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El titulo “del colaboracionismo al antifranquismo™ quiere sugerir mas que la
evolucion de trayectorias individuales y personales que hicieron el recorrido
completo desde una posiciébn a otra (la de Ruiz-Giménez es quiza la mas
representativa), una trayectoria colectiva, generacional, que se desarrolla en
distintos ambitos, que afecta en general a la posicion de instituciones eclesiales y
del mundo catodlico respecto del régimen. Pero en otros casos se trata de iniciativas
renovadoras, alejadas desde el principio de cualquier colaboracionismo (como, por
ejemplo, el movimiento europeo Pax Christi, que arraigd especialmente en
Catalufia a mediados de los cincuenta). Por otra parte, hay que aclarar que en
muchos casos el punto de partida no es propiamente el colaboracionismo sino una
plena identificacién con los valores y las esencias del franquismo. En cualquier
caso se traza aqui un cuadro muy provisional, no un estudio acabado, pues la
mayor parte de las referencias estin por desarrollar o explorar mas sistematica-
mente.

. El hilo conductor de esta evolucién mental y politica es un proceso autocti-
tico que se desarrolla progresivamente en tres planos correspondientes a otras
tantas etapas. Se comienza en la primera mitad de los cincuenta por una autocritica
religiosa (1951-1956) que cuestiona la validez de la pastoral triunfalista de
cristiandad y aboga, siguiendo modelos franceses, por una pastoral de mision.
Sigue, en el trinsito de los cincuenta a los sesenta (1957-1962), una fase de
autoctitica social que cuestiona el paternalismo asistencialista y aboga por una
lectura mas critica de la doctrina social de la Iglesia en dialogo con otras doctrinas y
militancias. La critica social de las politicas gubernamentales prepara la disidencia
politica. La conversion de amplios sectores catolicos a los valores democraticos y
socialistas y la consiguiente disidencia politica se opera de forma acelerada a partir
de los acontecimientos de 1962 y culmina en la ruptura intraeclesial entre
colaboracionistas y antifranquistas que ilustra el conflicto de la jerarquia con la
Accion Catdlica (1966-1968). En esos pocos afios sesenta la recepcion de la
doctrina social y politica de Juan XXIII (enciclicas sociales) y del Concilio Vaticano
I (especialmente el .decreto sobre libertad religiosa) empujan esa conversion.
Mientras que emerge una cultura politica cristiana de izquierdas a la vez que se
frustra una alternativa demdcrata-cristiana. Se trata de un proceso espafiol, con
caracteres propios y algunas variantes regionales (especialmente en Catalufia y el
Pais Vasco), pero inserto en un contexto europeo enormemente influyente, sin
cuyas influencias y relaciones no se puede entender bien.

La década 1956-1966, entre la caida de Ruiz-Giménez, tras los sucesos
universitarios de febtrero del 1956, y el inicio de la crisis de Accién Catolica (AC) es
la década crucial en la que se acumulan los cambios significativos, eclesiales y
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politicos, que enmarcan esa evolucién politica de una parte significativa del
catolicismo espafiol. Sin embargo, los cambios se inician ya en la década anterior,
1946-1956, a partir de la apertura deliberada al mundo exterior catélico que
comparten como objetivo el régimen y la AC. Las Conversaciones Internacionales
de San Sebastian; los congresos internacionales de Apostolado Seglar (1951, 1957,
1967) y de Prensa Catolica, o la fundacién de Caritas, son algunos hitos de esa
presencia internacional. La apertura al exteriot, objetivo politico del régimen para
lavar su imagen, conlleva el contacto con otras corrientes doctrinales y otras
experiencias con consecuencias no previstas. Los nuevos maestros del catolicismo
espafiol son sobre todo europeos, especialmente franceses, mas que espafioles. Los
maestros espafioles como Aranguren o Carlos Santamaria son sobre todo puentes,
mediadores. Por ello hay que atender a los canales de esa relacién —traducciones,
encuentros, congresos internacionales, contactos personales— para comprender la
evolucién de los catolicos.

A diferencia de otros catolicismos, el laicado intelectual catélico es escaso y
muy dependiente del mundo clerical y jerarquico Ese es uno de los lamentos de
Aranguren en 1952-1953. Una debilidad o vacio que arrancaba ya de la situacién
anterior a la guerra civil. Antes de 1936, el grupo laico mas representativo, los
“selectos” de la Asociaciéon Catdlica Nacional de Propagandistas (ACNP) y E/
Debate, tienen esa vocacidn politica més que intelectual de presencia y combate en
la directriz marcada desde Ledén XIII. Su reflexion doctrinal estd siempre
estrictamente subordinada a la doctrina oficial de los Papas (las enciclicas). En el
terreno del catolicismo social, estaria el Grupo de la Democracia cristiana en torno
a Severino Aznar, anclado politicamente en posiciones antiliberales frente a la
posiciéon de un Osorio y Gallardo que reprocha a Aznar, en 1932, esa limitacién
tradicionalista de su grupo.

La Segunda Republica puso a prueba la emergencia de un movimiento y
laicado catdlico capaz de confrontarse con las corrientes intelectuales y politicas
dominantes. Junto a las posiciones tradicionales de .Aecidn Espariola y las posibilistas
de la CEDA y la AC, quizis no tan divergentes en el terreno ideolégico, emergen
algunos grupos minoritarios de catdlicos liberales o republicanos, como
Mendizdbal, ligados a citculos democristianos franceses (Maritain, Mounier) e
italianos (Sturzo)!. La guerra civil interrumpe bruscamente este proceso: la
recuperacion institucional del poder por parte de la jerarquia y del clero, hace
relativamente superfluas esas iniciativas seglates, y el laicado de los propagandistas
y de AC queda fuertemente subordinado. El catolicismo espafiol, traumatizado y
profundamente dividido por la experiencia de la guerra civil y mas tarde aislado
durante la mundial, no experimenta la colaboraciéon militante en la resistencia y el
dialogo con otras ideologias, que es el caldo de cultivo del pensamiento de Maritain

! Sobre el pensamiento.del grupo Accién Espafiola, ver GONZALEZ CUEVAS, Pedro C.,
Accion Espasiola. Teologia politica y nacionalismo antoritario en Espadia, (1913-193196), Madrid,
Tecnos, 1998.
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y Mounier, y en general de un cierto catolicismo renovador en el contexto de la
posguerra.

La apertura al extetior de los “colaboracionistas”, 1946-1951

El fin de la segunda guerra marca como se sabe otra etapa del régimen
franquista, cuyo objetivo principal es precisamente salvar el aislamiento
internacional. Para cubrir ese objetivo se apela a las redes internacionales catdlicas
y muy especialmente, a la de los universitarios e intelectuales catdlicos, Pax
Romana. Por su parte AC, al servicio de esos objetivos gubernamentales, se apresta
a participar en todos los congresos internacionales posibles para defender el
modelo espafiol como ejemplo perfecto de relacién armoénica Iglesia-Estado, de
reconocimiento oficial de los valores catdlicos: congresos de Pax Romana,
peregrinacién internacional de los jovenes catdlicos a Santiago en 1948,
participacion en la gestacién de Caritas Internacional en el marco de la ayuda a los
refugiados politicos de la posguerra, etc. Esta presencia internacional triunfalista
culmina en el I Congteso Internacional de Apostolado Seglar en Roma de 19512,

Pero también esos contactos internacionales, son paraddjicamente, el cauce
por el que se cuelan en el catolicismo espafiol otras influencias, divergentes
respecto del modelo nacional-catélico, y fuente de un catolicismo liberal, muy
minoritario por ahora y quizd demasiado fugaz, desbordado mas adelante por el
catolicismo social marxista. El ejemplo mas claro de esa penetracién son las
Conversaciones Catdlicas Internacionales de San Sebastian, reanudadas a partir de
1947 bajo el estimulo y vigilancia de la ACNP y el ministro Artajo. Los temas de
estudio y los ponentes, asi como los contenidos de la revista Documentos, su brgano
de expresion, son muy significativos de esa penetracion de la nouvelle theolggie y del
pensamiento catdlico innovador en un sector minoritario del catolicismo espafiol.

La nueva etapa iniciada en 1945 también posibilita un nuevo impulso del
catolicismo social y de la Accién Catdlica obrera, preocupada sobre todo por no
tepetir los errores paternalistas del pasado que llevaron a la guerra civil; empefiado,
por tanto, en impulsar un obrerismo catdlico, base de un sindicalismo cristiano
auténtico. En la misma fundacién de las especializaciones obreras catdlicas se
expresan con claridad esa autocritica y esos objetivos. La pronta evolucién de la
Hermandad Obrera de Accién Catélica (HOAC), de la mano de Rovirosa y de
Malagon, cumplira con creces esos objetivos confesionales, incluso desbordindo-
los. En la AC obrera, en la HOAC y la Juventud Obrera Catdlica (JOC), la
denuncia social del capitalismo precede a la critica del sindicalismo oficial y a la
descalificacion global del sistema politico autotitario. El camino de los militantes y
las organizaciones va de la denuncia social de las injusticias al compromiso contra

el régimen .

2 A este congteso acude AC con una memotia triunfalista sobre su actividad en los afios
cuarenta, plenamente al servicio del Estado catélico. Ver el informe en Eccksia, glosado en
mi comunicacion sobte la AC en el primer franquismo, en Tiempos de silencio. Actas del IV
Encuentro de Investigadores del franguismo, Valencia, 1999.
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Otros cauces y expresiones del catolicismo social, como las Semanas Socia-
les también recuperadas en este momento (1949), aunque plenamente compatibles
e identificadas con los valores del nacional-sindicalismo, son también un cauce a
medio plazo para la critica moderada en nombre de la doctrina social de la Iglesia.
El grupo de pensamiento social de los jesuitas, en torno a Fomento Social, fundado al
final de los afios veinte, vive también una segunda etapa a partir del final de los
cuarenta; Herrera Oria y su grupo de Santander, con el objetivo de formar la
conciencia social de los nuevos sacerdotes y a través de ellos, de las elites
espafiolas; sus primeras iniciativas en Malaga ya como obispo (las escuelas
sacerdotales), y la fundacién del Instituto Social “Leén XIII” en Madrid con la
bendicién del Vaticano, son otros tantos hitos de una conciencia social catdlica,
colaboradora y critica a la vez.

La autocritica religiosa o “examen de conciencia” del catolicismo espaiiol,

1951-1956

El colaboracionismo catélico habfa comenzado en 1945, pero alcanza su
mayor influencia en el periodo 1951-1956, coincidiendo con el ministerio de
Educacién de Ruiz-Giménez y con la firma del Concordato, que consagra un
modelo de relacién y colaboracion Iglesia-Estado®. Sin embargo, paraddjicamente,
esta etapa esta también presidida por lo que se llama en la época “autocritica
religiosa”, es decir una revisidn critica de la manera de vivir y anunciar la fe
cristiana propia de la etapa triunfalista o nacional-catélica.

Los “autoctiticos”, cuya némina registra Garcia Escudero en sus notas
periodisticas en el diario .4rmiba, no ponen en cuestién el modelo de Estado
confesional consagrado en el Concordato, ni siquiera Aranguren (segun el
testimonio del propio Escudero), pero si revisan ciertas formas de evangelizacion
correspondientes a la llamada pastoral de cristiandad. Pues, aunque el Concordato
consagraba esa Cristiandad, la experiencia demostraba que esas formas colectivas e
impositivas de celebraciones litirgicas, peregrinaciones, misiones populares y
demis, no habfan resultado muy eficaces. Lo que detectaban los “autocriticos™ era
un catolicismo rutinario y superficial, asi como altos niveles de no practicantes
entre las clases populares. La autocritica religiosa, siguiendo la reflexién del
catolicismo europeo, especialmente el francés, existencialista y personalista, o
también el movimiento italiano “Pot un mundo mejor” del P. Lombardi, “//
microfono di Dio”, abogaban por otro tipo de experiencia y prictica religiosa, o al
menos cuestionaban la tradicional: de la intransigencia intolerante y la imposicion
social ambiental, triunfalista, al didlogo respetuoso con los otros y el reconoci-
miento de los propios pecados. La nueva pastoral tenia que partir del
reconocimiento honesto de la realidad social. La sociologia religiosa con fines

3 El mejor estudio del colaboracionismo catdlico en el régimen de Franco, Alberto Martin
Artajo y su grupo de ACNP, y su proyecto frustrado de liberalizacién moderada, sigue
siendo el de TUSELL, Javiet, Franco y los catélicos. La politica interior espariola entre 1945 y 1957,
Madrid, Alianza, 1984.
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pastorales desarrollada en Francia en esos afios (Le Bras, Boulard) era una buena
via que se comenzaba a practicar en Espafia. Se trataba, ante todo, de un talante y
una actitud religiosa paralela a la que en el terreno intelectual impulsaban los
“comprensivos”, Ridruejo y Lain, frente a los “excluyentes”, Calvo Serer y su
grupo. Un talante autocritico que, como el de los comprensivos, no implicaba una
renuncia a las posiciones privilegiadas del Estado catolico.

¢Cuil fue el alcance real, social y politico, de esa autocritica religiosa? ;En
aquella autocritica religiosa, independientemente de la reivindicacién de sus autores
(como el propio Lain y, sobte todo, Garcia Escudero), se inicia ya el despegue del
colaboracionismo? Garcia Escudero subraya ese significado a posterioti, aunque en
sus notas de 1951 a 1956 sefialaba los limites irrenunciables del Estado catdlico.
Gonzilez Casanova, fundador de E/ Ciervo, pensando sobre todo en el contenido y
las aspiraciones de esa revista, afirma rotundamente la trascendencia social (critica
social del catolicismo burgués) e incluso politica (apela a las raices éticas de muchas
trayectorias personales de la transicién). En su analisis del significado de E/ Ciervo
de los afios cincuenta, sefiala la estrecha relacién entre la autoctitica religiosa y la
social:

«La originalidad politica del joven Ciervo consistié, como veremos, en
que su mensaje critico no se dirigié directamente contra el régimen impe-
rante (cosa que tampoco hubiera podido hacer sin llevar hasta el extremismo
su lenguaje), sino contra las formas sociales y la mentalidad del catolicismo
nacional. Sin duda era lo mis honesto que y casi lo nico que se podia hacer
desde una revista, pero también lo mas revolucionario en cierto sentido, ya
que iba a tener unos efectos en cadena insospechados: la de afectar a las
bases mismas de la legitimacion del sistema y colaborar asi a escindir gra-
dualmente la peculiar alianza del Altar y del Trono propia del franquismon*.

Garcia Escudero: elogio y defensa de la autocritica religiosa

José Maria Garcia Escudero es considerado como el notario principal de lo
que se llamaba en los afios cincuenta “autoctitica religiosa”. En su libro Catolicismo
de fronteras adentro recoge las notas publicadas en Amiba entre 1951 y 1955,
ordenadas tematicamente en cuatro argumentos: Autoctitica, Misiones de dentro,
Diario intelectual, Polémica y caridad. En las notas de Escudero se registran
diversas expresiones individuales y colectivas de esa autoctitica religiosa, pero
también social y potencialmente politica, que definen los afios entre 1951 y 1956
coincidentes con el ministerio Ruiz-Giménez. En un lenguaje periodistico y
polémico se levanta acta y se dan pistas, desde la perspectiva del historiador, de un
vivo debate en el interior del mundo catdlico y del régimen, con todas las

4+ GONZALEZ CASANOVA, José Antonio, “Una teoria sobre el ser del Cierve”, en id., La
revista “El Ciervo™. Historia y trayecioria de cuarenta afios, Barcelona, Peninsula, 1992, pp. 194-
195.



46 Felictano Montero

limitaciones de la censura, sobre la realidad del catolicismo espafiol en ese
momento paradéjico de plena afirmacion y cierta preocupacioén autocritica. En sus
notas, Escudero sefiala a los polemistas contrarios y cita a los compafieros en la
autocritica: Ponce de Ledn en Ariba, Miret en Informaciones, Alonso Garcia en Ya,
Juan de Alcala y Arroita en Juventud y Alcald, respectivamente.

Escudero prefiere el término “examen de conciencia” al de autocritica, pero
se trata en todo caso de una revision critica de la situacién real del catolicismo
espafiol, justo en el momento de méaximo reconocimiento oficial que supone la
firma del Concordato de 1953. Cuando, pasados ya quince aflos (una generacion)
de la “cruzada” del 18 de julio, se tiene que reconocer el alcance limitado de la
recristianizacion, se buscan sus causas y se proponen alternativas para impulsar esa
misién inicial con nuevos instrumentos, sin que la autoctitica implique ninguna
renuncia a los origenes (la cruzada), ni a los beneficios y posibilidades del Estado
catélico consagrado en el Concordato. La actitud moderadamente revisionista es
mas un talante que una alternativa. Se critican los defectos de la vida religiosa de
los catdlicos espafioles, como rutina, pasividad, superficialidad, individualismo,
autosatisfaccion o aislamiento del exterior, pero apenas se profundiza en el
diagnostico y el analisis profundo de las causas. Ni tampoco se plantea una
alternativa pastoral recristianizadora, salvo la actitud autocritica y el camino de la
naciente sociologia religiosa.

. Las notas periodisticas de Escudero son, en general, réplicas a denuncias de
los temerosos ante los excesos y riesgos de la autocritica, y defensa, por tanto, de
los beneficios de un moderade revisionismo que revitalice la proyeccion
evangelizadora. A aquellos les responde con una apelacién al dato sociolégico —«de
la intuicién al dator— que empieza a estudiarse y publicarse. Y se apoya en las
méximas autoridades. Cita una advertencia del propio Ruiz-Giménez sobre dos
pecados de omisiony» individuales y colectivos, y su demanda de «nstituciones de
didlogo». Pero, sobre todo, se apoya en las iniciativas pastorales de algunos
obispos, como el de Solsona, Tarancén, cuyo “examen de conciencia” comparte y
glosa ampliamente, asumiendo un comentario elogioso de E/ Ciervo: «a
modernidad de este obispo nos asusta»’. La pastoral de Tarancén, como la
autocritica en general, sefialaba defectos mas que alternativas pastorales, pero en
esta misma direcciéon Escudero apunta hacia una renovacién de la parroquia. Se
reconoce, asimismo, en el programa “Por un mundo mejor” que en ese momento
divulgaba en el mundo catdlico, incluida Espafia, el P. Lombardi con el apoyo
explicito de Pio XII, que en las reuniones algunos dirigentes “autocriticos” de AC
suscriben como guias.

5 GARCIA ESCUDERO, José Maria, Catolicismo de fronteras adentro, Madrid, Euramerica,
1956, “la pastoral y la autocritica”, pp. 41-46.

6 Sobre 1a AC de los afios cincuenta, ver las reuniones anuales de presidentes diocesanos.
Las referencias de los autocriticos a la AC son escasas; mds bien constatan, por ejemplo
Aranguren en 1952-1953, el estancamiento. En efecto, es a partir de 1954 cuando se inicia
lentamente un proceso tenovador.



Los intelectuales catélicos 47

Otro obispo citado elogiosamente por Escudero es el obispo Morcillo,
otganizador en 1953 de un curso de Verano en Santander sobre “Problemas del
catolicismo contemporaneo”, y por su pastoral con motivo de la “Misiéon del
Nervién”. Glosando la pastoral de Morcillo, resume Escudeto los defectos del
catolicismo espafiol: la exterioridad, la inercia y el individualismo. «Y qué bien
explica nuestra falta de sentido social», exclama Escudero, en la linea del objetivo
prioritario de Herrera desde los primeros afios cuarenta, es decir, sacudir la
conciencia social del catolicismo espafol.

La “inflacién religiosa”, expresién afortunada en los posteriores analisis
historiograficos, define socioldgicamente una hegemonia social y cultural hasta
cierto punto engafiosa, cuya denuncia acompana esta revisiéon. Pues, segin afirma
taxativamente Escudero, la autoctitica, como intuicién o impresién, era el
prolegémeno inmediato de la sociologia religiosa, del estudio socioldgico con fines
pastorales, al servicio de la mejor recristianizaciéon. Este serfa el camino, la
alternativa, cientifica y pastoral a la vez, que demandaba la autocritica. En efecto, se
estaban dando los primeros pasos en Espafia, directamente influidos por la
sociologia religiosa catblica europea, la del francés Le Bras y sus discipulos. La
breve Introduccion a la sociologia religiosa de Jesus Iribarren, recién cesado como
director de Ecclesia, acompafiaba y explicaba en 1955 la publicacién de la Guia de la
Iglesia espasiola de 1954. A esa publicacién dedica Escudero uno de los comentatios
mas ilustrativos de su defensa: frente a uno de los riesgos de la autocritica, el
ensayismo, «su remedio se llama informacién; estadistica, Sociologia religiosax.
¢Cuales son sus beneficiosos efectos pastorales? En primer lugar «conocer la
realidad tal cual es», como pide Pio XII y como ha practicado Cardjin en la
fundacién del jocismo; en segundo lugar, «utilizar la realidady, es decir, utilizar bien
todos los instrumentos modernos, los medios de comunicacién y las técnicas de
propaganda y creacién de opinion, «el lenguaje del diay, al setvicio de los objetivos
pastorales. Autocritica y sociologia religiosa eran caminos complementatios para
un mismo fin, el de mejorar la pastoral evangelizadora, adaptindola a los nuevos
tiempos: «poner al servicio de la recristianizacién lo que sitvi6 para cristianizar y ha
servido para la descristianizacion»’. ’

1954 es el momento culminante, pues en él coinciden la publicacion de la
Guia de la Iglesia, las encuestas sobre la religiosidad de los espafioles promovidas por
las organizaciones de AC, la polémica en la Revista de Educacion Nacional y otros
medios sobre el estado de la ensefianza de la religion, la polémica en la revista
Ateneo en torno a la autocritica religiosa, y la discusion en Signo y Alali sobre los
“heterodoxos”. Frente a ciertos recelos eclesiasticos, Escudero defiende el
protagonismo de los seglares y, en contestacién a un comentario del joven
sacerdote Antonio Montero en Incunable (un 6rgano, por otra parte, impulsor de la
renovacién eclesial) sobre los riesgos y peligtos de una excesiva autocritica,
Escudero, aun reconociendo algunos de esos riesgos, defiende sus mayores
beneficios. La autoctitica es legitima aunque no tenga la autoridad de la teologia y

7 GARCIA ESCUDERO, José Maria, gp ait., p. 58.
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esté protagonizada por seglares, si no como tedlogos, al menos como sociélogos
religiosos. En otros lugares se refiere a esa especial aportacion de los seglares, mas
proximos a la realidad, como mediadores, ayudando a crear en la Iglesia un cierta
opinién puablica.

La autocritica de Aranguren al catolicismo espaiiol

Los comentarios quincenales de Aranguren en E/ Correo Literario, entre el 1
de mayo de 1952 y el 15 de diciembre de 1953, son quiza la mejor muestra de la
autocritica del catolicismo espafiol en esos afios. El balance > inventario final de
intenciones y temas publicado en su ultima resefia sintetiza bien los objetivos y el
espiritu de esos comentarios: llevar a cabo de manera sistematica lo que el autor
denomina una «accién catdlica», intelectual y seglar o laica, al estilo de la que se
ejercia en otros catolicismos europeos. En buena medida, Aranguren hace de
mediador entre lo que se piensa y se escribe, sobre todo, en medios catélicos
franceses, también alemanes, ingleses o norteamericanos, comentando libros y
revistas publicados en esos medios, y el pobre catolicismo intelectual espaiiol. Lo
que lamenta constantemente y reivindica con su propio ejemplo es la ausencia de
una intelectualidad catélica. Glosando al padre Federico Sopefia, de cuya posicién
“esteticista” por otra parte discrepa, comenta que en el catolicismo espafiol hay
periédicos y socidlogos, pero no intelectuales. Una intelectualidad seglar o laica, en
una relaciéon fluida con la eclesiastica, pero suficientemente auténoma, capaz de
ejercer su funcién especifica de puente entre los problemas del mundo y la fe. Ese
es otro de los argumentos centrales de sus comentarios. Segun su declaracién final,
el espititu o el talante de sus comentarios ha sido la sinceridad (es decir la
capacidad de autocritica) y la paciencia, que demanda para la lenta emergencia de
esa intelectualidad catdlica. Lo que €l ha tratado de ejercer y promover es una
posicion diferente: «Entre un catolicismo clerical y otro anticlerical, un catolicismo
laical»s.

En su “inventario” final sefiala también la metodologia y los temas tratados.
Partiendo de la critica de libros y revistas catélicas y protestantes extranjeras, ha ido
mis alld de la mera critica libresca («que los libros sitviesen de vehiculo o al menos
de pretexto para deslindar una actitud religioso-intelectuals) Y en cuanto 2 la
variedad de temas, afirma que «he escrito sobte oracién y liturgia, sobre educacién
y ensefanza, sobre la fe popular e intelectual, sobre psicoanalisis, confesién y
direccién espiritual, sobre el matrimonio ctistiano, sobre la Accién Catélica y sobre
la accién catélican. Con las limitaciones propias de la época, se ha referido mis o
menos directamente a la situacién del catolicismo espafiol, polemizando con otros
intelectuales catélicos (Peman, Garcia Escudero, Sopefia), pero sobre todo
informando sobre algunas iniciativas pioneras en las que participa directamente,

8 Para este apartado me baso en LOPEZ ARANGUREN, José L., Catolicismo dia tras dia
(1952-1953) y Contralectura (1978), segun la edicién de las Obras Completas, Madrid, Trotta,
1994-1996, vol. 1, pp. 535-682.
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como las Conversaciones Catélicas Internacionales de San Sebastian y las de
Gredos.

En 1978, en su contralectura de Catwlicismo dia tras dia, Aranguren hace,
como él mismo confiesa, dla ctitica de aquella autocritica y de sus limitaciones,
sefialando en su balance final lo que hizo y lo que dej6 de hacer, las presencias y las
ausencias mas significativas. De lo que habls, y se hablaba en aquella época,
especialmente en el catolicismo europeo, era de «la importancia del laicado dentro
de la Iglesia», y de un laicado sobre todo intelectual, capaz de decir en la Iglesia (y
ser escuchado) su palabra filoséfica, teoldgica, literaria, artistica:

«Yo creo que hablando de la relacién entre catolicismo y protestan-
tismo, de las ensefianzas de la religién, de la mentalidad catélica usual, del
concordato, de libros, novelas, revistas y conversaciones catdlicas, de las
devociones y del catolicismo popular, del papel del sacerdote, de la confe-
sion y la direccidén espiritual, de los entonces nuevos curas y de una liturgia
efectiva de participacion laical, de lo que verdaderamente estaba hablando
era de la reivindicacién de la importancia del laicado dentro de la iglesia»®.

Desde la lejana perspectiva de un contexto politico y religioso tan diferente
como el de 1978, parece lamentar Aranguren algunas ausencias y limitaciones: «no
aparece ninguna referencia a la entonces inexistente comunidad cristiana popular
[...] ni una relacién de tensidn real con una jerarquia eclesidstica criticada a fondo.
Por supuesto tampoco se cuestionaba la vinculacién de la Iglesia al Estado [remite
a su timido comentario critico del Concordato firmado en ese afio...] mucho menos
del concreto Estado franquista». Es decir, subraya en la distancia las logica
limitaciones politicas de aquella autocritica, sin valorar quiza suficientemente su
potencialidad religiosa y social a medio plazo. Por supuesto, Aranguren también
recuerda la ausencia de tantos temas tipicos del catolicismo posconciliar (expresion
de la “crisis del catolicismo”), asi como las cuestiones relacionadas con la nueva
moral sexual y el feminismo.

Entre 1953 y 1978 habian pasado demasiadas cosas en el contexto religioso
y politico, espafiol e internacional y en la trayectotia vital de Aranguren. En medio,
en 1969, desde el “exilio” de California, Aranguren recuerda ya con distancia critica
esta época y su contribucion a la autocritica, envuelta en otras tareas mis
especificamente intelectuales que cada vez le acapararon mas a partir de su citedra
de Etica y Sociologia. Su mirada y su valoracién en 1969 es, si cabe, mas politica
que la de 1978: «el contexto de la época, la presion de una censura agobiante, hacia
imposible asumir una postura abiertamente critica en el plano politico [parece
excusarse...] En cambio algo se podia hacer en otros planos, el del didlogo con
nuestros compatriotas exiliados, y sobre todo en el plano religioso». Al recordar
pues esa autocritica religiosa parece reconocer su trasfondo o carga politica
potencial. Pero, sobre todo, lamenta la «ocasién pérdida» en relacién con su

9 Ibidem, p. 681.
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objetivo fundamental, mas claramente expresado en 1978, es decir, la emergencia
de una intelectualidad catdlica seglar. En esa direccién recuerda muy positivamente
los intentos que significaron las Conversaciones de San Sebastian y las de Gredos,
pero registrando esa frustracion. Refiriéndose por ejemplo a las Conversaciones de
Gredos y su progresivo alejamiento de ellas, afirma que «se convirtieron en una
especie de club intelectualmente y —por lo que se refiere a buena parte de los
miembros—, también socialmente, muy distinguido y minoritario. Yo me fui
progtesivamente desinteresando de ellas y finalmente me di de baja de aquel
mistico Country Club que todavia subsiste, ahora en sede mas selective / exclusive
todavia»i®,

Su ambivalente recuerdo de Catolicismo déa tras dia y de su aportacién en la
autocritica se expresa bien en un parrafo final, en el que, por una parte, subraya la
moderacién de sus posiciones y, por otra, el rechazo critico de unos y el impacto
renovador en otros sectores del clero y la juventud. Creo que, inevitablemente, su
recuerdo en 1969 de aquellos primeros cincuenta estd demasiado tefiido por su
posicion intelectual y politica, por la necesidad de subrayar mejor la coherencia
entre su pasada “accidén catdlica” y su progresivo “despegue” politico y eclesial. En
este sentido, su contralectura de 1978, aunque no exenta de condicionamientos
politicos, resulta mis convincente y desde luego mas interesante desde la
perspectiva del histotiadot.

La prlnclpal cuestion que se podrla plantear en relacién con el recuerdo
retrospectivo de Aranguren es su escasa referencia a los otros agentes de la
autocritica, y sobre todo a la etapa subsiguiente, la que va de la crisis universitaria
de 1956 a su expulsién de la Universidad en 1965. En esos afios, aunque colabora
en algunas actividades intelectuales de AC, especialmente a través de la rama de los
Graduados!!, se centra cada vez masien su tarea intelectual y universitaria. Ejerce a
través de ellas una influencia critica mas amplia que la meramente catolica, aunque
la incluya, situindose progresivamente en un terreno estrictamente intelectual,
bastante alejado del proyecto alentado por él mismo, el de construir un laicado
catdlico. maduro y auténomo (construccién que se desarrolla acelerada e
intensamente en esa década, 1956-1966, y especialmente en los primetos afios
sesenta). Aranguren tampoco vive de cerca la crisis de la Accién Catélica
Especializada (ACE) entre 1966-1968, y sigue la “crisis del catolicismo” mas desde
una atalaya norteamericana que espafiolal2

La especifica aportaciéon de Aranguren a la autocritica del catolicismo espa-
fiol se valora mejor en comparacion con la del propio Escudero en sus notas en
Arriba, o la que ejerce la revista catalana E/ Ciervo o incluso la revista del clero
joven Incunable. Lo mas especifico de Aranguren quizd sea el deseo frustrado de

10 Thidem, p. 563.

! Seccién minoritaria de juristas y profesionales, presidida por Entique Miret Magdalena,
dentro de la rama adulta masculina de la ACE.

12 Bn la valoracién, que creo que estd por hacer, de la relacién y de la influencia de
Aranguren en el catolicismo espafiol de los afios posteriores a 1953, seguramente habra que
tener en cuenta estos alejamientos y vacios
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crear en Espafia un grupo intelectual catlico seglar, fiel a la Iglesia y la identidad
catblica, pero auténomo. Como el resto de la autocritica catélica de esos afios,
apenas puede referirse o ctiticar directamente los condicionamientos politicos del
momento (el Estado catdlico consagrado como ideal en el Concordato), pero lo
hace indirectamente al cuestionar el modo de ser y vivir del catolicismo espafiol
protegido, perezoso intelectualmente y rutinario litirgicamente. Ya en la transicién,
en estrecho contacto con el Instituto Fe y Secularidad y la celebracién anual del
Foro del Hecho Religioso, impulsado por el jesuita Gomez Cafarena, recupera
Aranguren la tarea propia del intelectual catélico que habia intentado promover en
la Espafia de los cincuenta.

¢Intelectuales catdlicos? Las Conversaciones de San Sebastian y de Gredos

El mapa de los autores y revistas mas representativas de la llamada “autocti-
tica religiosa™ esta bastante bien registrado en las notas de Escudero de los afios
1951 al 1956, pero son apenas referencias necesitadas de estudio, como la tan
citada revista Incunable y la de su principal promotor, Lamberto Echeverria, o el
importante desarrollo de las Conversaciones Catélicas Internacionales de San
Sebastian y la figura de su sostenedor, Carlos Santamaria. A menudo se citan en el
mismo plano las Conversaciones Internacionales de San Sebastian y las de Gredos,
que se celebran casi paralelamente en los afios cincuenta, y con algunos
participantes comunes. Pero ademas de su caricter de encuentro internacional,
especialmente con los franceses, de las primeras, la naturaleza de ambas parece
bastante distinta. Las de San Sebastiin tienen un objetivo y desarrollo mis
propiamente intelectual y un aire académico, de seminario de estudios. Las
Conversaciones de Gredos, de un grupo de intelectuales catdlicos en torno al
sacerdote Alfonso Querejazu, son también muy citadas como un hito, finalmente
frustrado, de un nucleo intelectual catélico renovador. Pero segun el recuerdo de
los participantes, a diferencia de las otras, eran mas informales, fundamentalmente
una experiencia religiosa, alejada deliberadamente de cualquier proyeccién politica.
No tanto un seminario de estudios, de intercambio de ideas, como una reflexién y
revision compartida de la propia vivencia religiosa, un retiro, una experiencia
mistica y estétical3.

Las Conversaciones de San Sebastian, por su lado, fueron la plasmacién de
uno de los objetivos prioritarios de la ACNP, especialmente en esta coyuntura de
la posguerra: establecer el maximo de lazos con los catolicismos europeos y los
diversos foros internacionales. Era un objetivo de la ACNP que convergia
directamente con el “encargo” del régimen, y el proyecto asumido por el nuevo
ministro de FExteriores, Martin Artajo, de dar cobertura y legitimidad al

13 Sobre las Conversaciones de Gredos tenemos los testimonios recogidos en el libro de
homenaje Afonso Querejazu Conversaciones catdlicas de Gredos, Madtid, BAC, 1977, introduccién
biografica de O. Gonzilez de Cardenal, y varios testimonios de los participantes, entre los
que destaca el del jesuita Ramoén Cefial, pp. 239-269. '
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franquismo, y contribuir a sacarlo del aislamiento'4. Unas primeras conversaciones
se habian llevado a cabo en el verano de 1935, como actividad paralela a los cursos
de verano de la AC en Santander. Se reanudaron en 1947, en el nuevo contexto
politico, con Catlos Santamaria como secretario y principal mantenedor!s. En 1949
se comienza a editar Documentos, siguiendo el modelo de sendas revistas alemana y
francesa (Documents), donde se publican algunas de las ponencias presentadas en las
conversaciones y sus conclusiones, asi como “Notas para el didlogo” (comentarios
de libros, debates internos sobre diversas cuestiones, etc). Los contenidos de la
revista, como las propias conversaciones, eran una puerta abierta al exterior, un
contacto excepcional y una mirada abierta a los problemas y debates candentes, sin
las cortapisas o prejuicios interiores. Jose Ramén Recalde en su libro de memorias
Fe de vida, en el que dedica una extensa referencia a su maestro Carlos Santamaria,
califica las Conversaciones como:

«..el mayor esfuerzo que se hizo en Espana para renovar el pensa-
miento religioso, o que se hizo desde Espafia para preparar la renovacién
religiosa del Concilio Vaticano 11 [...] la principal muestra, en esa época, de la
renovacién en Espafia del pensamiento cristiano [...] Abrieron una ventana a
la renovacién del pensamiento religioso que estaba teniendo lugar durante
los afios cincuenta [...] La ventana se abtia a Jos nuevos tedlogos [..] y las
perspectivas nuevas que se nos ofrecian (los temas de estudio): la presencia y
la funcién de los seglares en la Iglesia; el ecumenismo; una nueva vision
entre el dogma y la realidad; la reforma de la Iglesia»te.

Desde la perspectiva posconciliar pueden considerarse una renovaciéon
moderada, dice Recalde, pues recuerda que tenian que ser prudentes al celebrarse
bajo la proteccién vigilante del gobierno (Artajo) y del Vaticano (Ottaviani), y pot
ello habia que contar también con teblogos conservadores'’. Entre los

4 E/ Boltin de la ACNP le dedica bastante atencién. Las considera como obra propia,
organizada por su centro de San Sebastidn y en concreto por Carlos Santamaria, e incluye
amplios extractos de conferencias, los programas y las crénicas de las conversaciones
anuales. En la misma direccion estarian los numerosos informes sobre los catolicismos
europeos que se publican en las paginas del Bo/tin, a partir generalmente de conferencias de
invitados extranjeros en el Circulo de Estudios de Madrid.

5> Recalde define a su maestro Santamaria como un hombre eminentemente politico,
aunque no de partido, «en el sentido més general y mds profundo de vocacién hacia los
demis, al modo personalista de E. Mouniet, gp. «#. p. 73. Santamaria es el tnico
patticipante espafiol en la Semanas de Intelectuales Catdlicos franceses de 1951, en la
seccion “Derechos del hombre y defensa de la persona”, y en la de 1952 dedicada al tema
de “La Iglesia y la libertad™.

16 RECALDE, José Ramén, Fe de ida, Barcelona, Tusquets, 2004, pp. 71-72.

17 Artajo desde Exteriotes protege y vigila a 1a vez esa conexién internacional, como consta
en el Archivo del Ministetio de Asuntos Extetiores (AMAE, R-3194196196/1195). Entre
informes y despachos sobre diversos congresos y encuentros internacionales, hay dos notas
referidas a las Conversaciones de San Sebastidn: el 19-X1-1947 una Nota informativa sobre
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participantes espafioles, en una posicién intermedia entre el progresismo y el
conservadurismo, Recalde cita a Zaragueta y al joven Cirarda. El espiritu de dialogo
y los objetivos quedan claros en la propia declaracion de las Conversaciones:

«Tratan por medio de discusiones sinceras y fraternales que se des-
arrollan habitualmente en una atmoésfera de realismo y sinceridad, de superar .
todas las disparidades accidentales que a veces separan a los catélicos de
nacionalidades diferentes o de diversas ideologias politicas, filoséficas,
sociales, etc. [...] Los Cuadernos de Documentos [...] estan destinados a mante-
ner vivo este didlogo intimo entre cristianos. La revista se compromete a
respetar y poner en contacto las opiniones de sus colaboradores cuya fideli-
dad a la Iglesia catélica asegura, por otra parte, una unanimidad sustancial»!8.

Partiendo pues del reconocimiento de una real pluralidad dentro del mundo
catélico, las conversaciones trataban de promover ese didlogo en el interior del
mundo catélico, aunque implicitamente se buscaba el didlogo ecuménico entre
cristianos y en general con el mundo no creyente. Un espititu por tanto
anticipatorio del que presidi6 el Vaticano II. No en vano las conversaciones
nacieron en el espititu de la posguerra en el que, por ejemplo, Congar escribe
Verdadera y falsa reforma de la Iglesia, aunque se mantuvieron con el mismo espiritu en
medio del cambio de clima dentro de la Iglesia que significé la publicacién de la
Humani Generis'®.

La mirada y la perspectiva de las conversaciones fue en general europea y
mayoritatiamente francesa a juzgar por los ponentes y participantes, y por la lengua
utilizada no sélo en las conversaciones sino en la revista Documentos. Seguramente
para facilitar el intercambio de ideas, algunos textos espafioles aparecen traducidos
al francés; excepcionalmente hay alglin texto en italiano y en aleman. Desde luego
tanto la revista como las conversaciones reunian a un grupo selecto y minoritatio,
lo que puede explicar la relativa tolerancia con que se movia el grupo, se reunia y
publicaba la revista (aunque, de todas formas, nunca dejara de suscitar
preocupacion y suspicacias en Exteriores).

A juzgar por los textos publicados en su 6rgano de expresion, Documentos,
los temas planteados en las conversaciones y los criterios defendidos en ellas,
coincidiendo con el recuerdo de Recalde, eran absolutamente insélitos para el
contexto espafol de la época, pero respondian bien al contexto catdlico europeo

Conversaciones Catélicas Internacionales de Sam Sebastidn, en la que se subrayan los efectos
beneficiosos para el régimen, como contrarrestar la mala imagen exterior, y se ponderan las
declaraciones favorables de los asistentes. El 27-II1-1954 hay una solicitud de
documentacién sobre las conversaciones catdlicas a F. Martin-Sénchez, que éste transmite a
Carlos Santamaria, y envia al ministro el boletin de las conversaciones, Documentos, 3 (1949).

18 Declaracién en francés inserta en Documentos, 3 (1949), p. 152.

9 Sobre el clima de sospecha y persecucion generado por la Humani Generis, ver el
testimonio de una de sus victimas, el dominico CONGAR, Yves, Diario de un tedlogo (1946-
1956), Madrid, Trotta, 2004 (1 ed. Pards, Cetf, 2000), edicién de E. Fouilloux.
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de la posguerra. El tema central era el de la relacion de la Iglesia y de los cat6licos
con el nuevo orden politico liberal democritico, surgido de la derrota del fascismo.
En ese contexto se plantea la coexistencia de la identidad catélica con otras
identidades en el marco de un estado neutral o confesional. Se discute en 1947 y en
1949, sin llegar a un acuerdo definitivo, una declaracién de derechos del hombre,
paralela y complementaria, no antagénica con la recientemente proclamada en la
ONU®. José Pemartin aboga por la bisqueda de un denguaje filoséfico-juridico
aconfesional no anticonfesional», que no traicione los principios, pero que permita
encontrar un terreno comun, en el terreno del derecho natural, con los no
catblicos: «En esta zona de racionalidad, pueden y deben, pues entenderse
perfectamente el filésofo del Derecho catélico y el racionalistan?!. Se trataba, como
el propio autor explicita, de una cuestién tictica para desarrollar una apologética
catdlica indirecta pero eficaz, lo que entendia misiéon principal de las conversacio-
nes. Pero la cuestién no era meramente tactica, sino de fondo.

Una cuestién central en esa declaracién, la que seguramente impidi6 el
acuerdo definitivo en las conversaciones de 1949, fue la definicidén de la libertad
religiosa. Varios afios antes de la declaracién del Concilio Vaticano II (1965), y en
un contexto espafiol tan alejado, se plantean abiertamente las ventajas e
inconvenientes de la libertad religiosa y de un Estado aconfesional. Algo realmente
sorprendente, aunque se produjera en un islote marginal y minoritario, mas
europeo que espafiol, como eran las Conversaciones de San Sebastian. En 1952,
tres afios después de la frustrada declaracion catélica de derechos del hombre,
volvia retrospectivamente el obispo de Calahorra, Fidel Garcia, a preguntarse sobre
las razones del desacuerdo en relacién con los articulos 7 y 8 de aquella
declaracion, precisamente los que se referian a la libertad religiosa:

«Att. 7°: El hombre tiene derecho inviolable a dar culto a Dios
y profesat la religion, segiin los dictimenes de la recta razén y de la revela-
cién cristiana con independencia de toda potestad humana. El Estado no
s6lo no puede violar de modo alguno esta libertad religiosa, sino que, en
principios de derecho natural, debe protegerla y favorecerla. La igualdad
ante la ley de varias religiones en una sociedad determinada, puede ser
legitima e incluso imponerse por las exigencias del bien comin

Art. 8% Atin cuando el hombre pueda faltar a su obligacién pri-
mordial de profesar la verdadera religion, todo hombre, salva la potestad de
la Iglesia sobre sus hijos, tiene derecho a: no ser coaccionado en esta materia

2 En el nimero 1 de Documentos (1949), al dar cuenta de las Conversaciones de 1948, se
incluyen “Las declaraciones de los detechos del hombre”. En el 2 se publican, entre las
conclusiones y documentos elaborados por las Conversaciones de 1949, la carta de los
Derechos Humanos, p. 145. E! 4 insiste sobre el tema de los derechos humanos junto al
«problema de la libertad religiosas.

2t PEMARTIN, José, “Una declaracién catdlica ¢exige un lenguaje confesional?”,
Documentos, 3 (1949), pp. 159-161; se remite al criterio defendido por €l en su ponencia en
las conversaciones de 1947.
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por violencia externa; no ser coaccionado en las manifestaciones de su culto
erroneo mas alld de las exigencias del bien comuny.

La opinién del obispo se insertaba en una antologia de textos que, de alguna
manera, reproducian el debate de 1949, y alude a un cambio de clima intelectual
que posiblemente hubiera permitido ahora, en 1952, el acuerdo en torno la
declaracién imposible tres afios antes. No deja de sefialar ademas los antiguos
recelos y cautelas europeos frente a la intransigencia tradicional espafiola. El
boletin de las conversaciones, Documentos, presentaba asi el problema:

«Mientras los unos, tras haber sido espectadores y con frecuencia vic-
timas de las brutalidades estatales, quisieran subrayar y apuntalar la idea de la
libertad, otros testigos, espantados ante el hundimiento de las instituciones
publicas, prefieren asegurar y fortalecer el ejercicio de la autoridad. Lo
importante setfa, segin los primeros, consolidar la idea armoénica de la
sociedad temporal, fundada en la realizacién del bien comun, en tanto que la
defensa de la persona y de sus derechos inalienables, seria la meta preferida
de los segundos»?2.

La citada férmula era desde luego inaceptable para aquella Espafia catélica,
pero tampoco era la afirmacién plena y sin reservas del principio de libertad
religiosa que declarara el Vaticano II, y que algunos propugnaban ya. Era mas bien
una declaraciéon de tolerancia que de libertad, aunque desde la perspectiva del
obispo “liberal” espafiol era el techo maximo compatible con la posicion doctrinal
de la Iglesia en aquel momento. La divergencia doctrinal de fondo residia en
relacion con los «que venian a proponer la afirmacion simple del derecho o de la
libertad del hombre para profesar la religion que, segun su conciencia, juzgare
verdadera; sin limitaciones de que esta conciencia fuera o no conforme a la recta
razén ni a la revelacién». «Esa equiparacién entre la conciencia recta o verdadera
con la conciencia errbénea, siquiera sea ésta sincera, solo puede ser sostenida
légicamente —remachaba Mons. Fidel Garcia— por un relativismo dogmitico y
filosofico totalmente inadmisibles»?. En esa cuestién de fondo sobte los diferentes
derechos de la «conciencia verdadera» y la «conciencia etrdénea» residia la
divergencia doctrinal insalvable en 1949, apaste de otras razones ticticas o
coyunturales que también habian pesado. La nueva coyuntura doctrinal e
internacional, en diciembre de 1951, le hacian pensar al obispo que ahora el
acuerdo sobre ese texto hubiera sido posible. En este mismo bloque monogrifico

22 Documentos, 10 (1952), p. 131; presenta los siguientes textos teferidos al “Problema de la
libertad religiosa” Mons. Fidel Garcia, “Mirada retrospectiva”; Yves Congar, “Orden
temporal y verdad religiosa™; A. Messineo S.I., “La libre ivestigacion de la verdad”; Juan B.
Manya, “Contestando a un articulo de Ragdn y Fe; Catlos Santamaria “Autour de I'Etat
ideal”; M. De Paillerets, O.P. “Problemas actuales de la Iglesia sueca”.

B Mons. Fidel Garcia, obispo de Calahorra y La Calzada, “Mirada retrospectiva”,
Documentos, 10 (1952), pp. 33-38.
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de 1952 sobre “El problema de la libertad religiosa” publico el coordinador de las.
conversaciones, Carlos Santamaria, un texto titulado “Autour de I'Etat idéal” en el
que trataba de resumir el debate entre los partidarios del «Hstado confestonal
catdlico» y los del «Estado de inspiracién cristianan, lo que implicaba un debate
directo sobre la realidad del Estado espanol, en visperas de la firma del
Concordato.

Otro de los temas centrales de las conversaciones en estos primeros afios
de la posguerra fue la definicion del papel del catolicismo/ctistianismo en la
construccion de la nueva Europa. El tema se plantea ya ampliamente en 1949 vy,
mas explicitamente, en 1950, cuando las V Conversaciones de San Sebastian
trataron de definir unas “Bases cristianas para la unidad europea”, y 195124 De
alguna manera la reflexion sobre el nacionalismo, el patriotismo y el internaciona-
lismo, que centra las conversaciones en 1951, eran continuacién del ideal
federalista europeo que en ese momento impulsaban las democracias ctistianas. Y,
junto al internacionalismo, y el cuestionamiento del pattiotismo como virtud
cristiana (cuestion que cita positivamente Recalde en su recuerdo de las
conversaciones), estaba la relacién entre los distintos catolicismos (en concreto dos
tan aparentemente distantes en ese momento como el francés y el espafiol) y entre
los cristianos separados?s. Muy ligado al internacionalismo y al cuestonamiento del
patriotismo como virtud estaba el estudio del pacifismo. En ese contexto de
posguerra habia surgido el movimiento Pax Christi, en el que pronto participaron
Carlos Santamaria, Recalde y el grupo catalan de F/ Ciervo®®.

A mediados de los cincuenta las conversaciones parecen centrarse en cues-
tiones mas directamente relacionadas con el debate intraeclesial, pero igualmente
innovadoras en el contexto espanol, como “La mision de los seglares en la Iglesia”

(1953), la polémica sobre los sacerdotes obreros (1954), y el margen de obediencia
"y libertad de los catélicos dentro de la Iglesia (1954) o, ya en 1956, la reflexion
sobre “Lo mudable y lo inmutable en la vida de la Iglesia”. Titulos todos ellos que

2 Documentos, 3 (1949), “Presencia de la Iglesia en la nueva Europa”, en el marco de una
reflexién sobre el sentido de la cristiandad: “Cristiandad y universalismo”, discurso de
Mons. Olgiatti en la XXII Semana Social italiana, y “Programme pour la chretienté” de A.
Aumonier. En el nimero 6 (1950) se publican las conclusiones de la V reunién sobre
“Bases ctistianas para la unidad europea”, p. 103, y en el 7 se vuelve sobre el mismo tema.
> En Documentos, 3 (1949), pp. 87-95, Carlos Santamaria y el jesuita P. Bosch intercambian
cotrespondencia sobre la colaboracién internacional entre catdlicos y, en concreto, las
relaciones entre catSlicos franceses y espaiioles. En el 4 se plantea «a unidn de las Iglesias»,
y las relaciones ecuménicas entre cristianos estin implicitamente planteadas en la discusion
sobre las “Bases cristianas para la unidad europea”; pero mas explicitamente en el nimero
11-12 (1952), p. 110, sobre “La colaboracién entre cristianos de distintas confesiones”.

26 Documentos, 5 (1950) se dedica monogrificamente a “La formacién de la-opini6én publica y
la paz”. E1 9 (1951) se plantea, junto a la cuestién del patriotismo, el dilema “Ante la paz o
la guerra”. En la antologia publicada por E/ Cierve (1959) sobre sus primeros ocho afios de
vida, se recoge “La oracién por la paz”, firmada por Recalde en 1958, dentro del espiritu
del movimiento Pax Christi.
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parecian seguir muy de cerca la reflexién y las publicaciones del dominico
Congar?’.

Sacerdotes universitarios: Miguel Benzo, Mauro Rubio y Federico Sopeiia

Ademids de la némina de autocriticos registrada por Escudero hay otros
autores y circulos. Miguel Benzo y Mauro Rubio, vocaciones tardias, estudiantes de
doctorado en Roma entre 1952 y 1954, regresan a Madrid en ese verano del 1954
para hacerse cargo respectivamente de las consiliarias de la Juventud Universitaria y
la Juventud Obrera de AC. Su contribucién a la renovaciéon de la AC en los
proximos anos va a ser fundamental. Mauro Rubio en la Juventud Obrera, entre
1954 y 1959, y en el conjunto de la Juventud Masculina, entre 1960 y 1964, afio en
que es nombrado obispo de Salamanca. Miguel Benzo, consiliario sucesivamente
de las Juventud Universitaria (1954-1959), de la rama adulta masculina (los
Hombres), y de la Junta Nacional hasta su cese en el verano del 1966, en el inicio
de la crisis de la ACE. Ambos, junto a otros consiliarios y dirigentes, impulsaron la
transformacion de la AC general o parroquial, en otra especializada por ambientes.

Miguel Benzo, en unas memorias inéditas, ha dejado constancia de sus
lecturas teolégicas renovadoras en Roma, al margen de las clases en la Universidad
Gregoriana. A pattir de su vuelta a Madrid, ademas de su impulso al desarrollo de
la Juventud Universitaria, como rama especializada de la AC, desarrolla un trabajo
pastoral influyente en el medio universitario madrilefio, como capellan del Colegio
Mayor “Cisneros” y como profesor de religion en la Facultad de Ciencias. Unas
clases multitudinarias en un tiempo en el que se empezaba a reconocer en medios
eclesiasticos la crisis de esta ensefianza en la universidad, cada vez mas
desprestigiada como una asignatura “marfa”. Lo que cuenta Benzo de esos anos
1954-1956 coincide con el momento culminante de la mentalidad autocritica;
recuerda el freno que supusieron en su labor en el colegio las consecuencias de los
sucesos de febrero del 1956. La tenovacion seguiria en sus clases de religion en
Ciencias, luego convertidas en su “Teologia para universitarios”, y en la direccién
cada vez mas europea que adopta la Juventud Universitaria, que multiplica sus
contactos con la JEC europea?.

Federico Sopefia, también vocacién tardia, cita varias veces en su Defensa de
una generacion a Miguel Benzo y a Mauro Rubio como figuras representativas de lo
que este pequefio pero significativo grupo de sacerdotes universitarios representod
en la renovacién del catolicismo espafiol de los afios cincuenta. Benzo y Rubio aun
estaban en Roma, pero Sopefia es citado tanto por Escudero como por Aranguren

2 Tanto Verdaderas y falsas reformas en la Iglesia (1950, edicién espafiola del IEP en 1953, en
traduccién de Carmen Castro de Zubiti), como Jalnes para una teologia del laicado (1953).
Sobre las vicisitudes personales y publicisticas de Congar en esos afios ver su Diario de un
tedlogo, cit.

® BENZO, Miguel, Autobiografia (inédita), donde dedica el capitulo “Trabajo con
universitarios” a su tarea en el CMU “Cisneros” y como profesor de religion en los afios
1954-1956.
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como un miembro més de esa generacion “autocritica”. El titulo, “defensa de una
generacion”, quiere reivindicar una experiencia y un trabajo colectivo, no sélo
personal®. En ese sentido, su autobiografia intelectual personal, su paso por el
seminatio de Vitoria, la Universidad Pontificia de Salamanca, la Gregoriana de
Roma y la iglesia de Montserrat también en Roma, antes de recalar definitivamente
en Madrid para hacerse cargo de la pastoral universitaria, va dando pistas y juicios
sobre las personas que le acompafian, a las que se siente generacionalmente unido.
La complicidad generacional es explicitamente declarada con el equipo del ministro
Ruiz-Giménez en los afios 1951-1956 en su tarea de apertura y didlogo “liberal”,
mientras que Lain, Tovar en sus afios de estudiante en Salamanca, y Marafon,
asiduo participe en las actividades de la parroquia universitaria, son constantemente
citados como amigos entrafiables. Y, dentro de la Iglesia espafiola, el grupo de
vocaciones tardias que encuentra en el Colegio de Santiago en Salamanca, dirigido
por el futuro obispo Vicente Puchol, asi como el grupo de Madrid en totno a
Aparici y la pareja Miguel Benzo y Mauro Rubio.

Lo cierto es que Sopefia, segln su propio testimonio, representa un tipo de
sacerdote y catélico “liberal” bastante atipico en la Espafia de la época. Un grupo
muy minoritario y bastante marginal que, sin embargo, ejerce una influencia
decisiva, especialmente a partir de la segunda mitad de los cincuenta y en los_
sesenta, por otra parte dentro de un medio tan descuidado y alejado pastoralmente
como la universidad y el mundo intelectual. Las memorias de Miguel Benzo
confirman y coinciden bisicamente con el testimonio de Sopefia en el significado
innovador de su nueva pastoral universitaria. Desde luego Sopefia es uno de los
exponentes mas representativos, junto con Aranguren, Garcia Escudero, E/ Ciervo
o las Conversaciones de San Sebastian y de Gredos, de esa “autocritica” del
catolicismo espafiol que coincide en el tiempo y en la intencién con la politica
cultural del ministro Ruiz-Giménez entre 1951-1956.

La autocritica social y la denuncia del paternalismo, 1956-1960

La denuncia social se puede considerar como una via dertvada de la autocri-
tica religiosa, o como un camino alternativo y paralelo. Lo cierto es que la critica y
la denuncia social, en nombre de la doctrina y los propios fundamentos del
régimen, de la retorica socializante falangista, era otra forma de autocritica, en este
caso de las insuficiencias o “traiciones” del régimen a su espititu fundacional. Por
eso la autocritica social se conviette en un lugar comin, un terreno en el que
convergen los intelectuales catélicos y falangistas en un camino de conversién. La
autocritica social se concreta sobre todo en la denuncia de las formas paternalistas
de accion social dentro y fuera de la Iglesia. Algunos titulos como el de Ignacio
Fernindez de Castro De/ paternalismo a la justicia social son bien significativos al

2 SOPENA, Federico, Defensa de una generacidn, Madrid, Taurus, 1970. Como se adviette en
el prélogo, el texto esti escrito “en caliente” tras la «desventura, no crisis» sacerdotal, que le
ha supuesto su “expulsién” ¢ facto de la parroquia universitaria de Madrid, después de
muchos afios de ejercicio activo de un trabajo pastoral renovador.



Los intelectuales catolicos 59

respecto, asi como los articulos recogidos en una primera antologia de E/ Ciervo de
esos afios. Especialmente el agrupado en el bloque “Al servicio del pueblo”,
ardculos sobre la nueva forma de accién social que se practica en el Servicio
Universitario del Trabajo (SUT), o la critica de la inconsciencia social de las elites
espafiolas a partir de una referencia tomada del obispo Hetrera, o la denuncia de
dos tres obstaculos» —el monopolio, el latifundio y la injusticia tributaria~ en los
articulos de Enrique Ferran en 1958%.

La denuncia social y la critica de la falta de conciencia social en las elites era,
segun Angel Herrera, el principal pecado y laguna del catolicismo espafiol. Sus
principales iniciativas irdn encaminadas a curatla: difusién de los principios de la
doctrina social de la Iglesia, en todos los niveles educativos; estudio cientifico de
los problemas sociales y de esa misma doctrina, y formacién de sacerdotes y
propagandistas “socidlogos” (el Instituto Social, luego Facultad de Sociologia,
“Le6n XIIT”)31. Conciencia social que trata de ser impermeable a la infiltracién
marxista, y denuncia social compatible con la legitimidad del propio régimen y, por
tanto, fiel al colaboracionismo y radicalmente contraria al incipiente antifran-
quismo. Pero tanto en el “Ledén XIII” como en Caritas, independientemente de los
recelos politicos gubernamentales, mas que la glosa de la doctrina social de la
Iglesia primaba su aplicacién prictica: el estudio empirico y sociolégico de los
problemas sociales: de la mano de la sociologia y la doctrina social se “colaba” la
descalificacion del sistema y del régimen. La denuncia social y, mas atn, la critica
de la connivencia de las clases dirigentes con un catolicismo conservador, fue muy
pronto uno de los argumentos centrales de los idedlogos y los métodos de
formacién de la HOAC, como se aprecia bien en los textos elaborados por
Rovirosa y Malagdn para la formacién sistematica de los militantes32. Pero la nueva
mentalidad social no se quedd sélo en las organizaciones obreras de la AC
espafiola, sino que se difundié amplia y profundamente, contagiando en poco
tiempo el conjunto de las asociaciones seglares.

En las reuniones nacionales preparatorias del Congreso Internacional de
Apostolado Seglar de 1957 se aprecia un nuevo lenguaje social, ctitico con el
paternalismo dominante en las obras sociales. Una de las organizaciones en las que
se aprecia mejor el cambio es la rama juvenil masculina de AC, la JACE. Dentro de
la JACE venia funcionando, junto a la especializacién obrera, la JOC, otra
universitaria, la JUMAGC, ligada internacionalmente a Pax Romgna, pero entre 1957
y 1959 intensificé sus contactos con el movimiento internacional estudiantil
cristiano, la JEC, decidié su “especializacion” ambiental siguiendo el modelo de la
JOC, adopté el método de la “Revision de Vida” y solicitd en consecuencia el

30 Ocho afios de “El Ciervo”. Generaciones nuevas, palabras nuevas, seleccién y prélogo de Juan
Gomis (Madrid, Euramérica 1959). Sobte la trayectotia de E/ Ciervo, vet el libro coordinado
por Jose A. Gonzalez Casanova, cit.

3t Ver SANCHEZ JIMENEZ, José, E/ cardenal Herrera Oria. Pensamiento y accion social,
Madrid, Encuentro, 1986.

32 Ver los primetros guiones de los cursillos y planes de formacién en ROVIROSA,
Guillermo, Obras Completas, vol. IV, Madrid, HOAC, 2000.
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cambio de siglas. Un cambio que significaba una ampliacién de su base social, mas
alla de la estrictamente universitatia, y una otientacién menos intelectual y elitista.
También la rama adulta femenina de AC, las Mujeres, la mas representativa por
tradicion y por cantidad de miembros, fomenta desde 1958 una reconversion desde
una mentalidad caritativa piadosa hacia otra de compromiso social a través de un
cursillo especial, la “Semana Impacto”, que prepara para ellas el consiliario de la
HOAC, Tomas Malagén?. Todos estos cambios anticipan y demandan la reforma
estatutaria de la ACE en 1959, que consagraria la linea de los movimientos
especializados y del “compromiso temporal” que abocaria, de forma natural e
inevitable, al conflicto con el régimen y con la jerarquia eclesiastica entre 1966-
1968. .

Se conoce poco sobre los antecedentes de ese cambio hacia el “compromiso
temporal” que, en nuestra opinién, se va incubando lentamente a lo largo de la
década de los cincuenta, tal como se aprecia en las reuniones nacionales de la
organizacién y de las distintas ramas y movimientos. Se trata sobre todo de un
“giro social” que genera una critica mas o menos radical respecto a las
insuficiencias de la politica social del régimen, y una autocritica de los rasgos
asistencialistas o paternalistas de muchas obras sociales de iniciativa catdlica. No
implica necesariamente una critica politica anti régimen, pero la prepara y anticipa.
El giro se aprecia bastante claramente en la III Asamblea Nacional de dirigentes
que se celebra en mayo de 1957, como preparacion inmediata de la participacién
espafiola en el II Congreso Internacional de Apostolado Seglar. Ello nos sugiere
que se trata de un cambio inducido desde fuera por una dinimica internacional,
iniciada en 1951, en la que participa la ACE. Pero, al mismo tiempo, el giro social
que se puso de relieve en los debates y conclusiones de la asamblea obedece a la
dinimica interna de la propia organizacién, estimulada sobre todo por la reflexion
de la AC obrera (HOAC y JOC), dentro de un contexto de directrices y
orientaciones “sociales” promovidas por la jerarquia (documento pastoral y
consigna a la ACE para el curso 1957-1958), y por otras instituciones, como el
herreriano Instituto “Leén XIII” o Caritas, que por esas fechas pone en marcha un
plan de investigacion de la realidad social. La amplia asistencia y participacion
espafiola en el Congreso Internacional de octubte de 1957 debié de contribuir a
afianzar los cambios y consolidar las relaciones e influencias entre los distintos

movimientos internacionales catélicos obreros, estudiantiles, rurales, femeninos,
etc.

3 Una presentacion sintética de este giro social de la ACE entre 1957-1959, en mi
comunicacion al V Encuentro de Investigadores del Franquismo, Albacete, 2003 (edicién
digital). Sobre la evolucion de la Juventud Universitaria JUMAC) a la  JEC, ver
MONTERO,Feliciano (cootd.) Juventud Estudiante Catélica 1947-1997, Madrid, JEC, 1998.
Sobre la evolucion de las Mujeres de AC y la influyente personalidad de su presidenta, Pilar
Bellosillo, ver SALAS, Maria y RODRIGUEZ DE LECEA, Teresa, Pilar Bellosillo. Nueva
imagen de la mujer en la Iglesia, Madrid, Federacién de Movimientos de ACE, 2004.



Los intelectuales catdlicos 61

La autocritica politica: el primer “Felipe” y la militancia cristiana
antifranquista, 1956-1966

En la critica de las injusticias sociales y en el andlisis sociolégico se puede
producir el encuentro con el marxismo y los marxistas. El PCE contemplaba esa
posibilidad y se planted aprovecharla desde 1956. Frente a ese riesgo, los
estudiosos de la doctrina social catélica tratatian de marcar distancias criticas y
salvaguardar a los catdlicos sociales de los peligros del acercamiento. Angel Herrera
percibié pronto ese peligro y trata de conjurarlo, pero el acercamiento se produjo
pronto y de forma radical. En torno a Julio Cerén, entre 1957 y 1959 se va
configurando el primer Frente de Liberacion Popular (FLP), conocido como el
“Felipe”, en el que la participacién cristiana aconfesional fue muy relevante.

La experiencia del “Felipe” es un buen indicador de la trayectoria de la
militancia antifranquista y ctistiana anterior a la crisis de 1966-1968. Tanto por su
significado en la historia de la nueva militancia antifranquista, como por la
presencia de un sector catdlico en su interior, es pertinente referirse a esta primera
experiencia militante de encuentro y conflicto entre impulso ético cristiano y
materialismo histérico. Los militantes y los historiadores coinciden en sefalar la
componente cristiana de izquierdas, especialmente en los inicios, como una sefia de
identidad. En la trayectoria personal de algunos de los militantes destacados del
“Felipe” como Julio Cerén, Ignacio Fernandez de Castro, Alfonso Catlos Comin,
José Antonio Gonzalez Casanova o José Ramén Recalde, se subraya esta etapa del
“Felipe” como un intento de sintesis entre el compromiso cristiano y la militancia
marxista heterodoxa, aunque ciertamente, a diferencia de otras militancias catdlicas,
desde el primer momento se expresara en términos aconfesionales y radicalmente
antifranquistas. Por ello el recurso estratégico de los abogados defensores de los
primeros “felipes”, con Cerén a la cabeza, a sus origenes e identidad catdlica
creyente y practicante todavia es profundamente lamentado por Recalde en sus
memorias, al introducir un falso equivoco que la segunda etapa del Frente trataria
de superarse afirmando mas radicalmente el caricter aconfesional del partido.

Pero independientemente de la oportunidad o eficacia de esa estrategia de
los abogados defensores, lo cierto es que la identidad ctistiana de los encausados y
las conexiones personales concretas con algunos clérigos e instituciones de la
Iglesia eran ciertas, al menos en sus otigenes, por mucho que la mayotia de ellos
hubiera iniciado ya una crisis de fe o de militancia cristiana, un trinsito de la
identidad cristiana a otra fundamentalmente marxista3. También en este caso la
temprana experiencia de los primeros “felipes”, en torno a 1960, anticipa procesos
de crisis muy habituales en los militantes catdlicos de la ACE que se aproximaron
al marxismo en los afios postetiores a la crisis de 1966.

Desde la perspectiva de la militancia cristiana, lo significativo es ese compo-
nente cristiano de izquierdas presente en los origenes del “Felipe” y en su primera

3 En su Fe de vida Recalde dedica reflexiones interesantes a la explicacién de su proceso
personal, especialmente sobre el significado del “engagemen?’, pp. 75-86
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etapa; vinculado en Madrid a la parroquia universitaria del padre Sopefia o Jesus
Aguirre; en San Sebastian a discipulos de Catlos Santamatia, participantes en las
Convetsaciones Internacionales, como Recalde, y en Barcelona a los aledafios de
E/ Ciervo, por mis que la revista como tal rehuyera ser correa de trasmision del
partido emergente, segiin el testimonio de Joan Gomis, sobre las “redes” tendidas
por Cerén entre sus redactores®. En este sentido, se puede considerar al “Felipe”
como el primer eslabén de esa cultura politica, inédita en Espafia, de cristianismo
de izquierdas, cuyos petfiles ha sintetizado Diaz Salazar’. Una cultura politica
nacida en dos ambitos sociales diferentes, solo en parte convergentes: en medios
obreros, con una conciencia obrerista estricta (la HOAC de Malagon y Rovirosa, y
la JOC de Mauro Rubio y Eugenio Royo), y en medios universitarios, primero en
torno al Servicio Universitatio del Trabajo (SUT) y al trabajo social en batrios
obreros y marginales, luego en el medio estudiantil, en su lucha sindical y
democratica, junto a otros partidos y sindicatos (el iempo fugaz de la JEC).

Hacia el “despegue”: la trayectotia de Ruiz-Giménez y Cuadernos para el
Didlogo, 1956-1969

No se puede hablar propiamente de autocritica politica en el periodo 1951-
1956 que, por otra parte, no se podia hacer explicita, ni apenas plantearse antes
fuera del ambito oficial del Movimiento. En algunos medios eclesiasticos sdlo se
plantea de forma moderada y reformista cierta liberalizacién controlada de la
prensa, por ejemplo con ocasién de los congresos internacionales de prensa
catblica se suscita un debate en Eclesia en el que participan el ministro Arias
Salgado y los obispos Hetrera y Pla i Deniel. O en relacién con la libertad sindical y
la Organizacién Sindical, se producen las criticas del obispo Pildain, y la polémica
entre Solis y Pla i Deniel sobre la naturaleza y la actividad parasindical de la
HOAC.

Después de 1956 comienza el distanciamiento critico de algunos colabora-
cionistas, como ilustran las trayectorias de Ruiz-Giménez, Lain o Ridruejo. El
nacimiento del “Felipe” en el bienio 1957-1959 es, como hemos visto, otra cosa:
una nueva generacion, que no ha colaborado, pero que aplica el compromiso ético,
personalista y marxista, a la lucha contra el régimen. En 1960 se registra la primera
critica eclesial abiertamente antifranquista: el manifiesto de trescientos curas
vascos, reflejo de una disidencia peculiar y especifica, la que representan sectores
del clero y laicado catdlico catalin y vasco, ligados a movimientos nacionalistas. En
1962, culmina un periodo y se abre una nueva etapa en la lucha antifranquista. Las
huelgas obreras iniciadas en Asturias y la reunién europea de Munich marcan el
inicio de un nuevo tiempo de abierta disidencia politica en diversos medios

% GARCIA ALCALA, Julio Antonio, Historia del Felipe, Madrid, CEC, 2001. Sobre la
relacién con E/ Ciervo, ver GOMIS, Joan, Memories Civigues, 1950-1975, Barcelona, La
Campana, 1994, y GONZALEZ CASANOVA, José Antonio (ed.), op. o72.

36 DIAZ SALAZAR, Rafael, Nuevo socialismo  y cristianos de izquierda. Madrid, HOAC, 2001.
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catélicos, pues la huelga impulsa sobte todo la colaboracion y el reconocimiento
reciproco entre militantes de procedencia ideoldgica distinta. Por otra parte se
acelera en las diversas familias democristianas, en torno a Giménez Fernandez, Gil-
Robles y pronto Ruiz-Gimeénez, la bisqueda de una alternativa coordinada. Un
proceso dificil por los personalismos y por las contradicciones internas y externas,
entre una militancia catdlica que evolucionaba aceleradamente hacia el marxismo, y
una Iglesia conciliar que abogaba por el aconfesionalismo del compromiso
ctristiano.

El afio 1963 esti marcado por la recepcién de la Pacem in terris, de inequi-
voco significado democritico, y por la aparicién de la revista Cuadernos para el
Didlogo. En esos mismos afios de 1962-1963, en el conjunto de la AC se definen y
consagran las bases ideoldgicas y formativas del “compromiso temporal” como
forma de accién transformadora de las estructuras. En 1964 en las Jornadas
Nacionales de la ACE se abordan las condiciones de la consigna conciliar de
“didlogo” en Espafia, y en ese contexto se proclama la necesidad de la
reconciliacién entre generaciones, dentro y fuera de la Iglesia®.

La trayectoria de Ruiz-Gimeénez es la que mejor representa el transito del
colaboracionismo a la oposicién antifranquista, manteniendo siempre un respeto
personal al dictador. El analisis de su trayectoria personal ayuda a entender el
transito colectivo del mundo eclesial y catdlico de la legitimacion a la deslegitima-
cién, las razones fundamentalmente éticas de ese proceso, y las implicaciones
positivas, en términos conciliadores, para el resultado global del proceso de
transicidén de la dictadura a la democracia. En este sentido es muy sugerente la tesis
del socidlogo Javier Martinez Cortés sobre la trascendencia politica de la accién de
Ruiz-Giménez: «su eficacia, mis que en el terreno de la politica inmediata, se ejerce
en el terreno ético y prepolitico de la instauracion de la comunidad moral de todos
los espafioles». Funcién que ha podido llevar a cabo al compis de otras
transformaciones sociales profundas, "que afectan a una nueva forma de
comportamiento religioso, lo que significa, en términos del socidlogo, «transito del
nacionalcatolicismo a la religiéon difusa»®®.

La interpretacion sobre el papel relevante jugado por Ruiz-Giménez en la
preparacién de la transicion, su funcién mediadora en la reconstruccién de una
“comunidad moral”, puede ser aplicable en general a otras muchas instancias e
iniciativas, y vale en general para definir el papel del factor catblico en la
“pretransicion” y el momento decisivo de la transicion politica. El proyecto

37 Para todos estos cambios de la ACE en la década de 1960, ver MONTERO, Feliciano,
La ACE y el franquismo. Auge y erisis de la AC especializada, Madnd, UNED, 2000, UNED.
Sobre la democracia cristiana, BARBA, Donato, La oposicién durante ¢l franquismo. La
democracia cristiana, Madsid, Encuentro, 2001. Sobre las huelgas de 1962, VEGA GARCIA,
Rubén (coord.) Las huelgas de 1962 en Astutias, y Las buelgas de 1962 en Esparia y su repercusion
internacional, Oviedo, Trea, 2002.

33 MARTINEZ CORTES, Javier, “El factor religioso y la politica de Ruiz-Giménez”, en J.
Ruiz-Gimeénez, E/ camino hacia la democracia. Eseritos en “Cuadernos para el Didlogo” (1963-1976),
vol 2, pp. 361-396.
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politico estrictamente personal o partidista de Ruiz-Giménez puede considerarse
fracasado en las elecciones de junio de 1977, lo que suele interpretarse como la
demostracién mas palpable de su caricter utépico o ingenuo, calificativos que
también se han aplicado frecuentemente a la figura de Ruiz-Giménez. Pero si se
mira a su proyecto politico global, no partidista, el que representa mejor que nada
la empresa de Cuadernos, entonces su utopismo posibilista resulta mis realista y
eficaz que el de otros. Lo que ocurre es que el éxito de ese proyecto, la Transicion,
fue a costa de su proyecto mas personal, una alternativa democrata-cristiana de
izquierdas, que la memoria histérica y la coyuntura internacional habian hecho
anacronica.

La trayectoria personal de Ruiz-Giménez no ha sido propiamente estudiada
mas alld de las indicaciones y explicaciones del propio protagonista. Algunas de sus
pistas resultan mais convincentes que otras, pero esta claro que la reconstruccion
del proceso requiere un estudio pormenotizado basado fundamentalmente en
fuentes privadas, que tenga en cuenta tanto las variables y contactos intetnos como
los exteriores (el propio Ruiz-Giménez ha subrayado siempre la importancia de
esos contactos internacionales). La evolucion o la primera autocritica seguramente
empieza, como él indica, en sus contactos en el Vaticano de la posguerra, entre
1948 y 1951, con Montini, Matitain (embajador de De Gaulle en el Vaticano) y con
Pax Romana (Sugranges). Sin embargo, lo que propugna desde Roma es la plena
legitimacion del Estado nacional-catdlico como Estado ideal. Mas verosimilmente,
es durante su gestion como ministro de Educacién, especialmente en los dos
Ultimos afios, cuando inicia su autocritica a la vez que otros sectores del
catolicismo espafiol (como registra Escudero). En su caso no es sélo autocritica
religiosa, sino politica, al experimentar en carne propia, junto a sus principales
colaboradores, los limites estrictos de una evolucion del régimen desde dentro.
Para €1, como para el resto de los implicados en la crisis universitaria, en febrero de
1956 se iniciaba una nueva etapa.

En un articulo retrospectivo sobre las raices o antecedentes de Cuadernos
alude al clima intelectual y retirado de la Universidad de Salamanca en el que va
madurando su nuevo papel politico de “puente”, de cauce de didlogo, entre el
interior y el exterior del régimen. Aun no se puede hablar de ruptura con el
colaboracionismo, sigue siendo miembro de las Cortes, pero se trata cada vez mas
de un colaboracionismo critico desde dentro y abierto al didlogo con el exterior.
Una tarea mediadora que ya va a marcar toda su trayectoria posterior?®. De hacer
caso al propio Ruiz-Giménez, lo més decisivo en su proceso de cambio en esos
afios van a ser sus contactos exteriores con el mundo catdlico, especialmente en el
nuevo contexto que impulsa Juan XXIII: la profunda influencia de sus enciclicas,
especialmente la Pacems in terris, y el impacto personal de su audiencia con el
pontifice en abril de 1963, como si de sus labios recibiera la confirmacién y la

3 Sobte esta etapa de Salamanca entre 1957-1960 ver los testimonios de Elias Diaz,
Enrique Tiemo y Radl Morodo en sus respectivas memorias.
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consigna de su vocacién politica. Poco después de esa audiencia cuaja
definitivamente el proyecto de Cuadernos.

¢Qué ocurre entre 1957 y 19637 Seguramente son fundamentales "sus
contactos con las organizaciones internacionales catdlicas y con el presidente y
organizador de los congresos internacionales de apostolado seglar, Vittorino
Veronese®. Participa activamente en el II Congreso Internacional de Apostolado
Seglar de octubre de 1957, en un momento crucial de la evolucién de AC, de
autocritica del paternalismo social y del exclusivismo, y paso de una organizacion
parroquial a otra especializada. Una evolucién que él acompana y quizd ampara
desde fuera, en una discreta lejania, con el descubrimiento del “compromiso
temporal”, la asuncién de sus consecuencias politicas y la oferta de reconciliacion.
Pues si AC habia sido dirigida desde siempre por la ACNP, a partir de 1960 parece
progresivamente escapar de ese control. ¢Cuadl es la relacién de Ruiz-Giménez con
los dirigentes y consiliarios de la ACE, como Santiago Corral, Pilar Bellosillo o
Miguel Benzo, en esos afios de 1957 a 19662 sCémo es la relacion con su amigo
Martin Artajo, especialmente a partir de su cese como ministro de Extetiores? En
general, la recepcién del Vaticano II es un test decisivo para valorar y entender
muchas de las trayectoria personales de obispos, clérigos y laicos*.

Por otra parte, Ruiz-Giménez, tras unos afos de silencio o apartamiento
relativo, cobra protagonismo activo en la ACNP, con intervenciones abiertamente
politicas en 1963 y 1964, que tratan de hacer evolucionar la posicién de los
propagandistas en relacion al régimen?.. Paralelamente se embarca en la
construccién de una alternativa politica democrata-cristiana, en connivencia y
tivalidad con los otros lideres histéricos (Gil-Robles y Jiménez Fernindez).
Precisamente las reticencias de éstos respecto a su colaboracionismo lastran la
credibilidad de su nuevo liderazgo, pues se le sigue viendo ain demasiado
respetuoso con el régimen, como confiando en una evolucion desde dentro. En esa
primera mitad de los 1960, tan decisivos y acelerados, salientan Ruiz-Giménez y
algunos dirigentes de AC la posibilidad de una alternativa demécrata-cristiana, 4 la
italiana, sobre la base de los cuadros y militantes de la nueva AC especializada?

La rapida evolucion de los militantes mas comprometidos hacia el
marxismo, doctrinal y practico, y la propia reflexion del Vaticano II sobre la

4 Estos contactos son intensos y frecuentes “especialmente a partir de 1965. En 1967
Veronese viaja a Madrid invitado por su amigo Ruiz-Giménez y en 1968 vuelve a Madrid, y
Barcelona. Ver correspondencia en el fondo Veronese del archivo de la Fundacién Sturzo
en Roma.

1 Un ejemplo modélico del interés de analizar conjuntamente el impacto del Concilio y el
cambio politico la tesis doctoral inédita de SERRANO BLANCO, Laura, Renovacion eclesial y
Democratisacion social. La Iglsia diocesana de Valladokd durante la construccion de la democracia,
1959-1979, Valladolid 2002.

42 Conferencias en ciclos del Circulo de Estudios de Madtid, publicadas en el Bokiin de /a
ACNP, y recogidas en Cuadernos para el Didloge: “Convivencia y libertades publicas”, 5
(febrero-matzo 1964), pp. 195-199, y “El problema de los partidos politicos”, 18 (marzo
1965), pp. 7-12.
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“autonomia de lo temporal” y el consiguiente cuestionamiento de las opciones
confesionales, parecen anular esa posibilidad, y explicar su fracaso posterior. Tanto
en el plano sindical como en el politico, las organizaciones catélicas impulsan el
aconfesionalismo y la pluralidad de los compromisos y, en todo caso, marcan una
orientaciéon predominantemente socialista (humanista) mas que demderata-
cristiana. Estan anticipando, alentando, quiza sin sabetlo, el éxito futuro de la
socialdemocracia. En esa década entre la crisis politica de 1956 y la crisis de la ACE
de 1966 hay que situar la conversiéon, mas que evolucion, de Ruiz-Giménez (y de
otras muchas personas y grupos catblicos), del autoritarismo y del nacionalcatoli-
cismo, a la libertad y los valores democraticos, con una fuerte componente social.
En esa conversion es fundamental la recepcion y lectura politica de la Pacem in tervis,
que suscita numerosos comentarios y publicaciones de inequivoca trascendencia
politica®.

El enfrentamiento de Ruiz-Giménez en las Cortes en 1964, durante la
discusion de la Ley de Asociaciones, y su entrevista con Franco para presentarle su
dimisién como procurador, matrcan al menos simbodlicamente su ruptura con el
régimen. Su conversion politica se podtia entender mejor comparandola con la de
otros personajes del franquismo, mas o menos proximos a su trayectotia,
estudiando la cotrespondencia o las percepciones reciprocas con ellos, por ejemplo
con Artajo, Castiella y su proyecto de libertad religiosa, Antonio Garrigues y su
proyecto de actualizacion del Concordato, o con los miembros mas cualificados de
la ACNP. También sus relaciones con los catdlicos progtresistas que ya han roto
con el franquismo y con sectores de la oposicién antifranquista.

El nacimiento de Cuadernos para e/ Didlogo, aunque alentado desde unos afios
antes, parece responder finalmente a un impulso muy directo tras la audiencia de
Juan XXIII con Ruiz-Giménez. Pero la revista va a nacer y sobrevivir, ain con la
censura, especialmente en esos primeros afios, bajo la tolerancia semilegal que el
régimen (sy Franco personalmente?), antiguos colaboradores y amigos, dispensan
al fundador. En un clima ademas relativamente abierto a la discusién sobre la
institucionalizacién que dentro del propio régimen algunos sectores (Castiella,
Fraga) propician, por conviccion o para favorecer la imagen extetior. Este clima
“tolerante” por lo menos llega hasta el referéndum de la Ley Orginica del Estado
(LOE) en 1966, o como mucho hasta la crisis gubernamental de 1969. La
trayectoria de Cuadernos y su fundador son paralelas, especialmente en los primeros
afios, luego va pesando progresivamente mas la nueva generacién prosocialista. ¢Se
trata de una evolucién compartida por Ruiz-Giménez, o mis bien tolerada sobre la
base de un respeto a la autonomia del proyector?#.

43 Entre los numerosos comentarios politicos de la Pacem in terris en Espaiia, destaca el libro
colectivo Comentarios civiles a la enciclica “Pacem in terris”, Madtid, Taurus, 1963, con articulos
de Aguilar Navarro, Aranguren, Carzillo de Albornoz, Diez Alegria, Jiménez Fernindez,
Garcia de Entertia, Gonzalez Campos, Lain Entralgo, Martin Retottillo y Federico Sopeiia.
44 Para la caracterizacién de etapas y tendencias dentro de Cuadernos, ver la tesis doctoral de
MUNOZ SORO, Javier, Cuadernos para el Didloge, 1963-1976, UNED, 2003, de proxima
publicacién por Marcial Pons.
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Habria que distinguir etapas, hasta cierto punto paralelas con las del pro-
pio Ruiz-Giménez. Durante los afios del Concilio, marcados por la raiz ético-
religiosa de los documentos conciliares y, sobre todo, por su espiritu de dialogo,
Cuadernos parece apoyar y legitimar toda su apuesta politica en esas directrices
vaticanas, frente a las reticencias catdlicas de sectores del régimen, dispuestos a
interpretar a su favor cualquier sefial o advertencia vaticana sobre los riesgos de esa
dindmica. Ya durante el Concilio, pero especialmente en el inmediato posconcilio
(1966-1970) se desata una verdadera batalla en el conjunto del mundo catdlico,
pero en concreto en la Iglesia espafiola, sobre la interpretacioén y aplicacién de la
doctrina conciliar. Ruiz-Giménez y Cuadernos son activos participes en esa batalla.

La dindmica interna del régimen marca también esa evolucién. En los afios
fundacionales de la revista hay una discusién interna sobre la institucionalizacién y
el futuro del franquismo, dentro de un didlogo posibilista con el régimen. La etapa
que inaugura la libertad de prensa en 1966, quizas mas petjudicial que beneficiosa
para Cuadernos en tanto que menos tolerante con su fundador, conforme éste
tiende hacia la critica que desemboca en el llamado “manifiesto de Palamés”
(verano de 1967), un hito en la trayectoria politica de Ruiz-Giménez y la revista.
Que coincide con el momento culminante de la crisis de la ACE, cuya relevancia
politica no se puede ocultar. La institucionalizacién del régimen (teferéndum de la
LOE) y su legitimacién episcopal con la doctrina del Concilio, marcan una ruptura
politica profunda en la Iglesia y en el catolicismo, asi como una divisoria mas clara
entre la colaboracién y el antifranquismo. Hay una constatacion de la imposibilidad
de una evolucién interna desde dentro, y el didlogo ahora tiende a ser mayor y mas
explicito con el marxismo. En la ya citada mesa redonda del nimero 100 (enero
1972) los contertulios critican a la revista esa excestva polarizacién en el tema del
didlogo cristiano-marxista, pero, se teplica, era el tema de actualidad candente en la
militancia catdlica que representaba la revista, en torno al cual se libraba la
legitimacién o no del régimen.

La crisis gubernamental de 1969, con la salida de los “aperturistas” (Castie-
lla, Fraga) y la consolidacién de la modernizacién tecnocratica, provoca la
radicalizacién progresiva de la militancia catélica en una direccién antifranquista y
marxista. También en esos afios finales del régimen Ruiz-Giménez adopta una
posicidén mds activa desde la plataforma civico-religiosa de Justicia y Paz, mientras
por su parte la jerarquia eclesidstica (el “taranconismo”) asume una posicién
abiertamente critica en la Asamblea Conjunta de septiembtre de 1971, y en el
documento Iglesia y Comunidad Politica de enero de 1973.





