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INTRODUCCION

El Concilio Vaticano II celebrado entre 1962 y 1965 representd un
cambio de paradigmas en numerosos aspectos de la vida de los caté-
licos, pues desde la liturgia hasta las consideraciones doctrinales en
materia social, registraron modificaciones que se consideran implici-
tas a la intencién de apertura al didlogo con el mundo moderno que
se denomind aggiornamento.

Sin embargo estos cambios no fueron recibidos favorablemente
por todos los catdélicos, ya que por un lado hubo quienes consideraron
que las actitudes de compromiso con el mundo habian sido demasia-
do limitadas, mientras que otro sector considerd que el Vaticano II
representaba una ruptura con la tradicién catélica o, cuando menos,
que sus lineamientos propiciaron malas interpretaciones que habfan
hecho surgir el fenédmeno del progresismo?, algo que ellos considera-
ban practicamente herético. El presente articulo aportard un andlisis

1 Doctorante en Historia Moderna y Contemporénea por el Instituto de Investigacio-
nes “Dr. José Marfa Luis Mora”. Correo electrénico: amvi- llegas22@yahoo.com.mx.

2 El progresismo estaba representado por las corrientes més abiertas a las innovacio-
nes tanto litdrgicas como doctrinales, morales y en criterios socio-politicos dentro
de la Iglesia. Ademas de poner un mayor énfasis en una concepcién de la Iglesia
como comunidad del pueblo de Dios rechazando la estructura jerarquica tradicio-
nal, simpatizaba frecuentemente con corrientes politicas de izquierda.
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general de algunas caracteristicas identitarias del segundo de estos
sectores, es decir del discurso ideoldgico-religioso de los catélicos
que se pueden denominar como “tradicionalistas” quienes tuvieron
y tienen una postura de oposicién y critica a las nuevas directrices
suscitadas en la Iglesia por el Concilio Vaticano II.

OBJETIVO

El objetivo del presente articulo es sefialar las caracteristicas de los
planteamientos discursivos principales que fueron clave en la con-
formacién de las distintas identidades dentro del tradicionalismo ca-
télico en México a partir del Concilio Vaticano II, asi como mostrar
algunos aspectos de los conflictos y polémicas entre las distintas co-
rrientes que fortalecieron dicha conformacién identitaria.

JUSTIFICACION

La justificacién de este articulo y su relevancia radica en la necesidad
de ampliar la comprensién de la heterogeneidad del tradicionalismo
catélico en México, pues como se mostrard mas adelante, son pocos
los textos que en el dmbito académico han abordado el tema mas
alld de algunas menciones marginales; hasta el momento son pocos
los esfuerzos por elaborar una clasificacién de las distintas corrientes
que conforman las identidades tradicionalistas, lo cual se incorpora a
una serie de estudios que, en los dltimos afios, ha intentado profun-
dizar tanto en el andlisis historiogréfico del catolicismo mexicano en
general, como en las particularidades de los sectores conservadores
en particular, algunos de los cuales han mantenido espacios de poder
politico y empresarial tanto a nivel regional como nacional en el &m-
bito mexicano.

3 Eltradicionalismo, en oposicién al progresismo, representarfa a los sectores catdli-
cos que consideran que las innovaciones del Concilio Vaticano II se encuentran en
flagrante contradiccién con la tradicién catdlica de los siglos previos, es decir con
los documentos de los papas y de los concilios ecuménicos y con los escritos de los
santos padres y doctores de la Iglesia.
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MARCO TEORICO-METODOLOGICO

El concepto de identidad es el principal elemento tedrico en el que se
fundamenta el presente articulo. Se ha tomado en cuenta la definicién
que propone Manuel Castells para quien la identidad es “el proceso
de la construccién del sentido atendiendo a un atributo cultural, o a
un conjunto relacionado de atributos culturales, al que se da priori-
dad sobre el resto de las fuentes de sentido” (Castells, 1999: 28). De
este modo, se enunciardn algunos de los atributos culturales (en este
caso, elementos religiosos e ideoldgicos) presentes en el discurso del
tradicionalismo catdlico, los cuales se consideran relevantes en la
conformacién de sus distintas corrientes identitarias.

Las identidades proporcionan un sentido de pertenencia, una
auto-descripcién y ademas ayudan a proporcionar un sentido de la
existencia misma a quienes se adhieren a ella. En el caso de las iden-
tidades religiosas, esto es claro, y en el tradicionalismo catdlico se
parte de un conjunto de ideas y postulados establecidos por los prin-
cipales idedlogos y lideres de cada corriente con los que se identifican
sus seguidores, esto concuerda con lo dicho por Stuart Hall “la identi-
ficacién se construye sobre el reconocimiento de algin origen comin
o de caracteristicas compartidas con otras personas o grupo, o bien
con un ideal y con la natural cercania de la solidaridad y la lealtad
establecidas sobre esta base” (Hall, 2006: 228). Dicha identificacién
es lo que propicia que los seguidores de cada corriente identitaria
tradicionalista, asuman como parte de su propia conviccién individual
el discurso del conjunto. No obstante, esta identificacién no tiene por
qué ser uniforme en todos los individuos, pues siempre se produce
una reinterpretacién de las consignas ideolégico-religiosas de acuer-
do con una serie de elementos individuales impredecibles, lo cual
vuelve compleja de manera notable la expresién de cada identidad,
aunque es posible sefialar aquellos elementos que caracterizan la for-
macidn de ciertas corrientes definidas que seran caracterizadas en el
presente articulo.

La pluralidad de vertientes aun dentro de una misma categoria: el
tradicionalismo, deja en claro que las identidades no son algo unitario:
“|...] se acepta que las identidades nunca estidn unificadas y que, en
tiempos recientes, se han vuelto cada vez més fragmentadas y fractu-
radas: nunca singulares, sino multiples, construidas a través de dis-
cursos, practicas y posiciones diferentes con frecuencia intersecados
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y antagénicos” (p. 230). En esta multiplicidad, radica una de las carac-
teristicas mas notables del tradicionalismo, de interpretaciones di-
versas de un mismo discurso previo, pueden generarse corrientes
identitarias distintas que buscan exaltar sus particularidades como
parte de una afirmacién de sf mismas.

Cabe mencionar que el concepto de identidad se inserta en el de-
bate metodolégico relacionado con los estudios culturales, Lawrence
Grossberg sefiala que “la mayoria de los trabajos en los estudios cul-
turales estan preocupados por investigar y poner en reto la construc-
cién de las identidades subalternas, marginales y dominadas, a pesar
de que trabajos recientes, han comenzado a explorar las identidades
dominantes como construcciones sociales. Raramente, no obstante,
se les estudia a ambas juntas, como podria dictarlo la teoria, como
mutuamente constitutivas” (Grossberg, 1996: 90). El énfasis puesto en
el &mbito de los estudios culturales en las identidades de los grupos
subalternos, en el contexto de un binomio dominadores-dominados,
ha hecho dejar a un lado el estudio historiografico de expresiones
identitarias que no se ubican con claridad en alguno de los bandos de
esta diada, y sin embargo es necesario explorar para lograr una ma-
yor profundizacién en la comprensién de ciertos fenémenos religio-
sos presentes en la sociedad. En el caso del tradicionalismo catélico,
una adecuada caracterizacién de las identidades inherentes al mismo,
contribuird a la reflexién en torno a la complejidad de las expresiones
religiosas en México y la manera en que son constitutivas de otro tipo
de identidades.

No debe soslayarse el papel de la otredad en la conformacién
identitaria. Al respecto, Julia E. Palacios menciona: “[...] la identidad
no aparece como un concepto acabado, sino que se construye a tra-
vés de un proceso constante, y se ubica, tanto en lo individual como
en lo colectivo, en funcién de un referente externo que es la otredad.
En este sentido, responde a las individualidades y a las diferencias,
pero fundamentalmente al descubrimiento de si mismo y del otro”
(Palacios, 2006: 217). El papel de la otredad en la conformacién de las
identidades tradicionalistas es claro, puesto que un factor crucial de
identificacién es la oposicidn y critica al “otro” que en este caso es el
progresismo.

La aversién a aquellos que muestran elementos identitarios
opuestos a los tradicionalistas, implica una condena que constituye
un elemento aglutinador entre sus seguidores. Sin embargo no es sélo
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la oposicién al progresismo el principal elemento de conformacién
identitaria, sino la oposicién generada entre las distintas corrientes
tradicionalistas (particularmente entre sedevacantistas y antiprogre-
sistas posconciliares radicales) la que se ha convertido también en un
factor aglutinante y diferenciador, como se podra observar més ade-
lante. Lo anterior ilustra claramente el planteamiento de Stuart Hall:
“Las identidades se construyen a través de, y no fuera de, la diferen-
cia. Esto implica el reconocimiento, radicalmente inquietante, de que
sélo a través de la relacién con el Otro —la relacién con lo que no es,
precisamente con lo que no estd, con lo que se llama su exterior cons-
titutivo— se puede llegar al significado “positivo” de cualquier término
y por tanto construir su “identidad”. A través de su existencia, las iden-
tidades pueden funcionar como puntos de identificacién y apego sélo
debido a su capacidad de excluir, dejar fuera, considerar un “exterior”
abyecto” (Hall, 2006: 232).

Las relaciones conflictivas entre aquellos que siguen corrientes
identitarias divergentes, es un ejemplo de cémo las identidades se
conforman a partir de marcar diferencias. Las polémicas que se co-
mentaran en la parte final de este articulo son una muestra del papel
conformador de identidades que posee la confrontacién.

ESTADO DE LA CUESTION

La bibliografia sobre las transformaciones que trajo consigo el Conci-
lio Vaticano Il y acerca de las tendencias progresistas que en la Iglesia
mexicana surgieron con posterioridad es amplia,* sin embargo no es
el propdsito de este articulo establecer un didlogo con quienes abor-
dan estas materias, sino méas bien enfocarse de manera concreta en el

4  Algunos de los méas destacados trabajos al respecto son: M.L. Aspe Armella (2007).
Las repercusiones del Concilio y de la apertura de la Iglesia y de la Compafifa al
mundo en la Provincia Mexicana de la Compafifa de Jesls. En Historia y Graffa, No.
29, México: Universidad Iberoamericana, pp. 131-163. M. Concha Malo (1986). La
participacion de los cristianos en el proceso popular de liberacion en México (1968-1983). México:
Siglo XXI. J. Garcia (1984). La Iglesia mexicana desde 1962. En E. Dussel. Historia
General de la 1glesia en América Latina. Vol. 5. México: Comisién de Estudios de Historia
de la Iglesia en América Latina. M.M. Pacheco Hinojosa (2005). La Iglesia catdlica en la
sociedad mexicana 1958-1973, México: Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana.
M.A. Puente Lutheroth (coord.) (2006). Actores y dimension religiosa en los movimientos
sociales latinoamericanos, 1960-1992. México: Miguel Angel Porrda.
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estudio del tradicionalismo catdlico, el cual es un tema que ha sido
poco abordado en la historiografia académica.

Roberto Blancarte hace algunas menciones en su libro sobre la
historia de la Iglesia Catélica en México (Blancarte, 1992) particular-
mente sobre los conflictos de grupos y personajes que él denomina
“integristas” con elementos izquierdistas y progresistas, as{ como
con algunos miembros la jerarquia episcopal (pp. 207-208, 284-285);
también aporta algunos datos sobre el papel del tradicionalismo en
conflictos politico-religiosos ocurridos en algunos poblados como
Atlatlahucan, Morelos (pp. 335-336) y Ojitlan, Oaxaca (pp. 339-342);
sin embargo no menciona el tema a profundidad, lo cual es entendible
dado el caracter general de su obra, y tampoco aborda las caracteris-
ticas identitarias del discurso del tradicionalismo y la pluralidad aun
dentro del mismo.

Otro aspecto que ofrece Blancarte es la clasificacién que elabora
de las distintas corrientes en que clasifica a los catélicos mexicanos
seglin su postura politico-social y pastoral a partir de 1968 (pp. 237-
238): a) conciliadora o pragmatica, b) intransigente preconciliar (en
la que se encuadrarian los tradicionalistas, objeto de este estudio),
¢) neo intransigente moderada y d) neo intransigente radical. Aun-
que esta clasificacidén puede ser Gtil, especialmente para el estudio
de las diversas actitudes en el seno de la jerarquia episcopal catdlica
y de diversos grupos de religiosos y laicos posconciliares, el término
“tradicionalismo” se puede considerar como mas adecuado e incluyente
que la categoria “intransigente preconciliar’, pues como se observar3,
la corriente antiprogresista posconciliar radical, quedarfa excluida de la
categoria propuesta por Blancarte, ya que ellos aceptan el Concilio
Vaticano Il y la autoridad papal, aunque le dan al primero, una inter-
pretacién opuesta a aquélla de los progresistas.

El primer texto que en el medio académico se enfocd en su to-
talidad al tema del tradicionalismo catdélico es el de Alfonso Ayala
(2006: 54-65), el cual da una visién general sobre la presencia de las
corrientes tradicionalistas en Guadalajara, y la relacién entre la orga-
nizacién reservada de los Tecos y el sedevacantismo. Aunque aborda
algunos aspectos del desarrollo histérico tanto del sedevacantismo
como del lefebvrismo, no aparece una caracterizacién profunda de las
identidades respectivas, a pesar de que se reconoce la heterogeneidad
del propio tradicionalismo; no obstante, si aporta una interesante re-
flexién sobre lo que él denomina “doble fuente de identidad” entre la
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militancia o ex militancia de los Tecos y la identificacién con el tradi-
cionalismo (p. 62).

Otro texto que concentra su analisis en un personaje clave liga-
do al tradicionalismo, es el de Martha Pacheco (2007: 337-366), quien
ofrece una semblanza biografica e ideoldgica de la figura del sacerdote
Joaquin S4enz Arriaga y del papel de sus propuestas en la conforma-
cién del sedevacantismo en México. Este texto aporta ademés de una
valiosa sintesis del surgimiento del sedevacantismo, una interesante
caracterizacién de los cambios ocurridos en la Iglesia Catélica en los
afnos sesenta.

Pacheco toma su concepto de tradicidn de George Balandier, quien
ademas ofrece una clasificacién de diferentes matices del tradicio-
nalismo: tradicionalismo fundamentalista, tradicionalismo formal y
pseudo-tradicionalismo.” No obstante, la propuesta que maneja este
autor francés hace referencia a la tradicién y al tradicionalismo en ge-
neral y si bien sus planteamientos son correctos, sélo son Gtiles para
caracterizar nuestro objeto de estudio concreto en forma parcial, pues
el tradicionalismo catélico muestra caracteristicas que hacen necesa-
ria una clasificacién desde la valoracién de su propio discurso y es ésa
una de las aportaciones que propondra el presente articulo.

Por su parte, dos historiadoras han elaborado recientemente sus
respectivas tesis sobre la trayectoria y el pensamiento de Antonio
Rius Facius, otro de los principales idedlogos sedevacantistas: Ale-
jandra Nava (2012) y Marfa del Carmen Ibarrola (2014). Ambas tesis
aportan datos valiosos sobre las caracteristicas del pensamiento de
este personaje; no obstante, aun cuando Ibarrola profundiza en la ca-

5 El concepto que propone Balandier sefiala entre otras cosas que la Tradicién “es
una herencia que define y mantiene un orden haciendo desaparecer la accién trans-
formadora del tiempo, reteniendo sélo momentos fundantes de los cuales obtiene
su legitimidad y su fuerza” en G. Balandier (1999). El desorden. Barcelona: Gedisa, p.
35. En cuanto a la clasificacién que ofrece Balandier considera que el tradicionalis-
mo fundamental “se encuentra al servicio de una permanencia, de lo que se estima
constitutivo del hombre y de la relacién social segin el cédigo cultural del cual es
producto y el conservador. El tradicionalismo formal que no excluye al anterior,
utiliza formas conservadas cuyo contenido ha sido modificado; establece una con-
tinuidad de las apariencias pero sirve a objetivos nuevos; acompafia al movimiento
manteniendo una relacién con el pasado. El pseudo-tradicionalismo corresponde a
una tradicion reformada, interviene durante los periodos en los que el movimiento
se acelera y genera grandes conmociones; permite dar sentido a lo nuevo, a lo ines-
perado, al cambio y domesticarlos imponiéndoles un aspecto conocido o tranquili-
zador” en G. Balandier, 1999, p. 37.
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racterizacién del tradicionalismo catélico, ninguna de las dos ofrece
una caracterizacidén que abarque ciertos aspectos ideolégicos que son
decisivos para la comprensién adecuada de este fendmeno religioso.

Estos son los Gnicos textos académicos que hasta la fecha se han
escrito sobre el tradicionalismo catdlico en México, por lo que, como
se podrd observar, el presente articulo intentara hacer un aporte mas
para el estudio de esta tendencia.

Cabe mencionar que hay algunos otros escritos que hacen mencio-
nes muy generales sobre el tema y que, desde luego, no profundizan
en él y mucho menos ofrecen alguna identificacién de las caracteristi-
cas de las corrientes identitarias. Este es el caso de algunos trabajos
de investigacién que abordan la trayectoria de la agrupacién de los
Tecos de Guadalajara, quienes han sido uno de los principales simpa-
tizantes del tradicionalismo en el pafs, asi como algunos aspectos de
su ideologia y discurso. Si bien, hay ya un buen ntimero de textos que
abordan a esta agrupacién desde sus inicios en los afios treinta, sélo
se considerardn en este apartado aquellos que abordan su postura
tradicionalista a partir de los afilos sesenta y posteriores. Entre estas
investigaciones destacan las realizadas en el &mbito académico por
Fernando M. Gonzalez (2007: 57-93; y 2009: 131-171), Ménica Naymich
Lépez Macedonio (2007) y Luis Angel Hurtado Razo (2014), ademas
de algunos elementos de anélisis aportados por periodistas como
Manuel Buendia (1996) y Alvaro Delgado (2003 y 2004) quienes, aun
cuando parten de un enfoque periodistico, aportan datos relevantes.

Quienes han estudiado el caso del conflicto politico-religioso en
el poblado de Atlatlahucan, Morelos, como es el caso de las antropé-
logas Norma Elizondo (1984), Artemia Fabre (1985) y Cecilia Salgado
(2000), sélo han abordado de manera breve la caracterizacién del tra-
dicionalismo catdlico. De estas investigadoras, la que ha propuesto
una clasificacién més detallada de las distintas corrientes identitarias
es Artemia Fabre, quien en una publicacién del afio 2000, proponia la
divisién de las distintas modalidades de tradicionalismo en tres cate-
gorfas: a) la Iglesia Catélica Apostdlica Mexicana, b) el sedevacantismo,
y c) el lefebvrismo (Fabre, 2000). Dicha categorizacién es correcta en
lineas generales en lo referente al sedevacantismo y al lefebvrismo
aunque muestra algunas fallas en los datos inherentes a los origenes
y el desarrollo de las corrientes. No obstante, el gran error es incluir
como tradicionalista a la Iglesia Catélica Apostélica Mexicana, la cual
es una agrupacién que no surgié a partir de una reaccién radical en
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contra del Concilio Vaticano II, sino que sus origenes se remontan al
“patriarca Pérez” y al intento del Callismo de los afios veinte por crear
una iglesia mexicana no sometida a Roma.

LAS TRANSFORMACIONES SUSCITADAS POR EL CONCILIO VATICANO II

El Concilio Vaticano II fue convocado por el papa Juan XXIII, y se de-
sarrollé en cuatro sesiones entre el 11 de octubre de 1962 y el 8 de
diciembre de 1965 y correspondid a Paulo VI llevarlo a término. Fueron
numerosos los temas que representaron una novedad para la menta-
lidad de muchos catélicos y que tenfan la intencién de construir una
imagen de iglesia mas abierta y dialogante con el mundo moderno.

Entre algunas de estas innovaciones se pueden mencionar las si-
guientes: la apertura al didlogo con las ciencias y con representantes
de otras confesiones religiosas, la promocién de un nuevo modo de
ver la libertad religiosa con la promulgacién de la declaracién Dig-
nitatis Humanae la cual proclamé que ninglin poder gubernamental
puede imponer conviccién religiosa alguna (Documentos completos
del Concilio Vaticano II, 1991: 437-449), la adopcidén del ecumenismo
como base de la relacién con otras iglesias cristianas y con otras re-
ligiones (pp. 392-409), la renovacién de las relaciones con los judios,
tratdndose de tender un puente entre ellos y los catélicos basado en
el conocimiento y la tolerancia mutuos (pp. 432-436), diversos cam-
bios en el discurso de la Doctrina Social de la Iglesia, que a partir de
la declaracién Gaudium et Spes (pp. 135-222), puso en el centro de sus
planteamientos a la persona humana, modificacién de la liturgia ca-
télica (pp. 101-134), lo cual implicaba la sustitucién del uso del latin
por la lengua verndcula y que el celebrante se mostrara vuelto hacia
el pueblo y no hacia el altar, asi como cambios en los rituales de los
sacramentos entre los que destacan al autorizacién para comulgar de
pie y recibir la hostia consagrada en la mano.

Estos cambios no podfan dejar de generar reacciones en los sec-
tores mas militantes y radicales del catolicismo, pues por primera vez
se ponia en tela de juicio por parte de la propia jerarquia, el discurso
sustentado en el planteamiento de que “fuera de la Iglesia, no hay
salvacién”, asf como la lucha por la “defensa de la fe” frente a los que
se consideraban los enemigos de la Iglesia (los protestantes, los ma-
sones, los judios y los comunistas).
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Algunas interpretaciones conciliares fueron mas alla de lo que la
jerarquia catdlica hubiese deseado y propiciaron la implementacién
de una serie de elementos sui generis inherentes a particulares concep-
tos de renovacién eclesial, los cuales se caracterizaban por definirse
en un sentido mas avanzado en relacién a lo que el propio Vaticano II
proponia; lo anterior en elementos como la liturgia, la participacién
social o la interaccidn con otros sectores politicos y comunitarios. Es-
tas actitudes se pueden considerar como expresiones del progresismo
catélico y algunos ejemplos notables en México que se manifestaron
especialmente en los afios sesenta, fueron las acciones de Gregorio
Lemercier en torno a la implantacién del psicoanélisis en un conven-
to benedictino, las propuestas por una Iglesia abierta a la desacraliza-
cién de la figura del sacerdote y a la discusién en torno al celibato que
promovié el clérigo de origen checoslovaco Ivan Illich y la actividad de
Sergio Méndez Arceo, obispo de Cuernavaca, quien en su momento
promovid innovaciones litargicas audaces como la misa con mariachi
y mantuvo una postura de afinidad total con el marxismo, apoyando
incluso a los regimenes de Salvador Allende, Fidel Castro y de la re-
volucién sandinista de Nicaragua. Excede al propdsito del presente
articulo profundizar en los argumentos del progresismo asi como ana-
lizar otros aspectos de la recepcidén del Concilio Vaticano I en México,
pero en las lineas anteriores se pretende ejemplificar algunos de los
planteamientos que mas atacaron los tradicionalistas.

El discurso de los tradicionalistas se desarrollé en un contexto poli-
tico internacional marcado por la guerra fria (1947-1989), durante la cual
en varios sectores de la sociedad de los paises del bloque occidental, se
desarrollé un temor generalizado de que el comunismo se estableciera
en el continente americano, temores que aumentaron con el triunfo de
la revolucién cubana en 1959. En el contexto nacional, el tradicionalis-
mo surgid entre los sexenios de Gustavo Diaz Ordaz, caracterizado por
el inicio de un cuestionamiento del sistema politico autoritario a partir
de 1968 y el de Luis Echeverria en el que termind el periodo de estabi-
lidad econémica promovido por el modelo de desarrollo estabilizador
y aumento el poder de intervencién del Estado en materia econdmica,
mientras que en el &mbito politico hubo apoyo a los regimenes izquier-
distas hacia el exterior, combinado con una represién autoritaria de las
expresiones de descontento hacia el régimen en lo interno.

A continuacidén se presentaran las caracteristicas generales del dis-
curso de las tres principales corrientes tradicionalistas que han esta-
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do presentes en México, asi como algunos elementos de la ideologia
de algunos de sus mas destacados representantes.

LLAS TRES CORRIENTES IDENTITARIAS
DEL TRADICIONALISMO CATOLICO EN MEXICO

a) Sedevacantismo

Esta denominacién se deriva del planteamiento de que la sede de
Roma, es decir el trono papal, estd vacante debido a que, segln sus
argumentos, los papas posteriores a Juan XXIII o no fueron electos
legitimamente o han caido en herejia, es decir la Iglesia se encuentra
en “sede vacante”. Sus representantes mas destacados fueron el sa-
cerdote exjesuita Joaquin Sdenz Arriaga y los escritores laicos Antonio
Rius Facius, René Capistran Garza, Manuel Magafia, Anacleto Gonza-
lez Flores Guerrero (hijo del dirigente civico que en la guerra cristera
encabezd la resistencia civil catélica en Jalisco) y Gloria Riestra.

Antonio Rius Facius, escritor prolifico y columnista en algunos
diarios, reacciond al Concilio de una manera hostil, viendo la apertu-
ra de la Iglesia como signo de un panorama critico: “la crisis que en-
frentaba la Iglesia era un desbordamiento de errores que habian sido
detenidos de forma acertada por los pontifices anteriores a Juan XXIII,
quien con la intencién de renovarla, permitié la infiltracién de actores
dafiinos para el sentir cristiano, creando confusién en el pueblo caté-
lico” (Nava, 2012: 84). Esta confusién se dio seglin este autor, debido
a la creciente divisién en corrientes opuestas: el tradicionalismo y el
progresismo (p. 85); la primera representaba la leal y firme defensa
de la fe de siempre, mientras que la segunda era sinénimo de error.
La obra mas destacada de Rius Facius, aunque escribi6é algunas otras
en torno a este tema, es el libro jExcomulgado! por denunciar la traicion del
concilio (Rius, 1983) en el que hace ademas de un relato biogréfico, una
defensa de Joaquin Sdenz Arriaga tras su excomunion.

El periodista Manuel Magafia Contreras fue también una de las
plumas mas prolificas de la corriente sedevacantista; consideraba que
aquellos artifices de la apertura eclesial, incluyendo a los papas Juan
XXIII'y Paulo VI, eran unos traidores que “marchan en los inconteni-
bles batallones de la bestia marxista con la que se han confabulado,
sus amigos son los enemigos del Catolicismo” (Magafa, 1977: 18).
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Magafa escribié diversas obras sobre la situacién de la Iglesia entre
las que podemos mencionar a manera de ejemplo: Poder Laico (1970),
Troya Juvenil (1971) y La hora de la bestia (1977), en las que polemiza tanto
sobre la presunta amenaza del comunismo, como acerca de lo que él
considera su penetracién en la Iglesia, tanto por parte del progresis-
mo religioso como por parte de la corriente politica de la democracia
cristiana.

Otro de los autores sedevacantistas dignos de mencién fue René
Capistran Garza, quien se desempendé como dirigente juvenil en la
época de la guerra cristera, salié al exilio y al regresar se dedicé al
periodismo. Como autor, criticé al papado y al Concilio Vaticano II en
las obras El reto politico de la falsa iglesia (1969) y Caos en la Iglesia y traicion
al Estado (1970). El discurso ideolégico de Capistran Garza es peculiar,
pues al mismo tiempo que rechazaba las influencias del marxismo
tanto al interior de la Iglesia como en el resto de la sociedad, elogia-
ba a la Revolucién mexicana y a su régimen (con todo y su pasado
cristero) y solfa contraponer las virtudes de lo que él consideraba una
auténtica revolucién nacional, frente a la amenaza revolucionaria in-
ternacionalista y soviética.

Sin embargo, el autor sedevacantista més destacado y a quien se le
puede considerar como el lider moral de esta corriente en México fue
el sacerdote exjesuita Joaquin Sdenz Arriaga, quien inicié su trayectoria
de critica a las innovaciones en la Iglesia cuando publicé sus primeras
obras polémicas: El antisemitismo y el concilio ecuménico: ;qué es el progresismo?,
en 1964; El progresismo en la Iglesia, en 1965; y Con Cristo o Contra Cristo, en
1966, la cual fue avalada por el obispo de Hermosillo, Juan Marfa Na-
varrete Guerrero. En estas obras, el autor pretendia dar a conocer las
maniobras de presién que, seglin su argumentacidn, grupos judios de
poder ejercieron durante el Concilio Vaticano II, aunque ain no apelaba
al desconocimiento de la autoridad papal, pues en estas primeras obras,
su argumentacién giraba en torno a la idea de que los progresistas esta-
ban desobedeciendo a Paulo VI e interpretaban las normas conciliares
de forma abusiva. En 1967 publicé Cuernavaca y el progresismo religioso, en
donde criticé las innovaciones puestas en practica por Sergio Méndez
Arceo, Ivan Illich y Gregorio Lemercier, precisamente en el estado de
Morelos, aunque todavia con una linea respetuosa a la autoridad papal.

En 1969, afio en que se comenzd a celebrar la misa en lengua ver-
nacula, aparecié el libro de Sdenz Arriaga titulado La nueva misa no es ya
una misa catédlica, y al afo siguiente se publicd El magisterio de la Iglesia y la
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nueva misa. En estos textos, el sacerdote radicalizé sus criticas aunque
dirigiéndolas a argumentos de anéalisis de la nueva liturgia comparan-
dola con aquélla establecida en el siglo xvi por el Concilio de Trento
y sefialando que la nueva misa era practicamente una asamblea de
fieles al estilo protestante.

Fue hasta agosto de 1971, cuando Séenz Arriaga afirmé que la
Iglesia Catdlica surgida a raiz del dltimo concilio, ya no era la Iglesia
Catdlica fundada por Jesucristo, sino que se trataba de La nueva igle-
sia montiniana, haciendo referencia al Papa Paulo VI, cuyo nombre era
Giovanni Battista Montini, acusandolo de ser un judio encubierto, que
tenfa como misién la destruccién de la Iglesia desde adentro.

El arzobispo de México, Miguel Darfo Miranda excomulgd a Sdenz
mediante decreto fechado el 20 de diciembre, y un mes después, en
enero de 1972, el exjesuita publicé otro libro en que hace defensa
de su postura: Cisma o fe. ;Por qué me excomulgaron? En este libro Sdenz
Arriaga declara abiertamente su postura en contra de Paulo VI e in-
cita a los “buenos catdlicos” a desobedecer a quien consideraba un
antipapa. Para Sdenz Arriaga los grupos e idedlogos antiprogresistas
que apoyaban al papado eran considerados “falsas derechas” es decir
agrupaciones que operaban con la finalidad de engafiar a los més de-
votos y unirlos a la herejia.

El 1 de octubre de 1972 aparecié el primer nimero de la revista Tren-
to, que se convertiria en el medio de prensa oficial del sedevacantismo,
el cual incluyé un desplegado a favor del padre Sdenz, firmado por el
licenciado Oscar Méndez Casanueva: el érgano de difusién fue dirigido
por el sacerdote Moisés Carmona, residente en Acapulco.® En 1973 se
publicé el dltimo libro de Sdenz Arriaga que llevd por titulo Sede vacante,
prologado por René Capistran Garza. En este libro se afirma de manera
abierta que Paulo VI no era auténtico papa y que la sede apostdlica se
encontraba vacante, en espera de un auténtico sucesor de Pedro, que
mantuviera incélume el depdsito de la fe recibido de sus antecesores
legitimos. Sdenz Arriaga fue apoyado por el ya mencionado sacerdote
Moisés Carmona Rivera y por el padre Adolfo Zamora Hernandez.

Saenz Arriaga fallecié el 28 de abril de 1976, quedando entonces
como dirigente moral de la corriente sedevacantista el padre Moisés
Carmona. El 30 de enero de 1977, se constituyo oficialmente la Unién

6 Entrevista Austreberto Martinez-José Muiiiz (pseudénimo del autor del blog de in-
ternet Integrista mejicano: http://elintegristamejicano.blogspot.mx/) realizada el 27 de
mayo de 2012.

c AL E I D OS C O P | O B 31



Catdlica Trento que fue un intento de agrupar a todos los sacerdotes
de tendencia sedevacantista en México. El 30 de abril del mismo afio,
el obispo de Acapulco, Rafael Bello Ruiz, excomulgd a Moisés Carmo-
na, quien no obstante el 17 de octubre de 1981 fue consagrado obispo,
junto con Adolfo Zamora Hernandez, por el prelado vietnamita Pierre
Martin Ngo Dinh Thuc, en Toulon, Francia, quien también simpatiza-
ba con los planteamientos sedevacantistas (Sdenz, 1973). Esta consa-
graciéon le dio legitimidad a Carmona entre sus seguidores, quienes
juzgaban que al haber sido Dinh Thuc consagrado obispo antes del
Vaticano II, conservaba la plenitud de la sucesién apostdlica.

Moisés Carmona, antes de morir en un accidente automovilistico
en 1991, fundé un seminario en Hermosillo, Sonora, y consagré a al-
gunos obispos como Benigno Bravo, José de Jesis Roberto Martinez,
George Musey, Peter Hillebrand y Mark Anthony Pivarunas (Autor del
libro de titulo Trento, 2003: 34-45) quienes, aun con ciertas divisiones
y polémicas entre si, le sucederian en el liderazgo de los grupos sede-
vacantistas en varios puntos de la repiblica mexicana e incluso en el
extranjero, principalmente en Estados Unidos.

A nivel nacional, después de la muerte de Carmona, la organiza-
cién sedevacantista més importante es la Sociedad Sacerdotal Trento,
sucesora de la Unién Catdlica Trento, que ha tenido el apoyo de los
obispos sedevacantistas Mark Anthony Pivarunas, originario de Esta-
dos Unidos, y del mexicano Martin D4avila Gadndara, quien es practica-
mente hasta la fecha el lider moral de esta organizacion.

b) Lefebvrismo

El lefebvrismo podria ser considerado como una corriente identitaria
intermedia entre el sedevacantismo y el anti-progresismo posconci-
liar radical (corriente que se describira en el siguiente apartado), pues
al mismo tiempo que denuncia lo que consideran practicas heréticas
propiciadas por el Concilio Vaticano II, casi en los mismos puntos que
han criticado los sedevacantistas, nunca han negado la legitimidad
de los pontificados de Juan XXIII hasta el actual Francisco; los papas
recientes siguen siendo considerados por los lefebvristas como ver-
daderos papas, aunque consideran un deber moral no obedecer su
autoridad.

Los lefebvristas son seguidores de los planteamientos del arzo-
bispo Marcel Lefebvre, quien participd en el Concilio Vaticano Il y se
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destacd como uno de los principales jerarcas conservadores, quienes
durante el concilio se agruparon en el Coetus Internationalis Patrum.

Marcel Lefebvre fundé en 1971 un seminario tradicionalista en
Ecdne (cantén del Vales, Suiza); ese mismo afio se fundé la Frater-
nidad Sacerdotal San Pio X, que agruparia a los sacerdotes de esta
corriente. El arzobispo Lefebvre, después de recibir la suspensién de
sus funciones sacras en 1976 por ordenar sacerdotes sin autorizacién,
endurecié sus criticas al papado, aunque sin caer en posturas sedeva-
cantistas. Durante los afios ochenta entré en conversaciones con las
autoridades romanas para regularizar la situacién de su congregacién,
pero al no llegarse a un acuerdo satisfactorio para la postura lefebvris-
ta, decidié consagrar el 30 de junio de 1988 a cuatro obispos escogi-
dos de entre miembros de su congregacién: los sacerdotes Alfonso de
Galarreta, Bernard Fellay, Richard Williamson y Bernard Tissier de Ma-
llerais, lo que le atrae la excomunidén a él y a los recién consagrados,
misma que fue levantada en enero de 2009 por Benedicto XVI.

En México, la presencia del lefebvrismo inici6 el 6 de agosto de 1976,
cuando el sacerdote Michel André, colaborador del arzobispo Lefebvre,
oficié una misa en la iglesia principal del pueblo de Atlatlahucan, en
Morelos. Durante algin tiempo, los sedevacantistas mexicanos —entre
ellos, algunos simpatizantes de la Unién Catélica Trento— mostraron
interés en seguir los planteamientos de Marcel Lefebvre, pero cuando
éste tratd de llegar a arreglos con Juan Pablo II en noviembre de 1978,
los sedevacantistas comenzaron a atacarlo y a considerarlo un “falso
catélico” mas.

En diciembre de 1978, algunos sacerdotes franceses de la Frater-
nidad Sacerdotal San Pio X visitaron México para predicar unos ejer-
cicios espirituales en el Volcan de Colima; fueron convocados por la
familia Nordin, de Guadalajara. En enero de 1981, Marcel Lefebvre vi-
sit6 algunos lugares muy especificos del pais como Orizaba (Veracruz),
Tlaxiaco y San Lucas Ojitlan (Oaxaca), y Guadalajara y Ajijic (Jalisco).
En septiembre de 1984 se fundd la Casa Auténoma de la Fraternidad
Sacerdotal San Pio X en Zapotiltic, Jalisco y en los afios siguientes’ la
congregacién fortalecié su presencia en México; en varios poblados y
en las principales ciudades del pais, se fundaron capillas, iglesias y cen-
tros de formacién. En la Ciudad de México, en 1987 primero llegaron

7  Cfr. publicacién plurinimera Dios nunca muere, edicién especial, Nos. 34, 35 y 36,
2011, p. 9.
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a la colonia Santa Isabel Tola al norte del Distrito Federal, y después
consiguieron adquirir una casona de la colonia Santa Maria la Ribera
durante el mismo afio®, posteriormente se establecié en los noventa
el Priorato de México y América Central, que coordind la expansién de
la Fraternidad Sacerdotal San Pio X en la regién.

¢) Anti-progresismo posconciliar radical

El anti-progresismo posconciliar radical es el término que el autor del
presente texto propone para designar a la corriente que se oponia al
progresismo y a algunos excesos innovadores en la liturgia, pero acep-
taron la misa nueva en lengua vernécula, siempre y cuando fuera dicha
con dignidad y respeto. Otro de sus elementos identitarios fue que se
mantuvieron apegados a su reconocimiento al papado e incluso, sus
representantes se vefan a si mismos como los defensores més firmes
del obispo de Roma. En consecuencia, consideraban como herejes y
cisméticos tanto a sedevacantistas como a lefebvristas; mantenfan,
no obstante, una postura anticomunista, antiliberal, antimasénica y
hasta cierto punto, antijudia.

Ciertamente, hubo un amplio sector de la Iglesia Catdlica en Mé-
xico que se manifestd opuesto al progresismo, pero que aceptd tanto
las reformas del Concilio Vaticano Il como la autoridad papal y que,
por tanto, podria clasificarse como “antiprogresista posconciliar”; éste
fue el caso de jerarcas como Octaviano Marquez y Toriz, (quien fuera
arzobispo de Puebla de 1951 a 1975) o bien los miembros y lideres de
asociaciones y congregaciones caracterizadas por su conservaduris-
mo, como el Opus Dei, los Caballeros de Colén o los Legionarios de
Cristo. Excede al propdsito y los limites de este articulo el analizar las
caracteristicas identitarias y el discurso contra el progresismo que uti-
lizaron estos actores, que de hecho son moderados si se les compara
con el radicalismo de Salvador Abascal y otros de sus colaboradores,
entre ellos, Celerino Salmerdn y Salvador Borrego.

Estos autores muestran caracteristicas identitarias que los diferen-
cian de otros miembros de la jerarquia eclesiastica y de otros grupos
de fieles conservadores, por lo que se les puede considerar como “ra-
dicales”; entre ellos, la creencia en la conspiracién judeo-masdnica,
es decir la idea de que judios, masones y comunistas luchaban desde

8 Ibidem, p. 24.
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hacfa siglos por la destruccién de la religién catdlica, ademas de que
se oponian al laicismo, postulando la necesidad de un Estado caté-
lico. Cabe mencionar que no se puede considerar como involucrado
en esta corriente, al menos de manera activa y visible como idedlogo,
durante los afios inmediatos posteriores al Concilio Vaticano II, a nin-
glin sacerdote en México, aunque a partir del afio 2006 tiene presencia
en México la Fraternidad Sacerdotal San Pedro, agrupacién que con la
autorizacidén de Roma, celebra misas en latin segtn el rito tridentino.

Salvador Abascal Infante, ademas de ser el idedlogo més destaca-
do de la corriente de los antiprogresistas posconciliares radicales, fue
el més destacado lider de la Unién Nacional Sinarquista entre 1939 y
1941, a finales de los afios cuarenta le ofrecen tomar la direccién de
la Editorial Jus, propiedad de Manuel Gémez Morin, donde promovié la
edicién de varios libros que favorecian la interpretacién conservadora
de la historia nacional.

En octubre de 1967 aparecié el primer nimero de La hoja de com-
pate, publicacién fundada por Abascal Infante como medio para po-
lemizar en contra de las tendencias progresistas y de izquierda en el
interior de la Iglesia y, posteriormente, en contra principalmente de
los sedevacantistas. Celerino Salmerdén por su parte, fue un profesor
que milité en la Unidn Nacional Sinarquista, en donde a mediados
de la década de los sesenta encabezé una rebelidén en contra de las
tendencias demo&crata cristianas que mostraban algunos dirigentes y
después participd en el Movimiento Civico Tradicionalista y en las Fa-
langes Mejicanas Tradicionalistas. Sus escritos en La hoja de combate se
especializaron en criticar al progresismo y no tanto al sedevacantismo.

Salvador Borrego fue otro de los destacados colaboradores de
Abascal, este autor publicd, entre muchos otros titulos, el polémico
texto titulado Derrota Mundial (2008), un relato de la Segunda Guerra
Mundial desde un punto de vista favorable al nacionalsocialismo.
Cuando Borrego llegaba a referirse a asuntos eclesiésticos en La hoja de
combate, sus puntos de vista iban dirigidos en contra del progresismo,
siendo uno de sus blancos Sergio Méndez Arceo, a quien consideraba
un agente del comunismo internacional (Abascal, 1972: 14).

Salvador Abascal en su editorial Tradicién, publicé tres libros que
mezclaban recopilaciones de textos ya aparecidos en La hoja de combate
con investigaciones de caracter histérico-teoldgico, sus titulos eran
Contra herejes y cismdticos (1973), En legitima defensa y mds en defensa del pa-
pado (1973), y El Papa nunca ha sido ni serd hereje (1979).
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Si bien Abascal se quejaba de algunas innovaciones como la dis-
posicidén de comulgar de pie y recibir la hostia consagrada en la mano,
asi como de la mundanizacién creciente de los sacerdotes (Abascal,
1973: 4), mantenia una postura de lealtad absoluta y casi obsesiva a
la figura del papado, lo cual se manifesté en ardorosas polémicas con
los sedevacantistas.

COINCIDENCIAS Y CONFLICTOS ENTRE ALGUNAS DE LAS CORRIENTES
IDENTITARIAS TRADICIONALISTAS CATOLICAS

Las coincidencias principales, en cuanto a rasgos de identidad se re-
fiere, entre las distintas corrientes del tradicionalismo catélico, fueron
sus enemigos comunes exteriores: el protestantismo, el comunismo, la
masoneria, el liberalismo y el judaismo. Puede verse una coincidencia
total en las opiniones de critica y ataque a las tendencias progresistas
e izquierdistas de algunos sectores de la Iglesia que se manifestaron en
la década de los afios setenta. En este rubro, las opiniones de Antonio
Rius Facius, Manuel Magafia y René Capistran Garza (Nava, 2012; 88;
Maganfa, 1977: 35; y Capistran, 1969: 18) coincidian con las de Salvador
Abascal en el sentido de que los clérigos progresistas eran agentes infil-
trados que tenian el propdsito de “marxistizar” a la Iglesia desde aden-
tro, con la complicidad de algunas autoridades episcopales.

No obstante las divergencias, que giraban principalmente en torno
al reconocimiento de la legitimidad del papa, llegaron a un grado in-
audito de rispidez, que fueron capaces de generar una serie de dispu-
tas, especialmente durante la década de los setenta, que reafirmaron
las identidades de estas corrientes mediante el conflicto.

Cabe mencionar que los lefebvristas se mostraron ausentes de es-
tas polémicas, en parte porque para los afos setenta no habfa una
presencia real de la Fraternidad Sacerdotal San Pio X en México y
ademas la mayoria de los sedevacantistas vefa con simpatia la accién
de Marcel Lefebvre, quien todavia no tomaba una postura claramente
diferenciada del sedevacantismo. Los tradicionalistas opuestos a la
autoridad papal, al menos durante la década mencionada, se pueden
identificar con los rasgos identitarios del sedevacantismo.

Sedevacantistas y antiprogresistas posconciliares radicales, se
acusaban mutuamente de ser “judios” infiltrados en la Iglesia, lo cual
demuestra el grado de antijudaismo que ambas corrientes manifes-
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taban, pues la palabra “judio” era el peor insulto que alguien de esta
ideologia podia recibir. En su libro titulado Contra la gran traicion (1976),
la sedevacantista Gloria Riestra critica a Salvador Abascal diciendo
que no reconoce la herejfa en la que ha caido Paulo VI y que Abascal
sigue “el capricho particular de un hombre de quien ya no podemos
dudar, aunque no fuera més que por el solo hecho de conceder la co-
munidn a los herejes, que es el padre del cisma, el hereje maximo y
destructor de la Iglesia, por culpa de quien se han perdido y se siguen
perdiendo tantas almas” (p. Xi1). Para Riestra, “[...] al Lic. Abascal le
dejan incélume las verdaderas herejias, sacrilegios y profanaciones
oficialmente legalizados en la nueva Iglesia, y anda buscando con lupa
“herejias” a quienes no las profesan” (p. 179). De esta manera se puede
ver cdmo los sedevacantistas consideraban a Abascal como un propa-
gador de las herejfas de Paulo Vly, por lo tanto, como colaborador de
aquellos que deseaban la destruccién de la Iglesia.

El 11 de julio de 1973, una docena de jévenes, presuntamente ins-
tigados por Anacleto Gonzélez Flores Guerrero, apedrearon la casa de
Salvador Abascal, ubicada en el barrio de Tacubaya, en el Distrito Fe-
deral:

El dia 11 de julio poco antes de las 3 de la madrugada mi casa fue apedreada y en
su barda pintaron los enemigos del Papa, con grandes letras rojas, cuatro palabras:
JUDIOS, JUDIOS, MERCENARIOS, PAPOLATRAS. El dfa 18 del mismo mes, alguien eché por
debajo de la puerta de entrada de mi casa una bolsa con un panfleto de 16 paginas
titulado “SALVADOR ABASCAL INFANTE” —jCuanto honor para mi! Con una estrellita ju-
dfa de seis picos, amorosamente dibujada, sobre la I de INFANTE (.. .) firma el viscoso
aborto el Ing. Anacleto Gonzélez Flores G. Por una imaginaria Unién de Catdlicos
Mexicanos (Abascal, 1973: 1).

En meses siguientes Abascal publicé el libro En legitima defensa y
mds en defensa del papado, en el cual narra los detalles de los inciden-
tes arriba enunciados, lanzando entre otras, la siguiente aseveracion:
“l...] quienes odiaban a muerte a Juan XXIII y tratan de dar muerte
cuando menos moralmente a Paulo VI tienen que odiar también de
muerte a quienes defendemos a estos dos legitimos papas. Yo acepto
de antemano todos los peligros” (Abascal,1973: 43). Con este discur-
so, Abascal pretendia proyectar en su labor militante contra los sede-
vacantistas, una disponibilidad total al sacrificio y a las adversidades
que implicaban la defensa de su postura, ayudando a construir una
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autoimagen de victima de ataques injustificados, misma que difundia
en sus escritos.

El arzobispo Lefebvre no escapd de las criticas de Abascal, quien
decfa de él lo siguiente: “A Lefebvre le pasé lo que a muchos ecle-
sidsticos en todos los Concilios. Sufre por falta de fe. Porque el Con-
cilio Vaticano II y el papa no los considera sino desde un punto de
vista humano” (Abascal, 1977: 8). De esta manera, Abascal exponia
su reconocimiento al Concilio Vaticano II y al papado con el solo ar-
gumento de la fe religiosa; seglin este planteamiento, sedevacantis-
tas y lefebvristas al analizar sélo desde lo humano las innovaciones
posconciliares, habrian estado cometiendo el pecado de la falta de fe,
actuando, segln el discurso de los anti-progresistas posconciliares,
de una manera indigna de un catélico que debe confiar ciegamente en
la autoridad romana.

CONCLUSIONES

La oposicién catdlica tradicionalista a las directrices del Concilio Va-
ticano II, mostrd y sigue mostrando, una serie de matices en lo que
respecta a sus caracterfisticas identitarias, que muestran la compleji-
dad de esta expresién religiosa. El discurso de los grupos e idedlogos
tradicionalistas de corrientes divergentes, aunque coincide en varios
puntos entre si, particularmente en lo referente a la oposicién al pro-
gresismo y al didlogo de la Iglesia con el mundo moderno, asf como en
la aceptacién de teorias como la de la “conspiracién judeo-masdnica”
muestra rasgos identitarios particulares que se expresan fundamen-
talmente en la obediencia o no al papado y en la aceptacién o no del
rito de la misa en lengua vernécula.

Las divergencias se manifestaron en duras controversias que si
bien se manifestaron principalmente a través de los medios impre-
sos a disposicién de los idedlogos de cada bando, constituyen una
muestra del papel de la otredad en la consolidacién de una identidad,
pues estos grupos se constituyen en funcién de una reaccién generada
contra la accién innovadora de las disposiciones del Concilio Vatica-
no II; el “otro”, en este caso, es el resto de los catélicos romanos que
siguieron adelante con las disposiciones que pretendieron, al menos
parcialmente, acercar la Iglesia a la modernidad. El “otro” también
estaba representado por otros tradicionalistas que diferian en la in-
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terpretacién de lo que era la “verdadera tradicién”, cada uno de los ac-
tores en los conflictos entre tradicionalistas se vefa a si mismo como
el auténtico intérprete de la tradicién catélica y el deber de defender
esa “auténtica” interpretacidn era un fuerte componente de identidad
frente al adversario.

La conformacién de identidades en un grupo con las caracteristicas
de los tradicionalistas es el reflejo de los escritos de los idedlogos de
cada una de las corrientes identitarias, estos polemistas ademas de una
religiosidad intensa, profesaron opiniones politicas que los colocan
en un conservadurismo radical, en un antiliberalismo que rechaza la
pluralidad y que, en consecuencia, es coherente con el deseo de que
se estableciese una sociedad integralmente catdlica.

El tradicionalismo catélico puede considerarse como una inter-
pretacién religiosa opuesta a la modernidad y a la posmodernidad,
que pretende que la Iglesia recupere un discurso combativo y mili-
tante, que reclame un lugar privilegiado de la religién en el espacio
puablico y que rechace con vehemencia las corrientes de pensamien-
to opuestas a la idea de una sociedad integramente cristiana.

No obstante su relativamente escaso nimero en México, la impor-
tancia de estos actores religiosos radica en que los postulados tradicio-
nalistas constituyen un elemento formativo en grupos radicales, que
aun cuando son poco numerosos, pueden acceder a esferas de poder
politico y econdmico relevantes tanto a nivel regional, como ha sido
el caso de los Tecos, promotores del sedevacantismo y el lefebvrismo,
como a nivel nacional, como fue el caso del Yunque, agrupacién que en
mucho coincidfa con los postulados de Salvador Abascal. &
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