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1. Introduccién

En 2014 tuvimos el honor de participar en la LI Reunion
de Amigos de la Ciudad Catélica con una comunicacion ti-
tulada «Catolicismo politico tradicional, liberalismo, socialis-
mo y radicalismo en la Espana contemporanea», posterior-
mente publicada con las actas de aquélla (1). En ese articulo
se intentaba sintetizar la dialéctica entre el pensamiento tra-
dicional y el conservadurismo a lo largo del siglo XIX y parte
del XX. Se concluia en la exposicién co6mo, en una estructu-
ra confesionalmente catélica como el Estado espanol, el pen-
samiento tradicionalista quedo agotado a pesar de muchos
intentos de renovacion e incluso de atraer pensadores con-
servadores a su campo. El temerario escrito —por su exten-
sion tematica— abarcaba una amplia historia del pensamien-
to politico y culminaba con la crisis provocada con el Con-
cilio Vaticano II, que desoriento, a la par que desmoralizo,
a muchos intelectuales catolicos. Acababamos el texto con
la lamentacion de un antiguo colaborador de Accion Espario-
la, Aniceto de Castro Albarran, que exclamara al conocer el
contenido del Concilio: «jPobre Iglesia! {Pobre Espanal» (2).

(1) Cfr. Verbo (Madrid), nim. 527-528 (2014), pags. 617-658, y en el
volumen de Miguel Ayuso (ed.), La res publica christiana como problema
politico, Madrid, Itinerarios, 2014.

(2) Aniceto DE CASTRO ALBARRAN, Lo nuevo conciliar y lo eclesial perenne,
Madrid, Studium, 1967, p. 101.
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Asi, esta nueva contribucion, intentard seguir la evolu-
cion del problema del pensamiento politico catélico en Espa-
na, tomando varias claves: el impacto del Concilio Vaticano
II, las sendas eclesiales que recorri6 el modernismo para infil-
trarse en las estructuras eclesiales, el fracaso de la democracia
cristiana como alternativa (bastarda) al pensamiento politico
catolico y por ultimo el vacio intelectual catolico que ha sido
rellenado por un extranjerizante y anticatélico pensamiento
neocon que ha entusiasmado (y confundido) a no pocos ca-
tolicos interesados por la politica. No hace falta advertir que
hemos vuelto a caer en un temerario intento de abarcar un
tema excesivamente extenso. Pero ahi quedaran apuntadas
las lineas de investigacion a desarrollar posteriormente.

2. Una cuestion previa: de la monarquia catélica a la nacion
de catoélicos

Con el titulo de De la monarquia catolica a la nacion de ca-
tolicos, José M. Portillo (3) nos lanza, a la par que un titulo
provocador, una tesis muy sugerente. El debate del escrito se
centra en una posible interpretacion de uno de los mas con-
trovertidos articulos de la Constitucion de 1812, el namero
12, que reza: «La religion de la Nacion espanola es y serd
perpetuamente la catodlica, apostoélica, romana, tinica verda-
dera. L.a Nacion la protege por leyes sabias y justas y prohibe
el ejercicio de cualquiera otra». En la Constitucion de 1837
(promovida por el Partido Progresista), el redactado se sus-
tituiria por el siguiente: «La Nacion se obliga a mantener
el culto y los ministros de la Religion Catodlica que profesan
los espanoles». La Constitucion de 1845 (moderantista),
subrayara mas claramente: «La Religion de la Naci6n espa-
nola es la Catolica, Apostolica, Romana. El Estado se obliga
amantener el culto y sus Ministros».

Hasta ahora, la interpretacion casi unanime de este tipo
de articulos referentes a la intrinseca relacion entre la Nacion
espanola y la Religion catélica, expresado en la Constitucion

(3) José M. PortiLLO VALDES, «De la monarquia catélica a la nacion
de los catdlicos», Historia y Politica (Madrid), nam. 17 (2007), pags. 17-35.
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de 1812, era un peaje que los liberales debian pagar a los sec-
tores catolicos mas intransigentes, que asi lograban una con-
sagracion de la «confesionalidad» del Estado. Sin embargo,
sorprende que ciertos liberales se alegraran de un articulo tan
«reaccionario». Arguelles, por ejemplo, previo que ese era el
inicio de la secularizacion de la politica catolica en Espana.
Segun el politico liberal: «El punto podia ser de suma rele-
vancia. Tanto, que pudo leer ahi mismo, en el articulo 12, una
literal condena del despotismo religioso y un pronunciamien-
to a favor de la libertad religiosa» (4). Igualmente, el afamado
cura liberal Juan Antonio Posse (5) asi se lo hizo saber a sus
feligreses de San Andrés (LLeon), al presentarles en su Discur-
so sobre la Constitucion de 1812 que ésta recogia los auténticos
principios de la religion catélica «que no eran otros que los
liberales» (6). ;Como interpretar esta satisfaccion de los libe-
rales ante un articulo que aparentemente blindaba la unidad
catélica frente a la libertad religiosa?

La respuesta no deja de ser sorprendente. Tras las apa-
riencias, de facto, el articulo 12, reforzaba la idea de la so-
berania de la Nacion y de su primacia en el orden consti-
tucional, por encima de individuos, monarca, territorios e
incluso la Religion. Con otras palabras, la «Nacién» era el
sujeto y el adjetivo era «catdlica». Por tanto, el sujeto de
la confesionalidad catélica no era el Rey, ni la monarquia
ni el Estado, sino la misma Nacion. Esta, implicitamente se
convertia en el sujeto politico esencial. Empezaba asi —bajo
apariencia de catolicismo reaccionario— el nacionalismo
liberal espanol. Como senala el mismo José M. Portillo:
«Sustituir la monarquia catdlica y, mas concretamente, al
Rex Catholicus como vinculo colectivo de unioén y pertenen-
cia a un mismo cuerpo politico, el de la monarquia, no era
desde luego empresa sencilla ... No carecia de sentido, por

(4) Cit. en José M. PorTILLO VALDES, loc. cit., pag. 20.

(5) Juan Antonio Posse fue un sacerdote liberal espanol nacido en
San Esteban de Suesto (La Coruna), el 26 de diciembre de 1766, y muerto
en San Andrés de Rabanedo (Le6n), el 12 de mayo de 1854. Sufri6 perse-
cucion y carcel varias veces por su constitucionalismo doceanista.

(6) Juan Antonio Possk, «Discurso sobre la Constitucion» (1813), en
Memorias del cura liberal don Juan Antonio Posse con su Discurso sobre la Cons-
titucion de 1812, edicion de Richard Herr, Madrid, CIS y Siglo XXI, 1984.
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tanto, procurar transferir a la nacién, junto con la sobera-
nia, la sena de identidad mas fuerte de la monarquia tra-
dicional, esto es, la catolicidad» (7). El hecho inesperado
para los mas intransigentes, que creian que el articulo 12
habia sido un triunfo para las tesis catélicas tradicionales,
es que en nombre de ese mismo articulo se suprimio el
Santo Oficio (8). En nombre de la soberania absoluta de la
Nacioén catolica se podia disponer sobre el futuro de la In-
quisicion. Aunque asemejara lo contrario, la Constitucion
de 1812 habia «roto la identidad entre monarquia y reli-
gion catodlica encarnada en la persona del rey catolico para
sustanciar la idea de una nacion de catélicos, la “republica
de almas” que dijera Martinez Marina que, precisamente
por ser intolerantes en materia de religion, se comprome-
tia qua communitas con su proteccion» (9).

Hemos abordado esta cuestion previa, porque sin lugar
a dudas es una de las sutiles claves que no ha de perderse de
vista a la hora de comprender la evolucion del pensamien-
to politico catélico hasta nuestros dias. En los intensos anos
que siguieron a la restauracion de 1874, se intento insistente
y traumaticamente un ralliement, al estilo francés (10). Sera

(7) José M. PORTILLO VALDES, loc. cit., pag. 31.

(8) La supresion del Santo Oficio en Espana se realiz6 en cuatro fases.
La segunda fase fue por mandato de las Cortes de Cadiz el 28 de febrero
de 1813.

(9) José M. PortILLO VALDES, loc. cit., pag. 33.

(10) EI Ralliement fue el término con que se designo la cuestién susci-
tada, a fines del siglo XIX, entre los catélicos franceses sobre la legitimi-
dad moral o no de aceptar la Republica como un poder constituido que
se debia obedecer de por si. Le6n XIII, ante la persecuciéon de que eran
victimas el clero y la Iglesia, justificada gubernamentalmente so pretexto
de que los catdlicos eran contrarios a la III Republica, publicé, en 1884,
la enciclica Nobilissima gallorum gens. De facto, se incitaba a una tactica
de ralliement o aceptacion de la Republica como poder constituido. Su
enciclica Immortale Dei, en la que afirmaba que la autoridad no esta ligada
a forma alguna determinada de gobierno, fue utilizada por los catélicos
liberales para dividir al catolicismo francés e interpretar que el Papado
aceptaba una Republica laica. Por el contrario, catélicos tradicionales
como monsenor Freppel, defendieron que la Reptiblica francesa no era
una «forma de gobierno», sino una «doctrina sectaria». Por aquél enton-
ces, apareci6 la «Unién de Francia», acaudillada por Chesnelong, pro-
pugnando la reinstauracion de la monarquia y la libertad de ensenanza
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en este contexto donde se debe encontrar la llave para en-
tender la debacle posterior de la politica confesional pro-
mulgada por el tradicionalismo. Ya hemos senalado en al-
gun otro escrito que la diferencia entre integristas y carlis-
tas, y la fractura que causo, dio oxigeno al catolicismo liberal
encarnado en los conservadores de Canovas, aunque éste no
lograra su objetivo: la integracion total de los catdlicos en el
régimen monarquico-liberal (11). La diferencia entre carlis-
tas e integristas no era tanto esencialmente doctrinal sino de
estrategia (12). Pero a la postre, la distinta estrategia si lleva-
ba consigo un presupuesto andlogo al que hemos expuesto
sobre la constitucion de Cadiz. Los integristas creyeron que
era mas eficaz deslindar la lucha por la unidad catélica de
Espana de la cuestion dindstica, pues asi atraerian a mayor

contra los republicanos. Le6n XIII intervino de nuevo por su enciclica,
Aw milieu des sollicitudes, en que distingue entre gobierno constituido, que
hay que aceptar, y sus leyes inicuas, que hay que combatir. Esta enciclica
calmé los animos. Pero la paz entre catdlicos y republicanos duré poco.
A partir de 1898 el anticlericalismo republicano culminé con la ley de
Combes (1903-1904), por la que fueron expulsados de Francia varias 6r-
denes religiosas. El magisterio del sucesor de Leon XIII, San Pio X, debe
—entre otras cosas— entenderse desde la perspectiva de un intento de rec-
tificacién de la politica de ralliementy sus funestos resultados.

(11) La restauracion canovista, coincidié con el pontificado de Leén
XIII. Por tanto, la cuestiéon del ralliement estaba presente. En Espana, las
bases catodlicas atin eran suficientemente potentes como para oponerse
al «accidentalismo» (la consideracién de que habia que aceptar como
accidental el nuevo régimen o poder constituido y con €l se podia colabo-
rar siempre y cuando no fuera contra los intereses y principios de la re-
ligién) de ciertas elites, que excusandose en la «doctrina» de Leo6n XIII,
pretendian que el catolicismo acabara plenamente integrado en el régi-
men de la Restauracién. Ante ello siempre se encontraban la resistencia
del carlismo.

(12) En Dogma y Razén, en 1887, un ano antes de la escision, se escri-
bia: «Por nuestra parte anadiremos que en Espana el Integrismo no es
bandera de un “partido per se”; hay un “partido per accidens” que for-
ma parte de los hombres de buena voluntad que desean salvar Espana
por medio de un gobierno integramente catélico. Nadie ha aceptado el
programa completamente catélico sino esta comunion; debia, pues, el
Integrismo amparar a esta comunion que siendo fuerte, respetable, ague-
rrida y organizada, ofrece, y es la inica que puede cumplirlo, realizar y ac-
tualizar el programa catélico en el orden politico». Cit en Solange Hisps-
LissorGUES, «La prensa catdlica catalana de 1868 a 1900 (II)», A.L.E.U.A.
(Alicante), num. 10, pag. 89.
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masa de catolicos (13). Por otro lado, la prudencia de Don
Carlos VII hacia los temas romanos y la relacion con los obis-
pos espanoles, desesperaba a muchos integristas y la veian
como cesion al liberalismo (14).

Fue precisamente en las tltimas dos décadas del siglo XIX
y las dos primeras del XX donde los catélicos en general ape-
laban frecuentemente como argumento de razon, a las «ma-
sas catolicas» (en el fondo un reflejo ya debilitado de aquella
«republica de almas») para exigir la unidad catélica y frenar
la imposicion de la libertad religiosa de facto que quiso impo-
ner el canovismo (15). Como el integrismo, al escindirse del
carlismo, no podia apelar a la dinastia legitima y su esencial
catolicidad, tuvo que recurrir —aunque fuera inconscien-
temente— al argumento liberal de la mayoria catolica como
argumento politico para imponer sus tesis (16). A modo de
ejemplo, en la revista Ll Pilar se ensalzaba una exitosa mo-
vilizacion catodlica en la primera década del siglo XX con el
siguiente argumento: «El catolicismo tiene masas, tiene pue-
blo. El catolicismo no es enervamiento de energias, opresion

(13) Cfr. Feliciano MoNTERO, «Las derechas y el catolicismo espanol: del
integrismo al socialcristianismo», Historia y Politica (Madrid), nam. 18 (2007),
pag. 108. La resistencia activa carlista e integrista impidieron la consolidacion
de un movimiento catolico nuevo (con la oculta intencion de convertirlo en
partido politico), la Unién Catolica, de Alejandro Pidal y Mon (1881).

(14) En 1888, los integristas rescataron el Manifiesto de Morentin
como «prueba» del liberalismo de Don Carlos. Es entonces cuando se
produce la ruptura entre carlismo e integrismo.

(15) Canovas, siguiendo sus esquemas mentales, buscé un punto me-
dio o «centrismo» respecto a la siempre agitada cuestion religiosa. Tras
el sexenio revolucionario y la I Republica, logr6 en la Restauracion re-
componer el presupuesto eclesidstico, reforzo la cuestion del matrimonio
canénico, suprimi6 la «libertad de catedra» (pura excusa de los liberales
para poder atacar a la Iglesia). Pero todo ello debia tener un contrapeso
para contentar a los mas liberales: la aceptacion de la libertad religiosa.
Canovas crey6 que, aunque legalmente no se aprobara la libertad, el régi-
men si que podia aceptarla de facto. El catolicismo mas intransigente, por
el contrario, intuy6 que esta era una cuestion fundamental inaceptable
y fue una de las causas para no entrar en el juego de la restauracion. Sus
sospechas quedaron confirmadas cuando se autorizo, en 1876, la instala-
cién de la Institucion Libre de Ensenanza.

(16) La Juventud Catélica Espanola, por ejemplo, se fundé en 1923,
impulsada con la llegada del nuevo nuncio Tedeschini y la Asociacion Ca-
tolica Nacional de propagandistas (ACNP).
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de espiritu ni resignacion de apocados... Tiene masas, que no
son un conglomerado inconsciente formado por la ignoran-
ciay el odio...» (17). Pero con el tiempo este poderoso argu-
mento, en el que lo catdlico atn era el «sujeto» y las masas el
«adjetivo», se volveria en contra. Las masas podian menguar-
se, como de hecho paso, y las reivindicaciones del catolicismo
perderian su legitimidad si se fundamentaba en ellas.

3. De la aspiracion a un Partido catdlico al catolicismo social,
como estrategia anti-integrista y anticarlista

En las décadas finales del siglo XIX y principios del XX,
se produce un fenémeno sutil pero fundamental para en-
tender la debacle de la cultura politica catolica espanola.
En esas décadas se produjeron muchos acontecimientos pa-
radojicos. Por un lado, se va concretando una pérdida de
poder institucional de la Iglesia y su debilitamiento frente
al poder politico. Por otro lado, a pesar de su rechazo fron-
tal, el integrismo se fue recolocando en el Régimen de la
Restauracion y, por otro, se comprueba una revitalizacion
religiosa de devociones populares y del asociacionismo o
catolicismo social (18). El agotamiento politico de la via
integrista no restaba la permanencia de la virulencia entre
los diferentes bandos catélicos. Es aqui donde aparece un
agente fundamental para explicar la evolucion de ciertos
acontecimientos: la Asociacion Catélica Nacional de Pro-
pagandistas (ACNP). Fundada en 1908 por el jesuita Angel
Ayala, pretendia originalmente reeditar algo parecido a la
Union de Catolicos para la defensa de los intereses catolicos
en Espana y acabar asi influyendo en la «vida publica». Con
otras palabras, se intentaba relanzar la praxis de las masas

(17) Citado en José ESTARAN MOLINERO, Cien anios de «Accion Social Catoli-
ca de Zaragoza» (1903-2003), Zaragoza, Accion Social Catdlica de Zaragoza,
2003, pag. 248.

(18) Cfr. Francisco Javier RAMON SoLans, «“El catolicismo tiene masas”.
Nacion, politica y movilizacion en Espana, 1868-1931», Historia Contempordnea
(Lejona), nam. 51 (2015), pags. 427-454, 431. Para una descripcion de la re-
vitalizacion catélica en la Espana de principios del siglo XX, Cfr. Federico M.
REQUENS, «Vida religiosa y espiritual en la Espana de principios del siglo XX»,
Anuario de Historia de la Iglesia (Pamplona), num. 11 (2002), pags. 39-68.
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catolicas pero sin tener que enfrentarse al poder constituido
que representaba el régimen de la Restauracion. De hecho,
como ha intentado demostrar Chiaki Watanabe, la ACNP
seria fundamental para explicar el desarrollo de la Accion
Catoélica en Espana y su tremenda influencia hasta caer en
manos de progresismo. Sin embargo, el matiz fundamental
a considerar es que la estrategia de los propagandistas no
fue proponer directamente un partido politico, sino poner
en marcha una estrategia del desarrollo del llamado «catoli-
cismo social», para asi recoger a las «masas catolicas», empe-
nadas aun en derrocar el Régimen de la Restauracion. Con
otras palabras se queria hacer politica pero sin un partido
politico. Esta movilizacion social del catolicismo, sin embar-
go, inevitablemente desembocaria posteriormente en inten-
tos de formar un partido de corte demécrata cristiano, do-
mesticadoy respetuoso con el Régimen.

Muy a posteriori, en 1946, Herrera Oria describiria la
intencion fundacional de los propagandistas que pretendia
moverse en esa difusa frontera entre lo social y lo politico:
«Hubiera podido pretenderse con la asociaciéon una obra de
pura propaganda religiosa y se habria intentado hacer una
asociacion de gran provecho: pero no fue ése el pensamien-
to que le dio origen. Ni lo fue el hacer una agrupacion de
jovenes catolicos que se consagraran solo a la accion social.
Ni se quiso crear una fuerza en el sentido de grupo politico;
que ni podia serlo por su naturaleza, ni por quien la fun-
daba, ni por el interés de la cosa en si. Se pretendio crear
una fuerza politica que, no siendo partido politico, pudiera
influir en la vida publica, incluso en la politica; y siguien-
do las normas de la Iglesia en todo lo relativo a la direccion
de la politica, despertando vocaciones de politicos catolicos,
que defendieran los intereses de la religion y de la Patria
desde los puestos de gobierno, cada cual libremente segtin
sus preferencias personales. Una fuerza poderosa, no grupo
politico, pero preparada para influir en los gobiernos de un
pueblo, no es una fuerza politica, pero es de mas interés que
un partido politico» (19). Ello no quita que el padre Angel

(19) Angel HERRERA ORIA, Boletin de la AC de P, nam. 443, 15 de octubre
de 1949.
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Ayala fuera acusado en 1911 ante Alfonso XIII de querer
organizar un partido politico y que fuera «desterrado» para
mantenerlo alejado de su obra (20). Para defenderse de las
acusaciones, el P. Ayala realizé una declaracion jurada en la
que, entre otras cosas, afirmaba no ser integrista, aunque
tampoco anti-integrista, pero que «el espiritu de la Asocia-
cion es opuesto al espiritu de los integristas singularmente
en lo que toca a muchos de sus procedimientos [...]. Que
la Asociacién no tiene cardcter politico determinado, sino
que se mantiene en un terreno absolutamente independien-
te [...]. Que jamads he negado que un catdlico puede licita-
mente ser conservador» (21). Estas declaraciones de Ayala
y de Herrera, tampoco quitan, como luego veremos, que
el mismo Herrera Oria promoviera, anos antes de esas re-
flexiones, la fundacion del Partido Social Popular.

Asi, afirma Feliciano Montero: «En el contexto de la fuer-
te division politica de los catolicos espanoles durante la Res-
tauracion, el primer catolicismo social fue considerado por
muchos propagandistas como una via de superacion de esa
division politica. Pero pronto, también en el seno del catoli-
cismo social se reprodujeron las tensiones y descalificaciones
en las que se cruzaban las viejas cuestiones politicas sobre el
“mal menor” con las nuevas polémicas sobre la autonomiay
la confesionalidad de los sindicatos catélicos» (22). El catoli-
cismo social espanol, que iba a remolque al iniciado en otros
paises europeos a raiz de la publicacion de la Rerum novarum,
tuvo sus primeros impulsos con el Congreso de Burgos en
1899, la organizacion de las Semanas Sociales, la fundacion

(20) El obispo de Madrid-Alcald, José Maria Salvador y Barrera, inst6
a los superiores jesuitas que trasladaran fuera de la di6cesis a los jesuitas
considerados integristas como el P. Manuel Abreu, consiliario del Centro
Social Obrero, o el padre Angel Ayala, consiliario de la congregacion de
los Luises y fundador de la ACNdJP. Cfr. José ANDRES-GALLEGO, «Sobre el
origen de los propagandistas. Ica1 y El Debate», Hispania Sacra (Madrid),
num. 91 (1993), pags. 286-287.

(21) José Luis ORELLA, El origen del primer catolicismo social espaiiol (tesis
doctoral), Madrid, 2012, pag. 61.

(22) Feliciano MoNTERO, «El peso del integrismo en la Iglesia y el ca-
tolicismo espanol del siglo XX», Mélanges de la Casa de Veldzquez (Madrid),
nuam. 42-1 (2014), pag. 41 (en edicion digital).

Verbo, num. 567-568 (2018), 607-638. 615



JAVIER BARRAYCOA

de la Accion Social Popular de Barcelona y otras muchas
otras asociaciones e iniciativas (23). Pero el asociacionismo'y
el catolicismo social llevaron a repetir los conflictos entre los
entusiastas de la organizacion politica de las masas catolicas 'y
los que se unian al magisterio papal alertando del peligro que
podia suponer la emergencia de una «democracia cristiana»
en sentido politico y no social. Nunca hemos perder de vista
que la anica definicién de «democracia cristiana» que Le6n
XIII acepto en la enciclica Graves de communi (1901), era el
de mera accion social en favor del pueblo. Explicitamente se
rechazaba cualquier otra interpretacion liberal-democratica,
que algunos entusiastas del catolicismo social defendian a co-
mienzos del siglo XX.

En el caso de Espana, en 1919, se habia creado el deno-
minado Grupo de la Democracia Cristiana con su epicentro
en Zaragozay dirigido por Severino Aznar. Aznar, candidato
carlista por Daroca (Zaragoza) en 1910, buena parte de su
vida la dedic6 a extender el catolicismo social. Ello no quité
que, como otros muchos, participara en la Unién Patriotica
de Primo de Rivera o que viera morir a varios de sus hijos,
falangistas de primera generacion, en la Guerra Civil. El ob-
jetivo del grupo, en un principio, era la organizacion de sin-
dicatos catélicos. Aunque poco después cayeron en la tenta-
cién de Sturzo y su fundacion del Partido Popular Italiano.
Las evidentes limitaciones doctrinales —en lo catolico— del
partido maurista llevaron a El Debatey a su director Angel
Herrera Oria a sonar con reagrupar a los catolicos bajo un
mismo partido (cosa que como hemos visto negaba cuando
reinterpretaba los origenes de la ACNP). Nuevamente, el ya
mas que caduco proyecto de la Unién Catélica de Pidal, se-
guia latiendo en el inconsciente del catolicismo liberal. Asi,
bajo influencia de la ACNP, se constituy6 en 1922 —como
hemos senalado mas arriba— el Partido Social Popular (24).

(23) Por ejemplo: la Asociacion de Eclesiasticos para el Apostolado
Popular, también fundada en Barcelona, la revista La Paz Social de Zarago-
zay una red de cajas rurales y sindicatos agricolas.

(24) Rafael Diaz-SaLazar MARTIN, «Politica y religion en la Espana
contemporanea», Revista Espaiiola de Investigaciones Sociologicas (Madrid),
num. 52 (1990), pags. 65-86, 61.
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Este partido encontré adecuado cobijo bajo el Directorio
de Primo de Rivera. Fue durante esa época cuando fue cua-
jando la tesis del «accidentalismo». Con ello se significaba
que la colaboracién con el nuevo régimen era accidental,
ya que la Iglesia no se «decantaba» por ninguna forma de
gobierno. Este argumento seria utilizado sucesivamente
en todos los siguientes regimenes, como la Republica o el
franquismo, de los que renegaria una vez hubieran pasado
a la historia.

La ACNP, con la llegada de la II Republica, nutriria las
bases de la Juventud de Accion Popular (25). Este hecho
no es casual, pues respondia a una estrategia anti-carlista
y anti-integrista desarrollada por el Nuncio Tedeschini, el
presidente de la Junta de Metropolitanos —Vidal i Barraquer
(que aborrecia profundamente al Obispo Irurita por tradi-
cionalista y anticatalanista— y Angel Herrera Oria. Lo que
pretendia desarrollar la politica vaticana era una reconduc-
cion de la Accion Catoélica (hasta entonces dominada por
los intransigentes) (26) y de la CEDA hacia posturas posi-
bilistas y accidentalistas que llevaran a los catdlicos a aceptar
la IT Republica (27). Sin embargo, a pesar de los intentos
de El Debatey la ACNP, nunca lleg6 a cuajar un partido de-
mocrata-cristiano al uso. De hecho, los propagandistas que
consiguieron el acta de diputado en las Constituyentes de la
IT Republica, lo fueron por diversos partidos (28). S6lo en
Vascongadas y Cataluna se logré algo parecido (29), hecho

(25) Cfr. Chiaki WATANABE, «Juventud Catélica Espanola. Origenes
y primer desarrollo», Espacio, Tiempo y Forma (Madrid), nim. 8 (1995),
pags. 131-139.

(26) Solo desde esta perspectiva se puede entender la fundacién en
Cataluna de una Accion Catélica paralela: la Federacio de Joves Cristians
de Catalunya.

(27) Cfr. Feliciano MONTERO, «Las derechas y el catolicismo espafiol:
del integrismo al socialcristianismo», loc. cit., pags. 101-128, 108.

(28) Las Cortes constituyentes de 1931 contaron con cinco propagan-
distas como diputados: Ricardo Cortés en las listas de Accién Nacional,
José Maria Gil-Robles y José Maria Lamamie de Clairac por el Bloque
Agrario, el nacionalista vasco José Antonio Aguirre (que seria el primer
lehendakari del gobierno vasco en 1936) y el tradicionalista Marcelino
Oreja El6segui por la Minoria Vasco-Navarra.

(29) Cfr. Rafael Diaz-Sarazar MARTIN, loc. cit.
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que merecera ser explicado o desarrollado en otro articulo.
En ningtin momento la CEDA se podria considerar la repre-
sentacion espanola de la Democracia Cristiana al estilo de
Italia. Ello no quita que la CEDA, entre sus diputados, llega-
ra a tener numerosos propagandistas (30).

4. La cultura politica catélica durante el franquismo y el ini-
cio de la debacle

Debemos realizar un salto histérico y no detenernos
en los avatares que agitaron la politica espanola durante el
Directorio de Primo de Rivera o la II Republica, para cen-
trarnos en el franquismo y la transicion democratica y po-
der describir con mds concrecion la lenta agonia a la que
se vio sometida la cultura politica catolica espanola, incluso
en un régimen confesionalmente catolico. Tras la derrota
de Alemania en la II Guerra mundial, los sectores mas «azu-
les» del franquismo, fueron perdiendo peso especifico en
el régimen. Las posiciones fascistizantes fueron desplazadas
por sectores catolicos muy especificos y no necesariamente
los mas tradicionalistas (con los que habia una deuda de ho-
nor por su fundamental participacion en la guerra civil). La
fecha simbolica de este cambio de orientacion del régimen
fue el nombramiento como Ministro de Exteriores del pro-
pagandista Alberto Martin Artajo, en 1945, y con las bendi-
ciones de la Iglesia. Con el tiempo esta colaboracion de la
ACNP, que duraria hasta aproximadamente hasta 1957, aca-
b6 con un reemplazo de las elites catdlicas propagandistas
por miembros del Opus Dei.

Reelaborando la propia historia, los propagandistas han
querido interpretar esa etapa como un colaboracionismo
«accidentalista» con el régimen franquista (al igual que tam-
bién se considero accidentalistala colaboracion con el Direc-
torio de Primo de Rivera, o la aceptacion de la II Republica).
La nueva ACNP que colaboraba con el Régimen no estaba

(30) En las elecciones de noviembre de 1933, fueron elegidos dipu-
tados unos 34 propagandistas, unos 30 en las listas de la Cepa (Confede-
racion Espanola de Derechas Auténomas) de la que Acciéon Popular es el
grupo mas importante.
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capacitada para desarrollar una alternativa demdocrata cris-
tiana en esos anos. Ello era debido a que el franquismo esta-
ba en pleno auge y también a la fractura interna entre pro-
pagandistas durante la Republica y la Guerra Civil. Esta rup-
tura se habia producido entre los mas belicosos contra la Re-
publica y los mas tolerantes. Ex ministros de la CEDA como
Giménez Fernandez (31) o Gil Robles, ya nada pintaban en
la etapa franquista. En definitiva, la ACNP quiso y supo re-
presentar el papel que debian tener los catdlicos en el régi-
men franquista en esa primera fase (32). El desplazamiento
del que ya hemos hablado, a finales de los 50, por los tecno-
cratas del Opus Dei, posiblemente explicaria por qué al final
del franquismo, los propagandistas se mostraron claramente
partidarios de la transicién y olvidaron rapidamente su cola-
boracion «accidentalista» con el franquismo, excepto algin
propagandista como Blas Pinar que finalmente dejo la aso-
ciacion por discrepancias ideologicas.

No obstante, durante el idilio de los propagandistas con
el régimen franquista, se firmo el Concordato de 1953. Para
muchos estudiosos del franquismo, este Concordato era la
consagracion del modelo de Estado confesional catélico.
Sin embargo, una parte del catolicismo espanol de los anos
50, que parecia monolitico e indestructible, inici6 unas es-
trategias para mantener una cierta equidistancia con el fran-
quismo, que a la larga le arrastraria a su propia debacle. Nos
referimos a una sutil promocion dentro del régimen de una
pastoral —copiada de paises como Francia— enfocada al obre-
rismo y el sindicalismo. Como una «respuesta cristiana» al
sindicalismo unico del régimen, emergieron movimientos
apostolicos obreros como la Hermandad Obrera de la Ac-
cion Catolica (HOAC), en 1946, y la Juventud Obrera Cat6-
lica (JOC), en 1947.

Lo que en un principio parecia una mera tactica para
que la Iglesia se acercara a las «masas» y no la identificaran

(31) Personajes como Giménez Fernandez, exiliado interior en la
Universidad de Sevilla, defenderian a Maritain y fundarian pequenos par-
tidos democrata-cristianos testimoniales.

(32) Feliciano MoNTERO, «Las derechas y el catolicismo espanol: del
integrismo al socialcristianismo», loc. cit., pag. 110.
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plenamente con el régimen imperante, acab6 siendo un
caldo de cultivo para las criticas al Régimen vy la infiltracion
de doctrinas catolico liberales que con el tiempo adoptaron
consecuentemente formas socialistas. Todo ello iria coinci-
diendo con el declive politico de la ACNP y el auge de los
Lopez Rodo, Ullastres o Mariano Navarro Rubio, vinculados
al Opus Dei, que trataban de conjugar desarrollo econ6mi-
co del régimen bajo la garantia de una monarquia «tradi-
cional» postfranquista (33). Entre esas fuerzas emergentes,
quedaban los ultimos rastros de una cultura politica catolica
tradicional, liderada por Rafael Calvo Serer y sus circulos de
influencia como la editorial Rialp o la Revista Arbor (34).
Sin embargo, Calvo Serer mas que querer llevar el franquis-
mo al tradicionalismo, quiso revestir el franquismo de tradi-
cionalismo y ese proyecto estaba condenado al fracaso.

La llegada de nuevos vientos con el Vaticano Il iba a ser
letal para proyectos como los del Calvo Serer. A partir de los
anos 60, el régimen franquista iba incubando —especialmen-
te desde ambitos eclesiales— el virus que lo liquidaria. Vea-
mos algunos sintomas. Aparece la ley de prensa, promovi-
da por Fraga Iribarne, que suavizaba la censura. En 1963 se
fundaba el Instituto de la Opinién Publica, con la intencion
de dar cobertura «cientifica» a las preocupaciones sociales
del Régimen. Con el tiempo se convertiria en el actual Cen-
tro de Investigaciones Sociologicas, uno de los poderes fac-
ticos en la creacion e interpretacion de la opinioén publica.
Igualmente, en el seno de la Iglesia, los informes de Caritas
—los conocidos informes FOESSA- se convertian en las pla-
taformas desde donde intelectuales y soci6logos de izquier-
das creaban la «concienciacion» pre-revolucionaria por las
clases pobres. Desde esos ambientes, el sociologo Juan José
Linz y el analista comunista Jorge Semprun pronosticaban
—aunque luego se equivocaron de pleno- el éxito electoral
de un partido demdocrata-cristiano en unas hipotéticas elec-
ciones democraticas.

El error de cdlculo de estos dos analistas de prestigio,
cuando llegaron las elecciones democraticas, se debi6 a

(33) Ivid., p. 113.
(34) Ibid., p. 111.
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qué fueron incapaces de sopesar la fuerte infiltracién mar-
xista en ambitos clericales y la connivencia del nuevo clero
y muchos obispos con esta estrategia, a la que se sumaron
los nacionalistas catalanes y vascos. Con otras palabras, el
catolicismo del régimen franquista no iba a evolucionar ha-
cia la democracia cristiana, sino hacia el progresismo socia-
lista. Ello sorprendi6 a propios y extranos. Este fenémeno
de autodemolicion eclesiastica puede ser explicado desde
la rapida evolucion ideologica que se produjo en los ambi-
tos de la Accion Catoélica. Fue una evolucion que se produjo
gracias a la libertad que tenian los intelectuales de izquier-
das para escribir en revistas y publicaciones catélicas, pues
segun el concordato de 1953 el Estado no podia censurar
estas publicaciones. Asi, se producia la paradojica situacion
de que los que criticaban el Estado catolico consagrado por
el Concordato, gracias al propio Concordato podian criticar
al Régimen y quedar inmunes de la censura. Un ejemplo de
ello seria la revista de Montserrat Serra d’Or, donde en pleno
Régimen eran habituales las firmas de marxistas.

5. El impacto de la Pacem in terris en la Espana franquista

La publicacion en Espana de la enciclica de Juan XXIII,
Pacem in terris (1963), sirvio de acicate a todos los cripto-ca-
tolicos liberales para salir del armario, pues se sentian por
fin amparados por un documento magisterial. A base de re-
ferencias, estudios sobre la enciclica y citas descontextualiza-
das, se elaboraban documentos para deslegitimar los funda-
mentos catolicos de la democracia organica y corporativista
franquista. Sin impedimento de la censura franquista, la edi-
torial Taurus publicaba ese mismo ano una recopilaciéon de
comentarios de seglares sobre la Pacem in Terris. En esta obra
participaron Aranguren, Aguilar Navarro, Diez Alegria, Gi-
ménez Fernandez y Federico Sopena. La conclusion tdcita de
todos los comentarios era que la enciclica era una defensa de
los valores democraticos. Ello —por exclusion— deslegitimaba el
régimen franquista. Quiza el texto mas contundente y expli-
cito fue el de Aranguren, titulado «Meditacion para Espana
sobre la enciclica Pacem in terris», al afirmar: «Nosotros nos
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creiamos —pese a autocriticas pronto sofocadas— los mejores
catolicos de la tierra. Esta enciclica viene a decirnos rotun-
damente que, al menos en el orden politico —pero el orden
politico traspasa el personal y destine en €l-, estamos muy
lejos de serlo. todo el edificio de un catolicismo retrégrado,
vuelto de espaldas al mundo moderno, es considerado como
inhabitable. Por primera vez los catolicos que no nos encon-
trabamos a gusto dentro de ese edificio podemos respirar
tranquilos, sin peligro de condenacion. pues ahora sabemos
que estamos con el Papa».

También viejos falangistas, como Dionisio Ridruejo, que
ahora creian vislumbrar el paraiso terrenal del socialismo,
valoraban la Pacem in terris como la excusa para crear una
plataforma conjunta antifranquista con socialistas y cris-
tianos liberales. Asi, escribe a Justino Azcarate en el vera-
no de 1963, que esta trabajando para «celebrar en Madrid
una conferencia-congreso para estudiar las consecuencias
de la enciclica en orden al deber civil de los catélicos. La
enciclica es excelente e inequivoca. En Espana se esta “es-
condiendo”. Hay que sacarla a la luz para concluir que los
catolicos han de agruparse democraticamente [...]. Se trata
de un acto de presion para que los catolicos “desfalquen”
al franquismo y reconozcan la necesidad de organizarse
politicamente fuera del sistema y contra €l». Ridruejo ex-
preso literalmente que el eje de resistencia al franquismo
pasaba por Montserrat, los jesuitas, la revista El Ciervo, los
pequenos grupos demo-cristianos y la Acciéon Catolica con
sus HOAC y JOC. Incluso no excluia que se sumara alguna
faccion disidente del Opus Dei.

La Pacem in terris, habia estado precedida en Espana por
las primeras huelgas contra el Régimen en la primavera de
1962. La participacion de las entidades catolicas vinculadas
ala Accion Catolica, senalaban la profunda crisis de la aso-
ciacion y la division interna entre los catélicos (35). El sector
progresista, supo hacer de la Pacem in terris un texto que legi-
timara sus posturas frente a los llamados catdlicos «retrogra-
dos». Fue precisamente en 1963 cuando el propagandista

(35) Desde el propio progresismo catdlico se relata esa ruptura. Cfr.
A. Murcia, Obreros y obispos en el franquismo, Madrid, Hoac, 1995.
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Joaquin Ruiz-Giménez fundé y dirigi6 Cuadernos para el Dia-

logo. Aunque aparentemente era una revista cultural, tenia
el claro proposito de transmitir un ideario democristiano. El
primer numero se publico en octubre de 1963 y dejo de salir
en 1978, cuando ya habia cumplido su mision de dirigir a un
grupo de intelectuales catolicos a la democracia.

Tras el Concilio Vaticano 11, las organizaciones sociales 'y
obreras catélicas habian entrado en ebullicion y claramen-
te ya se habian distanciado del Régimen. Mas atn se esta-
ban convirtiendo en su oposiciéon mas contundente gracias
a la alianza con intelectuales y movimientos de izquierdas.
Un detallado estudio de la resistencia al franquismo nos
llevaria a poner mds el acento en estos ambientes eclesids-
ticos que en frentes revolucionarios a la vieja usanza como
los anarquistas o maquis. A modo de ejemplo, la Unién Sin-
dical Obrera (USO) sale del seno de la JOC. Igualmente sa-
len de entornos cristianos las primeras Comisiones Obreras
(CCOO). Los jesuitas seguian teniendo un papel prepon-
derante en la organizaciéon de movimientos sociales y fue-
ron los responsables de auténticos dislates. En 1954 habian
fundado las Vanguardias Obreras en el seno de las Congre-
gaciones Marianas. Las Vanguardias Obreras fueron «evo-
lucionando» hasta formar en 1962 la Asociacién Sindical
de Trabajadores (AST) que se acabaria autodenominando
un sindicato aconfesional, unitario y revolucionario. En
1970, la AST se transformaria en una organizacién maois-
ta: la Organizacion Revolucionaria de Trabajadores (ORT).
Este es solo un ejemplo de los muchos destinos que tuvie-
ron las asociaciones catélicas que habian caido en la tram-
pa conciliar. Ello significé practicamente su fin y un debi-
litamiento sin precedentes de la Iglesia Catolica. A modo
de ejemplo, la Acciéon Catdlica pasé de 600.000 militantes
en 1954 a menos de 15.000 en 1979 (36). La traslacion
ideologica de estos movimientos hacia que se denominaria
posteriormente Cristianos por el Socialismo, se encuadra en lo
que podriamos denominar «cultura politica antifranquis-
ta». La fuerza de estas corrientes consistia precisamente no

(36) Cfr. José ANDRES-GALLEGO. La Iglesia en la Espaiia Contemporanea
(2). 1936-1999, Madrid, Encuentro, 1999, pag. 159.
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en presentarse como ateas y revolucionarias, sino en crear
discursos repletos de alusiones evangélicas y discernimien-
tos pseudoteologicos. Entre los elaboradores de este tipo
de discursos y relatos pseudoreligiosos y revolucionarios,
destacan los GOES (Grupos Obreros de Estudios Sociales).
Este proceso mitico-politico se detect6 también en paises
como Francia (37).

Lo que parecia un «renacer conciliar» en la Iglesia espa-
nola, acab6 siendo fuente de tensiones que desembocaria vi-
siblemente en la crisis de la Accion Catdlica Espanola (ACE)
entre 1966 y 1968 o en la Asamblea Conjunta de Obispos y
Sacerdotes de 1971 (a modo de democratizacion de la Igle-
sia). El propio Régimen franquista daba muestras de un cier-
to aperturismo ante los incrédulos ojos de los mas intransi-
gentes. Ejemplo de ello fue la promulgacion de una Ley de
libertad religiosa, el 28 de junio de 1967, en la que tuvo una
participacion decisiva el ministro de Asuntos Exteriores Fer-
nando Castiella (que habia trabajado en El Debate). Este per-
sonaje ya reclamaba, desde antes del Concilio, que Espana
se abriera a un sistema de tolerancia en materia de libertad

religiosa (38).

6. Tardofranquismo y transicion: entre los cristianos por el
socialismo y los demécrata-cristianos

En 1966 se estrenaban las Conferencias Episcopales,
por obra y gracia de Pablo VI. En Espana, coincidiendo
con el tardofranquismo, la Conferencia Episcopal Espano-
la tendria un papel fundamental en labrar las conciencias
de los catolicos para senalar los pasos a seguir durante la
Transicion democratica. La llegada de un nuevo Nuncio,
Dadaglio, y la preponderancia que fueron adquiriendo los
cardenales Tarancén, Tabera o Bueno Monreal, explican

(87) Cfr. Claude GRIGNON, «Sur les relations entre les transformations
du champ religieux et les transformations de 1'espace politique», Actes de
la Recherche en Sciences Sociales (Paris), nam. 13 (1977), pags. 7-37.

(38) Cfr. Marcelino ORrEJaA AGUIRRE, «Anotaciones de 40 anos de rela-
ciones Iglesia-Estado en Espana», Anales de la Real Academia de Ciencias Mo-
rales y Politicas (Madrid), nim. 86 (2009), pags. 249-263.
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el cambio doctrinal y pastoral respecto a la doctrina de la
separacion Iglesia-Estado. Ese cambio de postura se visuali-
za con en el documento La Iglesia y la Comunidad Politica de
1973. Este texto es clave tanto en el contenido como en el
momento. En 1974 tocaba revisar el Concordato y la Iglesia
se nego. Solo tras la muerte de Franco, ya en 1976, se fir-
maria a modo de rendicion o aceptacion de los principios
catolicos liberales. Por desgracia, la mayoria de documentos
diplomaticos sobre las conversaciones Iglesia-Estado de esos
dos trascendentales anos siguen cerrados al investigador.
Pero cabe suponer que se estaba pactando el aperturismo
de la Iglesia, al igual que las prebendas (o migajas) que se
conseguirian a cambio.

Mientras que la Iglesia jerarquica mantenia sus relacio-
nes con el Estado, los restos de las Vanguardias Obreras y
otras organizaciones iban desarrollando sus movilizacio-
nes: Asamblea General de Militantes en Madrid (1974), la
IT Asamblea General en Valladolid (1975), la III Asamblea
General en Valencia (1977), 1a IV Asamblea General en Gra-
nada (1979) y la V Asamblea General en Barcelona (1981).
Esta obra de los jesuitas acabaria integrandose en las Comu-
nidades Cristianas Populares (39). El extrano maridaje en-
tre cristianismo y comunismo pareci6 funcionar a las mil ma-
ravillas hasta que se culminé la Transicion. Después, todos
esos grupos de mistificacion ideolégica contra natura, aca-
barian desapareciendo o reducidos a su minima expresion.
A modo de ejemplo de la intensa relacion entre el marxis-
mo y sectores eclesiasticos, podemos resenar los siguientes
acontecimientos: en 1973, en un Comité Central del PCE,
Lo6pez Raimundo (Secretario General del PSUC) afirmoé
que los aliados mas consecuentes del partido eran los cristia-
nos; Sanchez Montero valoraba muy positivamente la crea-
cion de Cristianos por el Socialismo (40); en 1974 los cristianos

(39) Cfr. Javier DomiNGUEZ, «Las Vanguardias Obreras en la lucha por
la democracia», XX Siglos (Madrid), nim. 16 (1993), pags. 63-72.

(40) Para una breve sintesis de este movimiento, visto por una de los
protagonistas, cfr. Maria Carmen GARGIA-NIETO, «LLa historia vivida y prota-
gonizada por Crs, 1973-1993», Pastoral Misionera (Madrid), nim. 193-194
(1994), pags. 111-121.
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eran dirigidos desde las organizaciones como la HOAC, JOC
y ACE a integrarse en el Partido Comunista (41). La afluen-
cia es tal que, en 1975, desde el Comité Ejecutivo del PCE,
se emite la declaracion programatica Militancia de cristianos
en el Partido. En resumen, el escrito es un guino al cristianis-
mo progresista donde se llega a afirmar el caracter no ateo
del partido y el reconocimiento del potencial revolucionario
de la fe. En 1976 se producen las conversaciones de Santia-
go Carrillo y Alfonso (Carlos) Comin con un grupo de obis-
pos (42). Un relato imprescindible de estos alocados anos 'y
acontecimientos es el aportado por el propio Alfonso (Car-
los) Comin en su obra Cristianos en el partido, comunistas en la
Iglesia (43).

Para un observador ajeno, se le haria incomprensible
que tras un Régimen confesionalmente catélico que habia
durado cuarenta anos, no surgiera un Partido catélico en la
transicion con fuerza y entidad suficiente como para —como
minimo— contrapesar la oposicion de izquierdas y laicista.
Sin embargo, la potente filtracion de la ideologia marxista
en las principales estructuras apostolicas de la Iglesia Cato-
licay la incapacidad de ésta, por asentar su identidad y apli-
car su doctrina tradicional respecto al poder politico, llevo a
que no surgiera ese tipo de partidos. Como luego veremos,
los pequenos nucleos de democrata-cristianos tampoco qui-
sieron apostar por la configuracion de un partido catolico.
Como senala Rafael Diaz-Salazar, llegada la transiciéon «no
existe un partido religioso, ni siquiera un partido democrata
cristiano, que aglutine a los catolicos y los articule politica-
mente frente a las fuerzas laicistas. Tampoco, hay un voto ca-
tolico uniforme, pues éste es bastante plural. Llama la aten-
cion en este sentido la gran base electoral catolica del PSOE;
segun los estudios electorales existentes, el PSOE depende

(41) Hay mucha literatura respecto a esos anos. Quiza la mas intere-
sante es la relatada desde la perspectiva cristiano progresista. A modo de
ejemplo, cfr. INsTITUTO FE Y SECULARIDAD, Los marxistas espanioles y la religion,
Madrid, Edicusa, 1977.

(42) Cfr. Maria Carmen GaRrcia-NIETO, «Participacion en partidos y
sindicatos», XX Siglos (Madrid), nim. 16 (1993), pags. 98-108.

(43) Cfr. Alfonso Cowmin, Cristianos en el partido, comunistas en la Iglesia,
Barcelona, Laia, 1977.
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totalmente del voto catdlico, y el porcentaje de este voto es
mucho mayor que el perteneciente al grupo de los indife-
rentes, agnosticos y ateos» (44).

Durante las primeras décadas de la transicion democra-
tica —y ain hoy- el catolicismo sigue siendo una variable de-
terminante para explicar el comportamiento electoral. Ello
ocurre especialmente en los paises del sur de Europa. Se ha
llega a afirmar que la variable religiosa es incluso mas decisi-
va que la variable clase social (45). Pero la variable religiosa
debe entenderse bajo el concepto de «religion difusa» (46),
esto es, en una religiosidad que se ha de tomar como acti-
tudinal y configuradora de un cierto universo simboélico de
ideales de justicia y solidaridad, pero no de fidelidad magis-
terial y jerarquica. Por ello la variable religion puede disper-
sarse e influir en partidos incluso anticlericales ya que no
es una variable concreta e identificable con un partido que
defiende los principios cat6licos. Indudablemente, la labor
de los grupos de la Accion Catolica, sirvio para «difuminar»
el voto catodlico entre todo tipo de partidos incluyendo los
de izquierdas.

Por otro lado, desde el diseno de la transicién, se bus-
c6 que hubiera un partido que recogiera el voto catolico
menos difuso, pero habia de ser un partido aconfesional
y «centrista». Evidentemente se trataba de la UCD. No po-
dria explicarse la existencia de la UCD sin la aparicion del
grupo «T4cito» y su intento de influir en la politica, pero
sin querer ser la voz del catolicismo. El origen del grupo
«Tacito» se remonta a los primeros meses de 1973. Un con-
junto de amigos y conocidos, la mayoria propagandistas,
se reunian en las bibliotecas del CEU y del Colegio Mayor
San Pablo para debatir sobre los acontecimientos politicos.
Eran entre quince y veinte personas de cierta relevancia en

(44) Rafael Diaz-SaLazar MARTIN, loc. cit., pag. 75.

(45) Maria Luz MoRAN, «Los estudios de cultura politica en Espana»,
Revista Espanola de Investigaciones Sociologicas (Madrid), nam. 85 (1999),
pags. 97-129.

(46) Para el concepto de religion difusa, cfr., Roberto CipriaNI, «Re-
ligioni e politica. II caso italiano: la religione diffusa», Studi di Sociologia
(Milan), num. 3 (1983), pags. 245-271.
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los ambientes madrilenos. Aunque sus posiciones religiosas
eran proximas, no asi respecto al régimen y su futuro tras la
inminente muerte de Franco. Algunos habian participado
en puestos en la Administracion, en las Cortes o en el Con-
sejo Nacional de Movimiento. Otros, comprometidos con
grupos de la democracia cristiana, incluso habian sufrido
detenciones. El iniciador de estas reuniones era Abelardo
Algora, quien desde 1965 presidia la Asociacion Catdlica
Nacional de Propagandistas.

La iniciativa primera de estas reuniones de contenido
politico correspondié a un propoésito comun, mas alla de
las actitudes tacticas de cada uno: la incorporacion de Espa-
na al conjunto de democracias propias de Europa occiden-
tal, una vez se cumplieran las previsiones sucesorias estable-
cidas en la legalidad vigente. En lineas generales, el grupo
«Tacito» quiso representar la modernizacion del catolicis-
mo, pero alejado de las tentaciones del didlogo cristiano-
marxista que les parecia excesivo, e igualmente de las tenta-
ciones propias del catolicismo intransigente. Su gran sueno
era incorporar Espana a Europa, cual democracia moderna
donde la derecha tuviera un lugar relevante pero no iden-
tificada ni con el franquismo ni con la Iglesia, pero si con
los votos catélicos. Para ello el grupo «Tacito», quiso arti-
cular una formacion politica en torno a la Federacion de
Estudios Independientes (FEDISA). En esta federacion en-
contramos insignes nombres como: José Luis Alvarez, Mar-
celino Oreja, Gabriel Canadas, Landelino Lavilla, Leopoldo
Calvo-Sotelo o Juan Antonio Ortega Diaz-Ambrona. Tam-
bién participaron otras personalidades como Manuel Fra-
ga, José Maria de Areilza, Francisco Fernandez Ordonez o
Pio Cabanillas. Desde esta plataforma, en enero de 1976,
se perfil6 una nueva estrategia, decidiéndose que «Tacito»
«no debia desaparecer hasta que se hubiese creado algo
nuevo, y esto deberia ser un partido politico». Asi nacia el
Partido Popular (no confundir con el actual Partido Popu-
lar). Otro sector del grupo «Tdcito» crey6é que con la apari-
cion y triunfo electoral de la UCD (en la que se habia inte-
grado el minusculo Partido Popular), el grupo ya no tenia
razon de ser y debia disolverse. El caso es que la tactica, que
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a priori parecia condenada al fracaso, logré con el primer
gobierno Sudrez un notable éxito ya que consigui6 colocar
seis tdcitos en el gobierno: Alfonso Osorio, Landelino Lavi-
lla, Marcelino Oreja, Leopoldo Calvo-Sotelo, Eduardo Ca-
rriles y Andrés Reguera.

Aunque no explicitada en los manuales sobre la tran-
sicion democratica, la presencia de los tdcitos en el primer
gobierno de Sudrez y la influencia de la Jefatura del Estado
prepararian los caminos de la secularizacion de la Espana
catolica en un tiempo récord. Ya advertimos mas arriba que
en 1974 tocaba renovar el Concordato. Hecho que no se
consumo hasta 1976. Es precisamente en 1974, todavia vivo
Franco, cuando encontramos una declaracion de principios
de los que se erigirian en representantes de la democracia
cristiana (exceptuando a los vascos y catalanes). En el diario
Ya (atin un poderoso 6rgano periodistico de los propagan-
distas) aparecia el 12 de marzo de 1974 un articulo titulado
Dos semanas de preocupacion 'y firmado por «Tdacito». En él se
leia que la tnica solucion posible para la Iglesia ante el cam-
bio que se avecinaba era «una separacion plena y amistosa
de la Iglesia y el Estado con todas sus consecuencias». Y se
argumentaba que debia ser compatible con la libertad reli-
giosa y la proteccion juridica de su ejercicio y del culto pu-
blico, algo que dificilmente podia producirse en un contex-
to autoritario (en referencia ya nada sutil al languideciente
franquismo). Aprovechando la revolucion de los claveles en
1974 en Portugal, los demdcrata-cristianos y otros reformis-
tas se envalentonaron. Fraga Iribarne —atn vivo Franco— es-
cribia: «<En el mundo actual, la legitimidad normal tiene una
base democratica y negociadora; no hay otra» (47).

Pero el sueno de una democracia cristiana bajo forma
de partido o corriente determinante en un partido se hun-
di6 rapidamente. Se cumplia la profecia que habia escrito
Gramsci en 1919 en Ordo Novo, un dia después de la funda-
cion del Partido Comunista Italiano (PCI): «El catolicismo,
al resplandecer en la historia, entra asi en competicion no
tanto con el liberalismo, no tanto con el Estado laico, sino

(47) Manuel Fraca IRIBARNE, «Portugal: un nuevo rumbo», Ya (Madrid),
17 de mayo de 1974.
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que entra en competicion con el socialismo y sera derrota-
do [...]. El catolicismo democratico hace lo que el socialis-
mo no podria: amalgama, ordena, vivifica y se suicida». Apli-
cando estas sentencias al caso espanol, podemos decir que
el Estado catdlico consagrado en el Concordato de 1953,
fue dinamitado desde las estructuras eclesiales que habian
entrado en el juego de la modernizacion y el «dialogo» con
el socialismo; y, por otro lado, por la democracia cristiana
que «por fin», habia encontrado en la democracia laica de
la transicion el lugar apropiado y «esencialista» (terminaba
asi la travesia del «accidentalismo») para desarrollar el cato-
licismo social sin mezclar religion y politica. Con otras pala-
bras: se habian suicidado. No es de extranar que la primera
demanda de Juan Carlos de Borbon al gobierno de Suarez
fuera una ley de libertad religiosa y —paralelamente— rene-
gara de su privilegio de presentacion.

7. Las profecias cumplidas

Desde el pensamiento politico catdlico tradicional,
siempre se ha defendido (contra las tesis demoliberales)
que los Estados laicos son laicistas por definicion. Nuestro
anorado José Maria Petit Sulld, afirmaba que «un Estado
laico —totalitario o democratico— no puede legislar mas
que de acuerdo con el principio de que la sociedad, que €l
rige, ha de ser laica. Y esto implica que velara para que no
se haga presente la religion y la Iglesia en esta sociedad civil
[es decir, procurard un Estado laicista] ... Una sociedad laica
10 es un terreno comun a creyentes y no creyentes. El sofisma se re-
duce a algo tan sencillo como absurdo. Se quiere introducir
la idea de que, puesto que la afirmacion de la existencia de
Dios es una “opciéon” no compartida por todos, el terreno
comun entre el decir “Dios existe” y la proposicion “Dios
no existe” es “organicemos la sociedad sobre la base comun
de que Dios no existe”. ;Base comun?... No existe una base
comun a dos proposiciones contradictorias. Y la que se ha
elegido y se impone es “Dios no existe”. La propuesta de un
Estado laico no laicista es un imposible logico. Todo Estado lai-
co es, por el solo hecho de serlo, un Estado laicista, esto es, que
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tiende sistematicamente a producir una sociedad laica, esto
es, a separar a los hombres de la religion y, en definitiva,
de Dios» (48). Aunque algunos documentos eclesiales han
hablado de un «sano laicismo», eso ha llevado a forzar exé-
gesis para intentar conciliar una expresion pasajera con la
tradicion magisterial de la Iglesia.

La prueba evidente de que las tesis defendidas por los
catolico-liberales decimonénicos, o mestizos, los liberales
conservadores restauracionistas, los transaccionistas, los
malminoristas, los accidentalistas durante la Republica y
los camuflados de franquistas que de golpe se despertaron
como democrata-cristianos, han llevado a la secularizacion
casi total de la sociedad espanola. Ya ni siquiera existe con-
fusion o debate doctrinal en torno a la cultura politica cato-
lica, porque la mayoria de catdlicos —incluyendo los eclesias-
ticos— desconocen sus principios elementales. Por tanto, ni
siquiera hay condicion de posibilidad de debate. La miopia
es tal que «el gran fracaso de la vida politica de los catolicos
después del Vaticano II no ha sido hasta ahora suficiente-
mente reconocido en la Iglesia. Ha sido un fracaso tan abis-
mal que en muchas naciones de mayoria catoélica la promo-
cion politica, activa, concreta y organizada del Reino social
de Dios entre los hombres ya ni siquiera se intenta. En con-
tra de los grandes documentos conciliares, se considera in-
cluso vetada por el propio Concilio, como ya dije. Y vuelvo a
senalar: no se ha reconocido suficientemente ese fracaso, ni
se han reconocido y denunciado suficientemente las graves
infidelidades y errores doctrinales que lo causaron —y que lo
siguen causando» (49).

Hoy en dia estamos, sin lugar a dudas, ante el triunfo
de las tesis «modernas» del catolicismo en su relacion con
el Mundo y la derrota practica de las tesis tradicionalistas.
El resultado estd a la vista: quedan pocos catolicos, restos de
catolicismo sociol6gico y una mezcla de lenguaje cristiano
secularizado expresado bajo formas de abstractos valores,

(48) José M. PeTIT SULLA, «¢Existe un Estado laico no laicista?», Cristian-
dad (Barcelona), nam. 882, 1-2005.

(49) José M. IraBURU, Catdlicos y politica, Pamplona, Fundacion Gratis
Date, 2011, pp. 63 y sigs.
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con los que se pretende argumentar que «proponiéndolos»
ala sociedad la estaremos cristianizando. Como el disparate
intelectual, politico y sociolégico es tal, no merece comenta-
rio. No obstante, si nos vemos obligados a rescatar unas pa-
labras proféticas de nuestro maestro Francisco Canals Vidal:
«LLos equivocos, tal vez consentidos o encubiertos mds o me-
nos conscientemente, entre el pensamiento politico-social
“moderno” y la doctrina catélica sobre lo que Leon XIII 1la-
mada “la constitucion cristiana de los Estados”, ha contribui-
do al debilitamiento gradual, y cada vez mas acelerado, de
cualquier actitud coherente con el imperativo de que pue-
dan regir en la vida publica y en la privada “las ensenanzas,
los preceptos y los ejemplos de Cristo” [...]. Desde los co-
mienzos de la corriente catolico-liberal, se ha dado reitera-
damente la paradoja de que, invocando que “el catolicismo
no se puede identificar con un partido politico”, se ha llega-
do ala conclusion de la practica obligatoriedad de la actitud
liberal y democrata-cristiana [...]. El tragico abuso del Con-
cilio Vaticano II, que se ha invocado para negar todo lo que
no se ha sabido leer en €l, y desde luego todo el Magisterio
anterior [en estas materias], ha servido de acelerador de la
espantosa decadencia de la doctrina ortodoxa en la teologia
y de la seriedad y vigor moral en las costumbres privadas, fa-
miliares y politicas [...]. El fruto mas amargo de aquel abuso
gravisimo del Concilio Vaticano II, por el que no s6lo se ha
tomado el nombre de Dios en vano, sino que se le ha invoca-
do sacrilegamente para hacer olvidar a grandes multitudes
de fieles principios inamovibles que habian sido reiteraday
enérgicamente afirmados en el Magisterio Pontificio, y que
nunca han sido, no podian ser, contradichos o deformados,
ha sido esta generalizada pérdida de energias cristianas. La
falta de atencion a principios obligatorios para la conduc-
ta practica catélica en la vida social y politica ha privado a
los cristianos de la virtud de la fortaleza, virtud necesaria en
los “confesores de la fe” y en los martires o testigos de la fe.
[...] [Debemos] apoyarnos en la intercesion de los martires
espanoles de la gran persecucion religiosa que se inici6 en
1934 y dur6 hasta 1939, para que se vea firme en nosotros la
confianza en el Sagrado Corazon de Jesus, y se renueve con
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eficiencia practica en nuestra vida la esperanza en su reina-
do en Espanay en el mundo» (50).

Este texto claramente anticipatorio de la situaciéon que
vivimos actualmente puede reafirmarse hoy con mayor con-
tundencia al denunciar el actual sistema democratico —en
el que por desgracia participan tan inconscientemente mu-
chos catolicos— como una verdadera supersticion: «La sacra-
lizacion de la democracia liberal de partidos es una supers-
ticion diabolica, porque es mentira y engana a las naciones,
y porque es homicida, como se comprueba en la aproba-
cion general del aborto y de otras atrocidades. Pensar que
el desarrollo politico de la humanidad, después de conocer
muchas formas de anarquias o de autoritarismos tiranicos y
oligarquicos, ha llegado a su modalidad mas alta y perfecta
en la democracia liberal de partidos, es simplemente una
supersticion» (51). Para la mayoria, anadimos, es una supers-
ticion, y para una minoria que dice representar la derecha
conservadora, es una artimana. Nos referimos al actual mo-
nopolio del pensamiento politico en la derecha sociologica
espanola de los neocon. Un monopolio alcanzado tras la deba-
cle de la estrategia de las democracias cristianas, las politicas
vaticanistas y de las sucesivas conferencias episcopales y la hu-
manamente irreversible secularizacion de nuestra sociedad.

8. Conclusion abierta: el sucedaneo de la doctrina neocon,
contra la cultura politica catélica

Es fundamental repasar la homilia del cardenal Taran-
c6n en la Misa del Espiritu Santo en la consagracion de la
Corona en la que se entronizaba a don Juan Carlos de Bor-
bon como Jefe del Estado. La homilia era todo un progra-
ma de lo que la Iglesia espanola en la transiciéon espanola
debia ejecutar. Se resumiria en un llamamiento a la «recon-
ciliacion», la normalizacion de las relaciones Iglesia-Estado
(expresadas como una liberacion de las relaciones con el

(50) Francisco CANALS VIDAL, «Reflexion teol6gica sobre la situacion
contempordnea», Verbo (Madrid), nam., 371-372 (1999), pags. 127-138.
(51) José M. IRABURU, loc. cit., pag. 74.
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Estado franquista, pero que abocarian a la Iglesia a los cri-
terios del futuro Estado laicista) y, por ultimo, la abstencion
de la iglesia de apoyar partidos confesionalmente catélicos
o de senalada advocacion cristiana como los democrata-cris-
tianos. Ello llevo sin duda a que el voto catdlico conservador
acabara recalando en la UCD y el voto catodlico progresista
en el PSOE principalmente, como bien pueden demostrar
muchos estudios sociolégicos.

La vacuidad y ambigtiedad de los documentos de la Con-
ferencia episcopal espanola a lo largo de décadas, dej6 a los
catolicos sin una orientacion firme de sus Pastores. Estos,
consagrando la autonomia absoluta del poder temporal,
pronto perdieron la autoridad moral para dirigir a sus reba-
nos y la laicidad encontré un camino trillado por la propia
jerarquia eclesial. Si lo religioso y lo politico, lo natural y lo
sobrenatural, debian permanecer separados, en consecuen-
cia, se tornaba absurdo una reflexion verdaderamente cato-
lica sobre lo politico y se negaba la autoridad de una doctri-
na perenne al respecto. Asi murio, casi de impacto subito,
la cultura politica catélica espanola. El vacio dejado, ha sido
rellenado con el tiempo por un pensamiento neocon espa-
nol, de corte y notable influencia norteamericana. Ese «pen-
samiento» politico carece de fundamentos, pero se sustenta
precisamente en la ausencia de la proclamacion, defensa y
aplicacion de una sé6lida doctrina catdlica en lo referente al
ambito politico.

El pensamiento neocon no ha encontrado ningun ri-
val que frenara la expansion de su discurso sobre sectores
conservadores y —de momento ain- con una cierta base so-
ciologica catdlica, aunque no siempre corresponda a una
coherencia personal con la practica religiosa catélica. Di-
cho de otro modo, la derecha o conservadurismo espanol
es capaz de defender en lo doctrinal la mayoria de postu-
lados de izquierdas y vivir sin intentar mantener una co-
herencia catélica —sobre todo en materias de moral y cos-
tumbres— aunque sin ser explicitamente anticatolicos. La
ausencia de un pensamiento politico catdlico fuerte y con
influencia, ha permitido ademas a los neocon configurar el
canon de interpretacion de la Transiciéon democratica y sus
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consecuencias en materias religiosas. A modo de ejemplo,
en un documento de la Fundacion para el Analisis y los Estu-
dios Sociales (FAES), titulado «La “cuestion religiosa” en la
Transicion», leemos: «El cardenal Tarancon y Adolfo Sudrez
mantuvieron una buena sintonia personal. Suarez, catélico
sincero que habia militado en su juventud en las filas de la
Accion Catolica, habia entendido la evolucion de la Igle-
sia desde el Concilio y consideraba que favorecia mucho a
su programa de cambio la decidida apuesta eclesial por la
reconciliacion» (52).

El texto —elaborado para configurar el pensamiento con-
servador espanol- concluye (evidentemente) renegando del
18 de julio y alabando la actual situacion: «El articulo 16 de
la Constitucion, la ley de Libertad Religiosa y los Acuerdos
del Estado con la Santa Sede constituyen las tres piezas fun-
damentales con las que el nuevo sistema constitucional es-
tablecia las bases para asentar el fenomeno religioso en una
democracia en la que se pudiera cumplir el propésito im-
pulsado por Adolfo Sudrez al inicio de la Transicion de que
cupieran en ella todos los espanoles. La distancia con el mo-
delo confesional del Estado del 18 de julio era abismal. Se
habia dado paso a un modelo de “laicidad positiva”, como ha
sido calificado por el Tribunal Constitucional. Y se habia po-
dido realizar sin ruptura de la continuidad histéricay con un
notable grado de consenso, en el que se pudieron superar,
mediante compromisos y cesiones mutuas, los nada faciles
escollos para alcanzar tan deseable objetivo. Este es el legado
de la Transicion en materia religiosa al servicio de la convi-
vencia entre los espanoles, que hay que valorar en toda su
dimension historica y que resulta imprescindible preservar».
Esta es la (im)postura de los intelectuales conservadores.

El pensamiento neocon ha aterrizado en Espana, en el
ambito teorico de manos de FAES o el Grupo de Estudios
Estratégicos (GEES), entre otros; y en el ambito practico
diversas organizaciones han imitado las formas de moviliza-
cion de «masas» o «mayorias silenciosas», siguiendo modelos
y estrategias norteamericanos. Durante el siglo XIX y XX, los

(52) Eugenio NasARRE, «La “cuestion religiosa” en la Transicion», Cua-
dernos de Pensamiento Politico (Madrid), nim. 35 (2012), pag. 119.
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catolicos espanoles quisieron movilizarse y organizarse para
defender la unidad religiosa, el Estado confesional o la mo-
narquia catélica, para después involucrarse en la «cuestion
social». El prometedor ambito de lo social ya anticipaba una
trampa en el primer tercio del siglo XX como maniobra des-
movilizadora de la lucha politica catélica. Todo ello culmi-
no con un Concilio Vaticano II'y un posconcilio doctrinal y
pastoralmente desastroso donde las «masas» catolicas caye-
ron en la trampa dialéctica del dialogo con el <Mundo». Con
otras palabras, se desmoroné la doctrina y con el tiempo se
vaciaron las iglesias. A principios del siglo XXI, el catolicis-
mo politico ha quedado reducido a las movilizaciones socia-
les en la lucha por la vida o una inocua suplica de unos dere-
chos fundamentales en materia educativa. Pero fuera de ahi,
simplemente es capaz de articular un discurso vacuo y sin
doctrina, en el que se da por buena la laicidad del Estado y
la situacion posconciliar y el estatus constitucional presente.
Para el pensamiento neocon la acciéon politica catélica
consiste esencialmente en influir en una estructura politica
y social que no hay que cambiar, solo «llenarla de valores».
El sistema politico —la democracia liberal—- se ha convertido
en «esencialismo» y el catolicismo es un «accidentalismo»
que conviene extender en la sociedad para que esta no se
desmorone. Este es, en resumidas cuentas y vulgarizado, el
eje vertebrador del pensamiento politico de Leo Strauss,
padre del pensamiento neocon. A proposito de la presenta-
cion del libro titulado ; Qué piensan los neoconservadores espa-
noles?, en 2007, José Maria Aznar sintetizaba el lenguaje y
las ideas dominantes en la derecha espanola y sus ultimos
restos de catolicismos sociologico. La frases fueron recogi-
das en un articulo del diario El Pais: «Se enfatizaron cosas
como “la pervivencia de nuestros sistemas democraticos de-
pende de nuestra capacidad para expandir la libertad en el
mundo”; “creemos en la superioridad de los valores [...] que
han fundado nuestra civilizaciéon occidental”; “la amenaza
[terrorista] requiere una respuesta contundente por parte
de Occidente”; “[frente] al relativismo moral y la pérdida de
los valores esenciales [...] [necesitamos] una alianza global
del conjunto de paises libres”, y para terminar, “la libertad se
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encuentra hoy especialmente amenazada en Espana como
consecuencia de un Gobierno débil y radical que se arrodi-
lla ante el chantaje del terror”. Frente a ello, “ha llegado el
momento de dar y ganar la batalla de las ideas a una izquier-
da melancolica que s6lo sabe mirar al pasado y arrebatarle
las banderas de la libertad, del progreso y de la modernidad
que en algin momento nos dejamos robar por una fatal
mezcla de cobardia intelectual y atonia moral”» (53).

Estas ideas de progreso y de modernidad, son precisa-
mente —sin necesidad de realizar profundos analisis— las
condenadas en el Syllabus de Pio IX. Pero poco importa que
un catolico vote un partido conservador si ya no sabe ni qué
es el Syllabus. La tragedia a la cultura politica en Espana, es
que en los anos conciliares se entrego al socialismo y ahora
al pensamiento neocon, cuyo fundamento filoséfico estda en
autores judios como Leo Strauss o ex trostskistas también ju-
dios como Irving Kristol. A ello se une una defensa aferruza-
da en cuestiones econémicas del liberalismo defendido por
la Escuela austriaca liderada en su momento por otro pen-
sador de origen judio: Von Mises (haciéndonos creer que la
escuela austriaca es la evolucion natural del pensamiento ca-
tolico econémico desarrollado en la Escuela de Salamanca).
No deja de ser sospechoso y dramatico que casi toda la «inte-
lectualidad» catélica se haya rendido sin el mds minimo po-
sicionamiento critico, a un pensamiento elaborado por an-
ticatolicos y sobre fundamentos filos6ficos, antropologicos y
politicos también anticatolicos. Asi: «Si Friedrich August Von
Hayeck y Milton Friedman erigieron la justificacion ideolo-
gica del sistema capitalista en la economia, Leo Strauss pro-
porciono la justificacion ideologica de la vertiente conserva-
dora del actual capitalismo» (54).

Para Leo Strauss y sus adeptos, la religion estd al servicio
de la politica como una fuerza cohesionadora, al proporcio-
nar «valores» a la sociedad que la salvaguarden de la desin-
tegracion. Como el capitalismo y la sociedad de consumo

(53) Joan SusIraTs, «Nuestros “neocons”», El Pais (Madrid), 23 de
marzo de 2007.

(54) Francisco José FERNANDEZ-CRUZ, Ayn Rand y Leo Strauss, Alicante,
Eas, 2015, pag. 71.
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degradan a la sociedad y tienden a descomponerla, a ésta
hay que dotarla de valores y un «mesianismo»: salvar y exten-
der la democracia. Toda la estructura de valores, sean fami-
liares, patrioticos o religiosos, no tienen valor en si mismos
por su contenido, sino por su funcién social. De ahi que las
movilizaciones de las masas entorno a estos valores sean una
de las estrategias basicas de los neocon. Pero no se movilizan
a las masas para cambiar el sistema, sino para conservarlo.
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