accidentes, resistencias y retrocesos.

CONSIDERACIONES FINALES

La historia de la Iglesia en México durante los siglos XIX y
XX puede dividirse de manera muy general en tres etapas
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principales: la fase antiliberal, mas caracteristica de la era
decimondnica; la fase anticomunista, que abarca la primera
mitad del siglo XX; y la fase conciliar, que va de 1962 hasta
la actualidad. No obstante, esta propuesta de periodizacion
solo esboza tendencias generales, pues el intransigentismo
catdlico present6 continuidades y pervivencias, aun después
del propio Concilio Vaticano II.

Durante la etapa antiliberal, la Iglesia se opuso a las re-
formas que los regimenes liberales impulsaron a partir de
1855. Este rechazo cont6 inicialmente con el respaldo de
Roma, pues el propio papa Pio IX se pronuncié en contra de
la legislacion liberal mexicana. Y aunque Porfirio Diaz mo-
deré el tono anticlerical del discurso gubernamental, nunca
pretendi6 invalidar la separacion entre la Iglesia y el Estado.
El conflicto se reanudé durante la Revolucion mexicana, tan-
to en su fase armada como en la institucional. En la primera
etapa, los constitucionalistas sostenian una ideologia anti-
clerical radical, misma que derivé en el cierre de templos
y en la expulsién de sacerdotes del pais. Y, en la segunda
etapa, el grupo revolucionario encabezado por Calles buscd
limitar la preponderancia del clero hasta lograr su eventual
erradicacion. Esta tltima circunstancia derivé en la llama-
da Guerra Cristera, conflagraciéon que marcé el curso de las
relaciones entre la Iglesia y el Estado en las décadas subsi-
guientes.

A partir de la cristiada, la Iglesia limit6 su injerencia en
asuntos publicos, evitando asi afectar el modus vivendi al
que habia llegado con el régimen mexicano desde finales
de la década de 1930. Sin embargo, el clero no abandond
su tradicional tendencia intransigentista, misma que en el
periodo postrevolucionario se tradujo en una postura pro-
fundamente anticomunista.

Sin embargo, cabe destacar que dicha postura manifes-
t6 particularidades en las diversas épocas en que se sostuvo.
Asi, mientras que en la década de 1930 Roma habia fomen-
tado una posicion anticomunista, al equiparar la situacién de
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persecucion que por ese tiempo se vivia en México y Rusia,
hacia 1960 fue la propia jerarquia mexicana la que inici6é una
campana anticomunista. Dicha tendencia fue producto tan-
to de la Revoluciéon cubana, como de una serie de posturas
asumidas por el entonces presidente Adolfo Lépez Mateos,
mismas que despertaron suspicacia por parte de la Iglesia.

La campana anticomunista, que alcanzé su punto culmi-
nante en 1961, se vio interrumpida por el Concilio Vatica-
no 1I, evento que involucré a todos los obispos del pafs. El
clero mexicano se someti6 a la renovacién que promovi6 el
Concilio, aunque de manera moderada y no sin reticencias,
particularmente de los sectores mas intransigentes. Si bien
las reformas en los &mbitos mas visibles, como en la liturgia,
se aplicaron en general de manera inmediata, los postulados
sociales del Concilio no tuvieron un impacto real sino hasta
1968. En ese ano, con la emision de la Carta pastoral del epis-
copado mexicano sobre el desarrollo e integracion del pais,
el movimiento estudiantil y la Segunda Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano, celebrada en Medellin, la
Iglesia mexicana entré de lleno en la dindmica postconciliar.

Ahora bien, la transicién que llevé a la Iglesia mexican de
una postura intransigentista a una posicién renovadora, no
se generd de manera uniforme en todas las regiones del pais.
Martin de la Rosa apunta que las didcesis mexicanas presen-
taban notables diferencias entre ellas, pues “existen didcesis
con escasos recursos econémicos y otras con ingresos de
consideracion; didcesis con pocos sacerdotes mientras que
unas cuantas agrupan a un alto porcentaje de curas”.148 Asi-
mismo, la experiencia conciliar no impact6 de igual manera
en todos los prelados mexicanos: el impetu renovador de
monsenor Méndez Arceo contrastaba notablemente con el
tinte conservador de monsenor Marquez y Toriz, por poner
un ejemplo.

Por ese tiempo, la arquidiécesis de Monterrey se encon-
traba bajo la direccién pastoral del arzobispo Alfonso Es-
pino y Silva (1952-1976), figura fuertemente conservadora
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cuyo ministerio episcopal, no obstante, coincidié con la at-
mostera renovadora del Concilio Vaticano 1I y de la Confe-
rencia de Medellin. Monterrey entonces exhibia una serie
de caracteristicas peculiares, derivadas de su posiciéon eco-
némica como centro industrial, su cercania con los Estados
Unidos y el propio devenir histérico de la Iglesia regiomon-
tana. En el siguiente capitulo se analizara la situacion de la
Iglesia en Monterrey en visperas del Concilio Vaticano II,
particularmente durante el periodo que va desde el ascenso
de Juan XXIII al pontificado (1958), hasta la apertura de la
primera sesion del Concilio (1962).

NOTAS

1 “Constitucion de 1824” (1824), en: Camara de Diputados, H. Congreso de la Unién
(sitio oficial). [En linea; consultado el 24 de febrero de 2018]. Disponible en:
<http://www.diputados.gob.mx/biblioteca/bibdig/const_mex/ const_1824.pdf>

2 Se llamaba Patronato Real a la institucién medieval a través de la cual el papa
otorgaba autoridad a los monarcas para que estos tomaran decisiones en mate-
ria eclesfastica, entre ellas, la designacion de los obispos de las didcesis que se
encontraban dentro de sus reinos. En la América hispanica, la Iglesia se encon-
traba bajo la proteccién de los reyes de Espana, quienes ejercian el Patronato
Real. Al independizarse México de la Corona espanola, se pretendié que los
gobernantes mexicanos continuaran ejercitando dicha prerrogativa, ahora bajo
el nombre de “Patronato Nacional”. Véase: Le6n Zavala, Jests Fernando (2001).
“El Real Patronato de la Iglesia”, en: Revista de la Facultad de Derecho UNAM,
no. 236, pp. 288, 291 y 298.

3 Garcia Ugarte, Marta Eugenia (2008). “Anticlericalismo en México, 18241891”,
en: Franco Savarino y Andrea Mutolo (coords.), El anticlericalismo en México.
México, D.F.: H. Camara de Diputados, LX Legislatura, Instituto Tecnolégico y
de Estudios Superiores de Monterrey, Campus Santa Fe, Miguel Angel Porrta,
Pp. 326-328.

4 Ibid., p. 329.

5 Blancarte, Roberto (2013). Laicidad en México. México, D.F.: Universidad Na-
cional Auténoma de México, Cétedra Extraordinaria Benito Juarez, Instituto de
Investigaciones Juridicas, Instituto Iberoamericano de Derecho Constitucional,
pp- 19y 20.

6 Ibid, p. 33.

7 Soberanes Fernandez, José Luis y Horacio Heredia Vazquez (2015). “La alocu-
cién de Pio IX y la condena a la legislacion liberal mexicana”, en: Foro. Revista
de Ciencias Juridicas y Sociales, vol. 18, no. 2, p. 295.



123

8 Ibid., p. 296. Cabe, sin embargo, aclarar que tanto la enciclica Quanta Cura como
el Syllabus (ambos de 1864, como previamente se menciond) contienen conde-
nas hacia algunos principios del liberalismo politico, mismas que cominmente
han sido interpretadas como alusiones a lo que ocurria en paises con regimenes
liberales, como México (pese a que ninguno haya sido mencionado explicita-
mente). Véase: Patino Reyes, Alberto (2011). Libertad religiosa y principio de
cooperacion e Hispanoamérica. México, D.F.: Universidad Nacional Auténoma
de México, p. 74.

9 Ibid., p. 300.

10 Ibid., p. 299.

11 Blancarte, Roberto, op. cit., pp. 37-40.

12 Patino Reyes, Alberto, op. cit., p. 82.

13 Ibid., pp. 83 y 84.

14 Ibid., pp. 79 y 80.

15 Ibid., p. 47.

16 Cérdova, Arnaldo (1973). La ideologia de la Revolucion mexicana. México, D.E.:
Ediciones Era, p. 90.

17 Aguirre, Gabriela (2008). “La Iglesia catdlica y la Revolucion mexicana, 1913-
1920", en: Estudios. Filosofia, Historia, Letras, vol. 6, no. 84, primavera, p. 45.

18 Gonzalez, Fidel (2002). México, tierra de mdrtires. Tlaquepaque, México: Edito-
rial Alba, pp. 43 y 44.

19 Ibid., pp. 44 y 46.

20 Aguirre, Gabriela, “La Iglesia catdlica y la Revolucién mexicana’, p. 54.

21 Ibid., pp. 52-54.

22 Gonzalez, Fidel, México, tierra de mdrtires, p. 42.

23 Knight, Alan (2013). La revolucién césmica. Utopias, regiones y resultados. Méxi-
co 1910-1940. Monterrey, México: Instituto Tecnolégico y de Estudios Superio-
res de Monterrey, Catedra Alfonso Reyes, Fondo de Cultura Econémica, p. 137.

24 Ibid., p. 136.

25 Knight y Blancarte coinciden en este planteamiento. Véase: Blancarte, Roberto,
Historia de la Iglesia catdlica en México, p. 19, y Knight, Alan, op. cit., p. 137.
Cabe decir que no todos los revolucionarios sostenian el mismo espiritu anticle-
rical, lo que quedé demostrado cuando, afios mas tarde, el general Manuel Avila
Camacho se declaré creyente, previo a su ascenso a la presidencia de México
en 1940. De hecho, la faccién revolucionaria anticlerical constituia una minorfa,
elemento que explica porqué su proyecto finalmente fracasé. Véase: Knight,
Alan, op. cit., p. 141.

26 Olivera Sedano, Alicia (2009). “El cierre de las Iglesias”, en: Historias. Revista
de la Direccion de Estudios Historicos del INAH, no. 74, septiembre-diciembre,
p. 106.

27 Ibid., p. 107.

28 Idem.

29 “Nor must you conclude, Venerable Brothers, that all your prayers have been in
vain simply because the Mexican Government, impelled by its fanatical hatred
of religion, continued to enforce more harshly and violently from day to day its
unjust laws”. Véase: Pio XI (1926). “Enciclica Iniquis Afflictisque”, parrafo 3, en:



124

La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 24 de marzo de 2018]. Dis-
ponible en: <http://w2vaticanva/ content/pius-xi/en/encyclicals/documents/
hf pxi enc 18111926 iniquisaftlictisque.html> La traduccién es del autor de
la presente investigacion.

30 “Marvelous indeed is the glory of the Divine Spouse of Christ who, through the
course of the centuries, can depend, without fail, upon a brave and generous
offspring ever ready to suffer prisons, stripes, and even death itself for the holy
liberty of the Church!”. Véase: Ibid., parrafo 4. La traduccién es del autor de la
presente investigacion.

31 “One thing more remains for Us to do, Venerable Brothers, namely, to pray and
implore Our Lady of Guadalupe, heavenly patroness of the Mexican people,
that she pardon all these injuries and especially those which have been com-
mitted against her, that she ask of God that peace and concord may return to
her people. And if, in the hidden designs of God that day which We so greatly
desire is far distant, may she in the meantime console her faithful children of
Mexico and strengthen them in their resolve to maintain their liberty by the
profession of their Faith”. Véase: Ibid., parrafo 31. La traduccién es del autor de
la presente investigacion.

32 “Its members attempted, working in harmony and with assiduity, to organize
and instruct Catholics so that they would be able to present a united invincible
front to the enemy”. Véase: Ibid., parrafo 26. La traduccién es del autor de la
presente investigacion.

33 Knight, Alan, op. cit., p. 139.

34 Mutolo, Andrea (2015). “La polarizacién del episcopado mexicano en la firma de
los arreglos”, en: José Luis Soberanes Fernandez y Oscar Cruz Barney (coords.),
Los arreglos del presidente Portes Gil con la jerarquia catdlica y el fin de la gue-
rra cristera. Aspectos juridicos e histéricos. México, D.F.: Universidad Nacional
Auténoma de México, p. 168.

35 Meyer, Jean, “La Iglesia catélica en México, 1929-1965", p. 59.

36 Ibid., pp. 57 y 59. Para mayor precision sobre el concepto de “mundo” en la ter-
minologia de la Iglesia, véase capitulo 1.

37 Blancarte, Roberto, op. cit,, p. 31.

38 Meyer, Jean, op. cit., pp. 59y 60.

39 El Informador, 21 de julio de 1934. Guadalajara, México, p. 2.

40 Un articulo publicado en el semanario catdlico Senal, en 1957, lo expresa de la
siguiente manera: “Capitalismo o Comunismo. jVaya falso dilema! No tenemos
dos a elegir, que son uno y el mismo! Cambian de piel mas no de lobo. Si en
algo difieren consistira en que la burguesia no se atrevié a tanto, y el comu-
nismo, mas audaz, lleva la codicia capitalista hasta sus tltimas consecuencias
pavorosas”. Véase: Senal. Semanario catdlico, 31 de marzo de 1957, no. 141. Mé-
xico, D.F, p. 6.

41 Blancarte ademds pone de manifiesto que, para el clero, el liberalismo era a su
vez considerado herencia del protestantismo, principalmente por su caracter
individualista. De esta manera, antiprotestantismo, antiliberalismo y anticomu-
nismo eclesidsticos, rasgos todos del intransigentismo catélico, estuvieron fuer-
temente ligados durante este periodo. Véase: Blancarte, Roberto, op. cit., p. 75.



125

42 Aguirre, Gabriela (1998). “Acciones y reajustes del clero catélico en México 1920-
1924: una respuesta a la Constitucién de 1917”, en: Iztapalapa, no. 43, enero-
junio, p. 120-122.

43 Pio X1 (1937). “Enciclica Divini Redemptoris”, parrafo 19, en: La Santa Sede (sitio
oficial). [En linea; consultado el 29 de marzo de 2018]. Disponible en: <https://
w2.vaticanva/content/pius-xi/es/encyclicals/documents/hf p-xi enc 19370319
divini-redemptoris.html>

44 Torres Septién, Valentina (2009). “El miedo de los catdlicos mexicanos a un de-
monio con cola y cuernos: el comunismo entre 1950-1980", en: Pilar Gonzalbo,
et al. (eds.), Una historia de los usos del miedo. México, D.F.: El Colegio de Méxi-
co, Universidad Iberoamericana, p. 311.

45 Pacheco, Marfa Martha (2002). “jCristianismo si, comunismo no! Anticomunis-
mo eclesiastico en México”, en: Estudios de Historia Moderna y Contempordnea
de Meéxico, no. 24, julio-diciembre, pp. 144 y 153.

46 Pellicer de Brody, Olga (1968). “La Revolucién cubana en México”, en: Foro Inter-
nacional, vol. V111, no. 4, abriljunio, p. 368.

47 Meyer, Jean, op. cit., p. 81.

48 Pio X1, “Divini Redemptoris”, parrafo 86.

49 Por ejemplo, en 1961 el cardenal José Garibi Rivera, arzobispo de Guadalajara,
en su Carta pastoral sobre el comunismo declaré que la “Sma. Virgen de Guada-
lupe que ha sido siempre para nosotros poderosa intercesora y nos ha salvado
de tantos peligros, seguira sin duda pidiendo por su pueblo mexicano”. Véase:
Senal. Semanario catélico, 20 de agosto de 1961, no. 362. México, D.F., p. 9. Por
su parte, el Pbro. Pedro Veldzquez, director del Secretariado Social Mexicano,
afirmé: “Hoy Maria vuelve a ser nuestro Estandarte, nuestra protectora, nuestro
auxilio, nuestra Madre, en esta lucha por la libertad contra la esclavitud interior
del pecado y la exterior amenazante del comunismo”. Véase: Senal. Semanario
catélico, 6 de noviembre de 1960, no. 323. México, D.F,, p. 9.

50 Senal. Semanario catdlico, 18 de junio de 1961, no. 353. México, D.F, p. 3.

51 Senal. Semanario catélico, 20 de agosto de 1961, no. 362. México, D.F, p. 9.

52 Blancarte, Roberto, op. cit., p. 178.

53 Senal. Semanario catdlico, 18 de junio de 1961, no. 353. México, D.E, p. 3. Cabe
precisar que esta declaracién no implica que el gobierno lopezmateista estuvo
exento de criticas por parte de la jerarquia catélica, tal como ya se senal6, sino
que en general la relacién Iglesia-Estado era de colaboracién, lo cual se afianzé
de manera particular con el ascenso de Diaz Ordaz en 1964.

54 Delumeau, Jean (1989). El miedo en Occidente (siglos XIV-XVIII). Una ciudad
sitiada. Madrid, Espana: Taurus Ediciones, p. 30.

55 Ibid., p. 41.

56 Ibid., p. 42.

57 Ibid., p. 42.

58 Ibid., p. 607.

59 Pio IX (1864). “Enciclica Quanta Cura y Syllabus”, en: Filosofia en espanol. [En
linea; consultado el 2 de abril de 2017]. Disponible en: <http:// www.filosofia.
org/mfa/far864a.htm>

60 Delumeau, Jean, op. cit., p. 604.



126

61 Pacheco, Maria Martha, op. cit., p. 157.

62 Senal. Semanario catélico, 18 de junio de 1961, no. 353. México, D.F,, p. 3.

63 Senal. Semanario catélico, 4 de junio de 1961, no. 351. México, D.E, p. 28.

64 Meyer, Jean, La gran controversia, p. 405.

65 Ibid., p. 406.

66 Pacheco, Maria Martha, op. cit., p. 152.

67 Para una revisién mas detallada sobre los aspectos del comunismo que fueron
objetados por la Iglesia mexicana durante este periodo, véanse: Pacheco, Maria
Martha, op. cit., pp. 143-170 y Torres Septién, Valentina, “El miedo de los catdli-
cos mexicanos”, pp. 311-327.

68 Pio XI, “Divini Redemptoris”, parrafos 21y 60.

69 Senal. Semanario catdlico, 20 de agosto de 1961, no. 362. México, D.F., p. 8.

70 Senal. Semanario catdlico, 4 de junio de 1961, no. 351. México, D.F,, p. 28.

71 Blancarte, Roberto, op. cit., pp. 190 y 191.

72 Senal. Semanario catdlico, 28 de mayo de 1961, no. 350. México, D.F., p. 28.

73 Senal. Semanario catdlico, 14 de mayo de 1961, no. 348. México, D.F., p. 4.

74 Senal. Semanario catdlico, 7 de mayo de 1961, no. 347. México, D.E, p. 4.

75 Idem.

76 Idem.

77 Pacheco, Maria Martha, op. cit., p. 159.

78 Senal. Semanario catdlico, 21 de mayo de 1961, no. 349. México, D.F.,

pp-8y9.

79 Chenaux, Philippe, op. cit., p. 52.

80 Mayer Delappe, Edward Larry, op. cit., p. 1.

81 Idem.

82 Pacheco, Maria Martha (2005). “Panorama de la Iglesia catdlica mexicana (1955-
1973)”, en: Estudios. Filosofia, Historia, Letras, vol. 3, no. 72, primavera, p. 76.

83 El Informador, 11 de marzo de 1962. Guadalajara, México, p. 5.

84 Mayer Delappe, Edward Larry, op. cit., pp. 2y 3.

85 El Informador, 26 de diciembre de 1964. Guadalajara, México, p. 1.

86 Archivo de la Arquididcesis Primada de México (en adelante: AAPM), Fondo:
Episcopado, caja 232, exp. 71, Circular de monsenor Octaviano Valdés, canciller
secretario de la arquididcesis primada de México, sobre la difusién de la refor-
ma litargica, 24 de diciembre de 1964.

87 El Informador, 4 de enero de 1965. Guadalajara, México, pp. 1y 2.

88 El Informador, 23 de febrero de 1965. Guadalajara, México, p. 11.

89 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 231, exp. 1, Carta del arzobispo Miguel Dario
Miranda al cardenal José Garibi Rivera, 16 de abril de 1968.

90 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 231, exp. 3, Estudio que el V. Cabildo Metropoli-
tano de México presenta sobre la adaptacién de la Santa Iglesia Catedral a las
normas del Concilio Vaticano II, sin fecha.

91 El Informador, 25 de febrero de 1965. Guadalajara, México, p. 1. Es de precisar
que la orden de los Caballeros de Colén fue instituida en Estados Unidos en
1882 como una entidad humanitaria y de asistencia social de caracter interna-
cional. Al ser una organizacion de laicos, no depende directamente de la Iglesia
catolica, si bien sostiene sus principios doctrinales. Durante la Guerra Cristera,



127

esta organizacion brindé su respaldo a la Liga Nacional para la Defensa de las
Libertades Religiosas, oponiéndose asi directamente al régimen revolucionario.
Asimismo, la orden tuvo injerencia en la campana anticomunista que el clero
mexicano promovié durante la Guerra Fria, pues participé en la fundacién del
Frente Universitario Anticomunista en Puebla, esto en 1954. De ahf la impor-
tancia de que, a raiz del Concilio Vaticano II, los dirigentes mexicanos hayan
renunciado publicamente a su activismo politico. Véase: Uribe, Mdnica (2008).
“La ultraderecha en México: el conservadurismo moderno”, en: El Cotidiano,
vol. 23, no. 149, mayo-junio, pp. 51 y 55.

92 Idem.

93 El Informador, 23 de febrero de 1965. Guadalajara, México, p. 11.

94 Pablo VI (1964). “Discurso de clausura de la tercera sesién del Concilio Vaticano
11", en: La Santa Sede (sitio oficial). [En linea; consultado el 14 de abril de 2018|.
Disponible en: <https://w2vaticanva/content/paul-vi/ es/speeches/1964/docu-
ments/hf p-vi spe 19641121 conclusions-iii-sessions.html>

95 El Informador, 13 de diciembre de 1964. Guadalajara, México, p. 2.

96 Segtin la narracién del Nican mopohua, la Virgen de Guadalupe revelé su ma-
ternidad espiritual a Juan Diego, al expresarle: “Porque en verdad yo me hon-
ro en ser madre compasiva de todos Ustedes, tuya y de todas las gentes que
aqui en esta tierra estan en uno, y de los demas variados linajes de hombres,
mis amadores, los que a mi clamen, los que me busquen, los que me honren
confiando en mi intercesion. Porque alli estaré siempre dispuesta a escuchar
su llanto, su tristeza, para purificar, para curar todas sus diferentes miserias,
sus penas, sus dolores”. Véase: Valeriano, Antonio (1649). “Nican mopohua (Vir-
gen de Guadalupe, apariciones)”, en: Fundacién El Libro Total. [En linea; con-
sultado el 28 de junio de 2018]. Disponible en: <http://www.ellibrototal.com/
Itotal/?t=1&d=8795 8413>

97 El Informador, 13 de diciembre de 1963. Guadalajara, México, p. 1.

98 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 74, exp. 3, Carta del obispo Salvador Queza-
da al arzobispo Miguel Dario Miranda, 13 de enero de 1965. La Semana de
Oracién por la Unidad de los Cristianos se comenz6 a celebrar en Francia
en 1936 y gradualmente se extendié por el resto del mundo. Tras el respaldo
que el Concilio Vaticano 11 dio al movimiento ecuménico, esta practica fue
impulsada conjuntamente por la Santa Sede y por el Consejo Ecuménico de
las Iglesias, de composicion mayormente protestante. Véase: Burggraf, Jutta
(2003). Conocerse y comprenderse. Una introduccién al ecumenismo. Madrid,
Espana: Ediciones Rialp, pp. 280 y 281. 99 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 254,
exp. 122, Carta de Ignacio Diaz de Le6n al obispo Alfonso Toriz Cobian, 10
de julio de 1968.

100 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 255, exp. 26, Borrador que explica las activida-
des de la Comision Ecuménica de Servicios Religiosos para los Juegos de la XIX
Olimpiada, sin fecha.

101 Idem.

102 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 254, exp. 103, Carta de Ignacio Diaz de Ledn al
presbitero José R. Martinez, 12 de noviembre de 1968.

103 Senal. Semanario catdlico, 28 de marzo de 1963, no. 442. México, D.F,, p. 3.



128

104 Senal. Semanario catdlico, 5 de agosto de 1965, no. 560. México, D.F,, p. 24. Las
maytsculas y los puntos suspensivos estan en el original.

105 Blancarte, Roberto, op. cit., p. 146.

106 Ibid., p. 147.

107 Idem. Esta concepcién implicaba la relegacion de la religion a la esfera privada,
en pos del principio de la libertad de conciencia.

108 Ibid., p. 223.

109 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 233, exp. 36, Instructivo de monsenor Francisco
Orozco Lomelin, 4 de octubre de 1965.

110 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 236, exp. 96, Carta del arzobispo Miguel Dario
Miranda a monsenior Francisco Orozco Lomelin, 18 de octubre de 1965.

111 Pese a ello, y aunque por ese tiempo Méndez Arceo era presidente de la Comi-
sién Episcopal de Educacién y Cultura, parece que se mantuvo al margen del
conflicto acerca de los libros de texto. En 1960 incluso pidié disculpas ante el
arzobispo Darfo Miranda por guardar silencio sobre tal asunto. Véase: AAPM,
Fondo: Episcopado, caja 222, exp. 24, Carta del obispo Sergio Méndez Arceo al
arzobispo Miguel Dario Miranda, 7 de marzo de 1960.

112 Senal. Semanario catdlico, 2 de julio de 1961, no. 355. México, D.E,, p. 7.

113 El Informador, 15 de noviembre de 1964. Guadalajara, México, p. 2.

114 El Informador, 24 de octubre de 1965. Guadalajara, México, p. 4.

115 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 114, exp. 25, Aclaraciones acerca de lo expre-
sado por el senor obispo Méndez Arceo, 17 de octubre de 1964. Méndez Arceo
en realidad no se oponia a que se formularan definiciones dogmaticas en tal
sentido, sino que €l ponderaba el titulo mariano de “Madre de todos los hom-
bres” por encima del de “Madre de la Iglesia”. Véase: Mayer Delappe, Edward
Larry, op. cit., p. 7.

116 Blancarte, Roberto, op. cit., p. 204.

117 El Informador, 6 de enero de 1968. Guadalajara, México, p. 7.

118 AAPM, Fondo: Episcopado, caja 115, exp. 31, Carta del Movimiento Civico Tra-
dicionalista de México a la jerarquia mexicana, 12 de mayo de 1972; y caja 125,
exp. 10, Carta de la Unién Nacional de Estudiantes Catélicos Guadalupanos a la
Tercera Conferencia Episcopal Latinoamericana, enero de 1979.

119 Pacheco, Maria Martha, op. cit., pp. 70 y 71.

120 “Carta pastoral del episcopado mexicano sobre el desarrollo e integracién del
pais” (1968). México, D.F.: Conferencia del Episcopado Mexicano, p. 5.

121 Ibid.,, p. 7.

122 Ibid., p. 10.

123 Ibid., p. 28.

124 Ibid., p. 24.

125 Ibid., p. 57.

126 Ibid., p. 29.

127 Ibid., p. 52.

128 Blancarte, Roberto, op. cit., p. 234.

129 Knight, Alan, op. cit., p. 193.

130 Ibid., p. 192.

131 Ibid., p. 213.



129

132 La UNS es una agrupacion de derecha fundada en Guanajuato el 23 de mayo
de 1937, cuya finalidad era fungir como contrapeso ante las politicas anticle-
ricales del régimen revolucionario. Tuvo fuerte presencia en la zona del Bajio
y en estados de la regién centro-oeste del pais, donde la Guerra Cristera habia
tenido mayor alcance. La UNS pretendi6 ser un organismo independiente de la
jerarquia mexicana, aunque se inspiraba en los principios de la doctrina social
de la Iglesia. Véase: Serrano Alvarez, Pablo (1997). “El sinarquismo mexicano.
Expresién conservadora de la region centro-oeste. Sintesis de su historia”, en:
Contrastes. Revista de Historia, no. 9-10, pp. 130 y 136.

133 El Informador, 29 de agosto de 1968. Guadalajara, México, p. 1.

134 Ibid., p. 2.

135 Montufar Lopez, Casilda (1983). Las relaciones entre el Estado y la Iglesia de
(1968 a 1979). Tesina para obtener el grado de Licenciatura en Ciencias Politi-
cas. México, D.F: Universidad Auténoma Metropolitana, p. 25.

136 Idem.

137 El CENCOS es una institucién fundada en 1964 por el ingeniero Alvarez Icaza,
bajo encomienda del CEM, con la finalidad de fungir como agente de comuni-
cacion y difusién de informacién del episcopado mexicano. Véase: Meyer, Jean,
“La Iglesia catélica en México, 1929-1965", p. 83.

138 El Informador, 13 de septiembre de 1968. Guadalajara, México, p. 1.

139 Idem.

140 Monttfar Lopez, Casilda, Las relaciones entre el Estado y la Iglesia, p. 27 y 28.

141 Fazio, Carlos (2008). “Méndez Arceo y el ‘68", en: La Jornada. [En linea; con-
sultado el 27 de mayo de 2018]. Disponible en: <http://www.jornada. unam.
mx/2008/01/06/sem-carlos.html>

142 Blancarte, Roberto, op. cit., p. 244.

143 Idem.

144 El Informador, 27 de agosto de 1968. Guadalajara, México, p. 3-A.

145 Idem.

146 Dussel, Enrique, De Medellin a Puebla, p. 162.

147 Idem.

148 Rosa, Martin de la (1979). “La Iglesia catdlica en México. Del Vaticano 11 a la CE-
LAM 111 (1965-1979)”, en: Cuadernos Politicos. [En linea; consultado el 5 de junio
de 2018]. Disponible en: <http://www.cuadernospoliticos. unam.mx/cuadernos/
contenido/CP.19/CP19.7.Martin de la Rosa.pdf>






CAPITULO III.

CLERECIA, ELITES E INTRANSIGENTISMO:
LA IGLESIA EN MONTERREY EN VISPERAS
DEL CONCILIO VATICANO II (1958-1962)

Monterrey no es solo trepidar de mdquinas, chisporrotear

de fraguas, ulular de sirenas y humear de chimeneas:

Monterrey no es solo materia y técnica. Monterrey es ante todo y
sobre todo espiritu 'y corazon, virtudes religiosas, morales y civicas,
espiritu de rancio abolengo cristianisimo, un haz de inquietudes
apostélicas, un anhelo constante y operoso por realizar la justicia
social, un pueblo de hijos fidelisimos de la Iglesia.

MONSENOR ALONSO ESPINO Y SILvA,
ARZOBISPO DE MONTERREY

La madrugada del 9 de octubre de 1958 falleci6 en Castel
Gandolfo, Italia, el papa Pio XII, lo que representé el fin de
una era en la historia de la Iglesia catélica. En Monterrey ya
se habia tenido noticia sobre el critico estado de salud del
papa por lo menos desde el 6 de octubre, pues en ese dia
monsenor Alfonso Espino y Silva exhort6 a los feligreses
para que no dejaran de rezar por el obispo de Roma, dispo-
niendo que durante los siguientes tres dias se hicieran roga-
tivas publicas en todos los templos de la arquididcesis.! Tras
el fallecimiento del pontifice, el arzobispo regiomontano
informé al clero y a la feligresia de Monterrey de tal acon-
tecimiento mediante una circular, donde expresaba que el
“mundo estd de duelo: lloran los fieles la muerte de su padre
entranablemente amado y de su jefe supremo que con su
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inteligencia casi angélica, con su corazén tan amplio como
el mundo y con mano dulce y firme rigié con extraordinario
acierto los destinos de la santa Iglesia de Dios, durante los 19
afos de su pontificado gloriosisimo”?

Ademas, el arzobispo regiomontano mando, entre otras
cosas, que en todos los templos se tocara la campana mayor
cada media hora, como simbolo de duelo, encomienda que se
realizaria todos los dias, de 6 de la manana a 8 de la noche,
hasta que el pontifice fuese sepultado. Asimismo, se celebra-
ron funerales de pontifical en todas las parroquias y cape-
llanias de la arquidiécesis, y se establecié que los feligreses
guardaran tres dias de duelo, evitando todo tipo de fiestas y
diversiones.

Tres semanas después y una vez concluido el cénclave, el
30 de octubre monsenor Espino comunicaba a la arquidiéce-
sis el nombramiento del cardenal Angelo Giuseppe Roncalli
como nuevo papa de la Iglesia catdlica, asi como la volun-
tad de este de ser llamado Juan XXIII. Para solemnizar tal
acontecimiento, el 4 de noviembre, dia de la coronacién del
nuevo pontifice, se llevé a cabo una ceremonia especial en la
catedral de Monterrey, donde también se canté un Te Deum y
a la que fueron convocados fieles, sacerdotes, religiosos, orga-
nismos diocesanos de Accién Catdlica, grupos parroquiales,
asociaciones confederadas y congregaciones piadosas.’

De esta manera, aunque en ese momento quizd no haya
sido evidente para nadie, la arquidiécesis de Monterrey tam-
bién experimentd el transito hacia una nueva etapa en el seno
del catolicismo, pues con el fallecimiento del papa Pacelli, y el
posterior ascenso de Roncalli al pontificado, la Iglesia se hallé
ante una coyuntura que terminaria por reformar su faz de for-
ma definitiva, como se ha visto en los capitulos precedentes.

En este apartado se revisara la situacién que prevalecia
en Monterrey durante el pontificado de Juan XXIII, especi-
ficamente en el lapso que abarca desde su eleccion papal
hasta el inicio del Concilio Vaticano II. En primera instan-
cia, se examinardan brevemente los antecedentes del catoli-
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cismo en Nuevo Ledn, cubriendo desde la época virreinal
hasta mediados del siglo XX. Enseguida, se esbozard la vida
y labor pastoral del propio arzobispo Espino y Silva —por
haber sido cabeza de la arquidiécesis regiomontana durante
el periodo estudiado— y se abordara la situaciéon general
de la Iglesia local a inicios del pontificado roncalliano. Pos-
teriormente, se apuntaran las condiciones en que se encon-
traba el Seminario de Monterrey y las principales acciones
emprendidas por la Iglesia para fomentar el incremento de
las vocaciones sacerdotales. Asimismo, se estudiard la Carta
pastoral sobre el comunismo, suscrita por Espino en 1961,
asi como el impacto social y cultural que tuvo este docu-
mento en la sociedad regiomontana. Ademas, se determi-
nard la relacién que existia entre la clerecia local y la élite
empresarial de Monterrey, para finalmente hacer referencia
al anuncio del Concilio Vaticano 11 y a las expectativas que
se generaron a nivel local en torno a dicho acontecimiento.

PANORAMA HISTORICO DEL CATOLICISMO EN NUEVO LEON:
UNA INTERPRETACION SOBRE SU CONSOLIDACION (1596-1952)

La presencia de la Iglesia catélica en Nuevo Leén puede ser
rastreada hasta la época virreinal, pues su llegada ocurrié a
la par que estaban teniendo lugar los procesos de explora-
cién y colonizacion de los territorios del norte del Virreinato
de la Nueva Espana. Cuando el 20 de septiembre de 1596
Diego de Montemayor, en compania de algunos vecinos pro-
cedentes de Saltillo, fundé la ciudad de Nuestra Senora de
Monterrey como capital del Nuevo Reino de Ledn, cuidé de
designar un espacio para la construcciéon de la Iglesia mayor,
bajo la advocacién de la “Limpia Concepcién y Anunciacién
de Nuestra Senora”.* Al poco tiempo arribaron los primeros
misioneros franciscanos a la ciudad, mismos que establecie-
ron hacia 1603 el convento de San Andrés, si bien la identi-
dad de estos religiosos es todavia objeto de discusién.’
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Muy tempranamente, la labor de los misioneros se vio
estimulada por la llegada de indigenas tlaxcaltecas, mismos
que desde 1591 habian recibido la anuencia de las autori-
dades de la Nueva Espana para colaborar con los espanoles
en la colonizacién de los territorios septentrionales. Las dos
devociones marianas mas importantes de Monterrey, Nues-
tra Senora de la Purisima Concepcién y Nuestra Seniora del
Roble, asi como tres de las principales advocaciones de tema
cristolégico del noreste mexicano, el Santo Cristo de la Capi-
lla, el Senior de Tlaxcala y el Senor de la Expiracion, tienen
un origen indiscutiblemente tlaxcalteca.’

No obstante, a lo largo de la época virreinal la presencia
de la Iglesia catdlica en el Nuevo Reino de Le6n fue suma-
mente endeble. El gobernador Antonio Fernandez de Jaure-
gui, en su descripcion del reino fechada en 1735, detallaba
la austera posicion en la que se encontraba el clero secular,
entonces compuesto Gnicamente por cinco sacerdotes que
administraban la Iglesia parroquial, construcciéon “cuyo
adorno es muy corto” y “ademds de ser obra muy tosca |...|
no tiene torre, sirvele una sola campana”’ La situaciéon del
clero regular no era mejor: el convento de San Andrés se en-
contraba asistido solo por dos religiosos franciscanos “‘que
escasamente se pueden mantener”, mientras que el Colegio
de San Francisco Javier, establecido en 1702 y administrado
desde 1714 por religiosos de la Compania de Jesus, estaba
“destechado en lo mas” y, desde la muerte del padre Marce-
lino de Bazaldia, “no hay ningtn padre que en él habite”*

Puede afirmarse que la débil posicién del catolicismo en
el Nuevo Reino de Ledn obedeci6 primordialmente al escaso
apoyo que la élite del reino brindé para expandir y consoli-
dar el poderio de la Iglesia en la regién. Antonio Pena Gua-
jardo afirma que “a los miembros de la élite local no les con-
venia la presencia franciscana, puesto que el objetivo de los
religiosos era el de congregar indios en misiones y despojar
de la fuerza de trabajo a los terratenientes locales”.’ La cap-
tura y explotacion de la poblacién indigena se apoyaba en
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misioneros hubiesen logrado atenuar el estado permanente
de guerra mediante la evangelizaciéon de los indigenas, los
intereses de la élite se habrian visto afectados.

Asi, la Iglesia en el Nuevo Reino de Ledén —territorio
que durante casi toda la época virreinal se mantuvo bajo
jurisdicciéon de la didcesis de Guadalajara— permanecié en
un estado marginal. La situacién apartada de la regién con
respecto a la sede episcopal y su condicién fronteriza fue-
ron factores que también contribuyeron a frenar la conso-
lidacion del catolicismo en el reino. Las visitas pastorales
por parte del obispo de Guadalajara eran tan esporadicas,
que cuando tenian lugar eran celebradas efusivamente por
el clero regiomontano, de tal manera “que se hizo adagio la
expresion popular ‘cada venida de obispo’, para significar lo
distante de un acontecimiento de otro”.'’

Sin embargo, el 15 de diciembre de 1777, a peticién del
rey Carlos III, el papa Pio VI desmembré de Guadalajara los
actuales territorios de Coahuila, Nuevo Leén, Tamaulipas y
parte de Texas, para erigir una nueva didcesis, con sede en la
villa de San Felipe de Linares. En la practica, la ciudad epis-
copal siempre fue Monterrey, pues el primer obispo, Fray
Antonio de Jests Sacedon, fallecid en este lugar de camino
a Linares —sin haber alcanzado a llegar a su destino—, y
el segundo obispo, Fray Rafael José Verger, se establecié en
Monterrey y solicité que esta fuese designada como sede de
la didcesis, lo que finalmente sucedié en 1792."

Pese a ello, la élite regiomontana siguié mostrando
desinterés, ahora ante los intentos de consolidacién
de la nueva didcesis. Asi, cuando Andrés Ambrosio de
Llanos y Valdés, tercer obispo de Linares (1792-1799)
planificé la urbanizacién de la parte norte de Monterrey
y la construccién de una nueva catedral, el proyecto fue
mirado “con escepticismo no solo por parte de algunos
vecinos principales, sino por las autoridades mismas. El
ayuntamiento se propuso obstaculizarla, con argumentos
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triviales”, y asi “Monterrey perdié una oportunidad para
expansionarse”!? A decir de Moisés Alberto Saldana
Martinez, este hecho demostré que “la Iglesia nunca pudo
afianzar su poder en la localidad”.?

No obstante, una vez consumada la Independencia el ca-
tolicismo continu6 siendo la religién de toda la poblacién.
Asi, imitando a la Constitucién Federal de 1824, la Consti-
tucion politica del estado de Nuevo Ledn,'* sancionada en
1825, estipulaba en su articulo 8 que “la religién de Nuevo
Ledn es y sera perpetuamente la catdlica, apostélica, romana.
El Estado la protege con leyes sabias y justas, y prohibe el
ejercicio de cualquier otra”!* De tal modo, no es extrano que
durante casi toda la primera mitad del siglo XIX, el gobier-
no del estado haya incluso amparado y fomentado el culto a
algunas devociones locales, tal como la del Senor de la Expi-
raciéon en la villa de Guadalupe.’® Sin embargo, durante esa
misma época se suscitaron algunas tensiones en la relacién
entre la Iglesia local y el gobierno de Nuevo Leén, debido a la
primera aplicacion de las politicas liberales, ya descritas en el
capitulo anterior, cuando Manuel Maria de Llano encabezaba
el gobierno estatal, entre 1833-1834.

Las politicas liberales se retomaron y agudizaron tras el
triunfo de los Planes de Monterrey y de Ayutla (1855). Asi,
cuando en 1856 entrd en vigor la Ley Lerdo, muchas propie-
dades de la Iglesia en Nuevo Ledn fueron desamortizadas. Y
a partir de 1857, el gobernador Santiago Vidaurri comenzé a
implementar integramente la legislacion liberal en el estado,
lo que trajo como consecuencia la oposicién por parte de
la clerecia regiomontana. El octavo obispo de Linares, Fran-
cisco de Paula Verea y Gonzalez (1853-1879), manifest6 su
animadversién hacia las disposiciones liberales de la Cons-
titucion de 1857 e instruyd al clero de la didcesis para que
tomara medidas con la intencién de frenar la aplicacion de
la nueva legislacion. El 8 de septiembre de 1857, en el mar-
co de los festejos de la Virgen de la Purisima Concepcidn,
el obispo Verea se neg6 a continuar con la tradicién anual



de recibir con honores a los miembros del ayuntamiento de
Monterrey en la Catedral.'” En respuesta a este hecho, Vi-
daurri ordené la detencién del prelado y su posterior expul-
sion de Nuevo Ledn, quedando el Cabildo de la Catedral al
frente del gobierno eclesiastico de la didcesis.

El clero nuevoleonés siguié defendiendo una postura in-
transigente ante el liberalismo politico vidaurrista, si bien
su resistencia fue mas bien pasiva. El 14 de septiembre del
mismo ano, los miembros del Cabildo catedralicio manifes-
taron al gobernador que, aunque continuarian sosteniendo
la misma posicion que el obispo Verea con respecto a las
leyes liberales, nunca habian dejado de mostrar una actitud
pacifica y respetuosa ante la autoridad civil, razén por la
cual solicitaban que no se les considerara como subversi-
vos.'® Vidaurri se limité a advertirles que todos aquellos que
infringieran las leyes serian castigados con penas pecunia-
rias o incluso con la expulsion del estado.”

El clero regular, por su parte, se mostré6 menos intransi-
gente ante las autoridades civiles que la jerarquia secular.
Asi, el 16 de septiembre de 1857, con motivo de la celebra-
cién de la Independencia de México, los religiosos francis-
canos recibieron a los funcionarios de gobierno en el Con-
vento de San Andrés, donde se celebré misa y se entoné un
Te Deum. El periédico oficial del gobierno de Nuevo Leén
contrastd la actitud de los franciscanos con la del obispo Ve-
rea, de la siguiente manera: “;Se acabd acaso la religiéon?
¢Se ha perdido en algo? ;O serd que los padres franciscanos
no son cristianos? Sefiores obispos, cuidado con enganar a
los pueblos”?

Aqui es importante considerar la observacién de Rocio
Gonzélez Maiz, quien senala que aunque Vidaurri expulsé
al obispo Verea de Nuevo Ledn, “no se le puede calificar de
radicalismo anticlerical, ya que desde que llegé al poder, el
gobernador buscé la forma de conciliar su gobierno con el
clero, y ante la aplicacién de la legislacién, que atacaba los
intereses de la Iglesia, su actitud fue cautelosa”.*!
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Pero al mismo tiempo que la aplicacion de la legislacion
liberal iba distanciando al clero del gobierno estatal, la re-
laciéon entre la Iglesia y la élite econdmica se fue hacien-
do cada vez mds estrecha. De tal modo, en noviembre de
1857 un grupo de sefioras regiomontanas, pertenecientes a
la élite local de Monterrey, habia publicado un escrito en el
que solicitaban al gobernador Vidaurri que revocara la or-
den de expulsién del obispo Verea, permitiéndole regresar
a Nuevo Leén.”? Asimismo, cuando en 1861 el prelado pudo
regresar a Monterrey, fue recibido “con gran pompa por sus
feligreses, entre los que se destacaban los mas acaudalados
vecinos”.*

Durante el periodo porfirista, la politica moderada del régi-
men con respecto a la Iglesia propici6 la elevacién de la di6ce-
sis de Linares al rango de arquidiécesis metropolitana (1891),
la construccién de varios templos en la ciudad de Monterrey,
como el de Nuestra Madre Santisima de la Luz (1896) o el de
San Luis Gonzaga (1898), la aparicién de sociedades catoli-
cas constituidas por mujeres procedentes de la élite local y
la difusién de la doctrina social de la Iglesia por parte de los
grupos comerciales e industriales de Monterrey.**

Es preciso apuntar que, para esta misma época, la exten-
sién territorial de la arquidiécesis se redujo hasta coincidir
exactamente con los limites politicos del estado de Nuevo
Leén. Aunque la diécesis de Linares erigida en 1777 original-
mente abarcaba los actuales estados de Nuevo Leén, Coahui-
la, Tamaulipas y parte de Texas, gradualmente estos territo-
rios se fueron desmembrando para constituirse en didcesis
separadas. De acuerdo con Israel Cavazos Garza, ‘en 1836 se
habia separado el territorio de Texas y en 1873 habia sido
creada la diécesis de Ciudad Victoria, segregandole todo el
estado de Tamaulipas. Poco después, en 1898, fue creada la
didcesis de Saltillo”.* La arquidiécesis regiomontana no vol-
veria a sufrir cambios jurisdiccionales notorios sino hasta
1962, cuando la mitad de su territorio pasé a constituirse en
una didcesis separada, como se vera mas adelante.
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Por otro lado, la irrupcién de la Revolucién mexicana per-
turbé brevemente este afianzamiento de la Iglesia catélica en
Nuevo Ledn, pues los efectos del anticlericalismo constitu-
cionalista se dejaron sentir en el estado. En 1914, Antonio L.
Villarreal, revolucionario al mando de la divisién del Noreste
y gobernador del estado, implement6 medidas anticlericales,
como la clausura de templos locales —culminando con la
demoliciéon del Convento de San Andrés— y la detencion y
expulsion de algunos sacerdotes.” Sin embargo, al dejar Vi-
llarreal la gubernatura a principios de 1915, las disposiciones
jacobinas dejaron de aplicarse con el mismo rigor.

De tal manera, en Nuevo Ledn el anticlericalismo cons-
titucionalista, aunque efimero, fue incluso mas drastico y
visible que el jacobinismo de tiempos de Calles. En efecto,
de acuerdo con Saldana, mientras en el sur estaba teniendo
lugar la Guerra Cristera con motivo de la Ley Calles, en el
estado no se verificé ningtin levantamiento armado, de corte
integrista y contrarrevolucionario, “debido a que el gobierno
implementé solo medidas jacobinas de cardcter moderado y
a que la sociedad neoleonesa no presentaba las condiciones
que desencadenaron los levantamientos violentos en la ma-
yoria del resto del patis, es decir, carecia de la religiosidad po-
pular sincrética y de un sector campesino de importancia”.’
Aungque la élite regiomontana ya ostentaba una religiosidad
arraigada, este sector era evidentemente urbano e industrial,
caracteristicas contrastantes con las de la rebelién cristera,
que era un movimiento en general campesino y rural, alen-
tado ademas por el descontento ante la dilacién del reparto
agrario.”®

Las tensiones continuaron durante la década de 1930
cuando, pese a los arreglos de 1929 que daban fin a la Gue-
rra Cristera, se suscité una escalada anticlerical en todo el
pais, misma que también afecté a Nuevo Leén, aunque de
nueva cuenta en forma moderada. Las coacciones al culto
religioso disminuyeron hacia 1936, cuando el modus vivendi
se comenzo a instaurar en todo el pais en forma definitiva.*’
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Tocd al séptimo arzobispo de Monterrey,*® monsenor
Guillermo Tritschler y Cérdova (1941-1952), gobernar la ar-
quididcesis durante buena parte de la etapa del modus vi-
vendi, razon por la cual su labor pastoral estuvo orientada a
estabilizar, reordenar y reforzar la presencia del catolicismo
en Nuevo Ledn. Asi, bajo su ministerio episcopal, y muchas
veces con el apoyo de la élite local, se construyeron los tem-
plos de la Purisima Concepcién (1942), Cristo Rey (1944),
San Antonio de Padua (1945), Nuestra Senora del Perpetuo
Socorro (1950), Nuestra Senora de Guadalupe (1951, en el
municipio de Andhuac), Nuestra Sefiora de Lourdes (1952)
y Nuestra Senora del Refugio (1952), asi como las capillas
de San Juan de los Lagos (1952), San Juan Bosco (1952) y
la Medalla Milagrosa (1952). Asimismo, entre 1942 y 1945
el presbiterio de la Catedral fue ornamentado con murales
realizados por el reconocido pintor Angel Zarraga.

En este periodo, Monterrey también destacé por haber
sido sede de algunos congresos catdlicos nacionales, lo que
reflejaba la flexibilidad del régimen con respecto a las ac-
tividades de la Iglesia. En 1945 se llevo a cabo el Congreso
Guadalupano, mismo que culminé con la coronacién de la
imagen de Nuestra Sefiora de Guadalupe en su Santuario,
ubicado en la colonia Independencia. Asimismo, Tritschler
promovio la realizacién del Tercer Congreso Nacional Misio-
nero en 1952, si bien no alcanzé a inaugurarlo, pues fallecié
algunos meses antes de que esta asamblea tuviera lugar. To-
dos estos hechos ponen en evidencia no solo la rapida recu-
peracion de la Iglesia regiomontana, sino también la notable
influencia social que esta logro alcanzar. Asi, al fallecer Trits-
chler en 1952, la prensa de la época destacaba como, durante
su ministerio episcopal, se habia notado “un considerable
mejoramiento material y espiritual” en Monterrey.*!

Cabe concluir el presente apartado reafirmando el su-
puesto de que el transito que experimento la élite regiomon-
tana, de una religiosidad nominal y pasiva a una mas arrai-
gada y participativa, explica la consolidacion del catolicismo
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en Nuevo Leon durante las tltimas décadas del siglo XIX y
la primera mitad del XX. Tras haber esbozado los antece-
dentes del catolicismo nuevoleonés, se pasara enseguida a
delinear el perfil biogréfico y pastoral del octavo arzobispo
regiomontano.

EL ARZOBISPO DE LA TRANSICION

Al tiempo que fallecia el papa Pio XII, monsenor Alfonso
Espino y Silva contaba con 54 anos.* Habia nacido el 13
de julio de 1904 en la capital del estado de Puebla, ciudad
donde recibi6 una educaciéon completamente religiosa des-
de temprana edad, pues se formé en colegios dirigidos por
teresianas, jesuitas y escolapios. Posteriormente, estudié Fi-
losofia en el Seminario Palafoxiano —grado de bachiller—y
en la Universidad Palafoxiana —grado de licenciado— vy, al
egresar de esta ultima institucién en 1922, viajé a Roma,
donde obtuvo dos doctorados: uno en Filosofia en 1924, y
otro en Teologia en 1928, ambos por la Pontificia Univer-
sidad Gregoriana de Roma.” En 1928, regresé a México
para incorporarse a la arquidiécesis de Puebla, hasta que en
1947 fue designado y consagrado obispo de Cuernavaca, por
nombramiento del papa Pio XII.*

En Cuernavaca, Espino destac6 por su labor constructi-
va, pues se encarg6é de remodelar tanto el obispado como
el claustro de la catedral, este tltimo con miras de albergar
el seminario menor.>® Asimismo, en el contexto del modus
vivendi, Espino entabldé acercamientos con las autoridades
morelenses, entre ellas con el gobernador Ernesto Escobar
Munoz (1946-1952), y puede inferirse que también contd
con el respaldo de la élite local de la ciudad, pues la aporta-
cién de los socios del Club Rotario de Cuernavaca contribu-
y6 a consolidar sus proyectos arquitecténicos.*

Otro acontecimiento significativo durante su ministerio
episcopal en Cuernavaca fue la ereccién canonica de la con-
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gregacion de los Legionarios de Cristo —fundada por el sa-
cerdote Marcial Maciel en 1941—, efectuada por Espino el
13 de junio de 1948.%” Algunos anos después, el 3 de noviem-
bre de 1962, Maciel organizé un homenaje especial para Es-
pino en el Colegio Mayor de los Legionarios de Cristo, ubica-
do sobre la Via Aurelia de Roma, como agradecimiento por
haber firmado la aprobacién de su congregacién. Ahi, en el
salén de actos, se develé un busto del prelado, en ceremonia
presidida por los cardenales Amleto Cicognani, secretario de
Estado de la Santa Sede, y José Garibi Rivera, arzobispo de
Guadalajara.®® Esto demuestra que los legionarios llegaron a
tener a Espino en alta estima, por haber sido pieza clave de
la fundacion de su congregacion.

Por otro lado, menos de un lustro después de haber lle-
gado a Cuernavaca, el 15 de mayo de 1951 la Santa Sede
nombr6 a Espino como arzobispo titular de Léucade, dispo-
niendo ademds que fuese trasladado a Monterrey, para que
fungiera como arzobispo coadjutor de la arquidiécesis re-
giomontana, con derecho a sucesién, y administrador apos-
tolico “sede plena”* Para entonces, el arzobispo de Monte-
rrey era el ya mencionado monsefior Tritschler, quien se
encontraba sumamente enfermo luego de un viaje realizado
a Roma en 1950.* Espino llegd a Monterrey el 22 de agosto
de 1951, y fue recibido por Tritschler en la sala capitular de
la Catedral, donde también se efectué su ceremonia de toma
de posesién como arzobispo coadjutor.*!

En Nuevo Ledn, Espino se encontré ante una realidad
socioeconémica y cultural bastante diferenciada de la de la
didcesis de Cuernavaca. Tan solo en el niimero de habitantes,
el contraste entre ambas entidades era evidente. En 1950, de
acuerdo al censo nacional levantado en ese ano, la poblacion
del estado de Morelos sumaba 272 842 habitantes; mientras
la de Nuevo Ledn, 740 191 habitantes.*? La ciudad de Monte-
rrey, por si sola, superaba considerablemente la cantidad de
personas que habitaban en todo el estado de Morelos, pues
contaba con 339 282 habitantes.*
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Para ese ano, la capital de Nuevo Ledn se encontraba ex-
perimentando su segundo auge industrial —el primero ha-
bia tenido lugar durante el porfiriato—, como consecuencia
del fomento a la industrializacién que el régimen postrevo-
lucionario comenz6 a impulsar desde la década de 1930.* De
tal manera, a partir de 1950 la mancha urbana regiomonta-
na comenzo6 a expandirse fuera de los limites del municipio
de Monterrey, proceso acompanado de un exponencial au-
mento demografico y de la construccién de nuevos fraccio-
namientos, vias de comunicacién e infraestructura urbana
en general.*> Asi, para finales de esta década, ya se podia ha-
blar de la existencia de un area metropolitana, integrada por
Monterrey y sus municipios aledanos mas inmediatos: San
Nicolas de los Garza, Guadalupe y San Pedro Garza Garcia.

El segundo auge industrial, por otra parte, no solo forta-
lecié “a las empresas y los grupos existentes”, sino que pro-
picié el surgimiento de “otras sociedades que mas tarde se
convertirfan en los grandes grupos que hasta la actualidad
dominan el panorama econémico e industrial de la regién,
con proyeccion nacional e internacional”* En este periodo,
la élite empresarial —cuyo nicleo mas preponderante era
conocido a nivel nacional como Grupo Monterrey—, domi-
nante en el plano econémico, extendié su influjo al campo
ideoldgico y cultural. La hegemonia de este estrato social se
legitimé a través del discurso, pues sus actividades se aso-
ciaron con valores positivos como el trabajo, la prevision, el
ahorro y el progreso.

Aqui es importante precisar que Espino se relacioné muy
tempranamente con esta élite empresarial, vinculo que mas
tarde le valdria el apoyo de ese sector para varios de sus pro-
yectos. Apenas siete dias después de su arribo a la ciudad, el
29 de agosto de 1951, un grupo de catdlicos regiomontanos,
entre los que se encontraba el empresario Virgilio Garza Jr.,
ofrecié un banquete al nuevo arzobispo coadjutor en la te-
rraza del Casino Monterrey, “en demostracion de simpatia
y como cordial bienvenida en virtud de su reciente nom-
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bramiento por la Santa Sede”.*” Asimismo, para mediados
de 1952 Espino ya se encontraba ocupando una suntuosa
residencia ubicada en José Benitez 604, de la colonia Obis-
pado, misma que habia sido puesta a su disposicién por par-
te del empresario Roberto Garza Sada.* Esta residencia fue
descrita por la madre Sofia Gardufio Nava, fundadora de la
congregacion de las Misioneras Catequistas de los Pobres, de
la siguiente manera: “{Qué fresca! {Qué elegante! Como de
un principe de la Iglesia, un castillo cubierto en el exterior
de tupidas enredaderas”.*

Tras el fallecimiento de monsenor Tritschler, el 29 de ju-
lio de 1952, Espino quedo al frente de la arquididcesis regio-
montana como su octavo arzobispo.*® La labor pastoral del
prelado, a partir de entonces, persiguié un doble objetivo:
por un lado, el de dar continuidad al proyecto tritschleria-
no de afianzamiento y expansion del catolicismo en Nuevo
Ledn; y por otro lado, el de afirmar una actitud de corte in-
transigentista entre el clero y la feligresia nuevoleonesa. El
primer objetivo se impulsé mediante la construccion de mas
templos, la ereccién de nuevas parroquias y la realizacién de
visitas pastorales por todos los municipios de la arquidi6-
cesis regiomontana. Asi, en octubre de 1952 Espino erigié
once nuevas parroquias en la ciudad de Monterrey vy, en el
mes de noviembre, encabez6 el ya mencionado Tercer Con-
greso Nacional Misionero, que Tritschler habia organizado
sin alcanzar a inaugurarlo.”!

Otra accién significativa en este sentido fue la reapari-
cién del Boletin Eclesidstico de la Arquididcesis de Monte-
rrey, por indicaciones dadas por Espino el 20 de octubre de
1952. Este boletin habia sido fundado el 1 de diciembre de
1907 mediante un edicto firmado por el tercer arzobispo de
Monterrey, Leopoldo Ruiz y Flores (1907-1911), si bien su
emision se vio interrumpida al poco tiempo, debido al anti-
clericalismo constitucionalista. La publicacién fue restituida
el 31 de diciembre de 1919, por decreto del cuarto arzobispo
regiomontano, Francisco Plancarte y Navarrete (1912-1920),
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pero sus labores volvieron a ser suspendidas hacia 1946, por
falta de recursos y personal para sostenerlo.”? Dado que el
Boletin Eclesidstico daba difusion a documentos pontificios
y diocesanos, asi como a articulos y noticias locales de la ar-
quididcesis, constitufa un instrumento que permitia propa-
gar las principales lineas pastorales del arzobispo en turno,
razén por la cual Espino se preocupd por reestablecer su
publicacién periédica inmediatamente después de haber as-
cendido a la catedra episcopal de Monterrey. Ademas, nom-
bré al presbitero Carlos Ramirez como director del Boletin,
y establecié que cada sacerdote y parroquia de la arquidié-
cesis debia contar con una suscripcion.*

Con respecto al segundo objetivo de Espino, es impor-
tante senalar que su interés en imprimir un caracter intran-
sigentista a la Iglesia regiomontana no se trataba de un es-
fuerzo aislado, sino que en realidad formaba parte de una
tendencia generalizada en todo el pais durante esa década.
En 1951, monsenor Luis Marfa Martinez, arzobispo primado
de México, habia convocado a una campana moralizadora,
misma que adquirié proyeccién nacional en 1952, cuando
los obispos mexicanos, reunidos en Monterrey con motivo
del Tercer Congreso Nacional Misionero, emitieron la Carta
pastoral colectiva del episcopado mexicano sobre la morali-
dad.** De acuerdo con Blancarte, esta campana “fue el ulti-
mo esfuerzo antimodernista de la jerarquia catdlica mexi-
cana antes del Concilio Vaticano II”, pues se oponia, entre
otros aspectos, al liberalismo y a la presunta inmoralidad
difundida por los medios de comunicacién, como el cine y
la televisiéon.”

Cabe realizar un estudio detallado sobre la participacién
de la arquidi6cesis de Monterrey en la campana moralizado-
ra de la década de 1950. Ante la imposibilidad de hacerlo en
este espacio, se mencionaran inicamente dos acciones signi-
ficativas que Espino impulsé6 dentro de esta linea. En primer
lugar, la organizacién del sinodo diocesano de 1953, convo-
cado con la finalidad de “urgir el cumplimiento de las leyes
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generales de la Iglesia [...], facilitar su aplicacion, determinar
lo que el derecho comin deja a discrecién del ordinario, y
dar las leyes diocesanas para el bien de la arquidiécesis”.>®
Este sinodo emitié una serie de estatutos, dirigidos tanto al
clero regular y secular, como a seminaristas y laicos, con la
finalidad de reestructurar cada aspecto de la vida religiosa
de la Iglesia regiomontana, orientdndola de acuerdo a los
planteamientos promovidos por la campana moralizadora.

De entre los documentos formulados por el sinodo, des-
taca uno intitulado Peligros que amenazan la fe y las bue-
nas costumbres, en el que se enlistan y describen todas las
doctrinas y movimientos considerados como “errores” del
mundo moderno: ateismo, comunismo, existencialismo,
evolucionismo, indiferentismo, liberalismo, materialismo,
naturalismo y panteismo. Asimismo, se instaba a tener cau-
tela con respecto a las novelas, las historietas, el cine, la te-
levisién y la radio, por difundir contenidos potencialmente
“peligrosos” para la fe cristiana.

La segunda accidn realizada por el arzobispo fue la impo-
sicién obligatoria de una cuota diocesana anual en 1956, la
cual sustituy? a los diezmos y primicias que, para esa época,
se recibian de forma irregular y poco sistematica. Este tribu-
to no solo se implement6 en la arquidiocesis de Monterrey;,
sino en toda su provincia eclesiastica, constituida ademas
por las di6cesis de San Luis Potosi, Saltillo y Tamaulipas, en-
tonces gobernadas respectivamente por los obispos Gerardo
Anaya y Diez de Bonilla, Luis Guizar Barragan y Ernesto Co-
rripio Ahumada. Esta medida se aplicé mediante un edicto
provincial, y tenia la finalidad de recabar los fondos necesa-
rios para sostener las actividades de la Iglesia en la region,
concretamente “la ensenanza, la difusion y la defensa de la
verdad evangélica, de palabra y por escrito, la organizacién y
mantenimiento de los catecismos y de las escuelas catélicas
gratuitas”.”’

La cuota diocesana anual se establecié como un deber de
caracter obligatorio para todos los feligreses pues, antes que
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nada, los recursos econémicos obtenidos se emplearian para
detener el avance de doctrinas contrarias a la fe catdlica, par-
ticularmente el protestantismo y el comunismo. Asi, en el
Instructivo acerca de la cuota diocesana, Espino afirmaba
que “gran peligro para la fe catdlica |...] representa la propa-
ganda protestante y no ciertamente por la confusion e ines-
tabilidad de sus doctrinas, sino por las obras sociales que
emprenden los herejes para remediar las miserias corpora-
les de muchos fieles, quienes por su ignorancia de la doctri-
na catélica facilmente son seducidos”’® Asimismo, sostenia
que los campesinos y los indigenas, por sus precarias condi-
ciones de vida, “estan expuestos a dejar la Iglesia y adherirse
al comunismo”*’ En otras palabras, el arzobispo consideraba
que los protestantes y los comunistas aprovechaban las con-
diciones de desigualdad en que vivian amplias capas de la
sociedad para ganar adeptos, en detrimento del catolicismo.

Por esta razon, la cuota diocesana se plante6 como algo
necesario, pues permitiria a la Iglesia “disipar la ignorancia
y levantar el nivel humano del pueblo”® En esencia, esta
medida seguia la misma orientacion intransigentista que Es-
pino habia venido aplicando practicamente desde que inicié
su ministerio episcopal en Nuevo Leén. Ademas, el hecho
de que la jerarquia de la provincia eclesidstica de Monterrey
pretendiera tener la autoridad de implantar tributos obliga-
torios a sus feligreses pone en evidencia hasta qué punto se
habia logrado apuntalar la influencia social de la Iglesia no
solo en Monterrey, sino en toda la regién noreste.*!

Sin duda, Espino fue gran promotor de la campafia mo-
ralizadora a nivel diocesano, pues él mismo era una figura
caracterizada por su intransigentismo. De acuerdo con el
presbitero Aureliano Tapia Méndez, contemporaneo de Es-
pino y colaborador suyo, muchos sacerdotes de la arquidio-
cesis incluso llegaron a calificar al arzobispo como centralis-
ta, autoritario y tradicionalista. Posterior al fallecimiento de
Espino en 1976, Tapia se refiri6 a la percepcion generalizada
que se tenia sobre el arzobispo, de la siguiente manera:
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Que se me permita exaltar su piadosa memoria, como una
expiaciéon de las incomprensiones con que lo atribulamos,
conscientes o inconscientes, interpretando como centralisi-
mo personalista su integérrimo espiritu de obediencia a la
santa madre Iglesia; como autoritario su sentido genuino de
la responsabilidad episcopal personal, intransferible; como
tradicionalismo aferrado, su prudencia que buscaba siem-
pre la mds segura interpretacion de las leyes eclesiasticas.®

La tendencia centralizadora y autocratica del arzobispo Es-
pino derivaba en realidad de la eclesiologia preconciliar, que
concebia a la Iglesia como societas perfecta, autosuficiente
e independiente de la autoridad civil. El edicto provincial
sobre la cuota diocesana, firmado por todos los obispos del
noreste de México, asentaba que la Iglesia “como sociedad
visible, perfecta e independiente de toda potestad humana
en la consecucién de su fin propio por medios adecuados |...|
puede y debe imponer tributos a sus subditos”.®* Este modelo
eclesioldgico conllevaba una estructura vertical que concen-
traba el poder en manos del papa y de la jerarquia eclesidsti-
cay que aseguraba asi la unidad indivisible de la institucién.

Pese a todo, Espino nunca dejé de ser un prelado admira-
do y reconocido, incluso fuera de Nuevo Ledn, lo que quedd
particularmente de manifiesto en 1955. En ese ano, ante el
deteriorado estado de salud de Luis Maria Martinez, arzo-
bispo primado de México, circulé a nivel nacional el rumor
de que Octaviano Mérquez y Toriz, entonces al frente de la
arquididcesis de Puebla, habia recibido comision de la Santa
Sede para consagrar a un arzobispo coadjutor con derecho
a sucesion de monsefior Martinez. Entre los nombres que
se rumoraban como posibles candidatos se encontraba el de
Espino, por ser este “varén de esclarecido talento” de acuer-
do a una nota periodistica publicada en ese ano.** Aunque
finalmente Miguel Dario Miranda terminé siendo designa-
do como coadjutor del primado de México —al sucederlo
en 1956—, los rumores de un posible ascenso de Espino al
trono episcopal de la didcesis mas importante del pais sin
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duda eran reflejo del notable prestigio que su trayectoria
eclesiastica habia alcanzado.

En suma, si bien a Tritschler correspondi6 la recupera-
cién y fortalecimiento de la Iglesia catdlica en Nuevo Ledn, a
proposito del modus vivendi, a Espino se le puede atribuir el
haberle impregnado un talante antimodernista, en el marco
de la campana moralizadora de la década de 1950. De tal
manera que, cuando Juan XXIII ascendi6 al trono papal en
1958, Monterrey ya ostentaba una Iglesia firme, influyen-
te, respaldada por la élite local y sumamente intransigente
frente al mundo moderno. Enseguida se expondran las con-
diciones de la diécesis regiomontana durante los primeros
anos de reinado del llamado “papa bueno”.

SITUACION DE LA IGLESIA REGIOMONTANA A INICIOS
DEL PONTIFICADO RONCALLIANO

Como se ha mencionado ya, el comienzo de la era ronca-
lliana no pasé desapercibido en la arquidiécesis de Monte-
rrey, pues el hecho fue solemnizado con distintas manifes-
taciones de sumision y obediencia hacia el nuevo pontifice,
por parte del clero y los catélicos de Nuevo Leén. Luego de
darse a conocer la eleccion del cénclave, Espino remitié en
nombre de la feligresia regiomontana una felicitacion a Juan
XXIII, quien por su parte respondié enviando su bendicién
apostdlica a la arquidiécesis de Monterrey.® El 4 de noviem-
bre de 1958, dia de la entronizacién del nuevo papa, se llevd
a cabo una misa pontifical en la Catedral de Monterrey, cere-
monia oficiada por el propio Espino, y en la que estuvieron
presentes los integrantes del cabildo catedralicio, sacerdotes,
religiosos de diferentes 6rdenes, miembros de la orden de
los Caballeros de Colén, quienes escoltaron al arzobispo a su
ingreso a la Catedral, y feligreses en general.®

A principios de 1959 tuvo lugar en Monterrey otra ma-
nifestacion de subordinacién hacia el pontificado de Juan
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XXIIL. Mediante una circular, emitida el 1 de abril de ese ano,
Espino inform¢ a la feligresia que monsenor Luigi Raimon-
di, delegado apostdlico en México, visitaria la arquidiocesis
el dia 10 del mismo mes. En dicho documento, el arzobispo
recalcaba que, dado que el delegado apostdlico era “el repre-
sentante del Romano Pontifice en nuestra Patria, la visita
que nos va a hacer, nos brinda una magnifica oportunidad
para testimoniar nuestros sentimientos de amor, veneracion
e inquebrantable adhesién filial a nuestro santisimo padre
el papa Juan XXIII"*” En la prensa regiomontana, por otra
parte, se informé con anticipacion sobre la visita del delega-
do apostdlico, detallandose ademas el itinerario que seguiria
el prelado durante su estancia en Monterrey.*®

Raimondi lleg6é a Nuevo Ledn el 10 de abril y fue recibido
en el Aeropuerto del Norte por Espino, el Cabildo catedrali-
cio, sacerdotes, seminaristas y alumnos de algunas escuelas
catdlicas de Monterrey, como la Universidad Labastida y el
Colegio Franco Mexicano. Ese mismo dia, Raimondi visitd
las obras de construccién del nuevo seminario —del que
se hablard mas adelante— y la Catedral, donde Espino le
dio la bienvenida oficial en nombre del clero regiomontano.
El delegado, por su parte, “pidi6 a los centenares de fieles
congregados en el maximo templo de Monterrey, elevaran
oraciones especiales por las necesidades de la Iglesia y por
el romano pontifice, S.S. Juan XXIII. Después impartié la
bendicion papal, e inmediatamente, la bendicién con el San-
tisimo”.*

Por su parte, el empresariado regiomontano no se man-
tuvo ajeno a la visita del delegado apostélico. Un grupo de la
élite local, compuesto por Roberto G. Sada, Ignacio Santos,
Andrés Chapa, Margarita Gonzdlez Madero y Ricardo Mar-
gain Zozaya, ofrecié un banquete a Raimondi en el Casino
Monterrey, convite al que también concurrieron otros prela-
dos del pais. En la mesa de honor, aparte del delegado apos-
tolico, del propio Espino y de los empresarios mencionados,
figuraban Luis Bellotti, secretario de Raimondi; Alfonso Ma-



ria Sanchez, obispo electo de Papantla; Luis Altamirano y
Bulnes, arzobispo de Morelia; Ernesto Corripio Ahumada,
obispo de Tampico; Estanislao Alcaraz y Figueroa, obispo
electo de Matamoros; Jests Gonzalez Montemayor, vicario
general de la arquidiécesis de Monterrey; y los canénigos
Antonio de P. Rios y Job de la Soledad Garcia Gil.”

En este evento, el sacerdote Jests Gonzalez Montemayor
dirigié un mensaje, en nombre de la clerecia regiomonta-
na, reafirmando su adhesion al ministerio y ensenanzas del
pontifice romano. Margdin, por su parte, habl6 en nombre
de los catdlicos de la localidad, le dio la bienvenida al delega-
do y aproveché la oportunidad para esbozar los rasgos que
él consideraba caracteristicos de la devocién regiomontana.
Afirmé que, aunque “Monterrey es una ciudad donde im-
pera el materialismo y los hombres de empresa gustan de
negocios jugosos”, no era menos verdad que “aparejado a
esto, esta la fuerza del espiritu, la creencia, la fe y la religio-
sidad del pueblo”. Asimismo, expresé que “los hombres de
Monterrey no se limitan al trabajo y a formar empresas |...|,
pues recuerdan siempre la palabra del Senor en el desierto,
de que no solo de pan vive el hombre’, y es asi como forta-
lecen su espiritu”.”!

De esta manera, se puede inferir que a través de su dis-
curso, Margain busco legitimar el afan de lucro, caracteristi-
co del sistema capitalista en general, pues consideraba que
en Monterrey la actividad empresarial no contrarrestaba la
devocion catdlica de la poblaciéon regiomontana sino que,
por el contrario, la fortalecfa. Asi, manifesté que “al combi-
nar la fuerza material, el musculo y la inteligencia, se fun-
den los poderes humanos con los divinos, al comprobar la
grandiosidad de la creacion y el poder omnimodo del Senor,
surge el apostolado, se despierta la fe y se fortalece la creen-
cia religiosa”.”*

Es preciso indicar que la misma élite local de Monterrey
dio hospedaje a Raimondi, pues este pernocté en la resi-
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dencia de Celina Ferrara de Santos, hija de Vicente Ferrara
Ferrigno, quien habia sido uno de los empresarios fun-
dadores de la Compania Fundidora de Fierro y Acero de
Monterrey.”* Al dia siguiente, el delegado oficié misa en la
Catedral de Monterrey v, tras la ceremonia, salié de la ciu-
dad junto con los obispos de Morelia y Tampico rumbo a
Matamoros, Tamaulipas, donde realizaron la ereccion ca-
noénica de la nueva didcesis de dicha ciudad —que quedé
como sufragdnea de la arquidiécesis de Monterrey—, me-
diante la lectura del decreto papal y la consagracién de su
primer obispo.”*

La completa ausencia de atenciones hacia el delegado apos-
télico por parte de las autoridades civiles de Nuevo Ledn,
pese a que este fungia como portavoz del papa en México,
obedecia a que, desde la época de la Reforma, el Estado
mexicano no sostenia relaciones diplomaticas con la Santa
Sede v, por tanto, no reconocia a Raimondi como represen-
tante diplomatico del Vaticano. En este sentido, se puede de-
cir que la visita del delegado apostélico a Monterrey puso
en evidencia, una vez mas, tanto el distanciamiento entre la
Iglesia y el Estado, como la cercania entre esta misma insti-
tucioén y la élite econémica regiomontana.

Sin embargo, debe quedar claro que para esta época, el
gobierno mexicano ya no sostenia una politica activamen-
te anticlerical —superada desde la instauraciéon del modus
vivendi— y por tanto no se puede decir que el entonces go-
bernador de Nuevo Ledn, Radl Rangel Frias, haya sido anti-
rreligioso. Prueba de ello es que el 12 de agosto de 1961, el
mismo Rangel devel6 una estatua en honor a Fray Antonio
Margil de Jests, misionero franciscano del siglo XVII, en el
municipio de Villaldama, Nuevo Leén.”

En los albores de 1960, Nuevo Leén ya posefa 1 078 848
habitantes, de los cuales 601 085 residian en Monterrey.”® La
dindmica del segundo auge industrial continuaba en curso,
traduciéndose en un acelerado incremento demografico, en
parte alentado por el “flujo migratorio continuo que expe-
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rimento la ciudad de Monterrey” y que “conllevd desplaza-
mientos poblacionales principalmente de los estados de San
Luis Potosi, Coahuila, Zacatecas, Tamaulipas, aunque tam-
bién del interior de Nuevo Le6n”.”

En contraste con estas cifras, la clerecia nuevoleonesa se-
guia siendo un estrato social poco numeroso. Para ese mis-
mo ano, la arquidiécesis regiomontana contaba con 123 sa-
cerdotes, 98 de los cuales pertenecian al clero secular (véase
el anexo 1), mientras que los 25 restantes eran religiosos del
clero regular.”® Entre las congregaciones y érdenes religio-
sas que entonces tenian presencia en Nuevo Ledn, se encon-
traban: Orden Franciscana, Compania de Jests, Misioneras
Cordimarianas, Misioneras Catequistas de los Pobres, Hijas
de Maria Auxiliadora (salesianas), Hermanas de la Caridad
del Verbo Encarnado, Congregacién de San José (Josefinos
de Murialdo), Congregacién de Oblatos de San José, Opus
Dei, Hermanos de las Escuelas Cristianas (hermanos lasa-
llistas), Congregacion de los Hermanos Maristas y Congre-
gacion de la Misién (padres patles). Asimismo, en todo el
estado de Nuevo Ledn existian 90 templos, de los cuales 49
eran parroquias y 41 capillas.”

Monterrey, por ser el nucleo urbano mas importante
del estado, ademas de la sede episcopal de la arquidiécesis,
concentraba a 89 sacerdotes y poseia 35 templos, 23 de los
cuales eran parroquias. Ademas, en ese ano se estaban cons-
truyendo 12 templos mas en distintas zonas de la ciudad, lo
que se puede explicar considerando la rapida aparicién de
nuevas colonias y fraccionamientos, a proposito de la expan-
sién que la mancha urbana seguia experimentando.

Ahora bien, cabe referirse a las principales manifestacio-
nes de la religiosidad regiomontana de la época, algunas de
las cuales perviven hasta la actualidad. De acuerdo a la tipo-
logia de Walter Houston Clark, se entiende por religiosidad
la experiencia que tienen las personas con lo sagrado, asi
como al comportamiento a través del cual demuestran dicha
experiencia.®” Asi pues, la religiosidad de los creyentes se
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expresa mediante practicas diversas, entre las cuales son las
practicas religiosas colectivas las que, por su naturaleza, de-
jan una importante cantidad de evidencia documental que
permite su analisis histérico.

En este punto, es pertinente distinguir entre dos tipos de
practicas catdlicas colectivas que, de acuerdo con Renée de
la Torre, la Iglesia mexicana promovié desde por lo menos
mediados del siglo XIX: por un lado, se encontraba la activi-
dad organizada del laicado, que vinculaba al mismo tiempo
“la evangelizacién con el compromiso politico”;*" por otro
lado, estaban aquellas practicas que tendian a exteriorizar
la hegemonia cultural del catolicismo y su centralidad en la
identidad nacional, mediante festejos publicos y cultos reli-
giosos masivos. Para De la Torre, ambos tipos de practicas
obedecian a la aspiracién de la Iglesia de mantener su influ-
jo social frente el liberalismo del Estado mexicano, que por
su parte tendia a reducir la religién al &mbito de lo privado.*

En Monterrey, las prdcticas del primer tipo se verifica-
ron mediante multiples asociaciones de laicos, mismas que
a partir de 1930 se reorganizaron en torno a la Accién Ca-
télica. De acuerdo con Luis Fidel Camacho Pérez, ya desde
finales del siglo XIX habian aparecido las primeras Socieda-
des Catodlicas en Nuevo Ledn vy, durante la década de 1920,
fueron fundadas en Monterrey otras tres asociaciones catoli-
cas de gran relevancia: la Asociacién Catoélica de la Juventud
Mexicana, en 1920; la orden de los Caballeros de Colén, en
1921; y la Unién de Damas Catdlicas Mexicanas, en 1922.
Aunque estas organizaciones actuaban de forma indepen-
diente, tenian en comun su inspiracién en los principios de
la doctrina social de la Iglesia y, en el caso de las dos tltimas
asociaciones, el hecho de haber sido impulsadas directamen-
te por la élite local regiomontana.®® Por otra parte, hacia 1942
es posible encontrar una delegacién de la Legion Mexicana
de la Decencia en Monterrey,* organizacién fundada a ni-
vel nacional en 1933 por los propios Caballeros de Colén, y
cuya finalidad era denunciar las multiples manifestaciones



de “indecencia” e “inmoralidad” presentes en espectaculos y
en publicaciones diversas.®

Para el periodo estudiado, la Accién Catdlica ya habia rea-
grupado a todas estas organizaciones, y trabajaba a través de
sus cuatro ramas: la Unién de Catdlicos Mexicanos, la Union
Femenina Catélica Mexicana, la ya mencionada Accién Ca-
télica de la Juventud Mexicana y la Juventud Catdlica Feme-
nina Mexicana.* La orden de los Caballeros de Colén y la Le-
gion Mexicana de la Decencia, por su parte, se convirtieron
en asociaciones confederadas, como se le llamaba “a todos
los grupos catdlicos que funcionaban de manera indepen-
diente en la Republica Mexicana” y sobre los que la Acciéon
Catdlica paso a tener cierto control.’”

Estas organizaciones de laicos tenian la finalidad basi-
ca de fomentar los principios del Evangelio en la sociedad
mexicana a través de conferencias, cursos y actos caritati-
vos, actividades que la Iglesia supervisaba para evitar que
se presentara otra confrontacion abierta entre el laicado y
el Estado, como la que habia llevado a la guerra cristera en
anos anteriores. Asi, desde su fundacién la Accién Catdli-
ca Mexicana era dirigida por un prelado designado por la
Santa Sede, y a partir de febrero de 1958 pasé a depender
directamente del episcopado mexicano.*® En el caso de Mon-
terrey, si bien las asociaciones catdlicas fueron iniciadas y
encabezadas por miembros de la élite, para esta época ya
habian permeado significativamente hacia las clases medias
y su numero de adherentes era mayor.

Por lo que se refiere a las practicas del segundo tipo, estas
se presentaron a través de peregrinaciones y fiestas religio-
sas. Por ejemplo, Espino dio continuidad a dos peregrina-
ciones marianas anuales que, desde antes de su llegada a
Monterrey, se venian realizando: la primera, a mediados del
mes de agosto, hacia el Santuario de la Virgen de Guadalupe
ubicado en la Ciudad de México; la segunda, en diciembre,
hacia el Santuario ubicado en la colonia Independencia. Es
de resaltar el énfasis que se le daba en Monterrey al titulo
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mariano de Reina del Trabajo, por el caracter predominan-
temente industrial de la economia regiomontana,* y que en
las peregrinaciones mencionadas era comdn que participa-
ran grupos de empleados y obreros, representando a sus res-
pectivas empresas.”

Por otro lado, anualmente, durante el triduo pascual de
la Semana Santa,’! la mayoria de los comercios de la ciudad
lucian cerrados y las fabricas inactivas, pues los catélicos
regiomontanos se dedicaban exclusivamente a participar
en las ceremonias religiosas concernientes a la temporada,
como la tradicional peregrinaciéon de los siete templos.”? Por
ejemplo, en la Semana Santa de 1959, alrededor de 100 000
catdlicos visitaron las iglesias regiomontanas, y la prensa lo-
cal destacaba que “casi todos los espectaculos estan desier-
tos. La religion, en estos dias, obliga al recogimiento y los
creyentes, aquellos que no hacen de la Semana Santa la fe-
cha de la alegria, en sus viajes de descanso y recreo, rezan”.”®
Ahora bien, dado que una de las principales obras materia-
les de Espino, durante su ministerio episcopal en Monterrey,
fue la edificaciéon de un campus que albergara al seminario
arquidiocesano, y que este proyecto arquitecténico se conso-
lidé en los anos inmediatamente anteriores al Concilio, en el
siguiente apartado se estudiara la problematica de las voca-
ciones sacerdotales, asi como las implicaciones que tuvo la
construcciéon del nuevo seminario.

LAS VOCACIONES SACERDOTALES Y EL SEMINARIO DE MONTERREY

El Seminario de Monterrey es la institucién de educacién
superior mas antigua del noreste de México. Fue establecido
el 19 de diciembre de 1792 por el tercer obispo de Linares,
Andrés Ambrosio de Llanos y Valdés, siendo el doctor Do-
mingo de Ugarte y Burgos su primer rector.” Desde enton-
ces, y a lo largo del siglo XIX y de la primera mitad del XX,
tuvo distintas sedes, pues muchas veces las circunstancias



histéricas orillaron a la institucién a cerrar sus puertas y a
reubicarse en otros sitios. Por ejemplo, durante el periodo
del anticlericalismo constitucionalista, el seminario practi-
camente desaparecid, hasta que en 1917 reinici6 sus acti-
vidades en un anexo del Templo del Roble, por iniciativa
del presbitero Juan José Hinojosa (1874-1935).> Durante el
periodo callista, volvid a suspender sus quehaceres, siendo
reabierto hasta 1935, esta vez en un anexo del Templo de
San Luis Gonzaga.”

Para el tiempo en que Espino se encontraba al frente de la
arquididcesis regiomontana, el Seminario de Monterrey atra-
ves6 por una profunda crisis, pues el nimero de personas
que aspiraban a dedicarse al sacerdocio comenzé a estancar-
se. Se ha dicho ya que esta crisis de las vocaciones sacerdota-
les fue de hecho un fenémeno generalizado en todos los pai-
ses mayoritariamente catélicos de la época, y que fue signo
de un proceso que Hobsbawm denominé como la “revolucién
cultural”.”” Asi, en 1958 monsenor Alfonso Schmidt, segundo
secretario del Consejo Episcopal Latinoamericano expresé du-
rante el Primer Congreso de Rectores de Seminarios y Univer-
sidades Catolicas de América Latina, celebrado en Roma, que
Latinoamérica necesitaba por lo menos 135 000 sacerdotes
mas, pues la razén de sacerdotes en relacion a los catdlicos la-
tinoamericanos se encontraba por debajo del promedio mun-
dial.”® Por otra parte, Miguel Dario Miranda, arzobispo prima-
do de México, manifesté durante el Primer Congreso Nacional
de Seminarios, organizado en ese mismo afo en la Ciudad
de México, que hacian falta sacerdotes en la capital del pais,
pues solo habia alrededor de 800.”

Para el caso de Nuevo Ledn, la situacién era la siguien-
te: en 1960, la razén de catdlicos por cada presbitero era
de 9 000 feligreses por sacerdote.'” En algunos munici-
pios, la insuficiencia de sacerdotes era sumamente nota-
ble, como en el caso de Galeana e Iturbide que, aunque
juntos poseian una poblaciéon aproximada de 38 000 ha-
bitantes, eran atendidos tnicamente por dos presbiteros.
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Por su parte, Monterrey, que para ese ano ya superaba los
600 000 habitantes, contaba solamente con 89 sacerdotes.
El seminario de la arquididcesis poseia entonces 180 se-
minaristas menores, ademas de que habia 40 seminaristas
mayores formandose en el Seminario de Montezuma, en
Nuevo México, y otros 5 en el Colegio Pio Latino America-
no, en Roma.!!

Consciente de esta crisis de las vocaciones sacerdotales,
en 1958 Espino expreso que “de todos los ambitos de la ar-
quididcesis constantemente nos llega el angustioso clamor
pidiendo sacerdotes. [...| Sufre nuestro corazén de Padre y
Pastor ante esos llamados apremiantes, viéndonos en la im-
posibilidad de atenderlos”.!*> De acuerdo con el arzobispo
regiomontano, la principal causa de la crisis era el vertigi-
noso incremento poblacional que el estado de Nuevo Leén
estaba experimentando, pues en una circular emitida en
1961 explicaba que “nos damos cuenta de que el namero
de sacerdotes en la arquididcesis es sumamente reducido
ante una gran poblacién que crece cada dia a ritmo acele-
rado”'” Sin embargo, el prelado también consideraba que
la irrupcién de doctrinas ajenas al catolicismo, particular-
mente el comunismo, el protestantismo y el naturalismo,'*
contribufan a acentuar la problematica vocacional. Apun-
taba que:

A todo esto hay que agregar el ataque constante de las
fuerzas externas que desvirtan la acciéon del sacerdote: el
comunismo ateo, que pretende desquiciar todo el orden so-
cial, que niega todas las verdades de la fe y pretende borrar
de la mente y del corazén de los hombres hasta la misma
idea de Dios; las sectas protestantes que van de casa en
casa, en acecho y ataque constante por arrancar de los fie-
les la santa fe catdlica, apostdlica y romana; la arrasadora
accion del naturalismo que amenaza extirpar de raiz el es-
piritu cristiano de nuestra sociedad.'®
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De tal modo, para hacer frente a la crisis, el arzobispo im-
plement6 dos medidas significativas. En primer lugar, la
construcciéon de un campus que albergara al seminario de la
arquididcesis pues, con todo, el anexo en el templo de San
Luis Gonzaga era reducido y sumamente austero. El pres-
bitero Juan José Casas Marines describe la situaciéon de tal
recinto, de la siguiente manera: “En San Luis Gonzaga era
un seminario muy pobre cuando entramos. No habia agua
caliente para banarnos. Muy pobre. Si antes aguantamos
ahi, muchos no aguantaron. A mi me toc6 un dormitorio de
techo de lamina”.!¢

Para la realizacion de esta obra, Espino cont6 con el apo-
yo de la élite local, pues en 1955 Juanita Llaguno Cantd, her-
mana del empresario Jests Llaguno Cantt, doné a la arqui-
didcesis de Monterrey un terreno de once hectareas ubicado
en el municipio de San Pedro Garza Garcia para la construc-
cién del nuevo plantel.’” Dado que la propiedad donada por
los Llaguno Canta se encontraba en las inmediaciones del
cerro de las Mitras, y proxima a la zona donde el arroyo del
Obispo confluye con el rio Santa Catarina, el seminario se
construyé en un espacio ubicado entonces practicamente a
las afueras de la mancha urbana de Monterrey.'*

En segundo lugar, Espino establecié la conmemoracion
anual del Dia del Seminario, “para que reflexionemos con
la serenidad que lo requiere el problema gravisimo de la es-
casez de sacerdotes, que es de vida o de muerte eterna para
muchas almas”.!” Dicha jornada tenia el propésito de que
los feligreses se abocaran tanto a la oracién por el aumento
de las vocaciones sacerdotales, como a la cooperacién mone-
taria para la construccion del nuevo plantel. De esta manera,
con una semana de anticipacion, los parrocos tenian la obli-
gacion de recordar a los fieles sobre el Dia del Seminario, y
se comenzaron a repartir sobres especiales para que en ellos
fueran depositadas las donaciones voluntarias. Ademas, en
las puertas de cada templo se colocaban mesas, atendidas
por socios de la Accion Catdlica, para que las personas que
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asi lo desearan, se inscribieran y se comprometieran a hacer
un donativo mensual destinado a las obras del nuevo cam-
pus.''® Durante el Dia del Seminario —que, aunque se con-
memoraba anualmente, no tenia asignada una fecha fija—,
en todos los templos de la arquididcesis se repetian las si-
guientes jaculatorias,''! recomendadas por Espino: “jSenor,
danos sacerdotes! jSenor, danos muchos sacerdotes! jSenor,
danos muchos y muy santos sacerdotes!”.!'* Asimismo, en
ese dia tenian lugar otras expresiones de apoyo a la causa
de las vocaciones sacerdotales. Por ejemplo, el 12 de mar-
zo de 1959 se rezd una misa vocacional, compuesta por el
presbitero Rubén E. Rios, en los templos de la Purisima, San
Antonio, San Francisco, Nuestra Senora de la Luz y Sagrado
Corazén de Jests. En este ultimo templo, un grupo de 300
ninos rezo por el aumento de las vocaciones sacerdotales,
empleando las jaculatorias recomendadas por Espino.'"*

Por otro lado, un grupo de sefioras regiomontanas, inte-
grantes de la Comisién Diocesana Pro Seminario, fundada el
8 de noviembre de 1920 con el nombre de Sociedad de San
José,'* se dieron a la tarea de contribuir para el acondiciona-
miento y equipamiento del nuevo plantel. Esta comision, en
colaboracion con el Nucleo de Arte Teatral, dirigido por Eli-
samaria Ortiz Calderén, organizé la presentaciéon de la obra
Proceso a Jests, drama religioso escrito por el dramaturgo
italiano Diego Fabbri en 1955. La puesta en escena se llevé a
cabo en el Teatro Maria Tereza Montoya los dias 24 y 25 de
abril de 1959, y los fondos recabados se destinaron al nuevo
seminario.'"”

El 10 de abril de 1959 tuvo lugar la ya aludida vista del
delegado apostélico a Monterrey. Este conoci6 personalmen-
te las obras de edificacién del nuevo seminario mediante un
recorrido que hizo acompanado por el arzobispo Espino, el
arquitecto Vicente Molina y el ingeniero José Santos Valle
—estos ultimos encargados de las obras de construccion—,
asi como por algunos sacerdotes y prelados de otras partes
del pais.""® De acuerdo con el presbitero Rubén E. Rios, en
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del delegado apostélico, con una de sus frases mas iconicas:
“Mis queridos hijos: el seminario es la pupila de mis ojos y
el corazéon de mi corazén”.'"’

Raimondi, a su vez, informé a la Sagrada Congregacion
de Seminarios y Estudios Universitarios, con sede en Roma,
sobre las avanzadas obras del seminario regiomontano. De
tal manera, en ese mismo mes de abril de 1959 el cardenal
Giuseppe Pizzardo, prefecto de dicha congregacién, envio al
arzobispo Espino una carta en la que extendia su reconoci-
miento por la labor realizada. El cardenal elogiaba no solo el
estado avanzado de las obras, sino también la ubicacién del
nuevo plantel, pues “los seminaristas podran alojarse en un
ambiente sereno, luminoso y ventilado —sumamente til
para la salud— donde con mayor tranquilidad podran apli-
carse a sus deberes de piedad y estudio”.!*®

La primera etapa del proyecto arquitectdnico consistié en
la construccién del seminario menor, el cual contaba con ca-
pilla, aulas, comedor, dormitorios, biblioteca, laboratorios de
fisica, quimica y odontologia, consultorio médico, albercas y
canchas deportivas. El arzobispo Espino, ademas de disenar
los planos del campus, también concibié y dirigié la gran
cantidad de obras artisticas que este alberga en su interior
(véase el anexo 2). Entre estas obras, destacaban dos vitrales
monumentales. El primero, llamado Cristo Rey de Monterrey,
fue colocado al final del corredor principal, y mide 4.80 por
4.80 metros. Consiste en una imagen de Jesucristo con sus
manos extendidas sobre el cerro de la Silla, el cerro de las
Mitras y la Sierra Madre Oriental, y fue obra del artista Efrén
Ordonez en 1952. El segundo, llamado simplemente La ulti-
ma cena, se colocd en el comedor, mide 9.50 por 1.50 metros,
y fue realizada por el artista William Dal Negri.

El seminario menor fue ornado con otras obras artisti-
cas de Ordodnez. En el vestibulo, por ejemplo, se colocé un
6leo sobre lino, de 30 por 1.80 metros, titulado Maria, Reina
del Universo. Asimismo, este artista pint6 al 6leo las figuras
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de los apostoles de Jesus en las persianas de la capilla, mis-
mas que aproximadamente median ocho metros de largo
cada una; asi como la imagen de Cristo crucificado coloca-
da sobre el presbiterio. Ademads, en un muro de 7 por 4.50
metros se colocaron dos relieves de bronce de su autoria,
uno representando a Jesucristo con un pescador, y otro a
la anunciacién de la Virgen Maria. Por tanto, no sorprende
que la prensa de la época afirmara que Efrén Ordénez de-
dicé “su inspiracién, sus conocimientos y su entusiasmo al
embellecimiento artistico del Seminario arquidiocesano de
Monterrey”.!"

Se puede decir que el nuevo campus del Seminario de
Monterrey era reflejo del influjo social que la Iglesia regio-
montana posefa para esta época, pues por su arquitectura
moderna y funcional, aunada a su vistosa ornamentacién
artistica, contrastaba notablemente con las otras sedes que
el seminario habia tenido practicamente desde sus origenes.
El 21 de diciembre de 1959 las instalaciones del seminario
menor entraron en funcionamiento,'? si bien el Boletin Ecle-
sidstico aclaraba que los trabajos continuarian “hasta termi-
nar con la construccién del seminario mayor, destinado a los
alumnos de Teologia que ahora hacen sus estudios en Roma
y en el Seminario de Montezuma, Nuevo México”.'*!

Al ano siguiente, el 21 de junio de 1960, Espino viaj6 a
Roma, acompanado por su sobrino el ingeniero Francisco
Espino, y por los presbiteros Carlos Alvarez Ortiz y Aure-
liano Tapia Méndez, para efectuar la visita Ad Limina Apos-
tolorum,'?* como se le denomina al viaje que todos los obis-
pos del mundo hacen peridédicamente a la Santa Sede para
entrevistarse con el papa e informarle personalmente sobre
la situacién de sus respectivas didcesis. Espino fue recibido
por el papa Juan XXIII el 30 de junio y, durante la audiencia
privada, inform¢ al pontifice sobre la construccién del nue-
vo campus del Seminario de Monterrey.'> Cabe mencionar
que durante su estancia en Roma, Espino se hospedé en el
Colegio Mayor de los Legionarios de Cristo.'*



163

El arzobispo regiomontano, ademas, entregdé un album
con fotografias del nuevo seminario al cardenal Giuseppe
Pizzardo, quien a su vez extendié una segunda carta al prela-
do, reiterando su reconocimiento por las obras de construc-
cion, pues consideraba que “la perfecta funcionalidad de la
nueva sede del seminario —adaptado al ambiente y al clima
de la regién—, asi como su linea moderna, su sencillez y
riqueza hacfan del campus uno de los mas hermosos semi-
narios de nuestro tiempo”.!?* Espino, por su parte, informé
a la arquididcesis sobre su visita Ad Limina mediante una
circular emitida el 22 de agosto de ese ano, describiendo su
audiencia con el papa de la siguiente manera:

Y cuando tuvimos la gracia singular de ser recibidos en
audiencia privada por nuestro santisimo padre el papa y
conversar a solas con él, después de tratarle los asuntos del
gobierno de la arquididcesis, le hicimos saber que la arqui-
didcesis de Monterrey lo ama y lo venera entrafiablemente
y juzga como un timbre de gloria su inquebrantable adhe-
sién a su augusta y sagrada persona; y fuimos pidiéndole
sus mas amplias bendiciones para nuestros amadisimos y
celosos sacerdotes tanto diocesanos como regulares, para
el seminario arquidiocesano, para las comunidades religio-
sas, para los apdstoles seglares de la Accién Catdlica y de
las agrupaciones confederadas, para todas las asociaciones
piadosas y para todos los fieles, en particular para los pro-
fesionistas, industriales, comerciantes, empleados, obreros,
para los enfermos y para los ninos.'*

No obstante, pese a los esfuerzos a favor de la formacion
sacerdotal, para 1962 Espino seguia considerando que el
problema de las vocaciones sacerdotales en Nuevo Ledn era
de “suma gravedad”, pues en una circular emitida en ese afio
afirmaba que “aunque ha aumentado el nimero de alumnos,
sin embargo, los ninos y jévenes que escuchan el llamado
divino, corresponden con generosidad e ingresan al semina-



164

rio, son en numero insuficientes para las ingentes necesida-
des de la arquididcesis”.'” Por tanto, el arzobispo solicitaba
a la feligresia que, con motivo del Dia del Seminario de ese
ano, se siguiera rezando por el aumento de las vocaciones
sacerdotales, y continuara la cooperacién econémica para
solventar los gastos que el seminario generaba.

Es de senalar que para entonces todavia no se habia ini-
ciado la edificacién del seminario mayor, pues Espino exhor-
t6 a los feligreses a cooperar “con alguna cantidad para ayu-
darnos en la obra de construccién del seminario mayor que,
con el favor de Dios, pensamos pronto poder comenzar”.!¢
Esta segunda etapa del proyecto arquitecténico no empezd
a construirse sino hasta agosto de 1962, a escasos dos meses
de ser inaugurada la primera sesion del Concilio Vaticano II.

Con respecto a la dinamica educativa y disciplinaria del
seminario en el periodo preconciliar, se puede decir que esta
era muy rigurosa y tendiente a enfatizar el distanciamiento
entre los seminaristas y el mundo, tal y como lo estipulaba
el Concilio de Trento.'** Los estudiantes vivian en el campus
practicamente aislados del exterior, pues no podian ver a
sus familiares mas que unas pocas veces al afo, y ni siquie-
ra tenfan permitido leer otro periédico que no fueran las
revistas editadas en el propio seminario, la mas importante
de las cuales se llamaba Omnes in Unum.’** Ademas, incluso
cuando visitaban sus propias casas, los seminaristas tenian
estrictamente prohibido comer fuera del seminario.'*!

La ascética formacion sacerdotal que Espino fomenté en
la arquididcesis constituye un indicio mas de la intransigen-
cia del arzobispo frente al mundo moderno. De acuerdo con
el presbitero Rubén E. Rios, profesor de esta institucién du-
rante la época estudiada, la disciplina en el seminario “era
muy rigida y militar, como lo exigia el sefior Espino, aunque
éramos menos rigidos, ya que el sefor Espino era demasia-
do rigido”."** La instruccién preconciliar aseguraba la subor-
dinacion de los sacerdotes a las decisiones de los superiores
y de la jerarquia eclesiastica, pues de acuerdo con el pres-



bitero Casas Marines, “a nosotros nos dijeron: ‘tu no vas a
ensenarle al viejo, al parroco: €l te va a enseniar’. A nosotros
nos ensefnaron la obediencia ciega”.'**

Antes de concluir el presente apartado, es preciso hacer
una breve observacién con respecto al gobierno del Semina-
rio de Monterrey durante este periodo. Presumiblemente,
algunos sacerdotes de la arquididcesis llegaron a considerar
que el arzobispo Espino ejercia tal control sobre el semina-
rio, que incluso opacaba la autoridad del propio rector, el
presbitero Juvencio Gonzélez Alvarez, quien ocupé la rec-
torfa entre 1954 y 1972. Tapia se refiri6 a este hecho tras el
fallecimiento de Espino, al afirmar en tono apologético que
“pudimos juzgarlo centralista, que mermaba la autoridad
del rector, pero en el fondo era que se reservaba en concien-
cia las mas graves decisiones de gobierno, como el ultimo
responsable de cada vocacion al sacerdocio”.!*

Una vez expuesto lo referente a las vocaciones sacerdota-
les y al nuevo seminario, cabe enseguida abordar una de las
mads significativas manifestaciones de la intransigencia del
arzobispo Espino durante el periodo analizado: el combate
contra el comunismo.

EL ANTICOMUNISMO CATOLICO REGIOMONTANO:
LA CARTA PASTORAL DE 1961 Y SUS EFECTOS

La crisis de las vocaciones sacerdotales fue solo una de las
multiples expresiones de la “revolucién cultural” de la déca-
da de 1960. De acuerdo con Hobsbawm, esta también se ma-
nifest6 en la cada vez mas activa participacion de los jéve-
nes en los movimientos sociales y culturales de la época, en
el cuestionamiento de la moral sexual de herencia victoriana
y en la metamorfosis que experimento la estructura tradicio-
nal de la familia."*® La Iglesia catélica siempre percibié esta
“revolucion cultural” de forma negativa, razén por la cual
no resulta extrafio que, en su edicto cuaresmal de 1959, el
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arzobispo Espino se haya referido a todos estos cambios con
un tono intransigentista:

Y por eso el mundo esta lleno de iniquidad. [...] Existe la
plaga del amancebamiento y el hombre y la mujer, olvidan-
dose de su dignidad de hombres y de cristianos, viven en
un estado bochornoso de pecado que es un desafio cons-
tante a la justicia de Dios. [...] Y se pasean impunemente las
banderas negras y fatidicas de la disolucién, del ateismo y
de las sectas de la herejia. La inmoralidad en canciones y en
imdgenes satura el ambiente. Se ofende a Dios con pecados
publicos y escandalosos contra la decencia y la honestidad
en representaciones teatrales, en los cines, en los bailes, en
las albercas, en las calles, en las plazas y hasta el mismo
aire que respiramos esta saturado de podredumbre que nos
asfixia.'*

Ante este panorama, la delegacién regiomontana de la Legion
Mexicana de la Decencia siguié denunciando la supuesta in-
moralidad presente en las peliculas de la época. A través de
su boletin titulado Apreciaciones cinematograficas, mismo
que era publicado regularmente en la prensa local, la pelicu-
las eran clasificadas en seis categorias: clase A,“buenas para
todos”: clase B1, “para mayores y también para jovenes”; clase
B2, “para mayores con inconveniencias”; clase B3, “para ma-
yores con serias inconveniencias”; clase C1, “no deben verse”;
y clase C2, “prohibidas por la moral cristiana”. Esta labor de
censura cinematografica era percibida por los miembros de la
Legién como una forma de apostolado, pues se trataba de “un
esfuerzo emprendido en nuestros dias para formar el criterio
moral de los fieles en materia de cine y permitirles disfrutar
limpiamente del espectaculo que se les ofrece”'*” El arzobispo
Espino, en calidad de asistente de la delegacién regiomontana
de la Legion, ejercia control sobre esta organizacion, pues te-
nia la autoridad de aceptar renuncias y de renovar a la direc-
tiva cuando lo estimaba conveniente.'*



Sin embargo, se puede afirmar que para principios del
pontificado roncalliano, el anticomunismo se constituy6 en
la principal expresion del intransigentismo catdlico regio-
montano. La campana anticomunista, que la Iglesia mexica-
na impulso a nivel nacional con motivo del triunfo de la Re-
volucion cubana de 1959, también se dejé sentir en Nuevo
Ledn, donde el arzobispo Espino se convirtié en uno de sus
principales promotores.

Aqui es importante precisar que la sociedad regiomonta-
na ya habia dado importantes muestras de una actitud anti-
comunista desde por lo menos la década de 1930. En 1936,
en el contexto de la politica obrerista de Lazaro Cardenas,
se suscitaron en Monterrey una gran cantidad de huelgas
y protestas, mismas que los empresarios atribuyeron a pre-
suntos comunistas infiltrados entre los trabajadores regio-
montanos.'* La élite local, organizada en torno al Centro Pa-
tronal de Nuevo Ledn, y apoyada por asociaciones catdlicas
como las Damas de la Caridad y la orden de los Caballeros
de Colén, promovié una campana anticomunista que culmi-
no el 5 de febrero de ese ano, con una gran manifestacién
que tuvo lugar en las principales calles del centro de Monte-
rrey y a la que concurrieron alrededor de 60 000 personas.'*
Asimismo, ante la reforma educativa impulsada por el régi-
men cardenista, misma que pretendia imprimir un cardcter
“socialista” a la ensenanza publica, “los grupos empresaria-
les, religiosos y sociales de Monterrey”, considerando a la
educacién socialista “como un ataque a la Iglesia catdlica”,
promovieron ‘entre los padres de familia la suspensién de
clases y la baja de numerosos educandos de las escuelas ofi-
ciales”!*! Mas tarde, ya durante el ministerio episcopal de
Espino, la Iglesia regiomontana continué fomentando la
oposicién al comunismo entre los catélicos. Por ejemplo,
el sinodo diocesano de 1953 condend explicitamente al co-
munismo, por considerar que dicha doctrina representaba
un “peligro” para la fe catdlica.'** Ademas, con motivo de la
persecucion religiosa que el régimen comunista de China
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desat6 durante la década de 1950, misma que en 1957 derivd
en la instauracion de la Iglesia catdlica china, independiente
de la Santa Sede, el 9 de marzo de 1959 el arzobispo Espino
urgi6 a los fieles de la arquidiécesis de Monterrey para que
realizaran actos de oracién y penitencia durante la Semana
Santa de ese ano, repitiendo la jaculatoria: “Sefor, salva a la
Iglesia de China y consérvala unida al romano pontifice”.'*
Por lo demads, los sacerdotes desarrollaban una posiciéon an-
ticomunista desde su formacién, pues por ese tiempo los
seminaristas de Monterrey acostumbraban rezar en la ca-
pilla del seminario, pidiendo por sus homoélogos que eran
coaccionados en la Unién Soviética.'**

El triunfo de la Revolucién cubana contribuyé a revitali-
zar el anticomunismo regiomontano, pues a partir de dicha
coyuntura, Espino replante6 y reforz6 la campana contra la
doctrina marxista en Nuevo Leén. Es de resaltar que en algu-
nos circulos, principalmente estudiantiles, esta revolucion
fue percibida de forma positiva. De acuerdo a una nota pe-
riodistica de la época, la caida del régimen de Fulgencio Ba-
tista en Cuba, como consecuencia inmediata del movimien-
to revolucionario liderado por Fidel Castro, “fue calificada
en Monterrey como el primer triunfo de la democracia en
1959 pues en la ciudad existian “numerosos adeptos sim-
patizadores de la causa de Fidel Castro, que aun sin conocer
al rebelde o ser de la misma nacionalidad, se inclinaron en
su favor por la forma en que persistié hasta derrocar al sar-
gento Batista”.!*®

De igual manera, en 1962 el comité estatal del Movimien-
to de Liberacion Nacional se pronuncié a favor del régimen
de la Revoluciéon cubana, invitando “a los obreros, a los
campesinos, a las mujeres, a los estudiantes, a los emplea-
dos y patriotas en general a pronunciar su solidaridad con
el heroico pueblo hermano de Cuba”, ya que “la Revolucién
cubana es invencible, [...] no podra ser derrotada, ella vino
para quedarse y el pueblo de Cuba asi lo ha comprendido,
sus conquistas revolucionarias son su mds firme baluarte”.!*
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Sin embargo, para los sectores mas intransigentes, el as-
censo de los revolucionarios en Cuba, y la posterior adopcién
del socialismo como ideologia oficial del nuevo régimen,
constituian una seria amenaza para la estabilidad politica
y social de México. Otras coyunturas locales coadyuvaron a
despertar la histeria anticomunista en Nuevo Le6n. En 1961
ascendid a la gubernatura del estado Eduardo Livas Villa-
rreal, el cual causé suspicacia en una parte de la sociedad
regiomontana, pues se le acusé de tener tendencias izquier-
distas y de contar con algunos militantes comunistas en su
equipo de gobierno.'*” En ese mismo ano, el gobernador de-
signoé al periodista José Alvarado Santos como rector de la
Universidad de Nuevo Ledn, cargo que ocupé hasta 1963,
pues renunci6 luego de las presiones y el desprestigio de
que fue objeto por parte de las organizaciones anticomunis-
tas de la época.

De tal manera, y emulando a otros prelados del pais que,
a través de diversos medios, habian comenzado a alertar a
los catdlicos sobre la presunta penetraciéon del comunismo
en México, el 16 de julio de 1961 el arzobispo Espino emitié
su propia Carta pastoral sobre el comunismo. Dicho docu-
mento tenia la finalidad de exponer ante los feligreses de la
arquidiocesis “las verdaderas doctrinas del comunismo, sus
planes y sus fines en toda su monstruosa realidad”, asi como
la de transmitir la necesidad de “salvar a toda costa del cata-
clismo universal nuestra civilizacidn cristiana, con todos sus
valores espirituales y morales que encierra, que pretende el
comunismo destruir en sus mismas esencias”.'**

De acuerdo con Espino, Cuba se habia constituido en la
puerta de entrada del comunismo al resto del continente
americano, pues ahora “los jefes comunistas” efectuarian
“una gran ofensiva de penetraciéon y conquista en las de-
mas naciones de la América Latina que juzgan terreno pro-
picio”'** En efecto, para el arzobispo los comunistas ya se
encontraban maniobrando incluso en la misma arquidié-
cesis de Monterrey, pues afirmaba que “ya los profetas del
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comunismo estan entre nosotros enarbolando la bandera
blanca de la redencién de las masas proletarias y de la justi-
cia social”."* De tal modo, el discurso de Espino, al igual que
el del resto de la Iglesia mexicana de la época, era claramen-
te catastrofista, ya que su finalidad era difundir el miedo
entre los lectores para que estos se mantuvieran en estado
de alerta y, de esa manera, evitar lo que se percibia como un
potencial situacién adversa para el catolicismo.

La carta pastoral partia del supuesto de que las activida-
des de las diversas organizaciones comunistas obedecian a
un monumental plan trazado en la Unién Soviética a finales
de 1960. Segin Espino, “en la reunion del Comintern, cele-
brada en Moscd en diciembre del ano pasado, se concibié
el plan siniestro y aterrador de conquista a corto plazo. Sus
planes de penetracion estan perfectamente trazados, las fa-
ses vy las etapas de la campana estan determinados en todos
sus detalles”.'”! La finalidad de dicha conquista mundial era
presuntamente establecer un tipo de gobierno dictatorial,
mismo que “por el terror y la violencia” trataria de “arrancar
de cuajo la civilizacién cristiana y perseguir hasta la com-
pleta destruccion a la Iglesia catélica”.'®* De esta manera, el
autor dejo entrever su particular punto de vista con respecto
a la Guerra Fria, pues para él los grandes bloques antagoéni-
cos eran la Unién Soviética —base del comunismo ateo—,
por un lado, y la “civilizacién cristiana” y la Iglesia catdlica,
por el otro. Dicha visién maniquea no dejaba lugar a puntos
intermedios: Occidente representaba el baluarte del cristia-
nismo y Oriente constitufa su antitesis. En otra parte del do-
cumento, esta visién dicotémica se hizo atin mas explicita:
“el conflicto estd planteado en forma absolutamente irreduc-
tible entre el cristianismo y el ateismo, entre la civilizacién y
la barbarie, entre la libertad y la esclavitud”.'*®

Ahora bien, como se mencioné en el capitulo anterior,
desde la época medieval la Iglesia catélica ha utilizado dos
artilugios para fomentar el miedo entre la poblacién, los
cuales son: uno, vincular con el diablo todo aquello que no



se considera acorde con el cristianismo, y dos, exagerar el
peligro que representaban potenciales amenazas externas.
Ambas estrategias fueron ampliamente manejadas por Espi-
no en su carta pastoral, como se vera a continuacion.

En primer lugar, el comunismo fue delineado como una
ideologia de inspiracién demoniaca. Las presuntas intencio-
nes soviéticas de conquistar al mundo a corto plazo fueron
descritas como “un plan satanico”. Los comunistas, segtin el
arzobispo, “vienen vestidos con piel de oveja’, pero en rea-
lidad eran “lobos rapaces, devorados por el odio y la sed de
destruccion”,** que ocultan “la tremenda y tragica verdad de
sus doctrinas perversas, de sus planes monstruosos y de sus
fines satanicos”.'>> Mds adelante, contrasto a los comunistas, a
quienes consideraba “los hijos legitimos del padre de la men-
tira”,"** con la Iglesia catdlica, que es “maestra de la verdad”.'*

En segunda instancia, Espino también recurri6 a la estra-
tegia de exagerar la amenaza que el comunismo representa-
ba. Afirmd, por ejemplo, que “el comunismo, extendido por
sistema de terror y apoderado de gran parte del mundo es
el enemigo de Dios mds grande, poderoso e insolente, que
haya existido en toda la sucesién de los siglos”.'*® De esta ma-
nera, el arzobispo propago la idea de que, en toda la historia
humana, el cristianismo no habia tenido enemigo mas firme
y peligroso que el socialismo. El autor incluso consideraba
que toda la actividad socialista, llevada a cabo en diversas re-
giones del mundo, se encontraba controlada desde la Unién
Soviética, pafs que proporcionaba a dicha causa

[...] todos los millones de rublos que sean necesarios; sus
mejores agentes expertos en luchas y revoluciones con
experiencia de cuarenta afos; el prestigio de sus triunfos
desde los politicos por haber extendido el comunismo a
mas de medio mundo en los Gltimos quince anos, hasta los
cientificos como sus sputniks; y una red vastisima y perfec-
tamente organizada y dirigida por especialistas de primer
orden desde Moscu."”
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Ademas de todo ello, Espino afirmé que los comunistas
contaban con toda una organizacién mundial de espiona-
je, v con los medios para falsificar documentos oficiales
y papel moneda de cualquier pais. Asimismo, el prelado
afirmé que los comunistas también procuraban atentar
contra la familia, ntcleo de la sociedad tradicional, y que
estos empleaban el aula de clases como un espacio para
introducir sus doctrinas entre la poblacién estudiantil.'*
Por otro lado, declaré que la persecucion de la Iglesia seria
uno de los principales objetivos de la Revolucion proletaria
pues, como ha sido senalado, el autor percibia al comunis-
mo como un movimiento satanico, contrario a Dios vy, por
consiguiente, al catolicismo. Asi, afirmaba:

Y pretendera acabar con la Iglesia con una campana
sistematizada de calumnias y falsedades contra los sa-
cerdotes para desacreditarlos; y pretenderd separar a los
fieles de los sacerdotes, a los sacerdotes de los obispos y
a los obispos del papa, y por medio de una persecucién
violenta incautara las instituciones sociales, suprimird
las escuelas catdlicas, quemara las iglesias, dejara a los
sacerdotes reducidos a la miseria y al escarnio y los ase-
sinard o los expulsara o los sujetara a torturas y métodos
psiquicos para deformar su mentalidad y hacerlos adic-
tos al partido.'®!

A través de su carta pastoral, el arzobispo no solo se propu-
so fomentar el miedo al comunismo en la arquididcesis de
Monterrey, sino que también buscé plantear todo un pro-
yecto social tradicional, claramente inspirado en nociones
medievales. Dicho proyecto, basado en la doctrina social de
la Iglesia, se formuld como una alternativa al comunismo
pues, como se explicd previamente, el arzobispo considera-
ba que ante el presunto avance del socialismo en el mundo,
la tnica solucién consistia en preservar a la “civilizaciéon
cristiana” de Occidente.
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Espino manifesté estar consciente de los abusos que
sufrian los trabajadores por parte de las élites econdmicas,
quienes en su opinién dejaban de lado la justicia y la cari-
dad para dar lugar al afan de lucro. Sin embargo, el autor
consideraba que dicha situacién se producia debido a que
“se habia relegado al olvido el Evangelio y sus preceptos de
justicia y caridad, y la doctrina secular de la Iglesia”.!* Para
el arzobispo, la solucién a dichas problematicas no consistia
en suprimir el sistema capitalista, sino solo en moderarlo
“segun los principios de la temperancia y de la justicia y
caridad hacia los demas”. La propiedad privada no era esen-
cialmente negativa, y la prueba era, segtn el autor, que el
propio Jests no se habia opuesto a ella per se, sino a su mal
uso. Reformar el sistema capitalista mediante los principios
evangélicos era considerado crucial, pues el arzobispo opi-
naba que “no nos queda otra esperanza de salvacién sino el
cristianismo”.!%

En el proyecto del arzobispo, la Iglesia catdlica jugaba un
papel predominante, pues era descrita como “la mayor fuer-
za moral de la historia”!** Esta nocion de la preponderancia
universal de la Iglesia en la vida social es una clara reminis-
cencia medieval. Ello se evidencia en el hecho de que Espino
se valié de la metafora agustiniana de la ciudad de Dios para
detallar los objetivos del orden social promovido en su carta
pastoral, al afirmar que es “la Iglesia Catdlica la tnica que
posee la doctrina salvadora y la fuerza misteriosa y pujante
de la gracia de Dios para hacer de la sociedad terrena la civi-
tas Dei, la ciudad de Dios, en la que se acate la justicia, reine
la verdad, triunfe el amor y se establezca sobre la tierra el
reino de Dios”.'*®

Como se puede apreciar, el concepto de ciudad de Dios
no se empled de manera metaférica y espiritual, sino que
fue utilizado para denominar a la sociedad perfecta que ema-
naria como fruto del predominio de la Iglesia catélica. Asi,
aunque la ciudad de Dios en la obra de Agustin de Hipona es
una alegoria que describe un estado espiritual del ser huma-
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no,'¢ el arzobispo empleo el concepto para detallar un esta-
dio social eventual: el triunfo de la civilizacién cristiana por
encima del comunismo. Dicha nocién en torno a una civiliza-
cién con una esencia catélica, se fundamentaba en el antiguo
proyecto de la Iglesia por establecer un orden cristiano uni-
versal, como se vio previamente. Asi, se puede decir que Es-
pino reprodujo en su carta pastoral la antigua aspiracién de
restaurar la preponderancia de la Iglesia en la vida politica y
social, proponiendo que la civilizacién cristiana era la tnica
opcidn para impedir el avance del comunismo.!¢’

Ademas, el arzobispo dio una connotacién nacionalista
a su proyecto social, al afirmar que ante la propagacion del
comunismo, los fieles se encontraban frente a una dicoto-
mia: “o con patria haciendo flamear en nuestros corazones
nuestra gloriosa bandera tricolor, o parias sin patria; o con
Dios y con Santa Maria de Guadalupe, o con Satanas”.'*® De
tal modo, la idea de preservar la civilizacién cristiana pro-
curaba anclarse en el espiritu nacionalista de los lectores:
combatir al comunismo equivalia a un acto patriético. La
intencion del arzobispo era no solo exaltar el celo religioso
de la feligresia, apelando ademas a su sentir patridtico, sino
también encauzar dicho celo hacia la accién. Por tanto, re-
sulta significativo que el arzobispo recurriera a otra analogia
medieval: convoco a la realizacion de una cruzada en contra
del comunismo.

En efecto, para preservar la civilizacién cristiana de los
embates del socialismo, el arzobispo convocé a la realiza-
cién de dos cruzadas: una de oracién y otra de accion.'® El
autor se vali6 de una analogia entre la campana anticomu-
nista y las cruzadas medievales, con el fin de conminar a
los lectores a tomar acciones contra la amenaza socialista.
Su convocatoria pone en evidencia la intransigencia de su
proyecto social pues, si bien la cruzada anticomunista no
pretendia ser violenta, si transmitia la idea de que preservar
la civilizacién cristiana implicaba luchar contra los infieles
de alguna manera.



La cruzada de oracién tenia lugar debido a que el arzo-
bispo consideraba que la tinica manera de detener al co-
munismo era mediante la intervenciéon de Dios. El prela-
do afirmaba que la cruzada anticomunista contaba con el
consentimiento divino, pues afirmé que “el grito de ‘Dios lo
quiere’ levanté y enardecié a las muchedumbres entusias-
madas a las cruzadas para la defensa del sepulcro de Cristo.
Pues ahora es mucho mas grave nuestra empresa |[...|"'”* El
uso del lema de las cruzadas medievales contribuia a refor-
zar la analogia entre estas y la campana anticomunista con-
vocada por el arzobispo, pues esta altima pretendia emular
la intransigencia de las primeras ante los infieles.

El hecho de que Espino afirmara que la Virgen de Guada-
lupe era la patrona de esta campana anticomunista explica
el que la cruzada de oracién implicara, por consiguiente, una
cruzada del Santo Rosario. El prelado dispuso a esta oracién
mariana como una de las principales armas de la campana,
pues argumentaba que esta habia “salvado a la civilizacién
cristiana en momentos cruciales de la historia, como cuando
en Lepanto detuvo a los ejércitos de la media luna”!”* En
este sentido, el rosario simbolizaba la resistencia de la Igle-
sia ante quienes consideraba infieles, por lo que su uso en la
cruzada de oracién contribuia a reforzar la idea de repudio
al comunismo dada su presunta intencién de destruir la ci-
vilizacién cristiana.

Ademas, el arzobispo implement6 la organizacion de las
“horas santas para la afirmacion de nuestro cristianismo”,
adoracioén eucaristica que se celebraria el segundo jueves de
cada mes en todos los templos y capellanias de la arquidié-
cesis regiomontana, y a la que los feligreses fueron convo-
cados para rezar por la salvacion de los paises comunistas,
especialmente Cuba, y por la seguridad de México, amena-
zada por el comunismo. En estas horas santas se entregaria
a cada feligrés una cruz de madera “como distintivo de esta
cruzada |...] para ser llevada no sobre el pecho, como conde-
coracién o distintivo estatico, sino en las manos como ins-
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trumento dindmico, en las manos donde se lleva la espada,
la bandera y el escudo”.'”?

Junto con esta cruzada de oracién se llevaria a cabo una
cruzada de accién. Esta consistia en fomentar entre los fe-
ligreses la idea de que el cristianismo era, ante todo, una
forma de vida, por lo que los creyentes debian adoptar los
principios del Evangelio en sus vidas diarias. Esto implicaba
participar de los sacramentos, sostener los principios funda-
mentales de la fe, la esperanza y la caridad, ademds de adhe-
rirse a los planteamientos de la doctrina social de la Iglesia.

La Carta pastoral sobre el comunismo experimentd una
notable difusion, pues fue leida en todas los templos de la
arquididcesis de Monterrey durante “todas las misas matuti-
nas y vespertinas de los doce domingos siguientes a su reci-
bo”,'”* y fue publicada para ser repartida entre los feligreses,
alcanzando un tiraje de alrededor de 100 000 ejemplares.'”*
Aunado a lo anterior, en los meses subsiguientes a su emi-
sién, la carta pastoral fue reproducida por partes en el Bo-
letin Eclesidstico vy, a partir de octubre de ese mismo ano, el
presbitero Aureliano Tapia Méndez comenz6 a comentarla
diariamente a través de la estacion de radio XET.'” De tal
manera, se puede afirmar que este documento llegé a ser
muy conocido a lo largo de la arquidiécesis regiomontana y,
por tanto, ejercié una notable influencia en el modo en que
la feligresia de la época concebia el comunismo, la doctrina
social de la Iglesia y, en general, el mundo de la Guerra Fria.

Las horas santas de afirmacién de nuestro cristianismo
convocadas por Espino empezaron a celebrarse en los tem-
plos de Nuevo Ledn a partir del segundo jueves de noviem-
bre de 1962. Desde el mes de octubre, el arzobispo habia
emitido una circular con la finalidad de instruir a los pé-
rrocos de la arquidiécesis para que recogieran las cruces de
madera en la Secretaria de la Mitra y las bendijeran antes
de proceder a repartirlas entre los feligreses.'”® Al referirse
a la primera hora santa celebrada en noviembre, el Boletin
Eclesidstico destacaba que “‘en muchas iglesias este acto re-



ligioso resulté solemnisimo y con tan grande concurrencia
de fieles, que el ambito de los templos resulté incapaz para
contenerlos a todos”.'”

La élite empresarial de Monterrey fue sin duda uno de
los sectores en los que mas eco tuvo el llamado del arzobispo
a la lucha contra el comunismo. En su carta pastoral, Espi-
no habia convocado de manera particular a los empresarios
regiomontanos para que, mediante su adhesién a la doctri-
na social de la Iglesia, contribuyeran en la preservacion de
la “civilizacién cristiana” y en la construcciéon de la ciudad
de Dios. Fundamentalmente, la propuesta de Espino revela
una tendencia muy caracteristica de la Iglesia mexicana pre-
conciliar y que ha sido llamada por algunos autores como
“opcion preferencial por los ricos”.'”® Esta linea enfatiza el
compromiso social de las élites econdmicas, pues considera
que ese estrato posee los recursos y los medios necesarios
para efectuar cambios profundos y, de esa manera, instaurar
el reino de Cristo en la tierra. Por este motivo, el arzobispo
regiomontano exhorto a los capitalistas de la ciudad con las
siguientes palabras:

Que |[...] los que tienen mas, den mads; que los que tienen
mucho, den mucho; que los que han sido favorecidos por
Dios con riquezas hagan obras de beneficencia; y los que
tengan mds abundantes caudales, emprendan obras de mu-
nificencia; y los que han visto multiplicarse sus riquezas
en abundancia, emprendan grandes obras de magnificen-
cia, para que se construya un nuevo orden social, donde
impere la justicia y la caridad, en el que no desaparezca la
pobreza, porque siempre tiene que haber pobres, sino que
los pobres sean menos pobres y se acabe el cuadro sombrio
de miseria.'”

Se ha dicho ya que la élite local habia venido sosteniendo
una actitud anticomunista desde la época del cardenismo.
Por tanto, no sorprende que en febrero de 1961, cinco meses
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antes de que fuera emitida la carta pastoral de Espino, Hum-
berto Junco de la Vega invitara a los empresarios miembros
del Club Sembradores de la Amistad'®® a “unirse en la mas
intensa lucha en contra del comunismo, que se extiende
amenazador por el mundo”.**! Para Junco, la participacién de
los empresarios era importante, pues estos no solo contaban
con los medios de difusién necesarios para la lucha, sino
que también eran, desde su punto de vista, los “auténticos
abanderados de la justicia social, quienes se han despojado
de todo egoismo y [en cambio, proporcionan| todo apoyo y
ayuda al obrero y a la sociedad en general”."**

Cabe senalar que, para ese ano, el club estaba siendo pre-
sidido por el doctor Agustin Basave Fernandez del Valle, fi-
l6sofo y académico, catedratico de la Facultad de Filosofia
y Letras de la Universidad de Nuevo Leén, y fundador del
Centro de Estudios Humanisticos, de la misma institucion.
Basave profesaba la fe catdlica y estaba convencido de que la
doctrina social de la Iglesia constituia la tinica opcién capaz
de rivalizar con la propuesta marxista, opinién que externd
en maltiples ocasiones.!**

Otro nucleo importante del anticomunismo empresa-
rial fue el Instituto Tecnoldgico y de Estudios Superiores
de Monterrey (ITESM), universidad fundada en 1943 por
Eugenio Garza Sada, en colaboracién con otros capitalistas
regiomontanos. En mayo de 1961, Ricardo Salas Jr., director
del boletin La voz del Tecnoldgico, publicé un articulo en
el que afirmaba que la justicia social era un ideal que no
habia podido ser sofocado por “la falsa doctrina comunista,
de inhumana sojuzgacién”.'®* Por otro lado, Virgilio Garza
Jr., miembro del consejo directivo del ITESM y uno de sus
fundadores, se pronunci6 abiertamente en contra del comu-
nismo, en una reunién de la Unién Social de Empresarios
Mexicanos, A.C., celebrada el 25 de agosto de ese mismo afio
en la Ciudad de México.'*

Ademas, en la edicion de agosto de La voz del Tecnolégico
aparecié publicado un articulo que elogiaba la actitud de los
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grupos juveniles anticomunistas de América Latina, al afir-
mar que los jovenes debian presentar un frente comun para
defenderse de la “esclavitud” caracteristica del bloque socialis-
ta.’® Igualmente, afirmaba que para luchar contra el comunis-
mo resultaba de vital importancia mejorar la calidad de vida
de la poblacion, lo que se tenia que llevar a cabo “de acuerdo
con los principios cristianos”. El texto concluia afirmando que
“el conocimiento y la correcta interpretacion de la doctrina
social catdlica publicada hace pocos dias, es lo que nos debe
guiar a los latinoamericanos en la resolucion de estos proble-
mas, si queremos para América una forma de vida digna, con
justicia social y de acuerdo con nuestras costumbres”.'*’

Ahora bien, entre el 10 y el 13 de octubre de ese mis-
mo ano, Monterrey fue sede de la decimosexta Convencién
Nacional de Clubes Sembradores de la Amistad, asamblea
cuyos trabajos principiaron con una misa oficiada por el
presbitero Aquiles Menéndez en el templo de la Purisima.'**
Esta convencién emitié una Declaracion de fe cristiana, do-
cumento a través del cual el club se convirtié en “una trin-
chera inexpugnable contra el avance del comunismo”'® La
adopcion de esta postura obedecié a la iniciativa de los re-
presentantes del Club de la Ciudad de México, quienes insta-
ron “a la asociacién, a nombre de todos los clubes, para que
estos se constituyan en una tribuna que defienda al cristia-
nismo, a la vez que se edifique como la mas inquebrantable
muralla a la expansién de la ideologia comunista”.'** En esta
misma asamblea, también se abordé el tema de los libros de
texto gratuito, acordandose que se rechazarian aquellos que
mostraran tendencias comunistas.'"

El conflicto en torno a los libros de texto gratuito repre-
sentd, de acuerdo con Blancarte, “uno de los enfrentamien-
tos mas asperos entre la Iglesia y el Estado de manera indi-
recta, por medio de organizaciones civiles y politicas”.'*> En
efecto, aunque la Iglesia no protagonizé la lucha en contra
de los libros de texto, sin duda jugé un papel ideoldgico im-
portante, al perfilar y sostener los principales argumentos
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que las organizaciones conservadoras emplearon para ma-
nifestar su rechazo hacia la politica educativa del gobierno
de Adolfo Lépez Mateos.

En el caso de Monterrey, el arzobispo Espino habia hecho
referencia a la cuestién educativa en su carta pastoral, afir-
mando que el comunismo intentaba despojar a los padres
de familia de su derecho de educar a sus hijos."” El prela-
do subray6 que los comunistas solo consentian un sistema
educativo impuesto por el Estado, mismo que a su vez tenia
que implantar de manera autoritaria programas de ensefnan-
za, ideologia y textos."”* Mas adelante, Espino amonesté a
aquellos padres de familia que, sin proporcionar adecuada
instruccioén religiosa a sus hijos, enviaban a estos a escuelas
laicas.'”

Bajo la inspiracion de estas ideas intransigentes, en ene-
ro de 1962 aparecieron en Monterrey dos organizaciones
anticomunistas: la Unién Neoleonesa de Padres de Familia
(UNPF) y la Cruzada Regional Anticomunista (CRAC)."® Se-
gun un informe de la Direccion Federal de Seguridad, ambas
asociaciones fueron organizadas directamente por el clero
secular de Monterrey."”” Aunque dicha aseveracién puede
ser puesta en tela de juicio, resulta innegable la influencia
que tuvo el discurso eclesiastico anticomunista en la forma-
cion de este tipo de organizaciones conservadoras.

La UNPF se habia comenzado a formar en noviembre de
1961, bajo la coordinacién del empresario Eliot Camarena
Bretén,'® si bien su actividad inicial fue sumamente reser-
vada, pues se limitaba a vigilar de forma pasiva los hechos
en torno a la reforma educativa lopezmateista.’”” Sin embar-
go, cuando a principios de 1962 se acrecentd la inquietud en
torno a los libros de texto, en parte alentada por la campana
anticomunista que la Iglesia estaba llevando a cabo, dicha
organizacién salié a la luz publica® y el 29 de enero, me-
diante un desplegado, convoco a la realizaciéon de una mani-
festacion, que se llevé a cabo el 2 de febrero en el centro de
Monterrey.*"! Esta concentracion tenia el objetivo de afirmar
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el derecho de los padres de familia a educar a sus hijos, ade-
mas de que buscaba exigir la incorporacién de los mismos
padres en el proceso de modificacion del sistema educativo
o en la implementacion de uno nuevo.

El 1 de febrero, un dia antes de que se realizara la mani-
festacion, la comisién organizadora de la UNPF emitié otro
desplegado, explicitando algunas de sus objeciones ante di-
versos aspectos de la reforma educativa. Por ejemplo, expre-
saba oponerse a la formacién de grupos en el aula y a la elec-
cién de un capitan de equipo, pues consideraba que dichas
practicas ensenaban a los estudiantes a formar células de
espionaje o cooperativas de tipo socialista.”? De igual mane-
ra, denunciaba el hecho de que el nuevo sistema educativo
preconizara al Estado “como amo y sefor de todas las cosas”,
lo que estimaba “propio de los paises totalitarios, donde el
gobierno impone su voluntad para esclavizar a los goberna-
dos”** Con respecto a los libros de texto, mas que criticar
sus contenidos, se objetaba su caracter tnico y obligatorio,
lo que era percibido como una imposicion.

De acuerdo con la prensa de la época, la UNPF habia efec-
tuado una intensa actividad de proselitismo para asegurar el
éxito de la campana en contra del libro de texto, destacando
acciones como la reparticién de volantes —incluso emplean-
do aviones para arrojarlos desde el aire—, la difusién de men-
sajes desde camionetas con altoparlantes, y la realizacion de
visitas a empresas, comercios y domicilios particulares.?** No
debe caber duda del apoyo que la élite empresarial brindé a
este movimiento, pues la UNPF no solo estaba siendo dirigida
por un empresario, sino que tanto las industrias como los co-
mercios de la ciudad otorgaron el dia libre a sus trabajadores,
para que estos pudieran asistir a la concentracién.?*®

El 2 de febrero de 1962, en punto de las 10 de la manana,
dio inicio la manifestacién en la Alameda Mariano Escobe-
do donde, pese a la lluvia y el frio, se congregaron alrededor
de 150 000 regiomontanos.*® Este numeroso contingente se
desplazo a través de las calles Pino Sudrez, Hidalgo, Morelos
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y Zaragoza, del centro de Monterrey, hasta llegar a la Plaza
de la Republica, ubicada entre el Palacio Federal y el Pala-
cio de Gobierno, donde tuvo lugar una asamblea. Entre los
oradores, destacaron las participaciones del ingeniero Luis
J. Prieto, Alfredo Garza Duarte y Dolores Garcia Téllez de
Landa, quienes expusieron argumentaciones religiosas que
evidenciaban la notable influencia que el discurso eclesias-
tico anticomunista tenia sobre el movimiento de la UNPF.

Por ejemplo, el ingeniero Luis ]. Prieto afirmé que el ser
humano poseia una “altisima dignidad concedida por el mis-
mo Dios” y que, en ese sentido, la misién de los padres de
familia radicaba en procrear y educar a los hijos, para que
estos alcanzaran un “destino trascendente”?” Alfredo Garza
Duarte, por su parte, sostuvo que la funciéon de los padres
consistia en ser reflejo de la divinidad, y exhort6 a los ma-
nifestantes para que no entregaran a ‘nuestra patria a otros
tipos de modo de vivir”.*® Por tltimo, Dolores Garcia Téllez
reafirmd el argumento expuesto por los anteriores oradores,
al sostener que no era el Estado, sino los padres de familia
los que tendrian que dar cuentas ante el ‘creador” por la
educacién que brindaban a sus hijos.*”

Cabe indicar que Camarena, lider de la UNPF, también
tom6 la palabra e informé que el movimiento habia reci-
bido respaldo por parte de la Unién Nacional de Padres de
Familia, con sede en la Ciudad de México.?"? En efecto, dicha
organizacién nacional public6é ese mismo dia un desplega-
do en el periédico Excélsior (mas tarde reproducido en El
Porvenir), en el que elogiaba el “gran movimiento de protes-
ta” organizado por los padres de Monterrey, ante la politica
educativa implantada por el gobierno de Nuevo Ledn, la cual
fue tachada de haber sido desarrollada “en Rusia, de donde
pasé a Cuba y de ahi ha llegado a nuestra patria”.*'' Otro
organismo nacional que brindé su apoyo a este movimiento
fue el comité central del Asociacién Catélica de la Juventud
Mexicana. El 8 de febrero, Sergio Ochoa Gonzalez, presiden-
te general de tal asociacién, se contacté con los comités dio-



183

cesanos del ACJM de todo el pais para alentarlos a enviar
telegramas de protesta al gobernador de Nuevo Leén vy, de
esa forma, secundar las demandas de la UNPF.?!2

En respuesta a la manifestacion, el gobernador Eduardo
Livas Villarreal hizo frente a la asamblea, declarando que
aunque coincidia con los oradores en lo referente al derecho
de los padres de familia para educar a sus hijos libremen-
te, no consideraba que la reforma educativa atentara contra
dicha atribucién. Ademas, se comprometié a recoger las pe-
ticiones hechas por los oradores, y a hacerlas llegar ante la
Secretaria de Educacién y ante el gobierno federal.?"

De acuerdo con Jesus Avila Avila, el conflicto entre la UNPF
y la Secretarfa de Educacion “se diluyd con el tiempo”, pues
entre 1961 y 1967 “se distribuyeron un total de 6 562 011
textos en escuelas estatales, federales y particulares”.?'* No
obstante, no debe ignorarse la gran influencia que la UNPF
lleg6 a tener en la sociedad regiomontana, a tal grado que
las cartas que dirigian a Eduardo Livas Villarreal, y que se
hacian publicas a través de la prensa, generalmente eran
respondidas por el propio gobernador, quien mantuvo una
actitud abierta al didlogo con los padres de familia, al mismo
tiempo que seguia sosteniendo la aplicacién de la reforma
educativa lopezmateista.

El movimiento de la UNPF cont6 también con el apoyo
de la Cruzada Regional Anticomunista (CRAC), organizacién
surgida presumiblemente en enero de 1962215 con la fina-
lidad de combatir al comunismo en Nuevo Leén. De hecho,
poco antes de la manifestacién en contra de los libros de
texto, los miembros de la UNPF y de la CRAC se unieron para
invitar a Monterrey a Ramén Sanchez Medal, dirigente de
la Unién Nacional de Padres de Familia.?’® La CRAC habia
surgido a raiz de la convocatoria del arzobispo Espino a la
cruzada anticomunista, como lo dejan entrever el nombre
mismo de la organizacién, asi como sus planteamientos
fundamentales, expresados en su declaracién de principios
(véase el anexo 3).
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El manifiesto con dicha declaracién fue emitido el 10 de
mayo de 1962, y consistia en una serie de 16 tomas de po-
sicién sobre temas diversos, que iban desde el hombre, la
familia y la sociedad, hasta aspectos mas especificos, como
la religion, la educacién vy, evidentemente, el comunismo.
Este documento iniciaba aclarando que el objetivo general
de la CRAC consistia en luchar contra el comunismo y en
“propugnar por el establecimiento de un orden social con-
gruente con la avanzada doctrina social cristiana”?'” Asi, al
aludir de manera explicita a la ensenanza de la Iglesia en
materia social, se ponia en evidencia la inspiracién catdlica
del movimiento, asi como la influencia ideoldgica que habia
ejercido la carta pastoral de 1961.

En efecto, en la declaracion se hacia eco del planteamien-
to de Espino sobre la existencia de una “civilizacién cristia-
na’, al afirmarse que, aunque la CRAC no era un movimiento
religioso, se reconocia que “México de hecho es cristiano,
como miembro que es de la civilizacién occidental”.*'® Asi-
mismo, con respecto a la reforma educativa, la declaraciéon
se circunscribia a la posicion adoptada por la UNPF, al reco-
nocer solo una injerencia limitada del Estado en la educa-
cion de los hijos, al tiempo que afirmaba que el “Estado tiene
derecho de fijar programas minimos respecto de materias
meramente instructivas y técnicas, pero los padres de fami-
lia tienen derecho preferente de educar moral e ideolégica-
mente a sus hijos de acuerdo con sus convicciones”.?”

Entre las actividades realizadas por los miembros de la
CRAC, destacaban la publicaciéon de desplegados no firma-
dos,? en los que se senalaban a los supuestos comunistas in-
filtrados en las distintas esferas de gobierno e instituciones
universitarias de Nuevo Ledn, asi como a las organizaciones
mexicanas presuntamente socialistas. También es de sefa-
larse que, a lo largo de 1962, tuvieron lugar dos asambleas
generales de esta asociacion. La primera de ellas se llevé a
cabo el 23 de septiembre en el salén Vasco de Quiroga, sede
de la orden de los Caballeros de Colén, convencién que con-
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t6 con la presencia de mds de 200 personas, entre ellas 66 de-
legados procedentes de 28 municipios de Nuevo Leén.”*! En
este evento, se enfatizo la adhesion de la CRAC a la doctrina
social de la Iglesia, y se delinearon las lineas de acciéon que
se tomarian para que el movimiento anticomunista ganara
mas adeptos. La segunda convencion se llevé a cabo en el
mes de noviembre en Sabinas Hidalgo, Nuevo Leén, y logré
reunir a alrededor de 60 miembros, asi como a delegados de
los municipios de Villaldama y Bustamante.?”> De la misma
forma que con la UNPF, la élite local brindé su respaldo ha-
cia la actividad desplegada por la CRAC. De hecho, entre los
miembros de dicha organizacién figuraban algunos empre-
sarios regiomontanos,*” tales como su presidente Ernesto
Casasus Delgado®** o el ingeniero Arturo Pérez Ayala.”>* Esto
parece coincidir con el testimonio de algunos personajes de
la época como Maximo de Ledn Garza, quien afirmaba que
el director intelectual de la CRAC era el empresario Ricardo
Margain Zozaya; o Héctor Jaime Trevino Villarreal, quien in-
cluso atribuyé la fundacién de esta organizaciéon a Eugenio
Garza Sada.***

De tal modo, el activismo anticomunista regiomontano,
reflejado en el discurso y acciones de la UNPF y de la CRAC,
pone en evidencia el gran poder de convocatoria que habia
logrado alcanzar la Iglesia local. Si durante los periodos de
anticlericalismo constitucionalista y callista la resistencia de
los catdlicos nuevoleoneses ante la legislacion irreligiosa fue
mas bien pasiva, la época del anticomunismo preconciliar se
caracterizé por la apariciéon de organizaciones anticomunis-
tas, la publicacién de desplegados en la prensa local —que
dejaban entrever posturas intransigentistas— y la adhesiéon
de los feligreses a las practicas religiosas impulsadas por el
episcopado mexicano para combatir la doctrina marxista.
En esta campana anticomunista, que se prolongaria hasta
poco después del Concilio Vaticano II, el apoyo que la élite
local brindé hacia las posiciones eclesiasticas jugd un papel
decisivo, pues incluso las dos organizaciones anticomunis-
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tas mas destacadas de la época fueron encabezadas por re-
conocidos empresarios. Por tal motivo, vale la pena esbozar
enseguida los principales rasgos de la relacién que existia
entre la clerecia local y el empresariado regiomontano, cuyo
punto de convergencia mas evidente lo constituia la doctri-
na social catdlica.

LA ELITE EMPRESARIAL Y LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA

Con respecto a los vinculos entre los empresarios y el idea-
rio catélico, se puede principiar sefialando que en 1958, al
darse a conocer en Monterrey la noticia sobre la muerte del
papa Pio XII, la élite regiomontana manifest6 su consterna-
cién de diversas formas. Por ejemplo, los clubes de Leones
y Sembradores de la Amistad suspendieron sus actividades
respectivas, con el fin de unirse al duelo por la muerte del
pontifice romano.””” De igual manera, las industrias y comer-
cios de la ciudad interrumpieron sus actividades para per-
mitir a los trabajadores participar en los funerales de ponti-
fical que se efectuaron en todos los templos de Monterrey.?2
El 21 de octubre, unos dias después de la muerte del ponti-
fice, la Galeria de Arte A.C. —fundada en 1955 por Rosario
Garza Sada de Zambrano y Romelia Domene de Rangel—
presentd una exposicion fotografica titulada Pio XII, Pastor
Angélico, a modo de homenaje pdstumo.??’. Evidentemente
Pio XII era una figura apreciada por la élite local, como lo
demuestra el hecho de que, en junio de 1952, un grupo de
empresarios regiomontanos, entre los que se encontraban
Eugenio Garza Sada y Felipe de Jests Benavides, fueron re-
cibidos en audiencia por este papa en la ciudad de Roma.?*

Este arraigado catolicismo no debe sorprender, pues se
ha dicho ya que la élite regiomontana habia sostenido una
estrecha relacion con la Iglesia local por lo menos desde la
época de la Reforma. Este vinculo se sustent6 a finales del
siglo XIX en la doctrina social catélica que, al mismo tiempo
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que era predicada por la Iglesia, fue consentida y adaptada
por la clase empresarial.**' Para la élite regiomontana, los
principios enunciados por la Iglesia constitufan una alterna-
tiva preferible a las vias de accidn social preconizadas por el
anarquismo y el comunismo, pues dichas doctrinas, por su
naturaleza, contravenian los mecanismos caracteristicos del
modo de produccién capitalista.

En este sentido, el anticomunismo revitaliz6 la promo-
cién de la doctrina social de la Iglesia en Monterrey, pues
esta fue planteada como la inica solucién que contrarresta-
ria exitosamente a la doctrina marxista. Ello explica el que
la ensenanza social catdlica constituyera el punto de conver-
gencia entre una Iglesia interesada en combatir al comunis-
mo por motivos doctrinales e ideolégicos, y un empresaria-
do contrapuesto al pensamiento marxista mas por razones
de orden econémico. En otras palabras, el anticomunismo
contribuy6 a estrechar los vinculos entre la Iglesia y la élite
local, quienes formaron una especie de alianza en contra del
enemigo en comun. Asi pues, en 1962, mismo afio en que
aparecieron las dos organizaciones anticomunistas referi-
das en el apartado anterior, fue fundada también la Unién
Social de Empresarios Mexicanos de Monterrey, A.C., con
el objetivo expreso de fomentar entre los capitalistas regio-
montanos el estudio e implementacién de los preceptos de
la doctrina social de la Iglesia.?*? Esta asociaciéon contaba con
un presbitero como asesor moral, el cual era designado por
el propio arzobispo de Monterrey.?**

En esta misma linea se encontraba el Secretariado Social
Arquidiocesano, organismo creado por el arzobispo Espino
el 1 de octubre de 1962 con el objeto de difundir la ense-
nanza social catdlica entre los feligreses regiomontanos, a
través de cursos, talleres, reuniones y retiros.”** El primer
director de este organismo fue el presbitero Miguel Alanis
Cantd, quien ocup6 dicho cargo por espacio de treinta afos,
hasta 1992. Una de sus primeras actividades tuvo lugar en
1964, cuando se impartieron dos cursos, uno para sacerdotes
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y otro para laicos, acerca de cajas populares, cooperativismo
y doctrina social catdlica.?®

Todo lo anterior propicié que la clase empresarial de
Monterrey desarrollara una ideologia particular de corte in-
transigentista, “que complementaba la dimensién humanis-
ta del catolicismo con la visién pragmatica de las corrientes
puritanas angloamericanas, donde el trabajo, el ahorro y la
generacion de la riqueza son muy valorados”** Este ideario
se consolidé en la postrevolucion, especialmente durante
las décadas de 1940 y 1950, en el marco del modus vivendi
y de la campana moralizadora, lo que derivé en que la éli-
te regiomontana incorporara otras posturas conservadoras
ademads del anticomunismo, como el énfasis en los valores
familiares tradicionales, en la moralidad y en el civismo na-
cionalista.

El décalogo Soy regiomontano, compuesto por Manuel
L. Barragan en 1930, sintetiza bastante bien el pensamiento
que los empresarios locales aseguraban representar: exhor-
ta, entre otras cosas, a velar por el adelanto moral y material
de la patria, a fomentar la paz y abolir todo movimiento
violento, a sujetar cualquier acto lucrativo a altos principios
éticos —reprobando las ganancias ilicitas—, a aprovechar
los recursos y fuentes de produccién disponibles, a respe-
tar los derechos de los demas y a dedicar al trabajo todo el
tiempo que haga falta, “haciendo punto omiso del nimero
de horas que deba consagrarle”.**” Quiza con excepcion del
altimo aspecto —que consiste en un precepto de lealtad
empresarial, similar al que Eugenio Garza Sada expuso en
el Ideario Cuauhtémoc—, todo lo anterior coincide con las
ideas plasmadas en la enciclica social Rerum Novarum.?*

La connivencia entre empresarios e Iglesia quedd de ma-
nifiesto en el apoyo que los primeros dieron a la construc-
cién de templos, a las obras de caracter social emprendidas
por algunos clérigos y al establecimiento de algunas érdenes
y congregaciones religiosas en Monterrey. Por ejemplo, la
construccion del templo de san Pio X, entre 1957 y 1959, fue
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financiada gracias a las labores del Comité Pro Construccién
y del Comité de Damas, encabezados respectivamente por
Antonio Muguerza y por Celina Ferrara de Santos.?** Por su
parte, la edificacion del templo de San Juan Bautista de La
Salle, en la colonia Chepe Vera, conté hacia 1959 con “gene-
rosas aportaciones de particulares, entidades comerciales e
industriales” segin un senalamiento hecho por la prensa.?*
Asimismo, el templo de Santa Lucia, ubicado en la colonia
Buenos Aires, fue construido con el apoyo econémico de la
Compania Fundidora de Fierro y Acero de Monterrey —en-
cabezada entonces por Carlos Prieto Ferndndez—, misma
que financi6 dos terceras partes de la obra. La primera pie-
dra de este templo fue colocada en 1964 por el propio Prieto
y por su esposa, Cecile Jacqué, en ceremonia presidida por el
arzobispo Espino.**!

Entretanto, la élite regiomontana también brindé apoyo
a la Escuela Prevocacional, institucién fundada en 1948 por
el presbitero Severiano Martinez con el objetivo de brindar
atencion y educacion a los nifios sin hogar.*** Por ejemplo,
el 30 de mayo de 1959, los socios del Club Sembradores de
la Amistad homenajearon al presbitero Martinez por su la-
bor social, y a la vez se comprometieron a brindarle aporta-
ciones econdmicas.?** También la firma encabezada por el
empresario Joel Rocha le otorgé su apoyo a Martinez, pues
en septiembre del mismo afno organizé un desfile de modas
en el Casino Monterrey, a beneficio de la Escuela Prevoca-
cional.*** La élite igualmente contribuyé en la construccién
del Centro Juvenil Independencia, A.C., fundado hacia 1963
en la colonia del mismo nombre por el presbitero Rosen-
do Torres, vicario del Santuario de Guadalupe, y que tenia
la finalidad de impartir cursos a los jévenes para que estos
aprendieran distintos oficios. La creacién de este centro fue
apoyada por Ricardo Margain Zozaya,*** quien consideraba
que la obras sociales de este tipo, dirigidas hacia los jévenes,
podrian contribuir a apartarlos de la efervescencia de los
movimientos estudiantiles de la época.?*
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Por otro lado, sobre el impulso que la élite local propor-
cion6 a ciertas érdenes y congregaciones religiosas para que
estas pudieran establecerse o consolidar su presencia en
Monterrey, cabe referirse especificamente a la Compania de
Jests y a los hermanos lasallistas. En 1947 las autoridades del
ITESM invitaron al padre jesuita José Severiano Soto para
que orientara espiritualmente a los estudiantes universita-
rios, proporcionandole casa y todos los medios de subsis-
tencia necesarios.?” A este domicilio original de los jesuitas,
ubicado en la colonia Altavista, se le sumo una segunda resi-
dencia inaugurada en 1954 en terrenos del ITESM, donde se
acondiciond un espacio como capilla de la orden religiosa.?*
A decir del jesuita Hermann von Bertrab, catedratico de la
Facultad de Economia del ITESM durante la década de 1960,
los miembros de la Compania de Jests inicialmente sostuvie-
ron “excelentes relaciones con los hombres mds connotados
e influyentes de la ciudad”,** situacién que cambiaria pos-
terior al Concilio Vaticano II, como se vera en el siguiente
capitulo. Por otra parte, el escritor Fernando Rafael Casasus
refiere que el empresario Jests Llaguno Canti coadyuvd
para que los hermanos lasallistas se asentaran en Monte-
rrey.” Mas adelante, en 1961, al abrir sus puertas un colegio
catdlico en la colonia Contry, atendido por lasallistas, al acto
inaugural acudié un representante de Eugenio Garza Sada,
quien habfia sido uno de los principales impulsores de dicho
establecimiento educativo.””' Los mismos Eugenio y Roberto
Garza Sada fomentaron la construccién de dos colegios ca-
télicos en la colonia Cuahutémoc, los cuales quedaron bajo
la atencién de hermanos lasallistas y de misioneras clarisas
respectivamente.**

Un caso adicional a los dos anteriores es el de los Legio-
narios de Cristo. Las evidencias documentales indican que
dicha congregacién comenz6 a tener presencia en Monte-
rrey durante la década de 1960. Esto no debe sorprender,
pues se ha visto ya que el arzobispo Espino fue quien la
erigié canénicamente cuando fungié como obispo de Cuer-
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tana ofrecieron un banquete a varios sacerdotes de dicha
congregacion, entre los que se encontraba el propio Marcial
Maciel.** Y ya en 1969, segiin Espino, los Legionarios dis-
ponian en Monterrey de un recinto, y se integraban de dos
sacerdotes y cuatro hermanos.?**

Ahora bien, la relacion que existia entre Espino y la élite
local era de mutua cordialidad, como lo evidencia el hecho
de que, en su Carta pastoral sobre el comunismo, el arzobispo
se haya referido a los empresarios elogiando explicitamente
su compromiso social con los trabajadores. Afirmé que, aun-
que en materia social ain quedaba mucho por hacer antes
de lograr una sociedad justa y caritativa, las condiciones de
los obreros del mundo habian mejorado de forma conside-
rable, en parte debido a la aplicacién de los principios de la
doctrina social de la Iglesia. Para demostrarlo, el arzobispo
se refiri6 a Monterrey como una ciudad ejemplar en este
ambito. El desarrollo industrial que la urbe experimentaba
fue descrito en términos positivos, pues el prelado conside-
raba que la apertura de nuevos complejos industriales traia
como consecuencia ‘nuevas fuentes de trabajo y bienestar
para un nimero mayor de obreros”.***

Ademas, las empresas regiomontanas fueron descritas
como socialmente responsables y comprometidas con el
bienestar de los obreros, pues “han mejorado los salarios,
han reconocido los derechos de los trabajadores, se han
preocupado por su necesidades; y los han hecho partici-
pantes de las ganancias de la empresa en varias formas
oportunas y por medio de valiosas prestaciones sociales”.?*¢
El prelado también advirtié que no solo se erigian nuevas
industrias, sino que “en nuestra ciudad constantemente se
establecen obras de beneficio y asistencia social”**” lo que
contribuia a mitigar las necesidades sociales de la pobla-
cién nuevoleonesa.

También Jests Gonzalez Montemayor, vicario general de
la arquididcesis regiomontana, se refirié al sentido social de
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los empresarios regiomontanos, exhortandolos a continuar
ejerciendo su compromiso con la comunidad. En julio de
1962, Gonzélez ofrecié una conferencia titulada “La funcién
social del empresario” en sesién del Club Sembradores de la
Amistad, a través de la cual expresé que, quienes gozaban de
privilegios econémicos, estaban llamados a “cubrir las fun-
ciones sociales en servicio de sus semejantes”.**

Quizd el Gnico momento en que se presentd una dis-
crepancia entre la élite local y la Iglesia regiomontana
fue cuando, a finales de 1961, el régimen de Lépez Ma-
teos planteé la cuestion del reparto de utilidades entre
los trabajadores, a través de la reforma del articulo 123
constitucional.”” En efecto, la doctrina social de la Iglesia
tradicionalmente ha vindicado la participaciéon de los tra-
bajadores en las ganancias generadas por las empresas, y
el mismo Partido Acciéon Nacional (PAN), entidad politica
de clara inspiracion catolica, aceptd y reconoci6 la reforma
laboral lopezmateista. En el caso de Monterrey, la revista
Omnes in Unum habia publicado a lo largo de 1961 una
serie de articulos sobre la ensefianza de la Iglesia en cues-
tiones sociales, y en uno de ellos se afirmaba claramente
que “dentro de la reestructuracién del orden social, sobre
la base cristiana de la mutua cooperacién, son postulados
de la Iglesia: el justo salario, las instituciones de prevision
y seguro social y la participacién del trabajador en las uti-
lidades de la empresa”.>*°

Se debe advertir que no todos los empresarios regio-
montanos se oponian al reparto de utilidades. A principios
de 1960 apareci6 en Monterrey la Corporaciéon Nacional
Social Cristiana de Empresarios, Profesionistas y Adheren-
tes (Conscepa), organizacién que buscaba que las distintas
empresas regiomontanas participaran a los trabajadores
de sus ganancias.?*! Los socios de la Conscepa pretendian
ademas la instauracién de cajas de ahorro y préstamo, una
cooperativa de consumo y una bolsa de trabajo, asi como la
construccién de viviendas para los trabajadores, esto con el



193

fin de llevar a la practica los postulados de la doctrina so-
cial catdlica. La Conscepa era presidida por el fraccionador
Jorge Gonzalez Cepeda, mientras que el presbitero Felipe
de Jests Zuniga figuraba como su director espiritual.

Los miembros de esta organizacion realizaron un estudio
sobre la participacion de utilidades, en el que planteaban la
reglamentacion de las fracciones VI y IX del articulo 123 de
la Constitucién. Este texto fue enviado al presidente Adolfo
Lopez Mateos el 4 de abril de 1960 —ocho meses antes de
que este impulsara la reforma constitucional de dicho arti-
culo— vy, en los meses subsiguientes, también se envi6 una
copia al cardenal Garibi Rivera y al arzobispo Espino y Silva.
Ademas, los socios de la Conscepa entablaron dialogos con
distintos politicos y empresarios de Nuevo Ledn, tales como
Antonio L. Rodriguez, Raul Rangel Frias, Eduardo Livas Vi-
llarreal, Rodolfo Junco de la Vega, Rogelio Cantd Gémez y
Eugenio Garza Sada, con el objeto de instarlos a impulsar y
aprobar la participaciéon obrera en las utilidades empresa-
riales. A Eugenio Garza Sada, por ejemplo, le expresaron lo
siguiente: “Teniendo usted una visién clara y concreta del
mundo actual, en que el comunismo puede suprimir nues-
tro actual modo de vida, con un capitalismo que no quiere
ceder a la concepcion social de la Iglesia, convendra con no-
sotros que es necesario dar los pasos legales a esta regla-
mentacién”.*> Se puede inferir que, al menos inicialmente,
este empresario no secundé el reparto de utilidades ya que,
de acuerdo con Jorge Gonzalez Cepeda, sus colaboradores lo
disuadian de apoyar dicha causa.?

Entretanto, el comité regional del PAN, mediante un des-
plegado publicado el 11 de abril de 1962, manifesté estar
de acuerdo con lo estipulado en la reforma del articulo 123
constitucional, enfatizando que la participacion de utilida-
des tenia una “base en las doctrinas sociales cristianas”?**
También se afirmaba la necesidad de una reglamentacion de
la reforma laboral, para que esta pudiera aplicarse adecuada-
mente, lejos de quedar en letra muerta.
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Sin embargo, los empresarios de la Cdmara de la Industria
de Transformacién de Nuevo Ledn, del Centro Patronal de
Nuevo Le6n y de la Cdmara Nacional de Comercio de Monte-
rrey, se opusieron a la reforma del articulo 123 mediante una
declaracion conjunta, argumentando que esta no garantizaba
“la estabilidad de las relaciones entre patrones y trabajado-
res”?%5 Con respecto a la participaciéon de los trabajadores en
las utilidades, la declaracién afirmaba no oponerse a la mis-
ma, sino a las consecuencias negativas que esa disposicion
pudiera tener en el manejo de las empresas privadas. De igual
manera, cuestionaban otros aspectos de la reforma laboral,
por considerarlos innecesarios e improcedentes.

Ante estas declaraciones, el comité ejecutivo de la seccién
2 del Sindicato Nacional de Trabajadores del Seguro Social
emiti6 un desplegado, afirmando que la postura asumida
por los empresarios de los tres organismos mencionados era
“mas bien una defensa de sus particulares intereses, mismos
que sobreestiman y colocan por encima del interés nacional
y del beneficio colectivo”*¢ Asimismo, reafirmaban que la
reforma del articulo 123 constitucional era “un paso mas que
se da hacia la conquista de una positiva justicia social”**’

La oposicion de la clase empresarial al reparto de utili-
dades sin duda contravenia un aspecto fundamental de la
doctrina social de la Iglesia. De acuerdo con el presbitero
Jorge Rady, a raiz de la predicacién de la participacion de los
trabajadores en las utilidades, la Iglesia “aqui en Monterrey
se eché encima a un buen sector de gentes, incluso capitalis-
tas que ya pasaron a mejor vida y Dios les haya perdonado, y
que a tltima hora aceptaron que tenfamos razén”.28

Fue en este contexto de tensiones entre los empresarios
regiomontanos y el Estado mexicano, con motivo de la re-
forma laboral lopezmateista, en el que se suscité el movi-
miento de la UNPF en contra de otra reforma impulsada
por el presidente: la educativa. Cabria preguntarse si una
reaccion estuvo necesariamente vinculada con la otra. Para
los trabajadores del Sindicato de Molinos de Jestis Maria,



del Sindicato de Trabajadores de Molinos de Harina y Si-
milares de Garza Garcia, y de las secciones 2, 37 y 49 del
Sindicato Textil, tanto la oposicién a la reforma del articulo
123, como la resistencia a la implementaciéon del libro de
texto gratuito, fueron movimientos fraguados por la misma
clase patronal, a la que acusaron de fomentar la “disolucion
social” y el derrocamiento de las instituciones y gobernan-
tes del pafs.?*® En términos parecidos se expreso la revista
Tiempo —dirigida entonces por el presidente de la Comi-
sién Nacional de los Libros de Texto Gratuito—, que calificd
al movimiento de la UNPF como una “ofensiva reaccionaria
y clerical”, producida debido a que el reparto de utilidades
afectaba directamente los intereses econémicos de los em-
presarios del Grupo Monterrey.?”® Si bien esto no puede
afirmarse con plena seguridad, tampoco es posible negar el
respaldo que la élite local dio al movimiento en contra del
libro de texto. De cualquier manera, no se pretende poner
en tela de juicio la veracidad o sinceridad de la devocion ca-
tolica de la clase empresarial. Unicamente podria afirmarse
que el conflicto en torno al reparto de utilidades, en que
se vio envuelta una buena parte de ese sector, prueba que
la adhesién de los capitalistas regiomontanos a la doctrina
social de la Iglesia se verificaba solo en aspectos que no
afectaban sus intereses econdmicos. Una vez expuesto lo
concerniente a la relacién entre el empresariado y la Igle-
sia, cabe enseguida esbozar cémo se vivié en Monterrey la
inminencia del Concilio Vaticano II.

ANUNCIO Y EXPECTATIVAS SOBRE EL CONCILIO VATICANO 11

En noviembre de 1958, el Boletin Eclesidstico de la Arquidio-
cesis de Monterrey informé que la revista italiana Palestra
del Clero habia propuesto la celebracién de una asamblea
que reanudara las labores inconclusas del Concilio Vaticano
I, con la finalidad de renovar y unificar al cristianismo, ante
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la “crisis mortal por que atraviesa la humanidad”.*”* Atn se
desconoce en qué medida el articulo de Palestra influyé en
los planes y propoésitos del entrante papa Juan XXIII. Lo cier-
to es que tres meses después de su eleccion, el 25 de enero
de 1959, frente a un grupo poco numeroso de cardenales
reunidos en la basilica de San Pablo Extramuros, en Roma,
el papa Roncalli dio a conocer su decision de convocar un
Concilio ecuménico. La noticia dio rapidamente la vuelta al
mundo vy, al dia siguiente, la primera plana de EIl Porvenir
publicé el encabezado: “Convoca el papa a un Concilio para
afirmar la unidad cristiana”.?”?

El 18 de junio de 1959, la Comisién antepreparatoria
del futuro Concilio solicité a todos los obispos del mundo
que enviaran a Roma sus sugerencias sobre los temas que
debian discutirse en la asamblea conciliar.?”® El arzobispo
Espino respondi6 a esta convocatoria en septiembre de ese
mismo afno, proponiendo que asi como el Concilio Vaticano
I se habia ocupado de detallar las atribuciones del romano
pontifice, la nueva asamblea deberia continuar precisando
ahora la naturaleza de la autoridad de los obispos. También
sugirié que se definieran dos dogmas marianos: el de la ma-
ternidad espiritual de la Virgen sobre la Iglesia y el de su
papel como mediadora universal. Ademads, recomend6 que
fuesen condenados de manera solemne los errores moder-
nos, refiriéndose directamente al liberalismo, el comunismo,
el laicismo, el modernismo, el espiritismo y el existencialis-
mo ateo.

El prelado igualmente puso a consideraciéon de la comi-
sién antepreparatoria algunos asuntos disciplinarios. Con
respecto a los dias de precepto, opiné que se debia otorgar
mayor flexibilidad para que los trabajadores pudieran labo-
rar en dichos dfas.’”* Ademas, recomend6 que se incremen-
taran las facultades de los obispos, y que los movimientos
de laicos quedaran sometidos a la autoridad episcopal.*”* En
todas las anteriores proposiciones se advierte el interés del
arzobispo por un concilio que diera continuidad al paradig-



ma antimodernista del Concilio Vaticano I, el cual implicaba
la reprobaciéon de doctrinas heterodoxas y una mayor cen-
tralizaciéon del poder en manos de la jerarquia eclesiastica.

En general, las primeras menciones del Concilio consig-
nadas en la documentaciéon arquidiocesana tendian a ser
superficiales y no daban mayores detalles. Por ejemplo, en
una circular emitida el 9 de abril de 1960, el arzobispo Es-
pino sencillamente exhorté a los feligreses de la arquidio-
cesis para que ofrecieran oraciones especiales por el éxito
del Concilio Vaticano II, y para que invocaran a la Virgen de
Guadalupe como intercesora.””® En ese mismo ano, el vicario
general Jesis Gonzalez Montemayor inst6 a los feligreses
que estaban por efectuar la peregrinacién mariana anual en
el mes de agosto, para que rezaran ante la Virgen de Guada-
lupe por el Concilio ecuménico, pues de este “tantos bienes
espera el sumo pontifice”?”’

Ahora bien, a principios de 1962 el presbitero Antonio
Navarro Cortés publicé en la revista Omnes in Unum un edi-
torial titulado Tarea urgente, texto de gran relevancia, pues
constituye uno de los pocos testimonios documentales que
ponen de relieve las expectativas que el Concilio Vaticano 11
generd en el clero a nivel local. En dicha editorial, Navarro
explicé que la principal meta del Concilio era “el anhelo de
Cristo de unificar a todos los hombres en un solo rebano,
formar un solo cuerpo alimentado con la savia vigorosa de
las gracias alcanzadas por la caridad del redentor.”””® Este
sacerdote planted que la unificacion del cristianismo era im-
prescindible, pues “actualmente la Iglesia sufre una nueva
persecucién, mas encarnizada, mas artera y satanica. Es la
hora madura para que la respuesta se oiga y se aplique el
remedio”?”

Desde su perspectiva, el Concilio Vaticano II habia sido
convocado por la Iglesia para plantear una solucién defini-
tiva a la presunta amenaza que representaba el comunismo
para el mundo. Esta solucién consistia en llevar a cabo la
union de todos los cristianos, lo que daria otra dimensién



198

a la doctrina del cuerpo mistico de Cristo, ensenada en el
Nuevo Testamento.”” Segiin Navarro, la unién requeria de
la participacién activa de todos los laicos, quienes tendrian
que colaborar con los sacerdotes en la labor requerida por el
Concilio, al afirmar que el “seglar de nuestros dias [...| no fue
bautizado para ser recipiente pasivo, sino para colaborar en
la salud y crecimiento del cuerpo a que pertenece”.?*!

Una opinién similar fue la del didcono Carlos Maciel,
quien en Omnes in Unum publicé un articulo titulado “Con-
cilio ecuménico, milagro del siglo XX”". Dicho escrito, que
describia de manera sintética los trabajos preparatorios
de la asamblea, concluia aludiendo a la doctrina marxista:
“Ante la amenaza constante del comunismo hoy dia, este
Concilio me recuerda una vez mas la voz de un respetable
anciano que clamo al mundo y clama cada vez que un nue-
vo perseguidor levanta su mano contra Cristo: ...] si esto
es obra de hombres, se disolvera por si sola; pero si viene
de Dios, no podréis disolverla |...]”.*** Es notorio que estas
perspectivas sobre el Concilio se encontraban influencia-
das por la atmdsfera anticomunista que predominaba en-
tonces en Monterrey, por lo que se puede inferir que entre
la clerecia regiomontana permeaban expectativas simila-
res a las de Navarro y Maciel.

Es de mencionar que, en visperas del acontecimiento
conciliar, en Monterrey se llevaron a cabo algunas confe-
rencias que subrayaban la relevancia que tendria el Conci-
lio Vaticano II para el mundo catélico. Por ejemplo, en julio
de 1961, la Accién Catdlica organizé un curso de verano
para todos sus dirigentes y, entre otras asignaturas, des-
tacaba una titulada Historia de los concilios ecuménicos.
Esta era impartida por el presbitero Leén Chazalon, cate-
dratico de filosofia del Seminario de Monterrey, e incluia
un abordaje de los sucesos que estaban teniendo lugar con
motivo del Concilio Vaticano I1.%*

Por otro lado, el 15 de noviembre del mismo afio, como
parte de una serie de actividades que se llevaron a cabo
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en Monterrey para conmemorar el tercer aniversario de la
coronacién pontifical de Juan XXIII, el padre jesuita José
Severiano Soto sustentd una conferencia titulada “Ante el
Concilio Vaticano II” en el salén Vasco de Quiroga, sede
de los Caballeros de Coldn, evento que estuvo abierto al
publico en general.#** Asimismo, el 7 de abril de 1962, José
de Jests Hernandez Chavez, otro padre jesuita, se refiri6 al
Concilio Vaticano II en la conferencia cuaresmal que dictd
ante estudiantes universitarios congregados en el templo
de Nuestra Senora del Perpetuo Socorro. En esa ocasidn,
Herndndez explicé que todos los obispos del mundo se re-
unirfan en Roma bdsicamente para “tratar de resolver los
problemas actuales y a la vez para renovar la Iglesia cato-
lica”.2%°

El 28 de febrero de 1962, el arzobispo Espino promulgé
un edicto cuaresmal, mediante el cual inst6 a los feligreses a
emplear el tiempo de la cuaresma de ese ano para rezar y ha-
cer penitencia por el Concilio, cuya primera sesién estaba a
unos meses de inaugurarse.?** Ademas, de manera mas espe-
cifica, dispuso que en todas las misas dominicales, distribu-
ciones vespertinas y sesiones de Accién Catdlica, asociacio-
nes piadosas y catequesis de los ninos, se rezara la oracion
compuesta por el papa Juan XXIII por el éxito del Concilio.?*”
El edicto cuaresmal dejaba entrever las elevadas expectati-
vas que se tenian sobre la realizacion del Concilio, pues el ar-
zobispo afirmaba que la convocatoria realizada por el papa
“produjo un estremecimiento de jubilo y de esperanzas en
todos los fieles catdlicos, y también hizo vibrar al unisono a
todos los hombres que, aun estando fuera de la Iglesia cato-
lica, anhelan los valores superiores del espiritu”.2s

Para entonces, los catélicos regiomontanos, al igual que
el resto de feligreses del mundo, se encontraban todavia le-
jos de anticipar las reformas que engendraria el Concilio Va-
ticano II y que terminarian por transformar la actitud de la
Iglesia catolica frente al mundo moderno.
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CONSIDERACIONES FINALES

Al estudiar la situacién de la Iglesia catélica en Monterrey
durante los afios previos al Vaticano II, es posible determi-
nar una serie de caracteristicas que ayudaran a compren-
der mejor el desenvolvimiento que tuvo el catolicismo re-
giomontano ante las reformas conciliares. En primer lugar,
cabe recalcar que el ascenso y consolidacién de la Iglesia
en Monterrey es un fendmeno que se puede interpretar a
partir del impulso que esta histéricamente ha recibido por
parte de la élite local. En Nuevo Ledn, este vinculo entre
Iglesia y élites no es muy antiguo, pues se retrotrae a finales
del siglo XIX, precisamente cuando la implementacién de
las leyes de Reforma derivé en la separacion entre Iglesia
y Estado. Durante practicamente toda la época virreinal, es
posible advertir un relativo desinterés de la élite local hacia
las actividades de la Iglesia, lo que en parte permite explicar
la endeble situacion por la que atraveso el catolicismo en la
region durante ese periodo.

En segundo lugar, es de destacar que, para las visperas
del Concilio, la Iglesia regiomontana se mostraba suma-
mente intransigente frente al mundo moderno. Esta orien-
tacion se forjé durante las décadas de 1940 y 1950, cuando
el abandono de la postura anticlerical por parte del Estado
postrevolucionario le permiti6 a la Iglesia local desarrollarse
con menores limitaciones. La campana moralizadora de la
década de 1950 jugd un papel fundamental en este proceso,
pues propici6é un afianzamiento de la tesis antimodernista
en Monterrey, de corte principalmente antiprotestante y an-
ticomunista.

Para entonces, el trono episcopal estaba siendo ocupado
por monsenor Alfonso Espino y Silva, octavo arzobispo de
Monterrey. La labor pastoral de Espino sin duda evidencia
los rasgos del paradigma eclesiolégico preconciliar, que se
caracterizaba por percibir a la Iglesia como una sociedad
perfecta, con una estructura jerarquica vertical y piramidal,
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en la que el poder se concentraba, a nivel diocesano, en los
obispos, y a nivel universal, en el papa. No es de extranar,
por tanto, que Espino haya sido adjetivado por algunos con-
temporaneos suyos como autoritario, centralista y tradicio-
nalista, y que incluso se haya objetado el férreo control que
el arzobispo ejercia sobre el Seminario de Monterrey, y que
relegaba la autoridad del propio rector.

La manifestacién mds importante del intransigentismo
catdlico durante la década de 1960 fue el anticomunismo.
Esta postura fue promovida por el episcopado mexicano en
todo el pais, como reaccion ante la Revolucién cubana y ante
algunas expresiones progresistas del gobierno de Lopez Ma-
teos, mismas que levantaron suspicacias entre los sectores
mas conservadores. En la arquidiécesis de Monterrey, Es-
pino se convirtié en uno de los principales impulsores de
la campana anticomunista, emitiendo en julio de 1961 una
Carta pastoral sobre el comunismo. Dicho documento, ade-
mas de fomentar el miedo hacia la doctrina marxista, tam-
bién planteaba la construccion de un nuevo orden social,
basado en la doctrina social de la Iglesia, que lograra con-
trarrestar la influencia que el comunismo estaba teniendo
en el mundo. El arzobispo ademas convoco a la realizacion
de dos cruzadas contra el comunismo: una de oracién y otra
de accion.

Al haber sido propuesta la doctrina social catélica como
la Ginica via para vencer al comunismo, esta se convirtié en
punto de convergencia entre la Iglesia local y el empresaria-
do regiomontano, mismo que también estaba interesado en
combatir a la doctrina marxista, aunque por razones ligera-
mente distintas a las del clero catélico. En su carta pastoral,
Espino se habia dirigido especialmente a la élite empresarial
para que, a través de obras de beneficencia y caridad, cola-
boraran en la construccién de “la ciudad de Dios”, es decir,
del nuevo orden social cristiano. De tal manera, la élite local
respaldd a algunas organizaciones anticomunistas, como la
Unién Neoleonesa de Padres de Familia y la Cruzada Regio-
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nal Anticomunista, al mismo tiempo que pretendia la apli-
cacion de la doctrina social de la Iglesia en el ambito laboral.
Entretanto, el papa Juan XXIII habia convocado en 1959 al
Concilio Vaticano II, y a lo largo de los tres afnos subsiguien-
tes, la Santa Sede se aboco a efectuar los preparativos para la
realizacién de dicha asamblea. En Monterrey, que se encon-
traba entonces en plena campana anticomunista, el anuncio
del Concilio despert6 la expectativa de que la asamblea con-
vocada por el papa contribuiria a combatir al comunismo,
mediante la unificaciéon de todos los cristianos del mundo.
Si bien el Concilio efectivamente terminaria por favorecer
el dialogo ecuménico entre las confesiones cristianas, y ain
con las religiones no cristianas, el curso que tomaron las
sesiones conciliares demostrarfa que la condena del comu-
nismo distaba mucho de encontrarse entre las principales
prioridades de la asamblea.
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CAPITULO IV.

LA PRIMERA RECEPCION DEL CONCILIO VATICANO II
EN MONTERREY: ADAPTACION Y RESISTENCIA
ANTE LA RENOVACION CONCILIAR 1962-1968

jGracias, Serior! Por habernos concedido vivir

en la hora del Concilio Vaticano II.

Gracias, Senor! Por haber derramado tus luces
sobre la asamblea ecuménica. ;Danos, Serior,

la gracia de saber vivir ahora las doctrinas

del nuevo Pentecostés! [...| Monterrey

jpresente en el Concilio! Porque donde estd el pastor,
estd el amor de sus ovejas. La Iglesia regiomontana
jpresente en el Concilio! Porque siente

y vive con su arzobispo.

PRESBITERO AURELIANO TAPIA MENDEZ,
PARROCO DEL TEMPLO DE SAN PEDRO APOSTOL

El 11 de octubre de 1962 el orbe catélico se encontraba en
vilo, pues ese dia el papa Juan XXIII inauguraba en Roma
la primera sesion del Concilio Vaticano II. Entre los mas
de 2 000 prelados de todo el mundo que concurrieron a
la asamblea inaugural, se encontraba el arzobispo Alfonso
Espino y Silva, en representaciéon de la arquididcesis de
Monterrey. De tal manera dio comienzo el acontecimiento
catélico mas relevante del siglo XX, mismo que en tan solo
cuatro sesiones, de 1962 a 1965, sento las bases de una pro-
funda transformacién, cuyos efectos se pondrian de mani-
fiesto en los anos siguientes.
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La arquidiécesis de Monterrey, al igual que el resto de
las didcesis mexicanas, estaba entonces atravesando por una
etapa de aguda oposicién hacia el mundo moderno, pues
se ha dicho ya que el anticomunismo de la época no era
sino una manifestaciéon mas del intransigentismo catélico
heredado del siglo XIX. El mismo arzobispo Espino, de clara
actitud centralista y elitista, era probablemente uno de los
prelados mas conservadores del pais. Todo esto explica que,
ante el triunfo del ala progresista del Concilio Vaticano II,
las principales reformas emitidas por la asamblea fueran ob-
jeto de adaptacion moderada, lo que en el fondo era reflejo
de una latente resistencia ante la renovacién conciliar.

En este capitulo se analizaran las actitudes de la Iglesia
regiomontana ante el Vaticano II, y se planteara una inter-
pretacién sobre la primera recepcién de las reformas conci-
liares en la arquididcesis de Monterrey. En primer lugar, se
apuntara la participacién de Espino en el Concilio, asi como
los acontecimientos mads relevantes que se suscitaron en
Monterrey con motivo de dicha asamblea. Enseguida, se re-
visara la situacion del seminario arquididcesano, y los cam-
bios que se produjeron en esta instituciéon tras el Vaticano
I1. Posteriormente, se abordard el proceso de difusion que
los planteamientos conciliares experimentaron en la arqui-
didcesis durante el postconcilio. Asimismo, se expondra la
aplicacién de las reformas littrgica y laical, asi como las con-
cernientes al didlogo con las otras religiones y con el mundo
moderno. Ademas, se estudiaran los efectos de la proclama-
cién de la maternidad espiritual de la Virgen Maria, para
finalmente describir las principales manifestaciones de la
crisis postconciliar en Monterrey.

Cabe aqui hacer dos breves precisiones conceptuales. En
primera instancia, el término recepcion generalmente se
emplea en la historiogratia religiosa para referirse a la pues-
ta en practica de las decisiones tomadas por un concilio.
Aunque esta perspectiva puede parecer reduccionista, para
Karim Schelkens, John A. Dick y Jirgen Mettepenningen la
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recepcién comprende en realidad una dinamica mas rica y
compleja que la simple implementacién de las resoluciones
conciliares. Estos autores afirman que “los concilios no son
solo ‘recibidos’ por la comunidad de la Iglesia sino que, en
mayor o menor medida, estos también son agentes de re-
cepcion: reciben un pasado, adoptan una tradicién y luego
la transmiten, en su propia manera particular”.!' De lo ante-
rior se desprende que la interpretacion sobre la recepciéon de
un concilio necesariamente debe venir acompanada de una
revisién sobre el paradigma preconciliar, lo que permitira
entender cémo este se ve replanteado y modificado por la
asamblea. Tal fue el objetivo del capitulo precedente.

Por otro lado, ya en el contexto del Concilio Vaticano II, se
entiende por primera recepcién a la adaptacion inicial que las
disposiciones conciliares experimentaron en los anos inmedia-
tamente posteriores a la asamblea. De acuerdo con Chenaux, “el
periodo del inmediato posconcilio fue determinante: fue el
tiempo de la ‘primera recepcion’, llamada también ‘recepcién
institucional’, la fase de las primeras reformas, si bien este
periodo de ejecucién de las decisiones conciliares comenzé
antes del final de la conclusiéon de los trabajos del Vaticano
11”2 En el ambito latinoamericano, se puede decir que la pri-
mera recepcion se llevé a cabo en el lapso intermedio entre
el Concilio Vaticano I1y la Conferencia de Medellin, en 1968,
periodo en el que se definié el curso que tomaria la acogida
del Concilio en las décadas posteriores.

LA ARQUIDIOCESIS REGIOMONTANA Y SU ARZOBISPO
DURANTE EL CONCILIO VATICANO II

El 25 de septiembre de 1962, a través de una circular, el ar-
zobispo Espino exhort6 al clero y a los feligreses regiomon-
tanos para que siguieran rezando por el Concilio Vaticano
I1, indicando ademas que en todas las iglesias de la arquidié-
cesis se debia celebrar un novenario,’ el cual tenia que con-
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cluir el 11 de octubre.* Ese dia, todos los templos debian re-
picar sus campanas durante diez minutos para conmemorar
el inicio de la primera sesion de la asamblea conciliar. Estas
disposiciones habian sido dirigidas desde la Santa Sede, con
el fin de que todos los catélicos alrededor del mundo advir-
tieran la relevancia de tan significativo acontecimiento. El
documento finalizaba senalando que, en ausencia de Espino,
el vicario general Jestis Gonzdlez Montemayor quedaria al
frente de la arquididcesis de Monterrey.

En este punto, es preciso mencionar que esta sede epis-
copal recién habia visto reducido su territorio, pues el 30 de
abril de 1962 el papa Juan XXIII cred la diécesis de Linares,
constituida por los municipios del sur y este de Nuevo Ledn:
Mier y Noriega, Doctor Arroyo, Zaragoza, Aramberri, Galea-
na, Iturbide, Rayones, Hualahuises, Montemorelos, General
Teran, Linares, Los Aldamas, Doctor Coss, General Bravo y
China. La nueva diécesis fue erigida el 21 de agosto del mis-
mo ano, siendo designado monsenor Anselmo Zarza y Ber-
nal como su primer obispo.®

Espino viaj6 a Roma el 3 de octubre, mientras que la
Iglesia regiomontana se encargaba de acatar todas sus ins-
trucciones. Durante las misas que se celebraron en la media-
noche del 11 de octubre, las campanas de los distintos tem-
plos de la arquidiécesis anunciaron el inicio del Concilio,®
presentandose solo un incidente en General Trevino, Nuevo
Le6n. En dicho municipio, el alcalde manifesté su desapro-
bacién ante el tanido de campanas, tal y como lo informé en
la prensa el columnista Mario Canales Sdenz:

El alcalde de General Trevino, antes llamado [Rancho]
Puntiagudo, tuvo un fuerte altercado con un grupo de da-
mas catdlicas, debido a un repique de campanas que se dejo
escuchar en el pueblo el dia 12 del actual, anunciando la ini-
ciacién del Concilio ecuménico en Roma. Pero cuando un
tipo de esos ‘leidos” que no faltan en los pueblos le dijo al
alcalde que el repique bien podia ser para celebrar el descu-
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brimiento de América hecho por Cristébal Colén hace 470
anos, se le bajo la ira y repuso: ‘ah, ta giieno [sic|, yo crefa
que era por otra cosa’’

El caso aludido bien podria interpretarse como un resabio
aislado de anticlericalismo, que parece que todavia esta-
ba latente en algunas partes de Nuevo Leén. Esta actitud
contrastaba con la de los empresarios regiomontanos, quie-
nes por su parte se mostraron sumamente interesados en
el desarrollo del Concilio. El 29 de noviembre de 1962, en
la sesién del Club Sembradores de la Amistad, el presbite-
ro Aureliano Tapia Méndez, quien asistié6 como expositor
invitado, disertd sobre el Concilio, sus fases, las funciones
de las comisiones pontificias y la participacion de algunos
prelados mexicanos en la asamblea.® En esa sesion del Club
estuvo presente el empresario Arturo Pérez Ayala, miembro
también de la CRAC, quien informd sobre la concentracién
masiva que se efectuaria en el centro de Monterrey en el
mes de diciembre, y cuya finalidad era manifestar adhesion
al Concilio Vaticano IL

Dicha concentracién fue promovida por el comité organi-
zador de la Jornada Nacional México en el Concilio,” agrupa-
cién que se encarg6 de promover manifestaciones similares
en alrededor de 125 ciudades del pafs, entre ellas la Ciudad
de México, Puebla, Guadalajara, Chihuahua, Hermosillo, Ti-
juana, Aguascalientes, Guanajuato y Toluca."” Esta Jornada
Nacional evidenciaba el conflicto subyacente que seguia
existiendo entre la Iglesia y el Estado, pues una de las prin-
cipales razones por las que se convocaba a los catélicos a
manifestarse publicamente era que el gobierno de México
no habia mandado representacién oficial al Concilio, como
si lo habian hecho otros paises.'" En Monterrey, el comité lo-
cal estaba compuesto por José Vicente Ferrara,'? Luis J. Prie-
to" y Edelmiro Elizondo Garza, quien era Gran Caballero de
Colén, y la concentracién tuvo lugar en la Plaza Zaragoza el
9 de diciembre de 1962, un dia después de la clausura de la
primera sesién de la asamblea conciliar."
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La participacién de la clase empresarial en las primeras
muestras de acatamiento hacia el Concilio no solo constitu-
ye una evidencia mas de la relacion existente entre la Iglesia
y la élite local, sino que también es una de las razones por
las que la primera recepciéon del Vaticano II se dio de ma-
nera moderada. Los empresarios, que sostenian un punto
de vista conservador acerca del mundo moderno, estimaban
que el Concilio seguiria una linea intransigentista similar,
particularmente de cariz anticomunista. Asi lo dejaron en-
trever en los discursos pronunciados en la manifestacién
aludida, como se vera enseguida.

Dos de los principales oradores de la jornada fueron
Luis J. Prieto y Ernesto Casasts, miembros de la UNPF y de
la CRAC, respectivamente. Con respecto a la alocucion de
Prieto, este expresé que el Concilio se suscitaba en un mo-
mento crucial de la historia humana pues, desde su pers-
pectiva, nunca antes el error (encarnado en el comunismo)
se habia enfrentado con tal impetu a la doctrina cristiana.
Por tal motivo, consideraba que el propédsito del Concilio
era promover la paz y la unidad de todos los cristianos,
para asi “iluminar la ruta de la humanidad hacia la ciudad
celeste”.””

Prieto ademas hizo eco del discurso anticomunista de
la carta pastoral de 1961, al declarar que la reafirmaciéon
del cristianismo solo podia tener lugar “cuando estemos
dispuestos a usar esa arma [la cruz| en forma vigorosa,
cuando estemos dispuestos a esculpir en nuestro espiritu
de cruzado cristiano, cuando estemos dispuestos a cumplir
con la responsabilidad que nos exige la historia en este mo-
mento”.'* Ademads, afirmé que la doctrina social de la Igle-
sia no habia experimentado suficiente difusién en México,
razén por la cual era importante darla a conocer entre la
clase trabajadora, para evitar asi que la doctrina marxista
siguiera ejerciendo influencia en ese sector.

Por su parte, Casasis —quien, cabe recordar, fue pre-
sidente de la CRAC—, luego de describir los antecedentes,
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las fases y los participantes del Concilio, manifesté que la
asamblea buscaba enfatizar la vigencia de la doctrina caté-
lica, fomentar la paz mundial, actualizar las normas vy dis-
posiciones eclesiasticas de acuerdo a los tiempos presentes,
y emprender la unién de todos los cristianos del mundo.
Esto altimo permitiria, desde su punto de vista, “resistir los
embates del materialismo y del comunismo que constante-
mente se lanzan contra la cristiandad. Entonces podemos
aplastar las fuerzas del mal”.””

Tras la concentracion, que congregoé a alrededor de 70 000
catdlicos regiomontanos, los participantes se dirigieron al
Santuario de la Virgen de Guadalupe, donde escucharon la
misa oficiada por el arzobispo Espino, que habia llegado de
Roma ese mismo dia. Cabe sefialar que el propio goberna-
dor de Nuevo Leén, Eduardo Livas Villarreal, se refirié a la
manifestacion de adhesion al Concilio, afirmando que esta
era una expresion de la libertad de cultos que predominaba
en México.'® Livas incluso habia dado instrucciones a la po-
licia para que mantuviera el orden durante el acto publico,
razon por la cual, al igual que a Rangel Frias, tampoco se le
puede considerar como anticlerical.”

El 27 de diciembre, el arzobispo Espino publicé una cir-
cular, informando a la arquididcesis sobre su experiencia
durante la primera sesion del Concilio. En primer lugar, des-
cribié la asamblea como “un acontecimiento de tanta impor-
tancia y trascendencia, como jamas se habia registrado otro
en los anales de veinte siglos de la historia de la Iglesia”* Se
ha visto en el capitulo anterior que Espino opinaba que el
comunismo era el enemigo mas amenazador que la Iglesia
habia enfrentado a lo largo de su existencia. Por tanto, si
desde su perspectiva inicial el Concilio Vaticano II tendria el
objetivo de combatir la doctrina marxista, no sorprende que
estimara esta asamblea como el concilio mas relevante de
toda la historia del catolicismo. Mas adelante, Espino hizo
un comentario sobre lo que él consideraba era la principal
tarea del Vaticano II:
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El Concilio desarrolla su inmensa tarea apoyandose en dos
polos: lo inmutable y lo mudable; lo eterno y lo contin-
gente; las verdades y los bienes divinos y las diversas con-
tingencias de los hombres; para que reafirmando con mds
claridad y eficacia lo eterno y lo inmutable lo haga penetrar
como savia vivificante y fecunda en toda la humanidad. Por
esto ha sido necesario el estudio y ain la discusion, que
no ha sido una discusién antagénica de competencias, na-
cionalismos, ambiciones humanas o de doctrinas, sino un
esfuerzo de adaptar lo tradicional a lo actual, lo inmutable a
lo contingente, en un plan de gran altura pastoral y ecumé-
nica. Los problemas que tiene que afrontar el Concilio se
han acumulado durante un siglo, desde el Primer Concilio
Vaticano. Son problemas de todo género de la vida huma-
na, individual y social, de un mundo que esta evolucio-
nando; y en el seno de la misma Iglesia, son problemas de
elevacion, de expansion, de atraccion, de crecimiento y de
santificacién.?

Como se puede apreciar en el texto anterior, aunque el arzo-
bispo se refiri6 a la necesidad de adaptar a la Iglesia catélica
al mundo moderno, también expresé que el Concilio tenia
que reafirmar mas contundentemente los aspectos consi-
derados inmutables de la tradicién catélica, para poder asi
instaurarlos sobre toda la humanidad. Se evidencia asi la
ambivalencia del arzobispo, cuyos puntos de vista oscilaban
entre el intransigentismo y la renovacién conciliar. También
es de destacar cdmo Espino constaté las disputas que se sus-
citaron entre los padres conciliares, reconociendo asf la plu-
ralidad de ideas que caracterizaba a la asamblea conciliar.
Al ano siguiente, el 3 de junio de 1963, fallecié en Roma
el papa Juan XXIII. Ese mismo dia, el arzobispo Espino in-
formé a la arquididcesis sobre su deceso, disponiendo que
el 5 de junio se celebrara un funeral de pontifical en la Ca-
tedral de Monterrey, y que en el resto de parroquias y tem-
plos también se llevaran a cabo funerales solemnes.”? El 7
de junio, el arzobispo también ordené que se suspendieran
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las oraciones por el Concilio Vaticano II, que continuamente
se rezaban en todos los templos de la arquidi6cesis, hasta
que el nuevo pontifice decidiera si continuaria o no con la
asamblea.”® Las oraciones por el Concilio fueron reestableci-
das hasta el 9 de septiembre, después de que el nuevo papa
electo, Pablo VI, confirmara que la asamblea conciliar conti-
nuaria con sus trabajos.**

Espino asisti6 a la segunda sesién del Concilio, viajando
a Italia el 13 de septiembre de 1963, y retorné a Monterrey
el 6 de diciembre del mismo ano. Durante esta segunda se-
sién, aparecié en Roma el ya mencionado grupo denomina-
do Coetus Internationalis Patrum, principal opositor de las
reformas promovidas por el Concilio.*» De acuerdo con el
obispo Bernard Tissier de Mallerais, cercano a Lefebvre, el
arzobispo Espino formé parte de esta organizacion, siendo
uno de sus miembros “mds firmes y mas militantes”.? Sin
embargo, en la rigurosa investigacion realizada por el his-
toriador Philippe Roy-Lysencourt, el nombre de Espino no
figura entre los padres conciliares comprometidos con el
Coetus, y ni siquiera aparece en la lista de obispos que, sin
pertenecer a este grupo, llegaron a apoyar algunas de sus ini-
ciativas.” Asi, la afiliacién de Espino a esta agrupacion debe
ser puesta en tela de juicio, sin bien el talante conservador
del arzobispo regiomontano es un hecho indiscutible.

La participacién del arzobispo de Monterrey en el Con-
cilio, aunque igual de pasiva que la de la mayoria de los
miembros del episcopado mexicano,?® present6 en 1964 un
momento significativo. El 10 de enero de ese ano, el papa
Pablo VI designd a Espino como miembro de la Comisién de
la Disciplina de los Sacramentos. La tarea de las comisiones
era revisar y ajustar los esquemas de los documentos conci-
liares, de acuerdo con el juicio mayoritario emitido por los
obispos durante las congregaciones generales. La comision
a la que fue integrado Espino, en particular, se ocup6 de es-
tudiar los medios para llevar los sacramentos a los feligreses
y las cuestiones concernientes al matrimonio.?
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El 29 de febrero, el arzobispo viajé a Roma para partici-
par en dicha comision, y regresé a Monterrey hasta el 15 de
marzo del mismo ano.** Unos meses después, el 7 de sep-
tiembre, Espino volvié a Roma, esta vez para asistir a la ter-
cera sesion del Concilio.*!

Finalmente, en 1965 tuvo lugar la cuarta y altima sesion
conciliar. Es de destacar que, a esta sesion, concurrieron bre-
vemente algunos miembros de la élite regiomontana: José
Vicente Ferrara y su esposa Consuelo Fernandez Fernandez,
asi como Rodrigo Trevino Madero™ y su esposa Graciela
Muguerza Pozas. Todos ellos presenciaron algunas ceremo-
nias del Concilio Vaticano IL,* lo que reafirma tanto la re-
ligiosidad de los capitalistas de Monterrey, como el interés
que estos prestaron ante el desarrollo del Concilio.

Al concluir esta tltima sesién, la ciudad de Monterrey,
igual que tres afnos antes, volvid a ser escenario de masivas
muestras de adhesion al Vaticano II. Debido a que el papa
Pablo VI, a través de la carta titulada Postrema sessio, habia
indicado a los catdlicos del mundo que, al término del Con-
cilio, recibieran a los padres conciliares con manifestacio-
nes publicas de honor y reconocimiento, en Monterrey se
conformé desde noviembre de ese ano una comisiéon para
organizar el recibimiento del arzobispo.**

Espino, que habia viajado a Roma el 6 de septiembre
para asistir a la altima sesién, indicé al clero regiomonta-
no que el 8 de diciembre se debian celebrar misas en todos
los templos de la arquididcesis a las 4 de la manana, para
que coincidieran con la ceremonia de clausura del Concilio
en Roma.*> A esa hora, se debian taner las campanas y se
celebraria un rosario de la aurora,* lo que segun el arzo-
bispo “a la vez serd un acto de reafirmaciéon de las mentes
y voluntades de todos para acatar, obedecer y ejecutar las
disposiciones conciliares”* Por la tarde, el vicario general
Jestis Gonzalez Montemayor celebré una misa en el atrio de
la catedral, bajo las nuevas indicaciones littrgicas emanadas
del Concilio, evento que logré congregar a una gran canti-
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dad de catdlicos regiomontanos en el atrio mismo y en la
plaza Zaragoza.**

El arzobispo llegé a Monterrey hasta el 14 de diciembre.
Ese dia se dirigi6 a la catedral, donde después de una ceremo-
nia de accién de gracias, exhorto a todos los presentes para
que participaran en la adopcién y aplicacion de las reformas
conciliares en la arquidiécesis. Posteriormente, se efectud
un acto de bienvenida en la Plaza de Toros Monumental de
Monterrey donde, a través de un coro hablado, los asistentes
aclamaron a Juan XXIII, a Pablo VI, al arzobispo Espino y
al propio Concilio Vaticano IL.* Por la noche, se ofrecié un
banquete en el Seminario de Monterrey, donde Espino com-
partié la mesa de honor con los empresarios Eugenio Garza
Sada, Luis . Prieto, Leonardo Gonzélez Garza, Rodrigo Tre-
vino Madero e Ignacio Santos, asi como con los canénigos
Juvencio Gonzdlez, rector del seminario, Juan de Dios Garza
y Jorge Rady.*’ De tal modo, mediante una abierta demostra-
cién de concomitancia entre las autoridades eclesiasticas y
los empresarios regiomontanos, principié la etapa postcon-
ciliar en Monterrey.*! Ahora bien, habiendo expuesto la par-
ticipacion en el Concilio ecuménico y el respaldo hacia el
mismo por parte de la Iglesia regiomontana, se procedera
enseguida a analizar la situaciéon de la formacién sacerdotal
durante la etapa conciliar y el inmediato postconcilio.

EL SEMINARIO DE MONTERREY EN LOS ALBORES DE
LA ERA POSTCONCILIAR

A principios de 1963 el seminario menor contaba con 185 es-
tudiantes, mientras que el mayor poseia alrededor de 100.*?
Para entonces, la percepcién de Espino era que sus accio-
nes en torno al seminario estaban gradualmente revirtiendo
la problemdtica vocacional, tal y como lo deja entrever el
tono optimista de una circular suya, fechada en marzo de
ese ano, donde afirmé: “Los resultados, aunque son lentos
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y no todavia en proporcién con lo urgentemente necesario,
son gracias a Dios alentadores, y abren el corazén a una gran
confianza de que a la vuelta de pocos anos podamos dar
pastores a tantas porciones de la arquididcesis que insisten-
temente los piden y urgentemente los necesitan”** La cons-
truccion del seminario mayor habia comenzado en agosto
del afio anterior en el mismo terreno en el que se habia edi-
ficado el menor, y segtin el arzobispo la obra avanzaba a “un
ritmo muy acelerado”.**

Para esta época, dicha institucién siguié contando con
el decidido apoyo de la burguesia local. La Comisién Dioce-
sana Pro Seminario se encontraba entonces integrada por
las senoras Ofelia Guajardo de Madero, presidenta; Maria
Muguerza de Sada, vicepresidenta; Consuelo Clariond de
Canales, secretaria; Evangelina Rodriguez de Hinojosa, te-
sorera; Consuelo Garza Evia de Santos, Consuelo Lagiiera
de Garza Sada y Esperanza Muguerza de Elosta, entre otras
mujeres de la élite regiomontana.* También hay constancia
de que, en 1964, el empresario Carlos Prieto Fernandez doné
50 000 pesos para las obras del seminario. Luego de recibir
esta donacion, Espino le expres6 a Prieto lo siguiente: “Me
apresuro a escribirle estas letras para hacerle presentes mis
sentimientos de profundo reconocimiento por este donativo
que es muy valioso, tanto por venir de usted como por ser
dedicado a la obra de mayor trascendencia para el futuro de
la Iglesia en Monterrey, como es la construcciéon del semina-
rio arquidiocesano”.

Al haber sido disenados también por Espino, los edifi-
cios del seminario mayor presentaban los mismos rasgos ar-
quitecténicos que los del menor, contando con sus propias
aulas, enfermeria y comedor para padres y seminaristas,
ademas de un observatorio astronémico.*” El espacio tam-
bién se encontraba ornamentado con vitrales y siluetas de
bronce, obras realizadas por el artista Efrén Ordonez. Quiza
la principal diferencia entre ambos edificios era que los se-
minaristas mayores disponian de dormitorios individuales,
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mientras que los menores tenfan que compartir celdas co-
munes, cuyas areas podian albergar entre 30 y 50 estudian-
tes. El seminario mayor terminé de ser construido en 1964 vy,
el 15 de mayo de ese mismo ano, el arzobispo de Monterrey
recibi6 una nueva carta del cardenal Giuseppe Pizzardo, pre-
fecto de la Sagrada Congregacion de Seminarios y Estudios
Universitarios.* A través de dicho documento, el cardenal
Pizzardo extendid sus felicitaciones al arzobispo, al clero y
a la feligresia regiomontana, ademas de que manifesté la
pertinencia del nuevo plantel, ya que “las dificiles circuns-
tancias de los tiempos presentes” exigian, en su opinion, sa-
cerdotes que conjugaran ‘la recta y profunda ciencia con la
santidad de costumbres”.*’ La carta de Pizzardo fue leida en
la capilla del seminario el 31 de mayo de 1964, dia en que
los edificios del nuevo plantel fueron bendecidos por el car-
denal Garibi Rivera, durante la visita que hizo a Monterrey.*

En este periodo, se aplicaron medidas mas definidas con
el proposito de soslayar la problemdtica vocacional. El Dia
del Seminario siguié celebrandose anualmente, mediante la
oracion por las vocaciones sacerdotales y la colecta de fon-
dos destinados al sostén de esta institucién, y en 1963 se
fundé el Centro Vocacional Arquidiocesano.”! Este organis-
mo se creo con la finalidad de establecer contacto con todas
las parroquias de la arquidiécesis y con todos los colegios
catélicos de Monterrey para, de tal modo, identificar a los
posibles candidatos a ingresar al seminario.

El presbitero Fidel Martinez qued6 como director de di-
cho centro y en julio de 1964, por mandato del propio ar-
zobispo, implementd la realizacion anual del Curso de Pre
Seminario.”? Este consistia en una escuela de verano con
una duracion de veinte dias, que buscaba mostrar a los as-
pirantes a seminaristas como era la vida y la disciplina den-
tro del seminario. En este curso, dirigido por los presbiteros
Fidel Martinez, David Garcia, Roman Guerrero y Abelardo
Hernandez, se impartian materias como matematicas, gra-
matica, religién y canto, asi como orientacién vocacional y
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espiritual, lo que permitia guiar a los candidatos en su dis-
cernimiento vocacional y hacer una seleccién mas adecuada
de los futuros seminaristas.”® Todos estos hechos prueban
que la problematica vocacional, lejos de ser desatendida,
continud siendo una de las principales prioridades de la
Iglesia regiomontana durante la época conciliar.

Con respecto al impacto ejercido por el Concilio Vaticano
I en la vida del Seminario de Monterrey, es preciso comen-
zar por mencionar que los alumnos de esta institucion es-
tuvieron constantemente informados sobre los principales
acontecimientos suscitados en la asamblea. Esto se debia a
que en la revista Omnes in Unum llegaron a ser publicadas
algunas resenas sobre el Concilio, mismas que eran redacta-
das y enviadas desde Roma por los seminaristas regiomon-
tanos que se encontraban realizando sus estudios en dicha
ciudad.**

Ahora bien, durante la dltima sesiéon del Concilio en
1965, fue emitido el decreto Optatam Totius —la anhelada
renovacion de toda la Iglesia— sobre la formacion sacerdo-
tal, mismo que desde el primer pdrrafo admitia introducir
“innovaciones que responden a las constituciones y decre-
tos de este santo Concilio, y a las renovadas circunstancias
de los tiempos”.*® Este decreto definia el seminario como “el
corazon de las didcesis”, e instaba a que en sus programas de
estudio se incluyeran “las ciencias pedagdgicas, o psicolégi-
cas, o sociolégicas”, ademads de contenidos sobre las religio-
nes no catdlicas, para que los estudiantes pudieran recono-
cer lo que estas “tienen de bueno y de verdadero”.**

A través de este documento, la asamblea conciliar tam-
bién estipulaba que los seminaristas, lejos de vivir en el ais-
lamiento preconizado por el Concilio de Trento, debian desa-
rrollarse conforme a “la adecuada experiencia segura de las
cosas humanas y la relacion con la propia familia”*” Dentro
de esta linea de apertura se encontraba la recomendacién de
que los jévenes cultivaran diversas cualidades, “sobre todo
las que se refieren al didlogo con los hombres, como son la
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capacidad de escuchar a otros y de abrir el alma con espiritu
de caridad ante las variadas circunstancias de las relaciones
humanas”.*® Ademads, se planteaba que los seminaristas “se
acostumbren a usar prudentemente de la libertad”y “a obrar
segun la propia iniciativa y responsabilidad”.>’

Todavia a principios de 1965, el Seminario de Monterrey
era descrito por el presbitero Tapia como “el edificio en el
que viven separados del mundo los candidatos al sacerdo-
cio”* Se ha visto en el capitulo anterior que la formacién
sacerdotal era sumamente estricta e inflexible, tal y como lo
determinaba el paradigma tridentino y el propio arzobispo
de Monterrey. El presbitero José Antonio Portillo Valadez
dice: “Alfonso Espino y Silva fue muy prudente al no permi-
tir que nuestro seminario se acelerara en introducir nuevas
experiencias formativas”.! Dejando de lado su tono apolo-
gético, el testimonio de Portillo pone de relieve la reticencia
del arzobispo para instaurar en el seminario las directrices
emanadas del Concilio.

No obstante, durante el periodo de la primera recepcion,
de forma gradual se fueron implementando algunos cam-
bios en la vida de esta institucién, producto precisamente
de la renovacion conciliar. En 1965, por ejemplo, se insté a
los seminaristas para que hicieran apostolado los fines de se-
mana,* y al afo siguiente se les concedié un mes entero de
vacaciones para que descansaran en sus respectivas casas.”*
Con esto se buscaba que los estudiantes entablaran mayor
contacto con el mundo exterior, y particularmente con sus
propias familias, tal y como lo establecia Optatam Totius.
Otro acontecimiento significativo, reflejo de esta atmosfe-
ra renovadora, tuvo lugar en 1966. En ese ano, la directiva
de Omnes in Unum anuncié que la revista abandonaria su
nombre en latin, sustituyéndolo por uno en espanol.** Asi, la
edicion del primer trimestre de 1967 aparecié bajo el nuevo
nombre de Testimonio, con lo cual se emulaba a la tendencia
litargica de ir reemplazando la lengua latina por la castella-
na durante el culto, proceso que se estudiard mas adelante.
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A finales de 1966, el seminarista Patricio José Gémez Jun-
co publicé en la revista del seminario un articulo en el cual
analizaba las nuevas orientaciones que el Concilio Vatica-
no II habia emitido en materia de formacién sacerdotal. De
acuerdo con este autor, el enfoque conciliar pretendia for-
mar a los seminaristas para que ejercieran adecuadamente
el sacerdocio y para que lograran entablar un dialogo con
el mundo moderno.®® Sin embargo, casi al concluir el texto,
Gémez Junco admitia que “aunque en pocas palabras se ex-
prese la orientacion de los estudios que el Concilio ordena,
pasaran muchos anos para que se pueda implantar —por
lo menos en algunos aspectos—, y sobre todo para que se
vea el fruto que se pretende”.*® Esto demuestra que, durante
la primera recepcién, el Seminario de Monterrey no experi-
ment6 una metamorfosis inmediata, sino que mas bien fue
abandonando el paradigma trindentino de forma paulatina.
A decir del presbitero Ausencio Rivera Pérez, ademas de
las adaptaciones ya mencionadas, al interior del seminario
“mds o menos seguia lo mismo”.*”

Por otro lado, los seminaristas de Monterrey protago-
nizaron otra expresion de la renovacién conciliar en 1967.
Debido a que Optatam Totius indicaba que el fomento de
las vocaciones sacerdotales debia trascender los limites de
las didcesis y exhortaba a que hubiera interés por los de-
mas territorios diocesanos, especialmente por aquellos “en
que los operarios son llamados con mas urgencia a la vina
del Senor”,® en septiembre de 1967 el arzobispo Espino dis-
puso la realizacién de una colecta especial para contribuir
con la construccién del seminario de la vecina di6cesis de
Linares, recién creada en 1962.%° Esta colecta, llevada a cabo
por los seminaristas regiomontanos, se verificé en todos los
templos de la arquidiécesis de Monterrey, contando con el
beneplacito de monsenor Antonio Sahagin Lépez, segundo
obispo de la diécesis de Linares.”

Conforme avanzaba la década, la transicién hacia el para-
digma del Concilio Vaticano II se fue haciendo cada vez mas
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evidente. El 9 de febrero de 1968, dia en que se conmemo-
raba el 175 aniversario de la fundacién del seminario regio-
montano, el presbitero Luis G. Franco public6 una reflexién
en El Porvenir, en la cual evaluaba la relevancia histérica de
dicha institucién y describia su situacién en aquel afio. Re-
sulta significativo el que ya no se refiriera al seminario como
un recinto cerrado y apartado del mundo. Por el contrario,
opinaba que los seminaristas se encontraban “en el mundo
y para el mundo, pero en lucha inquebrantable para lograr
la superacién de la humanidad a la que pertenecen””" Fran-
co ademas aceptaba que “toda la antigua pedagogia vigente
en los seminarios nacidos en el siglo XVI esta hoy en revi-
sién”.’? Sin embargo, su actitud con respecto al Vaticano II
presentaba tintes de moderacién, pues no dejé de criticar a
aquellos formadores religiosos que, con motivo del Concilio,
habian asumido posturas mas progresistas e inspiradas en
ideas de izquierda.”

El arzobispo Espino también hizo patente la transicién
por la que atravesaba entonces el Seminario de Monterrey.
El 15 de marzo de 1968, en una circular publicada con mo-
tivo del Dia del Seminario, afirmaba que esta no era “una
institucién anacrénica ni envejecida por el paso del tiempo,
sino llena de vida y de juventud, pues, renovandose incesan-
temente para adaptarse a los tiempos que le toca vivir para
cumplir eficazmente su mision, sigue brindando el tesoro
riquisimo de sus jovenes sacerdotes”’* De igual forma, el ar-
zobispo anunci6 la realizacién de diversas actividades con-
memorativas por el 175 aniversario del seminario, ademas
de que exhortd a los feligreses para que siguieran rezando y
brindando su cooperaciéon econémica.”

Para ese ano, se habian comenzado a delinear dos distin-
tos grupos de seminaristas: los mas tradicionalistas, que se
resistian a la renovacion fomentada por el Concilio Vaticano
11, prefiriendo la antigua disciplina y el hermetismo carac-
teristicos del paradigma tridentino; y los mds progresistas,
que rechazaban el rigor, las restricciones y el aislamiento
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tipicos de la era preconciliar.” La década de 1960 se cerrd
con un seminario que se adaptaba timidamente al paradig-
ma del Vaticano II, al mismo tiempo que su estudiantado
se polarizaba en tendencias cada vez mas nitidas. Tras este
repaso por las condiciones del seminario arquidiocesano, se
procederd a estudiar como se desarrolld la difusién de las
disposiciones conciliares en territorio regiomontano.

DIFUSION DEL PARADIGMA CONCILIAR EN MONTERREY

Para dar a conocer a la feligresia catélica del mundo los do-
cumentos emanados del Concilio, el papa Pablo VI decretd
en 1965 la celebracién de un jubileo extraordinario,”” el cual
tendria lugar en todas las di6cesis del planeta entre el 1 de
enero y el 29 de mayo de 1966 —mds tarde, el papa prolon-
g6 el lapso del jubileo hasta el 8 de diciembre del mismo
ano—. Durante este lapso, los catdlicos tendrian que asistir
a los templos senalados a escuchar las instrucciones sobre
los decretos y constituciones emitidos por el Concilio, para
asi poder hacerse acreedores de una indulgencia plenaria.”
En Monterrey, el arzobispo dispuso que en la Catedral, en
el Santuario de Guadalupe y en los templos de Cristo Rey;,
Nuestra Senora del Refugio, Sagrada Familia, Nuestra Ma-
dre Santisima de la Luz y Nuestra Sefiora del Carmen, asi
como en todas las parroquias fordneas, se llevaran a cabo
las explicaciones sobre los documentos promulgados por
el Concilio Vaticano I1.” Mas adelante, Espino determina-
ria que las instrucciones acerca de estos decretos se podian
ofrecer en cualquier templo parroquial de la arquididcesis, o
incluso en otros sitios mas apropiados.®

Por otro lado, los feligreses de Monterrey también fueron
instruidos sobre los planteamientos del Concilio a través
de algunas conferencias, que fueron dictadas por distintos
miembros de la clerecia local. Por ejemplo, entre el 7 y el
12 de marzo de 1966, el presbitero Ignacio Alberdi, director
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espiritual de la asociacion de Damas de la Caridad de San Vi-
cente de Paul, presento en el salon anexo al templo de la Me-
dalla Milagrosa un ciclo de conferencias titulado “La caridad
y el Concilio Vaticano I1”%' Los miembros de la Compania de
Jests, por su parte, se encontraban entre los mas entusiastas
difusores del paradigma conciliar.* El padre jesuita Severia-
no Soto dicté en marzo de 1968 unas platicas cuaresmales
sobre el Concilio a las miembros de la asociacién Hijas de
Marfa y a las madres de los estudiantes del Instituto Ma-
ter.? Otro padre jesuita, Rodrigo Palomino, impartié el 14 de
mayo de ese mismo afo la conferencia titulada “La Iglesia
segn el Concilio Vaticano II” en la parroquia del Sagrado
Corazoén de Jests.*

En esta época, destacd el ciclo de conferencias que impar-
tié el padre jesuita Ricardo Lombardi, fundador del Movi-
miento por un Mundo Mejor.*> Lombardi, quien era uno de
los predicadores jesuitas mas conocidos de su tiempo a nivel
internacional, habia emprendido en 1966 una serie de viajes
alrededor del mundo para predicar sobre el Concilio, y entre
el 14 y el 16 de febrero de ese afo estuvo de visita en Mon-
terrey.* Durante su estancia en la ciudad, y contando con el
beneplacito del arzobispo Espino, Lombardi dict6 tres con-
ferencias matutinas en la Catedral de Monterrey, exclusivas
para los sacerdotes de la arquididcesis, y tres conferencias
vespertinas en el Instituto Regiomontano, dirigidas al clero
regular y a un grupo selecto de feligreses.®’

Por la informacién reproducida en la prensa de la época,
se pueden deducir algunas lineas generales de las conferen-
cias dictadas por Lombardi. Sobre la formacion sacerdotal,
el jesuita consideraba que los seres humanos no obtienen la
santidad en la soledad, ni en el aislamiento, sino en la comu-
nidad,*® confirmando asi la necesidad de revisar y sustituir
los planes de estudios eclesiasticos inspirados en el Concilio
de Trento. Por otro lado, afirmé que “la Iglesia fue fundada
para los pobres”*® anticipando el principio de la opcién pre-
ferencial por los pobres, pilar de la Teologia de la Liberacién
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que surgiria mds adelante. Lombardi también enfatizaba el
cambio de paradigma que representaba el Concilio Vaticano
I1, al afirmar que la asamblea “actualiza a la Iglesia y rompe
con muchisimas tradiciones”* Asi, es perceptible un muy
temprano discurso progresista en el seno de la Compafifa
de Jesds, mismo que se acentuaria en los anos posteriores,
alejandose del tono mas bien moderado que la jerarquia ca-
télica adopto con respecto a la renovacion conciliar.

La visita de Lombardi a Monterrey en ningtin modo pasé
desapercibida para la feligresia regiomontana. Ademds de
que la prensa local informé sobre sus disertaciones, el 15 de
febrero fue transmitido en el Canal 3 un programa especial
llamado Concilio Vaticano II, en el cual el doctor Carlos Can-
seco Gonzalez entrevistaba en torno a dicho tema a Lombar-
di y a Rodrigo Trevino Madero.”" Asi, se puede afirmar que
durante todo el periodo de la primera recepcion, los caté-
licos de la arquididcesis se mantuvieron informados sobre
los cambios introducidos por el Concilio, principalmente
debido a los esfuerzos de las autoridades eclesiasticas por
difundir el nuevo paradigma conciliar.

Como es de suponer, la élite local procur6 acatar los pre-
ceptos conciliares, poniendo especial atencion en aquellos
puntos relacionados con la doctrina social de la Iglesia. Por
ejemplo, al ser publicada la enciclica Populorum Progressio
en 1967, los empresarios expresaron publicamente sus in-
tenciones de ponerla en practica en el ambito laboral. A fina-
les de marzo de ese ano, José P. Saldana, consejero coordina-
dor del Centro Patronal de Nuevo Leén, manifesté a nombre
de dicha organizacién la adhesion de la clase empresarial a
la ensenanza de la enciclica, aduciendo que esta no repre-
sentaba ‘el despojo de garantias para quienes invierten su
dinero”.”? De acuerdo con Saldana, una distribucién maés
equitativa de la riqueza, en un esfuerzo que involucrara con-
juntamente a los empresarios y a los trabajadores, no impli-
caba en absoluto “pensar en utopias, como sucede cuando se
habla de un reparto per capita sin mas condiciones que el
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hecho de existir en el mundo menesterosos”.”* De esta velada
alusién al comunismo, y de las declaraciones de Saldana en
general, se puede concluir que el respaldo empresarial a la
doctrina social emanada del Concilio, en el fondo, partia de
la idea —ya abordada en el capitulo anterior— de que esta
evitarfa una reestructuraciéon econémica y social radical de
tipo socialista, misma que afectaria irremediablemente los
intereses de los capitalistas.

Adicionalmente, la Asociacién Mexicana de Estudios So-
ciales, A.C., presidida por el empresario Ricardo Margain
Zozaya, organiz6 un ciclo de conferencias sobre la encicli-
ca Populorum Progressio, el cual tuvo lugar entre el 3 y 4
de julio de 1967, contando con la presencia de reconocidos
académicos de talla nacional e internacional, quienes asis-
tieron como expositores invitados.”* Ademas, los directivos
de la Unién Social de Empresarios Mexicanos de Monterrey,
A.C., efectuaron algunas sesiones de estudio, para que sus
miembros pudieran discutir y analizar los planteamientos
de dicha enciclica papal.”

Por supuesto, no faltaron las voces criticas ante la adhe-
sién presuntamente simulada de la élite local a la renovada
ensefianza social de la Iglesia. Tal fue el caso del periodis-
ta Armando Fuentes Aguirre, quien en mayo de ese mismo
ano publicd una columna que, en tono irdnico, satirizaba tal
situacion:

El empresario cristiano llegé a su oficina. Un poco mas
tarde que de costumbre. Siempre llegaba puntual; ahora
iba tres minutos retrasado. Pero es que el banquete de la
Unién se habia prolongado la noche anterior. Alguien ha-
blé largamente sobre la doctrina social de la Iglesia. |...] En
fin, la cosa durd hasta ya tarde. Pero el empresario iba con-
tento. Ese dia, iba a estrenar nuevo mobiliario en su des-
pacho. Entr¢, saludé a su secretaria, y admiré largamente
el flamante escritorio que acababan de traer. Después, con
suspiro satisfecho, se sentd en el sillon. {Oh, desilusién!



240

Estaba demasiado bajo. Habia que cambiarlo. Pero eso se-
ria después, por lo pronto, a trabajar. “Senorita, por favor
trdigame los tres libros de las enciclicas Rerum Novarum,
Mater et Magistra y Populorum Progressio. Estan en la al-
tima gaveta del archivero”. La secretaria los trajo. El em-
presario los puso en el sillon y se sent6 sobre ellos. Y, ya a
la altura conveniente, empez6 a revisar las ventas del dia
anterior.”®

Entretanto, el arzobispo Espino ejercié fuerte control sobre
la recepcion del Concilio entre la clerecia regiomontana, para
evitar que los sacerdotes de la arquididcesis arroparan inter-
pretaciones diversas sobre las disposiciones conciliares. En
septiembre de 1966, por ejemplo, resolvié que los ejercicios
espirituales, que los presbiteros de la arquidiocesis practi-
caban anualmente, se llevaran a cabo ahora con base en los
documentos del Vaticano II, para que se familiarizaran mas
con la ensenanza conciliar.” De igual manera, en octubre de
ese mismo ano, el arzobispo dispuso que los sacerdotes del
clero secular y regular asistieran al salén Don Bosco, de la
Catedral, donde se impartiria un estudio sobre el decreto Ad
Gentes, del Concilio Vaticano I1.”® De acuerdo con el presbi-
tero Rivera Pérez, esta situacién contrastaba con la de otras
diocesis del pais, donde los sacerdotes inicamente tenian
acceso a las decisiones del Concilio a través de la prensa,
lo que en su opinién derivaba en que estas se aplicaran de
formas muy variadas:

Cada quien segtn lo que ofa del Concilio lo queria poner
en su parroquia. Aqui no. El sefior Espino, todo estudiado,
bien puesto, bien reflexionado. Por eso aqui no hubo que
cerrar el seminario ni casas religiosas, ni nada. [El arzobis-
po] era bien medido. No se hacfan las cosas a la carrera.
Aqui perseveramos muchos o casi todos. Uno que otro por
ahf se sali6 un poco, pero casi nada. Monterrey sigui6 en su
linea, tomando las cosas por el lado positivo.”
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Es un lugar comun la afirmacién de que el Concilio Vaticano
11 fue, ante todo, un acontecimiento de indole eminentemen-
te pastoral. Lumen Gentium definio el oficio pastoral como el
cuidado habitual y cotidiano de los fieles catdlicos, a imita-
cién de Jesus, quien, de acuerdo con el Evangelio de Juan, se
defini6 a si mismo como el buen pastor (Juan 10:11).*° Este
documento ademas instaba a los presbiteros a cooperar con
los obispos en su labor pastoral y, al mismo tiempo, alentaba
a los laicos a asociar su trabajo con el de los pastores de la
Iglesia.’” A esta accién coordinada entre todos los miem-
bros del “pueblo de Dios” es a lo que mas tarde se le llamaria
pastoral de conjunto.

En la arquididcesis de Monterrey, el primer paso que se
dio en el desarrollo de esta linea fue la organizacién de un
curso de pastoral, convocado por el arzobispo Espino el 1
de enero de 1968. El objetivo de dicho curso era estudiar la
ensenanza conciliar acerca de la pastoralidad de la Iglesia, y
“echar los cimientos basicos de una pastoral de conjunto que
se ira desarrollando con planeaciones y realizaciones poste-
riores”.!? Las platicas fueron impartidas por tres miembros
de la Unién de Mutua Ayuda Episcopal (UMAE) entre el 5y
16 de febrero del mismo ano, y estuvieron dirigidas a todos
los sacerdotes regiomontanos del clero secular y regular, asi
como a un grupo selecto de laicos.!”?

A raiz de este curso de pastoral, el 8 de abril de 1968 el ar-
zobispo establecié la Comisién Promotora de Pastoral, como
una entidad provisional encargada de promover una accién
pastoral de conjunto en la arquididcesis regiomontana. La
comision estaba conformada por los siguientes sacerdotes:
Juan de Dios Garza, Juvencio Gonzalez, Miguel Alanfis, Fran-
cisco Hernandez, Armando Galvan y Enrique Tunesi.'**

Una de las tareas mas importantes de esta comision fue
la de asesorar al arzobispo acerca de la integracién de un
consejo presbiteral, tal y como lo habia dispuesto el Concilio
Vaticano 1I en el decreto Presbyterorum Ordinis. De acuerdo
con dicho documento, el consejo presbiteral consistia en una
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asamblea consultiva de sacerdotes, representantes del presbi-
terio, cuya funcion era ayudar al obispo en los asuntos de la
diécesis.' Finalmente, el 30 de mayo de 1969 tuvo lugar la
primera sesion del consejo presbiterial'® de la arquidiécesis
de Monterrey, presidida por el arzobispo Espino y conforma-
da por diez sacerdotes.'”” La creaciéon de un consejo de pasto-
ral, dictado por el Vaticano II en el decreto Christus Dominus,
no se comenzo a discutir en Monterrey sino hasta 1970.'%

En definitiva, la feligresia local no solo fue instruida so-
bre las reformas eclesiasticas, sino que en parte vivié los pri-
meros intentos del clero por aplicar dichos cambios en la
Iglesia regiomontana. En los siguientes apartados, se anali-
zara la adaptacion inicial de las disposiciones ad intra —las
reformas litargica y laical— y ad extra —la relacién de la
Iglesia catdlica con las otras religiones y con el mundo mo-
derno— en la arquididcesis de Monterrey.

LA REFORMA LITURGICA Y LOS MOVIMIENTOS DE LAICOS

La reforma litargica, aunque no la mas importante, es la ex-
presién mas tangible de la renovacién conciliar, y sus di-
rectrices fueron de las primeras en aplicarse alrededor del
mundo, incluso antes de que concluyera formalmente el
Concilio. Aunque desde la primera sesion, a finales de 1962,
se habia discutido la reforma litirgica entre los padres con-
ciliares, no se promulgé entonces ningtn decreto al respec-
to, pues se determiné que las diversas propuestas sobre los
temas a debatir volvieran a ser revisadas.'”” Sin embargo,
ya se tenia por lo menos una idea clara sobre los cambios
litargicos que se aproximaban, pues al morir Juan XXIII y al
resultar electo Pablo VI en 1963, el arzobispo Espino declaré
ante la prensa local que pronto las misas se oficiarfan en
espanol, en lugar de en latin."?

Fue hasta el 4 de diciembre de 1963, durante la segunda
sesion del Concilio, que finalmente se promulgé la consti-
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tucién Sacrosanctum Concilium sobre la reforma litargica.
Este documento entr¢ en vigor el 16 de febrero de 1964, dia
en que en todos los templos de la arquididcesis de Monte-
rrey se ley6 un edicto cuaresmal, emitido por el arzobispo
Espino, el cual contenia un panorama general sobre la re-
forma litargica. De acuerdo con este prelado, el principal
objetivo que perseguia el Vaticano II con esta reforma era
lograr que los feligreses, lejos de seguir asistiendo al culto
simplemente como espectadores, tuvieran una participacion
activa en los actos litargicos.""! Por tal razén, la asamblea
habia acordado la introduccién de diversas modificaciones
tanto en el ritual, como en los libros litirgicos —el misal, el
breviario, etc.—, a fin de adaptar el culto de acuerdo a las
particularidades de cada region.

Aunque las innovaciones littrgicas comprenden una se-
rie extensa y detallada de normativas, cuatro de los puntos
mas importantes eran: uno, la disposicién de que los idio-
mas de cada pais se comenzaran a emplear durante la misa'y
durante la administracién de los sacramentos, si bien el latin
no se abandonaria por completo;'? dos, el fomento de nue-
vas expresiones musicales, ademas del canto gregoriano;'"?
tres, la revision de las prescripciones sobre la construccién
de los templos, asi como sobre la disposicién interna de su
mobiliario;!''* y cuatro, el énfasis en la lectura y estudio de la
Biblia,'"® actividad que hasta entonces estaba mas asociada
al protestantismo.

Los planteamientos de Sacrosanctum Concilium no se
implementaron en su totalidad de forma inmediata, sino
que se fueron poniendo en practica conforme la Santa
Sede fue brindando lineamientos sobre su aplicacién. Asi,
en enero de 1964, el papa Pablo VI publicé el Motu Proprio
Sacram Liturgiam, para dar inicio a la aplicacién de la re-
forma en todo el mundo. En Monterrey, en acatamiento a
dichas instrucciones, se comenzaron a preparar los cursos
sobre liturgia que en adelante se impartirian en el seminario
regiomontano,' y el 5 de septiembre se constituyé el Con-
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sejo Arquidiocesano de Sagrada Liturgia, cuyo propdsito era
promover la implementacion de la reforma en toda la arqui-
didcesis.!” Este consejo estaba integrado por la Comisién de
Liturgia, la Comisién de Musica Sagrada y la Comisién de
Arte Sagrado, y entre sus miembros figuraban clérigos, asi
como laicos destacados en los rubros de la musica y de la
arquitectura —véase el anexo 6—. En otras partes del pais,
como en Aguascalientes, San Luis Potosi, Puebla y Quereta-
ro, también se formaron consejos de litargia similares al de
Monterrey, si bien parece que ninguno poseia la suficiente
autonomia como para propagar de forma mas dinamica la
implementacién de esta reforma.''®

Al ano siguiente, el 12 de febrero de 1965, el arzobispo
Espino convocé al clero secular y regular de la arquidiocesis
de Monterrey a una jornada sacerdotal, cuya finalidad era
estudiar las nuevas normas littrgicas para poderlas aplicar
con mayor precision.'”” Esta jornada se efectud en la Cate-
dral entre el 17 y el 18 de febrero, teniendo lugar durante la
primera sesion uno de los acontecimientos mas significati-
vos de la era postconciliar: por primera vez en Monterrey, se
celebr6 una misa en espanol.' Esta ceremonia fue oficiada
por el presbitero Aureliano Tapia Méndez en el Sagrario de
la Catedral, luego de haberse efectuado una mesa redonda
para estudiar los cambios littrgicos.

Es de senalarse que en esta ceremonia solamente estuvie-
ron presentes el arzobispo y los miembros de la clerecia re-
giomontana. En cambio, la primera misa en espanol dirigida
a los feligreses, se celebro el 21 de febrero del mismo afio
en la parroquia de San Pedro Apdstol, siendo oficiada por el
vicario presbitero Jests Salazar Almaguer, y contando con
la participaciéon de Tapia Méndez."*' Sobre el impacto que
genero entre la feligresia local la sustitucién del latin por el
espanol durante el culto, Tapia expresé:

Es una impresién grandiosa, que no se puede describir, el
celebrar la misa en espaiol, pero lo mds grande es ver el
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entusiasmo, la fe y la emocién que comunica a los fieles
estar unidos al sacerdote por un mismo idioma. En mi pa-
rroquia, fue conmovedora la participacién de los fieles, mi-
les de personas contestando al celebrante, entendiendo y
viviendo plenamente la misa.'**

El mismo dia en el que concluy6 la jornada sacerdotal, Es-
pino emiti6 un edicto cuaresmal, en el cual informaba a la
arquididcesis que por orden de la Santa Sede, el 7 de marzo
entrarfan en vigor nuevas disposiciones litargicas.'* Entre
otras reformas, a partir de ese dia los sacerdotes ya no ofi-
ciarian la misa dando la espalda a los feligreses —como tra-
dicionalmente se hacia—, sino “de cara al pueblo”;'** se em-
plearia la traduccién al espanol del Ordinario de la Misa,'*
que habia sido editada por la Conferencia del Episcopado
Mexicano; y los feligreses responderian al sacerdote y re-
citarian las partes del Propio de la Misa'* “en voz alta y vi-
gorosa como expresion de su fe robusta”.'*” Por otro lado, el
latin atin no serfa abandonado completamente, pues solo se
permitiria el uso del espanol en ciertas partes de la liturgia.
El arzobispo también inst6 a los sacerdotes para que faci-
litaran las nuevas ediciones del Ordinario de la Misa a los
feligreses, y para que les explicaran los motivos por los que
el Concilio habia decidido reformar la liturgia.'*

Debido a que ahora las misas se oficiarian de cara a la
feligresia, el orden interno de los templos debi6 ser reconfi-
gurado. De tal modo, Espino indic6 que cada sacerdote tenia
que presentar ‘el proyecto de modificaciones en el presbite-
rio y en el altar fijo y retablo de la Iglesia para que sea estu-
diado vy resuelto satisfactoriamente”.!?> Ante esta situacion,
el Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH) se
puso en contacto con las autoridades eclesidsticas, con el fin
de revisar dichos proyectos y evitar que las modificaciones
en los templos antiguos alteraran el patrimonio arquitecté-
nico y las obras de arte religioso que estos inmuebles pudie-
ran albergar.'®® Parece que esto incidié en que los templos
construidos durante la era preconciliar experimentaran un
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remozamiento tardio. Tal fue el caso de la iglesia de la Puri-
sima, cuyo altar y sus alrededores fueron modificados hasta
1974; el arquitecto Andrés Chapa Salazar llevé a cabo la re-
modelacion littrgica.'*' Entretanto, se utilizaron altares pro-
visionales donde fue necesario, para cumplir la disposicién
de celebrar la misa de cara a la feligresia.'*

En relacién con los templos de nueva construccion, el ar-
zobispo conminé a que “el altar quede separado de la pared
del 4dbside y de tal manera dispuesto que se pueda celebrar
de cara al pueblo”.'* Por consiguiente, los templos construi-
dos durante la primera recepcién evidencian un temprano
apego hacia los lineamientos litargicos del Concilio Vatica-
no II. Por ejemplo, el templo de San Judas Tadeo, construido
en el centro de Monterrey y bendecido el 28 de octubre de
1966, poseia solo tres imagenes en el presbiterio, y su altar,
de marmol verde, se encontraba ya separado del abside.!**
De igual modo, el templo de Maria Reina, ubicado en la co-
lonia Unidad Modelo y bendecido el 15 de marzo de 1968,
habia sido “construido de acuerdo con las normas littrgicas
conciliares, todo dispuesto a tono desde el altar mayor, sin
imagenes, solo al centro una columna donde luce un dimi-
nuto artistico sagrario. Asimismo el altar, de fino marmol
rojo, y todo el decorado sobrio”.!*®

En muchas ocasiones, la construccion de los templos
postconciliares queddé en manos de sacerdotes jévenes, mas
receptivos a la reforma litargica. Tal fue el caso del presbite-
ro Alfonso Figueroa Ochoa, ordenado en 1963, quien impul-
s6 la edificacién de nuevos recintos religiosos en distintas
partes de Monterrey, y quien recuerda su actividad durante
aquella época de la siguiente manera: “Yo estaba muy ocu-
pado con Santa Ana, con Santa Maria Reina, con el Rosario.
[...] Consiguiendo dinero, que buscando varillas, que cemen-
to, que arena, pues para construir”.!>

La aplicacion de la reforma littrgica se extendi6 a lo lar-
go de la década de 1960, siendo decisiva la reelaboracion del
misal romano™’” en 1969, misma que por indicaciones del
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papa Pablo VI entré en vigor en noviembre de ese mismo
ano. Este nuevo misal, que el arzobispo Espino consideraba
como “la culminacién de las reformas que poco a poco se
fueron introduciendo en la celebracion de la misa”,'*® esti-
pulaba la insercién de nuevas plegarias eucaristicas, redis-
tribuia las lecturas dominicales —enfatizando la importan-
cia de la lectura de la Biblia—, agregaba nuevos Propios y
modificaba el Ordinario de la Misa, el cual a partir de esta
reforma pasd a ser conocido como Nuevo Ordinario de la
Misa (Novus Ordo Missae).

En México, la traduccién al espanol del Novus Ordo Mis-
sae estuvo a cargo de un grupo de sacerdotes, encabezados
por el presbitero Faustino Cervantes. Los primeros borrado-
res de esta traduccion fueron recibidos en Monterrey por el
arzobispo Espino, quien a su vez los puso a disposicién de
la Comisién de Liturgia para su respectivo estudio.”®” Esta
comisiéon finalmente envié sus sugerencias al presbitero
Cervantes en julio de 1969, si bien el arzobispo senalaba no
estar de acuerdo con algunas de estas observaciones.'" El
abandono completo del latin ocurrié posterior a 1971, afio
en que la Congregacion para el Culto Divino de la Santa
Sede notificd, con el beneplacito de Pablo VI, que ya no era
mas necesario usar el latin, ni siquiera parcialmente, duran-
te la misa.'*!

Con todo y que la jerarquia regiomontana acepté de for-
ma irrestricta el contenido de la reforma littrgica, no dejaron
de presentarse algunos signos de resistencia entre la clerecia
local. De acuerdo con Edward Larry Mayer, tanto en la arqui-
diécesis de Monterrey como en la diécesis de Aguascalientes
hubo cierta oposicién hacia la insercion de cantos e instru-
mentos novedosos durante el culto divino.'** En concordancia
con tal aseveracion, el presbitero José Abramo Torres preciséd
que tal fenémeno se presentd principalmente con los sacer-
dotes de mayor edad: “Si se batallé con algunos, sobre todo
los padres de edad, de adaptarse. Pero esto se fue dando en
todo el mundo, poco a poco y con mucha comprension”.!*
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Con respecto a la reforma laical, esta habia sido estable-
cida por el Concilio a través del decreto Apostolicam Actuo-
sitatem, promulgado el 18 de noviembre de 1965. A grandes
rasgos, el Concilio planteaba que los laicos, al ser parte inte-
gral del cuerpo mistico de Cristo, que es la Iglesia, también
tienen una misién evangélica que cumplir en el mundo, al
igual que los sacerdotes y la jerarquia eclesiastica.'*

El Concilio denominaba como apostolado a esta misién
de propagar el mensaje del Evangelio, y declaraba ademas
que los laicos ejercian ese apostolado “con su trabajo para la
evangelizacion y santificacion de los hombres”, ademas de
mediante su ejemplo, al actuar diariamente conforme a las
ensefianzas de Cristo.'*

Aunque la aplicacién de Apostolicam Actuositatem en
Monterrey no se suscité de forma tan sistematica como la
implementacién de la reforma litargica, si implicé un ver-
dadero esfuerzo de la jerarquia local por promover entre los
feligreses la adhesion a las diversas asociaciones de laicos.'*¢
Asi pues, hacia 1966 fue fundado el Centro Arquidiocesano
del Apostolado Seglar, con sede en el antiguo Colegio del
Sagrado Corazon, con la finalidad de ser epicentro de toda la
actividad apostdlica de los laicos regiomontanos.'*’

A decir del presbitero Abramo Torres, la élite local prest6
particular atencidn a la reforma laical, pues “los empresarios
catdlicos quisieron conocer de qué se trataba el Concilio, qué
era lo que a ellos les tocaba como laicos, porque hay un do-
cumento sobre los laicos. De hecho, se empezaron a dar cur-
sos sobre el Concilio, donde se invitaba a laicos, religiosos
y sacerdotes, para poderse empapar del Concilio”.'** Cierta-
mente, entre el 24 y 26 de junio de 1965, la Unién Social de
Empresarios Mexicanos de Monterrey, entonces presidida
por Andrés Marcelo Sada Zambrano, llevé a cabo el Curso
Aplicado de Doctrina Social Cristiana, cuya primera diserta-
cién fue impartida por el presbitero Miguel Alanis Cantd, y
se titulaba “El apostolado social del seglar en el mundo”.'*
Ademas, entre mayo de 1968 y febrero de 1969, la asociacién



249

de laicos Movimiento Arquidiocesano de Jornadas de Vida
Cristiana llevé a cabo el férum sobre cine en la colonia del
Valle, en San Pedro Garza Garcia. Dicho férum consistié en
la exhibicion de diez peliculas, con el objeto de propiciar
entre los asistentes la discusion y el dialogo, de conformidad
con lo establecido por el Concilio Vaticano I1.'*

Los indicios sugieren que las dos organizaciones de laicos
que recibieron mayor impulso durante la primera recepcién
fueron la orden de los Caballeros de Colén y el Movimiento
Familiar Cristiano. Acerca de la primera asociacion, entre
noviembre de 1966 y julio de 1967, esta llev6 a cabo una
campana con el objetivo de incrementar su nimero de socio,
y fue presentada como una oportunidad para cumplir con
los preceptos conciliares, pues la prensa de la época enfati-
zaba que “todos los catélicos que quieren responder al lla-
mado del Concilio Vaticano II se aprestan a engrosar las filas
de la Caballerfa para ejercer su apostolado”!®' Ademads, en
mayo de 1967 se efectué en Monterrey la cuadragésimo sép-
tima Convencion de Estado de Caballeros de Colén, evento
al que concurrieron el delegado apostélico, Luigi Raimondi,
el cardenal José Garibi Rivera y el arzobispo primado de Mé-
xico, Miguel Dario Miranda. Durante la sesién inaugural de
esta convencidn, Ernesto Trevino Cant(, uno de los lideres
locales de la orden, explicé que “la aplicaciéon plena de los
principios del apostolado laico es lo que busca la orden de
Caballeros de Colon. [...| La Orden realiza una labor nacional
que consiste en motivar al caballero dentro del apostolado
seglar, que tanto apoyo ha recibido después del Concilio Va-
ticano I1".1%2

El Movimiento Familiar Cristiano se establecié en Mon-
terrey en 1959, y para 1965 contaba ya con alrededor de 800
matrimonios afiliados.'” La finalidad de esta organizacién
era fomentar un apostolado de tipo familiar, con énfasis en
la actividad de la pareja matrimonial. Entre 1965 y 1968, el
Movimiento Familiar Cristiano de la arquididcesis fue pre-
sidido por el empresario Carlos G. Guzman'** y por su espo-
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sa Amalia de Ledn, a quienes correspondi6 consolidar esta
asociacion en el marco de la primera recepcion conciliar. De
tal forma, en febrero de 1966 se efectué en Monterrey una
reunion regional, con miembros procedentes de las di6ce-
sis sufraganeas de Saltillo, Matamoros, Ciudad Victoria y
Linares, y cuyo objetivo era afianzar y ampliar la influencia
del movimiento en toda la provincia arquidiocesana del no-
reste de México. El arzobispo Espino pronunci6 el discurso
de apertura de este encuentro, expresando que “el Concilio
Vaticano II ha recomendado esta agrupacién de familias y
matrimonios cristianos para su mutua ayuda y beneficio del
apostolado”.'*®

Cabe hacer una breve mencién de la célula provincial
del Movimiento por un Mundo Mejor, fundada en el Cen-
tro Arquidiocesano del Apostolado Seglar en 1967."°¢ Esta
célula, encabezada por los presbiteros Mario Arroyo, de la
arquidi6cesis de Quito, Ecuador; Francisco Ulloa, de la ar-
quidiécesis de San José, Costa Rica; y Miguel Alanis, de la
propia arquidiécesis de Monterrey, nacié ex professo con la
finalidad de alentar la aceptacion hacia la renovaciéon con-
ciliar tanto entre el clero secular y regular, como entre los
laicos regiomontanos. Para lograr tal objetivo, la célula se
valia principalmente de conferencias y de cursos de ejercita-
ciones postconciliares.'*

En todo caso, el arzobispo Espino percibia la reforma lai-
cal desde una mirada todavia preconciliar pues, para él, uno
de los principales objetivos que cumplian estas organizacio-
nes era preservar la ortodoxia y denunciar los errores del
mundo moderno. En un informe fechado en 1969, el arzo-
bispo indic6 al papa Pablo VI que

los pastores vigilan y comienzan a advertir a los fieles
de los errores de los susodichos [protestantes, masones y
comunistas|. La Acciéon Catélica ofrece fuerte auxilio; la
Legion de Marfa, y los apdstoles laicos, que compusieron
los ejercicios por un Mundo Mejor o los pequeios cursos
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de cristiandad ‘Cursillos de Cristiandad’, y también el asi

llamado ‘Movimiento Familiar Cristiano’."*®

En efecto, todavia en 1965, el empresario Luis J. Prieto, pre-
sidente diocesano de la Acciéon Catdlica Mexicana, seguia de-
nunciando publicamente al comunismo, al tiempo que alen-
taba a los feligreses a conocer mejor la doctrina catdlica.'”
En definitiva, mientras se aplicaban con relativa rapidez las
reformas litargica y laical en la arquidiécesis de Monterrey,
las disposiciones conciliares referentes a la relacién de la
Iglesia con los no catélicos y con el mundo moderno tam-
bién fueron acogidas, aunque de forma mds moderada y
cautelosa, dada la atmésfera intransigentista que prevalecia
entonces en la ciudad. Los hechos ponen de manifiesto que
posturas conservadoras tan arraigadas, como el antiprotes-
tantismo o el anticomunismo, tardaron mas tiempo en ser
sustituidas por las actitudes de tolerancia y didlogo preconi-
zadas por el Concilio, como se vera enseguida.

EL DIALOGO CON LAS OTRAS RELIGIONES Y CON EL MUNDO MODERNO

Una de las primeras manifestaciones de la nueva actitud
que el pontificado de Juan XXIII asumi6 con respecto a las
religiones no cristianas fue la modificacién de la oracién
por los judios, misma que desde la época del Concilio de
Trento era tradicionalmente rezada durante el Viernes San-
to de cada ano. Esta oracidn latina, cuya primera frase era:
“oremos también por los pérfidos judios, para que quitando
nuestro Dios y Senor el velo de sus corazones, vengan al co-
nocimiento de nuestro Senor Jesucristo”,'*® fue cambiada el
19 de mayo de 1959, cuando desde Roma se decidid retirar
la palabra “pérfidos”, a fin de soslayar la connotacidon peyo-
rativa que dicho adjetivo implicaba para el pueblo judio. En
la arquidiocesis de Monterrey este cambio entré en vigor
hasta el 8 de abril de 1960."



252

Sin embargo, el Concilio Vaticano Il acordé de forma mas
amplia el didlogo entre la Iglesia catélica y las religiones no
cristianas, a través de la declaracién Nostra Aetate, promul-
gada el 28 de octubre de 1965. Como se explicd previamente,
dicho documento proponia hacer hincapié en los aspectos
que unian al catolicismo con los otros credos —aludiendo
de forma explicita al hinduismo, al budismo, al judaismo y
al islam—, alentando ademas el didlogo respetuoso acerca
de las circunstancias que los separaban.

De acuerdo con el presbitero Abramo Torres, este dialo-
go interreligioso se verificé a nivel local, pues “en Monterrey
propiamente, mas que un didlogo muy profundo, hubo un
trato como hermanos con el rabino Moisés Kaiman, que fue
muy querido aqui en Monterrey, fue muy querido por todos
los arzobispos de Monterrey y por los sacerdotes”.!*? En efec-
to, a decir de Israel Cavazos Garza, al llegar el rabino Kaiman
a Monterrey en 1944 para dirigir a la comunidad judia local,
“muchos le ponian cierta distancia, por ignorancia y viejos
prejuicios”.’** Sin embargo, después del Concilio “obispos y
curas se hicieron amigos suyos por su espiritu abierto, ecléc-
tico, muy respetuoso de las ideas de los demds”.**

Por otra parte, el papa Juan XXIII habia planteado que
el Concilio debia estimular la unidad de todas las denomi-
naciones cristianas, en un esfuerzo que favoreciera la paz
internacional.'®® Este llamado al didlogo entre la Iglesia caté-
lica y las demads confesiones cristianas quedé plasmado en el
decreto Unitatis Redintegratio del 21 de noviembre de 1964.
Dicho decreto motivaba a los catélicos “a que, reconocien-
do los signos de los tiempos, cooperen diligentemente en
la empresa ecuménica”.'*® Esto implicaba que los feligreses
debian valorar las afinidades que poseian con los “hermanos
separados” —como el Concilio denominaba a los cristianos
no catolicos, fueran protestantes u ortodoxos, abandonando
definitivamente adjetivos despectivos como hereje o cisma-
tico—, y que formaban parte de un mismo patrimonio reli-
gioso comun.'*’
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En Monterrey, una actividad de corte ecuménico que se
comenzo a practicar durante la primera recepcién fue la lla-
mada Semana de Oracién por la Unidad de los Cristianos,
que consistia en asistir a los templos durante ocho dias segui-
dos para rezar por la unificacién de la cristiandad, tal y como
lo recomendaba Unitatis Redintegratio.'*® Esta actividad, que
se empez0 a celebrar anualmente desde por lo menos 1964,'*
procur6 ser una muestra de acatamiento a la inclinacién ecu-
ménica del Concilio. Asi lo dej6 entrever el presbitero Igna-
cio Diaz de Ledn, presidente de la Comision Episcopal sobre
Ecumenismo, cuando en 1973 envi6 al arzobispo regiomon-
tano cien cuadernillos, instdndolo a utilizarlos durante “la
campana de oracién por la unidad cristiana, como es deseo
del Senor y de su Iglesia, a partir del Vaticano II".'"°

Dentro de esta misma linea ecuménica se encontraba
el llamado que hizo Espino para conocer la situacién y la
relacién existente entre la Iglesia catélica y las Iglesias or-
todoxas. Esto ocurri6 en 1967, cuando el arzobispo regio-
montano informé que monsenor Alejo Pelypenko, obispo de
la Iglesia ortodoxa de Ucrania, estaba por publicar el libro
Ruptura y unién de la Iglesia, recomendando a los feligreses
de Monterrey que lo adquirieran, para de tal manera apoyar
al autor con los gastos de la edicion.'”

Pese a todo lo mencionado, Espino se resistio a abando-
nar su actitud antiprotestante y antiatea, misma que conser-
v0 hasta bien entrada la primera recepcién del Concilio. Lo
anterior puede inferirse a partir del tono de un documento
emitido en diciembre de 1965, donde autorizd a los confe-
sores de la arquididcesis para que absolvieran a “cualquier
penitente que a sabiendas hayan profesado externamente
doctrinas heréticas, cismaticas o ateisticas, con tal que cada
penitente deteste sincera y dolorosamente ante el confesor
sus errores”.'”? Dicho enunciado refleja una percepcion pre-
juiciada sobre el ateismo y sobre las religiones no catdlicas,
cuyas doctrinas seguian siendo calificadas por el arzobispo
con los adjetivos despectivos tipicamente preconciliares.
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Asimismo, algunos anos mas tarde, en 1969, Espino en-
vié un informe sobre la situacién de la arquidiocesis al papa
Pablo VI, en el cual expresaba, en un tono muy poco ecumé-
nico, que “la mayor parte de los no catdlicos pertenecen a
varias sectas protestantes, cuya engafnosa obra de proselitis-
mo invade entre nosotros como tipo de ecumenismo; pero
sus seguidores, junto con otros pocos israelitas y entregados
de la secta masonica, constituyen solo el tres por ciento de
la poblacion de la arquidiécesis, segtin el censo estatal”.!’
Mis adelante en el mismo informe, Espino reiteraba que
“los errores de los novicios en la arquididcesis hasta ahora
comienzan a esparcirlos los seguidores de las sectas, sobre
todo las sectas de luteranos, metodistas, anabaptistas, saba-
tistas, mormones, etc. Posterior al Concilio, la obra de prose-
litismo de los protestantes se acrecienta como tipo de ecu-
menismo, no bien entendido por ellos”.'”* Lo significativo de
esta Gltima declaracién es que Espino atribuyera la progre-
siva difusién del protestantismo a una deficiente compren-
sién sobre el ecumenismo por parte de los evangélicos y, en
ultima instancia, al hecho mismo del Concilio Vaticano II.

Los editores del Boletin Eclesidstico de la Arquididcesis
de Monterrey también mantuvieron una posicién reser-
vada con respecto a los no catdlicos, particularmente con
los protestantes. Por ejemplo, cuando en 1967 publicaron
un articulo sobre la posibilidad de que se editara una Bi-
blia ecuménica, se refirieron a las versiones protestantes de
la Biblia en términos negativos, afirmando que en estas se
habia verificado “la supresiéon de libros, o de algunos versi-
culos de determinados capitulos, porque no se acomodan a
las falsas teorias de los reformadores quienes, no pudiendo
ajustarlos ni siquiera a una forzada interpretacién, como lo
hacen con otros textos sagrados, optaron por suprimirlos de
su canon”.'”® Esta posicion contrastaba con la de Unitatis Re-
dintegratio, que lejos de censurar el canon protestante de la
Biblia o de considerar que este obedeciera a criterios doc-
trinales heréticos, elogiaba “el amor y la veneracién y casi
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culto a las Sagradas Escrituras [que] conducen a nuestros
hermanos separados el estudio constante y solicito de la Bi-
blia”.'”® De acuerdo con el presbitero Rivera Pérez, el didlogo
entre la Iglesia catélica y el resto de denominaciones era una
tendencia en boga a nivel internacional, pero que no tuvo
mayores expresiones significativas en Monterrey durante
la primera recepcion, pues “no habia todavia esa linea de
amistad, de comprension, de respeto a las demas. Habia mas
bien fuerza. Ahora no, hay mucha mds comunicacioén, plati-
cas, comprension, respeto a sus creencias. Ahora esta mucho
mejor”'”” En la prdctica, primaba todavia la perspectiva pre-
conciliar unionista que, mas que al didlogo ecuménico, as-
piraba al retorno de las iglesias disidentes al seno de Roma.
Una columna, publicada en 1969 en El Porvenir, es ejemplo
paradigmatico de esta actitud. Dicho texto, firmado bajo el
seudénimo de Tri-San-Sen, senalaba que el ecumenismo que
los catdlicos estaban “obligados a practicar” consistia en in-
vitar a los no catélicos a la Iglesia romana, la tnica “Iglesia
verdadera”.'”® En opinién del autor, los protestantes estaban
ganando terreno en Monterrey, debido a la escasez de tem-
plos y sacerdotes catdlicos, y a la falta de un programa “de
empuje y de ofensiva” hacia las masas de trabajadores.
Ahora bien, en la enciclica Ecclesiam Suam —Su Iglesia—
de 1964, el papa Pablo VI habia expresado: “Preséntase, pues,
el problema llamado del dialogo entre la Iglesia y el mundo
moderno. Es problema que toca al Concilio describir en su ex-
tensién y complejidad, y resolverlo, cuanto es posible, en los
mejores términos”.'”’ Es revelador que, como parte de este dia-
logo con el mundo moderno, el papa se haya referido explici-
tamente a los comunistas, atenuando la condena histdrica de
la Iglesia hacia la doctrina marxista. La enciclica indicaba que
“nuestra reprobacion es en realidad un lamento de victimas
mas bien que una sentencia de jueces”y que, si bien esto com-
plicaba el didlogo entre ambas partes, “en nuestro animo no
existe hoy todavia ninguna exclusién preconcebida hacia las
personas que profesan dichos sistemas y se adhieren a esos
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regimenes. Para quien ama la verdad, la discusién es siempre
posible”'® La constitucién Gaudium et Spes, promulgada por
el Concilio en 1965, establecié efectivamente la necesidad de
entablar un didlogo con “quienes sienten u obran de modo
distinto al nuestro en materia social, politica e incluso religio-
sa”, incluyendo a los no creyentes.!®!

No obstante, en Monterrey el anticomunismo siguié pre-
dominando, incluso después de iniciado el Concilio Vatica-
no II en 1962. Las “horas santas de afirmacién de nuestro
cristianismo”, que formaban parte de la cruzada anticomu-
nista convocada por el arzobispo Espino, continuaron cele-
brandose a lo largo de 1963."®* En ese mismo afo, se suscitd
un hecho sin precedentes en toda la historia del anticomu-
nismo catélico en Nuevo Ledn: en el municipio de Sabinas
Hidalgo, un grupo de habitantes interrumpié violentamen-
te la realizacion de un acto juvenil, por considerar que este
habia sido organizado por “agitadores comunistas”.'** Dicho
acto era el Primer Festival de la Juventud y los Estudiantes
Neoleoneses por la Paz, la Amistad y la Liberacién Nacional,
el cual habia sido convocado por algunas organizaciones
locales de izquierda, tales como la Juventud Comunista de
Nuevo Leén, el Movimiento de Liberacién Nacional, el Club
Democrata de Sabinas Hidalgo y el Movimiento Socialista
13 de Septiembre, y cuya realizacion se tenia contemplada
para los dias 13 y 14 de abril de 1963.1%*

Sin embargo, el dia de su inauguracion, alrededor de un
centenar de sabinenses acudieron a la sede del festival e in-
cendiaron los libros, pinturas, banderas y folletos que ahi se
encontraban expuestos, ademas de que “luego se generalizd
una reyerta en la que por lo menos una docena de rijosos
[sic] resultaron con golpes”.'s> Este hecho, conocido en la his-
toriografia local como el Sabinazo, tuvo en su origen una se-
rie de motivaciones de cardcter religioso. No debe ignorarse
el papel que tuvo el presbitero Pedro Morales Mondragén,
parroco de Sabinas Hidalgo entre 1952y 1976, pues “si bien
no se hacia notar en las concentraciones publicas, subrepti-
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ciamente seguia influyendo en el movimiento anticomunis-
ta del pueblo”.!#

Tres dias después de haberse verificado el Sabinazo, este
presbitero manifesté ante la prensa que los jévenes de Sabi-
nas se encontraban alejados de la Iglesia y tendian al atefs-
mo, lo que desde su punto de vista “nos demuestra que es
en las escuelas superiores donde alguien trata de cambiar
las ideas de los chicos, pero nosotros tenemos la confianza
plena en que con el tiempo todos escogeran el derrotero de
la vida”!®” La misma nota periodistica contenia una decla-
racién de un grupo de senoras de Sabinas Hidalgo, quienes
expresaban que las escuelas del municipio se encontraban
infiltradas por docentes comunistas. Segun ellas, estos maes-
tros orillaban a los estudiantes al ateismo, ya que “se les dice
alos pequenos que Dios no existe, que no hay virgenes y que
la religién es un mito”.'ss

El Sabinazo cont6 con el respaldo de la UNPF, una de
las organizaciones anticomunistas mds preponderantes de
Nuevo Ledn. Cuatro dias después de los hechos, la UNPF pu-
blicé un desplegado titulado “{Muy bien, sabinenses!”, a tra-
vés del cual extendia una felicitacion a los padres de familia
de Sabinas Hidalgo, por haber “actuado con la virilidad y
decisién” para hacer “huir a los agitadores arribistas”.'* De
acuerdo con este desplegado, los comunistas habian emplea-
do los centros educativos de dicha poblacién como tribuna
“desde donde se atacaban” las creencias y convicciones per-
sonales de las familias de la localidad, razén por la cual, des-
de su perspectiva, la interrupcién del festival juvenil estuvo
plenamente justificada.

Es de senalar el contraste entre la actitud de los catdlicos
anticomunistas de Sabinas Hidalgo, y la de la Santa Sede,
entonces presidida atin por el papa Juan XXIIL El 11 de abril
de 1963, dos dias antes del Sabinazo, el papa publicé la enci-
clica Pacem in Terris —La paz en la tierra—, la cual fue diri-
gida no solo a la jerarquia y a los feligreses del mundo, sino
también “a todos los hombres de buena voluntad”, es decir, a
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los no catdlicos. En dicho documento, el méximo lider de la
Iglesia romana hacfa un llamado a distinguir “entre el error
y el hombre que lo profesa, aunque se trate de personas que
desconocen por entero la verdad o la conocen solo a medias
en el orden religioso o en el orden de la moral practica”'** En
este sentido, el papa conmino a los feligreses a establecer re-
laciones con los no catélicos para, de tal manera, contribuir
a acercarlos a “la verdad”."!

En Monterrey, mientras tanto, el columnista José D.
Garcia Yzaguirre justificaba la accién de los sabinenses en
contra del comunismo, al mismo tiempo que aseveraba que
“ante el marxismo leninismo no cabe ni la tolerancia ni la
actitud violenta, sino la condenacién abierta que disipe cual-
quier niebla de complicidad, y la prohibicién absoluta de su
militancia en Nuevo Ledn”.!*?

Auln después del Concilio, la jerarquia arquidiocesana
no promovié ningun tipo de acercamiento entre catélicos y
marxistas. Por el contrario, aquellas figuras catélicas amplia-
mente reconocidas por su apertura hacia ideas de izquierda,
no eran percibidas de modo favorable. Aqui vale la pena co-
mentar la postura de la Iglesia regiomontana con respecto al
caso de Camilo Torres Restrepo, sacerdote colombiano que
se hizo mundialmente conocido debido a sus tendencias re-
volucionarias, y por haber muerto en combate en febrero de
1966, luego de haberse enrolado en la guerrilla. Apenas tres
meses después de su muerte, los editores del Boletin Eclesids-
tico de la Arquidiécesis de Monterrey publicaron un articulo,
mediante el cual expresaron su reprobacién hacia la activi-
dad de Torres, quien fue descrito como un apdstata de “mar-
bete marxista”, que habia engrosado “las filas del enemigo
infernal”."”* De modo que el intransigentismo anticomunista
impidi6 a los catélicos regiomontanos vislumbrar, al menos
de forma inmediata, los alcances del dialogo preconizado por
los papas Juan XXIII y Pablo VI y por el propio Concilio.

A pesar de lo anterior, es perceptible un considerable
descenso en la actividad de las organizaciones anticomu-
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nistas regionales durante los anos del Concilio Vaticano II.
La CRAC, por ejemplo, publicé sus tltimos desplegados en
1964, dejando practicamente de figurar en la prensa local
para el ano siguiente.'”* Con respecto a la UNPF, se puede de-
cir que esta diversific6 sus objetivos en la era postconciliar.
Asi, en 1967 dicha organizacién lanzé una campana en con-
tra de la pornografia, similar a la que habia emprendido la
Unién Nacional de Padres de Familia en el centro del pais.'”

Ademas, su postura en torno al texto gratuito se flexibili-
z6, pues cuando en 1968 se modificaron los contenidos de di-
chos libros, la UNPF simplemente pidi6 a las autoridades que
estos “no deben ahondar diferencias y revivir viejas pugnas,
que a estas alturas deben estar ampliamente superadas”.!*
Por otra parte, en ese ano, la directiva de la organizacién
expres6 publicamente su respaldo a la politica educativa del
presidente Gustavo Diaz Ordaz y del gobernador Eduardo A.
Elizondo."” Esto no quiere decir que la UNPF abandon¢ su
talante conservador. Unicamente se podria argumentar que,
en los anos posteriores a la escalada anticomunista de 1962,
el discurso y actividad de esta organizacién se reestructurd,
dejando paulatinamente de enfatizar su preocupacién por
la presunta tendencia “‘comunizante” y “totalitaria” de los li-
bros de texto gratuitos.

Ahora bien, los primeros feligreses en acercarse a los
planteamientos de la doctrina marxista fueron los catélicos
mas jovenes. Segun el presbitero José Francisco Gémez Hi-
nojosa, a finales de la década de 1960 muchos estudiantes
catdlicos, principalmente procedentes del nivel medio supe-
rior, comenzaron a interesarse por las ideas de izquierda, le-
yendo a autores marxistas como a Marta Harnecker.!”* Como
se vera mas adelante, fueron principalmente los jovenes que
tenfan contacto con los miembros de la Compania de Jesus
quienes empezaron a abrazar dichas posturas.

A esto contribuyé la visita que hizo monsenor Sergio
Méndez Arceo a Monterrey en noviembre de 1967. Duran-
te su breve estancia en la ciudad, el prelado imparti6 en el
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teatro José Calderdn la conferencia “Cristianismo y cultura”,
misma que estuvo principalmente dirigida a estudiantes
universitarios. Entre otras cuestiones, Méndez Arceo senald
que el catolicismo y el marxismo poseian comunes deno-
minadores y que, si bien la Iglesia se oponia rotundamente
al ateismo, era preciso entablar un didlogo con los ateos, de
caracter comprensivo y humilde.” El prelado enfatizé que
este dialogo era obligatorio para los catdlicos, pues él consi-
deraba que rechazar a los no creyentes constituia un grave
pecado. De acuerdo con la prensa, la conferencia fue muy
concurrida, y gozé de gran aceptacion por parte de los uni-
versitarios asistentes.**

Por otro lado, pese a que Espino no abandond su recelo
hacia la doctrina marxista,*! debe quedar de manifiesto que
la cruzada en contra del comunismo dejé de efectuarse a
finales de la década de 1960, ya que el propio arzobispo era
consciente de que el intransigentismo anticomunista no co-
rrespondia con el espiritu abierto y tolerante promovido por
el Concilio. En 1971, la revista de corte integrista El Cruzado
Espanol, editada en Barcelona, Espafia, se dirigié al arzobis-
po Espino para solicitarle un ejemplar de su Carta pastoral
sobre el comunismo. El prelado regiomontano respondio a la
misiva, aclarando que dicho documento habia sido escrito
tiempo atras, “o sea en 1961, y en la que di normas especia-
les para esta arquidiécesis de Monterrey para iniciar enton-
ces una campana especial de oracion, que gracias a Dios se
pudo llevar en la arquididcesis con todo éxito”.** El hecho
de que Espino se refiriera a la cruzada de oracién en tiempo
pasado, indica que para esa fecha dicha campana ya no se
estaba llevando a cabo.

En ese mismo ano, el Centro de Intercambio de Informa-
cién, en Roma, también solicité al arzobispo regiomontano
que pusiera a su disposicién algunos ejemplares de su Carta
pastoral sobre el comunismo para difundirla en el seno de
su organizacién. Espino respondi6 agradeciendo el interés,
advirtiendo no obstante que “la Carta se public6 hace diez
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anos, en 1961. Por lo que me permito preguntarles si todavia
la consideran oportuna, rogandoles se sirvan de indicarme-
lo para enviarles los ejemplares que deseen”?* La anterior
aseveracion sugiere que, a diez afios de haber sido publicado
el documento, Espino ponia en tela de juicio la vigencia de
sus planteamientos, en el marco de la renovada postura que
el Concilio habia asumido con respecto al mundo moderno.
Otra expresion de la nueva tendencia conciliar de apertura
fue la supresion del Index librorum prohibitorum —Indice
de libros prohibidos— el 14 de junio de 1966, por el papa
Pablo VI. Dicho indice, cuya primera versién aparecié en
1559, era un instrumento que pretendia censurar aquellas
obras que, por sus contenidos, eran consideradas como no-
civas para la integridad de la fe catélica.”* En el Monterrey
preconciliar, el Index poseia considerable influjo, como lo
demuestran las cartas que recibia el arzobispo, a través de
las cuales algunos feligreses solicitaban su autorizacién para
leer ciertos libros prohibidos por la Iglesia.

Basta con citar dos ejemplos. En agosto de 1960, Rafael
Alonso y Prieto, profesor de Economia del ITESM, pidi6 per-
miso para emplear en sus cursos algunos libros inscritos en
el Index.?* Por otra parte, Leticia Ester Villasenor, estudian-
te de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de
Nuevo Ledn, solicitd en 1963 el consentimiento del arzobis-
po para leer la obra de Jean-Paul Sartre, con el fin de poder
elaborar un trabajo semestral.?® La noticia de la abolicién
del Index fue publicada en el Boletin Eclesidstico de la Ar-
quidiocesis de Monterrey hasta el mes de octubre de 1966 v,
a partir de entonces, la jerarquia local quedé despojada del
control que otrora ejercia sobre los textos que eran leidos
por los catélicos regiomontanos.*”

Con respecto a la masoneria, la Iglesia regiomontana no
emprendi6 ningun tipo de didlogo, pues las condenas pre-
vias se mantuvieron vigentes. Puede mencionarse un inci-
dente que permite constatar lo anterior. El 22 de junio de
1964, el senor Pedro Ortegén Jr., comerciante del municipio
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de Candela, Coahuila, se puso en contacto con el arzobispo
de Monterrey, debido a que el presbitero Mariano Martinez,
parroco encargado de los templos de San Juan Bautista, en
Lampazos de Naranjo, Nuevo Ledn, y de San Carlos Borro-
meo, en Candela, le impidié ser padrino en una boda y lo
excomulgé, por haber ingresado a la logia masénica de Lam-
pazos. En su oficio, Ortegén pedia al arzobispo ser restitui-
do, aduciendo que su ingreso a la masoneria no suponia en
ningn modo una renuncia a su fe catdlica, por lo demas
profesada por su familia por generaciones.

Ortegon aludi6 a la apertura propiciada por el Concilio
para justificar su peticién, de la siguiente manera: “Esto no
lo creo conveniente ni legal, mucho menos en estos momen-
tos en que el papa Pablo VI por medio del Concilio Ecuméni-
co, trata de unificar a todas las religiones del mundo, buscan-
do un solo beneficio en favor de la humanidad”.**® Espino
respondié a Ortegén avalando las medidas tomadas por el
presbitero Martinez, pues el Cédigo de Derecho Canénico de
1917 estipulaba que los masones debian ser excomulgados,
quedando por tanto despojados del derecho a asistir al culto
divino y de apadrinar los sacramentos.?”

En suma, se puede notar cémo la primera recepcién de
las reformas conciliares relativas al didlogo con las Iglesias
no catélicas, con las religiones no cristianas y con los no
creyentes, no solo estuvo expuesta a una latente resistencia,
sino que ademas se desarrollé de forma mas irregular que,
por ejemplo, la aplicaciéon de la reforma litargica. Aunque
el miedo al comunismo perdi6 el protagonismo que el dis-
curso eclesial le habia concedido en visperas del Concilio, y
muchos estudiantes catélicos comenzaron a valorar positi-
vamente algunos de los rasgos del marxismo, en general la
Iglesia regiomontana no dejé de ser anticomunista, al menos
no durante la primera recepciéon. En realidad, y de acuerdo
con el presbitero Gémez Hinojosa, la Iglesia local no enta-
blarfa un verdadero didlogo con los marxistas sino hasta
mas de veinte anos después de concluido el Concilio. A decir
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de este sacerdote, todavia en 1989 la relacién entre cristianos
y marxistas en Monterrey era incipiente, lo que pone en evi-
dencia la lentitud de dicho proceso a nivel arquidiocesano.?'
Expuesto lo anterior, se procedera enseguida a analizar el im-
pacto que tuvo sobre la Iglesia regiomontana una significati-
va proclamacién mariana emanada del Concilio.

LA MATERNIDAD ESPIRITUAL DE LA VIRGEN MARIA

La ensenanza conciliar sobre la Virgen Maria, mds que una
reforma, constituy6 una reafirmacién de la tradicional de-
vocién catdlica mariana, si bien cuidadosamente formulada
para evitar dar la impresién de que la naturaleza, dignidad y
misién de la Virgen eran estimadas como equiparables a las
de Jesucristo o a las de la Trinidad. De esta forma, la asam-
blea revelaba su congruencia con el didlogo ecuménico, aun-
que las discusiones marioldgicas no estuvieron exentas de
polémica. En primer lugar, porque buena parte de los padres
conservadores favorecian la promulgaciéon de un documen-
to mariolégico propio, en lugar del capitulo que apenas se le
dedico al tema en la constitucién dogmatica sobre la Iglesia,
Lumen Gentium. Y, en segunda instancia, por los debates so-
bre si resultaba apropiado o no el asignar a Maria el titulo
de Madre de la Iglesia.

Finalmente, en el apartado titulado “La santisima Vir-
gen Maria, Madre de Dios, en el misterio de Cristo y de la
Iglesia” de Lumen Gentium, el Concilio detall6 el papel de
la Virgen en la economia de la salvacién, aclarando que su
rol se encuentra subordinado al de Jesus, considerado como
unico mediador entre Dios y los seres humanos. Igualmen-
te, fomentd los estudios marioldgicos y la devocién hacia la
Virgen, al exhortar a teélogos y predicadores para que des-
cartaran cualquier “falsa exageracion”*' Con ello, se logra-
ria evitar que los “hermanos separados” se llevaran una im-
presiéon equivocada sobre la doctrina catdlica respecto a la
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Virgen Maria. Finalmente, luego de debatir sobre los titulos
marianos que se debian emplear, Lumen Gentium terminé
acogiendo Unicamente el de “Madre de Dios y Madre de los
hombres”.?'?

Asi pues, la proclamacion de la maternidad espiritual de
la Virgen Maria sobre la Iglesia, es decir, como “Madre de
todo el pueblo de Dios, tanto de los fieles como de los pas-
tores”, fue en realidad efectuada por el propio papa Pablo
VI durante su discurso de clausura de la tercera sesion del
Concilio. El pontifice afirmé que tal titulo era una sinte-
sis que “expresa el puesto privilegiado que este Concilio ha
reconocido a la Virgen en la Santa Iglesia”, y sostuvo que
“la promulgacién de la Constitucién sobre la Iglesia” fue
“sellada por la proclamaciéon de Maria Madre de la Iglesia”.
213 De tal modo, si bien el papa realizé una proclamacion
no consentida por los padres conciliares, la presenté como
complemento o derivacion de la mariologia de Lumen Gen-
tium.*"* Por otro lado, dado que Espino —al igual que la ma-
yor parte del episcopado mexicano— habia sugerido en los
anos previos al Concilio que la asamblea debia realizar una
definicién dogmatica con respecto a la Virgen Maria, la pro-
clamacion del papa Pablo VI fue recibida con agrado por el
arzobispo y por los catélicos de Monterrey. Una expresion
de la recepcién de esta ensenanza mariana en Nuevo Ledn
fue el impulso que recibi6 el culto a la Virgen del Roble.

Se ha senalado ya que la veneracion a la Virgen del Ro-
ble es una antigua devocion local, que se remonta a la época
virreinal. El templo bajo su advocacién se comenzé a cons-
truir en 1854, en el mismo sitio en el que, segin la tradi-
cién oral, habia hecho su “aparicion milagrosa” este icono
mariano. El recinto fue consagrado en 1884, si bien la cons-
truccion de su ctipula concluy6 hasta 1904. Sin embargo, al
ano siguiente, este ultimo elemento arquitecténico se de-
rrumbo, y de ahi en adelante el templo se fue deteriorando,
de tal manera que para la época de Espino, se encontraba
“préoxima [su| ruina”.?'®
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A finales de la década de 1950, la estructura del templo
fue examinada por un equipo de especialistas, quienes dicta-
minaron que esta se encontraba sumamente danada, y que
Unicamente podrian rescatarse los muros exteriores de si-
llar.*'® Ante esta circunstancia, el arzobispo Espino proyectd
la reconstruccion del inmueble, sobre lo que expresé: “Nos
dimos cuenta entonces de que la providencia divina depo-
sitaba sobre nuestros hombros la grave pero a la vez dul-
cisima tarea de la restauracion del santuario, y resolvimos
proceder inmediatamente”?!’

La reconstruccion del templo del Roble inici6 el 2 de agos-
to de 1959; el presbitero Fidencio Padilla quedé al frente de
las obras. El proyecto arquitectdnico, aprobado por la Comi-
sién Arquidiocesana de Arte Sagrado, habia sido disenado
por el arquitecto Lizandro Pena Jr., y su ejecucién quedd en
manos del ingeniero Ignacio Guajardo, quien tenia amplia
experiencia en la construccion de templos catélicos.*'® El
nuevo santuario del Roble, cuyo diseno se inspiraba en la
basilica de San Pablo Extramuros, en Roma, poseia una nave
central de 74 metros de largo por 17 de ancho, asi como dos
naves laterales, de 5.8 metros de ancho cada una.?'” Se cons-
truy6 ademas una torre de 75 metros de altura, cuyo estilo
romanico se inspiraba en el de la basilica de Santa Maria la
Mayor, también en Roma.

Por dentro, se coloc6 un nuevo altar y un baldaquino, este
altimo “construido en Italia con marmoles finos y bronces la-
brados”?* Asimismo, todas las columnas internas se constru-
yeron con marmol, contando con bases y capiteles jonicos de
bronce. En definitiva, segtn lo declaré el mismo Espino, “no
se ha escatimado ningun esfuerzo para llegar a lograr tener
un santuario digno de la reina de los cielos, madre, sefiora
y reina nuestra”**' La reconstruccién del templo del Roble,
junto con la edificaciéon del nuevo seminario, se encuentran
entre las obras arquitectéonicas mas relevantes que se em-
prendieron en la arquididcesis durante la década de 1960, y
durante el ministerio episcopal del arzobispo Espino.
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En 1963, el arzobispo publicé la Carta pastoral sobre
la Virgen del Roble, en la cual declaraba que entre el 31 de
mayo de ese ano y el 31 de mayo de 1964, tendria lugar el
“Afio Mariano del Roble”. Se estipulé que, a lo largo de ese
ano, la imagen peregrina de la Virgen del Roble, copia del
icono original, visitarfa las parroquias y capillas de todos
los municipios pertenecientes a la arquidiécesis de Monte-
rrey (véase el anexo 4), donde ademas se realizarian colectas
especiales para las obras de reconstruccion del templo del
Roble. Al final de ese ano, el santuario seria consagrado, ade-
mas de que la antigua imagen seria objeto de una solemne
coronacion pontificia, y se proclamaria oficialmente el pa-
tronato candnico de la Virgen del Roble sobre la arquidioce-
sis de Monterrey.***

Todo se llevd a cabo tal y como lo establecié la carta pas-
toral. Aunque todavia quedaba pendiente la terminacién
de la dltima etapa de su reconstruccién, la consagraciéon
del santuario tuvo lugar el 21 de mayo de 1964. Ese mis-
mo dia, luego de haber visitado durante un ano todos los
templos de la arquidi6cesis, la imagen peregrina regresé a
Monterrey y, en medio de una procesion, fue depositada en
la capilla anexa al templo del Roble, donde se encontraba
resguardado el icono original. Este tltimo, por su parte, fue
entronizado en el altar mayor del santuario.?® Diez dias
después, el 31 de mayo, se efectud una ceremonia solemne,
en la que la imagen de la Virgen del Roble fue coronada,
ademas de que esta fue oficialmente declarada como patro-
na principal de la arquididcesis de Monterrey.

A esta ceremonia asistié como invitado de honor el car-
denal José Garibi Rivera, quien habia llegado a la ciudad
el dia anterior, y se habia hospedado en casa del empre-
sario Roberto Garza Sada y de su esposa, Margarita Sada
Garcia.?** Durante la ceremonia, el cardenal bendijo la co-
rona y el cetro?® antes de que Espino procediera a impo-
nerlas sobre la imagen, ademas de que se leyeron los dos
documentos enviados por el papa Pablo VI, en los cuales
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se ordenaba la coronacién pontificia y se proclamaba el
patronato de la Virgen del Roble sobre la arquidiocesis re-
giomontana.**

Mis tarde, se llevé a cabo un banquete en el Casino
Monterrey, en honor del cardenal Garibi, al cual ademas
del arzobispo de Monterrey, y de otros prelados proceden-
tes de distintas partes del pafs, asistieron el gobernador de
Nuevo Ledn, Eduardo Livas Villarreal, y el alcalde de Mon-
terrey, Abiel Trevino Martinez. Es de mencionar que este
banquete fue ofrecido por los empresarios de la ciudad,
entre los que se encontraban Eugenio Garza Sada, Roberto
Garza Sada, Hernan Sada Gémez, Jests ]. Llaguno y Andrés
Chapa.?”” Al final del dia, el cardenal visitd las instalaciones
del nuevo seminario para impartir su bendicion a los edifi-
cios del campus.?”® Aunque se suponia que con estos actos
concluiria el Ano Mariano del Roble, el arzobispo decretd
que este terminaria hasta el 31 de diciembre de 1964, ya
que “deseamos que la devocidén a la Santisima Virgen del
Roble, que ya es nuestra reina y nuestra patrona, se incre-
mente y se consolide cada vez mas”.**

Todo lo anteriormente senalado indica que el culto a
la Virgen del Roble fue la principal devocién mariana que
el arzobispo Espino fomenté en Monterrey, incluso desde
antes de que el propio Concilio Vaticano II se pronunciara
sobre temas marioldgicos. Cabe ahora precisar cémo el Con-
cilio contribuy6 a afianzar dicha devocion local. A finales de
1966, Espino publicé la Carta pastoral sobre la consagracion
de la arquidiocesis a la Virgen del Roble, el segundo de sus
grandes documentos de temadtica mariana. A través de dicha
carta, el prelado exhorté a la feligresia regiomontana para
que, con motivo del postconcilio, reavivaran su fervor hacia
la Virgen Maria, al afirmar que:

Abrumado por el peso de estas gravisimas responsabilida-
des que recaen sobre todos, hemos vuelto nuestros ojos en
demanda de ayuda y de auxilio hacia la madre santisima de
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Dios y madre amorosa de la Iglesia, para que nos obtenga
de su divino hijo las gracias especialisimas que necesita-
mos en este tiempo del postconcilio, del cual depende el
porvenir de la Iglesia y la plena eficacia de la misién sal-
vifica de Cristo en los individuos, en las familias, en las
instituciones, en la sociedad y en el mundo.**

A lo largo de la Carta Pastoral, el arzobispo detallé los prin-
cipales aspectos de la doctrina del Vaticano II concerniente
ala figura de la Virgen Maria, expuesta en Lumen Gentiumy
en el discurso pronunciado por el papa al final de la tercera
sesién. Dado que la asamblea habia insistido en que los feli-
greses debian promover el culto a la Virgen Maria, ademas
de observar toda lo que la Iglesia habia determinado en el
pasado con respecto a la veneracion de las imdagenes, Espino
dispuso otorgarle un lugar central a la Virgen del Roble en
la dindmica de la primera recepcion conciliar, estableciendo
lo siguiente:

Y guiados por estas palabras del romano pontifice, pone-
mos bajo el amparo y proteccién de la Virgen Santisima
del Roble todos los trabajos del postconcilio; y para incli-
nar mas hacia nosotros su piedad maternal, de acuerdo con
nuestro v. Cabildo, declaramos: para gloria de la Santisima
y Augustisima Trinidad y en honor de la bienaventurada
Virgen Marf{a, hemos determinado consagrar solemnemen-
te nuestra arquididcesis a nuestra celestial patrona y reina,
la Virgen Santisima del Roble, y deseamos que su santa
imagen sea entronizada en todos los hogares de la arqui-
di6cesis.?!

Y, en efecto, dicha consagracién de la arquididcesis se efec-
tud en el santuario el 18 de diciembre de 1966, durante las
fiestas patronales de la Virgen del Roble, en una ceremo-
nia especial en la que, ademas, se pronuncié la férmula
de entronizacién de la imagen. Ese mismo dia, en todas
las parroquias de la arquidiécesis se recitaron las mismas
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férmulas de consagracién y entronizacion de la Virgen del
Roble, con el propésito de integrar a dicha ritual a aquellos
feligreses que no pudieran asistir personalmente al san-
tuario.**

Espino también instruy6 a los parrocos para que solicita-
ran en el santuario, con anticipacién, los cuadros de la Vir-
gen del Roble que previamente habian sido bendecidos por
el propio arzobispo, y para que los distribuyeran entre los
feligreses, a fin de que estos pudieran llevar a cabo la cere-
monia de entronizacién en sus propias casas.

Se puede decir que la presencia permanente de la ima-
gen de la Virgen del Roble en las viviendas de los feligreses
regiomontanos tenia una doble funcién: por un lado, la de
estimular el fervor hacia la Virgen Marfa, tal y como lo man-
daba el Concilio; y, por otro lado, la de perpetuar entre los
catdlicos una plena consciencia sobre la etapa postconciliar
por la que la Iglesia se encontraba atravesando.

El culto a la Virgen del Roble alcanzé su punto culmi-
nante en 1974, diez anos después de que el santuario fuera
consagrado, de que se coronara la imagen y de que se decla-
rara su patronato sobre la arquidiécesis regiomontana. En
ese ano, el santuario fue elevado al rango de basilica menor
por el papa Pablo VI, contando Monterrey por primera vez
con un templo de tal categoria.”** Con esta designacion, la
Santa Sede reconocia al culto a la Virgen del Roble como
una devocién de gran influencia y relevancia histérica, y a
su santuario, como al principal centro de culto mariano de
todo el noreste de México.?* Por otra parte, pese a que en lo
relativo a la devocién mariana se desarroll6 una recepciéon y
adaptacion puntual en la arquididcesis, la etapa posterior al
Concilio también conllevé algunas vicisitudes o condiciones
que pueden interpretarse como signos de crisis. A continua-
cion se analizardn, en el apartado final de la presente inves-
tigacion, dichas circunstancias.



270

LA CRISIS DEL POSTCONCILIO EN MONTERREY

De acuerdo con Schelkens, Dick y Mettepenningen, la pri-
mera recepcion del Concilio “fue el comienzo de un proceso
dificil y de una creciente atmosfera de crisis. No fue, sin em-
bargo, una sola crisis, sino una multitud de factores de crisis,
todos interconectados entre si”.2%> La crisis del postconcilio,
que para estos historiadores inici6 apenas un mes después
de clausurada la asamblea, conllevé un complejo debate in-
traeclesial acerca de qué interpretacién del Vaticano II era
la correcta. A raiz de esta crisis, surgieron tres principales
corrientes en el seno del catolicismo —de acuerdo con la ti-
pologia de Edward Larry Mayer—: la integrista, compuesta
por un grupo minoritario de catdlicos tradicionalistas que
rechazaban de forma absoluta la validez del Concilio; la
neointransigentista o reformista, que reconocia la legitimi-
dad del Concilio, aunque con reservas; y la progresista, que
adoptaba los planteamientos del Concilio de forma mds en-
tusiasta, en busca de una renovacion radical de la Iglesia.**
Esta situacién vino acompanada de una crisis en el clero,
pues tanto las vocaciones sacerdotales como las ordenacio-
nes disminuyeron considerablemente, al mismo tiempo que
los sacerdotes, formados bajo el paradigma tridentino, in-
tentaban adaptarse al nuevo modelo sacerdotal requerido
por el Vaticano I1.»7 Este proceso de adaptaciéon no estuvo
libre de resistencias ni de radicalismos, que mucho tenian
que ver precisamente con las diversas interpretaciones del
Concilio que se ponderaban.

Entre la clerecia regiomontana prevalecié una recepcion
conciliar de tipo neointransigente, pues mientras que la vali-
dez del Concilio nunca fue cuestionada por la jerarquia local,
la aplicacién de sus preceptos fue lenta y limitada, persis-
tiendo en muchas ocasiones actitudes mads propias de la era
preconciliar. Por otra parte, algunos catélicos regiomontanos
optaron por una interpretacién sumamente conservadora
del Concilio, que en las décadas siguientes desembocaria
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de forma expresa en posturas integristas. Tal fue el caso de
Octavio I. Gonzalez,** quien en noviembre de 1968 fundd
la revista Integridad, misma que era impresa en Monterrey
y que circulaba a nivel nacional e internacional. Como su
nombre lo deja entrever, Integridad poseia una linea editorial
de corte tradicionalista, si bien los editores sostenian “inque-
brantable fidelidad al magisterio del papa y de los obispos en
comunién con él”** Sin embargo, Gonzélez posteriormente
rechazaria el paradigma del Concilio Vaticano II, invitando
en 1987 a dos presbiteros lefebvristas a la ciudad de Monte-
rrey, y prestando su domicilio para que ahi pudieran celebrar
misas al estilo preconciliar.?*

Por el contrario, una orden religiosa en particular destacé
a nivel local por asumir la ensefnanza del Concilio desde una
perspectiva progresista: la Compania de Jests. Antes del
Concilio, los padres jesuitas de Monterrey eran en general
un grupo intransigentista, lo que explica el que los empre-
sarios directivos del ITESM los hubiesen acogido desde la
década de 1940. El padre jesuita José de Jestis Hernandez
Chévez, por ejemplo, en una conferencia que dicté en 1962 a
un grupo de estudiantes universitarios, se refiri6 a los comu-
nistas, y al propio Marx, en términos peyorativos, al afirmar
que: “Hay que sentirse con suficientes pantalones para en-
frentarse contra los que atacan a Cristo, ya que como buenos
cristianos y comprendiendo nuestra religion, no debemos
dejarla pisotear por tantos ineptos esclavizados a un grupo
de inteligentes que siguen las ensenanzas de un judio anti-
cristiano como lo es Marx”.>*!

Por su parte, Rail Rubio Cano, antiguo miembro del
Movimiento Estudiantil Profesional (MEP), asociacién ca-
tolica que a nivel local era dirigida por los padres jesuitas,
afirmé que con “los jesuitas |[...] aprendemos dinamica de
grupos, oratoria y sobre todo, el hecho de que los comunis-
tas no respetaban a la persona y que por lo tanto, habia que
ganar las mesas directivas del centro de educacién superior
para buscar asi una vida humana y cristiana”.*** Los jesui-
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tas tenian gran influencia entre los catélicos jévenes, pues
algunos de estos padres impartian clases en el Tecnoldgico
de Monterrey, contando con dos centros de operaciones en
los alrededores de esta institucién, ademas de que en las
cercanias de la Universidad de Nuevo Leén dirigian otro
recinto, conocido como Obra Cultural Universitaria (OCU),
y que era precisamente sede del MEP y de otros organismos
estudiantiles.?**

Posterior al Concilio Vaticano II, los miembros de la
Compania de Jesus se adaptaron rapidamente al paradigma
conciliar, abandonando la antigua actitud anticomunista.**
A nivel internacional, Pedro Arrupe, prepésito general de la
Compania de Jests entre 1965 y 1983, destacd por ser una fi-
gura progresista, interesada en la construccién de una socie-
dad mas justa y equitativa.?** El Concilio Vaticano II comen-
z0 a ser visto por los jesuitas como una fuente de principios
con el potencial para remediar el hambre, la violencia, el
racismo y la distribucién desigual de la riqueza. Tal y como
lo expresé el padre jesuita Ricardo Lombardi el 12 de julio
de 1968, durante una conferencia que impartié al volver a
visitar la arquididcesis de Monterrey, en el Concilio Vaticano
11 “hay el material suficiente para enfocar la solucién correc-
ta de los problemas que confronta el mundo”.**

Pese a estos puntos de vista un tanto distanciados de los
que privilegiaba la jerarquia local, todavia a finales de la dé-
cada de 1960, las relaciones entre los jesuitas, el arzobispo y
los empresarios regiomontanos no habian sufrido cambios
notorios. En el mes de diciembre de 1967, por ejemplo, el
arzobispo Espino bendijo personalmente el Centro Social
Javier, nueva residencia de los padres jesuitas, ubicada en la
colonia Caracol.?*” Ademas, en diciembre de 1968, el padre
Pablo Lopez de Lara, superior de los jesuitas de Monterrey;,
oficié una misa de accién de gracias en la capilla de la fami-
lia Llaguno, con motivo del décimo aniversario de la empre-
sa Nylon de México, S.A.*** Durante la homilia, el religioso
enfatizé que “los empresarios cristianos tienen la responsa-



273

bilidad de promover las obras materiales para, a través de
ellas, llegar a las espirituales”.

No obstante, la crisis que derivé en una ruptura entre los
miembros de la Compania de Jestis por un lado, y la élite
empresarial y la Iglesia regiomontana por el otro, principié
en 1968. En ese ano, estudiantes del Tecnolégico de Mon-
terrey y de la Universidad de Nuevo Ledn, entre los que
se encontraban algunos jévenes catdlicos procedentes de la
OCU, se manifestaron en apoyo al movimiento estudiantil
que habia detonado en la Ciudad de México.** La actitud de
la Iglesia regiomontana ante estos hechos fue de desapro-
bacién, pues aunque el arzobispo nunca se pronunci6 de
manera formal sobre el asunto, en la ediciéon de mayo del
Boletin Eclesidstico de la Arquididcesis de Monterrey apa-
recié publicada una columna, que reflejaba la postura de
la jerarquia local. Dicho texto, titulado “Cunde la agitacion
estudiantil”, expresaba que “aqui en México, y en esta mis-
ma ciudad, hemos podido ver exhibiciones de esa agitacion,
que tiende a generalizarse, con los resultados negativos pro-
pios de las actuaciones desacertadas y violentas”.*’

De acuerdo con los editores del Boletin, las manifestacio-
nes estudiantiles generalmente terminaban de forma agresi-
va, pues ademas de que se ocupaban edificios universitarios
por asalto, también se destrufa e incendiaba el mobiliario, lo
que provocaba “danosas pérdidas de tiempo”. Esta actitud de
rebeldia, desde la perspectiva de los autores, se debia primor-
dialmente a la educacion laica y a la falta de una adecuada
formacion religiosa en los jévenes, lo que los conducia a cues-
tionar abiertamente a las autoridades establecidas. El texto
ademas criticaba implicitamente a los miembros de la Com-
pania de Jests, y a su interpretacién radical del Concilio, al
decir que la rebeldia estudiantil se encontraba “actualmente
agravada con el matiz de ‘progresismo’, de ideas avanzadas,
de mentalidad moderna que se va desarrollando dizque con
fundamento en las disposiciones conciliares, pero en realidad,
al margen del Evangelio y de las ensenanzas de la Iglesia”.**!
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Ahora bien, cabe referirse a un informe que la Direccion
Federal de Seguridad expidié sobre la actividad de los pa-
dres jesuitas en Monterrey durante ese ano. En dicho texto,
se afirmaba que el 29 de julio de 1968 los jesuitas Xavier de
Obeso y Salvador Rdbago, dirigentes de la OCU, llevaron a
cabo un evento denominado Café Universitario, donde con-
gregaron a estudiantes y a miembros de organizaciones de
izquierda y de derecha, para emitir opiniones criticas sobre
el régimen de Gustavo Diaz Ordaz. El documento también
declaraba que cuando Eugenio Garza Sada, fundador del
Tecnolégico de Monterrey, se enter6 de los temas discutidos
en este evento, retirg el apoyo que la élite empresarial brin-
daba a los miembros de la Compafiia de Jestis.** Para tratar
de verificar la historicidad de lo narrado en dicho informe,
es necesario remitirse a indicios existentes en fuentes inde-
pendientes, los cuales sugieren que este documento contie-
ne material histdrico fiable.

En primer lugar, es indudable que los dirigentes de la
OCU organizaron, durante la primera mitad de 1968, distin-
tas sesiones del ciclo Café Universitario, con el objetivo de
debatir acerca de temas de actualidad. Por ejemplo, en marzo
de ese ano, durante la segunda sesion de ese ciclo, se discutid
el tema Movimientos actuales de protesta a cargo del econo-
mista Jests Puente Leyva.?>® También es cierto que a estos fo-
ros organizados por la OCU concurrian personas de distintas
tendencias politicas, como ocurrié en una reunion del mes
de septiembre, a la que asistieron maestros universitarios
de militancia izquierdista, asi como “dos representantes de
ultraderecha”.®* En este Gltimo evento, Puente Leyva volvid
a ser uno de los oradores y, durante su alocucién, critic6 a
la “élite de intelectuales corrompidos” que, con su discurso,
legitimaban las acciones del sistema politico dominante.>®

Por otro lado, es un hecho que los directivos del Tecno-
légico de Monterrey comenzaron a inconformarse por este
tipo de actividades realizadas por los jesuitas, y que esta ten-
sion escald hasta involucrar a la propia Provincia de México
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Septentrional, organismo nacional que coordinaba la labor
de los jesuitas en el norte del pais. El 1 de febrero de 1969, el
padre jesuita Ignacio Renteria, prep6sito de dicha provincia
de la orden, se puso en contacto con el arzobispo Espino,
comentandole lo siguiente:

Sin duda ninguna que Su Excelencia estd enterado de las
dificultades que han surgido en esa ciudad entre los P.P.
jesuitas y las autoridades del Instituto Tecnoldgico de
Estudios Superiores de Monterrey. Como por otra parte, la
Provincia jesuitica de México Septentrional dentro de muy
poco tiempo se fusionard con la de México Meridional y
a su frente quedara el R.P. Enrique Gutiérrez Martin del
Campo, como tnico provincial, me ha parecido delegar ple-
namente en él ya desde ahora, como oficialmente informo
a Su Excelencia, toda mi autoridad para que él mismo sea
el que haga el estudio conveniente de la parte que nos toca
y tome las resoluciones que le parezcan conducentes para
lograr su resolucién.?*

En medio de esta controversia, el 15 de febrero del mismo
ano el arzobispo Espino publico su edicto cuaresmal, docu-
mento cuyos contenidos reflejaban la crisis al interior de la
Iglesia. En é€l, el prelado afirmaba su compromiso con la li-
nea de renovacién eclesial, expresando estar trabajando “en
aquello que puede y debe renovarse, como lo pide el Con-
cilio Vaticano I1"*” Mas adelante, y evitando cualquier alu-
sién explicita hacia los jesuitas, senalaba que el mundo vivia
tiempos de confusién ideolédgica, y que “en la misma Iglesia
han surgido corrientes de ideas peregrinas y hasta erréneas,
que llegan a nosotros por los medios de comunicacién”. A
decir del prelado, estas ideas eran difundidas por “falsos
profetas”, quienes al sembrar “confusién desorientadora en-
tre los fieles”, ponian “en peligro su eterna salvacién”.**

En septiembre de 1970, el Gltimo jesuita que seguia im-
partiendo catedra en el Tecnolégico de Monterrey, Hermann
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von Bertrab, fue destituido.**” De acuerdo con Jorge Eugenio
Ortiz Gallegos, escritor cercano a los jesuitas regiomontanos
de la época, las tensiones fueron de tal magnitud que “a la
pequena pléyade de jesuitas se le acusé de comunista y el
arzobispo de Monterrey, Alfonso Espino y Silva, pretendié
pasar por encima de la licencia pontificia otorgada para la
residencia de los jesuitas en Monterrey, exigiendo que la or-
den desapareciese de aquella ciudad”.**® Ortiz Gallegos inclu-
so dialog6 sobre la situacién de los jesuitas regiomontanos
con el prepdsito Pedro Arrupe en Roma, quien le respondio
lo siguiente: “La libertad personal del jesuita es su responsa-
bilidad. [...] A los jesuitas de México toca enfrentar y resolver
los problemas que se les presentan. No intervendré perso-
nalmente, solamente elevaré mis oraciones por ellos” 2!

En los anos siguientes, los padres jesuitas, cuya interpre-
tacion progresista del Concilio se consolidé tras la Conferen-
cia de Medellin de 1968, fueron constantemente acusados
de inducir a los estudiantes regiomontanos a la violencia
y a realizar actos delictivos.?*? Lo cierto es que, posterior al
movimiento de 1968, los estudiantes catolicos asistidos por
los jesuitas gradualmente fueron adoptando posturas mas
extremistas, que anteponian la praxis por encima de la dis-
cusion intelectual. Hermann von Bertrab advirti6 tal giro, al
apuntar: “‘comencé a percibir un viraje claro de ese entusias-
mo libertario hacia un empuje revolucionario”.**

De tal manera, en el edicto cuaresmal publicado el 10 de
febrero de 1972, el arzobispo Espino aludié con lenguaje
condenatorio a los jévenes radicalizados que se habian uni-
do a la guerrilla. Este prelado reprobé las acciones llevadas
a cabo por tales grupos, a los que reducia a la condicién de
meros criminales, pues afirmaba que el dinero obtenido de
asaltos y de secuestros se empleaba “para fomentar las gue-
rrillas que pretenden destruir todas las estructuras sociales
de nuestra patria para llevarnos a la anarquia y al caos, e
implantar un orden social nuevo que no es otro que el comu-
nismo, que es intrinsecamente perverso y esclavizador”.?**
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Maés adelante en el mismo escrito, Espino reconocia la
existencia de graves injusticias sociales, si bien insistia en
que la tnica via legitima a seguir era la de la doctrina social
de la Iglesia, ya que “no hay otro camino para lograr el cam-
bio de estructuras de la sociedad, que son las relaciones que
hay entre los hombres, sino el evangélico de la observancia
de la verdad, de la justicia y de la caridad”.?®°

El sector empresarial avald la tesis del arzobispo, pues
tanto José P. Saldana, del Centro Patronal de Nuevo Ledn,
como Eduardo Hovelman, de la Cdmara Nacional de Co-
mercio de Monterrey, comentaron ante la prensa el conte-
nido del edicto cuaresmal de modo favorable, expresando
coincidir con el hecho de que ni la violencia ni el marxismo
constituian sendas adecuadas para resolver las problemati-
cas sociales.*® Esta situacion se puede interpretar como una
segunda escalada anticomunista, pues incluso el 27 de enero
de 1972 en algunos templos de Monterrey se reactivaron las
“horas santas de afirmacién de nuestro cristianismo”, cere-
monia anticomunista que habia dejado de celebrarse poste-
rior al Concilio Vaticano II, pero que se retomo en vista de
que, tras el movimiento estudiantil de 1968, en Monterrey
comenzaron a operar grupos de guerrilla urbana, inspirados
en doctrinas de izquierda.*’

En contraste, el 13 de febrero de 1972 un grupo de inte-
lectuales locales publicé un desplegado, en el que manifes-
taron su reprobacién ante “la violencia desatada en contra
de los sacerdotes jesuitas Xavier de Obeso, Salvador Raba-
go y Francisco Ramos, violencia en forma de calumnias
por algunos medios de comunicacién”, pidiendo ademas “a
nuestro Pastor Sr. Don Alfonso Espino y Silva, oriente a los
fieles de la didcesis sobre esto que calificamos de ‘los signos
de los tiempos™”.>8 Este desplegado muestra que, con todo y
la linea neointransigente favorecida por la jerarquia y por la
élite empresarial, algunos catdlicos disentian de la linea del
arzobispo Espino, y se inclinaban por posiciones equipara-
bles a las de los jesuitas.
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El conflicto se extendi6 hasta el 30 de julio de 1976, dia
en el que, debido a las presiones eclesiales y empresariales,
los jesuitas se retiraron de la ciudad de Monterrey.*** Anali-
zar a profundidad todo el desarrollo de la crisis implicaria
rebasar los limites temporales y los objetivos de la presente
investigacion. Basta con senalar que el movimiento estu-
diantil de 1968 y la Conferencia de Medellin, eventos que
desencadenaron las disensiones entre los jesuitas progresis-
tas, y la jerarquia y los empresarios neointransigentes, mar-
caron el fin de la primera recepcién del Concilio Vaticano 11
en Monterrey.

CONSIDERACIONES FINALES

Recapitulando, la primera recepcién conciliar en la arqui-
didcesis regiomontana estuvo marcada tanto por el espiritu
anticomunista de la época, como por la orientacién conser-
vadora de la jerarquia local, asi como por la injerencia de la
élite empresarial, factores que dieron un matiz neointransi-
gente a la aplicacioén inicial de las disposiciones conciliares.
La expectativa preliminar que la clerecia de la arquidiocesis
tenia sobre el Concilio era que este de algiin modo ratifica-
ria la campana de la Iglesia contra el comunismo, idea que
en buena medida era compartida por los empresarios regio-
montanos. Ello podria explicar, en parte, el que durante los
anos del Concilio, la élite de Monterrey estuviera atenta a
las ensenanzas que emanaban de la asamblea, participando
activamente en las manifestaciones locales de adhesion al
Vaticano II. Las mismas ensenanzas sociales, contenidas en
Gaudium et Spes 'y ampliadas por Populorum Progressio, fue-
ron abrazadas bajo la idea de que permitirfan contrarrestar
la via ofrecida por el comunismo.

Sin embargo, dado que la renovacién de la Iglesia im-
plicaba abandonar las actitudes excluyentes que habian ca-
racterizado al discurso eclesial desde el siglo XIX, la puesta
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en practica de las disposiciones conciliares se llevo a cabo
de forma selectiva y desigual. Dos de las principales refor-
mas internas de la Iglesia, la reforma litargica y la laical, se
adaptaron de forma inmediata, con pocas resistencias por
parte del clero o de la feligresia. Sin embargo, las reformas
externas, referentes al didlogo con las otras religiones y con
el mundo moderno —incluyendo a los marxistas—, fueron
recibidas con menor entusiasmo, dando lugar a una nota-
ble renuencia. El mismo arzobispo Espino, que no tuvo una
gran participacién en el Concilio, no renuncié a sus posicio-
nes anticomunistas y antiprotestantes, aunque en la practica
moderd su discurso, para no parecer opuesto al Vaticano II.

Una institucién catélica que permite observar esta im-
plantacién lenta del paradigma conciliar es el Seminario
de Monterrey, cuyo nuevo campus se terminé de construir
en este periodo. Durante la primera recepcion, la forma-
cién sacerdotal no vari6 profundamente, pues el arzobispo
Espino evit6 introducir de lleno los nuevos lineamientos
pedagdgicos impelidos por el Concilio. No obstante, algu-
nos hechos como la ampliaciéon del periodo vacacional,
la promocién del apostolado entre los seminaristas, o el
cambio de nombre del principal boletin editado dentro de
esta institucion —que pasé de tener un nombre en latin a
uno en espanol— fueron signos de una nueva atmosfera
de apertura, que anunciaba el fin del antiguo modelo sa-
cerdotal tridentino.

Por otro lado, si bien la jerarquia local y los empresarios
regiomontanos adoptaron una interpretacién neointransi-
gente del Concilio, los miembros de la Compania de Jesus,
asi como los jovenes catélicos que tenian contacto con ellos,
optaron por un enfoque progresista, encaminado mds hacia
la resolucién de las problematicas sociales, y abierto al dia-
logo con ateos y marxistas. De hecho, los padres jesuitas des-
tacaron por ser asiduos difusores de la doctrina del Concilio
Vaticano II, al admitir una éptica analoga a la de grandes
figuras catdlicas del ambito nacional e internacional que lle-



280

garon a visitar Monterrey, como Ricardo Lombardi o Sergio
Méndez Arceo.

Esta creciente radicalizacion en el discurso de los jesui-
tas, que alcanzo su punto culminante en 1968, no agradé ni
a la jerarquia de la Iglesia, ni a la élite local, quienes trataron
de frenar su influencia por todos los medios. La controversia
entre los jesuitas y la Iglesia local fue sintoma de la crisis
postconciliar, misma que se suscité en todo el orbe catdli-
co a raiz de las distintas lecturas del Concilio que estaban
realizdndose. La ulterior expulsiéon de los jesuitas de la ar-
quididcesis de Monterrey, en la década de 1970, representd
el triunfo de un modelo de recepcion conciliar que se habia
comenzado a tejer durante la segunda mitad de la década
de 1960: aquel que privilegiaba los cambios externos, afines
a la letra del Vaticano II, al mismo tiempo que preservaba
actitudes propias del pasado preconciliar.
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CONCLUSIONES

Acabaré yo también con esto mi narracion.

Si ella ha salido bien, y cual conviene a una historia,
es ciertamente lo que yo deseaba; pero si,

por el contrario, es menos digna del asunto

que lo que debiera, se me debe disimular la falta.
Pues, asi como es cosa dariosa el beber siempre vino,
o siempre agua, al paso que es grato el usar

ora de uno, ora de otra: asi también

un discurso gustaria poco a los lectores,

si el estilo fuese siempre muy peinado y uniforme.
Y con esto doy fin.

2 MAcABEOS 15: 38-40

Cuando en 1965 concluyd la dltima sesién del Concilio Va-
ticano II, al interior de la Iglesia romana se inicié6 un pro-
ceso de renovacién que continta hasta la actualidad. Si el
Concilio habia recibido y reinterpretado la pasada tradicion
de la Iglesia, ahora tocaba a la Iglesia recibir y adoptar la
tradicion heredada del Concilio. En la practica, la insercién
de la Iglesia en la era conciliar resultaria compleja, pues las
particularidades del catolicismo en cada regién incidirian en
una adaptacion heterogénea de las reformas del Vaticano II.

En efecto, puede afirmarse que dicha asamblea conllevd
el fin de algunos paradigmas marcados por los dos concilios
inmediatamente anteriores: el antiprotestantismo del Concilio
de Trento (1545-1563) y el antimodernismo del Concilio Vati-
cano I (1869-1870). Este tltimo paradigma, que condicion6 el
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desenvolvimiento del catolicismo durante el siglo XIX y bue-
na parte del XX, habifa derivado en dos principales posiciona-
mientos: el intransigentismo —antiliberal y anticomunista—
y el integrismo —hipertradicionalista—.

En México, ante la promulgacién de las primeras leyes de
corte liberal, el papa Pio IX (1846-1878) reacciono expresan-
do su desaprobacién, y los miembros de la jerarquia mexica-
na se limitaron a seguir la linea condenatoria del pontifice
romano. Tal fue el caso de Francisco de Paula Verea y Gonzé-
lez, obispo de Linares, quien en 1857 se opuso a los precep-
tos liberales de la Constituciéon promulgada en ese ano y, en
consecuencia, fue expulsado de Nuevo Le6n por el entonces
gobernador Santiago Vidaurri.

Durante la primera mitad del siglo XX, la principal ex-
presién de intransigentismo catdlico fue el anticomunismo,
alentado en especial por las enciclicas Rerum Novarum de
Leon XIII y Divini Redemptoris de Pio XI. En este tltimo
documento, el pontifice afirmaba que en México el comu-
nismo habia llegado al poder, lo que impulsé la animadver-
sién de los catdlicos mexicanos hacia ciertas politicas del
régimen de Cardenas, como las reformas laboral y educa-
tiva. Mas adelante, durante la Guerra Fria, el episcopado
mexicano lanzé, al margen de la Santa Sede, una campana
anticomunista de impacto nacional, la cual alcanzé su cli-
max en 1961. En general, se puede argumentar que el anti-
comunismo mexicano contrastaba con la atmdsfera renova-
dora que durante la misma época permeaba en los circulos
tedlogicos europeos. En estos ultimos ambitos, se planteaba
que la Iglesia debia dejar de lado las condenas histdricas
que habia venido proclamando desde el siglo XIX y que, en
su lugar, se tenfa que favorecer un acercamiento hacia el
mundo moderno.

Por su parte, en Monterrey, la jerarquia y la élite local co-
menzaron a estrechar vinculos desde la segunda mitad del
siglo XIX, cuando las Leyes de Reforma privaron a la Iglesia
del respaldo que antes le era otorgado por el Estado. Esta
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relacion se consolidd durante las décadas de 1940 y 1950, en
el contexto del modus vivendiy de la campana moralizadora,
dando origen a una Iglesia y a un empresariado conserva-
dores, nacionalistas y anticomunistas. Aunado a lo anterior,
este vinculo contribuy6 a afianzar la presencia e influencia
del catolicismo en la arquidiocesis de Monterrey, lo que se
reflej6 en la labor constructiva de Alfonso Espino y Silva,
octavo arzobispo regiomontano. Por ejemplo, ante la crisis
de las vocaciones sacerdotales que se desencadené durante
la década de 1950, este arzobispo emprendié la construc-
cién de un amplio y moderno campus para el Seminario de
Monterrey, el cual contrastaba notablemente con las modes-
tas sedes que esta institucion habia tenido en el pasado. De
igual manera, para fomentar la devocién hacia la Virgen del
Roble, Espino proyecto la reconstruccion del templo bajo su
advocacion, dando lugar asi a uno de los santuarios maria-
nos mexicanos mas importantes de su tiempo.

Al igual que el resto del episcopado mexicano, Espino
promovié en su arquidiécesis la campana contra el comu-
nismo, publicando una carta pastoral sobre este tema en
1961. A través de dicho documento, el arzobispo invité a
los feligreses a efectuar una “cruzada” de oracién y otra de
accion, ademas de que conminé a la élite local a poner en
practica los principios de la doctrina social de la Iglesia
para, de ese modo, frenar el presunto avance del comunis-
mo en el pafs. La carta plasmaba una linea pastoral elitista,
en la que la instauraciéon de un orden cristiano universal
necesariamente requeria de la intervencion de las clases
adineradas, quienes a través de obras de caridad y de be-
neficencia podrian gradualmente erigir una sociedad mas
justa y humana. Algunos empresarios y otros habitantes de
Monterrey reaccionaron favorablemente ante el contenido
de la carta pastoral y, al ano siguiente, establecieron dos
organizaciones anticomunistas de importancia: la Cruzada
Regional Anticomunista y la Unién Neoleonesa de Padres
de Familia.
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Asi, el estudio del impacto del Concilio Vaticano II en
México necesariamente debe englobar el abordaje de la cam-
pana anticomunista de principios de la década de 1960, pues
fue en ese contexto que el Concilio se convocd, se prepard y
se llevé a cabo. De hecho, en México se generd la expectativa
de que el Vaticano II reforzaria la condena de la Iglesia hacia
el comunismo, perspectiva que era compartida por el arzo-
bispo Espino y por la élite de Monterrey. Por ello, se debe
subrayar el papel determinante que jugé el empresariado
regiomontando durante la primera recepcién del Concilio
en la arquididcesis regiomontana. En efecto, dicha élite no
solo estuvo presente durante las primeras manifestaciones
locales de adhesion a la asamblea conciliar, sino que ademas
se intereso por conocer los principios emanados del Vatica-
no Il y por participar en su respectiva aplicacién.

De tal forma, el ambiente generalizado de miedo hacia el
comunismo, asi como la actitud intransigentista sostenida
por la jerarquia y la élite local, resultaron en una primera
recepcion conciliar moderada y renuente a los cambios. In-
cluso la reforma litargica, que se adopt6 de forma casi inme-
diata, conforme la Santa Sede fue brindando instrucciones
sobre su aplicacién, fue objeto de algunas reticencias por
parte de la clerecia local. Asimismo, durante esta primera
etapa la jerarquia regiomontana no emprendi6 verdaderos
esfuerzos por dialogar con representantes de las confesio-
nes religiosas no catélicas, y mucho menos con los comu-
nistas. Sin embargo, el tono antiecuménico y anticomunista
que habia caracterizado al discurso eclesidstico durante la
era preconciliar fue matizado, para evitar dar la impresién
de oposiciéon hacia las reformas conciliares. Ademas, en el
Seminario de Monterrey se introdujeron apenas algunos
cambios, y su modelo pedagégico de corte tridentino no
comenzd a ser revisado sino hasta finales de la década de
1960. Todos estos hechos han permitido sustentar la hip6te-
sis formulada al principio de la investigacién, que planteaba
que pese a que la jerarquia local se adhiri6 al paradigma
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del Vaticano II sin mayores cuestionamientos, no dejaron
de presentarse notables resistencias ante las reformas con-
ciliares. Unicamente los miembros de la Compaiiia de Jests,
asi como los jovenes catélicos que se encontraban bajo su
influjo, recibieron al Concilio desde una perspectiva mas
progresista y abierta a la renovacion. Este contraste entre la
lectura conciliar hecha por la jerarquia local y la propia de
los jesuitas derivo en una crisis, en la que también estuvie-
ron involucrados algunos industriales de la ciudad. La con-
troversia se resolvié hasta 1976, con la salida de los jesuitas
de Monterrey, lo que puso de relieve una vez mas el respaldo
que la élite local brind¢ a la adaptacién neointransigente del
Concilio admitida por la jerarquia eclesidstica. Mds adelante,
durante la década de 1980, se consolidé en la arquididcesis
una tercera lectura conciliar: la integrista, que abiertamente
negaba la validez de las resoluciones del Vaticano 1I y que,
por tanto, tendia al cisma con Roma.

Pese a todo, la primera recepcién del Concilio en Monte-
rrey fue un periodo transicional entre dos concepciones dis-
tintas sobre la Iglesia catélica y sobre su misién: la intransi-
gentista y la de renovacién. En efecto, asi como se aplicaron
diversas reformas, también es evidente la permanencia de
muchos rasgos de la era preconciliar. Esta ambivalencia en-
tre la resistencia y la adaptacion del paradigma inaugurado
por el Vaticano II se advierte en las declaraciones de algunos
sacerdotes de la época. Por ejemplo, el presbitero Juan José
Casas Marines sintetiza el periodo de la primera recepcién
en Monterrey de la siguiente manera:

El sefior arzobispo Espino y Silva no era muy abierto.
Dicen que ¢l batall6 mucho para aceptar muchas cosas del
Concilio. Lo admiramos, porque a pesar de ser asi, con esa
mentalidad, acepté muchas cosas. [..] Como vivimos el
Concilio jévenes, si lo captamos muy bien. El Concilio nos
cay6 bien. Pero a los viejos de aquella época no les cayé
bien, fue muy diferente para ellos. Nosotros lo asimilamos
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muy bien, y al contrario, nos cayé mejor que lo anterior.
Nosotros que somos de la época anterior y posterior, diji-
mos: ‘jqué bueno que la Iglesia es asf ahora!’.!

Quiza la principal reminiscencia preconciliar fue precisa-
mente el anticomunismo, pues aunque la campana contra el
comunismo se dejé de verificar tras el Concilio, ni el arzobis-
po ni la sociedad regiomontana abandonaron por comple-
to su animadversién hacia la doctrina marxista. La presién
ejercida sobre los jesuitas radicaba precisamente en la acu-
sacion de que estos tendian politicamente hacia la izquierda,
y de que incitaban a los jovenes catdlicos al radicalismo y
a la violencia. La aversion hacia la izquierda sigui6 tenien-
do presencia en Monterrey durante la era postconciliar, y se
reconfiguré a finales del siglo XX, tras la caida del bloque
socialista y el fin del mundo bipolar.

El anticomunismo, tan distintivo de la época de la Guerra
Fria, lejos de desaparecer, dio lugar a una variedad de activis-
mos conservadores, tales como los movimientos provida y
antigénero. Estas corrientes operan de forma similar a como
lo hacian las organizaciones anticomunistas de la década de
1960, es decir, a través de desplegados publicados en la pren-
sa y de manifestaciones en la via publica. Las exigencias y
senalamientos también son similares: si en el pasado se acu-
saba a los comunistas de pretender atentar contra la familia,
la educacién y el orden social tradicional, hoy en dia se impu-
tan a los estudios de género objetivos parecidos. En el fondo,
la confluencia de este tipo de movimientos conservadores en
el Monterrey contemporaneo es reflejo de una concepcién
antimodernista de la sociedad, intransigente ante los presun-
tos errores del mundo actual. Esto sugiere que el principio
de entablar un dialogo “con el mundo y con los hombres de

1 Entrevista realizada al presbitero Juan José Casas Marines (ordenado sacerdote el
29 de junio de 1964 por monsenor Alfonso Espino y Silva, y vicario de la parro-
quia del Sagrado Corazén de Jests en Monterrey entre 1964 y 1969) por Emilio
Machuca Vega, en Casa Sacerdotal. Monterrey, México, 20 de junio de 2019.
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cualquier opinién”? preconizado por el Concilio Vaticano II,
no ha sido todavia objeto de recepcién plena por parte de
una porcioén significativa de los catélicos regiomontanos.

Lo anteriormente expuesto corresponde a un problema
de investigacion vasto, y cuyo abordaje excede los objetivos
del presente trabajo. Asi pues, el estudio de la recepciéon
conciliar durante las Gltimas décadas del siglo XX, de los
grupos integristas que rechazaron firmemente la legitimi-
dad del Concilio, y de las continuidades que pervivieron en
el catolicismo regiomontano tras el Vaticano II, son temas
pendientes de analisis, que sin duda podran ser retomados
en futuras investigaciones sobre el fenémeno religioso en
Nuevo Ledn y en el noreste de México.

2 “Constitucién Gaudium et Spes del Concilio Vaticano 11", parrafo 43e.






ANEXOS

ANEXO 1. SACERDOTES DEL CLERO SECULAR DE LA ARQUIDIOCESIS
DE MONTERREY, 1960
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Adolfo Lugo

Agustin Flores

Agustin Patifio

Alfonso Hinojosa
Antonio Navarro Cortés
Aquiles Menéndez
Armando Galvan
Aureliano Gémez
Aureliano Tapia Méndez

. Aurelio Luna

. Benjamin Garcia Campos
. Benjamin Tapia

. Bernardo Villarreal

. Carlos Alvarez Ortiz

. Carlos Carrillo

. Carlos Ramirez

. Carlos Valero

. Cayetano Vazquez

. Crescencio Neaves

. Daniel Estrada

. David Garcia Torres

. Eduardo Alcala

. Eliseo de la Garza

. Eulalio Santos

. Federico Lozano

. Felipe de Jests Zuniga
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27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
39.
40.
41.
42.
43.
44.
45.
46.
47.
48.
49.
50.
51.
52.
53.
54.
55.
56.
57.
58.
59.
60.
61.
62.
63.

Fidel Martinez

Fidencio Padilla

Francisco Hernandez
Francisco Sanchez
Gerardo de la Garza
Gerardo Guajardo

Gilberto Flores

Guadalupe Garza Martinez
Guadalupe Zepeda
Guillermo Garza

Harold James Coughlin S.
Héctor Nares

Higinio Echeverria

Hilario Rodriguez

Ignacio Castellanos
Ildefonso Araujo

Isaac Hernandez

J. de Jests Cortés

J. de Jests Lépez Fernandez
J. de Jests Martinez Vazquez
Javier Olarra

Jests Arroyo

Jestis Gonzalez Montemayor (vicario general)
Jestis Gonzalez Orendain
Jests Leon

Jestis Martinez Banda
Jestis Rangel

Jesus Rivera

Jestis Valenzuela

Joaquin Garza Fox

Joaquin Tapia

Job de la S. Garcia

Jorge Garza Salinas

Jorge Marcos

Jorge Rady

José Cruz Camacho

José Gémez
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65.
66.
67.
68.
69.
70.
71.
72.
73.
74.
75.
76.
77.
78.
79.
80.
81.
82.
83.
84.
85.
86.
87.
88.
89.
90.
91.
92.
93.
94.
95.
96.
97.
98.
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José Lopez Gonzélez
José Ochoa

José Pérez

José Villegas

Juan de Dios Garza
Juan Diaz

Juan Esparza

Juan Pablo Rodriguez
Juvencio Gonzalez
Lazaro de la Garza
Leandro de la Garza
Luis Rojas

Manuel Campos
Mariano Martinez
Miguel Alanis Canta
Moisés Moreno
Nabor Villegas
Pablo Ponce

Pedro Garza Cantu
Pedro Morales
Rafael Ponce de Leén
Ramon Sada
Roberto Infante
Roberto Tamez
Rogelio de la Garza
Rogelio Martinez
Rubén E. Rios
Salvador Gonzélez
Salvador Martinez
Samuel Silva
Serafin Mireles
Severiano Martinez
Teodoro Ricardo
Vicente Gonzélez
Wenceslao Espinosa

Fuente: AHAM, Fondo: Biblioteca, Boletin Eclesidstico de la Arquididcesis de Monte-
rrey. 111 época, ano VIII, noviembre de 1960, no. 97. Monterrey, México, pp. 319 y 320.
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ANEXO 2.
OBRAS ARTISTICAS DEL NUEVO SEMINARIO DE MONTERREY, 1963

AUTOR OBRA

Alfonso Espino | Silueta en hierro de Maria (frente al edificio central del
y Silva seminario mayor)

William Dal

. Vitral de la Ultima Cena (comedor del seminario menor)
Negri

Cuatro siluetas en bronce:

* La anunciacion del dngel a Maria (recibidor del
seminario menor)

* Vocacion de los apdstoles (recibidor del seminario
menor)

* La mision de los apéstoles (recibidor del seminario
mayor)

* Elsacrificio de Melquisedec (recibidor del seminario
mayor)

Dos murales:

* Maria, Reina del Universo (corredor del seminario
menor)

* Maria, Reina de los Evangelistas (corredor del
seminario mayor)

Cinco vitrales:

* Cristo, rey de Monterrey (corredor del seminario

menor)

Cristo rey (corredor del seminario mayor)

* Santo Tomds de Aquino (corredor del edificio escolar
del seminario mayor)

* La escena de Emats (comedor del seminario mayor)

* Los dones del Espiritu Santo (coro de la capilla)

* Pinturas en la capilla del seminario menor:

* Angeles protectores (puerta de la capilla)

* Cristo en la Cruz (abside de la capilla)

* Los doce ap6stoles, la Virgen Maria, San José, San
Miguel, San Juan Bautista y un representante de cada
coro de la letania de los santos (uno en cada una de
las mamparas laterales).

Efrén

Ordoénez

Fuente: elaboracién propia con informacién de Omnes in Unum. Revista de los Semi-
naristas de Monterrey, edicién especial, 1963. Monterrey, México, p. 58.



307

ANEXO 3.
DECLARACION DE PriNcIP1OS DE LA CRUZADA REGIONAL
ANTICOMUNISTA (CRAC), EMITIDA EL 10 DE MAYO DE 1962

La CRAC se fund6 para luchar contra la infiltracién de las
ideas comunistas, para defender nuestra mexicanidad del
ataque sordo y envolvente del comunismo internacional, y
para propugnar por el establecimiento de un orden social
congruente con la avanzada Doctrina Social Cristiana.

Consideramos que la defensa de nuestra personalidad
como pueblo mexicano, —la que conservaremos a cualquier
precio— requiere tres condiciones:

+ La unidad de todo nuestro pueblo por encima de las diver-
sas tendencias politicas y religiosas, las que deben respe-
tarse mutuamente.

+ La adhesioén sincera al sistema auténticamente democratico.

+ La conservacion de los principios tradicionales que hemos
sustentado como nacién de raigambre occidental.

Para estructurar un México unido e invencible, la CRAC sus-
tenta los siguientes principios, que reflejan nuestro criterio
respecto de realidades nacionales:

1. EL HOMBRE

El hombre es un compuesto de materia y espiritu. Tiene de-
recho y obligacién de satisfacer sus necesidades materiales
y cumplir su destino espiritual. La dignidad del hombre esta
por encima de todas las cosas y de todas las instituciones
creadas por el hombre mismo, llamese Estado, Partido, Ne-
gociacion, Sindicato, etc.

2. La FAMILIA

La familia es la célula de la sociedad, dotada de fines esen-
ciales, obligaciones y derechos anteriores y superiores a toda
ley humana, que deben ser respetados por toda autoridad.
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3. LA SOCIEDAD

La sociedad se compone de personas humanas que conviven
por su propia naturaleza de seres sociables. Necesariamente
existen diversas clases sociales cuyo origen parte de natura-
les diferencias de cultura, costumbres o posiciéon econémi-
ca. Hacerlas desaparecer seria antinatural, pero si debemos
acortar las distancias que las separan moral y econémica-
mente, para alcanzar una mas grata y fructifera convivencia
como miembros de la familia humana.

4. EL EstaDO

El Estado emana de la sociedad, por lo tanto debe estar al
servicio de esta y no como su opresor. Tiene como Unica
meta el bien comun, el cual implica la justicia, la defensa del
orden vy la libertad, y la proteccién de la persona humana.
Los hombres constituidos en funcionarios del Estado deben
abandonar su criterio partidista para gobernar a todo el pue-
blo sin distincién de credos politicos.

5. EL GOBIERNO

Somos un pueblo demdcrata y defenderemos nuestras ac-
tuales instituciones que si bien adolecen, como toda obra
humana, de deficiencias y defectos, son nuestras institucio-
nes, vy a ellas debemos obediencia y respeto mientras cum-
plan su funcién especifica en la realizacién del bien comun.
Nuestras relaciones con las autoridades legitimas deben ser
francas y respetuosas trocando el vicio de la constante cen-
sura por un seflalamiento constructivo y directo de sus erro-
res, y un respaldo sincero a sus aciertos.

6. LA PoLiTICA

Nuestro movimiento no es politico. Sin embargo, considera-
mos que deben existir varios partidos politicos y ninguno de
ellos oficial, para que pueda haber una auténtica democra-
cia, y estos deben tener igual oportunidad de llevar a la vida
publica sus respectivos programas, ideas y hombres.
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7. UNIFICACION

Para acabar con la divisién entre nosotros los mexicanos
es indispensable borrar rencillas, olvidar ofensas, eliminar
mutuas desconfianzas y recelos y dejar de pretender que
unos grupos politicos o ideolégicos destruyan a los otros. La
unificaciéon debe consumarse, no tratando de ignorar a los
disidentes como si la unificacién de una parte bastara para
considerar que hay una unificacién total, sino buscando la
verdadera concordia en los esfuerzos hacia el bien comun,
independientemente de la diversidad de ideologias que de-
ben ser fruto precisamente de una libertad auténticamente
democrética.

8. MEXICANIDAD

Nuestra mexicanidad esta constituida por nuestra historia,
tradiciones, costumbres, idioma, fe cristiana y territorio, y
sobre todo por los valores humanos de nuestro pueblo. De-
bemos exaltar, por todos los medios, el valor, la belleza y la
grandeza de todo esto que constituye nuestro mexicanismo,
pero sin caer en los “falsos nacionalismos” que van contra la
hermandad e igualdad esencial de todos los hombres sobre
la tierra.

9. HisToria

La historia no se escribe para provocar divisiones en las ge-
neraciones futuras, sino para conocer los verdaderos sucesos
acaecidos en el transcurso de la vida de nuestra comunidad.
Dicho conocimiento debe servirnos para recoger experien-
cias pasadas, evitar los errores cometidos y aprovechar los
aciertos habidos. Baste a los ninos de edad escolar conocer
los hechos escuetamente, sin sembrar prejuicios, y dejemos
para su edad adulta conocer las demds circunstancias que
les permitan juzgar con criterio sereno y desprovisto de per-
juicios, la verdad histérica.
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10. HEROES PATRIOS

Héroes patrios son aquellas personas que realizaron haza-
fnas o actividades transitorias o sostenidas , y que dieron por
fruto la consecucién de la libertad, de la justicia, del progre-
so o de cualquier logro para el bien comtn. Debemos juz-
garlos Uinica y exclusivamente en cuanto a dichas hazanas o
actividades, realizadas por amor a su pueblo, prescindiendo
de sus defectos que como seres humanos tuvieron, y de sus
particulares modos de pensar. El comin denominador de
nuestros héroes patrios debe ser el amor a su patria y su
intencién de obrar el bien comin. Debemos pues terminar
con la costumbre de tener diferentes héroes para los dife-
rentes grupos ideoldgicos, y reconocer a cada uno sus méri-
tos dentro de ese denominador comun, evitar la constante
confusion en nuestras nuevas generaciones y la légica con-
secuencia de tomar indebidamente partido en el culto a los
héroes de nuestra patria.

11. La REvOLUCION

La Revolucién mexicana es un hecho histérico que vino a
cambiar las formas de vida del pueblo mexicano. Tuvo su
principio, su fin y sus frutos, mas no debemos seguirla in-
vocando para ahondar divisiones o para justificar actitudes,
a veces equivocadas, de los mexicanos del presente. Lo im-
portante es que sus principios democraticos y de justicia so-
cial, que no se han cumplido integralmente, se realicen en
su totalidad.

12. CONSTITUCION

La Constitucion es la ley del Estado mexicano que define su
organizacion y formula los derechos fundamentales de sus
ciudadanos. Su observancia debe ser escrupulosa por parte
de todos los mexicanos, de todo cuanto no contenga dispo-
siciones contrarias al derecho natural, o a la voluntad de las
mayorias que se hayan visto impedidas para hacer llegar su
voz y sus gestiones ante los érganos adecuados. La constitu-



ciéon debe entenderse como una ley fundamental reforma-
ble, que el pueblo se da a si mismo y no una imposicién
caprichosa de grupos transitoriamente en el poder.

13. JuSTICIA SOCIAL

Pugnamos por un cambio radical del actual orden social
para crear un nuevo orden inspirado en los principios de
la Justicia Social Cristiana. Atn cuando siempre habra dife-
rencias sociales, que son fruto de las diferencias individua-
les innatas en el hombre, afirmamos que todos los hombres
tienen el mismo derecho a las oportunidades para encauzar
su vida y satisfacer sus legitimas aspiraciones como seres
humanos. Los bienes de la tierra los cre6 Dios para toda la
humanidad y deben disfrutarlos todos los hombres con jus-
ticia y equidad.

14. LA RELIGION

Nuestro movimiento no es religioso, ni depende de jerar-
quia eclesiastica alguna. El individuo tiene absoluta libertad
de sustentar cualquier credo religioso y practicarlo privado
y publicamente siempre y cuando la practica del mismo no
vaya contra los principios basicos del orden social, ni en per-
juicio de terceros. Reconocemos sin embargo que México de
hecho es cristiano, como miembro que es de la civilizacién
occidental, pero consideramos que ningtn sacerdote o mi-
nistro de cualquier culto religioso conviene que ocupe pues-
tos de eleccion popular, ya que su mision estd en el terreno
espiritual. Por cuanto a las relaciones entre la Iglesia y el
Estado, estas deben desarrollarse en un plano de mutuo res-
peto y armonia para el logro de sus fines especificos, sin de-
trimento de sus respectivos derechos y poderes soberanos.

15. EDUCACION

El pueblo mexicano tiene derecho a recibir gratuitamente
del Estado, y este obligacién de darle instruccién primaria,
secundaria y superior. El Estado tiene derecho de fijar pro-
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gramas minimos respecto de materias meramente instruc-
tivas y técnicas, pero los padres de familia tienen derecho
preferente de educar moral o ideolégicamente a sus hijos de
acuerdo con sus convicciones, a cuyo objeto debe haber ab-
soluta libertad y facilidades por parte del Estado para el es-
tablecimiento de planteles educativos particulares, siempre
y cuando cumplan con el programa minimo de instruccién
fijada por el Estado. Los programas oficiales deben incluir un
minimo de educacién moral inspirado en los principios sus-
tentados durante siglos por las naciones occidentales, sin que
esto suponga la ensenanza dogmatica de ninguna religion.

16. CoMUNISMO
El comunismo es una doctrina filoséfica y un sistema econé-
mico y politico que esta en completa contradiccion y abierta
pugna con la peculiar forma de ser del pueblo mexicano.
Rechazamos enérgicamente su contenido y condenamos sus
principios erréneos, entre los cuales figura el ateismo, el ma-
terialismo dialéctico e histdrico, la lucha de clases, la omni-
potencia del Estado, la dictadura tirdnica, la negacion de la
dignidad y libertad del hombre, la negacién de la propiedad
privada, la negacién del derecho de los padres a educar a sus
hijos, la abolicién del sindicalismo y el derecho de huelga, y
la desaparicion del patriotismo de los ciudadanos.
Defenddmonos de la tiranfa comunista antes de que sea
muy tarde. Inscribase Usted en la CRAC.

Fuente: El Porvenir, 10 de mayo de 1962, p. 5,y 11 de mayo de 1962, p. 8.
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TEMPLOS DE LA ARQUIDIOCESIS DE MONTERREY EN 1963

MUNICIPIO TEMPLO

Monterrey

Catedral Metropolitana

Parroquia-santuario de Nuestra Sefiora del Roble
Parroquia-santuario de Nuestra Senora de Guadalupe
Parroquia-santuario de la Santisima Trinidad
Parroquia de la Purisima

Parroquia de San Luis Gonzaga

Parroquia del Sagrado Corazon de Jests
Parroquia de la Madre Santisima de la Luz
Parroquia de San Pio X

Parroquia del Carmen de San Jer6nimo
Parroquia de San José

Parroquia de Nuestra Sefiora de San Juan de los Lagos
Parroquia de San Pedro Apdstol

Parroquia de San Francisco de Asfs

Parroquia del Santo Cristo

Parroquia de Santa Rosa de Lima Parroquia de Santa
Maria Goretti Parroquia de San Antonio de Padua
Parroquia de Nuestra Sefiora del Refugio
Parroquia de Nuestra Senora de Lourdes
Parroquia de la Medalla Milagrosa

Parroquia de Cristo Rey

Parroquia de los Templos de los Dolores

y del Perpetuo Socorro

Parroquia de la Asuncién de Nuestra Sefora
Parroquia del Inmaculado Corazén de Maria
Parroquia de San Juan Bosco

Parroquia de San Felipe de Jests

Parroquia de San Ignacio de Loyola

Capilla de San Alfonso Maria de Ligorio

Capilla de San Pablo

Capilla de Nuestra Senora del Sagrado Corazén
Capilla de San Martin de Porres

Capilla de San Nicolas de Bari

Capilla de San Joaquin Capilla de Santa Ana
Capilla del Carmen de Urdiales

Capilla de San Isidro Labrador

Capilla de Santa Teresita del Nino Jests

Capilla de Nuestra Senora de las Victorias
Capilla de San José de la Montana

Capilla de Santa Cecilia Capilla de El Rosario
Capilla de la Punta de la Loma

Capilla de San Gerardo
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MUNICIPIO TEMPLO

Abasolo Capilla de Nuestra Senora de Guadalupe
Agualeguas Parroquia de la Purisima Concepcién

Parroquia de San Pedro Apdstol
Parroquia de Nuestra Seriora de Guadalupe

Allende Capilla del Sagrado Corazoén de Jests en
Estacién Los Rodriguez

Anahuac Capilla del Sag/rado Coraz6n de Jesus
en Congregacién Colombia
Parroquia de San Francisco
Capilla de Santa Rosa de Lima

Apodaca

Capilla de San Juan Bautista en El Mezquital
Capilla de San Miguel Arcangel en San Miguel

St e Capilla de Nuestra Senora del Rosario
Capilla de San Miguel Arcangel
Bustamante Parroquia de San Miguel Arcangel

Parroquia de San Juan Bautista
Cadereyta Jiménez | Capilla de Nuestra Seniora de la Merced
en Estacién San Juan

Cerralvo Parroquia de San Gregorio Magno

Ciénega de Flores | Capilla de San Eloy

Doctor Gonzélez Capilla del Sagrado Corazén de Jestis
El Carmen Capilla de Nuestra Senora de Guadalupe
Garcia Parroquia de San Juan Bautista

General Escobedo | Capilla de San Nicolas de Bari
General Trevino Capilla de San José

Parroquia de Nuestra Sefiora de Guadalupe
Parroquia de Maria Auxiliadora
Capilla de San Rafael Arcangel

Cuadlivgs Capilla de Santo Domingo Savio
Capilla de Nuestra Senora de los Angeles
Capilla de Los Lermas

Hidalgo Parroquia de Nuestra Senora del Pueblito

Higueras Capilla de Nuestra Senora de Guadalupe



MUNICIPIO TEMPLO

Lampazos de
Naranjo

Los Herreras

Los Ramones
Marin

Melchor Ocampo
Mina

Paras

Pesquerifa Chica
(hoy Pesqueria)

Sabinas Hidalgo

Salinas
Victoria

San Nicol4s de los
Garza

San Pedro Garza
Garcia

Santa
Catarina

Santiago

Vallecillo
Villaldama

Parroquia de San Juan Bautista

Capilla del Sagrado Corazén de Jests
Capilla de San José

Parroquia de Nuestra Senora de la Asuncion
Capilla de Cristo Rey

Capilla de Nuestra Senora de Guadalupe

Capilla del Sagrado Corazén de Jests
Parroquia de Nuestra Sefiora de Loreto
Parroquia de San José

Parroquia de Nuestra Sefiora de Guadalupe

Parroquia de San Nicolds Tolentino
Parroquia de San José Obrero
Parroquia de la Sagrada Familia
Parroquia del Espiritu Santo

Capilla de Nuestra Senora del Consuelo
Capilla de San Jorge Martir

Parroquia de Nuestra Sefiora de Guadalupe
Capilla de Nuestra Senora de Fatima
Capilla de Mater Admirabilis

Parroquia de Santa Catarina Mdrtir
Parroquia de San Vicente de Paul en La Fama
Capilla de La Leona

Parroquia de Santiago Apdstol

Capilla de San Pedro Apdstol en San Pedro de los
Salazares El Alamo

Capilla del Sagrado Corazén de Jests en El Cercado

Capilla de San Carlos Borromeo

Parroquia de San Pedro Apdstol

Fuente: elaboracién propia con informacion de AHAM, Fondo: Biblioteca, Boletin
Eclesidstico de la Arquidiécesis de Monterrey. 111 época, ano XI, julio de 1963, no. 129.
Monterrey, México, pp. 219-222.
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ANEXO 5.
NUMERO DE ESTUDIANTES DEL SEMINARIO DE MONTERREY ENTRE
1958 Y 1968 SEGUN DISTINTAS FUENTES

NUMERO DE SEMINARISTAS

ANO
Segiin libro Segun revista Segun periédico Segln arZObl.Spo
La aventura de . . Alfonso Espino
- Omnes in Unum El Porvenir .
200 anos y Silva
195
(169 seminaristas
1958 186 menores, y 26
seminaristas
mayores)
198
(165 seminaristas
1959 196 menores, y 33
seminaristas
mayores)
211 225
(173 seminaristas | (180 seminaristas
1960 275 menores, y 38 menores, y 45
seminaristas seminaristas
mayores) mayores)
1961 295
1962 291
285
(185 seminaristas
1963 290 menores, y 100
seminaristas
mayores)
1964 317
272
(179 seminaristas
1965 319 menores, y 93
seminaristas
mayores)
1966 224
1967 191
1968 178

Fuente: elaboracién propia con informacién de El Porvenir, 28 de abril de 1960. Monterrey,
México, pp. 5-6; Omnes in Unum. Revista de los Seminaristas de Monterrey, afio XXIV, julio-
septiembre de 1958, no. 212. Monterrey, México, p. 17; Omnes in Unum. Revista de los Semi-
naristas de Monterrey, ano XXV, abriljunio de 1959, no. 214. Monterrey, México, p. 15; Omnes
in Unum. Revista de los Seminaristas de Monterrey, ano XXVI, abriljunio de 1960, no. 219.
Monterrey, México, p. 31; Omnes in Unum. Revista de los Seminaristas de Monterrey, afo XXX,
enero-marzo de 1965, no. 238. Monterrey, México, p. 3; AHAM, Fondo: Biblioteca, Boletin Ecle-
sidstico de la Arquididcesis de Monterrey. 111 época, afo X1, abril de 1963, no. 126. Monterrey,
Meéxico, p. 117; y el libro La aventura de 200 anos... Apuntes para la historia del Seminario de
Monterrey (1992). Monterrey, México: Comisién de Historia del Bicentenario del Seminario
de Monterrey, p. 201.



ANEXO 6.
MIEMBROS DEL CONSEJO ARQUIDIOCESANO DE SAGRADA LITURGIA,
CONSTITUIDO EL 5 DE SEPTIEMBRE DE 1964

CONSEJO ARQUIDIOCESANO DE SAGRADA LITURGIA

Comisién de Comisién de Comision de
Liturgia Musica Sagrada Arte Sagrado

Canonigo Juan de
Dios Garza

Canoénigo Juan de

Dios Garza Canoénigo Daniel Estrada

Presbitero
Carlos Ramirez

Presbitero Aureliano
Tapia Méndez

Profesor Adolfo Laubner
(arquitecto y escultor)

Profesor Eduardo Padilla
(arquitecto)

A partir del 10 de febrero de 1965 se integraron:

Presbitero
Ernesto Chazalon

Presbitero Luis Rojas

Fuente: elaboracién propia con informaciéon de AHAM, Fondo: Biblioteca, Boletin
Eclesidstico de la Arquidiécesis de Monterrey. 111 época, afo XII, octubre de 1964, no.
144. Monterrey, México, p. 301; y AHAM, Fondo: Gobierno Eclesiastico del Arzobipa-
do de Monterrey, Ramo: Alfonso Espino y Silva, Expediente: Correspondencia del
arzobispo, Nombramientos, 10 de febrero de 1965.






FUENTES DE CONSULTA
ARCHIVOS

Archivo General de la Nacién (AGN)
ronpo: Direccién Federal de Seguridad

Archivo de la Arquidiécesis Primada de México (AAPM)
ronpo: Episcopado

Archivo Histérico de la Arquididcesis de Monterrey (AHAM)
ronpo: Biblioteca
ronpo: Gobierno Eclesiastico del Arzobispado de Monterrey

HEMEROGRAFIA

Boletin Eclesidstico de la Arquididcesis de Monterrey.
Monterrey, México. 1957-1969.

Boletin Oficial. Monterrey, México. 1857.

El Informador. Guadalajara, México. 1934-2002.

El Norte. Monterrey, México. 1959-1963.

El Porvenir. Monterrey, México. 1952-1988.

El Restaurador de la Libertad. Monterrey, México. 1857.
Integridad. Informacion y orientacion civica catdlica.
Monterrey, México. 1972.

La voz del Tecnoldgico. Monterrey, México. 1961.
Omnes in Unum. Revista de los Seminaristas de Monterrey.
Monterrey, México. 1958-1966.

Senal. Semanario catélico. México, D.F. 1957-1965.
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