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RESUMEN

La disputa por los jovenes: interacciones entre la cultura rock y el catolicismo.
Guadalajara, 1950-2020.

David Moreno Gaona

Licenciado en Historia por la Universidad de Guadalajara

Maestro en Historia de México por la Universidad de Guadalajara

Este trabajo constituye una investigacion de corte historiografico, cuyo objetivo es
el analisis de las complejas interacciones entre la cultura rock y el catolicismo. Parte
de la premisa de que el rock formé parte de los procesos de cambio religioso en la
ciudad de Guadalajara, durante la segunda mitad del siglo XX, en tanto que fuerza
secularizadora mass-mediada. El rock como hilo conductor en esa trama, permite
comprender y analizar intersecciones y divergencias entre ambas culturas, las cuales
se manifestaron en dinamicas de seculatrizacién, contrasecularizacion, hibridacion,
sincretismos y anticlericalismos.

Por medio de multiples fuentes, recabadas tanto en archivos institucionales
como dentro del propio campo rockero, se muestra como la cultura rock trastoco
las relaciones entre la juventud y la Iglesia catélica. En esta investigacion, la tesis
central consiste en la demostracién del hecho de que el rock constituyé uno de los
grandes dispositivos de sentido de la modernidad religiosa. La irrupcion de culturas
juveniles nucleadas en torno a diversos estilos de rock en el cotidiano tapatio, abrid
un proceso de disputa entre el catolicismo hegemonico y la cultura rockera por la
religiosidad de los jovenes. Los capitulos muestran la multidireccionalidad de esos
procesos complejos, pues el rock y las manifestaciones juveniles modernas no sélo
afectaron el plano identitario juvenil, sino también el sacerdocio, la ritualidad y la

pastoral catolicas, especificamente después del Concilio Vaticano II (1962-1965).
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INTRODUCCION

Desde hace veinticinco siglos el saber occidental intenta ver el mundo.
Todavia no ha comprendido que el mundo no se mira, se oye. No se
lee, se escucha. Nuestra ciencia siempre ha querido supervisar, contar,
abstraer y castrar los sentidos, olvidando que la vida es ruidosa y que
so6lo la muerte es silencio: ruidos del trabajo, ruidos de los hombres y
ruidos de las bestias. Ruidos comprados, vendidos o prohibidos. No
ocurre nada esencial en donde el ruido no esté presente [...| hay que
aprender a juzgar una sociedad por sus ruidos, por su arte y por sus
fiestas mds que por sus estadisticas [...] La musica esta ah{ para hacer
comprender las mutaciones.

Jacques Attali, Ruidos

[...] l]a musica es la forma cultural mas apta para cruzar fronteras [y]
definir lugares [...] el sonido atraviesa cercos, murallas y océanos,
clases, razas y naciones.

Simon Frith, “Musica e identidad”

El rock como epifenémeno de la modernidad religiosa

La presente tesis es un estudio de corte historiografico, cuyo objetivo central es el analisis de las
complejas interacciones de dos culturas que, aparentemente, tienen poco o nada en comun: la
cultura rockera y la cultura catdlica. En efecto, tanto en el imaginario colectivo como en la
literatura de ciencias sociales, el mundo del rock y el mundo catélico se han pensado como
opuestos, principalmente por la asociacion de la cultura rockera con la rebeldia, y de la cultura
catdlica con el conservadurismo. Esas dos grandes categorizaciones constituyen obstaculos
epistémicos y, por tanto, sesgos interpretativos que se inclinan hacia el rechazo de los rockeros
frente al catolicismo, o bien, a la censura del rock por parte de los catélicos. El resultado, hasta
el momento, ha sido un conocimiento parcial de las relaciones sociohistoricas entre la Iglesia
catolica, los jovenes y el rock.

En esta investigacion, mi interés consiste en mostrar una dindmica distinta a la planteada
por los enfoques maniqueos de rebeldfa us represion, de rechazo »s censura. En su lugar, mi
apuesta es poner énfasis en las complejas interacciones producidas tanto por intersecciones
como por divergencias entre la cultura rock y el catolicismo. Desde luego, dichas interacciones

contemplaron tensiones y conflictos, pero también, al observar a profundidad los multiples datos
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empiricos, es posible analizar una serie de intercambios, reapropiaciones y negociaciones, entre
ambas culturas aparentemente antagonicas.

El descubrimiento de esas relaciones ocurrié paulatinamente, y se remonta al afio 2014,
cuando realizaba mi tesis de licenciatura sobre la cultura rocanrolera tapatfa. En una sesion de
entrevista con Efrén Angel de Le6n —bajista fundador de Los Blue Boys—, me comenté acerca
de las kermeses organizadas a beneficio de parroquias, en las que ellos participaron junto con
otros conjuntos de rocanrol —incluso me comparti6 los volantes digitalizados de esos eventos—
, y me hablé también sobre el padre Humberto Mejia Ruvalcaba, quien organizé un retiro para
jovenes en la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz en la semana santa de 1962, amenizada en
la clausura por la musica en vivo de Los Blue Boys.' Sin embargo, esos datos fueron un tanto
marginales y excepcionales en los resultados de mi tesis de licenciatura, pues en aquel momento
me enfoqué en la construccion de identidades y espacios por parte de los jévenes rocanroleros
tapatios, y las implicaciones de ello en las politicas culturales, influido por los estudios
subculturales y la historiografia del rock inaugurada por Eric Zolov.”

Mi acercamiento con el mundo catélico ocurrié durante el periodo 2018-2020, cuando
cursaba la Maestria en Historia de México en la Universidad de Guadalajara. En un inicio, el
proyecto de investigacion que presenté para dicho posgrado, tenfa como objetivo profundizar
acerca de las politicas culturales y su relaciéon con la contracultura rockera, privilegiando la
dimensién politica y los procesos de construccion de la juventud. En los primeros meses del
2018, mi plan de trabajo de archivo contemplaba unicamente el Archivo Histérico Municipal de
Guadalajara, el Archivo Historico de Jalisco, y la hemeroteca de la Biblioteca Publica del Estado
de Jalisco. Ademas, tenfa una lista de rockeros para realizar entrevistas, as{ como unas cuantas
publicaciones contraculturales y algunos discos. Pero el proyecto comenzé a cambiar en su
totalidad, a partir de mi decisién de consultar prensa catdlica en el Archivo Histérico de la
Arquidiocesis de Guadalajara, pues no era posible comprender las politicas culturales sin la
participacion decisiva de la Iglesia catdlica y sus campafias moralizadoras.

La inquietud que me surgié fue determinar si empiricamente era posible observar y

reconstituir una relacién entre el catolicismo y la cultura rockera tapatia. La prensa catdlica y

LEfrén Angel de Le6n, comunicacion personal con el autor, julio 10, 2014. En su libro sobre la colonia Gonzélez
Gallo, Efrén narra la relacion del padre Mejia Ruvalcaba con los jovenes de la parroquia de La Luz. Véase
Efrén Angel de Ledn, La colonia de la habitacién popular No 1 o colonia J. de Jests Gonzalez Gallo (Amate,
2001).

2 Véase David Moreno Gaona, “Rockeros en tierra de mariachis: subculturas juveniles, espacios rocanroleros y
vida musical en Guadalajara, 1957-1971” (Tesis de Licenciatura, Universidad de Guadalajara, 2017).
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otros documentos eclesiasticos como cartas pastorales y enciclicas, me permitieron realizar una
delimitacion temporal de 1950 a 1968, es decir, del inicio de las campafias moralizadoras en el
marco global de la celebracion del Jubileo o Afio Santo de 1950, hasta la coyuntura del 68. Lo
que observé en ese periodo fueron el consenso moral entre la Iglesia catdlica, el Estado y el
sector comercial-empresarial, las implicaciones de ese consenso en la construcciéon de una
juventud ideal, y las tensiones producidas por la cultura rockera con respecto a los procesos de
moralizaciéon de los jovenes. El marco interpretativo que construi para el analisis de esas
relaciones complejas, se nutrié de la historia de la juventud y la sociologia de las religiones. Defini
al rock como un epifenémeno de la modernidad religiosa, por constituir una fuerza
secularizadora mass-mediada, que trastoco las relaciones Iglesia-juventud desde el plano de la
moral familiar sexual.’

Los resultados obtenidos durante ese periodo de investigacion del 2018 al 2020, me
generaron mas interrogantes y me llevaron a redefinir el problema de investigacion. Era clara la
relacion conflictiva entre la Iglesia catélica —en consenso con el Estado y la burguesia local—
y la nueva cultura juvenil, entendida dentro del marco de los procesos de moralizacién. Pero al
mismo tiempo, observando las producciones culturales del campo rockero, me preguntaba si las
implicaciones del rock en el cambio religioso se agotaban alli. Hipotéticamente, y como parte de
las conclusiones a mi tesis de maesttia, planteé que después del 68 la contracultura llevaria a
sectores de jovenes hacia una suerte de despertar espiritual. Si bien, los rocanroleros del periodo
1957-1968 habian sido participes de un proceso de relativizacién de la moral, de descentramiento
del ocio con respecto del orden familiar-catélico, y al cuestionamiento —y el rechazo— de
imperativos morales como la castidad, ello no implicé una desaparicion del catolicismo dentro
de los limites de la cultura rockera, sino que reaparecié como objeto de complejos despliegues y
recomposiciones.*

Por medio de multiples datos empiricos, observé que la coyuntura del 68 fue importante
tanto para la cultura catdlica como para la cultura rockera tapatia. Por un lado, la II CELAM
celebrada en Medellin en ese ano acelerd la puesta en practica de las reformas emanadas del

Concilio Vaticano II (1962-1965), poniendo énfasis en la opcién preferencial por los jovenes y

3 Véase David Moreno Gaona, “Entre el rocanrol y el Evangelio. Juventud y modernidad religiosa en
Guadalajara, 1950-1968” (Tesis de Maestria, Universidad de Guadalajara, 2020).

4 Las primeras reflexiones tedrico-metodolégicas sobre estas cuestiones, las desarrollé parcialmente en David
Moreno Gaona, “Juventud e historiografia: apuntes teoérico-metodolégicos sobre como estudiar a los jovenes
del pasado”, en Leticia Ruano Ruano, Oscar Ramén Loépez Carrillo y Claudia Gamifio Estrada (coords.),
Metodologia e investigacion. De enfoques y construcciones empiricas, coords. Leticia Ruano Ruano, Oscar
Ramon Lépez Carrillo y Claudia Gamifio Estrada (Universidad de Guadalajara, 2019), 549-556.
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por los pobres. En Guadalajara, esta coyuntura impulsé el progresismo catdlico que implementd
innovaciones litargicas y pastorales, empleando elementos del rock y la cultura juvenil, lo cual, a
su vez, desatd la reaccion tradicionalista de neo-intransigencia no sélo en contra de los sacerdotes
progresistas, sino también del comunismo y la cultura rockera. Por otro lado, el viraje del rock a
la contracultura hijppze a partir de 1968, hizo que la cultura del rock tapatio comenzara a manifestar
nuevas actitudes frente al catolicismo, desde la 6ptica contracultural de un orientalismo pop que
mixturd elementos del catolicismo y la espiritualidad oriental. Los setenta fueron una década de
mutuas apropiaciones entre el rock y el catolicismo, con excepcion de las campafas contra el
rock desplegadas por la corriente tradicionalista. Posteriormente, la irrupciéon de vanguardias
radicales durante los ochenta y noventa —como el punk y el metal—, enarbolaron discursos de
oposicion a la Iglesia. El problema se hacia mas complejo a la luz de los datos empiricos, lo cual

me llevé a replantear hipotesis y afinar aspectos de la estrategia tedrico-metodologica.

¢Un problema de fluidez y religion metafdrica?

En el proyecto que presenté para el Doctorado en Ciencias Sociales en CIESAS Occidente, a
mediados de 2020, el objetivo era poner a prueba conceptos de la sociologfa de la religion como
“diseminacion” y “disolucion” de lo religioso, “religion metaférica”, “recomposicion religiosa”,
etcétera. Esas nociones me orientarfan en la interpretacion de las apropiaciones de la imaginerfa
catdlica por parte de jovenes rockeros, pues en las producciones culturales del campo rockero
como revistas, canciones, imagenes y portadas, observaba la presencia de simbolos como Cristo,
aunque con significaciones particulares. I.a cuestién era, jcomo interpretar tedricamente esos
datos empiricos?, ¢de qué procesos sociohistéricos mas amplios formaban parte esas
apropiaciones?

Esos datos me llevaron a replantear el problema y la hipotesis, pues comencé a observar
que a partir de 1968 la cultura rockera no rechazaba al catolicismo del todo, sino por el contrario
se apropiaba de sus simbolos. En un primer momento planteé¢ que el problema subyacente a los
datos observados era el de una religion difusa, de acuerdo con los enfoques inclusivistas que
estudian el fenémeno religioso moderno. En la modernidad, los “sistemas tradicionales del
creer” son deconstruidos por diversas fuerzas sociales, pero esto no implica un vaciamiento de
las creencias y las practicas, sino mas bien recomposiciones complejas de lo religioso. El creer
moderno aparece en espacios y en formas inesperados, con una tendencia a ser cada vez mas

individualizado, subjetivo y disperso. En las sociedades modernas, los individuos resuelven la
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dispersion de las creencias “a través de las multiples combinaciones y disposiciones de
significados [...] que elaboran de manera cada vez mas independiente del control de las
instituciones del creer”.”

De acuerdo con esta premisa tedrica, planteaba que en la medida en que el rock se
consolidaba como un campo de produccién cultural a lo largo de la segunda mitad del siglo XX,
éste adquirfa una cualidad de “religion secular” o “religion metaférica” y emergia como un
dispositivo de sentidos religioso-espirituales, desde el cual los jévenes llevarian a cabo procesos
de recomposicion de lo religioso. En el entendido metaférico y funcional, la cultura rockera
deviene una esfera autbnoma que compite, tensiona y negocia con el catolicismo —
histéricamente hegemonico en la ciudad de Guadalajara—, por ofrecer a sus “miembros” una
serie de funciones similares a las religiosas institucionalizadas. Entre esas funciones podemos
mencionar las siguientes: 1) identidad y comunitarismo; 2) idolos del szar-systen que fungen como
modelos de estilos de vida, algunos investidos de un aura espiritual; 3) mitos y utopias; 4)
trascendencias diversas y conexiones con lo mistico y sobrenatural; 5) ritualizaciones en espacios
pequefios o masivos, como los conciertos.’

El problema sociolégico de la diseminacion de lo religioso y, consecuentemente, de su
localizacién y recomposiciéon en ambitos socioculturales inesperados, se ha convertido en un
tema central dentro de los recientes estudios sobre religion, jévenes y musica popular. En el
mundo anglosajon, socidlogos y antropdlogos adscritos a la linea de Religion and Popular Music,
comenzaron a realizar etnografias desde el anio 2000 con diversas musicas populares y culturas
juveniles, como el rock, la electronica, el heavy metal, el gético, el punk, el hip-hop, etcétera.” En
Latinoamérica no se ha conformado un campo especializado para este tipo de investigaciones,
pero la cuestién del rol desempefiado por los jovenes y la musica popular en los procesos de

pluralizacion y cambio religioso, ha sido abordada también desde el afilo 2000 a la actualidad

> Daniele Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria (Herder, 2005), 126.

& Cfr. Hervieu-Léger, La religion, 171 y 251-256; Georgina Gregory y Mike Dines (eds.), Exploring the
Spiritual in Popular Music. Beatified Beats (Londres, Bloomsbury, 2021), 1-7.

7 Cfr. David Chidester, “The Church of Baseball, The Fetish of Coca-Cola, and The Potlatch of Rock ‘n’ Roll,”
en Religion and Popular Culture in America, coords. Bruce David Forbes y Jeffrey H. Mahan (University of
California Press, 2000); Michael J. Gilmour, Call Me the Seeker. Listening to Religion in Popular Music
(Continuum, 2005); Rupert Till, Pop Cult: Religion and Popular Music (Continuum, 2010); Thomas Bossius,
Andreas Hager y Keith Kahn-Harris, Religion and Popular Music in Europe. New Expressions of Sacred and
Secular Identity (I. B. Tauris, 2011); Christopher Partridge y Marcus Moberg (eds.), The Bloomsbury Handbook
of Religion and Popular Music (Bloomsbury, 2017); Owen Coggins, Mysticism, Ritual and Religion in Drone
Metal (Bloomsbury Publishing, 2018); Andreas Hager (ed.), Religion and Popular Music. Artists, Fans, and
Cultures (Bloomshury, 2018); Georgina Gregory y Mike Dines (eds.), Exploring the Spiritual in Popular
Music. Beatified Beats (Bloomsbury, 2021).
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desde diversos contextos y puntos de vista.® La interrogante comun en este tipo de
investigaciones es, ¢qué papel desempefian la musica popular y los jovenes en los procesos de
cambio religioso? Dicha pregunta ha arrojado diversos resultados, teniendo en cuenta las
realidades concretas observadas y las variables analizadas, pues ademas de la variable de la edad
han emergido otras como la etnia y el cuerpo.

No obstante, a pesar de esas diferencias de enfoque, lo que ha predominado tanto en las
etnograffas anglosajonas como en las latinoamericanas es el interés por el llamado mundo
evangélico. Eso, por una parte, desde los ambitos religiosos institucionalizados. Por otra parte,
el desplazamiento etnografico hacia multiples microcosmos juveniles, en los cuales, fuera de los
marcos institucionales de las iglesias, los jovenes elaboran “espiritualidades alternativas” dentro
de la 16gica de los estilos sub-culturales.” En el mundo anglosajon, los Refigion and Popular Music
se nutren de la tradicion sociolégica inaugurada por el Grupo de Subculturas de Birmingham en
1975", la sociologia de la musica popular y la sociologia de la religién. En el mundo
latinoamericano, el elemento musical no ha sido analizado desde esos marcos, pero si con un
mayor énfasis en la sociologia de la religién y sus nociones de pluralismo, cambio, diversidad,
religiosidad popular, etcétera. Los resultados especificos y parciales de las etnografias, muestran
diferentes facetas del fendmeno religioso moderno en su cualidad de fluidez. Tanto la presencia
de la musica popular y los jévenes en ambitos religiosos institucionales —hasta el momento
analizados desde el mundo evangélico—, como la localizacién de lo religioso en multiples

microcosmos juveniles, forman parte de procesos complejos de secularizacion.

8 Cfr. Carlos Garma Navarro, “Del himnario a la industria de la alabanza. Un estudio sobre la transformacion
de la musica religiosa”, Religién y Ciencias Sociales 2, no. 2 (2000): 63-85; Alberto Hernandez, “Jovenes,
musica y religion en Tijuana”, en Nuevos caminos de la fe: practicas y creencias al margen institucional, coord.
Alberto Herndndez (COLEF/Universidad Auténoma de Nuevo Le6n/COLMICH, 2011), pp. 31-61; Alan
Roberto Llanos Veldzquez, “Entre lo sacro y lo mundano. Musica, creencias y vivencias de jévenes indigenas
cristianos en San Cristobal de las Casas” (Tesis de Maestria, CIESAS, 2014); Ariel Corpus, “Cuerpos del rock,
del metal y de Cristo. Etnografia de la ritualidad, estética y corporalidad de los jovenes cristianos”, en Cuerpo
y protestantismo: perspectivas heterodoxas en América Latina, coords. Carlos Olivier Toledo, Lourdes Jacobo
Albarran y Carlos Mondragén Gonzalez (UNAM, 2015), pp. 91-114; Victor Manuel Guerra Garcia, “Devocion
y rock ‘n’ roll desde la periferia. Peregrinacion de guitarristas del asfalto, musicos del rock mexicano y familia
rocanrolera a la Basilica de Guadalupe”, en Caminando en los espacios de la memoria, coords. Maria Ana
Portal Ariosa, Rocio Martinez Guzman y Mario Camarena Ocampo (UAM-I, 2021), 255-292. Para Argentina
véase Pablo Seman y Guadalupe Gallo, “Superficies de placer: sexo, religion y musica electronica en los
pliegues de la transicion 1990-2010, Cuestiones de sociologia: revista de estudios sociales, no. 5-6, (2009):
123-142; Pablo Seman y Guadalupe Gallo, “Rescate y sus consecuencias. Sincretismo, cultura y religion”, en
Alberto Hernandez (coord.), Nuevos caminos, 63-86.

9 Véase Gordon Lynch, “The Role of Popular Music in the Construction of Alternative Spiritual Identities and
Ideologies”, Journal for the Scientific Study of Religion 45, no. 4 (2006): 481-488.

10 v/éase Stuart Hall y Tony Jefferson (eds.), Rituales de resistencia. Subculturas juveniles en la Gran Bretafia
de postguerra (Traficantes de Suefios, 2014).
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Estos estudios permiten entender procesos fluidos entre la religioén y los diversos estilos
de musica popular juvenil, desde una perspectiva que pone énfasis en aspectos importantes de
la diseminacion de lo religioso, tales como el “juego dinamico de intercambios entre las religiones
histéricas y las religiones seculares”. En esa dindmica fluida, “las religiones histéricas sirven de
referente a las religiones seculares, que las sustituyen al reinterpretar simbolicamente sus
contenidos”. Y al mismo tiempo, “las religiones seculares se convierten [...] en un referente de
las religiones historicas, que se recomponen, de manera diversa, alineindose en el mismo
régimen simbolico que las primeras”." Esta premisa tedrica me llevo a pensar las relaciones entre
cultura catdlica y cultura rock desde una perspectiva inclusivista de fluidez, la cual me permitiria
dar cuenta de procesos que implicaron mutuas apropiaciones. Pero conforme avancé en el
trabajo de campo y de archivo, observé que la naturaleza de la realidad empirica encarnaba un
problema mas complejo que el de la fluidez y las apropiaciones. Después de 1968, y hasta la
primera década del nuevo milenio, rockeros y catélicos protagonizaron diversas dindmicas de
secularizaciéon. En algunos casos, las actitudes entre si fueron de flexibilidad, de apertura y de
intercambio, mientras que, en otros, predominaron los conflictos, la rigidez, la hostilidad y el
rechazo radical. Las relaciones entre la cultura rock y el catolicismo no constituyeron solamente
un problema de fluidez; mas alla de eso, en el ir y venir de lo sagrado y lo profano, las relaciones
establecidas entre ambas culturas configuraron dindmicas de interseccion y divergencia, como

parte de una serie de disputas por la fe, o bien, la libertad de conciencia de los jévenes.

Rock, catolicismo y poder: la disputa por los jovenes

En esta tesis, el catolicismo constituye el referente central de los procesos de fluidez religiosa,
con el cual las culturas juveniles establecieron diversos vinculos de identificacion y alteridad. Y
como parte de ese mismo proceso, el catolicismo estableci6 relaciones especificas con la cultura
rock, tanto de intransigencia como de apropiaciéon. Mi objetivo central no es sélo ver cémo el

rock produjo “espiritualidades alternativas”'?

, 0 como la Iglesia catélica institucionalizé el rock,
sino qué disputas produjeron ambas culturas dentro de la logica del campo religioso.

En el “mundo latino” conformado por Europa Latina y América Latina, el catolicismo
histéricamente hegemonico ha enfrentado un proceso de “desregulacion institucional” desde

1950, en el entendido de que la Iglesia catélica “ya no logra imponer las practicas religiosas

11 Hervieu-Léger, La religion, 126-127.
12 Cfr. Lynch, “The Role of Popular Music”.
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legitimas como lo habia hecho en los ultimos cinco siglos™."” La afectacién del monopolio
catdlico es entendido no sélo por las tensiones con los liberalismos del siglo XIX y XX, sino
también —y en mayor medida— por el pluralismo en la oferta religiosa, acentuado a partir de la
década del cincuenta. El pluralismo constituye un proceso complejo y multicausal, en el que se
interconectan tres elementos: 1) las caracteristicas particulares de cada religion; 2) el contexto
histérico regional en que se desenvuelven; 3) el tipo de poblacion creyente que lo practica, se lo
apropia y lo transforma en religiosidad popular.' En las décadas de 1970 y 1980, se llevaron a
cabo estudios pioneros sobre “minorias religiosas” no-catélicas en las fronteras norte y sur de
México, y hacia los noventa se consolidan las investigaciones sobte los evangélicos.” Dentro de
ese campo de estudios, el interés por los jovenes y la musica popular —exclusivamente en el
mundo evangélico— comenzé apenas en el afio 2000, como sefialé lineas arriba.

El estudio de las interacciones catolicismo-rock-jovenes forma parte de ese campo de
investigaciones sobre pluralismo y cambio religioso. El rock constituye un objeto de estudio
privilegiado, puesto que emergié como una cultura en tensién con el catolicismo a lo largo de la
segunda mitad del siglo XX. A diferencia de otros estilos de musica popular como el bolero, el
mariachi, la ranchera, el mambo, el cha-cha-cha, etcétera, el rock permite observar otras
dinamicas del proceso de desregulacion institucional que afectaron al catolicismo hegemonico
desde 1950. En efecto, la segunda mitad del siglo XX constituye el momento histérico en que el
catolicismo se enfrenta al pluralismo, no sélo en términos de competencia con otras ofertas
religiosas, sino también con una cultura de masas juvenilizada.

Las tensiones entre catolicismo y cultura de masas, se remontan hacia fines del siglo XIX
e inicios del XX, con la populatizacion del cinematdgrafo y el especticulo carpero.'® La Iglesia
catdlica desplegd diversas estrategias intransigentes frente a dichos espectaculos, con miras a
censurar sus contenidos y persuadir a los fieles de no asistir. Pero el conflicto con los medios de
comunicacion se acentud a partir de la década del cincuenta, debido a la angustia producida por

la innovacién del televisor y por la paulatina juvenilizacion de la cultura de masas. Para la Iglesia

13 Jean-Pierre Bastian, “La recomposicion religiosa de América Latina en la modernidad tardia”, en La
modernidad religiosa: Europa latina y América Latina en perspectiva comparada, coord. Jean-Pierre Bastian
(FCE, 2004), p. 155.

14'\/éase Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez ZUfiiga (coords.), Atlas de la diversidad religiosa en México
(El Colegio de Jalisco/El Colegio de la Frontera Norte/CIESAS/EI Colegio de Michoacdn/Universidad de
Quintana Roo/Secretaria de Gobernacion, 2007), p. 9.

15 Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zafiiga (coords.), Atlas de la diversidad religiosa, 9-10.

16 \Véase Renée de la Torre, “Religion y cultura de masas: la lucha por el monopolio de la religiosidad
contemporanea”, Comunicacion y Sociedad, no. 27 (1996): 169-172; Romina Martinez, “iCorre...! {Va a
comenzar latanda...! Un acercamiento a la diversion carpera en Guadalajara, 1920-1940”, Takwa4, no. 9 (2006).

(8]



de posguerra, los medios masivos cuyos contenidos comenzaron a ser dirigidos a la juventud,
constituyeron una fuerza secularizadora que, junto con el comunismo, era causante de la
alarmante “crisis espiritual” que el papa Pio XII advirtié en su Mensaje Pontificio de Navidad
en la Apertura del Afio Santo (Inbilaeun Maximun) de 1950."

El catolicismo integral-intransigente del periodo 1950-1965 —antes de la finalizacion del
Concilio Vaticano II—, se caracterizé por su unanimidad frente a la cultura de masas, la cual fue
categorizada en términos generales como un peligro para la moral catdlica. Pero en un contexto
en que la moral se hallaba en crisis debido a un “relativismo dogmatico”, el clero también hizo
uso de los avances tecnologicos. Entre 1939 y 1958, el papa Pio XII utilizé la prensa, el cine, la
radio y la televisién “al servicio de sus prédicas”." En el marco del Congreso Nacional de Cultura
Catolica, celebrado en Guadalajara en 1953, los intelectuales catélicos —entre los que figuraba
Efrain Gonzalez Luna— abordaron una serie de tematicas sociales que afectaban el orden
catdlico. Entre las fuerzas que amenazaban el orden moral, destacaban la educacién laica-
socialista, el psicoanalisis y los medios de comunicacion.

En su ponencia, Manuel Lépez Diaz hablé sobre los efectos del radio, el cine y la
television, los cuales lejos de orientar a los individuos en la vida cristiana y moral, los
desorientaban, pues ofrecian “un pasatiempo facil [que degeneraba] en vicios y tonterfas”. No
obstante, el ponente informaba que los empresarios dirigentes de las industrias culturales, asi
como los publicistas, editores, directores, artistas, musicos, empleados y usuarios, eran catolicos
casi en su totalidad, y por ende, “animados de la mejor buena voluntad para cumplir con los
preceptos de nuestra religiéon”, procuraban “no transmitir noticias 0 mensajes cuyos textos sean
contratios a las buenas costumbres™."” El problema con “la maquinaria de divulgacién” era que
constitufa un peligro para la moral catélica —tema abordado posteriormente por Pio XII en su
enciclica Miranda Prorsus de 1957—, debido a que en las producciones se promovian intereses
no sélo comerciales sino de otra clase y “encubiertos con el sefiuelo de la diversion”.*” En esos
afios, el debate moralista sobre la cultura de masas estuvo focalizado en la vigilancia y la censura
de las producciones que se ofrecian al publico, manteniendo una postura de oposicion frente a

todas aquellas “divulgaciones que directa o indirectamente [atacaran] a la integridad del hogar, al

17 Pio XII, “Mensaje pontificio de navidad en la apertura del Afio Santo”, Boletin eclesiastico de Guadalajara
y de la Baja California, enero, 1950, Epoca V, afio XXI, no. 1, 2 y ss.

18 \éase Laura Camila Ramirez Bonilla, “Moralizacion y catolicismo al arribo de la television. Ciudad de
México y Bogota, 1950-1965” (Tesis de Doctorado, EI Colegio de México, 2017), 4 y 54-62.

19 Manuel Lépez Dias, “Influjo del Radio, del Cine y de la Television”, en Memorias. Primer Congreso
Nacional de Cultura Catélica. Del 18 al 23 de enero, 1953 (Ediciones Corporacion, 1953), 245-248.

20 Manuel Lépez Dias, “Influjo del Radio”, 251.
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lenguaje correcto, a las buenas costumbres, a la musica y a la literatura del mas elemental buen
gusto”.”!

No obstante, no se pensaba a los medios como fuerzas peligrosas para la moral de los
jovenes, sino de la poblacion en general. El debate en torno a los contenidos dirigidos a la
juventud per se, tuvo lugar hacia el afio de 1957, tras la popularizacién del rock and roll por medio
del cine, la radio y posteriormente la television local. El giro de la industria cultural a un mercado
juvenil, contribuy6 al estallido de panicos morales que se manifestaron en una serie de discursos
sobre la “crisis moral” de la juventud, el “rebeldismo” y la “delincuencia” juveniles. Esto fue un

fenémeno global22

, que para el caso de Guadalajara debe entenderse dentro del marco de las
campafnas moralizadoras, que creé un consenso moral entre la Iglesia, el Estado y el sector de
comerciantes y empresarios tapatios, que desplegaron estrategias de moralizacion desde las
organizaciones de laicos como la ACM, organismos civico-religiosos como la Junta de
Mejoramiento Moral, Civico y Material, y politicas culturales como los festivales de musica
popular, los conciertos de musica clasica, y la Casa de la Juventud.”

Sin embargo, la integral-intransigencia catolica frente a la cultura de masas durante el
periodo 1950-1965, constituyo tan sélo el sintoma inicial de un proceso mucho mas amplio y
complejo de mediatizacion de la sociedad en general, y del catolicismo en particular. L.os procesos
de mediatizacioén implican el desarrollo de los medios de comunicacién “como una institucion
independiente en la sociedad” y, consecuentemente, la conversion de las demas instituciones en
“dependientes de los medios, acomodando la légica [de éstos] con el fin de comunicarse con

otras instituciones y con la sociedad como un todo”.** La mediatizacion de la religién —en este

caso del catolicismo—, produce a su vez procesos de secularizaciéon y de cambio religioso, al

2 Manuel Lépez Dias, “Influjo del Radio”, 248.
22 \/éase Eric Zolov, Rebeldes con causa. La contracultura mexicana y la crisis del Estado patriarcal (Norma,
2002), 81-93; Uta G. Poiger, Jazz, Rock and Rebels. Cold War Politics and American Culture in a Divided
Germany (University of California Press, 2000); Christopher Dunn, Brutality Garden. Tropicalia and The
Emergence of Brazilian Counterculture (University of North Carolina Press, 2001); Patrick Barr-Melej,
Psychedelic Chile. Youth, Counterculture, and Politics on the Road to Socialism and Dictatorship (University
of North Carolina Press, 2017); Valeria Manzano, La era de la juventud en Argentina. Cultura, politica y
sexualidad desde Peron hasta Videla (FCE, 2017); Humberto Manduley Lépez, Hierba mala. Una historia del
rock en Cuba (Ediciones La Luz, 2015); Stanley Cohen, Folk Devils and Moral Panics. The Creation of the
Mods and Rockers (Routledge Classics, 2011); Jock Young, “El panico moral. Sus origenes en la resistencia,
el ressentiment y la traduccion de la fantasia en realidad”, Delito y Sociedad. Revista de Ciencias Sociales, no.
31 (2011): 7-21.
2 Véase David Moreno Gaona, “Entre el rocanrol y el Evangelio”; David Moreno Gaona, “Significados, usos
y funciones de la musica clasica en Guadalajara, 1947-1960. Un andlisis a partir de la historia social de la
musica”, Intersticios Sociales 7, no. 14 (2017): 283-315.
24 Stig Hjarvard, “The Mediatization of Religion: A Theory of the Media as Agents of Religious Change”,
Northern Lights, no. 6 (2008): 3-4.
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difuminar las fronteras tradicionales entre lo sagrado y lo profano. En el contexto de la
posguerra, marcado por la mercantilizacién, la mediatizacion y el consumo, la cultura de masas
—por medio de la television, los periddicos, la radio, el cine, la novela popular, las historietas,
etcétera— puso los bienes culturales a disposicioén de todos, e hizo “amable y liviana la absorcion
de nociones y la recepcion de informacion”, lo cual implicé la “ampliacion del campo cultural”,
es decir, la circulacion extensiva “de un arte y una cultura ‘popular™, “la adecuacion del gusto, y
del lenguaje, a la capacidad receptiva media”.”

LLa mediatizaciéon de la sociedad y de la religion ha propiciado procesos paralelos de
sacralizacion y secularizacion, que pueden observarse tanto en las intersecciones como en las
divergencias entre catolicismo y rock. Por un lado, la sacralizacion institucional frente a la
secularizacion, el pluralismo y la mediatizacion, al incorporar géneros y artistas legitimados como
portadores y propagadores de mensajes religiosos. Por otro lado, los artistas que producen
musica rock fuera del ambito institucional, pero que se apropian de material catdlico para sus
composiciones.” Los efectos profundos de la mediatizacién en el mundo catélico, pueden
observarse a partir del Concilio Vaticano II (1962-1965), especificamente en la constitucion
Sacrosanctum Concilium sobre la sagrada liturgia, promulgada el 4 de diciembre de 1963 y puesta
en vigor el 16 de febrero de 1964.”” Por medio de las reformas posconciliares, la Iglesia busc
adaptar la doctrina, la liturgia y el Evangelio a las necesidades, capacidades y exigencias de un
nuevo publico, una gran masa de creyentes inmersa en la légica de la mediatizacion. En el
proceso de adaptacion del catolicismo a la cultura de masas, las variables de la musica popular y
los jovenes fueron especialmente determinantes.

En la amplia literatura de ciencias sociales sobre la cuestion juvenil, la juventud es vista
como una znvencion de las sociedades industrializadas de posguerra. No quiere decir que la
juventud y los jovenes no existieran antes de ese periodo, sino que fue hacia los afios cincuenta
que /o juveni/ se convirtié en un tema central, relacionado con los procesos de modernizacién y
cambio en todos los ambitos sociales. Las primeras décadas del siglo XX, atestiguaron la

irrupcién de los jovenes como actores politicos de gran importancia, quienes impulsaron

% Umberto Eco, Apocalipticos e integrados (Editorial Lumen, 1984), 12-17.
26 Esta premisa la retomo de Hager, aunque él la plantea desde el contexto anglosajon y con referencia al mundo
evangélico. Véase Andreas Hager, Religion and Popular Music, 5.
27 Cfr. Sacrosactum Concilium, en Concilio Vaticano Il. Constituciones. Decretos. Declaraciones. Legislacion
posconciliar (Biblioteca de Autores Cristianos, 1970), 185-244; Luigi Garbini, Breve historia de la musica
sacra (Alianza Editorial, 2009), 381-422.
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reformas educativas desde movimientos politico estudiantiles.” En esos afios, la Iglesia catélica
cre6 las ramas juveniles de la Acciéon Catdlica Mexicana, adelantindose incluso a la
implementacion de “politicas educativas para los jévenes” por patte del gobierno mexicano.”

Sin embargo, la emergencia de los jévenes como actores protagonistas de dinamicas de
modernizacién y cambio en distintas esferas sociales, ocurrié con mayor fuerza a partir de los
aflos cincuenta. Los especialistas en juventud, han sefialado una serie de factores sociales que
propiciaron la capacidad de agencia de los jévenes: 1) una reorganizacién econémica en términos
de industria y ciencia, que implicé ajustes en la estructura productiva de la sociedad; 2) la
expansion educativa, que propicié el retraso de la insercion de los jovenes en el ambito laboral;
3) el discurso juridico, que reconocié a los nifios y los jovenes como “sujetos de derecho”; 4) el
consumo cultural y el ocio, que brind6 la posibilidad de construccién de nuevas identidades
juveniles.”

Esos factores posibilitaron la diferenciacion de la juventud con respecto de otros sectores
etarios. L.a emergencia de una cultura juvenil global, trajo consigo la produccion de un abismo
generacional. El historiador Eric Hobsbawm sefiala que los jévenes se convirtieron en “la matriz
de la revolucién cultural”, en protagonistas de una revoluciéon no soélo social, sino “en el
comportamiento y las costumbres, en el modo de disponer del ocio y en las artes comerciales,
[lo cual reconfigurd] cada vez mas el ambiente que respiraban los hombres y mujeres urbanos”.”
El conflicto generacional afect6 la relacion entre los adultos y los jovenes, fendmeno visible en
la crisis de las instituciones permanentes y de continuidad como la Iglesia, la familia, los sistemas
educativos y los Estados-nacion.

También, en los afios cincuenta se acentud “la insistencia en el tema de la inadaptacion
[juvenil], como resultado de la angustia de la utopia representada por los jovenes y de la
degeneraciéon del mal social que hay en ellos”.”* El nacimiento del #eenager en ese contexto,

propiciado por la expansiéon educativa (prolongacion de la escolarizacion), la conformacion de

2 Rossana Reguillo, Emergencia de culturas juveniles. Estrategias del desencanto (Grupo Editorial Norma,
2000), 21.
2 Rogelio Marcial, “Politicas publicas de juventud en México: discursos, acciones e instituciones”, Ixaya.
Revista Universitaria de Desarrollo Social, no. 3 (2012): 12.
30 Cfr. Rossana Reguillo, Emergencia, 21-22; Carles Feixa, De jévenes, bandas y tribus. Antropologia de la
juventud (Ariel, 1999), 53.
31 Eric Hobsbawm, Historia del siglo XX (Critica, 1998), 331.
32 |_aura Passerini, “La juventud, metafora del cambio social (dos debates sobre los jovenes en la Italia fascista
y en los Estados Unidos durante los afios cincuenta)”, en Historia de los jévenes. De la Antigiiedad a la Edad
Moderna, dirs. Giovanni Levi y Jean-Claude Schmitt (Taurus, 1996) 418-419.
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un mercado juvenil (poder adquisitivo de los jovenes), la musica rock y las zeenpics como Rebelde
sin causa (1955), dio origen a un debate sobre los contenidos y las implicaciones de la juventud.”

Fue en la juventud, en tanto que categorfa liminal, donde multiples actores sociales
proyectaron las esperanzas y las angustias de su tiempo. Entre esos actores pueden encontrarse
psicologos, educadores, politicos, ligas de padres, publicistas, productores musicales, jerarcas y
laicos catolicos, asi como los propios jovenes, cuyas experiencias se vieron atravesadas por las
variables de género, raza, clase y, por supuesto, religion.’* Precisamente, la Iglesia catdlica
posconciliar constituyé uno de esos contextos institucionales dinamicos en los que la categoria
“juventud” encontrd un correlato. En la historia del catolicismo, la coyuntura de 1965 marcé el
inicio de un proceso de modernizacién (aggiornamento), pues las reformas posconciliares
impulsaron la renovacién catélica en términos eclesiales, teoldgicos, sacerdotales, litargicos y
pastorales, haciendo un llamado especial a trabajar con los j6venes.”

La ciudad de Guadalajara, en su proceso de apertura a la modernidad de posguerra, fue
participe de ese proceso complejo de modernizaciéon de la Iglesia. Las interacciones entre la
cultura rock y la cultura catdlica, se vivieron de forma particular en nuestra ciudad. Cierto es que
la cultura rockera se propagd con mayor agilidad que las reformas posconciliares, pero hubo
momentos a lo largo de la segunda mitad del siglo XX en que entraron en contacto o chocaron
con gran intensidad. Las condiciones para la propagacion y apropiacion del rock por parte de los
jovenes tapatios, eran mas que propicias desde los afios cincuenta: 1) la infraestructura de las
industrias culturales se vio potenciada por la llegada de la television y las transmisiones de las
primeras concesiones televisivas, desde inicios de los afos sesenta; antes de ello, el cine, la radio,
las disqueras —RCA, CBS, Peerles, Musart, Orfeén, VIK, etcétera—, y las rocolas de las
neverias, impulsaron la popularizacién del rock and roll;* 2) para la década de 1960, Guadalajara

experimenté un “rejuvenecimiento poblacional”, pues mas del 60% eran jévenes menores de 25

33 Cfr. Laura Passerini, “La juventud”, 420; Carles Feixa, De jovenes, 36-53; Eric Zolov, Rebeldes, 13-107.

34 Valeria Manzano, La era de la juventud, p. 17.

35 En el Mensaje del Concilio Vaticano Il a los Jévenes, del 7 de diciembre de 1965, el papa Paulo VI comunicé
a la juventud de todo el mundo su compromiso de trabajar “para rejuvenecer su rostro [de la Iglesia]”, con la
finalidad de “responder mejor a los designios de su fundador, el gran viviente Cristo, eternamente joven”. A
partir de ese momento, la Iglesia postconciliar comenzé a mostrar una imagen juvenilizada de Jesucristo,
presentandolo ante la juventud del mundo como un “héroe verdadero, humilde y sabio [...] Profeta de la verdad
y del amor [...] compafero y amigo de los jévenes”. La juvenilizacion del Cristo constituyé un signo de
rejuvenecimiento eclesial, pero también un simbolo combativo y liberacionista frente a aquellas fuerzas
secularizadoras como “las filosofias del egoismo o del placer [...] de la desesperanza y de la nada [y] del
ateismo”. Véase Paulo VI, “Mensaje del Concilio Vaticano Il a los Jévenes”, diciembre 7, 1965, Vatican,
https://www.vatican.va/gmg/documents/gmg-2002_ii-vat-council_message-youth_19651207_sp.html

36 \/éase David Moreno Gaona, Rockeros, 53-138.
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afios;”’ 3) el contacto con la cultura estadounidense por medio del turismo —convencional y
contracultural—, y el flujo migratorio por parte de las familias acomodadas y los aventureros
que viajaban hacia Tijuana y los Estados Unidos en tren, autobus o auto.”

En efecto, la cuestién del rock como un epifenémeno de la modernidad religiosa fue
eminentemente urbano, lo que dentro del sistema clasificatorio catdlico se denomina como
“parroquias urbanas”. En una ciudad con desigualdades sociales profundamente marcadas y,
ademas, territorializadas en sectores especificos —Ia historica division oriente-poniente por la
Calzada Independencia—, la variable de la marginalidad acentuada tras el estallido urbano de
pandillas en los barrios populares, produjo interacciones particulares entre el catolicismo y el
rock en las décadas de 1980 y 1990, especificamente en parroquias como el Divino Preso y Mater
Nostra, en los barrios populares.” Previo a ello, la década del setenta constituyé un periodo de
mutuas apropiaciones por parte de la cultura rock y la cultura catdlica, aunque con menor
intensidad. Los documentos del AHAG —Pastoral Juvenil, Boletin eclesiastico, Folleterfa,
Movimientos Tradicionalistas, Sectas, Movimiento de Renovacién Carismatica Catdlica y
Parroquias— permiten observar el proceso de implementacion paulatina de las reformas
posconciliares en materia de liturgia, evangelizacion y pastoral de jovenes. En ese proceso, el
Equipo Diocesano de Pastoral Juvenil experimenté desde la parroquia de Nuestra Sefiora de la
Luz con las misas de juventud —con musica moderna a cargo de jévenes—, y esbozé un sinfin
de proyectos de pastoral juvenil, con multiples eventos y estrategias, en los que la musica popular
desempend un rol importante.

Las acciones del progresismo catolico generaron reacciones de neo-intransigencia por

parte de movimientos tradicionalistas encabezados por los Tecos*, a lo largo de la segunda mitad

37 Patricia Valles, Construcciones religiosas en Guadalajara, 1960-1986. La expansion de una creencia
(Universidad de Guadalajara, 2004) 19.
38 Cfr. David Moreno Gaona, Rockeros, 111-113; Rafael Valenzuela Cardona (coord.), El rock tapatio. La
historia por contar (FEU-Universidad de Guadalajara, 2004) 34; Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.),
Raices del rock tapatio, 1959-1972 (ae Ediciones, 2019).
39 Cfr. Mercedes Gonzalez de la Rocha, Los recursos de la pobreza. Familias de bajos ingresos de Guadalajara
(Colegio de Jalisco-CIESAS, 1986); Rossana Reguillo Cruz, En la calle otra vez. Las bandas: identidad urbana
y usos de la comunicacion (ITESO, 1991); Rogelio Marcial, Desde la esquina se domina. Grupos juveniles:
identidad cultural y entorno urbano en la sociedad moderna (El Colegio de Jalisco, 1996); Renée de la Torre,
“Dos alternativas para ser catolicos: Comunidades Eclesiales de Base y Barrios Unidos en Cristo”, Estudios
Jaliscienses, no. 39 (2000): 57-71; Jests Zamora Garcia y Rodolfo Gamifio Mufioz, Los Vikingos. Una historia
de lucha politica social (Centro de Estudios Historicos del Colectivo Rodolfo Reyes Crespo, 2012); JesUs
Zamora Garcia, La calle y sus espiritus. Anélisis historico de dos comunidades juveniles en la Guadalajara de
los setenta y ochenta: los Tonchos y los Soleros (EI Colegio de Jalisco, 2018).
40 Véase Mario Virgilio Santiago Jiménez, “El secreto: desdoblamientos y fracturas. Militancia catélica
reservada, investigacion periodistica y vigilancia eclesiastica y gubernamental en México, 1915-1970, en
Militancias catolicas en el México contemporaneo. Clandestinidad, secrecia y partidismo, coord. Fernando M.
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del siglo XX. En su discurso anticomunista —caracteristico por su tono escatolégico-
apocaliptico—, el rock fue categorizado como una fuerza secularizadora al servicio del Mal, es
decir, de la conspiraciéon comunista, judeo-masénica. La beligerancia intransigente puede
observarse con mayor intensidad en la parroquia de Nuestra Sefora de la Luz, entre los afios
1971-1974, cuando los jévenes del Seminario Laico Juvenil —ideologizados por los Tecos—
desplegaron una serie de acciones contra el cura Ramoén Godinez y su equipo de sacerdotes
progresistas. Después de ese periodo, las estrategias desplegadas por los Tecos fueron sobre
todo discursivas y propagandisticas, a través de revistas, folletos y libros, por medio de los cuales
buscaron propagar la teorfa del rock satanico y los mensajes subliminales, proveniente de
catdlicos y evangélicos estadounidenses, canadienses e italianos."'

En el campo rockero de los afios setenta, es posible observar procesos de apropiacion
de simbolos catdlicos, bajo la 6ptica de la contracultura hippie. Las imagenes de Dios y Cristo
aparecieron revestidas de nuevos significados en las canciones —Ila cultura rockera tapatia no
produjo albumes conceptuales con tematica biblica como en otras latitudes— y en las imagenes
que circularon en revistas, arte de discos, publicidad de eventos y escenografias de tocadas. En
esa década puede observarse una continuidad de tensiones con la moral sexual catélica, aunado
a un redescubrimiento del catolicismo, en el sentido de una revaloracion de sus simbolos y sus
valores, imbricados con una libertad de espiritu que amalgamé elementos de las religiones y las
filosoffas orientales. Para los afios ochenta y noventa, el campo rockero tapatio experimenté una
diversificaciébn impresionante, pues en su interior se conformaron subcampos como el hard-core

punk y el heavy metal. En esos subcampos —que por lo regular compartfan espacios en tocadas

Gonzélez, Mario Ramirez Rancafio, Yves Bernardo Roger Solis Nicot (UNAM-Instituto de Investigaciones
Sociales, 2022), 293-317; Austreberto Martinez Villegas, “Identidad y accion de jovenes catdlicos
tradicionalistas en los afios setenta en Guadalajara: el caso del Seminario Laico Juvenil y la revista Adalid”, en
La condicidn juvenil en Latinoamérica: identidades, culturas y movimientos estudiantiles, coord.. Ivonne Meza
Huacuja y Sergio Moreno Juarez (UNAM-Instituto de Investigaciones sobre la Universidad y la Educacion,
2019), 355-384; Moénica Naymich Lopez Macedonio, “Los Tecos de la Universidad Autonoma de Guadalajara
y el gobierno de Chiang Kai-Shek a principios de los afios setenta. Historia de una colaboracion anticomunista
transnacional”, Contemporanea, no. 1 (2010): 133-158; Almendra Cristal Orozco Barranco, “Representaciones
de juventud: jipiteca, drogadicto, peligroso y comunista. Anticomunismo en México a través de la revista
Réplica (noviembre 1967-enero 1972)” (Tesis de Licenciatura, Universidad de Guadalajara, 2018).

41 Sobre la “teoria del rock satdnico” o el “panico satinico” véase Massimo Introvigne, Satanism: A Social
History (Leiden, 2016); John Brackett, “Satan, Subliminals, and Suicide: The Formation and Development of
an Antirock Discourse in the United States during the 1980s”, American Music, no. 36 (2018): 271-302.
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underground— emergieron estéticas radicales de caracter anticlerical y ateista, las cuales
establecieron relaciones de alteridad con el catolicismo hegeménico.®

La complejidad del problema, observada a partir de estos multiples datos empiricos, me
llevé a replantear la hipotesis. Las interacciones rock-catolicismo-jévenes no sélo constituyeron
epifenémenos de la modernidad religiosa, en el sentido de fluidez. La premisa central de la tesis
es que la irrupcion de culturas juveniles nucleadas en torno a los diversos estilos de musica rock
—rocanrol, rock psicodélico, hard-core punk y heavy metal—, en el espacio publico de la ciudad
de Guadalajara a lo largo de la segunda mitad del siglo XX, produjo una problematica de disputa
por los jovenes entre el catolicismo hegemodnico y la cultura rockera. De esta hipotesis se deriva
la pregunta rectora que busca responder a cual fue el papel que jugé el rock, en tanto que fuerza
secularizadora mass-mediada, en los procesos de cambio religioso dentro del campo catdlico, es
decir, en las dinamicas de desinstitucionalizacién y de recomposicion que transformaron las

relaciones de poder establecidas histéricamente entre la Iglesia catélica y la juventud.

Marco teérico-metodologico: hacia un enfoque interseccional

Entender el cambio religioso, especificamente las transformaciones que el catolicismo ha venido
experimentando desde la década del cincuenta, implica atender aquellos procesos complejos de
secularizacion que transversalizan a la instituciéon. Los fenémenos religiosos posmodernos,
caracteristicos por su fluidez, exigen modelos teérico-metodolégicos de orden interseccional,
que permitan a los especialistas establecer conexiones analiticas entre tipos de enfoque
exclusivistas e inclusivistas de la religion. Las teorfas socioldgicas exclusivistas o sustantivistas de
la religion, son aquellas que constrifien el analisis al nucleo duro de las religiones historicas e
institucionalizadas, a partir de la nocién de campo religioso; mientras que las teorfas inclusivistas o
funcionalistas de /z religiosidad, ponen énfasis en los procesos de desinstitucionalizaciéon e
individuacion de las creencias, ampliando el concepto de campo religioso a partir de nociones
como diseminacién y fluidez.*

Para hacer confluir ambos enfoques es preciso construir categorias intermedias, las cuales

permitan estudiar creencias y practicas religiosas enmarcadas en espacios umbrales. Renée de la

42 Sobre la diversificacion del campo rockero véase Rafael Valenzuela Cardona (coord.), El rock tapatio; David
Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis. Ocho ensayos sobre historia del rock tapatio, 1957-1994
(Coral, 2022).
43 Cfr. Hervieu-Léger, Lareligion, 62-67; Renée de la Torre, “La religiosidad popular: encrucijada de las nuevas
formas de la religiosidad contemporanea y la tradicion (el caso de México)”, Ponto Urbe (2013): p. 1.
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Torre ha esbozado la nocion de religiosidad popular como categoria intermedia, con miras a proveer
“una mirada basada en la concepcion del entremedio la institucién y la religiosidad
individualizadas”, y en la que destaca su valor heuristico para “estudiar los cambios mediante su
interaccion con las tradiciones practicadas en el espacio de la religiosidad popular”.* En su libro
La Ecclesia Nostra, de 1a Torre analiz6 las relaciones entre catolicismo y sociedad secular tomando
a los laicos como agentes clave, debido a su posicion estratégica ubicada en el entremedio de lo
religioso y lo civico.” En el presente estudio, las culturas juveniles —los jovenes adeptos al
rocanrol, rock, punk y metal— constituyen actores importantes que, debido a su posiciéon en el
espacio umbral entre la cultura de masas —y los sub-campos rockeros— y el catolicismo,
posibilitan el analisis de procesos de secularizaciéon producidos tanto en las intersecciones como
en las divergencias entre la institucion catdlica y los microcosmos juveniles.

Las mutuas apropiaciones, asi como los mutuos rechazos, entre el campo rockero y el
campo catolico, implico la construccion de una estrategia tedrico-metodoldgica interseccional,
lo cual desde un inicio conlleva a discutir las nociones de campo. La nocién de campo religioso
desarrollada por Pierre Bourdieu es problematica en este sentido, pues como lo ha sefialado
Hervieu-Léger, ésta es débil al momento de analizar “la produccion y la circulacion de los bienes
simbolico-religiosos” fuera del control de regulaciéon de las religiones historicas e
institucionalizadas. Por ello, la nocién inclusivista de campo insiste en la no reduccién de lo
religioso a su espacio social auténomo y especializado. El propésito consistirfa no tanto en
“delimitar o redelimitar el lugar de lo religioso en la modernidad como en escapar a la tendencia
natural que consiste en pensar dicho lugar a partir del wzicleo duro de las religiones histéricas, que
se supone constituyen el centro”.* El mismo problema presenta la nocién de campo rockero, pues
el interés se centra en su “aparicioén y desarrollo” prestando atencién en el “momento en el que
el campo consigue independizarse”.”

Frente a ese afan de entender los campos como impermeables, debido a su autonomia y
especializacion, es preciso repensar la nocién de campo desde un enfoque interseccional y
dinamico, que permita entender la porosidad de sus fronteras. El modelo bourdieuano de campo
religioso, plantea grandes retos epistémicos, tedricos y metodologicos. Algunas investigaciones

recientes, la nocién de campo religioso ha sido replanteada a partir de la observacion y el analisis

44 Renée de la Torre, “La religiosidad popular”, p. 1.

4 Renée de la Torre, La Ecclesia, 34-36.

46 Daniéle Hervieu-Léger, La religion, 182-183.

47 Fernan del Val Ripollés, Rockeros insurgentes, p. 76.
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empiricos, por medio de casos en los que las interacciones y las posiciones de entremedio develan
procesos complejos entre campos aparentemente autonomos entre si —tales como la religion y
la politica, la religion y los medios de comunicacién. Las criticas al modelo bourdieuano sefialan
el hecho de que “no permite pensar los varios catolicismos, las practicas de religiosidad popular
o ‘el papel de los movimientos religiosos en la transformacioén de las relaciones de poder’, pues
se centra en la disputa entre laicos y especialistas religiosos, asi como en sus respectivas
estrategias, que opera dentro de ciertos limites, so pena de exclusion”.*

El problema que presenta dicho modelo de campo religioso es que “esta pensado en un
modelo de monopolio perfecto”. Frente a tal limitante, estudios recientes han cuestionado esa
supuesta cualidad monopélica, poniendo énfasis en “las formas en que se disputa la produccién
de capitales reconocidos por el campo, su acumulacion y distribucion entre el clero”. Ello ha
permitido entender transformaciones y disputas dentro del campo religioso, atendiendo no el
“monopolio perfecto”, sino “la l6gica propia a partir de la que funciona la institucién catdlica y

las formas en que se adapta, negocia, disputa, genera y se mueve dentro de su campo

relativamente auténomo, pero imbuido en la modernidad”.”

Intersecciones y divergencias entre campo catdlico y campo rockero

Entiendo aqui la teorfa de los campos sociales como una metodologfa, la cual construi
empiricamente por medio de una combinatoria de trabajo de archivo y trabajo de campo. El
disefio metodologico para esta investigacion de caracter historiografico, que me permitiera
comprender no solo las relaciones de los sujetos rockeros tapatios con lo religioso, sino también
del catolicismo con la cultura rockera a lo largo de la segunda mitad del siglo XX, implicé recurrir
a multiples fuentes producidas por ambas culturas. En este sentido, fue importante combinar el
trabajo de archivo en multiples niveles —institucionales y privados personales— con entrevistas
etnograficas, asi como documentos propios de la cultura rockera —revistas, canciones, discos,
fanzines, fotografias, etcétera— que no se encuentran resguardados en los archivos oficiales.
De acuerdo con el giro archivistico, consideré importante tener en claro los procedimientos

no solo de recopilacion de fuentes, sino de produccion de éstas y su revalorizacion por parte del

48 Celia Ardisia Delgado Molina, “El campo religioso y sus interacciones con el campo politico en Morelos:
propuestas y retos para su construccion”, en Pierre Bourdieu en la sociologia latinoamericana: el uso de campo
y habitus en la investigacion, coord. Roberto Castro y Hugo José Suarez (UNAM, 2018) 192.
49 Celia Ardisia Delgado Molina, “El campo religioso”, 193. Para este tipo de enfoques interseccionales, véase
el trabajo pionero de Renée de la Torre, La Ecclesia Nostra.
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investigador. En efecto, el giro archivistico ha insistido en un desplazamiento de la practica
extractiva de los investigadores, a una etnografia institucional de los archivos. Estos son
entendidos como procesos, transparencias en las que se inscriben relaciones de poder y, por lo
tanto, constituyen tecnologfas de gobierno. Influidos por la teorfa de Foucault sobre la politica
del conocimiento, diversos autores como Laura Stoler, Frida Gorbach y Mario Rufer, trabajan
los archivos como “la ley de lo que puede ser dicho [...] el sistema que rige lo que puede ser
enunciado”. TLos archivos son materialidad e imaginario, puesto que nos dicen qué
reivindicaciones de verdad yacen en los documentos que resguardan. Por ello fue importante
realizar efnografias de archive, lo cual implicé prestar atenciéon a los andamiajes, entender su
funcionamiento, su légica de remembranza, su consistencia de la desinformacién, omisiones y
errores, sus comisiones u organismos —agentes— productores de #pos y categorias sociales, marcos
conceptuales y practicas.”

En la presente investigacion, la busqueda y recopilacion de documentos eclesiasticos la
realicé en el Archivo Histérico de la Arquididcesis de Guadalajara (AHAG). El criterio de
busqueda y seleccion de casos, respondio a la necesidad de identificar agentes catélicos que desde
sus posiciones especificas, produjeron tanto intersecciones como divergencias con respecto de
la cultura juvenil rockera. Las categorias que emergieron en el trabajo de archivo, corresponden
a procesos propios de la Iglesia catdlica en su apertura a la modernidad. En el periodo
preconciliar que va de 1950-1965, la cultura de masas constituy6 para el catolicismo una esfera
en tension y, hacia el afio de 1957, la popularizacion del rocanrol y la emergencia de una cultura
juvenil con rasgos identitarios bastante marcados, hicieron que la juventud, el ocio y la sexualidad
ocuparan una preocupacion central en las campanas moralizadoras. En ese contexto, diversos
documentos como cartas pastorales, prensa catélica, sermones, etcétera, me permitieron analizar
estrategias desplegadas por jerarcas y laicos con miras a frenar el avance de la cultura rocanrolera,
o bien, integrarla dentro de la l6gica del esparcimiento con sentido cristiano.

Pero después del Concilio Vaticano 1T (1962-1965), las actitudes hacia el rock —y hacia
la cultura de masa juvenilizada en general— oscilaron entre la aceptacion y el rechazo por parte
de jerarcas y laicos. Hacer del archivo un campo, en el sentido de Gorbach y Rufer, implicé en
este estudio la busqueda en los documentos eclesiales de los agentes que llevaron a cabo tanto

procesos de interseccion como de divergencia con la cultura rockera. La institucion catélica fue

50 Ann Laura Stoler, “Archivos coloniales y el arte de gobernar”, Revista Colombiana de Antropologia, no. 2
(2010), 472.
51 Ann Laura Stoler, “Archivos coloniales”, 467, 472 y 486.
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compleja en ese sentido, pues en el proceso de aggiornamento las dos grandes corrientes teologicas
del progresismo y el tradicionalismo catdlicos, afrontaron de diversas maneras la cuestion del
rock y de la cultura juvenil moderna. Por tal razén, no sélo me interesé en los conflictos entre el
catolicismo y la cultura rockera, sino también en cémo determinados grupos de jerarcas y laicos
produjeron intersecciones con respecto de las nuevas formas de expresion juveniles. Busqué en
los documentos de Pastoral Juvenil, parroquias, folleterfa y prensa catolica, aquellos agentes,
espacios y practicas de interseccion —por ejemplo, el equipo de progresistas liderado por Ramén
Godinez Flores en la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz. Y, en el caso contrario, busqué las
estrategias de divergencia y rechazo hostil hacia el rock por parte de los grupos catdlicos neo-
intransigentes, en documentos resguardados en las cajas de Movimientos Tradicionalistas y
Sectas, asf como en folleterfa y revistas de contenido anti-rock, anti-comunista y anti-progresista.

El giro archivistico ha planteado también la importancia de recuperar las memorias
subalternas excluidas de los archivos institucionales. Stoler habla de las narrativas coloniales,
recuperadas por medio de la historia oral, y que permiten comprender la experiencia y
subjetividad de las personas que vivieron eventos y procesos relativos a la colonialidad y la pos-
colonialidad. Pero también sefiala la importancia de otros documentos producidos por estos
sujetos, tales como fotografias, grabados, atte, etc.”® La pregunta que surgié en el proceso de
investigaciéon fue de caracter interaccional: ¢de qué manera se enfrentan o relacionan los
documentos institucionales de archivo con las memorias y las producciones documentales de
sujetos subalternos? En el proceso de investigacion esto implico transitar entre la historia y la
antropologfa, ir y venir del trabajo en los archivos al trabajo de campo. Los oficios de historiador
y antropodlogo se entrecruzaron para convertir el archivo en campo —etnografia institucional—,
y a su vez el campo etnogrdfico es transformado en un archivo.”

Recuperar la historia de la cultura rockera, especificamente aquellos datos o evidencias
sobre sus elaboraciones religioso-espirituales, implico realizar inmersiones en los microcosmos de
las culturas rockeras, punks y metaleras. Debido a que estas culturas no cuentan con un espacio
comun con las caracteristicas de un archivo histérico institucional, fue necesario ubicar a los
sujetos y los lugares que resguardan documentos importantes para reconstituir la historia del
rock y de las culturas juveniles tapatias durante la segunda mitad del siglo XX, especificamente

en sus interacciones y divergencias con respecto de la cultura catolica. La memoria rockera —por

52 Ann Laura Stoler, “Archivos coloniales,” 469.
53 Frida Gorbach y Mario Rufer, (In) disciplinar la investigacién. Archivo, trabajo de campo y escritura,
(Universidad Auténoma Metropolitana/Siglo XXI, 2016), 17.
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llamarla de algiin modo—, se encuentra desperdigada por la ciudad, pero es posible recuperarla
por medio de archivos personales privados o semi-privados, historia oral, tiendas y vendedores
de discos, revistas de rock que circulan en el mercado o que son resguardadas por coleccionistas.

En investigaciones previas durante el periodo 2014-2020, habia observado diversas
actitudes de la cultura rockera hacia el catolicismo, algunas bastante explicitas y otras discretas.
El punto de partida empirico de esta investigacion, y que a su vez constituye el hilo conductor
de toda la tesis, fue una lista de canciones cuya tematica es la cuestion religiosa —en este caso el
catolicismo—, tanto de caracter espiritual, confesional o anticlerical. ILas categoricé de acuerdo
con sus narrativas caracteristicas, el periodo en que fueron compuestas, y su articulacion con
determinadas culturas juveniles. Entiendo aqui a la musica, al rock y estilos derivados como una
poderosa herramienta articuladora de identidades (culturas) juveniles, la cual potencia procesos
identitarios en los que la cuestiéon no es cémo la musica popular refleja a los sujetos, sino cémo
los construye.” El sociélogo Simon Frith desarrollé la nocion de articulacién, en contraposicion
a la de homologia, con el fin de dotar a la musica popular de un potencial heuristico que trasciende
las fronteras de clase, los limites entre la alta cultura y la cultura vulgar, y otros opuestos como
mente-cuerpo, razén-sensualidad.” Esto resulta del impacto de la posmodernidad, pues el vasto
universo de la musica popular se caracteriza por la combinatoria de elementos estéticos
disimbolos, los cuales son ensamblados en una suerte de “yuxtaposicion auditiva” y bajo nuevos
significados.”

El enfoque propuesto por Frith va mas alla de la economia politica de la musica y de la
musicologfa clasica, es decir, no se interesa tanto por el valor de la musica popular en los términos
de volimenes de ventas o juicios estéticos elaborados desde la alta cultura, sino mas bien en los
multiples usos y funciones en los procesos de construccién de identidades.”” Para Frith, la
cualidad que permite a la musica popular articular identidades es la potencialidad y la centralidad
que adquieren las narrativas. Los recursos narrativos empleados por los artistas del vasto ambito

de la musica popular, son tanto liricos como musicales, performativos y visuales, los cuales

>4 Para revisar a fondo las criticas a la nocién de homologia véase Simon Frith, “Musica e identidad”, en
Cuestiones de identidad cultural, comps. Stuart Hall y Paul du Gay (Amorrortu, 2003) 184 y ss.; Richard
Middleton, Studying Popular Music (Open University Press, 1990) 55-166; Fernan del Val Ripollés, Rockeros
insurgentes, pp. 62-68.
55 Simon Frith, “Msica e identidad”, 193-194.
56 Simon Frith, “Musica e identidad”, 194-195.
57 Sobre economia politica de la musica véase Jacques Attali, Ruidos. Ensayo sobre la economia politica de la
musica (Siglo XXI, 2011) 130-197. Para una critica a la musicologia clasica ver Richard Middleton, Studying,
103-126; Tia DeNora, Music in Everyday Life (Cambridge University Press, 2000), 1-7.
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afectan en conjunto “la manera en que oimos una determinada voz”.”® El anilisis de las canciones
como narrativas, permite comprender por qué determinados géneros —rock, country, reggae,
etc.— “construyen personalidades distintas para sus idolos, sitian a sus respectivos publicos y
ponen en juego modelos propios de identidad y oposicién”.” Esa cualidad es la que hace posible
que los musicos retomen narrativas de inspiracion politica y religiosa, y las articulen bajo
multiples formas estético-musicales.

Frith no se detuvo en la cuestién de lo religioso, pero recientemente los investigadores
adscritos a los Religion and Popular Music han realizado etnografias y desarrollado algunas ideas.
En esta corriente de investigaciones, los especialistas entienden el ambito diverso de la musica
popular como un espacio privilegiado para analizar “el significado de la religién en la cultura
moderna”, pues al igual que la musica religioso-espiritual, aquélla —de caracter secular— tiene
la capacidad “de conectarnos con aquello que concebimos como divino™.”’ La musica popular
constituye un medio a través del cual los musicos transmiten sus ideas acerca de lo religioso, sean
o no practicantes de alguna religiéon en particular, y esto interpela a las audiencias creando
comunidades de fans por medio de complejos procesos de identidad juvenil.” Sin embatgo, en
este tipo de estudios no queda clara la distincién entre los sentidos religioso-espirituales
explicitos en canciones, albumes conceptuales y performances, y las funciones trascendentales
desempenadas por la musica popular, similares a las de la religién en el sentido estricto. Fuera
de las instituciones religiosas, el gusto compartido por un género musical o por un artista, los
conciertos masivos de rock, las raves, etc., ofrecen experiencias cuasi religiosas. En esos ambitos
se producen “nuevas formas de espiritualidad”, y la musica popular “puede asemejarse a una
religion debido a las oportunidades comunales que ofrece: devocion expresada hacia el artista,
algunos de los cuales pueden tomar el lugar de lideres espirituales, y por la intensidad de
sentimientos prohibidos en la vida cotidiana”.®® Esto puede entenderse mejor desde las nociones
de religion metafrica y fraternidades electivas, que no solo son aplicables al rock sino a otras formas

de entretenimiento y pertenencia de caricter masivo como el futbol.”

8 Simon Frith, “Hacia una estética de la musica popular”, en Las culturas musicales. Lecturas de
etnomusicologia, ed. Francisco Cruces (Editorial Trotta, 2001), 413-437429.
59 Simon Frith, “Hacia una estética de la musica popular”, 429.
0 Mike Dines y Georgina Gregory, Exploring the Spiritual, 3.
61 Cfr. Mike Dines y Georgina Gregory, Exploring the Spiritual, 1; Marcus Moberg y Christopher Partridge,
The Bloomsbury Handbook, 1-5; Andreas Héger, Religion and Popular Music, 1.
62 Mike Dines y Georgina Gregory, Exploring the Spiritual, 1.
83 Véase Daniéle Hervieu-Léger, La religion, 111-121, 170-177, y 245-257.
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Es importante diferenciar entre los enfoques funcionalistas que se interesan por las
musicas populares como sustitutos funcionales de las religiones, y aquellos que ponen mayor
atencion en las reapropiaciones explicitas de la imagineria religioso-espiritual, pues si bien
constituyen dos tendencias imbricadas del fenémeno religioso moderno, en términos tedrico-
metodologicos dirigen la interpretacion hacia caminos distintos. Mi propuesta interseccional para
el presente estudio de las relaciones catolicismo-rock-jévenes, no consiste en encontrar los
equivalentes funcionales de las religiones en el rock y las culturas juveniles, sino mas bien dar
cuenta de los procesos complejos de articulaciéon de sentidos religioso-espirituales mediados por
la musica popular, elaborados tanto por jévenes adeptos a la cultura rockera como por jerarcas
y laicos pertenecientes a la cultura catdlica. De acuerdo con Simon Frith, la musica no refleja a
los individuos, los construye. Es la forma cultural mas apta para crugar fronteras, pues responde a
cuestiones de identidad que van mucho mas alld de las barreras de clase, raza, género y religion.
Es posible documentar y analizar empiricamente cémo el elemento musical “consigue dotar [de
distintos modos] a la gente de una identidad, [y] situarla en diferentes grupos sociales”.* Por
medio de diversas narrativas, la musica popular gestiona “la relacion entre nuestra vida emocional
publica y privada”, ayudando a las personas a darle “forma y voz a las emociones, que de otra
manera no podrian expresarse sin resultar incoémodas o incoherentes”.”” Desde luego, esto es
valido para la cuestién religioso-espiritual en el sentido estricto. Por ejemplo, permite entender
por qué y como George Harrison se convirtié en un idolo espiritual para la contracultura global,
debido a su capacidad estética de dar sentido y forma a las inquietudes mistico-espirituales de
miles de j6venes setenteros.®

Los elementos ideoldgicos articulados por los musicos en sus productos culturales, por
medio de los cuales transmiten valores y actitudes con respecto a la religién, permiten ir mas alla
de los enfoques funcionalistas de las religiones metafdricas. Mi interés se centr6 en analizar los
procesos creativos de los musicos de rock, punk y heavy metal, en los que articularon elementos
de la imaginerfa catdlica desde diversas posturas ideolégicas. Existe una relacion entre
determinados estilos musicales y ciertas ideologfas, cuya definicién escapa a las categorias
establecidas por la industria discografica bajo la l6gica del marketing. De acuerdo con Frith, desde

el punto de vista sociologico y cultural, “un modo igualmente interesante de aproximarnos a la

64 Simon Frith, “Hacia una estética”, 423.
85 Simon Frith, “Hacia una estética”, 423-424.
6 \/gase Davin Seay y Mary Neely, Stairway to Heaven. The Spiritual Roots of Rock ‘n’ Roll. From the King
and Little Richard to Prince and Amy Grant (Ballantine Books, 1986), 146.
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cuestion de los géneros es clasificarlos segin sus propuestas ideologicas, [es decit] segun la
manera en que ellos mismos se venden como arte, comunidad o emocién™.”” Se trata aqui de
clasificar y analizar los géneros musicales —y sus respectivas culturas juveniles— “en funcion
del efecto que éstos pretenden conseguir en el oyente”, pues por medio de diversos elementos
la musica busca conducir las audiencias hacia “un determinado tipo e realidad [...] de
persuadirlos de que las cosas son realmente como nos las presentan”.®® De ahi la importancia de
las narrativas elaboradas en cada género, y el interés en el analisis de como la musica opera en la
construcciéon de un tipo de verdad y, por ende, de un tipo de identidad —de identificacion religiosa,
en el sentido de Roland Campiche.

Los procesos de interaccion rock-catolicismo-jovenes, que tuvieron lugar en la ciudad de
Guadalajara durante la segunda mitad del siglo XX, permiten analizar diversas formas de
identificacion religiosa mediadas por la musica, tanto desde los microcosmos de las culturas
juveniles como de la institucion catélica a nivel parroquial. Metodolégicamente, elaboré una serie
de tipologias de acuerdo con los siguientes criterios: 1) la clasificacion de los estilos no sélo por
la categoria musical, sino por sus componentes estético-ideoldgicos que definieron actitudes
especificas hacia el catolicismo: el rocanrol y el relativismo moral, el rock y las basquedas
espirituales alternativas, el hard-core punk y el anticlericalismo, el rock y el heavy metal catélicos,
el rock progresivo y la reapropiacion del repertorio sacro; 2) la delimitacion espacio-temporal de
campos de investigaciéon empirica, tanto etnografica como de archivo. L.a combinatoria de trabajo
de campo y de archivo, enmarcados dentro de un enfoque de historia cultural, brinda una
perspectiva diacronica de mediana duracién, la cual permite comprender los cambios en las
relaciones rock-catolicismo-jovenes, teniendo en cuenta los hechos sincrénicos que hicieron
posible detallar las dindmicas de secularizaciéon, que comprenden procesos complejos de
hibridacién, eclecticismo, anticlericalismo y (neo) intransigencias. Aqui es importante sefalar que
el esquema capitular responde a esta logica, los capitulos estan organizados cronolégicamente vy,
a su vez, la cronologfa se corresponde con determinadas tipologias.

Rocanrol y relativismo moral. durante el periodo 1957-1968, la emergencia de una cultura
juvenil rocanrolera, conformada por adolescentes de ambos sexos, produjo tensiones con el
catolicismo desde el plano de la moral sexual familiar-matrimonial. La irrupcion del rocanrol en

la esfera publica —fiestas, festivales, radio, television, cine, escuelas, parroquias, etc.—, detoné

67 Simon Frith, “Hacia una estética”, 431.
68 Simon Frith, “Hacia una estética”, 431.

[24]



un debate sobre las implicaciones de la nueva musica en fenémenos modernos como la
sexualidad, la delincuencia, el relativismo moral, la crisis de autoridad, el rebeldismo, lo que llevé
al despliegue de estrategias por parte de jerarcas y laicos con miras a frenar el avance de la cultura
secular. La cultura rocanrolera contribuy6 al descentramiento del ocio con respecto de la moral
catdlica, y a la libertad de expresion por medio de nuevos codigos de vestimenta y nuevas
practicas, libres de las buenas costumbres. En esa etapa preconciliar, los jerarcas y laicos catdlicos
no buscaron tanto la erradicacién de la cultura rocanrolera, sino su moralizacion al intentar
circunscribirla dentro del sano esparcimiento con sentido cristiano —siguiendo la légica de la
integral-intransigencia y las campafias moralizadoras.

Para este periodo, los informantes clave fueron Efrén Angel de Leén y Antonio Salcido
Ramos, de los Blue Boys, conjunto rocanrolero que se presentd en todo tipo de eventos seculares
y algunos eclesiales. Los Blue Boys permiten observar las dinamicas de secularizacion, pues no
solo se presentaron en festivales organizados por el Ayuntamiento, programas de radio y
television, caravanas, clubes y casinos, sino también en kermeses organizadas por colegios
catdlicos y por parroquias con fines de beneficencia. También, constituyen un conjunto clave
debido a su participacion en un retiro espiritual juvenil organizado por el padre Humberto Mejia
en la semana santa de 1962, en la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz. Desde el Archivo
Historico de la Arquidiécesis de Guadalajara (AHAG), publicaciones seriadas como el Boletin
eclesidgstico, Juventud, Orientacion y La Epom, permitieron observar los debates catdlicos sobre los
jovenes, la cultura de masas, los bailes, la sexualidad y el rocanrol, asi como las estrategias
desplegadas con miras a frenar sus efectos. En esos afios fueron importantes los documentos
producidos por la jerarquia, como la Carta pastoral colectiva del Episcopado Mexicano sobre la
moralidad (1952), la enciclica Miranda Prorsus (1957) sobre los medios de comunicacion, y los
sermones del cardenal José Garibi Rivera sobre el noviazgo, el matrimonio, la familia y los bailes
) festines mundanos de la juventud moderna.

Rock, contracultura y espiritualidad alternativa: el periodo 1968-1980 se caracterizé por la
transicion del rocanrol como entretenimiento al rock como vanguardia contracultural, aunado a
un cambio de actitud por parte de los jovenes rockeros hacia la Iglesia. Los musicos de rock
compusieron canciones originales y, al igual que sus homoélogos anglosajones, articularon nuevos
valores estéticos e ideolégicos. Entre ellos, la idea de una religiosidad-espiritualidad libre, influida
por la cosmogonia hippie. El aspecto religioso-espiritual fue disperso dentro del movimiento
rockero tapatio, no tan intenso como en el mundo anglosajon, pero es posible analizarlo desde

producciones culturales especificas. En primer lugar, algunas canciones del periodo compuestas
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entre 1970-1980, en las que simbolos catdlicos como Dios, el Senior y Cristo y el Diablo, fueron
resignificados. Los informantes clave aqui son Enrique Sanchez Ruiz, vocalista de 39.4 y
compositor de “Faith”, Oscar Rojas, vocalista de La Revolucién de Emiliano Zapata, compositor
de “At The Foot of the Mountain”, y Manuel Martinez, vocalista de Hongo y compositor de
“Otra Oportunidad”. Fueron ellos quienes en sus canciones articularon sentidos religioso-
espirituales, desde la 6ptica del movimiento contracultural. En entrevistas, no soélo les pregunté
sobre los procesos de composicion y el sentido de las letras, sino de sus consumos culturales
mas alld de la musica, como revistas de rock de la época —~Meéxico Canta, Dimension, Pop—, libros
con tematica religiosa y de libre pensamiento como Siddartha, Asi habls Zarathustra, Cristo de carne
9 hueso, y Duda. Otro informante clave fue Alfredo Sanchez, no como compositor —aunque en
ese entonces ya era musico— sino como joven rockero que, movido por consumos
contraculturales, emprendié busquedas espirituales fuera de la Iglesia catdlica.

Catolicismo y rock: el tercer gran campo abarca el periodo 1970-1991, de los primeros
proyectos de pastoral juvenil a las pastorales rockeras con grupos como Vox Dei y Leén de Juda.
Durante ese periodo de dos décadas, la figura del cura Ramén Godinez Flores es central, pues
aparece en los documentos eclesiasticos como un impulsor de pastoral de jévenes. El primer
periodo que va de 1970 a 1975, aproximadamente, constituye un lapso de experimentaciones
para poner en marcha la pastoral juvenil en la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz, con un
grupo musical de jovenes a cargo de las misas de juventud. Varios documentos de la serie
Pastoral Juvenil, parroquia de La Luz, Movimientos Tradicionalistas y revistas como Adalid y
Réplica, permiten reconstituir los conflictos que la implementacion de las reformas
postconciliares en materia de liturgia y pastoral de jovenes, generd entre los miembros del
Seminario Laico Juvenil —ideologizado por los Tecos.

El segundo periodo que va de 1986 a 1991, se caracteriza por la consolidacion y la
diversificacion de la pastoral juvenil. El Plan Trienal de la Comision Episcopal de Juventud,
1986-1988, contemplé como principales problematicas juveniles el pandillerismo, las drogas, el
alcoholismo, la violencia, la marginalidad, los medios de comunicacion, etcétera, y fue a partir de
ellos que se conformaron pastorales enfocadas a resolver ese tipo de cuestiones. En ellas, el
elemento musical del rock y el heavy-metal fue de gran relevancia, como fueron los casos de Vox
Dei, Mai Rico y Leén de Juda, quienes operaron en las parroquias de San Bernardo y Jesus
Divino Preso, respectivamente. Los informantes clave fueron Enrique Candelas, guitarrista de
Juda, quien en entrevista refirié acerca de su papel como musico inserto en pastorales lideradas

por Barrios Unidos en Cristo (BUC). Por otra parte, el caso de Vox Dei es distinto, pues no fue
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una agrupacion enfocada a la evangelizaciéon de jovenes inmersos en contextos de pandillerismo
y marginalidad, sino todo lo contrario. Fernando Garcia, tecladista de Vox Dei, constituyo el
informante clave sobre su papel como joven laico al servicio de la liturgia y otros eventos
eclesiasticos.

En ese contexto de la emergencia de agrupaciones de rock y heavy-metal de orientacion
catolica, el caso sui generis de Ricardo Rodriguez ““Zanate”, permite entender otros procesos de
reactualizacion del catolicismo, especificamente de su repertorio de musica sacra. Los proyectos
liderados por él, Katarsis y Zanate y Asociados, en los que destaca la fusion de piezas del rico
repertorio sacro con la vanguardia del rock progresivo, constituyen ejemplos de modernizacion
del catolicismo en un sentido opuesto al de la institucionalizacién del rock y del heavy-metal. El
caso articular de Zanate, permite entender procesos de desinstitucionalizacion de la musica sacra,
al ser reapropiada por medio de la fusién con el progresivo, y puesta en circulacién no en los
espacios eclesiasticos sino en todo tipo de foros de la cultura rockera.

Anticlericalismos: en el undergronnd de la Guadalajara de los ochenta y noventa, emergieron
vanguardias radicales de estética hard-core punk que enarbolaron actitudes anticlericales. Pero al
mismo tiempo, otras agrupaciones que resulta dificil clasificar en términos estilisticos —como
El Personal y Duda Mata—, también expresaron su anticlericalismo. Para el analisis de estas
formas de expresion, los informantes clave fueron Paco Lomeli, vocalista de Diluidos en el
Sistema, Johan Wazoflaz y Jobito Panteras de Los Garigoles. Para los casos de El Personal, Duda
Mata, Cuca y Forseps, la reconstitucioén del anticlericalismo y del atefsmo la realicé por medio de
las letras de las canciones y de entrevistas a los musicos recuperadas de revistas de rock de la
época, asi como fuentes bibliograficas. Lo importante en estos casos fue analizar el por qué de
las composiciones de postura anticlerical y ateista, no solo a través de las letras sino también por
medio de las experiencias propias de los musicos expresadas en entrevistas.

Los casos analizados me permitieron analizar interacciones diversas entre la cultura rock
y la cultura catdlica, tanto en términos de interseccion como de divergencia. En términos de las
intersecciones, los estudios recientes que han enriquecido el modelo de campo religioso de Pierre
Bourdieu, han puesto énfasis en aquellos casos empiricos que producen convergencias entre el
catolicismo y otros campos como la politica. Las intersecciones son los “momentos o espacios
en los que se encuentran o interceptan intereses o luchas de ambos campos”, lo cual, en algunos

casos, “puede llevar a una convergencia en la que las trayectorias o intereses de los campos se
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encuentran para formar una trayectoria comun”.” En la trama de las interacciones catolicismo y
rock, hubo algunos casos que produjeron intersecciones, pero también divergencias radicales.

En la realidad, los agentes tanto del campo rockero como del campo catélico, también
procuraron establecer limites. Esto me llevé de nuevo a la cuestién de la delimitaciéon de las
fronteras entre los campos. “En el trabajo empirico —sefiala Bourdieu—, es una y la misma cosa
determinar qué es un campo, donde estan sus limites y qué especies de capital estan activas en
él, dentro de qué limites”.” T.a emergencia de la cultura de masas y de culturas juveniles en torno
al rock, en tanto que esferas auténomas, generd luchas de poder dentro del campo catélico en
las que lo que se puso en juego fue la religiosidad de los jovenes, pues éstos constituyen eslabones
importantes en el continuum de la tradicion catélica. Bourdieu sefiala que “es el estado de las
relaciones de fuerza entre los jugadores lo que define la estructura del campo”, y en este sentido,
en las interacciones rock-catolicismo-jovenes los sacerdotes y laicos —tanto progresistas como
tradicionalistas—, y los rockeros —punketos, metaleros, etcétera—, participaron del juego del
cambio religioso desde posiciones objetivas y con respectivos volimenes de capital.

En ese “espacio de juego” es importante observar y analizar empiricamente aquellos
movimientos que hacen los agentes, “arriesgados o cautos, subversivos o conservadores”, es
decir, las estrategias —o Zdcticas, en el sentido de Michel de Certeau— desplegadas por los
ugadores.”" Desde el catolicismo, los progtesistas ingresan al juego para cambiar sus reglas, para
transformar el catolicismo acorde con los tiempos modernos de una cultura juvenilizada y
mediatizada. El progresismo valora y se apropia del capital cultural de la cultura de masas, de los
diversos estilos de la musica popular juvenil, y los jovenes son incorporados dentro de ese juego
que busca reformar la Iglesia. Los jévenes aportan elementos estéticos, lingtiisticos y gestuales a
la liturgia y a la evangelizacion. La contraparte de ese juego, los competidores, son los
tradicionalistas que buscan conservar las viejas formas del catolicismo. Se oponen al
progresismo, al rock, al comunismo, buscan incorporar a los jévenes desde las corrientes
teologicas del tradicionalismo, y categorizan como herético y blastemo todo movimiento de
renovacion. Y desde el rock, los jovenes adeptos a diversos estilos y culturas juveniles, participan
del juego de diversas maneras que van desde la identificacién con el catolicismo hasta la alteridad,

revalorando o subvirtiendo sus simbolos, practicas y creencias.

8 Cecilia Arolisa Delgado Molina, ¢Y qué podemos hacer? Habitus e intersecciones entre campo religioso y
politica frente a la violencia en Morelos (UNAM, 2020) 53.
0 Pierre Bourdieu y Loic Wacquant, Una invitacién a la sociologia reflexiva (Siglo XXI, 2005), 152.
1 Pierre Bourdieu y Loic Wacquant, Una invitacién, 152.
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¢Cémo determinar las fronteras entre ambos campos? El punto clave es lo que Pierre
Bourdieu denomina efecto de campo. Es importante tener en cuenta que las entradas a los campos
estan “demarcadas por ‘barreras de ingreso’ mas o menos institucionalizadas”, y es dentro de los
campos que “se ejerce un efecto de campo”. Esto quiere decir que: “todo aquello que le ocurre
a cualquier objeto que lo atraviesa, no puede ser explicado tnicamente mediante las propiedades
intrinsecas del objeto en cuestion”.”” En efecto, la incorporacién de la musica popular al campo
catélico implica una transfiguracion, no tanto de forma sino de sentido y significado, debido a
los nuevos usos y funciones que comienza a desempenar, y los valores con los cuales se reviste.
Incluso ocurre entre los sacerdotes que, aunque no se inmiscuyen directamente en los campos
rockeros, se transforman a si mismos en su vestimenta, lenguaje, gestualidad y actitud, de caracter
juvenil, como fue el caso de Ramén Godinez Flores y su equipo de sacerdotes progresistas que
impulsaron la pastoral juvenil. Por otra parte, es posible observar ese ¢fecto de campo cuando los
simbolos catélicos son reapropiados por rockeros: la relativizaciéon de valores en la cultura
rocanrolera, la reinvencién de Cristo en el rock psicodélico contracultural, la escatologfa secular
en el heavy metal y el dark, el anticlericalismo en el punk y la profanacién blasfemo-satanista en
el death metal. Todos ellos constituyen efectos de campo, y muestran como los limites entre el
campo catdlico y el campo rockero pueden definirse. Es cierto que hay fluidez de simbolos
catdlicos y rockeros en ambas direcciones, pero también hay limites precisos que los propios
agentes buscan establecer. Esta frase de Bourdieu lo sintetiza perfectamente: “Los limites del

campo estan donde los efectos del campo cesan”.”

2 Pierre Bourdieu y Loic Wacquant, Una invitacion, 154.
73 Pierre Bourdieu y Loic Wacquant, Una invitacién, 154.
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Capitulo 1. “Buen rock esta noche”. Cultura de masas, esparcimiento y
moral sexual catolica.

Tengo una novia, se llama Sue,
y le dicen “Du-Dua”.

Se da la vuelta y se mueve asi,
iqué lindas piernas las que le vil

“Tutti Frutti”, Los Gibson Boys

Ante todo deben procurar los jovenes, que deseen o pretendan
contraer matrimonio, que sus relaciones vayan acompafiadas de
aquella limpieza y santidad, que prepare una unién sana y feliz;
como consecuencia, es de lamentarse que esas relaciones se
fomenten a base de bailes y festines mundanos, de paseos
imprudentes en que con frecuencia peligra la virtud de ambos y
siembran gérmenes de desorganizacion del matrimonio y
encaminan a grandes fracasos. Deben los jovenes evitar toda
ocasion de pecado.

Cardenal José Garibi Rivera, “Carta Pastoral [para la] Santa
Cuaresma de 1960”

En el afio de 1957, jerarcas y laicos catélicos de la Didcesis de Guadalajara, se enfrentaron a
fuerzas de laicizacién-secularizacion en diversos ambitos socioculturales. E1 9 de mayo de ese
aflo, un enfrentamiento violento entre la Federacion de Estudiantes de Guadalajara (FEG) y la
Federacién de Estudiantes de Jalisco (FEJ), reabrié afiejos conflictos ideoldgicos entre ambas
organizaciones estudiantiles: “El motivo aparente —sefialaba E/ Informador— de este nuevo
encuentro entre estudiantes socialistas de la Universidad de Guadalajara y los de la Universidad
Auténoma [de Guadalajara], fue una peregrinacion de caracter religioso que se dirigfa hacia el
Santuario Guadalupano desde la Facultad de Medicina de la [UAG]”. La “peregrinacion
Guadalupana” habia sido disuelta por “brigadas de choque capitaneadas por el lider estudiantil
José Guadalupe Zuno [Arce]”, utilizando piedras, ladrillos, cadenas, manoplas y “otras armas,
incluyendo pistolas”. En la crénica, Zuno Arce era sefialado como lider de un contingente

estudiantil “socialista”, conformado por “pandilleros™.™

74 “Graves y escandalosos fueron los choques estudiantiles de ayer”, El Informador, mayo 10, 1957, 1.
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Aunado a ello, desde inicios de 1957 las industrias culturales locales comenzaron a
difundir masivamente el rock and roll. E1 26 de enero de dicho afio, el casino Arlequin —ubicado
en el centro de Tlaquepaque— presentaba una variedad en la que se inclufa a los Luharry Brothers
“bailarines excéntricos de rock and roll”.” El nuevo ritmo proveniente de los Estados Unidos,
popularizado aceleradamente por medio de clubes nocturnos, salas de cine, discos, rocolas,
programas de radio y television, reactualizé el debate sobre los efectos secularizadores de la
cultura de masas. En este sentido, mi objetivo en el presente capitulo consiste en reinterpretar la
emergencia de la cultura de masas como “una esfera de tensién y competencia con las religiones
histéricas™.” Especificamente, me centro en el analisis del choque cultural producido por el
avance de una cultura juvenil secularizadora que, por medio del hedonismo rocanrolero,
relativizé la moral sexual catdlica y puso en crisis el imperativo de la castidad.

Por otra parte, analizo las estrategias contrasecularizadoras desplegadas por jerarcas y
laicos catdlicos, con miras a reinstaurar la moral en la esfera de la cultura de masas. En el marco
de las campanas moralizadoras, iniciadas en 1951 por el Episcopado Mexicano a nivel nacional,
José Garibi Rivera encabezé y promovié una fuerte campafia en pro de la renovacion del
matrimonio y la familia cristianos, poniendo especial énfasis en el fortalecimiento de la castidad
—especialmente entre los jovenes— en tanto que virtud angular del orden familiar y social por
extension. La cruzada en pro de la familia implicé movilizaciones por parte de los laicos catélicos,
militantes de diversas organizaciones como la Accion Catdlica Mexicana en sus diversas ramas,
la Unién Nacional de Padres de Familia y la Junta de Mejoramiento Moral, Civico y Material,
quienes buscaron frenar el avance de la cultura secular promovida por la cultura de masas y el
rock and roll, ejerciendo una vigilancia estricta en los bailes, las fiestas, las peliculas, las canciones,
la vestimenta y el noviazgo. No obstante, a pesar de la circunscripcion de la nueva cultura juvenil
dentro de los marcos del entretenimiento familiar y del esparcimiento con sentido cristiano, la

militancia catélica no logré frenar el avance de la secularizacién rocanrolera por mucho tiempo.

1. 1. Un ritmo loco que enciende el alma y arrebata el cuerpo

El rock and roll se comercializé en nuestra ciudad por medio de discos, programas de radio,

peliculas y clubes nocturnos, donde las orquestas interpretaban multiples ritmos para un publico

5 “Arlequin”, El Informador, enero 26, 1957, 8.
76 Renée de la Torre, “Religion y cultura de masas™, 163.
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adulto que disfrutaba de los especticulos de variedades.”” Desde inicios de 1957, tanto los clubes
nocturnos como las salas de cine promovieron el rock and roll como un ritmo moderno, alegre,
enérgico, sensual y hedénico. Los publicistas emplearon habilmente una retérica humoristica en
la que se exaltaba la excentricidad y la locura del nuevo ritmo, dirigida en especial a los
apasionados bailarines tapatios que, acostumbrados a la constante irrupcion de ritmos de moda,
incorporaron el rock and roll al amplio repertorio de bailes populares que crecia cada vez mas
desde la década de los treinta.”

En un inicio, la opinién publica categorizo al rock and roll como un ritmo de poco mérito
estético, asociado con los desordenes sociales. Para los criticos tradicionalista, el rock and roll
constituy6 “una epidemia” que se propagaba con rapidez. Tanto en Paris como en Roma y en
Londres —se lefa en un articulo periodistico—, alli donde se organizaban festejos a base de rock
and roll se hacia del baile “una manifestacién de bisterismo colectivo”, y “la fuerza publica [tenia]
que acordonar la manzana”, pues no quedaba “un cristal sano en todo el barrio”, los jovencitos
acababan “arrojando los muebles del ‘living room’ por las ventanas al compas de la musica [...]
estrepitosa y desafinada”, los bailarines hacian “toda clase de posturas extravagantes tales como

mover muy de prisa los hombros, ponerse en cuclillas y agitarse como si estuvieran comidos de

25 79

pulgas”.

En otra columna de tono similar publicada en E/ Informador, titulada “Tema muy inmoral”
y firmada con el pseudénimo de P. Lussa, el columnista narraba las tribulaciones del cuerpo de
una sefiora de clase acomodada, quien despierta la preocupacion de sus sirvientas cuando éstas
se percatan de que a pesar de la hora no se ha levantado de la cama. Cuando las sirvientas deciden
entrar a la habitacion de la sefiora, la encuentran “como muerta”: “Sus ochenta y tantos kilos
yacen inmoviles entre sabanas y cobijas”. El ruido hace que la sefiora se despierte quejandose y
les dice a las sirvientas: “jAy muchachas! Estoy como apaleada... jcomo si me hubiera pasado
un camion por encimal” La quejumbrosa sefiora les explica que su malestar no se debe a una

enfermedad, sino al “baile de anoche”. Luego de la revelacién sorpresiva, el columnista ponia

7 David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis, 33-49.

78 Desde los afios treinta, por lo menos, existia una cultura importante formada en los llamados “bailes
populares”. Las parejas asistian a los salones, clubes o casinos con la finalidad de “satisfacer su deseo de
entregarse al baile de la mdsica que en esos momentos sonaba en casi todo el pais; musica llegada desde Cuba
o Estados Unidos con ritmos como el danzén y el charlestén [...] mambo, chachacha, rock and roll, swing,
rumba, paso doble, guaracha y hasta tango”. Véase César Delgado Martinez, “Bailes populares, salones y
academias”, en MUsica y danzas urbanas, Antonio Garcia Medina et. al. (Secretaria de Cultura-Gaobierno del
Estado de Jalisco, 2005) 195-196.

79 “El Rock and Roll, la epidemia que gana virulencia al propagarse”, El Informador, enero 6, 1957, 7.
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fin a su breve relato con una sentencia humoristica y aleccionadora: “La sefiora, con sus ochenta
y tantos kilos en el cuerpo, y tres o cuatro jaiboles en la barriga, se puso a bailar cha-cha-cha y
‘tock and roll’, y... ahi tienen los resultados™.”

La narracién giraba en torno a la relacién entre el cuerpo adulto y las convenciones
sociales, poniendo en evidencia los limites de las capacidades corporales impuestas no sélo por
la edad, la complexion —el peso y la talla—, sino también por las formas adecuadas para el baile
condicionadas por la mirada ajena al exhibirse frente a la comunidad. Las sefioras que se
entregaban a la fiesta de esa manera —bailando y bebiendo a altas horas de la noche y la
madrugada—, que asistian a “un baile [e] ingurgitaban cualquier clase de saltapatraces”, que se
sentfan “en sus gloriosos 15 o dulces 18 y le [movian] al ‘bote’ como en aquellos tiempos”,
constitufan un ejemplo de inmoralidad. Principalmente las sefioras, pero también los sefiores,
que osaban bailar “esa negaciéon de musica” eran ridiculizados por los sectores sociales
moralistas, quienes se mofaban del “papelito que [andaban] haciendo”. Bailar, beber y desvelarse,
constitufan practicas inaceptables para las sefioras de edad avanzada, pues la osadia de someter
el cuerpo a excesos “cuando el s6lo andar [costaba] trabajo”, rayaba en el espectiaculo de las
“payasadas”. Ese degaste de energfas que implicaba bailar rock and roll —un ritmo que hacia
“sacar la lengua de lo cansado” a los adultos bailarines—, era aceptable “para las muchachas y
los muchachos j6venes”, mas no para las sefioras y las damas “ya en la edad del té y la canasta”.”

Por otra parte, mas alla de los bailes escenificados por adultos en los clubes nocturnos,
las peliculas estadounidenses y nacionales constituyeron un canal importante para la difusion del
rock and roll, pero al mismo tiempo los anuncios publicitarios alimentaron la polémica generada
por la incertidumbre sobre el impacto sociocultural del nuevo ritmo. La primera pelicula
proyectada en los cines de Guadalajara, cuya trama giraba en torno al rock and roll, fue .4/ compas
del reloj (Rock Around The Clock, 1956). La cartelera publicitaria aparecida en E/ Informador el 14 de
febrero de 1957, la anuncié como una produccién llena de “alegria y diversion™: “Goce
escuchando la historia completa de este 7m0 loco que divierte a la vista y deleita al oido! jLa
primera gran pelicula sobre la nueva musica que ha tomado por asalto al mundo entero! [...]

iSoberbia demostracion del mas alocado y alegre de los ritmos modernos, el “ROCK AND ROLL”!

iUn arreglo musical que enciende el alma y arrebata el cuerpo”.*

80 P. Lussa, “Tema muy inmoral”, El Informador, enero 6, 1957, 4.
81 P. Lussa, “Tema muy inmoral”, El Informador, enero 6, 1957, 4.
82 Al compas del reloj”, El Informador, febrero 14, 1957, 4.
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El texto iba acompanado de una imagen con mucho movimiento que mostraba a Bill
Haley en primer plano, y alrededor de él aparecian musicos y bailarines desplegando pasos de
baile acrobaticos (ver ilustracién 1). Los empresarios del cine y los publicistas manejaron una
retérica humoristica como estrategia para atraer al publico, pero también para aminorar la
indignacion de los sectores catdlicos, moralistas por antonomasia. Por ejemplo, la retérica
publicitaria que promovio el filme Locos peligrosos (1957), con Tin-Tan y Luis Aguilar en el reparto,
se referfa a ésta como una “Controversia musical de Clasicos vs. Modernistas”, y buscaba llamar
la atenciéon del publico con una pregunta provocativa que jugaba con la polémica del
enfrentamiento entre valores tradicionales y modernos: “sBeethoven o Presley? ¢Usted de quién
es partidarior Musicos clasicos contra modernistas desatados sera el argumento de esta supet-
comedia musical”.*’

Segun una resefa, Locos peligrosos prometia ser “la mas desquiciante pelicula llena de ritmos
modernos y compases de ensuefio de la musica clasica”, pues estaba “causado mucho revuelo”
entre el publico que asistia al cine Chapultepec de la ciudad de México, donde “dia a dfa
[ocasionaba] tumultos [de un publico avido] de presenciar el més sensacional duelo de
orquestas”. En tono chusco, aseguraba que el publico no se decidia a qué estilo musical conceder
su voto, “sia la musica clasica de Beethoven o Chopin o a la de Elvis Presley o [Enrique] Jorrin”,
y seflalaba ademas que la proyeccion de Locos peligrosos en Guadalajara era una iniciativa de “La
Empresa del Cine Variedades |[...] Producciones Sotomayor, S. A. y el manicomio”, cuyo tnico
fin era “complacer a su publico y tenerlo siempre al corriente con el mejor especticulo
cinematografico”.**

Es preciso enfatizar dos cosas con respecto a la manera en que los propietarios de clubes
nocturnos y salas de cine presentaron al rock and roll ante el publico tapatio. En primer lugar, el
estilo musical era asociado con la locura —en un sentido lidico— por medio del empleo de
términos como 7m0 loco, alegre, alocado y desquiciante. En segundo lugar, el énfasis en que se trataba
de un ritmo sensual destinado al goce, a la diversion y el deleite de la vistay del oido, que encendia el alma
y arrebataba el cuerpo, desencadenando la locura en los bailarines. Esos aspectos, la excentricidad
y el sensualismo, entraron en conflicto directo con las concepciones sobre el cuerpo, el baile y

la sexualidad propias del catolicismo. Si el rock and roll promovia una apertura del cuerpo y del

alma al goce, por el contrario, jerarcas y laicos catdlicos defendian una moral cristiana que exigia

8 “Controversia musical de Clasicos vs. Modernistas”, El Informador, noviembre 2, 1957, 4.
8 “Habra en el Variedades sensacional duelo de estilos: Beethoven Vs. Elvis Presley”, El Informador, agosto
28, 1957, s/p.
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la renunciacién al sensualismo, a los deseos de la carne y a las “ocasiones” propicias al pecado.
En este sentido, la propagacion del rock and roll reactualizé el debate sobre los efectos
secularizadores de la cultura de masas®, considerada por jerarcas y laicos catélicos como uno de
los elementos de la “materializaciéon” de la sociedad, causante de la emancipacion de la juventud

con respecto de la normatividad moral de la familia y la Iglesia.
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Tlustracion 1. Publicidad de la pelicula A/ compas del reloj. Fuente: E/ Informador, tebrero 14, 1957, p. 4.

8 De acuerdo con Renée de la Torre, desde la década de 1930 la Iglesia catélica se ha enfrentado a la cultura
de masas, en tanto que esfera amenazante de la moralidad y las costumbres. En la Diocesis de Guadalajara, los
medios de comunicacién masiva han disputado al catolicismo “los valores morales [...] haciendo competir la
moda con el recato, la humildad con el éxito material, la diversion con la piedad, el placer con el sacrificio, la
razon con el misterio”. En este sentido, la cultura de masas ha constituido un gran competidor de la Iglesia en
los siguientes aspectos: a) produce “nuevas identidades colectivas”; b) produce y expresa imagenes idealizadas
que funcionan como “coordenadas desterritorializadas y atemporales donde se situan los usuarios o
consumidores en una realidad concreta”; ¢) produce “trascendencias”, es decir, “realidades que se ofertan como
fines a alcanzar” —autorrealizacién, sacralizacidn del consumo, adquisicion de bienestar y placer, etcétera; d)
relativiza la moral y seculariza las costumbres tradicionales; e) desarticula el “uso del tiempo libre destinado a
practicas vinculadas con la religiosidad”. Véase Renée de la Torre, “Religion y cultura de masas”, 166-169.
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1.1. 1. Elvis en la mira: inmoralidad y delincuencia juvenil

Elvis Presley fue blanco de fuertes criticas a nivel nacional por parte de grupos y organismos
catélicos como la Liga Mexicana de la Decencia (LMD). En el Distrito Federal organizaron un
boicot en su contra, cuyo motivo fue la publicaciéon de una entrevista escrita por Federico de
Leodn en febrero de 1957, en la que supuestamente el cantante norteamericano habia expresado
su desprecio hacia la mujer mexicana. La noticia corrié por todo el pafs, generando presiones
por parte de la LMD para que se prohibieran las peliculas y discos de Elvis.** En patte, fue a raiz
de eso que la opinién publica comenzo a asociar al rock and roll con la inmoralidad y el desorden
social. Pero a mediados de 1958, en pleno debate sobre la delincuencia juvenil, un articulista que
escribio para E/ Informador ironizaba y ridiculizaba a la policia local, y al mismo tiempo vinculaba
de manera abierta a Elvis con el pandillerismo y la rebeldia juvenil: “El éxito de las pandillas
juveniles —senalaba—, de los rebeldes sin causa, es cada dia mayor, acentuado por los
patrulleros, que se llevan a los chamacos que juegan canicas en la calle; pero admiran y respetan
a los Elvis Presley y capitancitos de barrio que hacen de las suyas de dia y de noche”.”’

Esa vinculacion de Elvis con el fenémeno de la delincuencia juvenil, se debia a su
actuacion en la pelicula Prisionero del rock ‘n’ roll (Jailhouse rock, 1957) proyectada en el cine Avenida
de Guadalajara en el afio de 1958.% Previo a su proyeccion, una columna de especticulos de un
diario local informaba que el argumento de la nueva pelicula de Elvis girarfa “en torno a un
delincuente juvenil que se reforma, y esta inspirada en una historia original por Fred Bernier”.*”’
En efecto, el filme mostraba a Elvis interpretando el papel de joven pendenciero, inmoral y
materialista —obsesionado con el rock and roll, la fama, el dinero y las mujeres—, proveniente
de la clase trabajadora. Para enojo de los grupos moralistas, la cartelera publicitaria exaltaba esas

cualidades inmorales de Elvis y su personaje rebelde: “iElvis Presley mas sensacional que nuncal

iCanta! Rifie! {Baila! jEnamora!”” De hecho, las carteleras de cine y las columnas de espectaculos

8 En una nota publicada en El Informador se hacia un llamado de “solidaridad de todos los mexicanos”,
pronunciado por el Comité Nacional Pro Dignidad de la Mujer Mexicana, “cuyo primer apéndice estatal
funciona ya en Tijuana, inici6é hoy su primer batalla contra el cantante norteamericano Elvis Presley, que tuvo
la ligereza de insultar a las mujeres de nuestro pais”. Véase “Insult6 a la mujer mexicana”, El Informador,
marzo 2, 1957, primera plana. Sobre el caso Elvis en el D. F. véase Eric Zolov, Rebeldes con causa, 31-47;
Federico Arana, Guaraches de ante azul. Historia del rock mexicano (Posada, 1985, T. 1), 72-112.

87 “Hablando de todo”, El Informador, agosto 17, 1958, 4.

8 “Prisionero del Rock ‘n’ Roll”, El Informador, noviembre 26, 1958, 6.

8 «Secretos desde Hollywood”, El Informador, abril 28, 1957, 8.

9 “Prisionero del Rock ‘n’ Roll”, El Informador, noviembre 26, 1958, 6.
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no asociaban a Elvis con la delincuencia y la inmoralidad, sino mas bien se le representaba como
el nuevo idolo juvenil carismético y poseedor de cualidades masculinas seductoras.”

Para inicios de octubre de 1959, el cine Metropolitan publicitaba la pelicula La mujer que
yo adoro (Loving You, 1957), mostrando dos imagenes que establecian un vinculo entre el rock and
roll y la masculinidad erotizada: en una, Elvis Presley besaba a Elizabeth Scott, mientras que en
la otra aparecia sonriente y rasgando su guitarra. LLas imagenes iban acompafadas de la leyenda
“Musica... canciones... drama... alegtfa...! {Elvis Presley canta y actia como nunca, luchando
por su dama!” La exaltacién de la bravuconetia, el flirteo, el materialismo, la rebeldia, por un
lado, y la galanterfa, la dulzura y la fragilidad sentimental, por el otro, constituian un despliegue
de codigos comunicativos de una nueva masculinidad transgresora del orden moral, pero al
mismo tiempo sujeta a convencionalidades emocionales.

Las multiples representaciones de Elvis dan cuenta de las contradicciones del periodo,
donde la opinién publica se vio trabada en un debate sobre el impacto del rock and roll y la
emergencia de una nueva cultura juvenil de conducta desviada. En la sociedad tapatia, Elvis
Presley constituyé el chivo expiatorio de los grupos conservadores, quienes lo ligaban
discursivamente con el desorden, la rebeldia y la delincuencia juvenil. Pero en las columnas de
espectaculos y en las carteleras cinematograficas mas bien lo representaban como un joven
amigable, admirado e incluso respetuoso de instituciones como el servicio militar.” En una
columna titulada “Chismes de Hollywood” que aparecia en E/ Informador, los periodistas del
espectaculo dieron seguimiento a la carrera artistica de Elvis. Lo que se decfa de €l en ese espacio
contrastaba con los discursos conservadores. Las columnas de espectaculos hablaban a sus
lectores sobre un Elvis rodeado de admiradores que esperaban impacientes a las afueras de los
hoteles al “nuevo astro de la pantalla”, mientras escuchaban en tocadiscos “los mas [populares]
cantos del ‘rey del rock ‘0’ roll”.” Incluso se hablaba acerca del interés de Elvis en grabar la
musica para sus peliculas con el compositor mexicano Gonzalo Curiel.”” Pero a pesar de todo

ello, la opinién publica moralista considerd a Elvis Presley y al rock and roll como causa de la

%1 Sobre la construccion de la masculinidad y la sexualidad de idolos rocanroleros véase Simon Frith y Angela
McRobbie, “Rock and Sexuality”, en On Record. Rock, Pop and The Written Word, eds. Simon Frith y Andrew
Goodwin (Rotledge, 1990), 317-332; Sue Wise, “Sexing Elvis”, en On Record. Rock, Pop and The Written
Word, eds. Simon Frith y Andrew Goodwin (Rotledge, 1990), 333-340.
92 “La mujer que yo adoro”, El Informador, octubre 2, 1959, 11.
93 Véase “Hollywood rumora”, El Informador, marzo 30, 1958, 7.
9 «“Chismes de Hollywood”, El Informador, abril 14, 1957, 10.
% “Panorama del cine latino”, El Informador, abril 27, 1958, 8.
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rebeldfa juvenil, algo sumamente peligroso en medio de un “ambiente de inmoralidad” que

asechaba a los jovenes.

1. 1. 2. Los catdlicos frente a la cultura de masas

La inminente popularidad del rock and roll en la ciudad, reactualizé el debate sobre los efectos
secularizantes de la cultura de masas. En medio del debate publico sobre el fenémeno de la
delincuencia juvenil y como respuesta al “ambiente de inmoralidad”, las militantes de ACM
llevaron a cabo una Sesién Internacional de Estudios a inicios de 1958, en la que participaron
miembros de la Federacion Mundial de las Juventudes Femeninas Catolicas (FMJFC). La sesion
de la FMJFC fungié como un espacio de reunion para jovenes catélicas de América Latina,
Estados Unidos y Alemania. Allf se llevaron a cabo estudios y discusiones sobre “las necesidades
actuales y urgentes de la Iglesia”. Para dar inicio a la sesion, la presidenta de la FMJFC ley6 ante
las asistentes un “Mensaje” que el papa Pio XII habia escrito especialmente para ellas. En un
tono similar al sermoén de 1952, donde advertia sobre los peligros de la “nueva moral”, el papa
sefialaba que lo primordial en “el trabajo con la juventud” era procurar su formacién, pues ésta
se hallaba “sujeta a tantos y tan graves peligros” y por ende tenfa “necesidad de una vigilancia
cada vez mas asidua y profunda”.”

La formacién de la juventud, segun afirmaba Pio XII, debia ser “completa” y abarcar
tanto una “sana educacion fisica” como “todos los valores morales” e inculcar “en sus almas un
sincero culto a la justicia y a la caridad”. Debia extenderse al ambito civico con la finalidad de
“mejor ejercer sus derechos en el futuro” —Iéase defensa del orden cristiano—, pero siempre
teniendo como base “una sélida educacion religiosa”. Enfatizaba que las jévenes en especifico
vivian en un ambiente que no les era “nada favorable”, pues por todas partes existian invitaciones
a “la despreocupacion, a la facilidad y frecuentemente, incluso, al pecado”. En su “lucha sin
descanso por conseguir el don de la vida interior”, la “joven cristiana” debfa preservar y defender
la institucion de la familia, tanto en el ambito privado como en el publico pues se enfatizaba que
fueran ejemplo en espacios externos al ambito familiar, como el trabajo y la escuela. En este

sentido, la educacién de las jévenes debia enfocarse a su preparacion para el matrimonio, la

% “Mensaje de S. S. Papa Pio XII a la Sesion Internacional de Estudio de la Federacion Mundial de las
Juventudes Femeninas Catoélicas”, Juventud, febrero 1, 1958, No. 182, Vol. XXVII, 6.
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procreacion de la vida y especialmente la formacion del espiritu cristiano y de las virtudes
sobrenaturales “en las almas de sus hijos”.”

En la revista Juventud, el 6rgano de difusion oficial de la Juventud Catdlica Femenina
Mexicana (JCFM), se publicé una crénica de la sesion de la FMJFC donde se informaba a la
comunidad catélica que los temas como el trabajo femenino, la familia, el matrimonio, la escuela
y el esparcimiento, constituian los mas preocupantes debido a la amenaza que representaba la
“materializaciéon” de la sociedad, producto del proceso de modernizacién, que trafa consigo
consecuencias graves en términos de un alejamiento de la juventud con respecto a la religion. En
la croénica, una suerte de especialista analizaba “el fendémeno de la tecnificaciéon mundial” y “sus
efectos en la juventud y en la familia en América Latina”. El analista empleaba cierto lenguaje
sociologico, con miras a comprobar la “descristianizacion” de la sociedad y de los jovenes. El
argumento fue elaborado a partir del siguiente silogismo: los “descubrimientos cientificos
insospechados llevaban a un inmenso progreso técnico”, éste a su vez tenfa “como consecuencia
la Industrializaciéon” y ésta causaba profundas “transformaciones sociolégicas” y acarreaba “la
materializacion de la vida y el atefsmo”.”

Esas transformaciones afectaban a la familia en diversos aspectos: principalmente, en la
formacion religioso-moral deficiente y en el aumento de divorcios. Sefialaba que “la ignorancia
de la moral familiar” era inmensa, incluso entre los “catdlicos participantes”, y hacia recaer gran
parte de la culpa en los padres de familia que no educaban a sus hijos para la vida cristiana. Desde
su perspectiva, encuadrable dentro del macro-discurso catélico que aflord paralelamente a la
delincuencia juvenil y la cultura de masas, los problemas morales de la sociedad eran producto
de un “alejamiento muy serio entre la generaciéon adulta y los jovenes de hoy”. Ese
distanciamiento propiciaba un vacio, un intersticio por el cual cuestiones de suma importancia
estaban siendo vulneradas, tales como la “educacién e iniciaciéon sexual” y el principio de
autoridad.”

El discurso —con cierto tono apocaliptico— evidenciaba que lo que estaba en el centro
de la preocupacion de los catolicos era la emancipacion de la juventud. Salirse del campo religioso
—de la familia y de los principios morales de la vida cristiana— trafa consigo efectos desastrosos
para los jovenes y, por ende, para el resto de la sociedad concebida desde la perspectiva del orden

natural cristiano. Aquellos que se emancipaban de la autoridad, de la familia y de toda

9 “Mensaje de S. S. Papa Pio XII”, 6-7.
98 “Cronica de la Sesion Internacional de la FMJFC”, Juventud, febrero 1, 1958, no. 182, Vol. XXVII, 12-13.
9 “Crénica de la Sesion”, 13-14.
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normatividad moral, sufrfan las consecuencias de “una maduracién precipitada y artificial” que
engendraba “fracasos”, enfermedades “de tipo psiquico” y “escepticismos esencialmente
destructores de una bien equilibrada personalidad”.'” Segun la interpretacion del cronista de la
sesion, en ello tenfa mucho que ver la cultura de masas. Bajo el término de “técnicas de difusion
masiva” agrupaba y sefialaba al cine, la radio, los pasquines, etcétera, como las principales fuerzas
que cooperaban con “la disgregacion de la familia”, puesto que exaltaban de diversas maneras
“el egoismo, el amor libre, el divorcio, la irresponsabilidad paterna, los derechos de la carne, el
matetialismo en general”."”"

Esa idea esencialista-funcionalista de que la cultura de masas constitufa una fuerza
secularizadora, fue reforzada por la enciclica Miranda Prorsus (1957) del Papa Pio X1I, la cual se
publicé en marzo de 1958 en el Boletin eclesidstico de Guadalajara con el titulo Sobre la cinematografia,
la radio y la television. En dicha enciclica, Pio XII sefialaba que el cine, la radio y la televisién
interesaban a la Iglesia por constituir “medios técnicos” que miraban “mas de cerca a la vida del
espiritu” y, por ende, servian “directamente o mediante una expresion artistica, a la difusion de
ideas” y ofrecfan “a millones de personas, en manera facilmente asimilable, imagenes, noticias,
ensefianzas, como alimento diario de la mente, aun en las horas de distraccién y de descanso”.'”

Ante el alcance masivo de los medios y el “poderoso influjo” que éstos ejercian “sobre
el modo de pensar y de obrar de los individuos y de la comunidad”, la Iglesia reafirmaba su papel
social en tanto que institucion transmisora de “un mensaje universal de salvaciéon” de las almas.
El cine, la radio y la television representaban fuerzas secularizadoras, pues eran percibidos como
problemas de gravedad para “la [vida y la] conciencia cristiana”. El uso de los medios de
comunicaciéon masiva era valorado por Pio XII desde una perspectiva maniquea con miras a
advertir sobre las “grandes ventajas” y los “tremendos peligros”, pues constitufan “medios
técnicos” al alcance de todos que ejercian “un extraordinario poder sobre el hombre ya porque
lo pueden iluminar, ennoblecer y embellecer, ya porque lo pueden arrastrar a las tinieblas, llevar
a la depravacién o dejarlo a merced de instintos desordenados, segun que el espectaculo ponga
delante de los sentidos cosas buenas o malas”.'”

En esa vision catdlica del mundo, la difusién del bien correspondia a Dios, pues era ¢l

quien difundia sus dones y concedia al hombre beneficios materiales y espirituales. En este

100 “Cronica de la Sesion”, 14.
101 “Cronica de la Sesion”, 14.
102 Pio XII, “Sobre la cinematografia, la radio y la television”, Boletin eclesiastico de Guadalajara y de la Baja
California, no. 3, Epoca V, afio XXIX, marzo, 1958, 138.
103 pig XII, “Sobre la cinematografia”, 141-143.
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sentido, aquellos que desobedecian ese mandato divino incurrian gravemente en la difusion del
“mal moral”, el cual provenia del abuso del hombre, pues al ser “dotado de libertad” se ponia
“de parte del principe de las tinieblas [convirtiéndose automaticamente] en enemigo de Dios”.'"*
Desde esta perspectiva, el uso de los medios masivos de comunicaciéon no debia servir a
finalidades contrarias a la doctrina cristiana, cuya finalidad era la propagacion de “la virtud y la
verdad”, la santificacion y la salvacion de las almas. Por ello, toda actitud de uso politico —
especificamente comunista—, propagandistico y econdémico, constituia una contravencion a “los
fines nobles” del catolicismo. Pio XII establecia una serie de obligaciones morales a otros agentes
fuera del campo religioso: asi, la autoridad civil estaba obligada a “vigilar los medios de difusion”,
mas alla de la defensa de sus intereses politicos, procurando cumplir con “el grave deber de
salvaguardar la moralidad publica”. La cuestion de la moralidad publica era de suma importancia
para la Iglesia, pues al fundamentarse en las “normas de la ley natural [escrita] en todos los
corazones [segun| los Sagrados Libros”, tenfa como finalidad la supresion “en origen [de]
aquellos males que se oponen al orden moral”.'”

La enciclica tenfa el objetivo de establecer un consenso moral, para que los medios
masivos llegasen a ser verdaderos transmisores de valores morales y espirituales. Mas alla de la
recreacion y del entretenimiento, debia fraguarse “un interés solidario y positivo por los medios
técnicos de difusion y por su recto uso, asi de parte de la Iglesia como del Estado y de los
profesionales [es decir, de los] representantes del mundo industrial y artistico [asi como de]
numerosos grupos de espectadores catélicos”.'’ T.a base ideolégica de dicho acuerdo era el
compromiso por parte de cada uno de los agentes de contribuir al “perfeccionamiento moral del
hombre”. Pero en particular, el contenido de las peliculas y de los programas debia contribuir a
ello en tres sentidos: 1) por medio de znformacion de caracter moral, es decir, noticias para “tratar
de comprender y hacer comprender los fracasos y los errores cometidos”, sugiriendo “el
remedio” y haciendo “obra positiva y constructiva”; 2) una enseianza en acuerdo “con los
imprescriptibles derechos de la Iglesia y de la familia en el campo de la educacion de la juventud”,
lo que implicaba que tanto el Estado como la iniciativa privada, los maestros y los educadores,

emplearan los medios para educar con base en los mandamientos divinos; 3) el espectaculo con

104 Pio XII, “Sobre la cinematografia”, 143-144.

105 Pio XII, “Sobre la cinematografia”, 146.

106 pip XII, “Sobre la cinematografia”, 146-147 y 140.
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funcién educativa, en el que intervendrian adultos y jovenes con preparacion catélica, con el fin
de valorar “mejor los lados positivos y negativos del especticulo”."”

Sobre todo, preocupaban los espectaculos dirigidos a la juventud, los cuales debian ser
proporcionados conforme “al grado de desarrollo intelectual, emotivo y moral de cada una de
las edades”. Pio XII enfatizaba que el problema de los especticulos juveniles era
“particularmente urgente”, pues con la expansiéon de la radio, del cine y especificamente de la
television, “el espectaculo [habia] penetrado en el mismo hogar familiar, minando los diques
saludables con que la sana educacion protege la tierna edad de los hijos, para que puedan adquirir
la virtud necesaria antes de afrontar las tempestades del siglo”.'” Frente al relajamiento moral
producido por los medios masivos, Pio XII exhortaba a los jévenes a ejercitarse “en la prudencia
y temperancia cristiana”, lo cual implicaba el dominio por sf mismos de su “innata curiosidad de
ver y de oir” y, por ende, la renunciacién de la “asistencia a los espectaculos que pudieran
oscurecer su candor” para asi “conservar libre su corazon de los desmesurados placeres terrenos
[y] elevatlo a las alegtias del espiritu”.'”

La enciclica Miranda Prorsus tue determinante en los debates sobre los peligros de la
cultura de masas en términos de la moralizacion de la juventud, que los grupos catolicos llevaron
a cabo a lo largo de los afios sesenta. .o que estaba en juego era la moralidad publica y privada,
ambas esferas amenazadas por los valores seculares difundidos por los medios de comunicacion
masiva. Los laicos catdlicos desempefiaron un papel importante en la batalla contra la
secularizacion, pues constituyeron agentes con capacidad de actuar tanto en el plano civico-
publico como en el familiar-privado, vigilando los contenidos transmitidos por las industrias
culturales locales, presionando a las autoridades a ejercer control sobre éstos y, a su vez,
socializando los valores catélicos al interior de las familias para reforzar y edificar hogares santos

y puros. Por supuesto, los debates moralistas y las estrategias desplegadas en contra de la

secularizacién, tuvieron un efecto de contencién en la cultura rocanrolera.

1. 2. La cultura rocanrolera y el orden familiar catélico

Los primeros rocanroleros tapatios se desenvolvieron en ambientes altamente moralizados, en

los que el entretenimiento familiar —a menudo entendido como un tipo de esparcimiento con

107 Pio XII, “Sobre la cinematografia”, 150.
108 Pio XII, “Sobre la cinematografia”, 151.
109 pio XII, “Sobre la cinematografia”, 152.
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sentido cristiano— circunscribia el consumo de rock and roll a los limites de la moral sexual
catdlica. No obstante, a pesar del clima moralista, los jovenes tapatios exploraron con relativa
libertad los sonidos, las imagenes y los ritmos provenientes de los Estados Unidos. El cine, la
radio y poco después la television local, produjeron una paulatina pero inminente juvenilizacién
del ocio. La popularizaciéon del rock and roll en Guadalajara coincidié con un fenémeno de
rejuvenecimiento poblacional, pues debido a la explosiéon demografica mas del 60% de la
poblacion total de la zona conurbada presentaba menos de 25 afios.""” Antonio Salcido Ramos
—baterista fundador de Los Blue Boys— record6 en una entrevista que durante la segunda
mitad de los afios cincuenta experiment6 “un corte” con respecto al gusto de la musica cubana
—Pérez Prado, Beny Moré, Bienvenido Granda y Enrique Jortin—, debido al impacto que la
musica estadunidense genero en la juventud:

Guadalajara era una ciudad muy cosmopolita [...] Habfa tres o cuatro estaciones [de radio], pero
unas fueron de mucha influencia en los jévenes que ibamos a entrar a secundaria: Radio Juventud,
[donde| pasaban cada ocho dias [en] fin de semana un programa que se llamaba “El ‘Hit Parade’
de los Estados Unidos”, y [ademads| pasaban musica de Italia, de Brasil, de Francia, de Estados
Unidos, de Inglaterra. Era cosmopolita [...] Y con [el cine y las peliculas llegd] la influencia de
los artistas norteamericanos, empezando con Bill Haley y sus Cometas, [y] nosotros ya quisimos
empezar a vernos y a oirnos como ellos. {La moda! Estados Unidos mandé todo lo que tenfa.
Pepsi y Coca-Cola ya estaban aqui, pero luego empezaron a mandar un chingo de cosas de
consumo, y empezaron a hacer que nosotros quisiéramos imitarlos a ellos.!!!

En efecto, la influencia de Bill Haley fue evidente en dos conjuntos pioneros del rock
and roll en Guadalajara: el Conjunto Universitario —que después se convertirfa en Los Gibson
Boys— y Mike Laure y sus Cometas. En un relato autobiografico, Bernardo Colunga —
guitarrista del Conjunto Universitario y de Los Gibson Boys— relata que fue por medio de las
rocolas puestas a disposicioén de los jévenes por las neverfas de la ciudad, que ¢l y su grupo de
amigos escucharon por primera vez canciones de Gene Vincent, Chuck Berry, Bill Haley, entre
otros. Posteriormente formaron el Conjunto Universitario, y se presentaron en un programa de
la radiodifusora XEHL conducido por Gregorio Gonzalez Cabral y Humberto Davalos. En ese
programa, haciendo uso de precarios instrumentos, interpretaron “See You Later Alligator”
dejando sorprendidos a los locutores. Hacia fines de 1957, después de reiteradas presentaciones
en la XEHL, el Conjunto Universitario se presentd por primera vez frente a un publico en “un

baile” celebrado en una amplia casa ubicada en la colonia Independencia, el cual se desenvolvid

110 patricia Valles, Construcciones religiosas, 19.
111 Efrén Angel de Ledn y Antonio Salcido Ramos, comunicacion personal con el autor, febrero 12, 2019.
[43]



en un ambiente familiar.""* En un relato autobiogréfico, Bernardo Colunga describe la reaccion
de los asistentes al escuchar sus interpretaciones del nuevo ritmo: cuando empezaron a tocar la
primera pieza de rock and roll —en ese tiempo su repertorio estaba conformado por temas de
Bill Haley—, el publico los miraba con expresiéon de sorpresa, atonitos, como si el conjunto
estuviese formado por “seres de otro planeta”. Nadie bailaba. Pero ante la insistencia de los
musicos por medio de los micréfonos, poco a poco “los asistentes se empezaron a mover Como
a cada quien le era posible, con movimientos parecidos al swing, que era un ritmo mas familiar
para ellos”.'?

Posteriormente, el 14 de diciembre de 1957, el Conjunto Universitario se presenté en un
evento denominado “El Baile de la Rosa”, organizado por y para beneficio de la Universidad
Auténoma de Guadalajara (UAG), donde alternaron con la Orquesta de Solistas de Agustin Lara.
La cartelera publicitaria anuncié el evento como un homenaje al “genial musico poeta Agustin
Lara” —quien estuvo presente. El baile fue “organizado como evocacién a su hermosa cancion
Rosa”, a cargo del Comité de Damas de la UAG y ““a beneficio de la construcciéon de la ciudad
universitaria”.'""* En su relato autobiogrifico, Bernardo Colunga cuenta que el Conjunto
Universitario tuvo éxito al interpretar rock and roll en el marco de la celebracion de “El Baile de
la Rosa”. La recepcion positiva del publico fue sorpresiva para el conjunto: “esta vivencia fue
inesperada para nosotros y los asistentes, quienes en todo momento manifestaron expresiones
gratas y de recepcion positiva en todos aspectos”.'” Esa reaccién positiva no resulta
sorprendente, pues el propio Agustin Lara habia bailado al compas de la musica moderna en su
actuacion para la pelicula Los chiflados del rock and roll (1957), junto con Luis Aguilar, Pedro Vargas,
Piporro, Lina Salomé, Delia Magafia y Rosita Arenas.

Los datos acerca de los primeros bailes en los que el rock and roll estuvo presente,
permiten observar el hecho de que el nuevo ritmo fue aceptado por los adultos —incluso
aquellos pertenecientes a comunidades catdlicas— como parte de las ocasiones festivas
celebradas dentro de los limites del entretenimiento en familia. De modo que los primeros bailes
de rock and roll se desenvolvieron en ambientes familiares, donde el acercamiento entre los

jovenes estaba condicionado por los codigos morales de la decencia. En un texto de corte

112 yéase Bernardo Colunga, “Los Gibson Boys”, en Raices del rock tapatio, 1959-1972, en comp. Oscar
Humberto Rojas Gutiérrez (ae Ediciones, 2019), 58-60. También Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el
rock (50’s-70’s) (Edicién Independiente, 2002) 4.
113 Bernardo Colunga, “Los Gibson Boys”, 60.
114 «“ROSA”, El Informador, diciembre 14, 1957, 5.
115 Bernardo Colunga, “Los Gibson Boys”, 58-59.
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autobiografico, Oscar Rojas —vocalista de Los Frenéticos y de La Revoluciéon de Emiliano
Zapata— describe cémo “en los bailes las mamas adiestraban a sus hijas en el arte de aplicar el
‘candado’, esto es, alargar el brazo derecho poniendo la mano sobre la clavicula del acompanante

2116

para hacer imposible el acercamiento” . Sin embargo, es preciso sefialar que esas coacciones

morales sobre los bailes juveniles eran mas bien un rasgo distintivo de las clases medias y altas,

de la llamada “gente conocida™""’

, 2 cuyo grupo social pertenecian las familias de comerciantes,
empresarios y funcionarios. Esos cédigos corporales eran transmitidos principalmente a las
jovencitas, no s6lo dentro del ambito familiar sino también en las escuelas. Genoveva Gutiérrez,
una joven de clase acomodada que formé parte del club de admiradoras de Los Blue Boys,
recordé en una sesion de entrevista que la directora de su escuela —dependiente de la
Universidad Auténoma de Guadalajara— organizaba bailes denominados “té cantante”, donde
mas alla del baile y la musica se les ensefiaban modales sobre “como sentarse, como cruzar la
pierna”'"®

No obstante, esos codigos morales inscritos en el baile, y que constitufan signos de
distincion de las clases acomodadas, comenzaron a ser blanco de criticas y butlas por parte de
jovenes pertenecientes a los sectores medios y bajos; especificamente de los estudiantes que
integraban la Federacion de Estudiantes de Guadalajara (FEG), la agrupacién politico-estudiantil
de tradicioén liberal y anticlerical que habia rivalizado violentamente con los estudiantes de
escuelas y universidades catdlicas y privadas como la UAG. Por medio de su publicacién La
Lengua, los miembros de la FEG lanzaban criticas a la moral burguesa-catdlica y se reivindicaban
a si mismos como defensores del pueblo y transgresores de las buenas costumbres. En el numero
del 23 de mayo de 1957, invitaban a las muchachas a asistir al baile del estudiante empleando
una retdrica humoristica:

13

La “paloma” estudiantil [...] los “viejos” mas querendones y apapachadores [...] los que no
tienen pelos en la lengua ni las manos amarradas p’al acaricie; invitamos para celebrar nuestro
mono (dfa del estudiante), a todas las chamaconas que les guste la orgfa y el desenfreno, queremos
puras chicas sinceras que les agrade desde el amor platénico hasta el amor apache quebranta-
huesos, por eso invitamos a las honorables chicas del chicle para que dejen la tortiada a las horas

116 Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del rock tapatio, 37.

117 Bogar Armando Escobar define a la gente conocida de Guadalajara como “una élite heterogénea compuesta
por individuos con un valimiento apoyado sobre todo en recursos politicos y/o econdmicos”, el cual se
distinguia por practicas culturales y signos de reconocimiento tales como la asistencia asidua “a los mismos
clubes [...] casarse en la iglesia de la Paz, observar la etiqueta en el hablar y el comer, cumplir puntualmente
las visitas rituales consistentes, es decir, devolver la visita a las familias de las cuales previamente se habia sido
visitado, asistir —en el caso de las mujeres— a los juegos de canasta uruguaya o a los clubes de costura para
confeccionar prendas para los pobres de la ciudad”. VVéase Bogar Armando Escobar Herndndez, Los nodos del
poder. Ideologia y cambio social en Guadalajara (Universidad de Guadalajara, 2004), 115-116.

118 Genoveva Gutiérrez Sanchez Pillot, comunicacién personal con el autor, agosto 29, 2015.
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habiles p’al desorden, a las gatianas u famulas que tengan patronas de empuje, a que les den salidas
varias veces a la semana, a todas las apretadas de la casa de Loyola, para que se den cuenta de lo
que es querer a Dios en tierra de indios y abrazar sus rorros en tierra santa; porque no es lo
mismo: “La tertulia” y el “The canasta” que, “The encanasto” en “La tertulia”, porque apostamos
que sus amiguitos los apretados no las hacen estremecer como nosotros al influjo abrasador de
nuestros besos de “juego”.!1?

En efecto, la retérica humoristica de la invitacion —que jugaba con el doble sentido—
era una critica a los cédigos corporales impuestos por la moral cristiana, por medio de los cuales
se establecian limites al acercamiento entre los sexos durante el baile. El lenguaje transgredia
abiertamente la decencia y el decoro —llamaban apretadas a las estudiantes de los colegios
jesuitas—, y criticaba frontalmente la gazmoneria burguesa. En medio de ese conflicto entre
estudiantes pertenecientes a la FEG y estudiantes de colegios catdlicos, en especifico los tecos
de la UAG, y al calor del debate sobre las implicaciones inmorales de la cultura de masas, el rock
and roll ganaba espacios sociales dentro de la vida musical a un ritmo acelerado, desde los festejos
privados hasta los bailes estudiantiles, no sélo entre los sectores populares sino también entre
los grupos sociales acomodados. El conjunto de Mike Laure y sus Cometas comenzo a
presentarse con regularidad en clubes nocturnos y casinos desde 1958. En la prensa local los
anunciaban como un conjunto de rock and roll, quienes amenizaban diversos eventos; para mayo
de 1958, el Club Deportivo Guadalajara invitaba a través de E/ Informador a su “jGran Tertulial
Amenizada con Mike Laure y sus Cometas, Magos del Rock and Roll, El Conjunto de Moda en

Guadalaj ara.”'%

1. 2. 1. Esparcimiento con sentido cristiano

Durante el periodo 1958-1960, ante la creciente popularidad del rock and roll entre las familias
tapatias, jerarcas y laicos catolicos advirtieron desde diversos ambitos sobre los peligros de los
“bailes modernos” para la vida cristiana. En el marco de la Sesiéon Internacional de Estudios
celebrada en Guadalajara a inicios de 1958 (vid. supra), las militantes de la Accion Catdlica
Mexicana sefialaron al trabajo femenino, la deficiencia en una “sélida educacién familiar”, la

educacion laica y el esparcimiento fuera de la familia, como los peligros modernos mas urgentes

119 \véase Alfredo Mendoza Cornejo, Organizaciones y movimiento estudiantiles en Jalisco de 1954 a 1963
(Universidad de Guadalajara, 1993), 50.
120 «:Gran Tertulia!”, El Informador, mayo 11, 1958, 5; Sobre otros eventos de Mike Laure en ese mismo afio
véase “jGran Tertulia Anual!”, El Informador, noviembre 6, 1958, 5; “Gran Lunada”, El Informador, diciembre
13, 1958, 5.
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de atencién, pues amenazaban con disgregar a la familia y corromper a la juventud. En un
apartado titulado “Esparcimiento y Familia” incluido en las conclusiones de la sesion, las jovenes
militantes de ACM consideraron que “la mayorfa de las diversiones modernas” no eran
“favorables a la vida de familia”, ni contribufan “a la formacién de la juventud para su futuro
hogar”. Sin embargo, sefialaban que “las recreaciones” podian llegar a ser “un medio magnifico
para la formacion y educacion de la joven”, pero para ello era necesario que los padres de familia
se preocuparan por “vigilar y controlar las diversiones de sus hijos”."*!

Las militantes catdlicas propusieron la busqueda de un equilibrio entre el entretenimiento
y la vida familiar, por medio de la organizacion y la oferta de “servicios de esparcimiento”, tales
como “colonias o campamentos de vacaciones, excursiones y jiras culturales, conciertos,
representaciones teatrales, bailes regionales, bibliotecas y biblioforos, reuniones y clubes de
familia (si¢)”. Pero sobre todo, debian dar a sus miembros “una seria formacion cinematografica”
para “contrarrestar la mala influencia del cine”. Buscaban ademas presionar en el ambito publico
con intencion de “conseguir leyes y reglamentos que defiendan la moralidad de los espectaculos,
como censura de peliculas y libros”.'*

Lo que preocupé a los grupos moralistas fue la emergencia de una nueva cultura juvenil
considerada rebelde e inmoral, cuyos bailes modernos constitufan un peligro para las jévenes.
En el marco del emprendimiento de una ¢uzada encaminada a sanear la institucion de la familia,
José Garibi Rivera —recientemente nombrado cardenal— lamentaba en una Carta Pastoral con
motivo de la Santa Cuaresma de 1960, el hecho de que las relaciones de noviazgo entre la
juventud se fomentaran “a base de bailes y festines mundanos”, asi como “paseos imprudentes
en que con frecuencia [peligrabal la virtud de ambos y [sembraban| gérmenes de desorganizacion
del matrimonio y [encaminaban] a grandes fracasos”. Por ello, Garibi Rivera pedia a los jovenes
tapatios “evitar toda ocasion de pecado”, y hacia recaer sobre sus papas la “obligacion estricta
de ayudar a sus hijos e hijas a que celebren un buen matrimonio”. En esa mision, los padres de
familia tenfan el deber de aconsejar a los jovenes “con los informes que puedan recabar sobre la
pretensa o el pretendiente, a fin de evitarles dar un paso precipitado o sin la debida consideracion,
que traerfa para ellos la aflicciéon durante toda su vida”. Pero también debian “vigilatlos

prudentemente y evitar familiaridades que [podian] ser funestas”, de modo que aquellos papas

121 «“Conclusiones oficiales”, Juventud, febrero 1, 1958, no. 182, Vol. XXVII, 23.
122 “Conclusiones oficiales”, 23.
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que dejaban a sus hijas emprender “paseos a solas con los pretendientes” eran considerados
como imprudentes.'”

En efecto, el cardenal Garibi hablaba veladamente de los bailes organizados en torno al
rock and roll —denominados por él como bailes y festines mundanos—, para sefialarlos como
practicas y espacios peligrosos para la virginidad, considerada como la mayor virtud de las
jovenes y la base principal sobre la que debian erigirse hogares santos y puros. En enero de 1960,
Garibi Rivera habia hablado a los papas sobre la importancia de vincular “fisica y moralmente”
a la familia —base de la vida cristiana—, a imagen y semejanza de la Familia de Nazaret. En este
sentido, por medio de “la imitacién de Maria y José”, los padres de familia debian preocuparse
mas por la educacion de sus hijos, y asi “desde el centro de los hogares cristianos” irradiar al
resto de la sociedad “la moralidad en las costumbres, el temor de Dios, la armonia y transparencia
de un vivir cristiano”.'**

Los padres de familia temfan que la virtud de sus hijas quedara en manos de jovenes
rocanroleros tipo Elvis Presley. En una columna dirigida a los lectores adultos, Salvador Navarro
Aceves —colaborador de E/ Informador que escribio varias columnas moralistas— advertia sobre
el peligro a que se exponian “las nifias” al asistir a los bailes de rock and roll. En su texto titulado
“Musica y baile modernos: rocanrol”, Navarro Aceves hablaba de una evidente brecha
generacional en la que el baile constitufa el elemento central: “¢Ha concurrido Usted
recientemente a los bailes juveniles? {Pa’ preguntital Bueno, se la hago porque para los papas y
las mamas es sumamente dificil conseguir una invitacioén: los mas que les permiten es asegurarse
de que el acompafiante de la nifia es decente, no toma y ademas es respetuoso: porque si no se
va con pareja, el tiempo es perdido”.'” El problema radicaba en que los bailes transcurtian “no
a toda ni media luz, sino a cuarto u octavo [y] apenas si se [distingufan] las caras, untadas unas
con otras”. El rock and roll era considerado por Navarro Aceves como un ritmo que conllevaba
a los jovenes al histerismo colectivo, pues “aquella masa de danzantes” respondia a un estilo de
musica estrepitosa que desataba “el Aquelarre”.

Desde su punto de vista, el asunto era grave porque “la musica y los bailes siempre han
reflejado el alma de la sociedad, el estado espiritual de la época”. De modo que el rock and roll,

en tanto que “musica sin ritmo ni melodia [y] sin profundidad sentimental” expresaba

123 “Leccion Documental Diocesana. Carta Pastoral Santa Cuaresma de 1960, Boletin eclesidstico de

Guadalajaray de la Baja California, marzo, 1960, 134-138.

124 “Ep la vinculacion fisica y moral de la familia esté la base de la vida cristiana”, La Epoca, enero 9, 1960, 1.

125 Salvador Navarro Aceves, “Musica y Baile Modernos: Rocanrol”, El Informador, diciembre 10, 1961, 4.
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“desorientacion [e] inseguridad”. Bailar rock and roll era leido por Navarro Aceves como una
forma de romper con el orden social: al comenzar “la locura de [Terpsicore|”, el mensaje de los
jovenes a los adultos era “no me importa lo que pase mafiana, mientras hoy puedo despedazarme
en el baile”. Pero no sdlo el baile era interpretado como un acto rupturista con respecto de la
nocién de comunidad y la decencia, sino también el es#z/o de los jévenes de ambos sexos que
asistian a los bailes: por un lado, el “atuendo clasico del rocanrolero” estaba compuesto por “el
copeton [...] los pantalones ajustados, embarrados al maximo sobre la anatomia y |...] el suéter,
encolorinado y de amplia holguera para dar la impresion de fuerte térax y masculinidad a veces
inexistentes (si)”’; por otro lado, el atuendo de las muchachas se componia de “la faldita corta y
pegada a las caderas, la blusa de buen escote y media manga, [la] peinada y la despeinada y los
respectivos afeites faciales”.'*

En realidad, esa imagen representada por Navarro Aceves era un tanto exagerada. Lo
que pretendia con su descripcion era estigmatizar el “vestir desordenado” de aquellos jovenes
rocanroleros que lucfan “sus pocos afios por las calles y en los bailes”. En un contexto en que la
categoria de “delincuencia juvenil” hacfa referencia a cualquier manifestaciéon de desafio a la
autoridad —desde aquéllos jévenes que hacian alboroto en las calles, hasta los rocanroleros que
vestfan a su estilo y bailaban rock and roll, pasando por los estudiantes que refifan con sus
adversarios—, los bailes modernos constitufan una metafora del desorden social, la inmoralidad
y el hedonismo. El rock and roll —debido a su estilo “superficial y desafinado”— hacia sentir a
los sectores moralistas una profunda brecha generacional marcada por la sensacion de crisis de
autoridad, pues como sefialaba Navarro Aceves con tono de nostalgia, el nuevo ritmo “parecia
haberse apoderado del mundo, y el mundo es de la juventud”.'”’

Efrén Angel de Leén y Antonio Salcido Ramos —bajista y baterista de Los Blue Boys,
respectivamente— recordaron en una entrevista que la Iglesia catdlica condend abiertamente el
rock and roll, y persuadié a los padres de familia para que prohibieran a sus hijos asistir a los
bailes. En sus narrativas, Efrén y Antonio establecen un paralelismo entre la satanizacion del
mambo y del rock and roll. La insistencia de jerarcas catélicos de advertir a los fieles sobre la
presencia de Satanas en los bailes, como lo hacia el arzobispo José Garibi Rivera en sus sermones

con motivo de la Santa Cuaresma (vid. supra), reforz6 en los parroquianos la creencia en el

126 Salvador Navarro Aceves, “Musica y Baile”, 4.
127 Salvador Navarro Aceves, “Musica y Baile”, 4.
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demonio y estimulé la imaginacién de los padres de familia, quienes elaboraron una serie de
mitos en torno a la relacion baile-diablo-pecado.

[Entre] la juventud se empezd a dar mucho el baile, bailar. ;Y qué se bailaba?, pues esa musica,
el mambo. Y como vino a pasar con el rock and roll, pasaba con el mambo. {Los padres de uno
le prohibian bailar el mambol, jque era un baile del diablo! Y empezaron a correr historias de que
el diablo se les aparecia a muchachos y muchachas que andaban bailando el mambo, que se abria
la tierra y que se los comian |...] La Iglesia llegd a tal extremo que criticaba mucho: al baile, el ver
a las muchachas, [que eso era] lujuria [...] Llegé un momento en que empezd a criticar [al rock
and roll], que era un baile del diablo, satanico, que todos los que bailaban eso estaban condenados;
incluso hasta mencioné alguna vez que estaban excomulgados todos los que bailaban.!2

Efrén y Antonio recordaron que esos sermones circulaban tanto “en las misas” como en
“las platicas entre los papas”, quienes los “obligaban” a respetar y obedecer “los mandamientos
de la Iglesia”. Sin embargo, las prohibiciones moralistas no lograron frenar el deseo de los
jovenes por explorar nuevos ritmos y bailes, pues a pesar de que “muchos jovenes si se
tranquilizaron”, otros tantos empezaron a tocat y bailar el rock and roll.'” De hecho, para el afio
de 1960 Mike Laure y Los Gibson Boys grabaron refritos —versiones en castellano de temas
rocanroleros que habfan sido exitosos en los Estados Unidos— en las disqueras VIK y Musart.
En las primeras canciones grabadas por esos conjuntos tapatios, los musicos reclamaban al rock
and roll como suyo, reivindicaban su derecho al baile, expresaban sus inquietudes sentimentales

y erdticas.

1. 2. 2. La castidad en peligro: los bailes y el flirteo

En agosto de 1960, la tienda de musica Casa Lemus invitaba al piblico a la presentacién en vivo
de los primeros sencillos rocanroleros de “Mike Laure y sus Cometas, amos del rock and roll;
artistas exclusivos de discos VIK, presentando su primera grabacion: ‘El rebelde’ y ‘Rock del
diapas6n™."” En la cancién “El Rebelde” —un refrito de “Rebel-Rouser”, de Duane Eddy—,
Mike Laure se reapropiaba del discurso sobre la rebeldia construido por los sectores
conservadores en torno al rocanrol y la juventud moderna, reivindicando el derecho de los
jovenes al baile. En el contexto narrativo de “El Rebelde”, la rebeldia y el rocanrol adquieren un
sentido ladico y reivindicador. La pieza instrumental inicia con un 7ff de guitarra eléctrica —de

sonido agudo y distorsionado—, acompanada por unos golpes al aro de la tarola que marcan el

128 Efrén Angel de Ledn y Antonio Salcido Ramos, comunicacion personal con el autor, febrero 12, 2019.
129 Efrén Angel de Ledn y Antonio Salcido Ramos, comunicacion personal con el autor, febrero 12, 2019.
130 “Casa Lemus”, El Informador, agosto 29, 1960, 5.
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compas ritmico y acelerado. Luego, un redoble con tarola y un grito agudo —deformacion del
tipico grito de mariachi— dan la entrada a todo el conjunto. Baterfa, contrabajo, piano, guitarra
eléctrica y saxofon, ejecutan la cadencia ritmica mientras de fondo se escuchan gritos rasposos y
euféricos —“jtocal”, “jrocanroleen!”—, que intervienen antes de llevar a cabo modulaciones
armonicas. “El Rebelde” situaba la rebeldia juvenil en el baile, empleando una retorica festiva y
no obstante reivindicadora.””! Por su parte, la letra de “Rock del Diapasén” era una apologia al
rock and roll, en la que Mike Laure ocupaba el papel de predicador del baile y enfatizaba sobre
el caricter sensual del nuevo ritmo: “Técalo, siéntelo/ gbzalo, bailalo/ Ya aprendi a bailar el
rock and roll/ Mueve los pies/ lleva el ritmo bien/ y vive bailando el rock and roll”.'”

Las letras de Los Gibson Boys, cantadas por el célebre Manolo Mufioz, fueron mas
atrevidas, e incluso su voz era mucho mas cercana al estilo gutural de Little Richard que las voces
de Mike Laure, Enrique Guzman y César Costa. Especificamente, “El Rock de la Noche”
(“Good Rockin’ Tonight”, de Elvis Presley) y “Tutti Frutti” (de Little Richard) describian
practicas secularizadoras que, al menos en el plano discursivo, apuntaban hacia la desobediencia
del imperativo moral de la castidad por parte de los jévenes. En “El Rock de la Noche”; el rock
and roll era representado como un baile que posibilitaba el acercamiento entre los sexos:

Bien, supe la nueva,
Que esta noche hay buen rock,
Sensacional noticia,
Que esta noche hay buen rock.

Agarraré a mi chica,

Lo mas que pueda,

Esta noche sabra

Que soy hombre cabal [...]

Conduceme al granero,
Detris del bar,

No me tengas miedo,
Vamos a bailar,
Traeme mis zapatos,
De rock and roll,
Porque toda la noche
Vamos a bailar [...]'3

Desde luego, la letra expresaba un anhelo juvenil por conquistar los espacios y las

practicas de la vida nocturna, dominados por los adultos y los jévenes mayores de edad. No

131 Mike Laure y sus Cometas, “El Rebelde”, VIK, 1960.
132 Mike Laure y sus Cometas, “Rock del Diapason”, VIK, 1960.
133 Los Gibson Boys, “El Rock de la Noche”, Musart, 1960.
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obstante, el mensaje era transgresivo desde el plano simbélico, pues comunicaba de manera
explicita una postura desafiante con respecto a los cédigos que condicionaban a los jévenes no
s6lo durante el baile sino en el noviazgo. En “Tutti Frutti”, Manolo Mufioz narraba cémo
aprovechaba la ocasién del baile para ver las piernas de su novia: “Tengo una novia/ se llama
Sue/ y le dicen ‘Du D@’ [...] Se da la vuelta y se mueve asi/ jqué lindas piernas las que le vil”
Ese paso de baile constituia en realidad un nuevo cédigo de flirteo dentro de la cultura juvenil
rocanrolera, por medio del cual las j6venes desobedecian los imperativos morales de las buenas
costumbres que les impedian mostrar sus piernas, pues en esa época las faldas se usaban por

debajo de la rodilla, y las pantorrillas estaban cubiertas generalmente por tobilleras (ver

Ilustracion 2).

Tlustracion 2. Presentacion de Johnny Laboriel en el teatro estudio de la XEAV Canal 58. Fuente:
archivo personal de Efrén Angel de Ledn.

De hecho, en las peliculas de la época cuyo /litmotiv era la confrontaciéon entre los jévenes
modernos y los adultos tradicionalistas, moralistas por antonomasia, esas y otras tacticas
desplegadas por las jovencitas eran subrayadas por medio de gestos corporales indecentes. En

E/ cielo y la tierra (1962)*, las actuaciones de César Costa y de Angélica Marfa —dos idolos

134 E] filme se proyect6 por primera vez en Guadalajara el 30 de diciembre de 1962, y fue re-proyectado tres

veces en 1963, en una ocasion durante la cuaresma. Véase El Informador, diciembre 30, 1962, 12-C; El

Informador, marzo 19, 1963, 6-B; El Informador, julio 11, 1963, p. 6-B; El Informador, agosto 26, 1963, 2-B.
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juveniles de la época a nivel nacional—, funcionaban como puente para estrechar lazos entre la
religion catdlica, la familia y las diversiones modernas. El guion reprodujo los imaginarios
sociales elaborados por la moral catdlica con respecto a la juventud y colocé al catolicismo como
la respuesta a los problemas morales tanto de adultos como de jovenes. La Iglesia aparece
representada por la monja sor Lucero (Libertad Lamarque), quien es enviada a cuidar de un nifio
gravemente enfermo que yace convaleciente en la habitacién de su casa. Sin embargo, al entrar
al hogar se va dando cuenta que la familia —de clase media alta— se encuentra convertida en
“un infierno” donde reina la rebeldfa y el desorden. El divorcio aparece como la principal causa
de los sufrimientos de la madre —la sefiora Alvarado interpretada por Luz Marquez—, quien se
muestra incapaz de ejercer autoridad sobre su hijo mayor Mario (César Costa) y su hija menor
Julia (Patricia Conde). Mario es el vocalista de un conjunto de rocanrol y utiliza un espacio al
interior de la casa para organizar ensayos a los que asisten algunas admiradoras, entre ellas
Mariana (Angélica Maria) quien esta enamorada de Mario y hace todo lo posible por llamar su
atencion.

No obstante, al entrar la religion a la casa comienzan a tensionarse las relaciones. Sor
Lucero confronta las manifestaciones inmorales de los miembros de la familia y de las amistades
que la frecuentan. En una ocasién observa como Mariana ensefa a Julia —que esta a punto de
cumplir quince afios— a bailar rock and roll, mostrandole una serie de cédigos sexuados como
mover sensualmente de los labios y girar para que la falda se levante y muestre las piernas, por
lo que la monja confronta a Mariana y termina dandole una bofetada. El filme advertia sobre los
peligros de las diversiones modernas que desde la perspectiva de la Iglesia catdlica conllevaban
a la degeneracién moral. En el personaje de Mariana se encarnaba a la “joven ligera”, que
amenazaba con corromper la inocencia de Julia y a su vez desplegaba una serie de tacticas para
burlarse de sor Lucero, pues descubre que antes de ser monja habia sido una vedette famosa.
Por otro lado, muestra a Mario como un joven rebelde aunque su doble moral se evidenciaba en
el desinterés por Mariana debido a sus actitudes “ligeras” —como ser demasiado atrevida y
coquetear con otros chicos para provocatrle celos. Sin embargo, sor Lucero lleva a cabo una serie
de estrategias para reestablecer los vinculos morales entre la familia y las amistades. En la trama
moral del filme, las culpas eran repartidas por igual tanto para los padres de familia como para
los hijos y los amigos. En este sentido, la intensién del mensaje era reivindicar a la religion
catélica como la unica solucién a los problemas modernos —divorcio, rebeldia, inmoralidad—,
pues mostraba la labor de una monja que reestructuraba un ambiente familiar resquebrajado,

devolviéndole la fe y ganandose la confianza de todos.
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La educaciéon moral de las jovenes desde el punto de vista catolico fue un tema central
en las feenpics de los anos sesenta. Otro ejemplo es Una joven de 16 asios (1962), cuyo filme
representaba a la joven moderna como coqueta y amante de los ritmos de moda —el rock and
roll y el twist. De hecho, la cartelera publicitaria de su estreno en Guadalajara mostraba a La
Beba (Teresa Velazquez) con una guitarra eléctrica y con la boca abierta como cantando, y
anuncio la pelicula como “{El mayor impacto de 1962!, juna pelicula de interés para toda la
familia”."” El filme mostraba el abismo generacional entre una generaciéon de adultos
profundamente romantica y moralista, y una generacion de jévenes modernos alejados de los
valores tradicionales. I.a “nifia de 16 afios” es Elenita (Patricia Conde), quien vive en el pasado
al apropiarse de los gustos decimononicos de su fallecida madre. La trama se desarrolla al interior
de un hogar de clase alta a cargo de don Eduardo (Roberto Cafiedo), un empresario viudo.
Elenita y sus hermanas no se llevan bien, pues éstas le hacen todo tipo de bromas por
considerarla romantica y sofiadora, especialmente La Beba —una joven moderna y rebelde que
baila twist, toca la guitarra eléctrica y flirtea con los muchachos.

El leitmotiv del filme es el conflicto entre el amor romantico decimonénico y el moderno
de los afios sesenta, dos épocas antagonicas que aparecen representadas por Elenita, quien
idealiza el amor, y La Beba, quien juega con éste. La rebeldia de LL.a Beba se manifiesta en su
gusto por el twist y por el baile, por su vestimenta —usa escotes—, por la desobediencia a su
padre, por la coqueteria y por la butla y el fastidio hacia Elenita. El filme ponfa de manifiesto
que la sensibilidad juvenil estaba cambiando, sobre todo en lo referente a la idea y la actitud
sobre y frente al amor. De hecho, la cancién “Pan con mermelada” —un twist grabado por Los
Joker y Los Sputniks— interpretada en una escena por Juan (Julio Aleman), hacia referencia a
una nueva forma de concebirlo: “Todas las mujeres te pueden engafiar y sélo debes darles la
mitad de tu amor”, cantaba mientras todos bailaban. En el filme se muestra cémo esa nueva
concepcién del amor —desde la supuesta vision de los jévenes— entraba en conflicto directo
con las ideas y las sensibilidades decimononicas, representadas en la novela Maria de Jorge Isaacs,
la preferida de Elenita.

La moral sexual de la época, presente tanto en la enciclica Cas#i Connubii (Pio X1, 1930)
—reeditada por José Garibi Rivera para su circulacion en Guadalajara en 1962— como en las
peliculas, recafa desigualmente sobre las jovenes, a quienes se les exigia la obediencia del mandato

de la virginidad, la castidad, la domesticidad y la bisqueda moral-espiritual del “verdadero amor”,

135 “Una joven de 16 afios”, El Informador, diciembre 30, 1962, 12-C.
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es decir, aquella virtud que unia no a los cuerpos sino a las almas en el casto matrimonio. La
reedicion de la Casti Connubii en 1962 —con el titulo Sobre el matrimonio cristiano atendidas las actuales
circunstancias, necesidades, errores y vicios de la familia y de la sociedad— puede leerse como una
reactualizacion del conflicto entre el catolicismo y la liberaciéon femenina, puesto que en la
enciclica se consideraba que la “emancipacion de la mujer” amenazaba con destruir al
matrimonio y la familia en tres aspectos: 1) fisiolégico: la anticoncepcioén y la contracepcion —
como el onanismo en los hombres— constitufan contravenciones al orden de la sociedad
doméstica, puesto que implicaban actos de rechazo del bien de la prole; 2) econémico: pretendia
que la mujer se encargara de los asuntos del marido, en términos de direccion y administracion;
3) social: apartaba a la mujer de los cuidados del hogar, descuidaba a la familia para entregarse
“a sus aficiones [y] dedicarse a ocupaciones y negocios aunque sean publicos”."

De hecho, asistir a las fiestas y los bailes era considerado como abandono del hogar por
los catélicos ortodoxos. En el nimero de octubre de 1965, un colaborador de la revista Juventud
decia a las jovenes lectoras que el hogar era el espacio social femenino por antonomasia, en el
cual la mujer debia “ver su oficio, laboratorio o taller [desde el cual] ejercitar sus dotes de orden,
limpieza y laboriosidad [sin aburrirse] pensando continuamente en estar con las amistades, con
las vecinas, en fiestas, etc.”."””” En el ambito cotidiano las jévenes se enfrentaban ain con las
reglas morales que les exigfan una vida cristiana, virtuosa y doméstica. En un contexto en el que
las practicas de esparcimiento juveniles estaban reguladas por el imperativo moral de la castidad,
y en el que las jovenes se enfrentaban al ideal de la feminidad doméstica, la asistencia a bailes
estrictamente juveniles —a escondidas— constitufa una forma de escape real con respecto del
constrefiimiento doméstico.

Las jévenes que aun no cumplian la mayorfa de edad y no gozaban de amplio permiso,
organizaban en los hogares las reuniones conocidas popularmente como “tardeadas”, donde
podian satisfacer su necesidad de escuchar y bailar rock and roll. En este sentido, las tardeadas
eran una respuesta a los limites constrenidos de la moral sexual, aunque se realizaban bajo la
supervisiéon de los padres. El concepto “tardeada”, tal y como el término lo indica, hacia
referencia al horatio en que estaba permitido realizar esas reuniones. De hecho, el concepto
formaba parte de una estructura organizativa mas amplia de la cultura musical, que dividia los

espectaculos musicales a lo largo del dia segun el horario en que se presentaban: habia matinés,

136 pjg XI, Sobre el matrimonio cristiano atendidas las actuales circunstancias, necesidades, errores y vicios
de la familia y de la sociedad, Guadalajara, Jalisco, 1962.
137 Octavio Pérez Franco, “Asi piensan ellos”, Juventud, octubre 1, 1965, no. 373, Vol. XXXIL, 12.
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tardeadas y espectaculos nocturnos. En torno a las “tardeadas”, las jévenes construyeron una
estructura organizativa particular, aunque retomaba elementos caracteristicos de las kermeses
parroquiales: en algunas se cobraba la admision, se ofrecfan aperitivos, bebidas y musica, incluso
se contrataban conjuntos de rock and roll cuando era posible. Sin embargo, esos bailes se
desenvolvian dentro de un ambiente restringido, debido a la presencia de adultos durante el
convivio. El alcohol estaba proscrito, al igual que cualquier tipo de acercamiento entre las parejas
considerado como excesivo. Genoveva Gutiérrez describe cémo ella y sus amigas o familiares
organizaban las tardeadas y como era el ambiente que se vivia dentro de éstas:

Entre dos o tres muchachas nos poniamos de acuerdo para elegir en qué casa iba a ser la tardeada,
qué comida fbamos a ofrecer —sandwich o canapés chiquititos— y la bebida; no se daba vino,
eran refrescos. Ponfamos un precio, porque cobrdbamos para pagar la musica y lo que se daba
ah{ —el refresco y eso—, con boletito y toda la cosa. Uno de los amigos se encargaba de cobrar
en la puerta. Las hacfamos seguido. De la que méas me acuerdo fue donde escuchamos “Fxtasis”
[de Los Blue Boys| que era la cancién de moda, y creo que fueron como cien personas, en un
patio muy grande. Cuando fbamos a las tardeadas tenfamos entre 15 o 16 afios, apenas
empezabamos la prepa. Todavia no tenfamos amplio permiso, pero como las tardeadas eran en
casa, las mamids estaban al pendiente. No podia uno ni bailar de cachetito, ni estar de la mano,
nada de eso.!®

Para los padres de familia no representaba problema el hecho de que jévenes de ambos
sexos se juntaran a escuchar y bailar rocanrol, siempre y cuando las tardeadas se realizaran en
casa y bajo la supervision de los adultos. Ademas, quienes asistian eran muchachos cercanos a la
familia. Como recuerda Susana Calvillo Marquez: “Nos juntibamos en las casas de las amigas,
donde haciamos tardeadas [...] llevibamos discos e invitdbamos amigos, vecinos y primos”."”
Por otra parte, algunos casinos de la ciudad utilizaron el concepto de tardeadas para organizar
bailes dirigidos al puablico joven. Desde 1961, el Arlequin —ubicado en San Pedro
Tlaquepaque— invitaba a sus “sensacionales y juveniles” bailes denominados “sabados en
ritmo”, donde se ofrecia al publico un elenco de conjuntos de rocanrol que interpretaban musica
del momento como “Twist, Rock, Baladas y Mashed Potato”. En otra ocasién, lanzé una “Gran
Tardeada, con los famosos conjuntos: Mike Laure y sus Cometas, Los Hatllis, Los Blue Boys y
Los Picolisimos; una sensacional variedad con los mejores bailarines de la republica de rock and
roll, Chugar y Rober (si)”.'*" Sin embargo, asistir a esos bailes resultaba complicado para las

jovenes, por lo que ponian en practica una serie de tacticas para eludir las restricciones paternas.

El testimonio de Victor Gonzalez, bajista y vocalista de Los Heidelbergs, ilustra esta cuestion:

138 Genoveva Gutiérrez Sanchez Pillot, comunicacion personal con el autor, agosto 29, 2015.
139 Susana Marcela Calvillo Marquez, comunicacién personal con el autor, agosto 29, 2015
140 Archivo personal de Efrén Angel de Ledn.
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Tocabamos en las fiestas de la secundaria. Nosotros éramos de la secundaria numero 2 para
varones y cerca de ahi habfa una escuela para sefioritas. Entonces, en una ocasion se organizé
una fiesta en el Casino Bimbo y se puso suave porque fueron todas las [muchachas] de la
secundaria. Tocaron Los Némadas y nosotros Los Heidelbergs. Eran tardeadas: empezaban a las
cuatro o cinco y se terminaba a las diez, por lo regular viernes o sabados que era lo mas factible.
Pero a veces los viernes era mas concurrido porque las chiquillas se iban de la escuela, con todo
y su uniforme. Era dificil que las dejaran ir a una pachanga en siabado, porque las tenfan
agarraditas. Entre semana se daban sus escapadas al salir de la escuela, inventando que iban con
una amiga a hacer un trabajo. Pero los sabados ya les preguntaban a doénde iban, pues eran de
catorce o quince afos. Se iban a escondidas, no te creas que la cosa estaba muy facil. Era mas
recatada la cosa. En la noche era muy raro que organiziramos fiestas, porque no iban las
muchachas. En la tarde si les daban chance, pero en la noche ya no. Si hacfas una pachanga a las
8 0 9, iban puros hombres. Pues no, la cosa era bailar con las chicas, estar cotorreando con los
de tu edad. Ah{ tenfas tu noviecita, o que fulanita te gustaba [...] cosas muy padres de
adolescentes. Eso si, drogas no habia. Las tardeadas eran hasta de agua fresca, no habia ni vino
ni nada de eso. La cosa era divertirse, estar a gusto y no emborracharse. Era oir musica, bailar y
pasarsela a gusto.!4!

No obstante, existfa entre las jévenes una especie de cédigo moral, reglas no escritas pero
efectivas en el sentido de que ellas cumplian un papel como reguladoras de las actitudes
desviadas. En una charla informal que sostuve con Efrén Angel de Le6én —bajista de Los Blue
Boys—, me comentaba sobre el cuidado que las muchachas se tenfan entre ellas. Por ejemplo, si
vefan malas intenciones por parte de alguien —como ofrecerles bebidas con alcohol o
sobrepasarse en el acercamiento corporal—, intervenian inmediatamente sefalando las faltas.
Por otra parte, cuando los adultos daban permiso a sus hijos para asistir a una tardeada de ese
tipo, los jovenes de mayor edad cargaban con la responsabilidad de cuidar a los menores. Es lo
que coloquialmente se conocia como “llevar chaperén” a una reunion social. Usual hasta la fecha,
la frase hacia referencia a la estrategia empleada por los adultos para no dejar a sus hijas
totalmente solas con los novios. Genoveva Gutiérrez recordd en entrevista que asistir a una
tardeada implicaba llevar acompafiantes, por lo regular personas cercanas a la familia que
contaban con la confianza de los padres: “Si querfamos ir a una tardeada, nos ponfamos de
acuerdo con las hermanas mayores para conseguir el permiso de nuestros padres. A veces, mi
mama nos dejaba ir si mi primo hermano nos acompanaba, porque iba al cuidado de todas mis
hermanas. En las tardeadas era ir a bailar desde que entrabas hasta que salfas; le temblaba a una
la mano en la primera pieza que bailaba, el corazon te empezaba a latir”.'*

El hecho de que las jovenes comenzaron a asistir regularmente a espacios propios para

la juventud, como las tardeadas organizadas en los casinos y los cafés cantantes, llamé la atencion

141 Victor M. Gonzalez Canizalez, comunicacion personal con el autor, julio 24, 2015
142 Genoveva Gutiérrez Sanchez Pillot, comunicacién personal con el autor, agosto 29, 2015.
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de la prensa amarillista en un contexto en que el Estado y la Junta de Mejoramiento Moral, Civico
y Material llevaron a cabo una “cruzada” contra los vicios, la cual inicié en enero de 1965. El
Departamento de Control e Higiene de los Alimentos retuvo “mas de mil 300 licencias
correspondientes a centros de vicio y piqueras [...] cantinas [y] antros”, principalmente aquellos
que se encontraban “en las cercanias de templos, escuelas y fuentes de trabajo”, de acuerdo con
lo estipulado por la Ley sobre la venta y consumo de bebidas alcobdlicas promulgada en sexenios
anteriores por Agustin Yafiez (1953-1959). El combate para erradicar “el auge del vicio”,
consistié en la retencion de nuevas licencias a los giros correspondientes de cabarets y cantinas
disfrazados de ““centros turisticos”, contra los cuales se ejercetia una “mayor vigilancia”.'"
Dentro del marco de las campafas o cruzadas contra el vicio, los cafés cantantes fueron objeto
de la mirada moralista. En octubre de 1965, E/ Ocidental publicé una fotografia en la que se
mostraba el interior de un café cantante —del cual se omitia el nombre—, con la finalidad de
denunciar el consumo de alcohol entre los jovenes y la asistencia de mujeres menores de edad:
“En esta fotograffa —sefalaba el texto— [...] se ven varias jovencitas que no pasan de los 17
afios, las cuales miran embobadas al conjunto de twisteros”.'**

En ese contexto, la cuestion de los cafés cantantes constituy6 una problematica de interés
para las militantes catdlicas. En una entrevista realizada a la cantante espafiola Mayté Gaos,
publicada en la revista Juventud el primero de marzo de 1966, las jovenes acemeras le preguntaron
qué opinaba sobre los cafés cantantes, y su respuesta fue muy ad hoc con el discurso moralista de
la época: “tanto las autoridades como las demds personas, injustamente los [calificaban] de
‘antros de vicio”’, pues en esos cafés los jovenes se reunfan simplemente “a pasar un rato sano
y agradable”. No obstante su defensa de dichos espacios de sociabilidad y expresion juvenil,
Gaos opinaba que era “preferible tener abiertos esos cafés y, mediante una vigilancia, evitar que
lleguen a degenerar”.'” Las jovenes militantes catdlicas eran conscientes de que la prohibicién
de asistir a bailes o de vestir a l]a moda no era una estrategia viable, pero tenfan claro que habia
que negociar la libertad ejercida en ese tipo de espacios. En este sentido, las entrevistas a los

idolos juveniles constitufan una buena herramienta para hacetle ver a las jévenes que estaba bien

ser modernas, siempre y cuando fuera con el debido cuidado de no caer en el libertinaje.

143 \/éase “Vaticinan campaiia contra el alcoholismo”, El Occidental, enero 9, 1965, 1 y 4; “Cientos de centros
de vicio”, El Occidental, enero 10, 1965, 1y 8.

144 \er El Occidental, octubre 4, 1965, s/p.

145 “Mayte, una chica alegre y sensata”, Juventud, marzo 1, 1966, no. 378, Vol. XXXIL, 16-17.
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1. 2. 3. La “Beatlemania” y la transgresion a la decencia masculina

A partir de 1965, el debate sobre las implicaciones secularizadoras de la cultura de masas, se
centr6 en el nuevo estilo juvenil promovido por la “Beatlemania”. La adopcion de melenas al
estilo Beatle por parte de los rocanroleros tapatios, indigné a laicos catdlicos y funcionarios de
Estado, quienes desplegaron discursos y estrategias con miras a erradicar el supuesto
afeminamiento de la juventud. El acercamiento de los jévenes tapatios con la “Beatlemania”, se
dio a través de los discos y de las peliculas que protagonizaron. El 28 de mayo de 1964, Casa
Wagner —una de las discotecas mas populares de Guadalajara— anunciaba un disco edicién
nacional de los Beatles. En la portada del album, una fotografia mostraba al cuarteto con actitud
alegre, vestidos de smoking, pero luciendo sus melenas. Por encima de ellos, el logotipo de
Musart y la leyenda “The Beatles”. La portada iba acompafada de un texto cuya retorica
publicitaria exaltaba la popularidad del conjunto: “El fenémeno del momento [con mayusculas]
El ritmo emocionante de los Beatles, en su 2° disco Musart”.'*¢

Pero sin lugar a dudas, fue por medio del cine que los Beatles causaron revuelo entre la
juventud tapatia. El viernes 27 de agosto de 1965, se estrend la pelicula ;Yeah, yeah, yeah! (A Hard
Day’s Night, Lester, 1964) en el cine Metropolitan de Guadalajara. La publicidad fue una
verdadera oda a la “Beatlemania”, pues resaltaba de manera ladica el efecto que las melenas
provocaban en el publico femenino. Las carteleras publicitarias del filme anunciaron a los Beatles
“iProtagonizando su primera pelicula de largo metraje, llena de accion y gracial”, cuyo atractivo
principal era la inclusion de seis canciones nuevas —“A Hard Day’s Night”, “If I Fell”, “And 1
Love Her”, “I Should Have Known Better”, “I’'m Happy Just to Dance With You” y “Tell Me
Why”— ademas de “sus canciones predilectas”, tales como “She Loves You” y “All My
Loving”."" El texto estaba acompafiado de imégenes de John, Paul, George y Ringo, las cuales
encuadraban dnicamente sus ojos y sus melenas, y al lado de éstas una caricatura representaba a
dos jovencitas euforicas, sonrientes y con los brazos en alto (ver ilustracién 3). En otra cartelera
publicitaria, los publicistas emplearon los mismos recursos textuales, pero agregaron la aclaracion
de que se trataba de un “juvenil estreno”, y cambiaron las fotografias que enfocaban los ojos y
las melenas por otras que mostraban a los Beatles tocando sus instrumentos, y una de mayor

tamafio que enfocaba a Paul con gesto de asombro al lado de una bailarina.'*

146 “The Beatles™, El Informador, mayo 28, 1964, 10-A.

147 “Los Beatles”, El Informador, agosto 25, 1965, 6-B.

198 «“Los Beatles”, El Informador, agosto 26, 1965, 2-B.
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IMETROPOLITAN V/£kA/£3 ESTRENO
iProtagonizando su . i

primera pelicula de o
largo metraje, llena
de accién y grada'

~ iYEAH, YEAH, %%)W
YeAH, PaUL, JOHN,

GEORGE v RlNG'“

6' (A Hord Doy's Night)
nuevas canciones/! » A Hard Day’s-Night * If 1 Fell
* And ! Love Her * | Should Have Known Better * I'm Happy
Just to Dance With You * Tell Me Why

IMAS SUS CANCIONES PREDILECTAS DE LOS BEATLES!
She Loves You * All My Loving * 1 Want to Be Your Man
* Don’t Bother Me * Can’t Buy Me Love ® .

106000050000000 000080000

Tlustracion 3. Cartel promocional de la pelicula ;Yeah, yeah, yeah! Fuente: E/ Informador, agosto 25, 1965,
p. 6-B.

La publicidad surti6 efecto, pues el estreno de la pelicula ;Yeah, yeah, yeah! en el cine Metropolitan
de Guadalajara el dia viernes 27 de agosto de 1965, atrajo a una masa de jovenes beatlemaniacos
de ambos sexos. La asistencia de jovenes vestidos como los Beatles al estreno de ;Yeah, yeah
yeah!, confirmé la llegada de la “Beatlemania” a la ciudad. Victor Gonzalez, uno de los asistentes

recuerda que presencio el estreno del filme vestido al puro estilo de sus {dolos juveniles: “Yo me

vesti [con] unas ‘Botas Ringo’ [que vendian en calzado] Canada [...] pantalones entubados

negros, mi saco negro y mi [camisa con| cuello negro [tipo] mao, luego el pelo para abajo. Yo
me sentia un beatle. Llegamos al cine y la emocion: las chiquillas se desmayaban de ver la pelicula
Sali yo hecho un beatle (rie)”.'"*’ L.a adopcién del estilo beatle por parte de los jovenes varones
estuvo motivado por el efecto que éste tenfa sobre las jovenes. La letra —aunque cargada de

ironfa— y los elementos sonoros de la cancién “No me pasara a mi” de Los Blue Boys,

constituye un ejemplo de ello:

Quiero que se sienten todos, vengan

iOh, sil [Voces de jovencitas en coro]

Algo de los Beatles van a oir

jOh! [Voces de jovencitas en coro, asombradas]
Mira nena, mira nena espera un poco

Quiero decirte una cosita asi.

Cuando ves a Elvis Presley, cantando y bailando el rock
Tus cabellos se alborotan viéndolo y quieres volar hacia él
Cuando miras a los Beatles, cantando y bailando el rock
Tus piernas parece que se quiebran al bailar.

Esto no me pasa a m{

iAh! [Grito de jovencitas en coro, con euforia]
Esto no me pasa a mi

149 Victor M. Gonzalez Canizalez, comunicacion personal con el autor, julio 24, 2015.
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jAh!
Esto no me pasa a m{
Oh no, no a mi, no a mi.

Cuando ves tocar a Ringo, luego brincas y quieres gritar
Sus anillos te provocan y un esposo quieres para ti [...]
No le hace que no tenga autdgrafos

Yo sélo quiero una chica para mf

Que comprenda que casarme quiero yo

Y nunca, nunca, nunca, nunca, me pasara [...]

Oh, oh, nena linda

Esto no puede ser posible

Oh, oh, nena linda

Esto no puede ser posible

Y esto me pasa a mi

jAh! [Gritos de jovencitas y aplausos con euforia).!50

La “Beatlemania” constituyé un espacio social de consumo desde el cual los jovenes
construyeron no solo un nuevo estilo, sino también una personalidad desafiante de la coercion
ejercida por las rigidas normas morales, especificamente aquellas relativas a la formalidad en el
vestido, el comportamiento y el gusto musical. A raiz de la “Beatlemania” —y de la llamada
“invasion britanica” en general—, los conjuntos musicales formados por jovenes tapatios
comenzaron a renovar su repertorio supliendo paulatinamente los refritos por los covers. Por
ejemplo, Los Monstruos —conjunto formado en 1964 en el barrio de Analco—, tocaban
canciones como “I’'m All Right” de Rolling Stones y “We’ve Gotta Get Out Of This Place” de
The Animals.

Pero a la par de esa renovacion musical, Los Monstruos se construyeron “una nueva
fisonomia” influenciados por el vocalista tijuanense Leopoldo “Polo” Murillo. En su libro
Guadalajara y el rock, Miguel Torres Zermefio desctribe a Polo como un icono de la renovada
cultura juvenil, debido a “su gran personalidad influenciada por Mick Jagger”, poseedor de un
estilo rebelde y retador con el cual “causé sensacion en la ciudad”. Era un joven alto, de cabello
rizado que “le cafa hasta los hombros”, y solia vestir pantalones ajustados, sweaters, camisas con
cuello de tortuga, sacos de cuello redondo o con terciopelo en las solapas. Polo era una “imagen
excéntrica” que deambulaba por una Guadalajara de “costumbres tradicionalistas”, provocando

la curiosidad, el asombro, la repulsion y el miedo a los transetuntes tapatios. En especial aquellas

150 “No me pasara a mi” (Evans-Salcido), Los Blue Boys, Musart, 1965.
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sefioras que iban camino a la iglesia, quienes “se persignaban como si hubieran visto al ‘mismito’
diablo” cuando se topaban con éL."'

Para 1965, habia en Guadalajara un numero considerable de conjuntos rockeros con una
imagen y un repertorio renovados a raiz de la invasioén britanica. Ademas de Los Monstruos,
estaban Los Liverpool —integrado por jovenes de la colonia Lomas del Paradero, entre los que
figuraban Alfonso “Toncho” Guerrero y Roberto “Chiva” Gonzalez— quienes en palabras de
Torres Zermeno hacian “honor a la ciudad mas famosa mundialmente en la década de los 60’s
y cuna del cuarteto musical mas célebre de todos los tiempos [los Beatles]”."* Los Sofiadores,
una agrupacion de la colonia Morelos, se presentaron durante el afio de 1966 en un programa
radiofénico sabatino de la XEAV Canal 58, en el que se tocaban exclusivamente canciones de
los Monkees —la versién norteamericana de los Beatles. Sin embargo, Los Sofiadores fueron
despedidos cuando el locutor pidi6 la opinién de René Alonso —uno de los integrantes, quien
después formaria parte de 39.4— acerca del conjunto norteamericano, y contesté que los Beatles
eran mucho mejores.”” Por su parte, los Wild Cats del barrio del Hospicio Cabafias, fueron
testigos en carne propia del efecto de la Beatlemania cuando se presentaron en el aula magna de
la Escuela Normal de Jalisco. I.a anécdota de esa presentacion es referida por Torres Zermefo
como una épica juvenil masculina: el conjunto entusiasmo tanto al publico “hasta llegar al punto
que las estudiantes euféricas comenzaron a subirse al escenario para abrazarlos y cantar con ellos
los temas de los Beatles”. La directora del plantel y “un grupo numeroso de miembros de la
FEG [Federaciéon de Estudiantes de Guadalajara]”, tuvieron que intervenir para sacar a los
musicos “de en medio del publico euférico y refugiarlos en las oficinas de la direccién, por casi
dos horas, hasta que pudieron salir tranquilamente y retirarse del lugar”.'**

Dentro de la cultura juvenil rocanrolera, la adopcién de la nueva moda implicé un
rechazo al estilo “limpio” que habia caracterizado a los musicos hasta ese entonces. Lucir en
publico el nuevo estilo constituy6 un acto desafiante por parte de los jovenes. Especificamente,
las melenas —en tanto que simbolos de libre expresion juvenil— fueron percibidas por los
adultos como mensaje de inconformidad, el cual connotaba un distanciamiento transgresivo con
respecto a los cédigos de la decencia masculina. La angustia y la indignacién provocadas por la

amenaza de las melenas, generé una reaccién homofébica por parte de las jerarquias

151 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 47-48.

152 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 55.

153 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 57.

154 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 90.
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tradicionalistas, quienes se dieron a la tarea de poner en circulaciéon una serie de discursos
homofobicos, en los cuales se representaba a los jovenes beatlemanfacos como homosexuales
por medio del uso indistinto de los términos “grefiudos”, “melenudos” y “mechudos”." Los
agentes de organismos e instituciones civico-religiosos, motivados por la defensa de los valores
morales heredados de la tradicion cristiana, se dieron a la tarea de presionaron a los gobiernos
local y federal para que prohibieran aquellos programas televisivos que lesionaban el decoro de
los hogares tapatios, donde se presentaron con mayor frecuencia conjuntos juveniles que exbibian
sus melenas desvergonzadamente.

Hacia fines de 1965, la presentaciéon de musicos que lucfan melenas, se contoneaban y
cantaban desgarradoramente, en programas televisivos de orientacién juvenil transmitidos a
nivel local, provocé la intensificacion de las reacciones homofdbicas contra los jovenes
“melenudos”. En efecto, los empresarios de la televisién tapatia aprovecharon el auge de la
“Beatlemania” para producir programas juveniles al estilo de Ho/ywood A Go-Go, el programa
musical estadounidense conducido por Sam Riddle. Mariano Rincén —director general de
Televicentro de Guadalajara, la empresa propietaria del Canal 4 perteneciente a Telesistema
Mexicano de la dinastia Azcarraga— cre6 el programa Muévanse todos, aprovechando el boow de
los Beatles y el éxito de otras agrupaciones de la época como Herb Alpert y Los Tijuana Brass.
Bajo la direccion artistica de Ignacio Garcia y la produccion de Carlos Cabello Wallace, se
conformé un equipo de trabajo que contaba con la participacion de talentos locales y nacionales,
tales como el pianista capitalino Enrique Riestra, el conjunto sonorense Los Loud Jets, la famosa
orquesta del tapatio Enrique Reyes, Manuel “El Loco” Valdés como conductor, suplido después
por idolos juveniles como César Costa, Enrique Guzman, Julissa, Angélica Marfa y Jhonny
Laboriel, y el ballet “Galeana” —identificado asi porque todos decian “cada quien baila como le
da su gana”. Torres Zermefio describe la entrada del programa como un show impactante:
“aparecia primeramente un telén iluminado por un solo canén de luz, se abria y salian dos de las
muchachas del Ballet “Galeana” que gritaban; ¢Estan Listos?, y el auditorio contestaba; (Sififl,
luego respondian las muchachas; Entonces... MUEVANSE TODOS! Se abria completamente

el telébn mientras uno de los grupos comenzaba a tocar alguna pieza” (sic)."

155 Para un andlisis detallado de los discursos homofdbicos véase David Moreno Gaona, “La rebelion de las
melenas. El impacto de la ‘Beatlemania’ en la vida cotidiana de Guadalajara, 1964-1970”, en Culturas juveniles
y contracultura. Iberoamérica, siglo XX, coords. Gloria L. Gaterol Acevedo, lvonne Meza Huacuja y Sergio
Moreno Juarez (UNAM-SIJ-SDI, 2022), 189-210.
156 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 149.
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El mismo equipo de produccién del Canal 4 de Televicentro de Guadalajara lanzoé el
programa musical juvenil Marcando e/ paso, transmitido de lunes a viernes a las siete de la noche.
En dicho programa “se presentaba un ritmo diferente cada dia con el siguiente esquema:
Numero musical del grupo invitado; Clase de baile a cargo de la pareja de bailarines ‘Los
Betancourt” —hombre y mujer—; ‘Sketch’ cémico de Sergio Nufiez Falcon con el fallecido
Susano Santos Flores; Numero de baile de ballet”. Pero ademas, los viernes transmitian partes
del programa Hollywood A Go-Go, de donde tomaron la idea escenografica que inclufa jaulas y
plataformas, asi como el vestuario para el ballet. Si bien no era un programa dedicado solo a la
musica moderna, sino a otros ritmos como el mambo y el cha-cha-cha —con sus mentores
Damaso Pérez Prado y Enrique Jorrin, respectivamente—, esos programas constituyeron una
“fuente impulsora del rock en Guadalajara” y su éxito fue tal que los tumultos de jovenes afuera
de la estacion causaban “congestionamientos vehiculares en la av. Alemania”."" Incluso, en esos
programas llegaron a escenificarse performances en que los musicos destrozaban la escenografia.

En la ultima semana de diciembre de 1965, la Unién Nacional de Padres de Familia, la
Junta de Mejoramiento Moral, Civico y Material de Guadalajara y el Consejo Municipal Contra
la Delincuencia Infantil y Juvenil, demandaron a la Secretarfa de Gobernacion el ejercicio de “un
absoluto control sobre los programas de radio y television a fin de que cesen de transmitirse
aquellos que fomentan la delincuencia, relajan las buenas costumbres y lesionan el decoro de los
hogares”. Especificamente, los padres de familia demandaban la prohibicién de “un programa
de television que se transmitia en Guadalajara de supuestos ‘bailes modernos™, en el cual se
mostraban “exhibiciones desvergonzadas” —jovenes de “actitudes feminoides y estrafalarias”—
que atentaban “contra el decoro de los hogares tapatios”.”™ El 5 de enero de 1966, el editorial
de E/ Occidental publicd las declaraciones que Francisco Medina Ascencio (1965-1971),
gobernador constitucional de Jalisco, hizo sobre el contenido de los programas. Uno en especial
habia llamado su atencién “por el estridente ruido de varios instrumentos musicales que se
dejaban escuchar y las contorsiones que los individuos que participaban en él llevaban a cabo, al
grado de resultar dificil especificar su sexo”. En la nota se citaron textualmente las palabras del
gobernador, las cuales —segun el editorialista— fueron enunciadas con tono de molestia:

Da pena realmente ver cémo muchos jovenes que se aficionan a formar conjuntos musicales,
alardean de las cabelleras que lucen, en burdas copias de individuos que en el extranjero tienen
éxitos con su adopcion [...] Por ello, personalmente solicitaré a las autoridades de la Secretaria
de Gobernacion, que desautorice la transmisién de programas en que individuos que se exhiben

157 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 150.
158 «“En defensa de la decencia”, El Occidental, enero 6, 1966, 2.
[64]



con atuendos estrafalarios y lucen cabelleras propias de mujeres, sean prohibidas [...]
Consideramos que en Jalisco no debemos aceptar que proliferen esas malas costumbres; por
tradicion somos varoniles y por el buen nombre de nuestro Estado, hay que rechazar esos
exotismos.!>?

En sus declaraciones, el gobernador se comprometia en publico a erradicar la supuesta
homosexualidad de los musicos rockeros, apelando a la autoridad de la “tradicién”. En efecto,
Francisco Medina Ascencio provenfa de una generaciéon de politicos bastante cercanos al
catolicismo, al igual que sus predecesores Jesus Gonzalez Gallo y Agustin Yafiez, quienes
participaban o habfan participado en organizaciones catolicas y en el PRI. En especial, Agustin
Yafiez y Francisco Medina Ascencio hicieron corresponder su programa politico con la doctrina
catolica, es decir, llevaron a cabo un cumplimiento de su deber como catdlicos “en la vida publica
de la nacion”.'® En efecto, el editorialista de E/ Occidental enfatizaba con mas claridad el velado
sentido religioso-espiritual de las declaraciones hechas por el gobernador, al sefialar que éste
habfa condenado “abiertamente el relajamiento de las buenas maneras que entre la juventud se
ha observado dltimamente y, sobre todo, el exhibicionismo de quienes, sin ningin recato, se
muestran en programas de television en actitudes feminoides que perjudican nuestras buenas
costumbres, tradicionalmente varoniles”. Mas aun, sefialaba que esas “exhibiciones de
desverglienza” provocaban “irreparables dafios a la moral [asi como] el relajamiento moral y
espiritual de las nuevas generaciones”.'"!

Ese tipo de discursos, que enfatizaban imperativamente sobre las buenas costumbres —
o buenas maneras—, la moralidad, la espiritualidad, el recato y lo tradicionalmente varonil, frente
al exhibicionismo, la desvergiienza, el relajamiento moral-espiritual y los irreparables dafios a la
moral, estaban anclados ideologicamente al cristianismo. La perspectiva moral y maniquea desde
la que las jerarquias tradicionalistas afrontaron el problema de la irrupcién de musicos melenudos
en los programas televisivos dirigidos a la juventud per se, estaba fuertemente determinada por
los planteamientos morales que el papa Pio XII habia establecido en su enciclica Miranda Prorsus
(vid. supra). Por ello, en una nota titulada “En defensa de la decencia”, el editorial de E/ Occidental
aplaudia “la actitud” del gobernador al manifestar “su interés por que se conserven en Jalisco la
moralidad y las buenas costumbres, sobre todo entre los menores de edad que por su

inexperiencia pueden ser facilmente influenciables”.!¢?

159 “Deben prohibirse exhibiciones feminoides y estrafalarias”, EI Occidental, enero 5, 1966, 1y 3.
160 \/éase Renée de la Torre, La Ecclesia Nostra, 59.
161 “Deben prohibirse”, 1y 3.
162 “En defensa de la decencia”, El Occidental, enero 6, 1966, 2.
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Pero no solo en E/ Ocidental sino en otros medios impresos, dieron espacio a las voces
que se posicionaban en defensa del orden moral-familiar. E1 2 de enero de 1966, P. Lussa escribié
una columna para E/ Informador titulada “El Beatle... ismo”, en la que se quejaba amargamente
—aungque con el sarcasmo recalcitrante que lo caracterizaba— de la proliferacion en Guadalajara
de “imitadores” de los Beatles: “ahora estamos llenos de mechudos que medio tocan guitarras
de esas alacranadas, gritan ante los micréfonos, y hacen con todo ello eso que llaman musica
‘moderna’. La musica moderna era percibida por P. Lussa como “un ruido infernal”, que servia
a los jovenes “para bailar a lo salvaje”. Los musicos y fans eran considerados como “entes
grefiudos, con cara de joto, cantando ante un micré6fono”, que “por sus gestos y contorsiones”
—considerados como afeminados— le causaban una sensacién de “asco”. Su discurso
homofébico lo llevaba no sdlo a condenar la nueva moda, sino a reafirmar su exhortacién a
“Iniciar entre nosotros [...] la pela de grefiudos™.'®

El 16 de enero de 1960, una articulista de seudéonimo KLE que escribi6 para el rincon
temenil de E/ Informador, celebraba el hecho de que las autoridades municipales censuraron uno
de los programas de television donde los melenudos realizaban “infernales contorsiones con
ritmo arritmico [y] frenético”. Sin embargo, aprovechaba el espacio para sefialar a las mujeres
como culpables de esas manifestaciones juveniles de “desverglienza™ “cPor qué —preguntaba
a sus lectoras con indignacion— permiten eso las madres, novias, hermanas a esos
pseudovarones?”. Luego de lanzar la pregunta, las exhortaba a defender el orden familiar
cristiano y sus concomitantes roles de género: “El hombre seguira siendo viril y la mujer no se
degradara del lugar excelso en que el cristianismo la colocé [y] en los hogares volvera la cordura
y el sentido comin imperara. Y los mecenas o empresarios de television bucearin hasta
encontrar verdaderos programas que dignifiquen”.'**

El 22 de enero de 1966, el semanario catdlico La Fpora —portavoz de la Unién Nacional
de Padres de Familia en Guadalajara— exigfa a las autoridades la prohibicién o por lo menos la
modificacién de programas considerados denigrantes. Especificamente, sefialaba como
culpables de denigrar a la comunidad a los “sefiores comerciantes [ricos|”, quienes patrocinaban
los programas juveniles Marcando el paso y Muévanse todos. De acuerdo con los planteamientos
morales y espirituales de la enciclica Miranda Prorsus, los padres de familia denunciaban los

programas de musica moderna como no aptos para la juventud ni para la nifiez, puesto que

163 P Lussa, “El Beatle... ismo”, El Informador, enero 2, 1966, 4-A.
164 “Rincén Femenil”, El Informador, enero 16, 1966, 16-C.
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presentaban conjuntos de “muchachos melenudos y de indumentaria extravagante que gritan a
mas y mejor ante un publico delirante de adolescentes y nifios, mas que de jovenes”. Esa era la
raz6n para exhortar a los empresarios de la television a mirar mas alla de sus intereses
econémicos, pues el evidente éxito comercial de los programas implicaba el hecho de que eran
vistos por “chamacos de lo mas estragado en su gusto digamos ‘artistico’ [y pervertian]| el sentido
de la belleza en nuestra pobre ‘masa’ popular”. Pero ademas de exigir el respeto de los
mandamientos morales y espirituales por parte de los empresarios de la television local, los
padres de familia apoyaban la idea sugerida por columnistas como P. Lussa, quien a fines de
1965 habia lanzado un llamado homofébico para que los estudiantes raparan a los imitadores de
los Beatles: “si no hay padres de familia ni autoridad alguna capaz de frenar esa plaga [los
mechudos o melenudos| bueno esta que los estudiantes limpien la ciudad siquiera de las melenas
feminoides”.'”

El 27 de enero de 1960, las melenas fueron penalizadas oficialmente por el Estado. En
esa fecha, el diario oficial E/ Estado de Jalisco hizo publico el Reglamento de Policia y Buen
Gobierno para el Municipio de Guadalajara. Dicho reglamento, escrito por Francisco Medina
Ascencio, tenfa como finalidad el “mantenimiento del orden publico Municipal” por medio de
la accién de los cuerpos de policia. El ejecutivo facultaba a los agentes policiacos para ejercer
funciones “en la via publica y en los establecimientos de cualquier género a los cuales tenga
acceso el publico”, y se respetarfa “la inviolabilidad del domicilio privado”. El reglamento
seflalaba que se considerarfan como faltas administrativas, o infracciones de policia, “todas
aquellas acciones u omisiones que lesionen el orden publico, los servicios publicos o la moral en
general, y que vayan en contra de los deberes colectivos condenados por el presente
Reglamento”. Las faltas punibles se dividian en tres categorias: 1) contravenciones del orden
publico; 2) del régimen y seguridad de la poblacién; 3) de las buenas costumbres y decoro
publico. En el Capitulo VI, donde se estipulaba cuales eran las contravenciones a la moral, habia
cuatro incisos que penalizaban por alusion el estilo de los jovenes rockeros y su supuesta
homosexualidad:

I. Proferir palabras obscenas o mortificantes en voz alta: hacer gestos o sefias indecorosas, en
calles o sitios publicos [...]

IV. El presentar o actuar en un especticulo publico, en forma indecente, estimulando los mas
bajos instintos [...]

IX. Cometer actos contrarios a las relaciones sexuales normales.

165 “Television”, La Epoca, enero 22, 1966, 4.
[67]



X. Incurrir en exhibicionismo sexual obsceno.!66

No obstante, a pesar de las presiones moralistas y homofdbicas, quizas el tnico caso de
coercion ejercida contra los jévenes melenudos en Guadalajara fuera el del conjunto Los Yaki,
cuyos integrantes —excepto su vocalista, Benny Ibarra— fueron rapados por “un numeroso
grupo de estudiantes pertenecientes a la FEG”, bajo el argumento de que “eran una mala imagen
para los jovenes tapatios”. El altercado ocurrié cuando los musicos iban llegando a las
instalaciones de Televicentro de Guadalajara, para presentarse en el programa musical juvenil
Marcando el paso. Posteriormente, sus productores crearon una dindmica en la que “los roqueros
convivian y platicaban con grupos estudiantiles invitados, ademas que cantaban entre ellos”.'”’

Los dfas 10 y 19 de enero de 1966, en medio del acalorado debate publico sobre los
melenudos, el cine Reforma volvié a proyectar la pelicula ;[Yeah, yeah, yeah! En las carteleras que
aparecieron en E/ Informador, el filme fue anunciado como apto para adolescentes y adultos.'®
Para el momento en que la “Beatlemanfa” habia polarizado a la sociedad tapatia en una
confrontacién entre el microcosmos juvenil y el mundo adulto, tal clasificaciéon se antoja como
un atrevimiento sardonico. Paraddjicamente, un articulista que firmé una resena de la pelicula
con las iniciales J. L. M. para la revista Orentacion —una publicacion dirigida a los padres de
familia— el 31 de enero de 1966, criticaba abiertamente a “los viejos amargados” que habian
visto el filme “con indiferencia [y] con horror”, demeritandola por constituir una “glorificaciéon
de esos ‘melenudos feminoides’, simbolo de la ‘corrompida juventud actual’, que no tiene
verglienza, jni talento!” En cambio, se mostraba empatico con aquellos jovenes que estaban
gozando de “esa edad maravillosa”, y que al presenciar la pelicula habian logrado “la
identificacion y el gozo pleno de la libertad y la alegria™.'”

En un tono similar, José Donato Ruiz —un intelectual especialista en letras— ley6 su
ensayo titulado “Los Beatles y su época” en el auditérium de la Casa de la Cultura Jalisciense, la
noche del dia 3 de marzo de 1966." En su introduccion, el ensayista se dirigi6 al ptblico de una
manera un tanto retadora y sarcastica, llamandolos “miembros de la catélica y culta sociedad

tapatia”. Enseguida, sefialaba que la “Beatlemania” habia dividido al mundo en una “nueva clase

166 «Reglamento de Policia y Buen Gobierno para el Municipio de Guadalajara”, El Estado de Jalisco, enero
27, 1966, no. 40, 448-452.
167 Miguel S. Torres Zermefio, Guadalajara y el rock, 149.
168 Véase ““jYeah, yeah, yeah!”, El Informador, enero 10, 1966, 6-B; “jYeah, yeah, yeah!”, El Informador, enero
19, 1966, 6-B.
169 J. L. M., “Los Beatles”, Orientacion, enero 31, 1966, 23.
170 Véase “Galerias”, El Informador, marzo 3, 1966, 9-A.
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de maniqueismo”, en el que subyacia ya no una confrontacion entre buenos y malos sino entre
jovenes y viejos. En esa lucha maniquea, los jovenes eran “alegres y frescos” —como los
Beatles—, mientras que los viejos eran “feos y desmoralizadores”. Empatico con los jévenes,
Donato Ruiz senalaba que el sentido de la “Beatlemania” consistia en la poderosa sensacién de
liberacién y empoderamiento que el cuarteto hacfa sentir a la juventud. El ensayista sugeria
sutilmente el hecho de que el culto a los Beatles constituia una suerte de religiosidad. Detras del
fanatismo subyacia una espiritualidad juvenil s« generis, pues los jévenes tapatios de los sesenta
—como sus pares de otras partes del planeta—, al apropiarse de los gestos, el (des) peinado y la
vestimenta de sus idolos, se impregnaban de “su mitica substancia”, comulgaban “magicamente”
con ellos y comunicaban al mundo “la imagen infinitamente repetida del joven total y esencial”.'”

El debate moralista sobre los efectos ocasionados por el fenémeno de la “Beatlemania”
entre la juventud, pasaba de la indignacion a la comicidad, muy a pesar de la afirmacién hecha
por John Lennon sobre la impopularidad del catolicismo frente a la popularidad del cuarteto. El
14 de agosto de 1966, E/ Informador —via el diatio L 'Osservatore Romano— senalaba que la
rectificacion publica hecha ese dia por los Beatles en Chicago, tras la declaraciéon de Lennon
“quien afirmé que su conjunto era mas popular que Jesucristo”, ponia fin al incidente y el asunto
quedaba archivado. No obstante, el diario romano le daba cierta razén a Lennon, pues
consideraba que “sus palabras [habian querido] traducir la impresién de que el cristianismo no
tenfa la misma influencia que en el pasado™.'”

Lejos de desatar una campafa en su contra, como pas6 con Elvis Presley en 1957, los
grupos catélicos mexicanos y tapatios fueron indiferentes a las declaraciones de Lennon,
consideradas blasfematorias en otras partes del mundo —principalmente en los paises
anglosajones, pero también en Latinoamérica como fue el caso de San José de Costa Rica.'” De
hecho, en una caricatura publicada en la revista Juventud —el 6rgano de la Juventud Catdlica
Femenina Mexicana— de febrero de 1967, aparecian dos frailes dentro de un monasterio
vistiendo su habito y su cabello recortado a la usanza conventual. Pero uno de ellos lo lleva mas
largo de lo habitual y le tapa los ojos, por lo que su compafiero le dice: “Hermano, me parece

que su simpatia por los ‘Beatles’ esta llegando demasiado lejos” (ver ilustracion 4).

171 Donato Ruiz, “Los Beatles y su época”, EtCaetera, No. 2-4, 1966, afio 1, segunda época, 94-95.
172 «<UJn asunto ya ‘terminado’ el de los ‘Beatles’”, El Informador, agosto 14, 1966, 19-A.
73 “San José de Costa Rica”, El Informador, agosto 11, 1966, 5-B.

[69]



Herinasiio, me parece (que Six

simpatia por los ““‘Beatias™

ests Tlegando desnasiado le-
Ios.

Tlustracion 4. Simpatia por los “Beatles”. Fuente: Juventud, 1° de febrero de 1967, Num. 389, Vol.
XXXIV, p. 34.

Hacia inicios de 1970, P. Lussa celebraba ingenuamente el fin de la “Beatlemania” en la ciudad:
“Nadie sabe definir todavia con absoluta certeza qué pegd mas, si ese escaparate de piernas
femeniles que se llamé la minifalda, o las melenas piojosas introducidas por los ‘Beatles’, y en el
acto seguidas por asquerosas y repelentes patillas o repulsivos bigotes [...] el caso es que, de
acuerdo con las nuevas modas, se van... se van... se van las minifaldas, y se van igualmente las
abundancias capilares ya tan choteadas, que hasta las usan boleros, rateros y pandilleros".'™ Lo
que P. Lussa no sabfa —o tal vez omiti6é deliberadamente— era el hecho de que el largo del
cabello entre los jévenes varones estaba creciendo aun mas, y que la tradicionalista ciudad de

Guadalajara comenzaba a tefirse de psicodelia.

1. 2. 4. Hippismo, psicodelia e inmoralidad

En el ano de 1967, un influjo de hippies extranjeros arribé a Huautla de Jiménez, en la sierra
Mazateca de Oaxaca, atraidos por el revuelo de los hongos alucinégenos, niflitos santos o
teonanacat/ —carne de los dioses. Los hippies llegaron en busca de una auténtica experiencia

indigena, “influidos directamente por el articulo que [R. Gordon| Wasson escribi6 para la revista

174 P, Lussa, “Se van... se van...”, El Informador, marzo 5, 1970, 4-A.
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Life”, sobre lo que ¢él denominé Psilocybe mexicana.'™ Para el verano de 1967 vivian alli mis de
setenta hippies provenientes de Estados Unidos, Canada y Europa Occidental, y en los dos afios
siguientes su numero incrementarfa considerablemente, incluyendo entre ellos a una buena
cantidad de hippies mexicanos. Al afio siguiente, la prensa tapatia lanzo fuertes criticas contra el
rock, por considerarlo un estilo de musica relacionado con el uso de drogas. Un articulista que
escribi6é para E/ Informador, se preguntaba qué querfa decir eso de “sicodelia”, y al respecto
sefialaba que el término hacia referencia al:

estado siquico producido por las substancias alucinantes, como los hongos de la Costa Chica, o
el peyote, lo cual es en resumen un estado de perturbacién mental, de sintomas claramente
patolégicos |[...] esta palabra fue inventada por los ingleses para describir el proceso mental de
los “hippies” y tal vez también el de los “Beatles”, que también le hacen al hongo, al LSD, al
peyote, a la “grifa” o mariguana, y a todo lo que les haga un efecto parecido.!76

La prensa local fue artifice del imaginario social que relacionaba al rock y al cabello largo
con el problema de la drogadiccion. En un articulo publicado en la revista Juventud de la Juventud
Catolica Femenina Mexicana, titulado “:Qué es la L. S. D.?”, se informaba a los circulos catdlicos
sobre la popularizaciéon del consumo de drogas entre los jovenes. Segun el autor del articulo, los
efectos producidos por el acido lisérgico iban desde “la dilatacion de la pupila, la sudoracion, la
salivacion, la piloereccion, el lagrimeo, el aumento de azucar en la sangre, el aumento de la
frecuencia cardfaca y el aumento de temperatura”, hasta la “euforia, depresioén o ansiedad”. Para
el articulista, la practica de “hacer un trip” por medio de la ingesta individual o colectiva de L. S.
D. era una cuestion alarmante, pues implicaba un escapismo “de la realidad entrando a un mundo
fantastico de ilusiones para con ellas calmar la angustia de su personalidad psicopatica”, lo cual
conllevaba a estados de esquizofrenia y depresiéon que podian culminar con el suicidio. Por ello,
proponia que a los “drogadictos” se les considerara “enfermos mentales en potencia”, con el fin
de que pudieran ser regenerados en “un centro psiquiatrico [pot] un otientador profesional”.”

Pero ademas de la cuestion de las drogas, los periodistas conservadores consideraron al
rock como “composiciones hippy-yippy |[...] antimelddicas, de muy mal gusto y carentes de

prop6sito”' ™

y, a su vez, criticaron la moda de las largas cabelleras, relacionandolas con un
afeminamiento por parte de los varones —algo que ya habia ocurrido con el fenémeno de las

melenas y la “Beatlemania”. El columnista que firmaba como P. Lussa —quien afios antes habfa

175 Eric Zolov, Rebeldes, Rebeldes con causa, 133-134.
176 “Charlas de sobremesa”, El Informador, febrero 1, 1968, 4-A.
177 Fernando Herrera Mojica, “;Qué es la L. S. D.?”, Juventud, no. 407, agosto 15, 1968, 11-13.
178 “Msica hippy-yippy”, El Informador, noviembre 12, 1969, 4-A.
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criticado abiertamente a los rocanroleros melenudos—, hizo un llamado a través de E/ Informador
para que “los jévenes mexicanos que [habian| dado en afeminarse con sus ropajes y costumbres,
[volvieran] en breve a la masculinidad que abandonaron, y al machismo que tanto admiran las
mujeres y que en Jalisco, principalmente, nos ha dado fama en canciones y peliculas”.'” El
“grefiudismo” era considerado como algo “repugnante y piojoso que iniciaron los Beatles y
después cundié a los ‘hippies™."

El evento que encendi6 las alarmas sobre el hippismo fue la detencién de hippies por
parte del ejército mexicano en las inmediaciones de Huautla, el 12 de julio de 1969. El hecho fue
noticia nacional. En Guadalajara, E/ Informador se referia a los jévenes hippies como un “grupo
de malvivientes”, y sobre Huautla afirmaba que se trataba de un “paraiso hippie” —proximo a
ser “clausurado” por la Secretarfa de Gobernacién, como si de un antro se tratase— que habia
trascendido las fronteras del pais debido a “su gran produccién de hongos”, al grado de que
personalidades como los Beatles, Elizabeth Taylor y Richard Burton se contaban entre sus mas
destacados visitantes."™

En el mismo diario del 12 de julio de 1969, pero en la secciéon de “Notas de Policia”, otra
columna informaba que habian sido detenidos 64 hippies —entre ellos once mujeres— ““adictos
a los hongos alucinantes de la sierra de Huautla, Oaxaca”, cuyas edades oscilaban entre los 18 y
30 afios. Luego de su detencién por miembros del ejército, fueron trasladados a la Procuraduria
General de la Republica, y finalmente puestos en libertad. No obstante, “se les exhort6 para que
no [reincidieran] en el uso de substancias que causan grandes dafios a su salud”.'®

En ese contexto, los vecinos de Jardines del Bosque presionaron a las autoridades para
que clausuraran El Klan, el café cantante de Miguel Ochoa.'”® Afios después, durante la Semana
Santa de 1972, Leo’s Discotheque —propiedad de Leopoldo Ocampo, donde tocaba con
regularidad Frankie, Alfredo y Paris— fue clausurado por quejas de los vecinos de la colonia

Independencia, quienes denunciaron el alto “volumen de los amplificadores y el olor a

179 “Comentarios al dia”, El Informador, febrero 13, 1969, s/p.
180 “Estamos a medio pan”, El Informador, diciembre 3, 1970, 4-A.
181 “Redada de Hippies por Gobernacion™, El Informador, julio 12, 1969, primera plana.
182 “Tras una reprimenda, fueron puestos en libertad los ‘hippies’ mexicano”, El Informador, julio 12, 1969,
s/p.
183 Miguel Ochoa, “Construir una Fachada de Piedra”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 229.
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mariguana”.'* Roberto Pérez Sanchez, musico y seguidor de agrupaciones de rock, recuerda que
en esos anos la juventud rockera tapatia fue producto de una estigmatizacion:

Te vefan con el pelo largo y era sindénimo de pacheco, incluso cuando yo entré a la escuela de
musica —a los veintiun aflos—, tenfan la idea de que yo era loco, aunque me vefa muy sano de
la cara y todo eso, pero simplemente el traer el pelo largo, vestir pantalones de mezclilla todos
parchados... Andar asf era un sinénimo, pero no tenia nada que ver con la realidad. Mucha gente
aqui en Guadalajara se dejaba llevar por el estereotipo, y mas adelante, en los setenta si estaba
pesado; podias ser un intelectual o un bohemio, pero con el simple hecho de verte de esa manera,
ya te estigmatizaban, te condenaban, te satanizaban. Y decias, “no es cierto, yo no soy asi, pero
me gusta andar asi”, y generalmente creo que pasaba con mucha gente. Nos gustaba vestirnos
como querfamos.!8>

En general, la cuestioén de las drogas fue afrontada como un problema de inmoralidad y
de salud. Tanto el Estado como los grupos catolicos, vieron en el consumo de drogas una
practica de desviacion patologica que causaba dafios fisiologicos, psiquicos y morales, pues
aseguraban que conducia a los jovenes al escapismo de la realidad, la depresion y el suicidio. Las
“soluciones” para la erradicacion de la drogadiccion y el hippismo, fueron practicas de caracter
represivo como el encarcelamiento, o intervenciones médico-psiquidtricas en centros de
rehabilitacion, en los que participaron también algunos sacerdotes. Sin embargo, lo que todos
esos agentes no advirtieron fue el sentido de liberacion psiquico-espiritual, atribuido por los
jovenes hippies al uso de drogas. Los hippies mexicanos detenidos en Huautla por consumir
hongos alucinégenos, expresaron a la prensa nacional su peculiar concepto del uso de
psicoactivos vinculado con un sentido religioso-psiquico-espiritual:

No sabemos de qué se nos acusa. Todos nosotros nos encontrabamos en la méas absoluta calma
cuando llegaron los soldados. Hemos sido estudiantes y trabajamos. No somos drogadictos ni
viciosos. Nuestro camino es el de Cristo. Buscamos la libertad. Al comer hongos nos ayudamos
a encontrarnos con Dios. Entre el consciente y el subconsciente estd el super ego o filtro que
reprime el subconsciente. Los hongos nos ayudan a sacar lo malo que tiene el hombre. Lo
inconsciente. 18

Quizas el unico en entender el significado de esa practica cultural, fue el sacerdote
claretiano Enrique Marroquin, quien en su libro La contracultura como protesta (1975) describié
, . e L, iy .
coémo las drogas conducian a experiencias “de tipo religioso”, pues permitian a los jévenes la
expansion de “la conciencia trascendental y de fendmenos seudomisticos”, similares a practicas

como el ayuno, la flor de loto, la repeticion de letanias, etcétera. Segin su interpretacion, desde

184 Erancisco Ocampo, “Frankie, Bizarro y Paris”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del rock
tapatio, 196.
185 Roberto Pérez Sanchez, comunicacion personal con el autor, julio 15, 2015.
18 “Tras una reprimenda, fueron puestos en libertad los ‘hippies’ mexicano”, El Informador, julio 12, 1969,
s/p.
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una vision teologica, se trataba de un redescubrimiento del “espiritu numénico de todos los
tiempos”, por parte de la nueva generacion de xipitecas —como €l los llamé.' Las drogas fueron
especialmente apreciadas por ellos, pues “las alucinaciones les abrieron el apetito de experiencias
misticas como las relatadas a proposito de los éxtasis de los santos”. Entre los casos conocidos
por ¢él, como sacerdote cercano a la contracultura —solia escribir para revistas de rock como
Piedra Rodante—, sefialaba los siguientes: “un muchacho que ‘viajaba’ en Semana Santa, [tuvo] la
misma tentacion de Judas y de Pedro; otro ve a un hombre pecador convertido en perro; otro
mis ve un ser luminoso que le da un mensaje; a otro se le aparece la Virgen Marfa, etcétera”.'™
De acuerdo con la interpretacion teologica de Enrique Marroquin, tales visiones eran
producto del renovado espiritu numénico de los “nuevos misticos” —los xzpitecas. Siguiendo la
tesis de Theodor Roszak sobre el surgimiento de la contracultura, sefialaba que el uso de drogas
con fines espirituales, como un camino hacia el conocimiento de si mismos —Ila vida interior—
y hacia la liberacién, era producto de los excesos de la tecnocracia. El positivismo, el
conductismo psicologico y la industrializacién, “mutilaron al hombre y lo dejaron vacio”,
propiciando entre los jovenes un sentimiento de “nostalgia del espiritu”.'"” Por supuesto, esa
nostalgia llevé a los onderos a liberar el espiritu aprisionado por los dogmas y las religiones
institucionalizadas. La liberacion espiritual, la libertad de espiritu y de conciencia, fue motivada
por el “recelo hacia las instituciones” que alej6 a los jovenes onderos “de las iglesias
establecidas”, y los condujo hacia lecturas orientales —como el Krishnamarti y el Bhagavad-

Gita— y practicas como el yoga, la meditacion, el tarot, etcétera.'”

187 Enrique Marroquin, La contracultura como protesta. Analisis de un fenémeno juvenil (Joaquin Mortiz,
1975), 167.

18 Enrique Marroquin, La contracultura, 168. Parece que ese tipo de visiones fueron comunes, pues los
personajes de la novela Se esta haciendo tarde (final en laguna) (1973), de José Agustin, lo mismo podian ver
al diablo, a Dios o a la Virgen Maria en sus “viajes” con hongos y LSD. El cielo y el infierno, lo divinoy lo
escatologico, son cuestiones internas que estan en la cabeza, en la mente, potenciadas por los buenos o los
malos viajes con drogas. En uno de los pasajes mas densos de la novela, Rafael —el joven defefio que lee el
tarot— tiene una vision aterradora en el momento de su mal-viaje con LSD. En una de las playas de Acapulco,
donde sus deméas compafieros de viaje —Virgilio, Francine, Gladys y Paulhan— lidian con sus demonios
internos, Rafael observa “con toda claridad” como repentinamente “las olas enormes se negaban a caer y
quedaban paralizadas, formando una pared azulverdosa”: “En ese momento la cortina de agua se abrié y una
figura emergi6 del mar. jEra la Virgen Maria!: avanz6 hacia Rafael mirandolo fija, inflexiblemente; pero a los
pocos pasos se desplomé y entonces se convirtié en Francine quien yacia en la arena toda vestida de blanco,
con un agujerito arriba del entrecejo de donde manaba sangre fresca, dorada por la presencia del creptisculo”.
Véase José Agustin, Se esta haciendo tarde (final en laguna) (Planeta/ CONACULTA, 1999), 223-224.

185 Enrique Marroquin, La contracultura, 170.

190 Enrique Marroquin, La contracultura, 168.
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Conclusiones

Mi objetivo en este capitulo ha sido el de analizar el choque provocado por el avance de la cultura
de masas, entendida como una esfera de tensiéon con respecto al catolicismo, durante el periodo
1957-1968. En ese lapso temporal de una década, el nuevo ritmo del rocanrol difundido
masivamente por las industrias culturales locales, propici6 la conformacion de una nueva cultura
juvenil de caracter hedonista, localizada en los intersticios de los mass media y del tiempo libre.
En el marco de las campafias moralizadoras y de cruzadas enfocadas en el saneamiento de la
familia, jerarcas y laicos catdlicos buscaron contener las amenazas secularizadoras de la cultura
rocanrolera, ejerciendo una vigilancia constante sobre la cultura de masas, los codigos de las
buenas costumbres, los bailes y el noviazgo.

La irrupcién de una cultura juvenil rocanrolera en el espacio publico de Guadalajara, cred
una problematica de tensién con el campo religioso catdlico, la cual trastoco las relaciones entre
la Iglesia y la juventud desde el plano de la moral sexual matrimonial-familiar. Las interacciones
que se produjeron en este periodo fueron conflictivas, y estuvieron enmarcadas por el despliegue
de las campafias moralizadoras de caracter integral-intransigente. Sin embargo, dentro del marco
de la integral-intransigencia catdlica, las campafas en pro de la moralizacién no fueron del todo
radicales, pues no buscaron erradicar por completo las expresiones juveniles modernas, sino mas
bien moralizarlas. Las estrategias de moralizacion catolica oscilaron entre la censura y la permision
del rocanrol; aunque esto pareciera contradictorio, la aceptacion del nuevo ritmo fue posible sélo
en aquellos espacios y momentos en los que el esparcimiento se desenvolvia dentro de los limites
de la moral catdlica. Los rocanroleros fueron participes de eventos eclesiales, principalmente de
kermeses organizadas por parroquias y colegios catolicos, bajo la 16gica de la beneficencia. Pero
fuera de esos limites, el rocanrol fue visto como una amenaza para la moralidad de los jévenes,
port lo que jerarcas y laicos —con el apoyo de funcionarios publicos— incidieron en la censura
de programas de television, la clausura de cafés cantantes, y la vigilancia del ocio juvenil.

En esa trama de interaccién conflictiva entre el catolicismo y la cultura rocanrolera, se
originé la problematica de disputa por la fe de los jévenes, la cual estara presente a lo largo de la
segunda mitad del siglo XX. El despliegue de las campafas moralizadoras no logré moralizar las
nuevas expresiones juveniles rocanroleras, ni mucho menos erradicarlas. El rocanrol arraigd con
rapidez en la cultura tapatia, produciendo una brecha generacional que comenzé a distanciar a
los jovenes con respecto de la Iglesia catélica. No obstante, el distanciamiento no implicé ruptura
en el sentido radical. La cultura rocanrolera de los sesenta no promovié una actitud rupturista,
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en el sentido anticlerical o atefsta, tal y como temian —de forma exagerada— los jerarcas y laicos
catélicos en multiples cartas pastorales, sermones, enciclicas y articulos de opinién. En realidad,
los valores promovidos por la nueva cultura juvenil fueron hedonistas mas que anticlericales o
atefstas. Por medio del rocanrol, de su estridencia y sensualismo, los jévenes tapatios llevaron a
cabo una flexibilizacién de la moral sexual matrimonial-familiar catdlica. Pero, es preciso insistir,
ello no implic6 una ruptura radical. Ninguno de los informantes entrevistados mencioné nunca
el abandono del catolicismo, ni la movilidad religiosa hacia otras religiones. Por el contrario, su
trayectoria creyente sigui6 la linea catdlica, incluso contrayendo matrimonio por la Iglesia.

Es importante identificar aqui como punto de quiebre el afio de 1968, tanto para la Iglesia
como para la cultura rocanrolera. En el campo catdlico, las campafias moralizadoras de caracter
integral-intransigente dejaron de tener importancia hacia ese ano, debido a la puesta en marcha
de las reformas emanadas del Concilio Vaticano II (1962-1965). Las reformas posconciliares
motivaron un cambio de actitud por parte de jerarcas y laicos hacia la cultura de masas y hacia
las nuevas expresiones juveniles —entre estas el rock—, pues la modernizacion y renovacion de
la Iglesia catolica (aggiornamento) no podia hacerse sin una opcion preferencial por los jévenes. La
brecha generacional habia calado tan hondo que la vertiente progresista del catolicismo decidié
emplear elementos de la cultura juvenil moderna, para adaptar la liturgia y el Evangelio conforme
a las necesidades de la juventud. Por otro lado, en el campo rockero, el viraje del rocanrol hacia
el rock, el hippismo y la contracultura, produjo transformaciones no sélo en el plano de la moral
sexual de los jovenes, sino también en sus creencias. La contracultura Azppie promovida por los
nuevos estilos de rock, llevo a los adeptos al rock a la exploracion de espiritualidades alternativas
—en gran medida provenientes del Oriente, como el budismo zen, el esoterismo, el taoismo, el

yoga, el krishnafsmo, etcétera.
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Capitulo 2. La senda hippie hacia la Nueva Era. Rock, contracultura y
religiéon autonémica

[...] lo que esta mas alla de la era cristiana y de la “tierra del despilfarro”
[...] podtia ser un nuevo y ecléctico renacimiento religioso, que es
precisamente lo que se nos manifiesta como uno de los hechos masivos
de la contracultura. Ciertamente, los jévenes disconformes tienen
religién [...] Lo que comenzé con el zen, se ha transformado y
proliferado muy rapidamente, quizas demasiado, en una fantasmagoria
de religiosidad exética.

Theodore Roszak, E/ nacimiento de una contracultura

Now here’s a way for you to get clean.
By chanting the names of the Lozrd,
and you’ll be free.

The Lotd is awaiting on you all,

to awaken and see.

George Harrison, “Awaiting On You All”

El afio de 1968 constituydé un momento axial para la cultura rockera tapatia. El contacto con la
contracultura hjppze estadounidense, produjo entre los rockeros tapatios un nuevo concepto
vanguardista en torno a la musica rock. En sintonfa con el mundo anglosajon, los estilos de rock,
blues, soul, etcétera, alcanzaron legitimidad como “una forma artistica”, dejando atras las
expresiones rocanroleras caracteristicas por el entretenimiento. En Guadalajara —al igual que
en Tijuana y la Ciudad de México—, fue a partir de 1968 que la musica rock comenzé a ser
valorada por su capacidad de articular nuevos valores para los jovenes, tanto de caracter estético

como politico y religioso."”"

El viraje del campo rockero hacia la contracultura, trajo consigo
procesos de secularizacién importantes, no sélo en el plano de la moral sexual —tal y como
venfa ocurriendo desde fines de los cincuenta—, sino también en las creencias y en las practicas

religiosas de los jévenes tapatios, dominadas hasta entonces por el catolicismo hegemodnico.

191 para dimensionar la transformacion del campo rockero a nivel nacional y global, véase Eric Zolov, Rebeldes
con causa, 81-93; Uta G. Poiger, Jazz, Rock and Rebels; Christopher Dunn, Brutality Garden; Patrick Barr-
Melej, Psychedelic Chile; Valeria Manzano, La era de la juventud; Humberto Manduley L6pez, Hierba mala;
Fernan del Val Ripollés, “Rockeros insurgentes, modernos complacientes: juventud, rock y politica en Espafia
(1975-1985)” (Tesis de Doctorado, Universidad Complutense de Madrid, 2014).
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La incapacidad de la Iglesia catolica para frenar el avance de la cultura de masas —y sus
efectos secularizadores entre la juventud—, posibilité la transformacion inmediata de la cultura
rockera en un circuito contracultural auténomo, aunque no precisamente opuesto a las
instituciones. Durante el periodo 1968-1970, siguieron siendo comunes los conciertos de rock
en espacios eclesiasticos como los colegios catolicos, pero el desprestigio mediatico del hippismo
—debido a la cuestion del uso de drogas— desgasto la relacion de tolerancia entre el catolicismo
y la cultura rockera (ver capitulo 1). Sin embargo, en el plano de las creencias y las practicas
religiosas, el viraje contracultural del rock tapatio no conllevé la radicalizacion de ese sector de
la juventud hacia el anticlericalismo o el ateismo.'”

Por el contrario, la vinculacién del campo rockero con un complejo alternativo —en el
sentido de Marfa Julia Carozzi—, hizo posible la libre exploracién de toda una serie de elementos
propios de las religiones no catdlicas, especificamente el budismo, el krishnafsmo y el taoismo,
marcado por un “sesgo antiautoritario y autonémico como ingrediente central de su marco
interpretativo”.'” Desde 1968, y a lo largo de la década del setenta, el campo rockero se convirti6

en un circuito de consumo no sélo de musica y moda, sino también de simbolos, imaginarios,

192 |_a radicalizacion dentro del campo rockero tapatio ocurrié hacia fines de los ochenta, y se extendié durante
toda la década de los noventa, con el surgimiento de estilos anticlericales-ateistas como el hard-core punk y el
rock pesado. La eclosion de tales estilos radicales es el objeto del capitulo 5.

193 para Marfa Julia Carozzi, la autonomia como religién fue un fenémeno comiin a los movimientos sociales
de los setenta, consistente en la autonomia manifestada en diversos ambitos, entre ellos el pacifismo, la (nueva)
izquierda, el feminismo, el ecologismo, etcétera. Dentro del campo religioso surgi6é un complejo alternativo que
formo parte del movimiento de la nueva era a nivel internacional. El antiautoritarismo y la autonomia como
religion constituyeron los ingredientes centrales de lo New Age. Retomo los planteamientos de Carozzi para
mostrar como el rock tapatio se nutri6 de ese “complejo alternativo informado por las ideas de la nueva era”, el
cual posibilitd la puesta en practica de un cambio antiautoritario y autonémico dentro del campo religioso de
Guadalajara. La contracultura rockera tapatia contribuy6 a introducir el “sesgo antiautoritario/autonémico” por
medio de musica, revistas e imagenes. Si bien, el sesgo autonémico se origind en el movimiento del potencial
humano en los Estados Unidos durante la década de 1960, pronto pasé a formar parte de una red mas amplia y
compleja, de la cual la contracultura hippie y el rock fueron participes. Los testimonios de los rockeros tapatios,
asi como sus producciones culturales —canciones, revistas, imagenes—, permiten analizar sus formas
particulares de apropiacion y transformacion. En este sentido, pongo especial atencion en el aspecto de la
transformacion individual, producida desde el marco interpretativo New Age, aunque transversalizado por la
pertenencia catolica. Véase Maria Julia Carozzi, “La autonomia como religion: la nueva era”, Alteridades 9,
no. 18 (1999): 20-21. Resultaba tentativo plantear al rock como parte de lo que Francois Champion denomino
como “la nebulosa mistico-esotérica”, para referirse a aquellas “religiosidades paralelas” de caracter
heterogéneo, las cuales retinen “a las corrientes de tipo mistico y esotérico” desarrolladas a partir de los afios
setenta. Dicha denominacion se debe a su caracter diverso y complejo, pues se compone por grupos y redes que
pueden vincularse con religiones orientales, practicas esotéricas, sincretismos de carécter psicorreligioso,
poniendo énfasis en “un enfoque global, holistico, del hombre y del mundo, asi como a valores de cooperacion,
de solidaridad y de paz”. Véase Francois Champion, “Lo religioso flotante, eclecticismo y sincretismo”, en El
hecho religioso (una enciclopedia de las religiones hoy), dir. Jean Delumeau (Siglo XXI, 2007), 541-542.
Precisamente, el concepto de “nebulosa mistico-esotérica” es mucho mas complejo y amplio. Opté por el marco
interpretativo de la autonomia como religion propuesto por Carozzi, ya que en las narrativas orales, las
canciones, las revistas y las imagenes, predominé la nocién de la transformacion individual y el
antiautoritarismo.
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creencias y practicas provenientes de Oriente. En un contexto en que comenzaba un proceso de
pluralizacién religiosa, con la llegada a nuestra ciudad de ofertas espirituales orientales —en un
inicio promovidas por la Gran Fraternidad Universal—, los adeptos a la contracultura fueron
participes de complejos procesos de individuacion religiosa crasi imperceptibles para la mirada
historiografica.”™ Mi objetivo en el presente capitulo consiste en reconstituir el componente
espiritual del rock tapatio durante el periodo 1968-1980, poniendo énfasis en las elaboraciones
eclécticas que los jovenes rockeros llevaron a cabo de acuerdo con la légica de “religion a la
carta”, en el sentido de Champion, y desde un marco interpretativo de religién autonémica, con
el fin de mostrar que el contacto y la apropiacion —aunque superficial— de elementos de
espiritualidad orientales, no implicé el rechazo con respecto del catolicismo sino mas bien de su

revalorizacion.

2. 1. 1968: psicodelia, revoluciéon y misticismo oriental

El Summer of Love llegd a la ciudad de Guadalajara apenas con un afio de retardo. Asi fue como
lo recordé Oscar Rojas —célebre vocalista de La Revolucién de Emiliano Zapata— en sus
memorias: “Los gabachos tuvieron su Verano del Amor en el 67, [y] a nosotros nos llegd en el
68”."” Los nuevos estilos de rock, aunado a diversos aspectos de la cosmogonia hippie —con su
énfasis utopico de revolucion psiquico-espiritual—, llegaron a la ciudad por medio de diversas
vias. En un inicio, la vanguardia contracultural fue cultivada por rockeros y fans pertenecientes
a las clases medias y altas. Antes de que las estaciones de radio y los programas de television
locales difundieran ampliamente los nuevos estilos de rock, los jévenes rockeros entraron en
contacto con la psicodelia gracias a los viajes a Estados Unidos y Tijuana, y a la convivencia con
otros jovenes estadounidenses en la ciudad de Guadalajara, Ajijic, y las playas de Jalisco, como
Melaque y Puerto Vallarta. El turismo estadounidense, promovido con gran brio desde el afio
de 1964 por el gobernador Juan Gil Preciado —incluso subsidié un filme de promocién turistica

titulado Guadalajara en verano (1965)—," no sélo estaba compuesto por adultos y ancianos tipicos

19 Sobre la pluralizacién del campo religioso tapatio y la llegada de ofertas espirituales New Age desde
mediados de los sesenta, véase Cristina Gutiérrez Zaiiiga y Renée de la Torre, “El proceso historico de
diversificacion historica en Guadalajara”, en Una ciudad donde habitan muchos dioses. Cartografia religiosa
de Guadalajara, coord. Cristina Gutiérrez Z0figa, Renée de la Torre y Cintia Castro (El Colegio de Jalisco,
2010), p. 68.

195 Oscar Rojas, “De como hicimos una revolucion”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 297.

19 Sobre el impulso al turismo por parte de Juan Gil Preciado véase Aida Urzlia Orozco y Gilberto Hernandez
Z., Jalisco, testimonio de sus gobernantes (UNED-Gobierno del Estado de Jalisco, 1989, Tomo V). Y sobre la
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y convencionales d /la mexican curions”’, sino también por jovenes gringos de ideales y practicas
hippies."”

A partir de 1968, la cultura rockera tapatia se nutrié de la vanguardia contracultural por
medio de esas vias de contacto. Las memorias de los propios rockeros dan cuenta pormenorizada
de ello. Por ejemplo, el fotégrafo Ricardo Alcala —quien también fue parte de la agrupacion
Yellow Hand— sefala que en esos afios vivié de cerca el ambiente de rock y hippismo en la
famosa Avenida Revolucion, en la ciudad fronteriza de Tijuana."” Por su patte, Enrique “Larry”
Sanchez Ruiz, ha escrito en sus memorias que durante una estancia en Tijuana en el afio de 1968,
¢l y sus compaferos musicos de la banda 39.4 aprendieron “muchas ondas nuevas” de las
agrupaciones que tocaban alla, sobre todo repertorio de blues, rock y soul —Jimi Hendrix, The
Cream, The Animals, James Brown, Chicago, etcétera.”” También, el contacto con los nuevos
estilos de rock y con el hippismo ocurrié al suroeste de Jalisco, en las playas. En un relato
autobiogratico, Miguel Ochoa —guitarrista de La Fachada de Piedra— refirié que, durante una
estancia en Melaque, trabajando en un hotel propiedad de su abuelo, fue “poseido” por la musica
y los cantos de jovenes que venian de los Estados Unidos “en sus camionetas para surfear”,
gringos que “trafan sus bongds y sus guitarras y hacfan lunadas”.*"

En las colonias acomodadas de Guadalajara, la convivencia entre jovenes tapatios y
estadounidenses fue muy comun, pues algunos se avecindaron en la ciudad o sélo venian a
estudiar durante las vacaciones de verano. La colonia Jardines del Bosque, disefiada por el
arquitecto tapatio Luis Barragin y el artista aleman Mathias Goeritz a fines de los cincuenta®”,
fue el epicentro del rock y la psicodelia en Guadalajara. Si bien, para esos afios ya habia una gran

cantidad de conjuntos rocanroleros pertenecientes a colonias tanto del poniente como del

pelicula Guadalajara en verano ver Emilio Garcia Riera, Historia documental del cine mexicano (Universidad
de Guadalajara-CONACULTA, 1994, T. 12), 62; y la publicidad en el diario “Guadalajara en verano”, El
Occidental, enero 3, 1965, 3; “Guadalajara en verano”, El Occidental, enero 10, 1965, 3.
197 por ejemplo, véase la guia turistica sobre Guadalajara dirigida a estadounidenses, escrita por Selena Royle,
Guadalajara, as I know it... live it... love it... (Ediciones Pax, 1966).
198 Este tipo de contacto transcultural entre jovenes mexicanos y hippies estadounidenses, ocurrié de manera
analoga en el Distrito Federal, especificamente en la famosa Zona Rosa. Al respecto véase Eric Zolov, Rebeldes
con causa, 131-138.
199 Ricardo Alcala, “Anécdotas y algunos recuerdos”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 209-211.
200 \/éase Enrique E. Sanchez Ruiz, Mi trayecto musical. Mi paso por 39.4 (Edicién Independiente, 2014), 9-
10; Enrique Sanchez, “Mi paso por 39.4”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del rock tapatio,
144-145.
201 Miguel Ochoa, “Construir una Fachada de Piedra”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 227.
202 \/éase Alfredo Sanchez Gutiérrez, La musica de aca. Crénicas de la Guadalajara que suena (Universidad
de Guadalajara-Editorial Universitaria, 2018), 145.
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oriente, fue entre los circulos sociales acomodados donde las innovaciones musicales y
performativas comenzaron a circular. Las bandas pioneras de esa nueva oleada rockera, con sus
composiciones originales cantadas en inglés, fueron Los Spiders —con Tony Vierling en la voz,
de origen estadounidense—, La Revolucién de Emiliano Zapata y Stone Facade —La Fachada
de Piedra, también con integrantes gringos, Mark Harvey, Tony Baker y Tomas Yoakum.*”

La estética psicodélica fue introducida por los jovenes rockeros pertenecientes a las
colonias de clase alta como Chapalita, Monraz y Jardines del Bosque. Pero Jardines fue una suerte
de punto de reunién, donde todo comenzé a ocurrir. Hacia 1968, Miguel Ochoa abrié un café
cantante en dicha colonia, en el cruce de las avenidas Arcos y Nifios Héroes, decorado en su
interior con un mural psicodélico de los Beatles, pintado por Alejandro Colunga.*”* Fue a partir
de ese ano que se anadieron espectaculos visuales a las tocadas de rock, denominadas y
anunciadas como tertulias, tardeadas, fiestas, bailes o happenings. Las primeras tocadas de ese tipo
ocurrieron en domicilios particulares, casinos y clubes, para jovenes de clase media alta, en
colonias como Jardines del Bosque, Chapalita, Americana, Ciudad Granja, Ciudad del Sol,
Country, las Fuentes, y en las casas de descanso de Chapala y Ajijic. En un relato de asombrosa
memoria sensorial, Alejandro Colunga describe las sensaciones que los jévenes experimentaron
en ese tipo de fiestas: “jLa luz negra, infaltable e infalible! Decoraciones ‘fosforilocas’, psicodelia
y lo mejor de todo, los conjuntos de rock [...] afuera lluvia, con ese aroma a tierra mojada,
jazmin, rosas [...] y los aromas que aun traigo pegados en el sentido del olfato, ese perfume
juvenil y muy sensual que usaban todas las chicas [...] los fuertes pachoulis mezclados con mota
y ron potosi con coca o tequila [0] vodka oso negro”.” Oscar Rojas organizaba fiestas en su
casa en Jardines del Bosque, cuando sus papas se iban a Chapala a pasar las vacaciones o los
fines de semana. También allf relucian la luz negra y “los colores de la ropa fosforescentes”, entre
el ambiente amenizado por “la musica de rock a buen volumen”.*”

Mas alla de los domicilios particulares, las tocadas con performance psicodélico se
celebraron en los cafés cantantes de moda como El Klan —de Miguel Ochoa—, La Rana Sabia,

Mayra’s, Hilda’s, La Olla Loca, Ruta 606, entre otros, en casinos y clubes como Casino Francés y

203 Cfr. Tomas Yoakum, “Un gringo en la revolucion del rock mexicano”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez
(comp.), Raices del rock tapatio, 255-256; Alfredo Sanchez Gutiérrez, La musica de aca, 133-135.
204 Miguel Ochoa, “Construir una Fachada de Piedra”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 228-229.
205 Alejandro Colunga, “Guadalajara era el Edén”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del rock
tapatio, 223-224.
206 ()scar Rojas, “De como hicimos una revolucion”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 297.
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Club de Leones, e incluso en kermeses organizadas en los colegios catolicos como el Instituto
de Ciencias, el Colegio Cervantes y el Instituto Veracruz. El 30 de mayo de 1968, una nota
publicada en la seccion de sociales del diario E/ Informador, resend una “tertulia muy animada”
celebrada en el Casino Francés, nombrada Verde y Rosa, en la que tocaron Los Spiders y La
Secta.””” En una de esas tertulias, Carmen Ochoa —vocalista de I.a Fachada de Piedra— recuerda
haber escuchado a Irene D’apassano cantando con Los Spiders el tema “Piece of My Heart”, de
Janis Joplin. De acuerdo con Miguel Ochoa, Irene D’apassano era la hija del “primer gurt de la
psicodelia y de toda la onda, Andrés D’apassano”®® A partir de 1968, las tocadas fueron
anunciadas por medio de publicidad con dibujos, tipografias y colores psicodélicos, en los que
se representaban a jovenes hippies, pacifistas, de cabellera larga, y se enfatizaba el caracter
performativo de experiencia sensorial audiovisual.

En ese ambiente de bohemia psicodélica, los jovenes rockeros tapatios comenzaron a
imaginarse como participes de un importante movimiento revolucionario. Pero, desde luego, la
utopia revolucionaria del rock —nutrida por la contracultura /zjppie— fue bastante distinta a la
enarbolada por los movimientos estudiantiles y la guerrilla. En términos de politizacién y
radicalizacion, el afio de 1968 representd una coyuntura importante para los jévenes tapatios. En
el ambito de la politica estudiantil, la Federaciéon de Estudiantes de Guadalajara (FEG), con el
apoyo del Partido Revolucionario Institucional (PRI), reprimieron muestras y acciones de apoyo
al movimiento estudiantil del Distrito Federal.*” .os movimientos juveniles de izquierda que se
mostraron a favor de las peticiones del Consejo Nacional de Huelga, como las Juventudes

Juaristas —de las cuales surgirfa el Frente Estudiantil Revolucionario (FER)—, fueron

b

hostigados e incluso desaparecidos temporalmente.zm

El autoritarismo ejercido por la FEG
acelerd el proceso de radicalizacion entre los movimientos de izquierda, como fue el caso de Los
Vikingos de San Andrés. Por otra parte, pero aunado a la cuestién politico-estudiantil, la

organizacion de ultraderecha conocida como los Tecos, se radicaliz6 volcandose hacia los

207 Ver “Sociales”, El Informador, mayo 30, 1968, s/p.
208 \/éase Miguel Ochoa, “Construir una Fachada de Piedra”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.),
Raices del rock tapatio, 231; Carmen Ochoa, “De Nueva York a Guanatos”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez
(comp.), Raices del rock tapatio, 243.
209 para un recuento grosso modo de la postura y las acciones represivas de la FEG, véase Jaime Sanchez
Susarrey e Ignacio Medina Sanchez, “Historia politica, 1940-1975”, en Jalisco desde la revolucién, coord..
Mario Aldana Rendén (Universidad de Guadalajara, 1987, T. 1X), 96-98. Y para un analisis de la perspectiva
de los dirigentes de la Universidad de Guadalajara y la FEG, en sus propios documentos, véase Hermenegildo
Olguin Reza (comp.), EI movimiento estudiantil de 1968 y la Universidad de Guadalajara (Taller Editorial La
Casa del Mago, Guadalajara, 2011).
210 Para una perspectiva desde dentro de los militantes de izquierda, véase Jesis Zamora Garcia y Rodolfo
Gamifio Mufioz, Los Vikingos, 42-64.
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movimientos tradicionalistas post-conciliares, cuya intransigencia catélica beligerante ataco
frontalmente al comunismo, al progresismo catdlico y al hippismo, es decir, a los estudiantes de
la Universidad de Guadalajara, a los guerrilleros de izquierda, a los sacerdotes progresistas y a
los rockeros tapatios (ver capitulo 3).*"

En el ambito de la cultura de masas, el campo rockero sufrié un viraje importante tras el
arribo del hippismo y el rock psicodélico. Esas manifestaciones juveniles de vanguardia —
denominadas como contracultura—, abrieron nuevas vias para la exploracion de la musica, la
moda y la espiritualidad. En medio del ambiente constrefido, hiper-moralista, cxadrado y violento,
la contracultura brindé a los jovenes tapatios un espacio social que fungié como una suerte de
refugio pacifico y fraternal, de a/iviane entre pares. Oscar Rojas —vocalista fundador de La
Revolucién de Emiliano Zapata— escribié en sus memorias que “las pistolas [se usaban] sélo
en casos muy aislados, entre los de la FEG y los Vikingos”, mientras que en la cultura rockera
lo comuin eran las “fiestas [...] los amplificadores, el tornamesa y la musica de rock a buen
volumen”.*'? En efecto, la contracultura no fue un movimiento revolucionario en el sentido
estricto, pero para los jévenes tapatios si implicé una serie de transformaciones en el plano
cultural, desde lo individual y lo zuterior. En palabras del artista Alejandro Colunga, la
contracultura “fue una total revoluciéon” llevada a cabo por medio de la moda, la vanguardia
artistica, el rock internacional transmitido por estaciones de radio locales como Canal 58, Radio
Juventud y Radio Internacional, la psicodelia, etcétera.*”

La revolucion del rock trastoco otras dimensiones socioculturales, de orden estético e
identitario, con un importante trasfondo filoséfico, psiquico y espiritual. En sintonfa con la
utopia hippie, los rockeros tapatios adoptaron una nocién de revolucién que buscaba cambiar a
la sociedad no por la via de las armas, sino a la inversa, por una via pacifica y por medio de la
transformacion individual e interna. En el campo rockero comenzé a arraigar la idea de la
busqueda y el conocimiento de si mismo, lo cual llevé a algunos jovenes a experimentar con
drogas, asi como con técnicas, sabidurfas y religiones provenientes de Oriente. El tema del uso
de drogas fue polémico aun dentro de la propia contracultura, algo comun entre los mas gruesos,
pero una cuestién tabu para la mayorfa. La legitimidad del uso de psicoactivos como vias para

“la paz interior” y la expansion de la conciencia, fue cuestionada por los periodistas de rock que

211 Sobre los Tecos véase Monica Naymich Lopez Macedonio, “Los Tecos”, 133-158.
212 (scar Rojas, “De como hicimos una revolucion”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 296-297.
213 Alejandro Colunga, “Guadalajara era el Edén”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del rock
tapatio, 222.
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escribfan para revistas como Meéxico Canta, Pop y Dimension. En su lugar, comenzaron a proponer
la practica de técnicas orientales como el yoga, la meditacion trascendental, el vegetarianismo,
etcétera. En un contexto en que la juventud busco acelerar la transformacion social, los jovenes
adeptos al rock encontraron respuestas en las religiones y sabidurias orientales. La fascinacién
por el misticismo oriental dentro del campo rockero, constituy6 un fenémeno mediatizado —
via musica rock y revistas contraculturales— que comenzé a propagarse con gran brio tras el
lanzamiento del octavo album de estudio de los afamados Beatles: Sgt. Pepper’s Lonely Hearts Club
Band (1967).

2. 1. 1. Orientalismo pop: el rock_y la nebulosa mistico-esotérica

El acercamiento entre el rock y el misticismo oriental fue un fenémeno mediatizado iniciado por
los Beatles. La popularidad alcanzada a nivel global desde la época de la Beatlemania, hizo posible
que los elementos misticos contenidos en algunas de sus canciones, llamaran la atenciéon de
inmediato entre la juventud rockera de casi todo el mundo.”™ Es cierto que desde los afios
cincuenta, en Estados Unidos, los escritores de la Beatr Generation —especialmente Jack
Kerouac—, habian abrevado del budismo zen no sélo para inspiracién de sus obras sino también
para construirse un estilo de vida. También es cierto que la literatura beat influyé de forma
decisiva en la contracultura hippie y en el rock.”” Pero la popularizacién de la mistica de Oriente
—aunque mediatizada—, cobré auge tras el lanzamiento del Sgt. Pepper’s Lonlely Hearts Club Band,
en pleno Verano del Amor de 1967.

En el lado B del disco, el tema “Within You Without You” codificé el misticismo de la
India mediante el sonido ondulante de la citara. L.a cancién constituyé una composicion en la
que George Harrison plasmé su aprendizaje con Ravi Shankar, tanto en el sentido musical como
filosofico-espiritual. El toque mistico con el que “Within You Without You” coroné el
lanzamiento del Sgz. Pepper’s, en un contexto de auge psicodélico y contracultural, puso de

manifiesto que “incluso la banda mas popular en la historia de la musica [los Beatles], tenfa una

214 \Jéase Davin Seay y Mary Neely, Stairway to Heaven, 140-151; Steven D. Stark, Meet The Beatles. A
Cultural History of the Band that Shook Youth, Gender and the World (HarperCollins, 2005), 195-210; Jeffrey
W. Cupchick, “Buddhism and Popular Music”, en Christopher Partridge y Marcus Moberg (eds.), The
Bloomsbury Handbook, 139-140.

215 Sobre la mistica de la Beat Generation y su influencia en la contracultura véase Theodor Roszak, El
nacimiento de una contracultura. Reflexiones sobre la sociedad tecnocrética y su oposicion juvenil (Kairos,
2005), 139-169; Margaret Randall, Los hippies: expresion de una crisis (Siglo XXI, 2010); Jorge Garcia-
Robles, Burroughs y Kerouac: dos forasteros perdidos en México (Debolsillo, 2007).
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o dos cosas que aprender acerca de la verdadera espiritualidad”.”'® En México, la prensa dedicada
al rock ovacioné el album en general por su calidad musical y lirica. Pero aunado a ello, los
periodistas pertenecientes al campo rockero comenzaron a interesarse bastante por el misticismo
hindd. En el transcurso del afio de 1968, el hinduismo adquirié centralidad en articulos, resefias
y entrevistas.

En una resefia publicada en la revista Contenido, el periodista Homero Monroy comentaba
que el album significaba un parteaguas en la carrera de los Beatles, tanto en términos musicales
como filoséficos. Monroy ovacioné la madurez del cuarteto, evidente en el habil empleo de
“recursos técnicos de los compositores clasicos”, como Bach, Mahler y Stockhausen. Pero al
mismo tiempo se mostré fascinado con la profundidad de las letras, las cuales “con tono de
poesia surrealista, exploraron la frustracion, la alegtia, la serenidad, el aislamiento y la bisqueda
de un camino de salvacién —por medio de drogas o el conocimiento de si mismo—, para el
hombre que vive en 1968”.*"" Desde ese momento, George Harrison comenzé a figurar como
uno de los musicos de rock mas influenciados por la filosoffa oriental, pues como sefialaba
Monroy en su resefia critica, la cancion “Within You, Without You” constituia “un llamamiento
a la cordura de inspiracién oriental [...] que proclama: ‘Con nuestro amor podemos salvar al

2

mundo”. Asi, los Beatles inauguraban una nueva corriente musical espiritualizada, en la que las
técnicas de meditacion desplazaban el uso de drogas. En palabras del propio Homero Monroy:
“parece que los Beatles han hecho a un lado las drogas para buscar una respuesta en la
‘meditacion trascendental’, que practican bajo la direccién de Maharishi Mahesh, un yogui hinda
de 56 afios de edad”.*'® Finalmente, aseguraba que la meditacién trascendental podia llevar al
cuarteto a “producir formas musicales ain més novedosas que las del Sargento Pimienta” >

El afio de 1968 representd un importante punto de inflexiéon para la cultura rockera

mexicana y tapatia, pues marcé el inicio de una actitud juvenil que denominaré aqui como

orientalismo pop.”’ En el transcurso de dicho afio, las revistas de rock nacionales como Pop, México

216 Davin Seay y Mary Neely, Stairway to Heaven, 144,

217 Homero Monroy, “Beatles 68, Contenido, no. 57, febrero, 1968, 32.

218 Homero Monroy, “Beatles 68, 36.

219 |bidem. Homero Monroy, “Beatles 68”, 36.

220 Propongo el concepto de orientalismo pop, con el fin de entender la I6gica propia de la espiritualidad

contracultural de los afios setenta, de la cual los jovenes fueron los agentes centrales. En el sentido de Edward

Said, es posible hacer un anélisis de la actitud orientalista de los rockeros tapatios. Esto, claro esta, no desde

una dimension colonialista—como lo desarroll6 Said a partir de los casos de Inglaterra'y Francia—, sino desde

dentro de la légica compleja de la cultura de masas, del consumo y de la identidad juvenil. Hablar de

orientalismo pop, implica comprender el modo particular en que los jévenes se relacionaron con Oriente, cémo

se apropiaron de elementos mistico-espirituales de acuerdo a sus necesidades especificas. Desde luego, implica

también la comprension de su vulgarizacion y “adolescentizacion” —para usar el término de Roszak—, como
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Cantay Dimension, comenzaron a publicar acerca del misticismo hindd, en un tono de fascinacion
exacerbado por el utopismo revolucionario de la contracultura hzppie. En junio de 1968, 1a revista
Pop comunicaba a la juventud rockera mexicana acerca del advenimiento de “una revolucion
total, a fondo”, producida por la cultura hindu. El articulista que firmaba como Kanny, sefialaba
que “la onda pop” seria, a partir de ese momento, todo lo relacionado con /% hindi. Kanny se
referfa a esa nueva tendencia como un fenémeno popular revolucionario, de caracter pacifico,
que se llevarfa a cabo por medio de la musica hindd, la religiosidad oriental y la meditacion. En
su discurso se percibia un gran entusiasmo por esa revolucion espiritual, encabezada por {dolos
juveniles como Ravi Shankar y los Beatles —especialmente George Harrison. Serfa a través del
hinduismo en todas sus manifestaciones, que los jévenes occidentales y latinoamericanos
producirfan importantes transformaciones desde el interior de cada individuo, y redescubririan

aquellos “valores del cristianismo que habian olvidado”. Ese redescubrimiento de los valores

parte del proceso de integracién de espiritualidades alternativas orientales en el campo del rock y de la llamada
contracultura. De acuerdo con Said, el orientalismo es una representacion: “un sistema para conocer Oriente,
un filtro aceptado que Oriente atraviesa para penetrar en la conciencia occidental [...] en el interior de la cultura
general”. Ademads, en el plano de las religiones, el orientalismo produce secularizacion: “el orientalismo
moderno deriva de los elementos secularizantes de la cultura europea del siglo XVI1I [los cuales] tuvieron el
efecto de liberar Oriente en general y el Islam en particular del examen estrictamente religioso por el cual habian
sido estudiados hasta entonces (y juzgados), por el Occidente cristiano”. En la Guadalajara de los setenta, los
jovenes adeptos a la contracultura fungieron como mediadores culturales entre el catolicismo y las religiones
orientales, pues contribuyeron a introducir elementos del budismo, krishnaismo, taoismo, esoterismo, etcétera,
al campo religioso dominado por el catolicismo. Puede alegarse que las apropiaciones orientalistas por parte de
los jovenes adeptos al rock y la contracultura fueron superficiales, vulgarizadas, o bien, simplemente una moda
pasajera. ESo es cierto, pero precisamente esa es la caracteristica pop que dota de particularidad estos procesos,
y es lo que me interesa enfatizar aqui. La “operacion pop”, en el sentido de Umberto Eco, constituy6 desde los
afios setenta una tendencia vanguardista transversal, en la que adquirieron importancia tanto las producciones
—artisticas o de cualquier otra indole— como la agentividad de los consumidores. En el arte pop, los artistas y
los receptores operan bajo la logica de la “fusion semantica”: “un objeto de la sociedad de consumo que contiene
significados concretos de reclamo comercial y de presentacion funcional, se reviste de un nuevo significado”.
Es un procedimiento retomado del dada, por medio del cual se “hace que el objeto se cargue de significados
secundarios en detrimento de los primarios, perdiendo asi su contenido primario para asumir otro méas vasto y
genérico en el marco de la civilizacion de consumo”. La operacion pop funciona también como difuminadora
de fronteras entre los productos de élite y los populares, por medio de la légica del consumo en el seno de la
cultura de masas. Esto implica un proceso de democratizacion y de liberacion, en el que la agencia de los
consumidores adquiere gran relevancia. La operacion pop se caracteriza precisamente por la participacion activa
de los consumidores, por un desplazamiento del to make por el to do —el hacer por el actuar—, que dota a los
publicos de una capacidad de manipulacién. En el &mbito religioso, el orientalismo pop produce secularizacion
de una forma muy similar a la “operacion pop” del mundo del arte. Los jovenes creyentes —que para el caso
del rock tapatio eran pertenecientes al catolicismo, sin excepcién— adquieren protagonismo como productores
de sus propios sistemas de creencias, aunque bajo una logica de “religion a la carta” productora de eclecticismos
y sincretismos, elaborados a partir del libre uso de maltiples elementos propios de sistemas religiosos como el
catolicismo, el esoterismo, las religiones orientales, etcétera. Cfr. Edward W. Said, Orientalismo (Debolsillo,
2008), 19-46 y 170-171; Theodore Roszak, El nacimiento de una contracultura, 149-153; “Reflexiones acerca
del pop: el arte pop. Entrevista con Umberto Eco”, en Jos¢é M? Ragué Arias, Los movimientos pop (Salvat,
Barcelona, 1973), 7-33; Umberto Eco, Apocalipticos e integrados (Editorial Lumen, 1984), 12-17; Francois
Champion, “Lo religioso flotante”, 540-541.
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cristianos —segun la apreciacion de Kanny—, ocurriria bajo la lente de la religién, la sabiduria y
las técnicas hindues, las cuales brindarfan los medios para “el enfrentamiento sincero del propio
yo, en la paz interior de la meditacion serena, y sin concesiones, en la presencia de Dios, que
todo lo sabe”.!

Durante el lapso 1968-1975, el campo rockero tapatio se vinculé paulatinamente con un
complejo alternativo informado por las ideas de la nueva era, en la que circularon libremente
horéscopos, imaginarios, sabidurifas y practicas orientales, libros sagrados como el Bhagavad-Gita
y el I-Ching, junto con novelas de Herman Hesse, literatura filoséfica de Kalil Gibran y Friedrich
Nietzsche, y libros y revistas editados por Editorial Posada —con su famosa coleccion Duda—
sobre religion, sucesos paranormales, yoga, meditacion, vegetarianismo, herbolaria, etcétera,
entre los que destacaron las historietas de Eduardo del Rio, alias RIUS. Originalmente, ninguno
de esos elementos tenfa nada que ver con el rock, pero fue precisamente la cultura rockera —
tras el boom orientalista detonado por los Beatles— la que comenzé a interesarse por todas esas
cuestiones, y a incorporarlas al circuito contracultural. Tal y como lo hizo notar uno de los
articulistas de la revista Pop, George Harrison habia despertado el interés de los jévenes por la
meditacion hindd, y a partir de ese momento, temas como viajes astrales, el cordon de plata, el
etéreo, el aura, el Potala, el Lhasa, el Tibet, etcétera, “formaron parte del vocabulario comun y
corriente de la platica diaria de jovenes que encuentran en los temas esotéricos, en la filosofia
hindd, y en la meditacién trascendental, un camino para llegar a la paz interior”.*

En el proceso de vinculacién del rock con el complejo alternativo New Age, las revistas
contraculturales de amplia circulacién nacional fungieron como mediadores importantes. Por
ejemplo, la revista Pgp contenfa una secciéon de horéscopos en la que los jévenes podian leer
vaticinios como el siguiente: “LEO (22 de julio al 22 de agosto). Amor: muchas sorpresas pata
todos, aunque no siempre gratas. Resuelve con filosofia algunas situaciones sin tratar de
modificar las decisiones. Sélo asi volvera la serenidad. Trabajo: hasta el momento has logrado
algun progreso. Lucha por alcanzarlo todo. Color: un vestido o un traje anaranjado disipara toda
tu aprension. Numero magico: confia en el 15. Serd un buen talisman para la adversidad”.*” Por
su parte, en la revista México Canta, el periodista Carlos Baca promovi6 el yoga, el vegetarianismo
y el ecologismo, en multiples entrevistas a musicos, en resefias de discos, y en la seccion “Aliviane

a la Madre Tierra”, donde publicaba historietas en las que el personaje de Avandarito —un ser

221 Kanny, “Ravi Shankar”, Pop, no. 8, junio, 1968, 9-10.
222 “Entrevista a un hinda”, Pop, no. 53, febrero, 1970, s/p.
223 “Hordscopos™, Pop, no. 8, junio, 1968, 14.
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humanoide con cabello de hojas de arbol— lanzaba sus ondas alivianadas sobre el pranayama, el
dafo de los quimicos al cuerpo y al planeta, los prejuicios de los adultos hacia los jévenes,
etcétera.

En las revistas, tanto periodistas como musicos y fans contribuyeron a promover esas
formas alternativas de espiritualidad. En una resena sobre Donovan, el periodista Carlos Baca
—quien también fungié como director de la revista México Canta— calificaba al muisico como
un cantante “popular por su misticismo”, una de las “maximas ondas en la poesia de la nueva
generacion”, cuya obra estaba influida por la sabiduria oriental, considerada por él como “la
revolucion ideoldgica que aliviana a la chaviza de todos lados”.”* Por su parte, en una entrevista
para México Canta, Rosario —cantante mexicano conocido por su cancion “Avandaro”— hablé
sobre los beneficios de practicar el yoga: “Te hace un gran bien, te tranquiliza, te despeja la
mente. He leido también libros de yoguis, como yogui Ramachakra. Un libro muy bueno, La
ciencia de la salud |...] me ayudd a sanar de una ulcera que tenia [...] te ensefa un sistema de
energfa para auto-curarte o curar a otras personas [...| a concentrar prana en tus manos, respirar,
pensar, enviar 6rdenes al estémago. .. bueno, eso es fabuloso”.” Las revistas de rock como Pop,
Meéxico Canta, Dimension y postetiormente la efimera Piedra Rodante, constituyeron medios
importantes en los que la cultura rock se vinculé con la “nebulosa mistico-esotérica”. En las
revistas, periodistas, musicos y lectores ya no sélo hablaban de rock, sino que también
recomendaban lecturas y practicas espirituales que contribufan a una transformacion holistica de
los jévenes, por medio del cuidado natural —sin drogas, sin quimicos, sin contaminacion, sin
azotes moralistas— del alma, del cuerpo, de la naturaleza. Por tal motivo, dentro del campo
rockero adquirieron popularidad aquellos libros que no tenfan absolutamente nada que ver con
el rock, entre los que destacaron las historietas de RIUS, como Los Agachados y Los Supermachos,
y sus libros La panza es primero (1972), Cristo de carne y hueso (1972) y E/ yerberito ilustrado (1975).
Hacia fines de 1971 una lectora de Meéxico Canta recomendaba Los Agachados pues, aunque no
hablaba de musica, pasaba “unas ondas muy padres como: prevencion de las drogas, no tomar
la chispa de la muerte: ‘Coca-Cola’; smog, parasitos, conservacion de la naturaleza, ecologia,
Cristo, etc. Todos la deberfan de leer, pues uno agarra ondas que no sabe, y asi se previene”.*’

Ese tipo de contenidos publicados en las revistas de rock, por medio de los cuales se

promovieron nuevos estilos de vida contraculturales, tuvieron efectos importantes entre los

224 Carlos Baca, “Donovan: sefior de la poesia pop”, México Canta, no. 321, abril 16, 1971, 8-11.

225 Mario Mora, “Rosario y su rola prohibida: Avandaro”, México Canta, no. 359, febrero 11, 1971, 5.

226 Concepcion Beltran Leyva, “Propaganda a Los Agachados”, en México Canta, no. 345, octubre 1, 1971, 15.
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jovenes tapatios, primero entre aquellos que habitaban las colonias acomodadas del poniente, y
después entre los pertenecientes a los barrios proletarios del oriente. La relacién que los jovenes
tapatios establecieron con el misticismo oriental, fue en gran medida mediatica, casi una moda
consumida de forma superficial y transitoria. Pero, a pesar de la superficialidad y la transitoriedad,
las experiencias dentro del campo rockero en vinculaciéon con la “nebulosa mistico-esotérica”
produjeron importantes cambios en las creencias individuales. Es dificil categorizar a la
contracultura rockera de los setenta como un movimiento New Age, 0 como uno de los Nuevos
Movimientos Religiosos. Sin embargo, si es posible analizarlo como un circuito de circulacion
en el que los jovenes pudieron elaborar sus propias creencias. Los “imaginarios creyentes
vinculados a tradiciones orientales”, permitieron la renovacién y la reactualizacion del “sentido

de sus creencias trascendentales” —previamente enmarcadas en el sistema catélico hegemodnico.

2. 1. 2. Brisquedas espirituales: incursiones orientalistas

Desde 1968, la contracultura rockera tapatia contribuyé con el proceso de apropiacion de
imaginarios y practicas New Age. En la mayoria de los casos se traté solo de una forma de
consumo, pero en otros casos constituyé un desplazamiento de la pertenencia catolica a la
“identificacion religiosa”.”” Es importante sefialar que la religiosidad-espiritualidad que tuvo
lugar en los setenta, especificamente en el circuito contracultural, no cristalizé6 en un Nuevo
Movimiento Religioso de tipo Nueva Era. Durante dicho periodo encontramos una serie de
elementos New Age, pero son aun incipientes. Tal parece que, para el caso de Guadalajara, es
posible identificar movimientos Nueva Era hasta la segunda mitad de los noventa, como lo ha
mostrado Cristina Gutiérrez Zufiiga. Sin embargo, desde una perspectiva comparada, es
importante sefalar algunos aspectos seminales de lo New Age en la contracultura rockera tapatia.
En primer lugar, su apropiaciéon por parte de jévenes pertenecientes a las clases media y alta,
aunque paulatinamente comenzo a extenderse entre los sectores populares. En segundo lugar, la

centralidad del individuo como constructor de “su propia creencia, con sus propios criterios de

227 De acuerdo con Campiche, identificacién religiosa es un concepto que opera analiticamente en el sujeto,
con el fin de dar cuenta de la individualizacidon de la creencia, aunque sin dejar de lado la dimension
organizacional e institucional, debido a la apertura de “las posibilidades de una identificacién plural” en la
sociedad moderna. La identificacion es entendida como “un proceso de autodefinicion en relacidén a la
pluralidad de modelos de identidad propuestos por las instituciones religiosas o de otras instancias productoras
de lo religioso” —como la contracultura, en el caso estudiado aqui. Véase Roland Campiche, “De la pertenencia
a la identificacion religiosa. El paradigma de la individualizacion religiosa hoy en dia”, Religiones
Latinoamericanas, no. 1, enero-junio (1991): 76-77.
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coherencia y certificacién en su proceso de busqueda”. En tercer lugar, la actitud mediadora de
los individuos, en tanto que negociadores situados “entre la postura eclesiastica catdlica y la
propia experiencia, [lo cual les permite] crear una autoadscripcion catolica de significado
particular”. La complejidad al analizar este tipo de religiosidad es, precisamente, su caracteristica
de “n0 abandono de una creencia por otra”, sino mas bien su transformacién —a menudo por
medio de elaboraciones sincréticas.”®

Los consumos de imaginarios creyentes vinculados a tradiciones orientales, a través de
la musica rock, las revistas y los libros, movieron a algunos jévenes a emprender caminos propios
de busqueda espiritual, con el fin de construirse nuevos sentidos con respecto a sus creencias
trascendentales. Si bien, dentro del campo rockero hubo consumos en comun, no se produjo un
sistema religioso estructurado, sino mas bien unidades y coherencias al nivel individual.”” Una
de las caracteristicas en comun fue que, por tradicién familiar, todos los jévenes rockeros tapatios
de los afios setenta pertenecian al catolicismo. Otra cuestion comun en términos generacionales
fue, como he venido sefialando lineas arriba, la influencia de los Beatles —especialmente George
Harrison— como “gurds” del misticismo oriental. De ahi en mas, cada individuo comenzo a
construirse su propia espiritualidad a partir de consumos, experiencias y necesidades particulares.

Por ejemplo, Juan Carlos de la Torre —prominente empresario del entretenimiento
musical— era uno de tantos fans de los Beatles y de los Rolling Stones desde sus afios en la
secundaria. Posteriormente, durante la universidad, comenzo a interesarse por el misticismo
hindd influido por lo que ¢l denomina un “hippismo /gh?” que perme6 en Guadalajara. Juan
Carlos de la Torre estudio artes, se dedico al rock de forma amateur, y fue cercano a musicos

locales como Ia Fachada de Piedra y La Revolucién de Emiliano Zapata. En una sesion de

228 Véase Cristina Gutiérrez Zifiiga, “Mas alld de la pertenencia religiosa: catolicos en la Era de Acuario”, en
Sectas o Iglesias. Viejos o Nuevos Movimientos Religiosos, comp. Elio Masferrer Kan (Plaza y Valdés, 1998),
331-349.

225 En su revision critica a la teoria de la “nebulosa mistico-esotérica” desarrollada por Francois Champion,
Renée de la Torre y José Manuel Mora proponen entender el conglomerado de imaginarios, préacticas y creencias
como un “ambito de consumo cultural” que contempla produccidn, circulacion y consumo, en el que los sujetos
operan como agentes que producen coherencia a partir de lo fluctuante, difuso y dindmico. Para fines de este
capitulo, retomo la propuesta planteada por de la Torre y Mora, pues permite entender a los rockeros tapatios
como productores de creencias en el nivel individual, pues es alli “donde la diversidad cultural adquiere estatuto
de unidad y coherencia funcional”. El andlisis de la “nebulosa mistico-esotérica” en su vinculacion con el campo
rockero, debe contemplar “tanto la estrategia expresada en la oferta y la circulacion de bienes simbolicos ligados
a la nebulosa esotérica —que traza recorridos finitos de consumo—, como la estrategia individual, marcada
por las trayectorias de consumo que ayudan al individuo a incorporar nuevos elementos para un mend [de
creencias] personalizado, acorde con sus intereses, necesidades y aspiraciones particulares”. Véase Renée de la
Torre y José Manuel Mora, “Itinerarios creyentes del consumo neoesotérico”, Revista Comunicacion y
Sociedad, no. 39, enero-junio (2001): 113-144.
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entrevista, recordé que en el ambiente rockero de los setenta hubo una tendencia generacional
113 { M » < 1 (13

a “pensar por si mismo”’, lo cual tuvo sus repercusiones en el plano de las creencias: “Los setenta

fueron basicamente esa década [en que los jovenes comenzaron a pensar por si mismos, a querer

ser ellos mismos]. Y es que era el rechazo a las leyes impuestas, por la religién o por el gobierno.

Las religiones ciertamente empezaron bien, la misma religiéon catdlica tiene bases muy solidas,

del préjimo, del amor y de la paz. Pero si ya te exigen cierto comportamiento radical, pues no.

Piensa por ti mismo”.*"

El testimonio de Juan Carlos de la Torre permite entrever cierto rechazo a las formas
institucionalizadas de religion, especificamente el catolicismo. Pero su caso, similar al de sus
contemporaneos, ejemplifica mas bien una actitud flexible con respecto al dogma. Durante la
universidad, buscoé alternativas espirituales en el misticismo oriental, no sélo a través de la musica
y las revistas de rock, sino también en libros como Be Here Now (1971) de Baba Ram Dass.
Ademas, ¢l fue de los pocos jévenes tapatios que viajaron a la India, pues realizar un viaje de ese
tipo era algo posible sélo para quienes contaban con los recursos suficientes —hacia el afio de

1975, 1a agencia ServiTour ofrecia viajes al “Sub-Continente Indio” a través de la revista esotérica
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Yug, con costos de entre los $19,250 y los $28,958 pesos por persona.™ Esos consumos y

experiencias llevaron a Juan Carlos a encontrar en el budismo la alternativa para construirse su
propia nocién de espiritualidad:

El budismo era sencillamente una manera de empezar, y es mucho mas humana, mucho mas
relajada. Por eso influy6 tanto. Comparada con la religiéon catélica o la musulmana, que son
cerradisimas. El budismo es mucho mas humano, y por eso perme6 en la gente que queria pensar
por si misma. Pero hay budistas también muy cerrados. Y todos tienen sus diferentes
parafernalias. Por ejemplo, el budismo del Dalai Lama es el de los sombreros amarillos, y es un
poquito mids relajado. El budismo mas ortodoxo, que es el de los sombreros rojos, es el que
todavia segufa en Butan [cuando él viajé a la India]. El budismo era interesante porque era un
término medio, o sea, ni mucho, ni poco. Por ejemplo, Buda, segtn la leyenda, primero se hizo
radical y se fue a vivir al campo y comia ramas. Pero cuando se sent6 al lado de un rio, debajo de
un arbol y se puso a meditar hasta iluminarse, iba pasando una barquita, en la que iba un cuate
tocando citara, y se dio cuenta que cuando apretaba mucho la cuerda, ésta se tronaba, y cuando
estaba muy floja sonaba horrible. Pero cuando estaba afinada en término medio, salia una musica
preciosa. Y dijo: “esa es la clave”. O sea, el término medio. Y es muy sencilla la forma de pensar,
sin tanto rollo de si el gurt tal, o la deidad tal, o porque nosotros los de la Iglesia o los lamas
mandamos. Piensa por ti mismo, o sea, no seas ni mucho ni poco. Esa es mas o menos la base
del budismo. Entonces, el budismo es interesante para la gente que le gusta pensar por si misma.
No se complica con cosas fantasmagoéricas.?3?

230 Juan Carlos de la Torre, comunicacion personal con el autor, marzo 22, 2023.
21 Ver la publicidad de contraportada en Yug. Primera revista esotérica, no. 10, Vol. I, 1975.
232 Juan Carlos de la Torre, comunicacién personal con el autor, marzo 22, 2023.
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El testimonio de Juan Carlos de la Torre permite puntualizar una cuestiéon importante,
presente en las trayectorias creyentes construidas por otros rockeros tapatios: la bisqueda de
formas de religion-espiritualidad mucho mds humanas y mucho mds relajadas, mas alla —aunque no
precisamente en contra— de las demarcaciones institucionales cerradisimas de las religiones
historicas como el catolicismo. Esto recuerda el analisis de Theodore Rozsak, sobre la
popularidad del budismo zen entre la contracultura estadounidense, en el cual notaba su
vulgarizacién por un proceso de “adolescentizacion”. En los Estados Unidos, sobre todo en San
Francisco, el zen vulgarizado ensamblé bien con algunos rasgos de la adolescencia, como la
amoralidad —una concepcion licenciosa del zen—, y el cardcter mistico-mundano, mas
inmanente que trascendente.””

En Guadalajara, las busquedas espirituales de la juventud contracultural ocurrieron en
un momento de dramaticas tensiones generacionales, especificamente con respecto a la moral
matrimonial sexual, y los codigos enmarcados en las buenas costumbres (ver capitulo 1). Los
peregrinajes espirituales emprendidos por los jovenes tapatios desde fines de los sesenta, deben
entenderse como parte de la 1dgica de los cambios producidos por la brecha generacional. La
contracultura trajo consigo una fascinacion por las filosofias, las religiones y las técnicas de
meditacion orientales, y con ello un impetu por el redescubrimiento del cristianismo desde una
optica contracultural. Las formas alternativas de experimentacién de lo religioso-espiritual,
constituyeron una respuesta a un catolicismo hiper-moralista, que a lo largo de los cincuenta y
sesenta habia volcado sus esfuerzos hacia la contencion de las fuerzas secularizadoras modernas
—entre estas la cultura de masas con el rocanrol al frente—, por medio de las campafias
moralizadoras. Las busquedas espirituales de los jovenes tapatios, fueron una reaccion légica al
catolicismo dominante, conservador y autoritario, que ponia en el centro la cuestion del pecado
y la condena en la historia de la salvacion, y constrefifa la espiritualidad dentro de los limites de
la moral de renunciacién con respecto a lo pecaminoso y lo mundano.

Especificamente, las tensiones con el catolicismo ortodoxo fueron experimentadas en el
seno del ambito familiar. Desde luego, no es posible generalizar la rigidez moral entre las familias
tapatias, pero en los setenta atin prevalecfan muchos prejuicios tanto hacia la cultura rock como
hacia otras ofertas religiosas. Los rockeros tapatios, sin excepcion, vivieron esos cambios en
términos de creencias en un periodo de paulatina transiciéon del catolicismo previo al Concilio

Vaticano II (1962-1965, de caracter integral-intransigente, hacia una Iglesia mds abierta al

233 \/éase Theodore Roszak, El nacimiento de una contracultura, 144-151.
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mundo. Las reformas posconciliares comenzaron a aplicarse, de forma moderada, a partir del
afio de 1970 (ver capitulo 3). En el momento de auge psicodélico y de bisquedas espirituales, la
mayoria de los rockeros vivia en ambientes familiares bastante apegados a la ortodoxia catélica.
En entrevista, Oscar Rojas —vocalista de La Revoluciéon de Emiliano Zapata— recordd esas
tensiones en casa, con su padre:

Mi familia era conservadora. En mi caso, yo tuve que irme de mi casa para andar con el grupo y
dejarme el pelo largo, si no pues no me lo permitian. En ese entonces los padres eran muy
estrictos, la gran mayoria. Era clasico en casi todas las familias que llegaba el papa y todo mundo
a guardar silencio. Hasta con una mirada te dominaban. No tenfas derecho de réplica, ni de
opinién. Entonces llegd el momento en que empezamos a decir: “no, espérate, pero, spor qué?
No porque eres el papa ta tienes la razon”. Entonces se ponia grueso: “no, pues si quieres, si no
ahf esta la puerta”. Si, asf nos pasé a muchos. Y no solamente a los mexicanos. S6lo acuérdate
de la cancién de Paul McCartney, “She’s Leaving Home”, o “Father and Son”, de Cat Stevens.
O sea, habfa muchas manifestaciones de eso mismo en todo el mundo, aunque aqui eran todavia
mas conservadores, la ideologia pues, mas arraigada a la Iglesia y a muchas cosas. Los papas
crefan que la musica, el rock, era un ambiente para echarse a perder. Pero ese fue mi caso, y el de
muchos otros. Pero por ejemplo a Javis, sus papas le compraron la guitarra, y sus papas lo
metieron desde chavo a clases de guitarra. Habia casos especiales en que los papas apoyaban, se
alivianaban, pero no era tan comun.?

El mismo Oscar Rojas recordé que la irrupcion del hippismo, el rock y la psicodelia fue
un parteaguas para romper con la estrechez del catolicismo vivida en los hogares: “Es que junto
con la psicodelia venfa mucho la influencia de las doctrinas orientales, del hinduismo, del
budismo, todo ese tipo de influencias llegaron a América con mucha fuerza. Los hippies
empezaron a creer mucho en eso, y también en la astrologia, la meditacion, el yoga, los libros de
escrituras sagradas de por alla. El I Ching, era una cosa maravillosa. Y asi fue que se rompieron
muchos moldes en ese tiempo”.?® Mas adelante explicaré la forma en que Oscar Rojas articul6
elementos de mistica oriental en sus composiciones. Por lo pronto, hay que decir que no todos
los jovenes experimentaron sus busquedas espirituales como un conflicto con la tradiciéon
familiar. Para otros fue una cuestion mucho mas relajada, en la que los padres de familia apoyaron
de cierta forma, o simplemente no intervinieron. Por ejemplo, Alfredo Sanchez —quien fuera
tecladista de El Personal— recuerda que “una via directa” para entrar al yoga y al vegetarianismo
fue Carlos Baca, quien promovia ese tipo de a/vianes por medio de Méxzco Canta:

Yo entré al vegetarianismo, pero muy temporalmente, porque era muy complicado para mf [...]
reconozco que mis convicciones no eran absolutamente fuertes, como para entrarle de lleno.
Entonces un dia si le dije a mi mama: “oye, pues yo ya voy a ser vegetariano, porque la carne es
mala onda, y ya no quiero, etc.”. Y mi mama no mas me vefa y me decia: “¢Y qué vas a comerr”.
“Pues arrocito y verduritas”. “Bueno, pues a ver”. Y por supuesto yo metia en broncas a mi jefa,

234 Oscar Rojas, comunicacion personal con el autor, marzo 4, 2019.
235 Oscar Rojas, comunicacion personal con el autor, marzo 4, 2019.
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porque pues ella tenfa que hacer comida especial para mi. Pero ella dijo “drale, si eso quieres, va”.
Pero durd un poco, y la verdad es que no tuve la constancia para mantenerme en eso. Duré una
temporada, a lo mejor un afio, si acaso, siendo vegetariano, y luego ya, empecé a comer carne
otra vez. Y al mismo tiempo empecé a meterme al rollo del yoga; aqui en Guadalajara habia una
organizaciéon que era la Gran Fraternidad Universal, la GFU, que tenia varias sedes. Una estaba
por el centro y otra estaba creo que por Justo Sietra, aci cerca de esta zona, y habia una sede en
Morelos, cerca de Américas, creo que era la principal. Ahi ademas de dar clases de yoga, daban
también sesiones de meditacion y conferencias y toda una serie de cosas. Entonces yo me empecé
a meter en eso, también un poco por la influencia de Carlos Baca y todo eso que estaba alrededor
de ello. Esas sesiones de yoga empezaban con un poco de ejercicio fisico, y después te tenfas que
meter a bafiar con agua helada, y luego habia una sesién de yoga, donde primero hacfas una serie
de posturas, y luego era una sesién de relajacién, en la que con frecuencia nos queddbamos
dormidos (tie). Y los que daban las clases eran chavos, muy jévenes que estaban metidos también
en eso, y los que bamos en ese tiempo éramos vegetarianos, y nos gustaba la musica, y estabamos
metidos en eso, muy jévenes todos. La GFU no tenia nada que ver con el rock, pero digamos
que todos los que estabamos ahi si nos gustaba el rock, o sea, habfa una conexién.?3

Desde 1960, existfa en Guadalajara un instituto en el que se ensefiaba yoga, el cual estaba
ubicado en la colonia Americana. Pero la popularizacion del hatha yoga ocurrié entre los afios
1967-1979, periodo en que la Gran Fraternidad Universal se estableci6 y se expandié en la
ciudad. Un grupo de jévenes integrado por Marfa Rosas, Manuel Alberto Manjarrez, Esperanza
Lastra, Graciela Parada, Guadalupe Lopez Rico y Daniel del Toro, fundaron el primer instituto
oficial de la GFU en la calle Justo Sierra, a espaldas de la Soledad, luego la primera casa sede en
Morelos 721, posteriormente en Camarena 221, y finalmente en la casa ubicada en Efrain
Gonzilez Tuna 1930.*” En las inmediaciones de las sedes de la GFU, en la zona centro y
poniente de la ciudad, se establecieron por esos mismos afios tiendas naturistas como La Panza
es Primero, restaurantes vegetarianos y otros centros de meditacién a cargo de la comunidad
Hare Krishna, quienes llegaron a Guadalajara en 1976. En la GFU figuraron gurds como el
venezolano José Manuel Estrada —discipulo de Serge Raynaud de la Ferriére— y Domingo Dias
Porta, a quien se le conocié como el “gurd de los hippies” debido a su carisma entre jovenes
universitarios. La popularidad y expansion de la GFU en esos afios fue posible en gran medida
por las nuevas inquietudes espirituales de los jovenes, animados a su vez por el hippismo, el rock
y la contracultura, quienes encontraron allf una espiritualidad alternativa que ponia énfasis en el
potencial de la mente, el cuerpo y el espiritu, a lo cual podian acceder como algo eultural y no

forzosamente religioso—institucional.z?’ 8

236 Alfredo Sanchez Gutiérrez, comunicacién personal con el autor, diciembre 1, 2022.
237 JesUs Garcia Medina, “De la GFU a MAIS. La recuperacion de la sabiduria ancestral indigena y la Nueva
Era en Guadalajara, 1967-2002” (Tesis de Maestria en Historia de México, Universidad de Guadalajara, 2010),
p. 115.
238 Jesuis Garcia Medina, “De la GFU a MAIS”, 117-121.
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Para algunos jévenes, como Alfredo Sanchez, la incursion en el vegetarianismo y el yoga
fue algo pasajero. Incluso, sefal6 en entrevista que nunca fue muy apegado a la religion, a pesar
de haber estudiado en el Instituto de Humanidades y Ciencias de Guadalajara (IHCG), un colegio
dirigido por la orden de los Misioneros del Espiritu Santo. Después, ingresé a la licenciatura en
Comunicacién en el ITESO. Pero en ambas instituciones la educaciéon no era estrictamente
religiosa. Mas bien, Alfredo Sanchez recuerda el ambiente como “muy laxo en ese aspecto”. En
su caso, la efimera incursioén en la GFU no se produjo en una condicién de conflicto con el
catolicismo —ni en el ambito escolar ni familiar—, pero si por la influencia directa del rock y la
contracultura. Su propia reflexion es reveladora, pues si bien nunca sintié formar parte del
catolicismo, la experiencia con las formas de espiritualidad alternativa lo llevaron finalmente a
alejarse casi por completo de la Iglesia: “Creo que a lo mejor si influy6 en mi todo este rollo del
hippismo, porque era una especie de espiritualidad alternativa a la de la Iglesia catdlica, que era
la religion en boga en ese momento. Y nunca me met{ tampoco en cuestiones muy espirituales,
salvo esto del yoga, que si lo vefa yo como un rollo filoséfico-espiritual —aunque era mas una
practica fisica— que venia de la India. Y quizas por ese lado si haya cambiado mi relacién con
la Iglesia catolica, alejandome un poco més”. >’

Paulatinamente, tanto por influencia del rock como por la oferta religiosa de la GFU, los
rockeros tapatios pertenecientes a los barrios proletarios de oriente pudieron acceder a las
experiencias misticas orientales. En una entrevista con Manuel Martinez, quien crecié en la
colonia Yafiez y formé el grupo Hongo, recordé cémo en esa época hubo “muchos libros
filosoficos” que, aunado al consumo de rock, lo influyeron en su decisién de emprender el
camino de la busqueda espiritual para construirse s« esencia: “Yo no me acuerdo cuantos lei, pero
fueron muchos libros. El que me marcd mas fue As/ habli Zaratustra de Nietzsche, muchisimo.
RIUS escribia mucho, te metfa su filosofia. Lefas sus revistas o lo que él escribfa, sus caricaturas,
y agatrabas muchas ondas, politicas, religiosas. Y de ahi comencé a agarrar mi esencia”.**’ Esos
consumos culturales lo llevaron a interesarse por el vegetarianismo y el yoga, a llevar un estilo
de vida que entremezclaba naturismo, hippismo y espiritualidad:

Yo era vegetariano en ese entonces y me iba a hacer yoga a un instituto [la GFU]. Y ahf en frente
habifa una tienda de La Panza es Primero, que fue la primera tienda naturista que hubo aqui en
Guadalajara. El hippismo asf era, y yo soy un hippie. Practicaba yoga, y aparte me iba a la sierra,
de 7ide a Mazamitla, y alld estaba la sierra bien virgen. Me iba al cerro, bien chido, con mis
platanos, mis naranjas, mis manzanas, mis guayabas, y eso comia. No se consumian cosas como
Sabritas, no se tomaban refrescos de cola, ni mucho menos. Era todo natural, te hacias tu agtita

239 Alfredo Sanchez Gutiérrez, comunicacién personal con el autor, diciembre 1, 2022.
240 Manuel Angel Martinez Mendoza, comunicacion personal con el autor, junio 5, 2021.
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natural. Ya empezaba a haber en ese tiempo la sacarina, la no azucar. El azdcar es natural, pero
evitabas hacerlo con azicar.?!

En el proceso de vinculaciéon del rock con la nueva era, los jovenes adeptos a la
contracultura “sacralizaron” una serie de elementos provenientes del hippismo, de las religiones
orientales y del catolicismo —como explicaré mas adelante. Bajo la légica de la utopia hzppie
liberacionista, algunos jévenes tapatios encontraron en ese conjunto de consumos, imaginarios
y practicas, una via para la transformacion individual. Sin embargo, a pesar de lo efimero que
pudo resultar para algunos, es importante sefialar que durante ese proceso de viraje orientalista,
la contracultura tapatfa construyo la base de una “experiencia dicotémica” con respecto del
mundo. La aspiracién a una transformaciéon personal promovida por el hippismo —en
vinculacién con el misticismo oriental—, estructurd de una forma mas o menos sélida una visién
de mundo basada en la oposicién simbolica entre el bien y el mal, entre lo sagrado y lo profano,
entre lo puro y lo impuro.”” Los j6évenes tapatios adeptos al rock, abrazaron la idea de combatir
las ondas gachas y azotadas de la ruqniza o momiza, como la doble moral, el autoritarismo en todas las
instituciones, la contaminacion (smog), el consumo y el uso de quimicos, etcétera. Frente a esos
males sociales, se “sacralizaron” practicas como el yoga, el vegetarianismo, el ecologismo, el
pacifismo, el rezo, la meditacién, la herbolaria, etcétera. Dentro de ese ciulo de lo sagrado
elaborado por la contracultura, las nociones de Dios, el Sefior y Jesucristo —propias del
catolicismo hegemonico—, fueron reelaboradas en funcién de la utopia hippie, por medio de

complejos procedimientos de eclecticismo religioso.

2. 2. Polisemia del significante Dios en la contracultura rockera

Dentro del campo rockero tapatio de los setenta, los jévenes produjeron nuevos eclecticismos a
partir de elementos orientales y catdlicos. La hibridacion religiosa-espiritual producida por los
jovenes rockeros tapatios, formo parte de un proceso complejo de la globalizacién y sus efectos
transformadores sobre la tradicién.*” El orientalismo pop difundido ampliamente por idolos como

George Harrison, y a través de medios impresos como las revistas de rock, no promovieron

241 Manuel Angel Martinez Mendoza, comunicacion personal con el autor, junio 5, 2021.
242 Baso esta interpretacion en el analisis de la apocaliptica de los neo-rurales franceses, realizado por Daniéle
Léger y Bertrand Hervieu, en el que muestran el proceso de conformacion de la religion como una modalidad
particular de creer. Véase Daniéle Hervieu-Léger, La religion, 127-138.
243 Véase Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zuiiiga, “La neomexicanidad y los circuitos new age. (Un
hibridismo sin fronteras o multiples estrategias de sintesis espiritual)”, Archives de sciences sociales des
religion, no. 153, enero-marzo (2011): 185-186.
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discursos proselitistas de rechazo al catolicismo, sino mas bien de un cambio o renacer espiritual
por medio del eclecticismo entre el catolicismo y las religiones de Oriente. El eclecticismo tenia
sentido dentro de la cosmovision mesianica promovida por el hippismo acerca de la nueva
humanidad acuatiana, en tanto que fin y sintesis definitiva de todas las religiones.”* Si bien, “las
trayectorias de buscadores espirituales” tuvieron su punto de partida no al margen del
catolicismo hegemonico, sino en el propio seno de la pertenencia catdlica de los rockeros,
produjeron un efecto de “desinstitucionalizacion” o “descomposicion” del catolicismo —
aunque sin proponérselo conscientemente.

De acuerdo con Champion, la tendencia a partir de los afios setenta consistié en el
“desarrollo de un amplio medio de religiosidades paralelas no institucionalizadas”, en las que
cada individuo pudo retomar “los recursos que constituyen las religiones indias y orientales”, en
favor de elaborar “religiosidades a la carta” de acuerdo a las propias necesidades.*” En la ciudad
de Guadalajara, la desinstitucionalizacién del catolicismo hegemoénico comenzé con la llegada
de Nuevos Movimientos Religiosos desde mediados de los sesenta, popularizados atin mas tras
el impulso de orentalismo pop mediatizado por el rock y la contracultura.*® Ta
desinstitucionalizacién del catolicismo, implicéd su descomposicion “en simbolos, actitudes y
sentimientos religiosos expuestos de hecho a todos los reempleos”.* Sin embargo, esto no
significé el rechazo del catolicismo, pero si propicié el hecho de que la Biblia, Dios, Cristo,
etcétera, pudieran ser leidos libremente. Su sentido “verdadero” comenzoé a ser relativizado —
incluso polemizado en algunos casos—, al retirarlos de “la experiencia creyente comun [y del]

control de una comunidad creyente”.**

244 Tal y como sefial6 el sacerdote claretiano Enrique Marroquin, figura clave dentro del rock y la contracultura
mexicana: “Ahora estamos en la era de Acuario y cada era astroldgica ha tenido su enviado. Jesus fue el de la
era de Piscis, y ahora la era acuariana se caracterizara por tener un profeta colectivo. EIl gran renacer espiritual
del que los hippies representan la vanguardia”. Véase Enrique Marroquin, La contracultura, 175.
24 Francois Champion, “Lo religioso flotante”, 537.
246 \/éase Cristina Gutiérrez Zufiiga y Renée de la Torre, “El proceso historico”, 68.
247 Francois Champion, “Lo religioso flotante”, 537.
248 Francois Champion, “Lo religioso flotante”, 537-538. De acuerdo con estudios historiogréficos recientes,
concibo aqui a Dios y a Jests como temas relevantes de historia cultural, puesto que sus representaciones
cambian a través del tiempo. En efecto, los cambios en las imagenes dependen del lugar social de quienes los
imaginan, y a su vez ponen de manifiestos una serie de transformaciones en las relaciones entre los seres
humanosy lo divino. Dios y Jesucristo son susceptibles de procesos de invencion constantes debido a su caracter
antropomorfico, lo cual implica que en determinadas circunstancias histéricas algunos elementos de la figura
del personaje, del mito, son cancelados, pero a su vez, otros son exaltados. Véase Jacques Le Goff, El Dios de
la Edad Media. Conversaciones con Jean-Luc Pouthier (Editorial Trotta, 2005), 9-11; Fernando Bermejo
Rubio, La invencion de Jesus de Nazaret. Historia, ficcidn, historiografia (Siglo XXI, 2019), 489-490. También
la apropiacion de pasajes biblicos por parte de artistas de rock, metal, pop, etcétera, es un tema que comienza a
estudiarse dentro de los Religion and Popular Music. Ver Michael J. Gilmour, “The Bible and Popular Music”,
en Marcus Moberg y Christopher Partridge, The Bloomsbury Handbook, 67-75.
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Para los jovenes tapatios adeptos al rock y la contracultura, la Iglesia catdlica dej6 de
tener peso en la reproduccion de “una personalidad religiosa y social”. Si bien, los rockeros —
sin excepcion— pertenecieron a familias tradicionales y, a su vez, se formaron en colegios y
universidades catdlicos, es claro que a partir de 1968 el catolicismo pasé a ser para gran parte de
ellos “un punto de referencia de identidad”, por la via de la “herencia familiar”.** El campo
rockero tapatio, en su vinculaciéon con la “nebulosa mistico-esotérica”, posibilito la elaboracion
de eclecticismos entre el catolicismo y el espectro de “creencias paralelas”, pero al mismo tiempo
transversalizadas por el catolicismo. Las religiones orientales hicieron posible la produccion de
sentidos polisémicos de la mayoria de los significantes religiosos, como Dios, el alma, la vida después de
la muerte, Cristo, etc. La nocidén de Dios dejé de remitir forzosamente “al Dios personal
cristiano”, y comenzoé a ser concebido también como “una energifa”, o bien, “lo divino de cada
ser”. Estos procesos deben entenderse no necesariamente como una actitud de rechazo a los
simbolos, las creencias y las practicas catdlicas, sino a su liberacién con respecto de “una
institucién reguladora”, de una ortodoxia, en favor del “principio de la soberania individual” —lo

que Champion denomina como un sistema de re/igidn a la carta, por medio de eclecticismos.*”

2. 2. 1. “Cantando los nombres del Serior”: lo divino-trascendental en el rock tapatio

En el afio de 1970, Alejandro Diaz Romo —hijo del propietario de Radio Internacional—
organiz6 el “Primer Festival de Conjuntos Tapatios”, con la finalidad de grabar y promover
agrupaciones tapatias de rock que contaran con canciones originales. Durante el “Festival”, que
tuvo lugar en el estudio de Radio Internacional, se grabaron los demos de las canciones “Back”,
de Los Spiders, “Nasty Sex” y “Still Don’t” de La Revoluciéon de Emiliano Zapata, “Roaming”
de La Fachada de Piedra, “El Blues de la Calle Libertad” de L.a Quinta Vision, “Pensamientos
Extranos” y “Verano 1970” de Los Blue Jeans, “Mister Tiempo” y “Quiero Algo” de Los
Humildes, y “I Can Live Without You” y “Faith” de 39.4.%"

Entre ese repertorio de canciones seculares, el tema “Faith” de 39.4 figuré como el unico

en tratar el tépico de la mistica contracultural. L.a musica remitfa al escucha a una fina

249 Mis interpretaciones van articuladas con mis datos empiricos y con los planteamientos teéricos de Francois
Champion, “Lo religioso flotante”, 539.
250 Francois Champion, “Lo religioso flotante”, 540.
251 Cfr. David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis, 127-128; Enrique E. Sanchez Ruiz, Mi trayecto
musical, 12; “Primer Festival de Conjuntos Tapatios”, organizado y grabado por Radio Internacional. Audio en
formato WMA, archivo personal de Enrique E. Sanchez Ruiz.
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composicion soul, y la letra evocaba elementos religioso-espirituales tanto de la imaginerfa
catélica como del hippismo y las religiones orientales. “Faith” introdujo el tépico espiritual
caracteristico de la contracultura, poniendo énfasis en la conexién con lo divino-trascendental
directa y simbolizada con el recibimiento de una luz en el interior del sujeto, la cual despeja la
oscuridad. Ese acontecimiento de iluminacién ocurre de manera inmediata, no al intetior de un
templo, sino en entornos naturales alejados de las grandes urbes:

Just praying down, in the counrty fields

Wishin’, hopping, something could come true

[...] It could be true,

It will come true,

With faith in all the faithfull minds.

Just praying up, in the mountain high

Knowing something nature had known before

[..] The light has come,

The dark is gone

And all of us will shine someday.

Welll Something has happened that change the world
All people are having to change their minds

Soul and body, ain’t got no difference anymore

Oh! You’ve got everything you had dreamded a lot of time before.?>?

Después de esta estrofa, el vocalista recita el Ave Marfa en latin, sobre una progresion
armonica en tonalidad mayor, sin percusiéon y con un arreglo de metales que ambienta con
sutileza el mito del nacimiento virginal de Jesuctisto: “.Ave Maria gratia plena/ Ave Dominus Tecum
Benedicta Tu Inmulieribus/ Et benedictus fructus ventris Tui lesus/ Ave Maria Mater Dei Ora Pronobis
Pecatoribus/ Nunc Et In Hora Mortis Nostr?”.” 1a letra de “Faith”, en la que se entremezclaron
elementos espirituales del catolicismo, del hippismo y de las religiones orientales, fue producto
de la trayectoria creyente de Enrique “Larry” Sanchez Ruiz, en un momento de su vida en que
sus creencias catolicas comenzaron a modificarse por influencia del misticismo oriental. Su
infancia y su adolescencia se habian desarrollado en un entorno catdlico: “De nifio, yo comencé
cantando en una iglesia en la Ciudad de México, e incluso hicimos alguna gira con el coro
(recuerdo haber ido hasta Chilpancingo). Era el tiempo en que las misas y los cantos eran en
latin. De ahi que termino recitando el .Ave Maria en latin en la cancién ‘Faith™ —recordé Enrique

Sanchez en entrevista.”* La pertenencia de “Larry” al catolicismo fue s6lida durante la nifiez y la

252 39.4, “Faith”, en “Primer Festival de Conjuntos Tapatios”, organizado y grabado por Radio Internacional,
1970. Audio en formato WMA, archivo personal de Enrique E. Sdnchez Ruiz.

25339 4, “Faith”.

254 Enrique Sanchez Ruiz, comunicacion personal con el autor, enero 11, 2024.
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adolescencia, al grado que entre sus planes ¢l mismo habia contemplado ingresar a la orden de
los jesuitas.

En la primera versiéon de “Faith” (1970), parecia que el sentido devocional de la letra
estaba enfocado a la Virgen Marfa. Pero mas alla del recitativo del Ave Maria, elementos de la
utopia hippie como la transformacién del mundo, el cambio de consciencia, la illuminacién directa,
la practica del rezo en los campos y en lo alto de una montafia, daban cuenta de una espiritualidad
ecléctica mas compleja. Ese eclecticismo espiritual se originé en “Larry” —al igual que en otros
jovenes rockeros, como mostraré mas adelante— debido a la influencia de elementos misticos
provenientes tanto del hippismo como de las religiones orientales. “Desde mi post-adolescencia
me alejé de la liturgia catdlica, y a partir de ahi mi enfoque espiritual de vida se dirigié por algun

tiempo hacia el yoga y el hinduismo™?*®

—puntualizé el propio Larry en sesion de entrevista. En
su testimonio hay un punto clave, un aspecto caracteristico de la trayectoria creyente de otros
rockeros tapatios: el alejamiento de “la liturgia catélica”, pero no del sistema de creencias catélico.

En la segunda version de “Faith”, grabada en los estudios de la CBS en 1971, la imagen
de Jesucristo fue evocada euféricamente como la via directa de iluminacién personal. Enseguida
de las ultimas frases del Ave Marfa, “ef benedictus fructus ventris Tui, lesus”, la bateria entra marcando
un groove estilo soul y la voz emite expresiones euféricas que pregonan la existencia y la llegada
de Cristo: “Christ, he belongs, he exists, he is in faithfull minds/Can you believe it?/Jesus! Oh,
my God! Oh, my God!”.”® Aqui es importante subrayar que, a pesar de la inclinacién hacia el
yoga y el hinduismo, la creencia en el Cristo no fue desplazada por otras imagenes —como Buda,
pot ejemplo. Por el contrario, la imagen de Jesucristo prevalecid, aunque con nuevos sentidos
elaborados a partir de eclecticismos. En entrevista con “Larry”, al preguntarle sobre el proceso
de composicion, recordd que la letra de “Faith” surgié de “una especie de alucine religioso™: en
un ensayo de la banda, mientras sonaba la parte instrumental orquestada con metales, “Larry”
se imagind como en “una procesion y [comenzo| a escribir eso de rezando en los campos”,

influido por “lo hippie, algo asi como de misticismo™.*’

255 Enrique Sanchez Ruiz, comunicacion personal con el autor, enero 11, 2024.

256 “Faith”, 39.4, en 39.4, Sencillo, CBS, 1971; “Faith”, 39.4, en 39.4, LP, CBS, 1972.

257 Enrique Sanchez Ruiz, comunicacion personal con el autor, mayo 5, 2019. En los afios setenta, seguin varios
testimonios tanto antropoldgicos como literarios y musicales, fueron comunes los “alucines religiosos” dentro
de la contracultura. Los hippies mexicanos apresados en Huautla, Oaxaca, en julio de 1969, sefialaron a las
autoridades el sentido religioso-espiritual del consumo de hongos alucinogenos: “No somos drogadictos ni
viciosos. Nuestro camino es el de Cristo. Buscamos la libertad. Al comer hongos nos ayudamos a encontrarnos
con Dios. Entre el consciente y el subconsciente esta el super ego o filtro que reprime el subconsciente. Los
hongos nos ayudan a sacar lo malo que tiene el hombre. Lo inconsciente”. En su libro La contracultura como
protesta, el sacerdote claretiano Enrique Marroquin describio cdmo las drogas conducian a los jovenes a
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En sus memorias, “Larry” categoriz6 “Faith” como una cancién “medio esotérica”, y
ese sentido mistico-esotérico fue lo que motivé a la disquera CBS a promoverla como “rock
religioso”.” Pero mas que una etiqueta de marketing, €l mensaje religioso-espiritual generd cierta
expectativa entre la critica musical nacional. En enero de 1972, un periodista escribié una
entrevista-reportaje para la revista Dimension, en la que hablé sobre “La onda religiosa del 39.4”.
En las primeras lineas introducia a los lectores citando fragmentos de la cancion traducidos al
espanol, ya que originalmente fue grabada en inglés: “Rezando en un wvalle, en las
montafias/esperando que algo pueda suceder/Podtia ser cierto, podria suceder/con fe en todas
las mentes creyentes”.”” De acuerdo con su interpretacion, se trataba de una cancién con “letra
de aliviane, de mensaje”, en la que la banda transmitfa “la esperanza de [alivianarse] solano, con
el rezo, trayendo dentro de si la potencia de Cristo, la energfa del orden césmico, la armonia
universal [...] la esperanza acrecentada en la nueva humanidad Acuariana, fin y sintesis de todas
las esperanzas, fees y religiones”.”"

Es importante precisar aqui que la evocacion de Cristo en “Faith”, no fue producto de
la influencia del album Jesus Christ Superstar (1970), la mitica 6pera rock compuesta por Tim Rice
y Andrew Lloyd Weber. El propio “Larry” puntualizé en entrevista que no conocio tal 6pera

rock sino hasta el afio de 1973, cuando la adaptacion filmica llegd a las salas de cine de

experiencias “de tipo religioso”, pues potenciaban la expansion de “la conciencia trascendental y de fendmenos
seudomisticos”, similares a practicas como el ayuno, la flor de loto, la repeticion de letanias, etcétera. Seglin su
interpretacion, desde una vision teoldgica, se trataba de un redescubrimiento del “espiritu numénico de todos
los tiempos™, por parte de la nueva generacion de xipitecas —como él los llamo. Entre los casos conocidos por
él, como sacerdote cercano a la contracultura —solia escribir para revistas de rock como Piedra Rodante—,
sefialaba los siguientes: “un muchacho que ‘viajaba’ en Semana Santa, [tuvo] la misma tentacion de Judas y de
Pedro; otro ve a un hombre pecador convertido en perro; otro mas ve un ser luminoso que le da un mensaje; a
otro se le aparece la Virgen Maria, etcétera”. En la novela Se esta haciendo tarde (final en laguna) (1973), de
José Agustin, los personajes podian ver al diablo, a Dios o0 a la Virgen Maria en sus “viajes” con hongos y LSD.
El cielo y el infierno, lo divino y lo escatoldgico, son cuestiones internas que estan en la cabeza, en la mente,
potenciadas por los buenos o los malos viajes con drogas. En uno de los pasajes mas densos de la novela, Rafael
—el joven defefio que lee el tarot— tiene una vision aterradora en el momento de su mal-viaje con LSD. En
una de las playas de Acapulco, donde sus demas compafieros de viaje —Virgilio, Francine, Gladys y Paulhan—
lidian con sus demonios internos, Rafael observa “con toda claridad” como repentinamente “las olas enormes
se negaban a caer y quedaban paralizadas, formando una pared azulverdosa”: “En ese momento la cortina de
agua se abrié y una figura emergié del mar. jEra la Virgen Maria!: avanz6 hacia Rafael mirandolo fija,
inflexiblemente; pero a los pocos pasos se desplomo y entonces se convirtioé en Francine quien yacia en la arena
toda vestida de blanco, con un agujerito arriba del entrecejo de donde manaba sangre fresca, dorada por la
presencia del crepusculo”. Cfr. “Tras una reprimenda, fueron puestos en libertad los ‘hippies’ mexicano”, El
Informador, 12 de julio de 1969, s/p; Enrique Marroquin, La contracultura, 167-168; José Agustin, Se esta
haciendo tarde, 223-224.
258 Enrique E. Sanchez Ruiz, Mi trayecto musical, 15.
29 Atlantis, “El rock y la religion. La onda religiosa del 39.4”, Dimensién, no. 23, enero, 1972, s/p.
260 Atlantis, “El rock y la religion”, s/p.
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Guadalajara.”' La imagen del Jesucristo iluminado y personal evocada en “Faith”, provino de
una tesis religiosa ecléctica difundida a través de E/ Evangelio Acuariano de Jesiis el Cristo. Se trata
de un evangelio apocrifo que data de 1908, escrito por un antiguo heresiarca cabalistico de
nombre Levi H. Dowling, reeditado en los setenta por La Sociedad de la Vida Impersonal. De
acuerdo con Enrique Marroquin, dicho Evangelio se convirtié en una lectura obligada dentro del
ambiente hippie mexicano. En su Evangelio, Dowling presentaba “los episodios conocidos de la
vida de Jesus desde un contenido budista o panteista”, y relataba “su vida oculta, en la que
pretende haber realizado viajes a Persia, la India y China”. De alli se desprendi6 y popularizoé la
tesis religiosa del Jesus iluminado y personal:

Conforme al planteamiento budista, Dios es el todo y sélo existe en la medida que existe el
mundo, pues es solamente inmanente. El guia cualquier acontecimiento de forma predeterminada
y fatal [...] en este mundo hemos de ascender en grados de purificacién e iluminacion, hasta
convertirnos en Cristo [...] todos llegaremos a setlo; si no es ahora, en nuestra préxima
reencarnacién. Ahora estamos en la era de Acuario y cada era astrolégica ha tenido su enviado.
Jests fue el de la era de Piscis, y ahora la era acuariana se caracterizard por tener un profeta
colectivo. El gran renacer espiritual del que los hippies representan la vanguardia.?6?

En ese contexto, las imagenes de Jesucristo, Dios y el Sefior simbolizaron no sélo la
iluminacién, sino también una alianza divina —con el linaje creyente— contra los males
materiales y espirituales modernos, tales como la guerra, el odio, el materialismo, la
contaminacién, el consumismo, los productos quimicos, etc. De hecho, el periodista que
entrevist6 a 39.4 sobre su religiosidad, hablaba a los jovenes lectores acerca de como “la armonia
del orden césmico [y] la armonia universal” habfan sido rotas por “los odios, las guerras, las
ambiciones, el mercantilismo, la azotadés, el espiritu negativo, el smog, [y] el envenenamiento de
la humanidad en aras del triunfo de la quimica”.”” Dentro de esa l6gica, el rock fue dotado de
un sentido espiritual-contracultural, pues de acuerdo con los integrantes de 39.4, ellos decidieron
retomar /a onda religiosa porque en ese tiempo “los chavos se [habian| apartado de la religiosidad
para irse sobre lo material”. En la entrevista, todos los integrantes se asumieron como catolicos,
aunque su concepto del rock estaba mas en sintonfa con la mistica hippze: “la musica ayuda a
acercarse a Dios o a los Dioses [...] porque viene de adentro, viene del corazén, y lo que viene
del corazon rompe con todo y le llega a fodano [...] se necesita la musica para que haya mas

comunicacién espititual”.***

261 Enrique Sanchez Ruiz, comunicacion personal con el autor, enero 11, 2024.
262 Enrique Marroquin, La contracultura, 175.
263 Atlantis, “El rock y la religion”, s/p.
264 Atlantis, “El rock y la religion”, s/p.
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El contacto de los rockeros tapatios con los productos culturales que circularon por la
“nebulosa mistico-esotérica”, produjo una narrativa espiritualizada que articul6 tépicos como el
despertar de la consciencia, la iluminacion interior, la basqueda de la paz —individual y mundial.
En esa narrativa de caradcter utopico, las imagenes de Jesucristo, Dios y el Sefior, constituyeron
simbolos importantes de energfa, iluminacion, transformacion y trascendencia. En otras letras,
ademas de “Faith”, los rockeros tapatios evocaron tales imagenes para recibir la luz interior,
despertar la consciencia, guiarse en el camino, y armonizar el yo, el mundo y el universo, en un
entorno social percibido como corrompido por el materialismo y el mal. Por ejemplo, en el
primer LP homoénimo de La Revolucion de Emiliano Zapata, figuré una cancién de topico
espiritual —aunque ésta fuera eclipsada por el éxito del tema “Nasty Sex” a nivel nacional. En
la cancién “At the Foot of the Mountain”, Oscar Rojas cuestionaba la existencia de odio en un
mundo creado originalmente por amor, y planteaba metaforas con elementos de la naturaleza
para reflexionar acerca del control de los instintos humanos, los cuales adquirfan sentido bajo la
guia del Sefor:

At the foot of the mountain
There is a lake

So te superior man
Controls his instincts

He goes ever ahead

Feeling his way.

As the mountain watch’s at te sun
The wise man watching his goal
Loving in the way of the Lord.

At the foot of the mountain
There is a lake

Just like the sun reflects

It’s lights on the lake.

How can still exist hate
Through the world?
Why, if we were created by love?205

La frase “el hombre sabio obsetva su meta/ amando en el camino del Sefior”, podtia
interpretarse como un canto devocional catdlico. Y, ciertamente, Oscar Rojas perteneci6 al
catolicismo toda su vida. Pero en los setenta, como escribi6 en sus memorias, ¢l y sus amigos de

Jardines del Bosque comenzaron a tener contacto con creencias orientales. De la biblioteca de

265 «“At the Foot of the Mountain”, La Revolucion de Emiliano Zapata, en La Revolucion de Emiliano Zapata,
LP, Polydor, 1971.
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don Rach —un “yogui” de Jardines del Bosque, que era padre de su amigo Pat Medina—, “salian
clandestinamente algunas [...] joyas espirituales de filosoffa oriental, que entonces estaban de
moda en todo el ambiente hippie, obras como el Bhagavad-Gita y| el I Ching |...] circulaban entre
nosotros los libros de [Khalil] Gibran, de Herman Hesse, E/ Principito y otros”.**® El contacto
con este tipo de lecturas tuvo sus efectos estéticos y espirituales, como puede apreciarse en la
letra de “At the Foot of the Mountain”. En entrevista, Oscar Rojas recordé que en ese tiempo
el yoga, la meditacion, y libros como el Bhagavad-Gita y el I Ching, formaron parte de la
parafernalia Jippie que les ayudé a romper con “muchos moldes en ese tiempo”.**” En términos
religioso-espirituales, ello no implic6 una ruptura con respecto del catolicismo, sino su
reactualizacion por medio de eclecticismos con lo oriental, que puede apreciarse en una
religiosidad-espiritualidad mas personal y de aspectos pantefstas.

La popularidad de la practica del yoga y la meditacion trascendental, influyé tanto en las
composiciones como en la estética de algunos afiches publicitarios. En el fer de una tocada
celebrada en un domicilio particular de la colonia Chapalita, en la que tocaron La Revolucion de
Emiliano Zapata y Stone Facade, figur6 la imagen de un yogui al estilo psicodélico. Es muy
probable que el dibujo estuviera inspirado en la ilustracién veintiuno del Bhagavad-Gita, en la que
se representa a un ygg/ meditando en un sitio remoto, rodeado de naturaleza. Y, aunque el dibujo
del flyer sélo muestra la cabeza, podemos conjeturar que se trata del momento de la meditacion.
En el Bhagavad-Gita, el texto que acompana la ilustracion indica lo siguiente: “Uno debe mantener
erguidos y derechos el cuerpo, el cuello y la cabeza, y mirar fijamente la punta de la nariz”.**® Es
posible identificar también la representacion del yog/ debido a elementos como las cejas y barba
pobladas, y el cabello largo, aunque en el dibujo los cabellos ondulan hacia arriba, adornados con
letras psicodélicas que buscaban transmitir cierto sentido mistico: “Krisna; agosto 7; Stone
Facade; Revolucion de Emiliano Zapata. Ademas, en la frente del yog/ figuraba un simbolo del

yiny el yang, retomado del I Ching, el libro oracular de la tradicién taoista (ver ilustracion 5).

266 ()scar Rojas, “De como hicimos una revolucion”, en Oscar Humberto Rojas Gutiérrez (comp.), Raices del
rock tapatio, 295.
267 Oscar Rojas, comunicacion personal con el autor, marzo 4, 2019.
268 \/éase El Bhagavad-Gita tal como es (The Bhaktivedanta Book Trust, 1975). Esta es la edicion mas cercana
a la fecha de grabacién del primer LP de La Revolucidn de Emiliano Zapata. Es probable que la edicién que
tuvieron en sus manos tanto Oscar Rojas como sus comparieros hippies de Jardines del Bosque, la cual sali6 de
la biblioteca particular de don Rach, no fuera en absoluto diferente a la de 1975 que cito aqui.

[104]



Tlustracién 5. Afiche mistico-psicodélico. Fuente: Oscar Rojas, Raices del rock tapatio, p. 300.

Este tipo de productos culturales, aunado a las composiciones, constituyen ejemplos de la forma
en que los rockeros tapatios se apropiaron de elementos misticos, por medio de actitudes de
orientalismo pop. Las producciones culturales de los rockeros tapatios permiten observar una
actitud abierta al pluralismo, a la tolerancia y al eclecticismo religioso. Ponian de manifiesto que
su pertenencia al catolicismo no les impedia, en lo absoluto, incorporar los mas diversos
elementos de otras religiones como el krishnafsmo, el budismo o el taofsmo. La incorporacion
de simbolos propios del misticismo oriental, sugerfa una reactualizaciéon de la religiosidad
catdlica. En el proceso de aggiornamento del catolicismo, tras las reformas del Concilio Vaticano
IT (1962-1965), la contracultura juvenil tomo ventaja al resignificar a Dios, Jesucristo y el Sefior,
como simbolos de amor, dejando atras una imagen de severidad —de castigo y condena— que
habia caracterizado a la Iglesia pre-conciliar (ver capitulo 3). No resulta exagerado afirmar que
detras del eclecticismo orientalista de los rockeros tapatios, subyacia un impetu reformador tanto
de la imagen de Dios como de la Iglesia catdlica, muy a tono con el progresismo catodlico que
hacia 1970 comenzaba a tener presencia en la ciudad de Guadalajara. En la entrevista sobre “la
onda religiosa” de la banda 39.4, el reportero les preguntaba a los integrantes si consideraban
importante “llevar el buen rock dentro de los templos”, y las respuestas fueron las siguientes:

— Me parece muy buena onda para llegarle a la gente. Se necesita la musica para que haya mas
comunicacion espiritual.

— Pero a mi se me hace dificil que se logre una onda de esas, el clero de Guadalajara se distingue
por ser uno de los mas conservadores del pafs.
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— No maestro, ya no es conservador. Los jévenes somos agentes de cambio y queremos cambiar
ese mito y zambor las barreras que impiden la comunicacion real entre fodanos.?s?

En Guadalajara, las reformas en materia de liturgia catdlica comenzaron a aplicarse a
partir de 1970 —como se vera en el siguiente capitulo. Eso hizo posible la conformacion de
coros juveniles, quienes interpretaron cantos del repertorio sacro ya no en latin sino en idioma
espafol, y acompafados de baterfa, guitarras y bajo eléctrico. Sin embargo, a pesar de que la
instrumentacion propia del rock ingresé al ritual liturgico, el estilo musical aceptado por la Iglesia
catdlica no fue estridente. La estética rockera, en sentido estricto, no fue legitimada dentro del
catolicismo sino hasta principios de los noventa, con agrupaciones que ocuparon un rol central
en la evangelizacion juvenil (véase capitulo 6). Las composiciones rockeras de tépico espiritual
quedaron al margen de la institucién catdlica, aunque dentro del ambito de la contracultura fue
importante la adscripcion al linaje creyente catolico. Durante los setenta hubo otras canciones
que evocaron al Seflor, en un sentido casi confesional, como “Thought (A Song)”, de Los
Spiders: “We know there is no wotld/ or promised stars/ We know it, Oh Lord! / but we bleed,
and we keep on walking/ And You know, Lord/ that we know it/ And we all know it/ were is
the Devil”.”"" Es una cancién breve que funge como apertura del album Back (1970), cuya letra
consiste en una reflexion sobre una existencia en la que el ser humano advierte la presencia del
Diablo, y esto lo lleva a un dialogo directo con el Sefior, para hacetle saber —como El mismo
lo sabe— dénde se encuentra la maldad. La cancién que cierra dicho album es una segunda parte
de esta, aunque el titulo subraya el sentido devocional “Thought (A Prayer)”. La letra es mas
breve, pero constituye una declaracién en la que Tony Vierling canta su amor por el Sefior: “This
song is not just for any ocation/ No, it’s something I feel everyday/ I love Him”.”"!

Las canciones con topico espiritual fueron pocas, tanto en la escena tapatia como en el

resto del pal’s.272 Ni el rock tapatio ni el de otros estados consolidaron una corriente rockera de

269 Atlantis, “El rock y la religion”, s/p.

270 “Thought (A Song)”, The Spiders, en Back, LP, RCA-CAMDEM, 1970.

271 “Thought (A Prayer)”, The Spiders, en Back, LP, RCA-CAMDEM, 1970. No me es posible determinar con
exactitud el sentido devocional de ambas canciones, pues Tony Vierling no accedi6 a entrevista. Dado que él
es de origen estadounidense, es posible que esas letras fueran composiciones de inspiracion cristiana-protestante
—pero adn dentro del cristianismo hay varias denominaciones. También es probable que su nocion del Sefor
fuera polisémica, por influencia del hippismo, y quizas por el misticismo oriental. Sin el testimonio de primera
mano de Tony Vierling, el sentido religioso-espiritual de estas canciones queda abierto a futuras indagaciones.
272 Dentro del movimiento de rock nacional conocido como La Onda Chicana, identifiqué algunas canciones de
temética mistica, o bien, en las que se menciona a Jesucristo o a el Sefior: “Caminata Cerebral”, Love Army,
en Love Army, LP, Raff, 1971; “Salmo VII”, Tinta Blanca, Sencillo, Philips, 1971; “Bajo el Sol y Frente a
Dios”, El Ritual, en El Ritual, LP, Raff, 1971; “Voy Hacia el Cielo (Voy Hacia el Sol)”, Dug Dugs, en Smog,
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espiritualidad. En su segundo disco, I.a Revolucion de Emiliano Zapata s6lo compuso un tema
que hacia alusién a “un parafso” donde no existitian las injusticias.”””> Después de ese dlbum, la
agrupacion dio el giro al género baladista, ya sin Oscar Rojas en la voz. El 39.4 se mantuvo con
dificultades, y s6lo grabaron un sencillo en 1975 que incluy6é dos temas de tipo secular, uno
instrumental y otro con Carmen Ochoa como vocalista.”” Los Spiders siguieron, pero los dos

1. En el ambito rockero

albumes siguientes no incluyeron una sola cancién de tematica espiritua
tapatio, los Gnicos que grabaron canciones en las que se evocaba al Sefior y a Jesus, fue el grupo
Hongo. Manuel Martinez, lider y compositor de Hongo, recordé en entrevista que durante los
setenta fue influido por el hippismo, el yoga, la meditacion, el vegetarianismo y una serie de
consumos culturales como el filme Jesucristo Superstar —el cual presencié en el cine Diana de
Guadalajara en 1973—, asf como los populares libros de RIUS, especificamente Cristo de carne y
hueso (1971). Ese conjunto de imaginarios, de practicas y consumos, lo influyeron en su forma
de concebir a Dios y a Cristo, lo cual expresé en varias canciones compuestas entre los afios
1975-1980.

La primera fue “Otra Oportunidad”, compuesta en 1975 y lanzada hasta 1980 en su
primero disco bajo el sello Cronos. De acuerdo con su explicacion, lo que ¢l quiso expresar en
la letra era la imploraciéon de clemencia, dirigiéndose directamente con el “Senor”: “Yo voy a ir
al cielo, en busca del Sefior/ Le voy a preguntar por qué nos abandon6/ En el mundo ya no hay,
sentimientos ni dolor/ Ni suefios, ni ilusiones/ Ni moral, menos amor/ Le voy a pedit, que si
es nuestro fin/ O si estd escrito ya/ Nos de otra oportunidad”.”(’ Posteriormente, en la cancién
13 ~ 2> M 4 M 1 M

Seflor” —un tema inédito que compuso en los setenta— expresaba la creencia en un Dios
personal: “T'e he buscado en iglesias/ Pero la realidad, Sefiot, es que estds dentro de mi/ {Oh,
mi Seflorl, jtd estas dentro de mil”. Manuel Martinez enfatiz6 el mensaje durante la entrevista:
« L . . . . .

O sea, no en una iglesia, ni con un padre, ni con un predicador, ni con quien te eche mentiras,

. , , PR , , . 255 277 :
sino que tu estas dentro de mi, si ta crees, aqui esta, y si no crees, no esta”.”"" En fechas recientes,

Manuel compuso mas temas en los que ha plasmado su devocién —sin mediacion de la Iglesia

LP, RCA-Victor, 1973; “El Hongo”, Nahuatl, en Nahuatl, LP, Raff, 1974; “Vida” y “Raga”, Pajaro Alberto, en
Viaje fantastico, LP, RCA-CAMDEM, 1974,
273 “preludio a la Felicidad”, La Revolucion de Emiliano Zapata, en Hoy, LP, Polydor, 1972.
274 “Guadalajarabe” y “You Walk Beside Tomorrow”, en 39.4, Sencillo, Magneto Records, 1975.
275 The Spiders, Nuevas rutas en sonido, LP, RCA-Victor, 1973; The Spiders, Corre corre, LP, Discos Gas,
1980.
276 Manuel Angel Martinez Mendoza, comunicacion personal con el autor, junio 5, 2021. Véase también “Otra
Oportunidad”, Hongo, en Zatanaz, LP, Cronos, 1980.
277 Manuel Angel Martinez Mendoza, comunicacion personal con el autor, junio 5, 2021
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catolica— por el Sefior y por Jesus. Manuel es firme en su postura, y se mantiene fiel a la creencia
en un Dios personal, sin necesidad de pertenecer a una iglesia. Y, precisamente, esa modalidad
del creer se la forj6 en la década del setenta, por influencia del rock, la contracultura hzppie y la
serie de productos puestos en circulacion en la “nebulosa mistico-esotérica”.”’®

Pero las canciones sélo fueron una parte del proceso de resignificacion de Dios, Cristo y
el Senor. Lo divino fue un tema de interés constante en las revistas de rock, expresado en cartas
escritas por los lectores, en articulos sobre el rock y la religiéon escritos por periodistas ya
consagrados como Carlos Baca, Carlos Henze, Daniel Meza Maldonado, etcétera. En ese lapso
que va de 1968-1975, la figura de Jesucristo generd un renovado interés entre aquellos jovenes
pertenecientes a la contracultura. Tal y como escribia Daniel Meza Maldonado para Dimension,
en enero de 1974: “durante los dltimos tres afios se ha llevado a cabo un despertar espiritual en
los jovenes de México, [quienes] se han sentido atraidos por filosofias orientales como el
Budismo, la Sociedad Krishna, y escuelas de yoga, [pero] también Jesucristo esta comenzando a
atraer a los jovenes mexicanos”.”” Mientras las agrupaciones de rock tapatias y mexicanas
componian canciones en las que evocaban a Jesucristo y al Sefor, producciones internacionales
como “My Sweet Lord” y “Awaiting on You All” de George Harrison, y la 6pera rock Jesus Christ
Superstar, capturaron la atencion de periodistas, musicos y fans, despertando una fascinaciéon por

la imagen de un Jesucristo juvenilizado, reinventado desde la 6ptica de la contracultura.

2. 2. 2. Superstar: la reinvencion de Jesucristo como héroe contracultural

En el lapso de fascinacién por lo hindd, George Harrison constituyé una suerte de figura
carismatica a nivel global. En efecto, como sefialan Davin Seay y Mary Neely en su libro Stairway
to Heaven. The Spiritual Roots of Rock ‘n’ Roll, Harrison encarné la figura del tipico buscador
espiritual de los sesenta y setenta: “afable, impresionable y sincero, ¢l fue genuino en su busqueda
de la verdad”* En noviembre de 1970, tras la separacién definitiva de los Beatles, George
Harrison lanz6 el célebre album triple intitulado A4 Things Must Pass. Dicho album consagro a
Harrison como el gufa espiritual por excelencia de la contracultura global, gracias a temas como

“My Sweet Lord” y “Awaiting on You All”. Los periodistas y los fans de la contracultura

278 Entre sus canciones recientes véase “Jesus”, Hongo, en Somos mexicanos, CD, Hongo Records, 2015;
“Salvame”, Hongo, en Enlaces rockeros, CD, Hongo Records, 2017.
279 Daniel Meza Maldonado, “La juventud en busca de la verdad”, Dimension, no. 123, enero, 1974, 2.
280 Davin Seay y Mary Neely, Stairway to Heaven, 146.
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mexicana elogiaron la mistica contenida en las canciones, a partir de las cuales reflexionaron
acerca de la relacion entre el individuo y la divinidad. En una resefia para Meéxico Canta, Carlos
Baca calificaba a A/ Things Must Pass como “una obra de arte”, en la que las letras permitian
entrever “‘el misticismo enorme de George, y su alivianadisima forma de expresatlo”.”®' Para
mostrarlo de forma mas clara, se dio a la tarea de “traducir parte del album harrisoniano”, con
el fin de darle una idea a los lectores onderos acerca de “la belleza mental del Gran Maestro”.

Sobre la cancién “My Sweet Lord”, comentd que se trataba de una composicién en la que

,
Harrison combinaba “el ‘aleyuya’ de la mistica occidental con el Hare Krishna [...] de la mistica
oriental, dandonos a entender que es el Sefior de todanos, la esencia de todano [...] el mensaje
es el de querer alivianarse totalmente conociendo al Sefior y queriendo ir con El, con su plan”. 2
En otra resefa para México Canta sobre el album triple The Concert for Bangla Desh, grabado
en vivo y lanzado en diciembre de 1971 por Apple Records, los periodistas hablaban ya de
George Harrison como “la influencia de aliviane espiritual mas choncha que hay entre la
juventud”.”® De acuerdo con su punto de vista, cada vez eran mas los jévenes que captaban el
mensaje de sus albumes, por medio de los cuales “George [invitaba] a todos a llegarle a conocerse
a s{ mismos y cantar Hare Krishna hasta ser libres”. Inclusive, recomendaban a los fans cantar
“Hare Krishna” repetidas veces, tal y como lo hacian Harrison y su coro en “My Sweet Lord”,
pues al hacerlo podia “llegarse a un punto de éxtasis supremo, a unirse con el Universo”.**
El'hecho de que el album The Concert for Bangla Desh haya sido el producto del Movimiento
de Ayuda de Emergencia a Refugiados de Pakistan de George Harrison y Ravi Shankar, y que lo
recaudado con la venta del disco —aunado a las ganancias generadas en el concierto del Madison
Square Garden— fuera destinado a los pakistanies afectados por la guerra, hizo que los
periodistas y los fans enaltecieran con demasia la persona de Harrison: “George podtia ser algo
as{ como el nuevo papa, pero nel... es sélo el chavo que nos ha ayudado a ver por dénde anda
el camino, y el camino debe ser recorrido por cada quien, sin dogmas ni azotes”.* Lo interesante
de todo, mas alld del evidente fanatismo, es el hecho de que tanto la filosofia como las acciones

desplegadas por George Harrison, propiciaron un paulatino redescubrimiento y revaloracion de

virtudes cristianas como la caridad, el amor al préjimo, la paz y la gracia, asi como la redefinicion

21 Carlos Baca, “Revelaciones de Harrison en un album triple”, México Canta, no. 321, abril 16, 1971, 29.

282 Carlos Baca, “Revelaciones de Harrison en un album triple”, 30.

283 “Harrison, Bangla Desh, Paquistan y la revolucion juvenil”, México Canta, no. 354, diciembre 3, 1971, s/p.
284 “Harrison, Bangla Desh, Paquistan y la revolucion juvenil”, s/p.

285 “Harrison, Bangla Desh, Paquistan y la revolucion juvenil”, s/p.
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del concepto de dios, de religion y de espiritualidad, en un contexto en que el catolicismo como
institucion perdia credibilidad entre los jévenes onderos.*™

En un debate motivado por Carlos Baca, publicado en la secciéon “Cartas y Alivianes de
la Chaviza” de la revista México Canta, los lectores expresaron sus opiniones sobre las polémicas
canciones y declaraciones de John Lennon en las que plasmaba su concepto de Dios. Las cartas
seleccionadas para su publicacion, permiten observar un gran interés de parte de los fans por
aquellas canciones que promovian un vinculo directo, personal e intimo con lo divino. Por
ejemplo, un joven de nombre Carlos Enrique Mata, quien escribia desde Ciudad Juarez,
Chihuahua, emitié su opiniéon sobre la cancién “God” de Lennon, incluida en el album John
Lennon/ Plastic Ono Band de 1970, sefialando que Lennon no crefa en Dios por la “simple y sencilla
razon [de que] no lo [habia] encontrado ni descubierto”. Posicionandose en contra del uso de
drogas, afirmaba que “con heroina no [se encontraba] a Dios, ni con odio a los maestros”. En
cambio, citaba fragmentos del tema “Awaiting On You All” de George Harrison, para expresar
su convencimiento de que a Dios se le encontraba dentro de uno mismo: “Abre tu corazén y
encontraris al Sefior, esperando en todos ustedes”.* Para otros fans, como José Valtierra
Jiménez de Guadalajara, el tono racionalista de la cancién “God” fue motivo suficiente para
dejar de considerar a John Lennon como guia generacional: “Lo considerabamos gufa de nuestra
generacion, pero en sus ultimas declaraciones y discos se ve que ya no sirve para nada [en cambio]
Harrison [...] nos continda alivianando hasta el gotro con sus geniales ondas misticas”.**

En la seccién “Los discos buenos, malos y regulares” del No 338 de la revista Meéxico
Canta, uno de los colaboradores resen6 el album de Jerry Lee Lewis titulado Iz Loving Memories
(1971), en el cual incluyé temas populares de musica gospel. De acuerdo con el resefiista, Lewis
habfa musicalizado el evangelio con una mezcla de rock y algo de blues, lo cual lo llevé a vaticinar
el advenimiento de una nueva tendencia musical: “El Rock de Jesus —afirmaba— es lo que se
supone que se pondra de moda hasta con George Harrison y todo el enjambre de super-estrellas
que han estado propagando la idea”.*

Sin embargo, el album que desato la “Jesusmania” dentro del ambito rockero global fue

la 6pera rock Jesus Christ Supertar (1970), una obra con letras de Tim Rice y musica de Andrew

28 En la misma resefia sobre el album The Concert for Bangla Desh, el periodista anénimo sefialaba que “ya
ningln chavo crey6 cuando el jefe de una gran religidn ruca envio ayuda a los refugiados, apenas el valor de
una de sus joyas”, probablemente refiriéndose al papa Paulo VI. Véase “Harrison, Bangla Desh, Paquistan y la
revolucion juvenil”, s/p.
287 «“John Lennon bajo el lente de su publico”. México Canta, no. 338, agosto 13, 1971, 31.
288 «“John Lennon bajo el lente de su publico”, 31.
289 «“T og discos buenos, malos y regulares”, México Canta, no. 338, agosto 13, 1971, 10.
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Lloyd Weber, en la que Ian Gillan —el célebre vocalista de Deep Purple— le daba voz al
personaje de Jesucristo. En una resena critica, Ernesto Solano comentaba que la 6pera rock habia
sido creada en el contexto de “una nueva tendencia [de] canciones relativas a Cristo”, tales como
“Oh Happy Day” de Edwin Hawkins, “Jesus Is Just Allright” de los Byrds, y el propio album de
Jerry Lee Lewis. Sobre la recepcion de Jesus Christ Superstar, senialé con asombro que “el impacto
fue increfble”, pues nadie en ese momento esperaba “que la religion y la musica de rock fueran
compatibles, y nadie se atrevié a dudar que la confrontacion serfa de importancia”.*”

Ciertamente, durante la década de los setenta, Jesucristo constituyo el tema central de
multiples canciones populares, no sélo del género rock, sino también de la balada moderna y el
bolero. Entre las mas sonadas en Iberoamérica estuvieron “La Saeta” de Joan Manuel Serrat,
incluida en el album intitulado Dedicado a Antonio Machado, poeta (Capitol, 1969), “Jesucristo (Jesus
Cristo)”, de Roberto Catlos, en el disco Roberto Carlos canta en espariol (CBS, 1973), “Pobre Cristo”,
un bolero de Roberto Cantoral lanzado por Orfedn en 1971, y “Se Busca”, una interpretacion
de José Luis Rodriguez “El Puma” al tema original de Fernando Touzent, la cual figur6 en el
Long Play titulado Atrévete (CBS, 1980). No obstante, la nociéon de Jests transmitida por la
contracultura por medio de las canciones de rock, se inscribfan dentro de la légica de la
incansable busqueda espiritual de la juventud ondera, influida poderosamente por el hippismo y
las filosofias orientales.

De acuerdo con Ernesto Solano, Jesus Christ Superstar habia consolidado “una moda de
rock de Jesus”, que desplazaba paulatinamente la fascinacién por lo hindd. La cuestion era si
pasarfa lo mismo con “la nueva ola de rock en Cristo”, o si en realidad constituiria una puerta
para el redescubrimiento del cristianismo por parte de los jovenes: “Algunos que ya estaban
preparados para escucharlo, [...] posiblemente descubran, gracias a la moda, que en realidad
sienten interés por la cristiandad, y posiblemente se den cuenta también, de que sin estar
conscientes del hecho hasta entonces, son en realidad creyentes”.”' Y aseguraba que la mayoria
le darfa “a Cristo una oportunidad que durara algun tiempo”, pero lo que si tendria permanencia
serfa “la bisqueda”, pues “el rock y la hermaniza no [habfan] encontrado sus respuestas™
“Nuestras respuestas no llegaran al nivel de las masas [...] tendran que llegar, si es que algin dia

llegan, mediante la busqueda que haga el individuo de criterio amplio, ensayando ideas nuevas y

290 Ernesto Solano, “El rock: musica entera con raices religiosas”, México Canta, no. 357, enero 28, 1972, s/p.
291 Ernesto Solano, “El rock: musica entera con raices religiosas”, s/p.
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antiguas. Eso es lo que nos queria decir George Harrison con su canciéon ‘My Sweet Lord™: Yo
realmente quiero encontratte, jpero se necesita tanto tiempo!””.*

Esa ambigiiedad del sentido, se debia a que Jesus Christ Superstar “no era un disco de
musica religiosa en absoluto”, pues segin su interpretacion, los autores simplemente se habfan
dado ala tarea de seleccionar a “la figura literaria mas importante en la historia de la Humanidad”,
pero con una actitud “completamente imparcial hacia EI”.** En este sentido, la verdad o la
ficcién del personaje de Jesucristo quedaban abiertas al criterio del publico, puesto que no se
hacian explicitas “por la muisica misma, como seria el caso de los himnos o las misas con rock”.**
Desde luego, para los criticos de rock resultaba un tanto dificil interpretar la postura de Rice y
Lloyd Weber con respecto a Cristo, puesto que las letras se apegaban bastante a los Evangelios
del Nuevo Testamento, pero no parecfan buscar la evangelizacion de la juventud.

No obstante, eso no representd un impedimento para que los periodistas realizaran
esfuerzos por entender el significado de Jesucristo en la obra. De hecho, fue a partir de Jesus
Christ Superstar que la juventud ondera mexicana comenzé a simbolizar a Cristo como un héroe
contracultural humanizado, juvenilizado, rebelde, pacifista y anti-stablishment. En el nimero
338 de la revista México Canta, los periodistas del rock publicaron traducciones de las canciones
contenidas en el lado tres del album, es decir, las alusivas al arresto, la condena y la traicién
sufridos por Jesucristo. En esas traducciones, se tomaron la libertad de emplear lenguaje ondero,
dando mayor realce a la imagen juvenilizada y contracultural de Cristo. En tipografias grandes
que acompafaban a las letras traducidas, enfatizaban que se trataba de una obra en la que “Las
dudas de Jests [se expresaban] en onda pop”.”” En la traduccién de la cancion “El Arresto”,

Pedro, los Apdstoles y Jesucristo se expresan en lenguaje ondero:

— Pedro: ¢Cual es el cotorreo? Dime cudl es la onda.

— Pedro y los Apdstoles: Aguanta Sefior, vamos a pelear por ti.

— Jests: jQuita tu espadal ¢No sabes que todo ha terminado? Fue padre, pero ahora se ha ido.
¢Por qué estan tan obsesionados con pelear? {Clavense a pescar de ahora en adelante!

Durante el periodo 1970-1974, algunos grupos de rock tapatio —pertenecientes al
movimiento de rock nacional conocido como La Onda Chicana—, compusieron canciones en
las que figuré el personaje de Jesucristo. Dentro de la 16gica contracultural, la musica rock con

mensaje en las canciones —las ondas y las netas cargadas de aliviane— debia fungir como

292 Ernesto Solano, “El rock: musica entera con raices religiosas”, s/p.

293 Ernesto Solano, “El rock: musica entera con raices religiosas”, s/p.

294 Ernesto Solano, “El rock: musica entera con raices religiosas”, s/p.

295 “Jesucristo Superestrella”, México Canta, no. 338, agosto 13, 1971, 32-33.
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mediadora en la vinculacion de los jévenes con lo divino-trascendental y, a su vez, promover los
ideales de amor, paz, fe, fraternidad, etcétera, con el fin de producir una serie de
transformaciones individuales y colectivas que desterraran aquellos aspectos de la maldad
humana. En este sentido, no resulta dificil comprender por qué razén Jesucristo fue reinventado
como verdadero héroe contracultural, en cuya figura juvenilizada exaltaron sus cualidades
humanas de rebeldia y pacifismo.

En el 4ambito del rock mexicano, la agrupacién La Fresa Acida grabé versiones al espafiol
de “My Sweet Lord”, de George Harrison y “Jesus Cristo”, de Roberto Carlos, con bastante
apego a las letras en su idioma nativo (RCA, 1971).

La creencia en un Dios y un Cristo personales e intimos, estaba estrechamente ligada a
la forma de protesta caracteristica de la contracultura hippie, la cual ponia en primer plano la
transformacion psiquica-espiritual, con el fin de desterrar todas aquellas manifestaciones de la
maldad y el envenenamiento humano. Las cartas de jévenes onderos publicadas en las revistas
fueron claras e insistentes al respecto, como aquella escrita por José Luis Gémez e Isidro
Escamilla, por medio de la cual lanzaban un “patin mistico” desde el Distrito Federal, en el que
Dios era concebido como liberador del Mal: “Desterremos a Satanas de este mundo |[...] aun
somo pocos los que conocemos a El Maestro, pero debemos ser muchos, debemos ser todos,
hagamos buenas obras, limpiemos el mundo del mal en el nombre de Bl .2

O bien, aquella escrita por Domitilio Bafiuelos desde Guadalajara, en la que apelaba a
una conexién con lo divino sin la mediaciéon de drogas: “Hermanos: dentro de nuestra mente
hay sabidurfa [...] amor; en nosotros esta la paz [y] la felicidad. ;Por qué recurrir a drogas para
alivianar el espiritu? Con la meditacién fortalecemos nuestros valores espirituales. Con el amor
cultivamos la felicidad. jAmemos al préjimo, tal como lo dijo Jesuctisto!”.””” Pero no sélo se
presentaba a Jesucristo como aliado en la lucha contra el mal por medio de cartas, reportajes y
canciones, sino también en imagenes, en dibujos elaborados por los lectores y publicados en las
revistas. Por ejemplo, en el nimero 354 de Meéxico Canta, correspondiente al 3 de diciembre de
1971, se publicaron varios dibujos en los que se representaba a Cristo desde la Optica
contracultural. En uno de ellos, se le representd como un auténtico hippie, recostado, desnudo,
haciendo la sefial de amor y paz con su diestra. Es reconocible debido a los estigmas en manos

y pies, aunque no esté situado en la cruz, ni con expresion de sufrimiento, sino todo lo contrario.

29 “La doctrina cristiana y los jovenes”. México Canta, no. 354, diciembre 3, 1971, 14-15.
297 “paginas de la chaviza ondera”, México Canta, no. 345, octubre 1, 1971, s/p.
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Incluso su corona, en vez de espinas luce una suerte de arreglo floral. En otro dibujo, Jesus
aparece crucificado, junto con las leyendas “Music Joy to the World”, “Jesus Christ”, y “Peace

on the Earth” (ver ilustracion 6).

AT

Tlustracién 6. Jesucristo hippie. Fuente: México Canta, nim. 354, 3 de diciembre de 1971, s/p.

En Guadalajara, las imagenes del Cristo hippie circularon en el ambiente de las tocadas de rock,
como ornamentaciones de las escenografias psicodélicas. Por ejemplo, Los Heidelbergs
colocaban imagenes de Jesus en los escenarios, junto a letreros con las consignas hippies de amor
y paz (ver ilustracion 7). Para Victor Gonzalez Canizales, bajista de dicha agrupacion, Jesucristo
representaba la rebeldfa pacifista, y por ello fue un simbolo importante del rock y del movimiento
hippie: “Nosotros andabamos vestidos de hippies, con collares, guaraches, flores, simbolos de
amor y paz, como Cristo. Yo usaba un collar con una cruz, porque pregonabamos la paz.

Ponfamos letreros: “Hagamos el amor y no la guerra”, “Amor y paz”, como John Lennon.

>
Trafamos un carro pintado completamente con flores y emblemas de amor y paz. Mi bajo lo
tenfa pintado fluorescente, ponfa una luz negra en el escenario y se vefa bien padre”.”® Es
importante sefialar que este tipo de manifestaciones juveniles no fueron parte de los
movimientos de Pastoral Juvenil, sino mas bien del movimiento contracultural global de los
setenta, aunque tampoco constituyeron una ruptura con respecto al catolicismo. El mismo
Victor Gonzalez me coment6 en entrevista que €l y su grupo no pertenecieron a ninguna

organizacion de Iglesia, pero cuando tenia catorce afios formo parte del coro de la Virgen de

Zapopan.

2% \/ictor M. Gonzalez Canizalez, comunicacién personal con el autor, julio 24, 2015.
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Tlustracién 7. Imagen de Jesus en una tocada de los Heidelbergs. Fuente: archivo personal de Victor M.
Gonzalez Canizales.

La imagen de Jesucristo como héroe contracultural fue reforzada en el afo de 1973, tras el
lanzamiento de la version filmica de Jesus Christ Superstar, dirigida por Norman Jewison. La
premiere de Jesucristo Superstar en la ciudad de Guadalajara, se llevé a cabo el miércoles 19 de
diciembre de 1973, en el cine Diana. La cartelera publicitaria del diatio E/ Informador, sefialaba
que se trataba de una pelicula apta “para todo publico”, y reproducia las palabras del critico Ed
DeCosmo: “No importa cual sea su gusto musical o inclinaciones religiosas, Jesucristo Superstar

como la creé y visualizé Jewison, es un super-superfilme (sic)”.”” Para fines de enero, tras su

(13 ‘,7

j6" arrolladora semanal” la pelicula fue promovida como un “jvibrante espectaculo de belleza
sorprendente, vigoroso y evocativo!”, tanto para nifios como para adultos, con tres funciones
diarias desde las 4 de la tarde. L.a imagen de la cartelera mostraba a Jesucristo (Ted Neeley)
sonriente, con los brazos abiertos, cargado gloriosamente por una multitud de fieles

seguidores.””

299 “Jesucristo Superstar”, EIl Informador, diciembre 19, 1973, 4-B.
300 «Jesucristo Superstar”, El Informador, enero 26, 1974, 4-B.
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Entre la juventud contracultural, el filme logré una gran identificacion; de acuerdo con
el periodista Carlos Henze, quien escribié una resefia de la pelicula para la revista Dimension,
Jesucristo Superestrella mostraba “un Jesus nuevo y diferente, tal y como lo ven los jévenes de ‘la
nueva generacion’, de ‘la generacion Eléctrica’, de la ‘Generacién de Acuario’, un Jesus mas
humano, menos divino, y misterioso, lleno de temores y de una gran fe en la humanidad, que de
vez en vez decae al ver los actos degradantes de quienes lo rodean y que lo impulsan a luchar
con renovada fe”.””" Se trataba, segin su apreciacion, de un filme que actualizaba “la vida de
Jests”, y hacfa “comprender que seguimos vendiendo y crucificando a Jesucristo”; en efecto, la
escena de la crucifixiéon adquirié mayor relevancia en tanto que “punto culminante” de su vida,
representada en la pantalla grande de forma “sencilla [pero] significativa”.’”” T.a imagen del
Jesucristo crucificado, retomada de la escena del filme, se volvié icénica dentro de la cultura
rockera al ser reproducida en las portadas de discos y casetes que circularon durante los setenta

y ochenta, con el titulo de Jesus Christ Superstar. The Original Motion Picture Sound Track Album
(MCA Records, 1973 y 1980).>"

Conclusiones

El viraje de la cultura rockera tapatia hacia la contracultura, trajo consigo una serie de busquedas
espirituales animadas por la fascinacion hacia las religiones orientales. El orientalismo mistico-
pop, promovido a partir de 1968 por medio de canciones de los Beatles y George Harrison, y de
multiples articulos publicados en revistas contraculturales como Pop, México Canta y Dimension,
constituy6 una forma de religiosidad-espiritualidad juvenilizada de caracter autonémica. Si en la
década anterior la cultura rocanrolera habia relativizado y flexibilizado la moral sexual, durante
los afios setenta la contracultura motivo a sus jovenes adeptos a explorar alternativas espirituales
y a elaborar sus propios sistemas de creencias. Pero el sesgo autonémico producido dentro del

campo rockero tapatio, no significé una ruptura con respecto del catolicismo hegemonico. La

301 Carlos Henze, “Jesucristo Superestrella del siglo XX, Dimensién, no. 123, 1974, s/p.
302 Carlos Henze, “Jesucristo Superestrella”, s/p.
303 En 1975, se present6 una adaptacion al espafiol con traducciones de Julissa de Llano —quien interpretaba el
papel de Magdalena— y Marcos Lizama —tecladista y director musical. La disquera Orfedn lanz6 el disco
doble de larga duracion en 1975, bajo el titulo de Jesucristo Superestrella, luego de grabarlo en vivo durante la
puesta en escena en el Teatro de la Capilla, en Coyoacén, y en San Jerdnimo (Jesucristo Superestrella, 1975).
Las letras estaban bastante apegadas a las originales en inglés, aunque en ninglin momento usaron lenguaje
ondero, como lo habian hecho los periodistas de México Canta en las traducciones publicadas en el nimero 338
de 1971. Sin embargo, en la contraportada del disco, una imagen psicodélica representaba a Jesucristo como un
auténtico hippie, joven, barbado, luciendo una enorme cabellera y haciendo con la diestra la sefial de la cruz.
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autonomia espiritual de la contracultura rockera tapatia, se caracterizé no por un rechazo hacia
la Iglesia catdlica, sino mas bien por la reactualizacion de su sistema de simbolos y creencias por
medio de eclecticismos con elementos de las religiones orientales.

La inmersion historico-etnografica por medio de entrevistas, me permitié observar esos
complejos procesos de elaboracién de eclecticismos religioso-espirituales, expresados tanto en
canciones como en imagenes y narrativas orales. Este impetu espiritual desdice las afirmaciones
realizadas por los jerarcas catélicos en multiples informes sobre la situacion de la juventud, sobre
el supuesto “indiferentismo” religioso, e incluso del avance del ateismo. Los informes plasmados
en documentos como Medellin de la II CELLAM y en infinidad de proyectos de pastoral juvenil,
no lograron captar lo que en realidad estaba ocurriendo entre sectores de la juventud referente a
los cambios religiosos. Dentro del ambito contracultural, donde a priori se esperaria encontrar
una actitud radical contra el catolicismo y las religiones en general, lo que se produjo fue una
suerte de “despertar espiritual”. Los casos analizados permiten observar que el rock no promovié
indiferencia o rechazo hacia el catolicismo, sino mas bien un renovado interés por sus simbolos
—especialmente Jesucristo—, aunque bajo una nueva 6ptica holistica influida por el hippismo y
las religiones provenientes del Oriente.

La espiritualidad rockera contracultural fue autonémica, pero no en el sentido de ruptura
radical con respecto del catolicismo hegemoénico. Es preciso matizar, de acuerdo con los datos
empiricos, el hecho de que la autonomia hizo posible un margen de acciéon para los jovenes, el
cual aprovecharon para elaborar eclecticismos de acuerdo a sus necesidades. Sin embargo, ese
margen de accién no implico la salida de la pertenencia catélica, ni en términos de atefsmo ni en
términos de conversion a otras religiones. Los rockeros entrevistados reflexionaron acerca de su
trayectoria creyente, sobre cémo el contacto con la contracultura los llevo a modificar su sistema
de creencias, no en detrimento de su catolicidad sino en su eclecticismo con formas de
espiritualidad orientales. ILa tendencia en los casos fue la individuacioén de la creencia, elaborada
libremente por medio de maltiples recursos, entre los cuales la musica rock desempefié un papel
central. En esos procesos individuales de “religiosidad a la carta” —en el sentido de Champion—
, los rockeros produjeron un catolicismo transversalizado por simbolos, creencias y practicas que
se reapropiaron del complejo contracultural alternativo. Los eclecticismos fueron elaborados no
desde los margenes del catolicismo, aunque hubo tendencia a alejarse de su forma institucional,

sino desde la propia pertenencia catélica.
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Capitulo 3. Misas de juventud. Hibridaciéon y conflicto en torno a la
liturgia catolica posconciliar.

Foméntese con empefio el canto religioso popular, de modo que en los
ejercicios piadosos y sagrados y en las mismas acciones liturgicas, de
acuerdo con las normas y prescripciones de las rubricas, resuenen las
voces de los fieles.

Sacrosanctum Concilium, 1964.

Es para vosotros los jévenes, sobre todo para vosotros, porque la
Iglesia acaba de alumbrar en su Concilio una luz, luz que alumbrara el
porvenir [...] Miradla y veréis en ella el rostro de Cristo, el héroe
verdadero, humilde y sabio, el Profeta de la verdad y del amor, el
compafiero y amigo de los jovenes.

Mensaje del Concilio V'aticano 11 a los jovenes, 1965.

El avance de la cultura juvenil impulsora de nuevas formas de expresion durante la década del
sesenta, produjo efectos de modernizaciéon importantes en la Iglesia catdlica. Ia brecha
generacional producida por diversos movimientos juveniles de sesgo autonémico, despertd en
la jerarquia catélica una preocupacion por el “indiferentismo religioso” de los jovenes™ vy, a su
vez, motivé un cambio de actitud hacia las expresiones de la juventud moderna. Durante el
periodo 1950-1968, el catolicismo preconciliar de caracter integral-intransigente desplegd
estrategias enfocadas a la moralizacion de la cultura de masas, y a la circunscripcion del ocio
juvenil dentro de los limites de la moral familiar-matrimonial-sexual (ver capitulo 1). Pero a partir
de las reformas emanadas del Concilio Vaticano II (1962-1965), la vertiente progresista del
catolicismo comenzé a desplegar estrategias para renovar la liturgia, el sacerdocio y la pastoral,
en funciéon de la reconversion de los jovenes.

El cambio de actitud por parte de la jerarquia catolica hacia las expresiones juveniles
modernas, dinamizé las fronteras que tradicionalmente dividian lo sagrado y lo profano en el

campo catolico. La légica progresista acorde con el aggiornamento en funcion de los jovenes —de

304 Sobre el sesgo autonémico promovido por el rock y la contracultura en términos de espiritualidad, véase el
capitulo 2. Y sobre el “indiferentismo religioso” véase Documento Medellin, Il Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano, CELAM, 1968, 1-20,
https://www.celam.org/documentos/Documento_Conclusivo_Medellin.pdf
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sus necesidades, intereses y formas de expresion—, hizo posible la puesta en practica de procesos
de hibridacién, por medio de los cuales los sacerdotes incorporaron elementos del rock y la
cultura juvenil a la vida eclesial.’” Mi objetivo en el presente capitulo consiste en analizar dichos
procesos de hibridacion, poniendo especial énfasis en las reformas litargicas llevadas a cabo por
sacerdotes progresistas en la didcesis de Guadalajara. La liturgia posterior al Concilio Vaticano
II, constituy6 un entremedio importante —un ritual hibrido— desde el cual los sacerdotes
progresistas pusieron en dialogo lo sagrado y lo profano. Las “misas de juventud”, inspiradas en
la Messa Beat o Messa dei Giovani de Marcello Giombini, fueron innovaciones catolicas que
permitieron la introduccion a la liturgia de instrumentos profanos como la baterfa, las guitarras,
los bajos y los 6rganos eléctricos, caracteristicos de la cultura rock. El analisis de la liturgia
posconciliar, permite también entender las reacciones de los tradicionalistas catdlicos frente a las
hibridaciones progresistas, especificamente el contacto con elementos del rock y el hippismo,
considerados como instrumentos al servicio de una supuesta conspiracion en contra de la Iglesia

catdlica orquestada por comunistas, judios y protestantes.

3. 1. Los progresistas catolicos, la musica popular y los jévenes

Los efectos profundos producidos por el avance de la cultura juvenil en el mundo catdlico,
pueden observarse en las resoluciones de la constitucion Sacrosanctum Concilinm sobre la sagrada
liturgia, promulgada el 4 de diciembre de 1963 y puesta en vigor el 16 de febrero de 1964.*" Por
medio de las reformas posconciliares, la Iglesia buscé adaptar la doctrina, la liturgia y el Evangelio
a las necesidades, capacidades y exigencias de un nuevo publico, una gran masa de creyentes
inmersa en la l6gica de la mediatizacion. En el proceso de adaptacion del catolicismo a la cultura

de masas, las variables de la musica popular y los jévenes fueron especialmente determinantes.

305 Sjguiendo a Paulo Barrera, analizo aqui la musica popular —especificamente el estilo y la instrumentacion
de rock suave— como un “elemento de relajamiento de fronteras y causante de inestabilidad” dentro del campo
catolico. Similar a los procesos de renovacion litdrgica en el campo evangélico, la introduccidn de elementos
de musica popular por parte de jerarcas catélicos, implico la liberacion del cuerpo y el desplazamiento del canto
gregoriano a segundo plano. Pero a diferencia del campo evangélico, las innovaciones litdrgicas en la Iglesia
catolica fueron promovidas por jerarcas —después, hacia inicios de los noventa, los laicos adquiriran mayor
protagonismo, como muestro en el capitulo 6. Especificamente, los sacerdotes progresistas convirtieron la
liturgia en un ritual hibrido y modernizado, al sincretizar los cantos sacros de la misa tridentina con ritmos
modernos y juveniles, cantados ya no en latin sino en espafiol, e interpretados con instrumentacién propia de la
cultura popular rockera —bateria, guitarra, bajo y érgano eléctrico. VVéase Paulo Barrera Rivera, “Hibridacion
y aflojamiento de fronteras en el campo evangélico latinoamericano”, Evangélicos y pentecostales del siglo XXI
en América Latina: ensayos de sociologia (Editora UFJF, 2023), 52-60.

306 Cfr. Sacrosactum Concilium, en Concilio Vaticano Il, 185-244; Luigi Garbini, Breve historia, 381-422.
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La constitucion Sacrosanctum Concilinm legitimé desde la Santa Sede el uso litdrgico de la musica
popular y, aunque no se especificaba cuales estilos populares eran legitimos, si dejaba en claro
que la musica sacra debfa permanecer en la cima de la jerarquia musical catélica. El canto
gregoriano fue reafirmado como “el propio de la liturgia romana” y, por lo tanto, habia “que
darle el primer lugar en las acciones litargicas”. LLa musica sacra, particularmente la polifonia, “de
ninguna manera [debfan] excluirse en la celebracion de los oficios divinos”.””” Y al mismo tiempo,
exhortaba a fomentar “con empefio el canto religioso popular, de modo que en los ejercicios
piadosos y sagrados y en las mismas acciones litirgicas, de acuerdo con las normas y
prescripciones de las rubricas, resuenen las voces de los fieles”.*”

Las reformas promovidas por la Sacrosanctum Concilinm significaron un cambio de actitud
radical frente a lo popular, lo cual produjo transformaciones estéticas-performativas en el
lenguaje y la forma litargica. Historicamente, la Iglesia catélica habia construido la sacralidad
littrgica-musical a partir del principio dicotémico que opone lo sagrado frente a lo profano.””
Desde la Edad Media, la musica religiosa —el canto gregoriano catdlico—, fue creado para
exaltar lo espiritual frente a lo mundano, el alma sobre el cuerpo que representaba la carnalidad
y lo pecaminoso. LL.a musica sacra ha constituido la respuesta teoldgica contra otros tipos de
musica aristocrética, y el inmenso universo de la musica popular. Esta ha sido para la cultura
catélica una “amenaza de innovacion” constante a lo largo de su historia, pues emerge bajo
diferentes estilos como un peligro “para la filosofia de la iglesia”.”" La Sacrosanctum Concilinm
representa un punto de quiebre historico, pues por primera vez la jerarquia catdlica permiti6 la
entrada de la musica popular al circulo de lo sagrado, asi como una serie de instrumentos

musicales mas alla del 6rgano y las voces, y cantos en lengua vernacula —ya no sélo en latin—

acompafiados por bases ritmicas.

307 Sacrosactum Concilium, 236.
308 Sacrosactum Concilium, 200-201.
39 Es el principio que Emile Durkheim observo en su estudio socioldgico sobre el fenémeno religioso. Para
Durkheim, lo que define al hecho religioso y lo distingue de otros hechos sociales, son las creencias y 1os ritos.
El rito se define por la creencia, en el entendido de que las creencias “suponen una clasificacion de las cosas,
reales o ideales, en dos géneros opuestos, designados por dos términos distintos, expresados bastante bien por
las palabras profano y sagrado”. Y prosigue: “La division del mundo en dos ambitos que comprenden, uno,
todo lo sagrado, y el otro, todo lo profano, tal es el rasgo distintivo del pensamiento religioso; las creencias, los
mitos, los dogmas, las leyendas son o bien representaciones o bien sistemas de representaciones que expresan
la naturaleza de las cosas sagradas, las virtudes y poderes que se les atribuye, su historia, sus relaciones entre si
y con las cosas profanas”. Véase Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa. El sistema
totémico en Australia (y otros escritos sobre religion y conocimiento) (FCE/UAM/UIA, 2012), 90.
310 Elie Siegmeister, Musica y sociedad (Siglo XXI, 1999), 35-43.
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En Roma, las reformas posconciliares en materia litdrgica fueron puestas en practica
inmediatamente. El 27 de abril de 1966 se celebrd la primera “Misa Beat”, auspiciada por la
Sagrada Congregacion del Culto Divino y Disciplina de los Sacramentos, de la Curia Romana, y
se celebrd en el templo del Oratorio de San Felipe Neri, lugar en que nacié el género musical

sacro del oratorio.’"!

La liturgia fue musicalizada por el conjunto italiano I Barritas, quienes
interpretaron la Messa dei Giovanni (Messa Bea?) de Marcello Giombini, con instrumentos eléctricos
y batetia.’"* La Messa Beat de Giombini musicalizo los textos litirgicos tradicionales al estilo beat
—una estética rock-pop muy similar a los Beatles—, cantados no en latin sino en italiano. La
Messa dei Giovani estaba compuesta por “Introito (Penso Pensieri Di Pace)”, “Gloria (Gloria Al
Signore)”, “Graduale (Con Voci Di Gioia)”, “Credo (Lo Credo)”, “Offertorio (A Te Offro O
Mio Dio)”, “Sanctus (Santo)”, “Pater Noster (Tu Che Sei Nei Cieli)”, “Agnus Dei (Agnello Di
Dio)”, “Communio (Rendete Grazie A Dio)” y “Non Uccidere”.’” Los temas imptimieron un
caracter alegre, festivo y juvenil que contrastd con la solemnidad de la liturgia tridentina vy,
ademas, aunado a la estética musical juvenilizada, la indumentaria de fieles y sacerdotes también
se transformé. De acuerdo con el sacerdote claretiano Enrique Marroquin, quien narra el evento
como testigo presencial en sus memorias, la misa beat entusiasmé “a una numerosa
muchedumbre compuesta por chicas en minifalda (entonces comenzaba la moda) y curas que
no llevaban ya la sotana, sino que estaban estrenando su traje azul o gris con ‘clergeman™.**
La celebracion de la Messa Beat significo la apropiaciéon de musica e instrumentacion
ajenos al circulo de lo sagrado, y el rol preponderante de los jovenes en la sagrada liturgia. Fue
un hecho coyuntural que inauguré la actitud de una serie de busquedas eclesiales de “una
cantabilidad que pudiera interpretar sobre todo ritmicamente esa ola generacional, aunque
perdiendo la primitiva carga revolucionaria [del rock]”. En las décadas subsecuentes, “parte del
mundo eclesiastico creyé poderse apropiar de géneros musicales [...] con intencién de
transformar para su uso y consumo un mundo en vias de expansiéon”, aunque ciertamente la
Iglesia catolica “prefirié el pop al rock” como instrumento para reduplicar y transformar “el

mensaje evangélico”.’”” Sin embargo, la celebracién de la Messa Beat no produjo un efecto

inmediato entre el clero tapatio. Las reformas posconciliares en materia de liturgia, fueron

311 Cfr. Enrique Marroquin, Historia y profecia. Memoria de 50 afios de Ministerio (Edicién Personal, 2014),
61-62; Luigi Garbini, Breve historia, 41.
312 Cfr. Enrique Marroquin, Historia, 62; Luigi Garbini, Breve historia, p. 41.
313 | Barritas, La Messa dei Giovani, Bluebell Records, vinilo, 1966.
314 Enrique Marroquin, Historia, 62.
315 Luigi Garbini, Breve historia, 411-413.
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aplicadas hacia el afio de 1967, tras la celebraciéon de una misa con musica de mariachi en la

Catedral durante la Semana Santa.’'

Previo a ese afio, la mayor parte de los sacerdotes vivian en
la Iglesia preconciliar y, aunque hubo excepciones, cualquier intento por flexibilizar las fronteras

de lo sacro y lo profano fueron obstaculizadas.

3. 1. 1. La transicion hacia el posconcilio: fronteras en tension

En el marco de las campafias moralizadoras, jerarcas y laicos catdlicos buscaron refrenar el
avance de aquellos aspectos secularizantes promovidos por la cultura de masas. No obstante,
toleraron los nuevos estilos musicales como signo de la juventud moderna, aunque dentro de los
limites del esparcimiento familiar y con sentido cristiano. A lo largo de los afios sesenta, la
mayoria de los jovenes rocanroleros participaron en eventos organizados por la Iglesia, en
kermeses de colegios catdlicos y parroquias, con fines caritativos (ver capitulo 1). Pero en el
fondo, las relaciones Iglesia-juventud habfan sido profundamente trastocadas por el conflicto
generacional, animado en gran medida por la rigidez de las instituciones del mundo adulto y por
la relativa autonomia que ofrecian las escuelas, los movimientos estudiantiles y la cultura de
masas focalizada en el ocio juvenil. Desde inicios de los sesenta, por lo menos, comenzé a ser
evidente la necesidad de sacerdocios y apostolados enfocados al trabajo directo con los jovenes,
con miras a erradicar problematicas derivadas del mal uso del tiempo libre, como la ociosidad,
el alcoholismo, el despilfarro, la promiscuidad, la drogadiccién y la prostitucion.

Previo a la puesta en practica de las reformas posconciliares, el equilibrio entre la familia
y el esparcimiento se llevé a cabo dentro del marco de un catolicismo tradicional, en el que las
fronteras entre lo sagrado y lo profano estaban bien definidas. En efecto, antes del aggiornamento,
las manifestaciones juveniles modernas —rocanrol, baile, moda— fueron permitidas en el
espacio de kermeses en colegios catdlicos y parroquias, pero nunca dentro de los templos, ni
como parte de la liturgia. No obstante, hubo contadas excepciones desde inicios de los afios
sesenta, como fue el caso del padre José Humberto Mejia Ruvalcaba, que fungié como vicario
cooperador en la parroquia de Nuestra Senora de la Luz desde enero de 1962, bajo la jurisdiccion

del cura Juan Correa.’"” De acuerdo con documentacién parroquial, Mejia ofici6 siete misas en

316 Véase “Guitarras en la Catedral”, Juventud, no. 341, abril 1, 1967, 3.
317 En correspondencia del cura Juan Correa con el cardenal José Garibi Rivera, fechadas entre el 10 y el 15 de
enero de 1962, se acord6 un subsidio mensual de cien pesos concedido al Sr. Pbro. D. Humberto Mejia, “para
ayuda de la renta de su casa-habitacion”. Véase los respectivos documentos en AHAG, Gobierno, Parroquias,
Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. Parroquias/La Luz/1960-1965.
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el mes de enero y seis en el mes de febrero de ese ano —aparecen nombres de otros sacerdotes
que oficiaron misas alli, como Jests Sandoval, Angel Guzman, Francisco Hernandez, Isidro
Lépez, Miguel Becetra y el cura Juan Cotrea.”® Sin embargo, en los primeros dias de febrero —
a un mes de su llegada a la parroquia—, Mejia tuvo diferencias con el cura. En documento
dirigido al “Eminentisimo Sefior cardenal”, Correa se quejaba del “P. Humberto Mejfa [porque
desarrollaba] otras muchas actividades fuera de la parroquia, abandonando las que le
corresponden como vicario cooperador”.”"’

El documento no especifica detalles sobre dichas actividades extra-parroquiales, pero
Efrén Angel de Leén —quien vivia alli y formaba parte del conjunto rocanrolero Los Blue
Boys— da cuenta pormenorizada de un incidente. En su libro sobre la colonia Gonzalez Gallo
—donde se ubica la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz—, Angel de Ledn dedica algunas
paginas a las actividades realizadas por el padre Humberto Mejia Ruvalcaba, descrito como “un
sacerdote joven, agradable en su platica y en su trato, ameno en sus homilfas, hombre carismatico
y de buena presencia fisica”. De acuerdo con Angel de Leén, el padre Mejia dio inicio a una
labor de acercamiento de la Iglesia con la juventud, por lo que los parroquianos le adjudicaron
el mote de “sacerdote de los jovenes”.”

Para la Semana Santa de 1962, el padre Mejia Ruvalcaba se acercé con Los Blue Boys y
“Los Chupoles” —un grupo de jévenes bohemios que se juntaban en una esquina a platicar,
cantar y beber por las noches—, para invitarlos al retiro espiritual. Ambos aceptaron la
invitacion, pero en particular, Los Blue Boys negociaron con el padre para que les permitiera
llevar sus instrumentos y los dejaran tocar alli. “Al principio —trecuerda Antonio Salcido,
baterista— cuando nos invitaron al retiro, platicamos entre nosotros y dijimos ‘¢vamos?’, y no
sé¢ quién opind ‘vamos, pero que nos dejen llevar los instrumentos’. Alguien hablé con el padre
y le dijo ‘padre, vamos solamente si nos deja llevar los instrumentos’, y dijo él: ‘si, pero van a
tocar cuando yo diga’. Y no nos dejaron tocar hasta el ultimo dia del retiro”.”* En una sesi6n de

entrevista, Efrén Angel de Leén recordd a Mejia Ruvalcaba como un sacerdote de “ideas mas

revolucionarias, mas juveniles”, alguien quien se habia dado a la tarea de “jalar a la juventud hacia

318 Ver “Sacerdotes que celebraron el Sto. Sacrificio de la Misa, en el Templo de la Madre Santisima de La
Luz”, los meses de enero y febrero de 1962, en AHAG, Gobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp.
Parroquias/La Luz/1960-1965.
319 Ver documento dirigido al “Eminentisimo Sefior cardenal” fechado el 9 de febrero de 1962, en AHAG,
Gaobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. Parroquias/La Luz/1960-1965.
320 Cfr, Efrén Angel de Ledn, La colonia, 80-81; Efrén Angel de Ledn, comunicacion personal con el autor,
febrero 19, 2019.
321 Antonio Salcido Ramos, comunicacién personal con el autor, febrero 19, 2019.
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la Iglesia, que [en ese entonces| estaba muy despegada” por andar “en el vino” o en “cualquier
otra cosa menos en la Iglesia”.’*

Desde la perspectiva de Angel de Ledn, la estrategia de acercamiento realizada por el
padre Mejfa, propicié una mayor vinculacion entre la Iglesia y la juventud en la parroquia, pues
como sefalé en entrevista: “después de las jornadas catolicas [el retiro espiritual], los jovenes
[comenzamos a ir] mas a la Iglesia, a misa o al rosario, inclusive [el padre] nos daba chance de
que el rosario lo llevaramos los jovenes [es decir, que] en lugar de rezarlo los sacerdotes, lo
rezaban los jovenes”.” Sin embargo, la actitud flexible del padre Mejia generd descontento entre
los parroquianos, y probablemente también en el cura Juan Correa, quien se habia quejado de ¢l

ante el cardenal.’

El 17 de mayo de 1962, aproximadamente un mes después de la realizacién
del peculiar retiro, el padre José Humberto Mejia Ruvalcaba fue exonerado de su cargo como
vicario cooperador de la parroquia de La Luz, y en su lugar se asigné al Pbro. Salvador Gémez,
quien llevaba estricta orden jerarquica de “desempefiar su oficio de acuerdo con las instrucciones
que de Usted [cura Juan Correa] reciba”.’® La exoneracion implic el cambio de parroquia para
Mejia, y diez afios después, entre 1972-1973, formarfa parte de los Cursos de Renovacion
Sacerdotal (vid. infra). Pero en el contexto preconciliar, la labor misionera del padre Mejia debe
ser entendida como un signo adelantado de lo que serfa el progresismo catdlico, de caracter
modernista, dinamico, juvenil y renovado. Ese caso excepcional de los tempranos sesenta,
constituye un ejemplo de cémo el avance de la cultura de masas juvenilizada —Io

suficientemente arraigada en los barrios de la ciudad—, comenzé a producir efectos

>
secularizadores al interior de la propia Iglesia.

El aflojamiento de las fronteras que protegfan a la liturgia del contacto con lo profano,
fue un proceso paulatino producido a partir de las reformas posconciliares. El ritual litargico
preconciliar era bastante rigido en términos musicales, incluso al grado de no permitir piezas de
musica sacra de concierto, por ser consideradas aptas solamente para teatros y no para las misas.

La Iglesia preconciliar rechazaba también el virtuosismo y el sensualismo, elementos que

distrafan del propésito central de la liturgia, por medio del goce estético. Después de la puesta

322 Efrén Angel de Ledn, comunicacion personal con el autor, febrero 19, 2019.
323Efrén Angel de Ledn, comunicacion personal con el autor, febrero 19, 2019.
324 Cfr. Efrén Angel de Leon, La colonia, 81; Efrén Angel de Ledn, comunicacion personal con el autor, febrero
19, 2019.
325 Véase los documentos “Asunto: Se propone un Vicario Cooperador”, con fecha del 8 de mayo de 1962;
“Asunto: Una providencia”, fechado el 17 de mayo de 1962; y la notificacion al cura Juan Correa, con fecha
del 10 de julio de 1962, en AHAG, Gobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. Parroquias/La
Luz/1960-1965.
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en circulacion de la Sacrosanctum Concilium, la cuestion de los usos de las musicas populares en la
misa gener6 polémica e incertidumbre. Por ejemplo, el sacristan de “uno de los templos mas
socorridos por diversas ceremonias” en Guadalajara, en ocasion de una misa nupcial, expresé su
molestia ante las reformas posconciliares y ante la actitud de un grupo de musicos laicos. El
incidente fue relatado en una crénica publicada en la revista Orientacion, detallando el rose entre
el sacristan y un grupo de musicos pertenecientes a los Cursillos de Cristiandad. Mientras se
celebraba una boda, uno de los familiares se acercé al sacristan para preguntarle si el grupo de
laicos podia interpretar musica:

— Padre, ¢podrian subir unos al coro para cantat?

— ¢Arreglaron eso antes con el Padre Capellan? Porque hay ciertos reglamentos para los cantos.
— iNo ha de ser un twist lo que van a cantar! {Es musica de Iglesial

— jQué saben ustedes de musica de Iglesial sQué cosas van a cantar?

— iEl Ave Marfal

— ¢Cudl Ave Maria?

— La de Schubert.

— Muy hermosa y artistica, pero propia sélo para el teatro o una discoteca. Es indigna en una
ceremonia sagrada.

— ¢Y el Agnus Dei de Bizet?

— La misma [respuesta] de antes. jAunque lo llegaran a cantar en la Basilica de San Pedro, no se
debe cantar en una ceremonia sagradal32¢

Para los sacerdotes que se habian formado en la Iglesia preconciliar, la misica —para ser
sagrada— debia poseer las mismas cualidades de la liturgia: ser “Santa, excluyendo todo lo
profano en si misma y en el modo de interpretarse, lo cual abarca la limpieza de vida de musicos
y cantores”.’” T.a musica sacra, el canto gregoriano acompaniado por el 6rgano de tubos, sin
contornos ritmicos, debfa ejercer un influjo divino-espiritual en el oyente, con el fin de acercarlo
verdaderamente a Dios. Para el sacristan de la crénica, los propios jerarcas catdlicos que
promovian las reformas en materia de liturgia, eran quienes estaban causando confusion entre
“los simples fieles de nuestra Iglesia”. Especificamente, la Sacrosanctum Concilium promovia de
forma confusa “muchos desaguisados y desvios y mescolanzas de lo profano con lo sagrado”,
lo cual era una contravencion a la enciclica Motu Proprio del Papa Pio X. En la liturgia debia
campear “la dignidad, el decoro y la hermosura”, y “las sagradas ceremonias” no debian
convertirse “en conciertos teatrales o piezas de Opera”. Era necesario evitar distractores

musicales de sensualismo y virtuosismo, tales como “las extensas partes musicales, arias para que

326 “I_a marcha del burro”, Orientacion, no. 148, enero 31, 1966, 14-15.
327 “La marcha del burro”, 16.
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lucieran los tenotes y sopranos de moda, algunos de pésima fama y peor vida”.’*® Subyacia un
temor a que, junto con la musica profana, ingresaran a la misa otros elementos profanos,
sensuales, corporales y pecaminosos.

Dentro de la légica tridentina, era importante salvaguardar las fronteras que dividian lo
sacro de lo profano, y vigilar bien el repertorio musical para la liturgia. El sacristan de la crénica
se quejaba de una boda, en la que el afamado director de orquesta Arturo Xavier Gonzalez
interpret6 “durante toda la Santa Misa” un movimiento de la Sznfonia E/ Nuevo Mundo, de Dvorak,
sin respetar siquiera la Consagracion. También, se mostraba muy molesto por la costumbre en
pueblos y ranchos de introducir valses como “la musica clasica de la Iglesia”. Y en tono un tanto
irénico, denunciaba “a un padrecito ya anciano [al cual] le encantaba que le tocaran ‘Un Viejo
Amor’ durante la Consagracion”.”” La liturgia era el rito més importante de la Iglesia catélica, la
fuente de la que debfan emanar todas las riquezas de tipo espiritual. En este sentido, para los
sacerdotes preconciliares resultaba contradictorio el hecho de mezclar la misa con lo profano,
mas aun en tiempos de gran auge para la musica popular juvenil. El sacristan de la crénica insistia
en salvaguardar las fronteras y, para hacerse entender, ilustraba un ejemplo a la inversa: “;Qué
dirfa una discoteca Go Go (si), cuando en medio de todos los twists y cumbias y bossanovas,
les pusieran un ‘De Profundis’ funerario o un ‘Kytie Eleyson? Ridiculo, ¢verdad?”.””

La musica popular fue incorporindose paulatinamente al ritual litirgico, generando
procesos interesantes de sacralizacion de lo profano. Quizas, el primer acontecimiento de ese
tipo fue el ingreso de un mariachi a la Catedral de Guadalajara, en la semana santa de 1967. El
evento fue narrado a manera de cronica, en primera persona, y publicado en la revista Juventud
—el 6rgano oficial de la JCFM. La incorporacion de un “mariachi de la catedral” a la liturgia por
parte del Obispo, era el signo del inicio de “la reforma conciliar desde el centro de su comunidad,
desde su catedral”. El mariachi hizo que el sefior Obispo diera “mucho de que hablar a las gentes
[...] que sieso es bueno... que si eso es malo”. El propio articulista sufrié “escandalo”: “No me
podia imaginar una guitarra en la catedral [...] Confieso que yo mismo iba preso de una angustia
de conciencia: me iba a meter a una catedral, donde iba a escucharse el rasguear de una guitarra.

¢No era esto una profanaciéon? jPobre guitarral (Como se le tiene en menos! Nuestra mente

328 “I_a marcha del burro”, 15-16.
329 “La marcha del burro”, 16.
330 “T a marcha del burro”, 16.
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cochambrosa no puede imaginarse a la guitarra en mejor sitio, sino en la cantina o en el patio de
una vecindad arrabalera” !

En la narrativa de la cronica, se advierte un cambio de actitud importante frente a la
musica popular, en sintonfa con la transicién de la época preconciliar a la posconciliar. En la
cronica se pone énfasis en un antes y un después a partir de las reformas posconciliares en
materia de liturgia, aunado a un proceso de aflojamiento de las fronteras que tradicionalmente
dividfan lo sacro de lo profano. La guitarra es la protagonista, la cual simboliza al instrumento
por excelencia de la cultura popular-profana, y que, al ingresar al circulo de lo sagrado, es
redimida de todo contenido pecaminoso. Ese evento de sacralizacion de la guitarra y, por lo
tanto, de estilos de musica popular como el mariachi, constituye un ejemplo de las formas en
que los jerarcas institucionalizaron las expresiones musicales del pueblo, y posteriormente de los
jovenes. La cronica del ingreso de las guitarras a la liturgia en catedral, ejemplifica a detalle la
transformacion por parte de los fieles en la percepcion que tradicionalmente tenfan sobre las
cualidades espirituales de instrumentos y musicas populares:

La catedral estaba a reventar cuando llegd el sefior obispo para empezar la misa. Y, de repente,
sonaron las cuerdas de las guitarras de una manera extrafla y piadosa. No era un sonido
chocarrero ni vulgar. Estoy seguro que el 6rgano del templo se morirfa de envidia. Aquel sonido
de guitaras era suave y melodioso, recogido, lleno de uncién. Del alma de las guitarras no salfa
ahora un corrido, ni un zapateado, ni nada de eso que ordinariamente tiene que entonar la guitarra
por la esclavitud de la costumbre. Ahora era una oracién, tan pura como la oracion de los bosques
y de las ramas, tan pura como la de aquel murmullo de palmas del domingo que entré Cristo
triunfante a Jerusalén. Guitarras de oracion |[...] Las almas, como otras tantas guitarras, elevaban
sus voces con jubilo. Toda la gente cantaba y cantaba, alabando al Resucitado. Toda la gente
participaba como en una fiesta. ¢(No estdbamos celebrando la fiesta y el triunfo de la Pascua? Eso
le of decir a las guitarras. Cuando sali de la catedral, pensé que la redencién también le habia
llegado a la guitarra. Si la guitarra cometié algiin pecado, ya se le habia perdonado. El caso es que
la sent{ cristiana a carta cabal .33

Después del Concilio Vaticano 11, la jerarquia local comenz6 a dar muestras de un
proceso de aggiornamento. E1 14 de febrero de 1967, en el templo dedicado al Nifio Jesus, ubicado
en la parroquia de San Miguel de Mezquitan, el cardenal José Garibi Rivera autorizé colocar “en
el altar mayor la imagen de Jesus Adolescente [y] la imagen del Nifio de la Salud [se trasladd] al
templo parroquial [...] donde se le dedicara algtn altar lateral”.”” Pero fue hasta el afio de 1968

que, tras la segunda CELAM celebrada en Medellin, la Iglesia inicié un proceso de renovacion

331 “Guitarras en la Catedral”, Juventud, no. 341, abril 1, 1967, 3.

332 “Guitarras en la Catedral”, 3.

333 \Véase documento fechado el 14 de febrero de 1967, de Garibi Rivera al cura Rafael Salazar, en AHAG,

Gobierno, Parroquias, San Miguel de Mezquitan, Caja No. 2, Exp. San Miguel de Mezquitan, 1965-19609.
[127]



sacerdotal y de conformacién de la pastoral juvenil. El Episcopado Latinoamericano dio a
conocer su agenda posconciliar por medio del Documento Medellin, en el que planteaba una
Iglesia renovada con opcion preferencial por los pobres y los jovenes. En la 16gica de renovacion
planteada por el Documento Medellin, la importancia de la musica se hizo implicita en la
necesidad de adaptar la liturgia a un lenguaje sencillo, de acuerdo con las necesidades y los

intereses de los jovenes.

3. 1. 2. La actitud progresista hacia la juventud y la miisica

En ese mismo afio de 1968, la represion a los movimientos estudiantiles acelero la autocritica y
la accién por parte de catélicos progresistas y liberacionistas. Si bien, el 68 no fue precisamente
el origen de la disidencia al interior de la Iglesia mexicana, si “contribuy6 en gran parte a crear
un clima de protesta y al rompimiento de los valores establecidos, incluyendo los jerarquico-
eclesiales”. Hacia fines de los sesenta, era evidente el debilitamiento de la Acciéon Catdlica

exicana —en sus ramas masculina y femenina, adulta y juvenil—, frente al surgimiento de
Mexi lina y fq ina, adulta y il—, frente al surgimiento d
nuevas organizaciones y movimientos seglares. La segunda mitad de la década del sesenta,
implicé una transicién marcada tanto por lo eclesiastico —con las reformas posconciliares—,
como por lo politico —con la represiéon estudiantil y la masacre de Tlatelolco.”” En el
Episcopado Mexicano, hubo diferencias con respecto al movimiento estudiantil: por un lado,
arzobispos progresistas como Sergio Mendez Arceo, “tendia a penalizar mas la accion

» . . . . . o

gubernamental” —no sélo con respecto a los estudiantes, sino también hacia los hippies; por otro
ado, los jerarcas y laicos tradicionalistas como José Garibi Rivera, condenaron abiertamente “la
lado, I y laicos tradicionalist Garibi Ri " d biert te “l
accion estudiantil y se solidarizaron con el gobierno”.”

Tanto las reformas posconciliares como el movimiento estudiantil, acentuaron la
polarizaciéon entre grupos de jerarcas y laicos al interior de la Iglesia. La radicalizacion seglar
provino de la linea del Secretariado Social Mexicano, y se consumé en la Juventud Obrera
Catolica, el Centro Nacional de Comunicacién Social y las Comunidades Eclesiales de Base.
Hubo obispos como Sergio Mendez Arceo, que buscaron “respuestas cristianas en el marxismo

. . . . s, ST < : 10:”’ 5
y proponian democratizar la institucion eclesiastica”. Otros “grupos intermedios” —como José

Salazar Lopez— aplicaron “moderadamente algunas lineas planteadas por el Concilio Vaticano

334 Roberto Blancarte, Historia de la Iglesia catdlica en México (FCE, 1992), 208.
335 Renée de la Torre, La Ecclesia Nostra, 63-65.
336 Roberto Blancarte, Historia de la Iglesia, 206.
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IT”. 'Y como reaccién a todo ello, surgieron “posiciones reaccionarias e intransigentes”, como
fue el caso de los Tecos y el Seminario Laico Juvenil (vid. infra).”

Por medio del Documento Medellin, el Episcopado Latinoamericano promovié una
Iglesia interesada en “el hombre”, y en la accién mas que en la palabra. La juventud emergio
como un tema de “maximo interés y de grandisima actualidad”, debido a que constituia “el grupo
mas numeroso de la sociedad latinoamericana [y] una gran fuerza nueva de presion”. Lo
preocupante para la Iglesia fue que la juventud vivia “en una época de crisis y de cambios que
son causa de conflictos entre las diversas generaciones”. Seguin sus observaciones, habfa dos
grandes sectores en la juventud latinoamericana: 1) uno que aceptaba “pasivamente las formas
burguesas de la sociedad, dejandose llevar a veces por el indiferentismo religioso”; 2) otro que
rechazaba “con marcado radicalismo el mundo que han plasmado sus mayores, por considerar
su estilo de vida falto de autenticidad; rechaza igualmente una sociedad de consumo que masifica
y deshumaniza al hombre”. >

El Episcopado observo en la juventud una gran insatisfacciéon y un excesivo idealismo
que, en algunos casos, conllevaba acciones violentas y extremistas. Los jovenes deseaban
“cambios profundos y rapidos que garanticen una sociedad mas justa”, y buscaban “construir
un mundo mas comunitario [...] mas abierto a una sociedad pluralista y a una dimensién mas
universal de la fraternidad”. En cuanto a su actitud religiosa, preocup6 su “rechazo de una
imagen desfigurada de Dios que a veces les ha sido presentada [y] la busqueda de auténticos
valores evangélicos”. El Episcopado tenfa en claro que los jévenes identificaban a la Iglesia
unicamente “con los obispos y los sacerdotes”, y no se sentfan parte de la instituciéon pues no se
les habia llamado “a una plena participacion en la comunidad eclesial”. Ademas, la Palabra y los
escritos pastorales no tenfan “mayor repercusion en sus vidas”, aunque esperaban una
“coherencia de las actitudes [del sacerdocio] con la dimensién social del Evangelio”.”

Por medio del Documento Medellin, el Episcopado Latinoamericano reconocié en la
juventud “un signo de [la Iglesia] misma”, debido a su necesidad de renovarse. La juventud,
desde los movimientos juveniles eclesiales, debia reintroducir “la fe en el mundo para vencer las
formas espirituales de muerte” — “filosofias del egoismo, del placer, de la desesperanza y de la

nada”. En las recomendaciones pastorales, los obispos y arzobispos latinoamericanos asumieron

una actitud mas abierta al mundo moderno, pues promovieron la integracion de aquellos

337 Renée de la Torre, La Ecclesia Nostra, 75-76.
338 Documento Medellin, 1-20.
339 Documento Medellin, 20.
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“valores que renuevan las diversas épocas de la historia”, pero dentro de las propias estructuras
de la Iglesia. Esa postura flexible habilité un proceso de secularizacién al interior de la institucion,
con el fin de establecer “una actitud de didlogo con la juventud”.”*

Fue a partir del Documento Medellin que las didcesis latinoamericanas desarrollaron
organismos de pastoral juvenil, como parte de la pastoral de conjunto, y con el fin de educar la
fe de los jovenes. Los aspectos para la pastoral juvenil fueron los siguientes: 1) pedagogia-
formaciéon humana y cristiana, con miras a forjar “una auténtica personalidad |...] frente al
proceso de despersonalizacion y masificacion”; 2) mayor “conocimiento de la realidad socio-
religiosa de la juventud, constantemente actualizado”; 3) una Iglesia “auténticamente pobre,
misionera y pascual, desligada de todo poder temporal y audazmente comprometida en la
liberacién de todo hombre y de todos los nombres™; 4) simpleza y actualidad en “el lenguaje de
la Iglesia” —Ila predicacion, los escritos pastorales; 5) autoridad “con caracter de servicio, exento
de autoritarismo”; 6) mayor confianza y margen de participacién a los laicos, impulso a “la
formacion de asesores de juventud” y a la “accion evangelizadora en la transformacion de las
personas y de las estructuras”.**' Aunado a todo ello, la “renovacién catequistica” debia tener en
cuenta el pluralismo y la importancia de los “medios de comunicacién social” —una “cultura de
la imagen”—, para “expresar de nuevas maneras” el Evangelio “en relacion con las formas de
existencia del hombre [...] los ambientes humanos, éticos y culturales”.’**

En la didcesis de Guadalajara, el arzobispo José Salazar Lopez disefié e impulsé una
pastoral juvenil a partir de 1970, de acuerdo con el Concilio Vaticano II y el Documento de
Medellin. Las “ideas pastorales directrices” para la Pastoral de la Diécesis de Guadalajara, fueron
comunicadas a través de varios documentos como proyectos e informes, elaborados a lo largo
de la década del setenta. En un discurso a los jovenes pronunciado al interior de la Catedral de
Guadalajara, en el marco de la clausura de los ejercicios de cuaresma del afio de 1970, Salazar
Lépez mostréd preocupacion por el hecho de que la juventud se rebelaba “contra formas vacias,
falsas [mientras que buscaban] la verdad en todo, la sinceridad en el vestido, la musica, etcétera”.
Ese tipo de rebeldia era senalada como un grave error, pues la concebia como “destructiva”, por
estar sometida a “las opiniones y modos de ser que dictan los medios de comunicacién, las modas

[...] sin rectitud de criterios [y] a oscuras de la fe”. La Iglesia debia cumplir un rol de salvacién

340 Documento Medellin, 21.
341 Documento Medellin, 21-22.
342 Documento Medellin, 58.
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con los jévenes, frente al sometimiento de aquellos idolos promovidos por la cultura de masas,
por medio del “Dios de la Biblia [...] que se compromete en la liberacion de un pueblo”.”*

El alejamiento de la juventud con respecto de la Iglesia, como lo habfan mostrado la
JOC, JOCF y JCFM en afos anteriores, plante6 una serie de retos para jerarcas y laicos. Los
planes, proyectos e informes de pastoral juvenil dan cuenta pormenorizada de ello, y permiten
observar que la pastoral de jévenes no constituy6 una organizacién unificada —como tampoco
lo fue la pastoral diocesana en términos generales. En documento titulado “Informacién
Pastoral”, con fecha de octubre de 1971, se resumieron las “ideas clave” para el trabajo eclesial
con la juventud: 1) renovacion del sacerdocio y del laicado, con la finalidad de lanzarlos a la
accion pastoral, fuera de las sacristias; “salir a la busqueda y encuentro de los que mas necesitan
de Dios, especialmente el campo de los jovenes y adolescentes”; 2) la unidad sacerdotal, por
medio de una “estrecha union sicolégica, espiritual y social de todo el clero [obispos, sacerdotes
y laicos]”, dentro de las Vicarias Pastorales.”*

La pastoral juvenil y la renovacion sacerdotal, fueron pensadas como medios eficaces
para solucionar las problematicas juveniles por medio del “evangelio plenamente vivido” y, en
general, para hacer frente al “vaciamiento de sentido del concepto de Dios, de la religion y de
los sacramentos”. Hasta octubre de 1971, se habian realizado siete Jornadas de Pastoral Juvenil,
tocando temas como dinamica de grupos, Comunidades Eclesiales de Base (CEB), la liturgia, la
evangelizacion y la catequesis. En los afios subsiguientes, el Departamento de Pastoral Juvenil
de la Curia Diocesana, comenzé a elaborar y otorgar “guiones para ejercicios de jovenes” a los
predicadores de cuaresma. Los guiones eran esquematicos, debian adaptarse a las circunstancias,
pero el enfoque general ponfa énfasis en la “conversion, reconciliacién y renovacion” de los
jovenes, con el fin de prepararlos para “realizar su gran misién”, luego de “haber madurado [y]
haber resuelto su problematica personal”. El objetivo era transformar una serie de conceptos
negativos de la juventud con respecto del catolicismo: 1) “cambiar su concepto de Dios (a
menudo un Dios severo y castigador)”; 2) una religion “que €l [el joven] siente mas impuesta que
motivada”; 3) “un culto con frecuencia de tipo supersticioso”; 4) de “unos sacramentos mas de

una vez vacfos de contenido”; 5) atender la necesidad del joven de “encontrarse con un Dios

343 José Salazar Lopez, “Clausura de Ejercicios de Cuaresma. Jovenes”, 1970, en AHAG, Gobierno, Pastoral

Juvenil, Caja No. 1, Exp. Pastoral Juvenil, 1974-1975.

344 “Informacion Pastoral”, octubre de 1971, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja No. 1, Exp. 1971.
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por el que se sienta amado [...] con un Cristo hermano”; 6) y con “una religiéon de testimonio
elocuente”.

Los asesores de pastoral juvenil recomendaban e instaban a realizar reflexiones “vivas y
asequibles” con los jovenes, en “su lenguaje [y| a través de vivencias de impacto arrancadas de
la realidad”. Los textos biblicos y las consideraciones teoldgicas, debian “vaciarse en un lenguaje
sencillo, hecho vida a tono con ellos”, evitando “el lenguaje |...] de escritorio tan oscuro para
ellos como el lenguaje escolastico”. De modo que, sacerdotes y laicos debian ser guias espirituales
de los jévenes en su conquista de la madurez que, de acuerdo con el ideal cristiano, no era otra
cosa que “la conquista del amor”. En un contexto en que la brecha entre generaciones se habia
acentuado, llevando a algunos jovenes a crear wicrocosmos fraternales al margen de las instituciones
adultas, y en que los ideales de amor y paz promovidos por el hippismo se convirtieron en
méviles contra los autoritarismos, la Iglesia catolica reivindicé los valores del amor y la amistad
como maximos preceptos evangélicos.

La jerarquia, el sacerdocio y el laicado, buscaron reconvertir a los jovenes con base en
una relacién mas flexible y amistosa, con miras a liberarlos de la despersonalizacion y del egoismo
imperantes. El “culto del yo” debia dar paso hacia “la entrega a los demas”. En ese sentido, en
un documento de “Informacién Pastoral”, el padre Luis M. Guzman definfa la amistad como
“la gran terapia de la incertidumbre, de la angustia y de todos los complejos que nos impiden
realizarnos |[...] la condicién para realizar nuestra vocaciéon humana, cualquiera que ella sea;
cualquiera que sea tu camino, tiene que ser un camino de amor, no un camino de egoismo y
soledad”.* Ese énfasis en el amor y la amistad como los maximos preceptos evangélicos, fue lo
que definié la actitud moderna, flexible y renovada — y secular en ciertos aspectos— de obispos,

curas, sacerdotes y laicos posconciliares.™’

345 Cfr. “Informacion Pastoral”, octubre de 1971, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja No. 1, Exp. 1971;
“Informacion Pastoral”, febrero de 1974, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja No. 1, Exp. Pastoral
Juvenil, 1974-1975.

346 “Informacion Pastoral”, febrero de 1974, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja No. 1, Exp. Pastoral
Juvenil, 1974-1975.

347 Esa imagen de los nuevos sacerdotes despert6 una serie de polémicas, y fue representada a nivel nacional a
través de la pelicula El cielo y ti dirigida por Gilberto Gazcén. En Guadalajara, el cine Diana proyectd el estreno
un viernes 20 de agosto de 1971, anunciandola como “un infierno donde explotan las pasiones prohibidas”. En
la cartelera se mostro al padre Mauro (Braulio Castillo) besando a la joven Susana (Ir&n Eory), y se especifico
que se trataba de una funcion para mayores de 21 afios. Véase “El cielo y ti”, El Informador, agosto 20, 1971,
10-A.
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3. 1. 3. Las “misas de juventud” y la miisica popular

En la di6cesis de Guadalajara, los primeros en implementar las reformas posconciliares en el
plano de la liturgia —con opcion preferencial por los jovenes— fueron los sacerdotes reunidos
en el Equipo Diocesano de Pastoral Juvenil (EDPJ). De acuerdo con documentacion oficial, el
EDPJ surgi6 en el afio de 1969, a partir de “la amistad y de la inquietud de varios sacerdotes y
religiosos |...] que desarrollaron un apostolado juvenil”. En agosto de ese 1969 organizaron la
Semana de Dinamica de Grupo, y en enero de 1970 la Semana de la Juventud. Hasta el afio 1972,
se habfan reunido con frecuencia para “aclarar nuestra situacién y nuestros objetivos”. En una
reunién del 10 de enero de 1972, celebrada en el Seminario de los Misioneros de Guadalajara,
con asistencia de 25 personas, el EDP] determiné su estructura y funcionamiento: P. Vicente
Garcia (coordinador); P. Federico Jiménez y Manuel Myvett (comision de ciudad); P. Arturo
Moreno y P. Jestis Gémez Fregoso.™

El 22 de junio de 1972, el EDPJ informaba al Consejo de Pastoral Juvenil de un proyecto
para el trabajo con jévenes en la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz. El informe se produjo
en un momento en que la pastoral juvenil de Guadalajara estaba en proceso, y en el que la serie
de reformas posconciliares —sobre todo en materia de liturgia— estaban generando polémicas
y conflictos. El EDPJ sefialaba en el informe que era importante reflexionar “sobre la realidad
juvenil, promocion y coordinacion de la Pastoral Juvenil”, hacer “labor de concientizacién sobre
la importancia, naturaleza y caracteristicas de una auténtica Pastoral Juvenil”, elaborar boletines
y realizar “revisiones a nivel Didcesis y Vicarfa Pastoral”, establecer coordinacion “entre la base
y la Pastoral Diocesana”, pues no se trabajaba “con la misma mentalidad o el mismo criterio v.
gr. Unos en el posconcilio y otros no”.**

En dicho documento se omitié informacién importante en torno a la polémica y los
contlictos por la introduccién de nuevas practicas en el sacerdocio, la pastoral juvenil y la liturgia,
los cuales ocurrieron con mayor intensidad, precisamente, en la parroquia de Nuestra Sefiora de
la Luz.™ El conflicto progresismo vs. tradicionalismo en la parroquia de la Luz, inicié con la

llegada del cura Ramén Godinez Flores, el 18 de junio de 1971. En una carta dirigida a los

348 Ppro. Vicente Garcia L., Misiva dirigida al padre Salvador Michel, Consejo de Pastoral Juvenil, 22 de junio
de 1972, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 1, Exp. Pastoral Juvenil/1966-1974.
349 Ppro. Vicente Garcia L., Misiva dirigida al padre Salvador Michel, Consejo de Pastoral Juvenil, 22 de
junio de 1972, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 1, Exp. Pastoral Juvenil/1966-1974.
350 E| caso ha sido estudiado recientemente, aunque desde la perspectiva de las reacciones contrasecularizadoras
de los movimientos tradicionalistas. Véase Austreberto Martinez Villegas, “Identidad y accion de jovenes
catolicos tradicionalistas”, 355-384.
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parroquianos, el cura Godinez comunico su animo de “dedicar mis esfuerzos a reunir a la familia
de Dios como hermanos que somos, unirnos espiritualmente para caminar hacia Dios Padre por
medio de Cristo en el Espiritu Santo”. Enfatizo6 la necesidad de trabajar con los jovenes de la
parroquia, cuya “formacién cristiana” estarfa a cargo del “Grupo Juvenil mixto asesorado por el
P. Manuel Myvett”, y un grupo de la JCEM. El Grupo Juvenil tenfa “una fisonomia propia y
[desarrollaba] actividades de liturgia, de apostolado catequistico, de promocién espiritual y
[estaba] ligado a otros equipos o grupos juveniles de la Didcesis”. Por su parte, la JCFM trabajan
en la formacion cristiana de las j6venes, en el “sentido cristiano de la vida familiar, de la vida de
trabajo y de la vida de descanso”. Sin embargo, sefial6 como problematico a otro grupo mixto
llamado Seminario Laico Juvenil, pues no mostraba “interés positivo religioso ni suficiente
claridad en sus finalidades y objetivos”. El problema de dicho grupo era que alimentaba, por
medio de sus “cursos de periodismo”, “un espiritu demasiado polémico que, en lo religioso,
confunde y no orienta, destruye y no construye”. Debido a esa actitud cerrada y cismatica, el
cura Godinez no recomendaba a los parroquianos integrarse a “las actividades de este
Seminario”, y desaprobé la publicacion y la lectura de su periddico Adalid, el cual calificé como
“demasiado combativo”.”!

En efecto, la respuesta de los jovenes del Seminario Laico Juvenil —liderados por los
Tecos— fue abiertamente combativa. En una carta dirigida al cura Ramén Godinez Flores, y
con copia al arzobispo José Salazar Lopez, lanzaron una critica frontal a las amenazas de “la
herejia progresista” introducidas por Godinez y sus vicarios cooperadores. Especificamente,
expresaron su indignacién ante “los cantos profanos que el grupo progresista asesorado por el
P. Myvett quiere introducir en las misas”, y dejaron en claro que no colaborarfan con el
progresismo catdlico: “¢Querra Reverendo Padre que colaboremos con el grupo que meti6 el
Rock and Roll, el Twist, Go-g6 (sic) y demis musica profana al templo?”.*>*

En otra carta del SLJ dirigida a los padres de familia de la parroquia, denunciaron “el
avance de las herejfas en la Iglesia”, la profanacion de “nuestra liturgia”, la “mutilacién de
nuestros dogmas”, y la propagacion de “ideas descaradamente anticristianas” —refiriéndose en
especifico al libro Marx y la Biblia, del jesuita Porfirio Miranda. De nuevo, los ataques estaban

dirigidos contra el cura Ramoén Godinez, a quien sefialaban como responsable de implantar

351 Ramon Godinez Flores, “Carta del Sr. Cura de la Parroquia de la Madre Santisima de la Luz”, julio de 1971,
en AHAG, Gobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. La Luz, 1970-1972.
352¢A1 Sr. Cura de la Parroquia de la Madre Santisima de la Luz: Ramon Godinez Flores”, en AHAG, Gobierno,
Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. La Luz, 1970-1972.
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“como obligatoria la comunién de pie [y de haber] negado la comunién a varias personas y
miembros de nuestro Seminario que han querido comulgar de rodillas”. Ademas, mostraron su
indignacion frente a la profanizacion de la liturgia, pues el cura Godinez y su equipo habian
“introducido en el templo ritmos profanos, y se permite que las mujeres entren indecentemente
vestidas y sin taparse la cabeza”. El SLJ se presentaba ante los padres de familia como la unica
opcion salvifica, tanto de la Iglesia como de la juventud, en un momento de crisis e
incertidumbre: “Porque la Iglesia no se va a salvar haciendo ‘misas de juventud™. Los jévenes
del SLJ aseguraban que ellos si instrufan a los parroquianos “sobre las verdaderas ensefianzas del
Magisterio Infalible de la Iglesia, y en vez de ofrecer convivencias, pachangas y musica a go-go,
se ofrecen sacrificios y entrega al servicio de Cristo (y de la Patria)”.>”

Por medio de correspondencia, el arzobispo Salazar Lopez felicitaba al cura Godinez
“por su espiritu de lealtad”, y le indicaba “que afrontara con sencillez esa situacioén que hay en la
parroquia”.”* Para diciembre de 1971, el conflicto se acentué debido a la propaganda en contra
del progresismo, distribuida por los jovenes del SLJ a través de su revista .Adalid —de ideologia
tradicionalista, integral-intransigente, en la misma linea de Rép/ica, el 6rgano oficial de los Tecos.
En comunicacién dirigida al arzobispo Salazar, el cura Ramoén Godinez sefialaba que .Adalid
constitufa un “arma poderosa que ellos poseen”, en la que publicaban sus ideas que llamaban “la
atenciéon y en muchas personas causan desorientacion”. A pesar de eso, parecia que “sus fuerzas
reales de personas e ideas” disminuifan: “Por lo general, tanto en adultos como en los jévenes de
los grupos juveniles, prevalece la actitud de reprobar los hechos y los escritos del Seminario
Laico”.>”

Por su parte, el licenciado Ramon Jorge Guardado Pérez —gerente de la revista Adalid—
envio ejemplares al arzobispo Salazar, con el fin de que conociera su contenido de primera mano.
En un documento adjunto, explicaba al “Reverendo Padre” que .Adalid era “una revista catdlica
y tradicionalista que pretende difundir las ensefianzas del Magisterio de la Iglesia, asi como
proporcionar informaciéon sobre el fendémeno religioso que se ha dado en llamar

‘progresismo™”.”* El contenido de dicha publicacién, fue considerado por los padres progresistas

353 “Carta de la Juventud Catolica del Seminario Laico a los Padres de Familia”, en AHAG, Gobierno,
Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. La Luz, 1970-1972.
354 Comunicado del 9 de septiembre de 1971 al cura Ramén Godinez Flores, en AHAG, Gobierno, Parroquias,
Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. La Luz, 1970-1972.
355 Comunicacién del cura Ramoén Godinez al arzobispo José Salazar, 15 de diciembre de 1971, en AHAG,
Gobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. La Luz, 1970-1972.
3% Comunicacién del Lic. Ramén Jorge Guardado Pérez al arzobispo José Salazar Lépez, diciembre de 1971,
en AHAG, Gobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. La Luz, 1970-1972.
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como “tendencioso y cerrado”, “unilateral”, “fijista”, “ofensivo”, “mentiroso y calumniador”,
“cismatico y herético”. Ellos sabian que el contenido y el tiraje contaban con el apoyo econémico
e ideolégico de “grupos extremistas de derecha”, especificamente de los Tecos.” En este
sentido, es necesario entender el tradicionalismo del SLJ desde un enfoque mas amplio, en su
vinculacién ideoldgica con otros movimientos tradicionalistas y revistas como Réplica y E/ enano
del tapanco, por medio de las cuales se difundieron criticas no sélo en contra del progresismo,

sino también del comunismo, el rock y el hippismo.

3. 2. Las reacciones tradicionalistas

La militancia de los jovenes pertenecientes al Seminario Laico Juvenil, estuvo estrechamente
vinculada con los movimientos tradicionalistas. Dichos movimientos se caracterizaron por un
ideario conspirativo, fundado “en el pensamiento integral-intransigente promovido por la cupula
eclesiastica a lo largo del siglo XIX, para rechazar todo aquello que consideraba parte de la
modernidad” —ideologfas politicas como el liberalismo jacobino, el socialismo, el comunismo,
filosoffas como el marxismo, el existencialismo y el nihilismo, asi como las modas, los bailes y la
musica moderna. Esas manifestaciones modernas, fueron entendidas como partes de “un todo
en contra de la civilizacién cristiana”, por lo que, en sus discursos de caracter escatologico-
apocaliptico, aparecen como verdaderas fuerzas del Mal al servicio de Satanas.”

Por medio de revistas y panfletos, los militantes tradicionalistas desplegaron toda una
propaganda en contra del progresismo catélico, en la que se le vinculd con el protestantismo, el
comunismo y el hippismo. El discurso tradicionalista abrevé de la literatura apocaliptica, que se
inserta en una vision de mundo escatolégica cuya trama es la Historia de la Salvacion, la lucha
entre el Bien y el Mal, y el fin de los tiempos. De acuerdo con Jacques Le Goff, la escatologia es
un término que “designa la doctrina de los fines ultimos, es decir, el cuerpo de las creencias
relativas al destino ultimo del hombre y del universo”. Designa también “el dia del Sefior, el dia
del juicio universal, segun el Apocalipsis cristiano”. La escatologia se expresa en una narrativa
compleja, en la que suelen mezclarse la apocaliptica, el milenarismo, el mesianismo, la utopia y

el mito. Desde fines del siglo XIX, ocurrié una “gran renovacioén escatoldgica” animada por

357 VVéase P. Vicente Garcia, “Algunos datos referentes al Seminario Laico Juvenil”, dirigido al arzobispo José
Salazar Lopez, 14 de julio de 1973, en AHAG, Gobierno, Parroquias, Nuestra Sefiora de la Luz, Exp. Ntra. Sra.
de La Luz, 1972-1973, fojas 2-3.
38 \/éase Mario Virgilio Santiago Jiménez, “El secreto: desdoblamientos y fracturas™, 298-299.
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diversos procesos historicos como la revolucion industrial, y por el temor a fuerzas catastroficas
como la energfa nuclear en la segunda mitad del siglo XX.>”

En México, la escatologia surgié como discurso ligado al conservadurismo desde la
Reforma, y se resignificé a lo largo del siglo XX como respuesta a las politicas anticlericales de
Calles y Lazaro Cardenas. El tradicionalismo catdlico de los afios setenta, constituyé un
movimiento de conservadurismo catélico antimodernista, que enfoco su beligerancia en el
ataque de los “errores de la modernidad”, es decir, la promocién de la libertad de conciencia por
parte de ideologias politicas, teologias liberadoras y cultura de masas.’® En la década del setenta
—vy parte de los ochenta—, los catélicos militantes tradicionalistas promovieron la teoria
conspiracionista de un “Masterplan para destruir la Iglesia”, orquestado por los comunistas, los
masones, los judios y los protestantes, infiltrados en la institucion. El aggiornamento era
considerado como un plan maestro “exquisitamente diabolico”, cuyo objetivo consistia en
“quitar la adoracion a Dios, [y olvidar] el Sacrificio de Cristo”. Los tradicionalistas acusaron al
Concilio Vaticano II de introducir el protestantismo dentro de la Iglesia: “que el Sacrificio del
Calvario quede reducido a lo menos posible, que no sea lo central; que se digan muchos
sermones, que se cante mucho, que se saluden los hermanos [...] insistir en todo lo que los pueda
olvidar un poco de Dios, de adorar a Dios. {Que adoten al hombre!”.*"!

Todos los aspectos promovidos por las reformas posconciliares, fueron entendidos
como amenazas al orden catélico en tanto que elementos secularizadores que, poco a poco,
desacralizarfan a la Iglesia convirtiéndola en una religién antropocéntrica, secular, universal, sin
limites con respecto de otras religiones o sectas. La militancia tradicionalista denuncié la
promocién de un “amor al préjimo sin amor a Dios”, la eliminacién de sotanas, medallas,
habitos, rosarios, escapularios, la implementaciéon de misas “cara al pueblo” —que para ellos
implicaba darle la espalda a Dios—, sin crucifijo y sin comunién de pie. Sefialaron como los
ejecutores del “Masterplan” a los “mas de 1300 sacerdotes catdlicos, que realmente no son

catélicos, sino comunistas ordenados de sacerdotes”.”® Dentro de esa trama, otros medios de

359 Jacques Le Goff, El orden de la memoria. El tiempo como imaginario (Paidés, 1991), 46-83.
360 Para una vision histérica del conservadurismo en México y la cuestion de la libertad de conciencia, véase
Roberto Blancarte, “Las fuentes del conservadurismo mexicano”, en L0s rostros del conservadurismo
mexicano, comps. Renée de la Torre, Marta Eugenia Ugarte y Juan Manuel Ramirez Saiz (CIESAS-Ediciones
de la Casa Chata), 197-206.
361 Véase un ejemplar del panfleto “El Masterplan para destruir la Iglesia”, en AHAG, Gobierno, Pastoral,
Movimientos Tradicionalistas, Caja No. 1, Exp. 1978.
362 “E] Masterplan para destruir la Iglesia”, en AHAG, Gobierno, Pastoral, Movimientos Tradicionalistas, Caja
No. 1, Exp. 1978.
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caricter tradicionalista describieron detalladamente —con tono de denuncia—, toda una setie
de “ejecutores” de dicho “Masterplan”. En la didcesis de Guadalajara, los Tecos y los jévenes
del Seminario Laico Juvenil desplegaron campafias en contra del progresismo, el comunismo y

el hippismo, por medio de sus revistas Réplica y Adalid.

3. 2. 1. “Sacerdotes en onda” y “misas a go-gé”

Enlos primeros numeros de la revista Adalid, los jovenes del Seminario Laico Juvenil y los lideres
tradicionalistas que también militaban en los Tecos, lanzaron fuertes criticas al cura Ramoén
Godinez Flores y a sus vicarios cooperadores. En el Editorial del numero 8, publicado el 7 de
agosto de 1971, sefialaban que el cura Godinez estaba “influenciado por conocidas personas
progresistas de esta parroquia [de la Luz], que promueven las misas a go-go, otros que hacen
galletas para distribuirlas en algunos lugares de la ciudad donde son consagradas y repartidas
después a manera de Hostia, y grupos que promueven costumbres disolventes en convivencias
juveniles mixtas”.®’

En agosto de 1971, Gloria Riestra —militante tradicionalista que colaboraba con la
revista Réplica, de los Tecos— escribié una critica a las “misas de juventud” en Adalid. Para
Riestra, dichas misas constituian una “profanacién del Santo Sacrificio”, pues eran en realidad
“misas de vaciléon”. El articulo fue una denuncia al progresismo en general, y al cura Ramoén
Godinez y su equipo de sacerdotes en particular, quienes habian introducido un coro juvenil
para la liturgia en la parroquia de Nuestra Sefora de la Luz (vid. supra). La articulista mostraba su
indignacion ante la “burla” de las misas de juventud, pues hacfan de “la muerte de Cristo en la
Cruz [...] ocasion de diversion”. Describia una de esas misas, a la que habia asistido, y en la que
los sacerdotes promovian el comunismo, la guerrilla y el hippismo, suprimiendo todo
autoritarismo y relativizando la moral.

No hace mucho asistimos a una de esas “Misas” de juventud. Desde luego, ninguna de las chicas
llevaba velo. Pero en esto eran quizas un poco congruentes, pues el velo no hubiera sido simbolo
de nada sino una farsa conforme iban vestidas, o mejor dicho, desvestidas, con minifalda. Taparse
la cabeza en esas condiciones resultaba ridiculo. Desde antes de la misa se ofa el afinarse de
guitarras y demds instrumentos, y cuchicheos de los cantores, tal como en un teatro o cabaret.
Cuando empez6 la misa no podia haber poder de concentracion ni para el mas entrenado. Los
cantos cursis, con una letra que queria imitar a la Marsellesa, hablando de “libertad y fraternidad”.
A la hora de las ofrendas, las que las llevaban lo hicieron marcando el paso con una especie de
“Zamba” digna de la Sonora Santanera. Fue lo mds movido de toda la sesién. Durante la Misa
muchos muchachos que se habfan quedado de pie, en irrespetuosas posturas, con los brazos

363 «“Editorial”, Adalid, Afio 1, no. 8, agosto 7, 1971, 3. En AHAG, Folleteria, Adalid, Afios 1971-1975.
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extendidos recargandose en las ventanas en ademan indolente, empezaron naturalmente a llevar
el compas segin el ritmo del concierto, con el pie. La euforia iba subiendo de punto a causa de
la musica: para la bendicién ya los muchachos estaban avidos de ponerse a bailar, segin se les
notaba. Y salieron todos atropelladamente como quien sale corriendo de un estadio o cualquier
lugar visiblemente excitados, euféricos, hablando a gritos. Toda esta euforia nadie dirfa que fue
producto de “devocién” en misa. Fue producto de la misica moderna que naturalmente hace sus
efectos sobre todo en las personas mas jovenes.304

En otro articulo, pero con un tono sardénico que ridiculizaba al cura Ramén Godinez y
al padre Arturo Moreno, los militantes del SL] mostraban una fotografia tomada al interior del
templo de la Luz, enfocando a jovenes de ambos sexos que bailaban durante la misa. Al pie de
la foto, reprodujeron las palabras que dan inicio a la cancién “Bule-Bule™: “Uno, dos; One, two,
tres, cuatro”. En el texto sefalaban lo siguiente: “al son de la tonada rocanrolera ‘Viva la Gente’,
todos destruyen la parroquia” (ver ilustracion 8). Frente a las reformas que los sacerdotes

progresistas habfan introducido en la parroquia de la Luz, consideradas por los tradicionalistas

99365

como ritos “a la usanza protestante”, el SLJ reivindicaba el Concilio de Trento y la

intransigencia cristera, por medio de consignas y cantos, desplegados tanto en la revista como
en las manifestaciones que hacfan en el atrio del templo.366 En el “Canto al valor de ser catélico”,
exaltaban la figura de Anacleto Gonzalez Flores —martir cristero— y, con tono heroico-
combativo, criticaban al progresismo y a los idolos de la cultura juvenil:

Y las campanas de la Santa Iglesia Catedral,

Cantaron orgullosas el despertar de los jovenes catélicos.
Estos nuevos paladines que a pesar de su corta edad,

Pues andaban entre los quince y los veinte afios,

Habian puesto una punta en Flandes.

Este es el primer brote del catolicismo del pueblo tapatio,
La tierra prodiga en martires, que dio cristianos

De la talla de Anacleto Gonzalez Flores, nuevamente se
Cubria de Gloria, doscientos muchachos brindaban su apoyo
Total y absoluto a los mandatos de la Iglesia Catdlica,
Apostolica y Romana.

En la presente época de los Beatles,

En la presente época de la drogadiccion y de la admiracién
Al homosexualismo, doscientos jabatos viriles estaban mostrando
La parte buena y sana de la juventud mexicana.

También la juventud femenina hacfa acto de presencia,

Y con su participacion daba la batalla a quienes quieren
Enlodarla con modas degradantes.

El periédico “ADALID”, canta jubiloso la gesta heroica
De estos pequefios grandes hombres.

El Demonio, temblarfa ante la presencia real y

364 Gloria Riestra, “Las misas de juventud”, Adalid, Afio 1, no. 10, agosto 28, 1971, 10-11.
365 Véase “Editorial”, Adalid, Afio 2, no. 15, febrero, 1972, p. 2.
366 \/er Adalid, Afio 1, no. 8, agosto 7, 1971, 2 y 23-24.
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Majestuosa de estos auténticos catélicos. 367

En el periodo 1971-1975, los tradicionalistas ridiculizaron a los “nuevos curas” en onda
con la juventud, por medio de articulos, sonetos y caricaturas, difundidos por medio de sus
revistas. En un articulo, el licenciado Ramén Jorge criticaba al progresismo por ser “la nueva
religion del antropocentrismo y la desacralizacion”, y acusaba al cura Ramén Godinez y sus
vicarios de “obstaculizar el que se adore a Jesus Sacramentado”. Denunciaba a Godinez de haber
negado “la comunién a los miembros del Seminario por el solo hecho de estar arrodillados”,
prefiriendo “darlo a algunas sefioritas que se lo pidieron en minifalda”. Y sobre el padre Arturo

2”5

Moreno, sefialaba que encarnaba el “prototipo del ‘progresista™. Lo describia como un padre
“joven, amable, siempre dispuesto a iniciar un ‘didlogo’ que constantemente y poco a poco va
desprestigiando su persona en lo que representa”. La cuestion era que debido a ese trato
“amigable” y “comprensivo”, la figura del sacerdote se desacralizaba, eliminada la relacion
jerarquica y de autoridad, y borraba “las diferencias entre lo sagrado y lo profano”, igualando la

persona del padre con la del joven por medio del “tuteo [y] el trato de cuates”.*

Ilustracién 8. Jovenes bailan en misa. Fuente: Adalid, Afio 2, No. 15, febrero de 1972, p. 2.

Las misas de juventud propiciaron una retérica de indignacion por parte de los laicos
tradicionalistas, en la que vincularon discursivamente al progresismo catélico con rituales al estilo

del protestantismo. Pero hacia fines de 1971, el discurso tradicionalista se complejizo al integrar

367 “Canto al valor de ser catdlico”, Adalid, Afio 1, no. 10, agosto 28, 1971, 21.
368 Ramon Jorge, ““Progresismo’ en la Parroquia de la Luz”, Adalid, no. 14, enero, 1972, 8-9.
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al hippismo como parte de su teorfa conspiracionista. Si bien, las criticas a los hippies, el rock y
la contracultura, aparecieron desde los primeros nimeros de la revista Réplica —entre 1967-
1970—,"” no fue sino tras el escandalo nacional en torno al Festival de Rock y Ruedas de
Avandaro, celebrado el 11 y 12 de septiembre en Valle de Bravo, Estado de México, que la
militancia tradicionalista denunci6 la alianza demoniaca entre el hippismo, el comunismo y el
progresismo catolico. En ello tuvieron mucho que ver también las nuevas practicas de los
sacerdotes progresistas, de acercamiento con la juventud por medio de misas con mdusica
moderna, y los discursos del obispo de Cuernavaca, Mons. Sergio Mendez Arceo, en pro de la

guerrilla y los hippies.

3. 2. 2. La triada progresismo, comunismo, hippisnio

En agosto de 1970, Sergio Méndez Arceo —conocido como “El Obispo Rojo”, por su simpatia
con los ideales socialistas— pronuncié un sermén polémico en el que mostré una actitud
condescendiente ante un grupo de jovenes hippies que habian sido encarcelados en la ciudad de
Cuernavaca. Los articulos periodisticos que circularon a nivel nacional, refirieron textualmente
“las palabras del prelado”: “Prescindiendo de los motivos y justificaciones legales o morales de
tal medida, no podemos despreciar las lecciones que ellos [los hippies] nos dan. Ante una
sociedad de consumo, de lucro y acaparamiento, que hace del hombre un objeto, ellos buscan la
liberacién”. No obstante su condescendencia hacia los hippies, no estaba de acuerdo en el hecho
de que buscaran liberarse por medio de “actitudes extrafias” como “la evasion por medio de
drogas [y el] erotismo™.”

Ese tipo de declaraciones, llevaron a los Tecos y a los jovenes del Seminario Laico Juvenil
a considerar al hippismo, el rock y la contracultura, como parte del “Masterplan” en contra de
la Iglesia catolica, orquestado por comunistas y progresistas. L.os obispos, curas y sacerdotes
progresistas, comenzaron a ser atacados por promover el hippismo. Hacia inicios de los setenta,
el movimiento hippie habia crecido con gran brio en las principales ciudades del pafs. Para
agrupaciones tradicionalistas como los Tecos, el hippismo fue un fenémeno juvenil preocupante
no solo en el plano moral —liberacién sexual, comunas y drogas—, sino también en lo referente

a lo religioso-espiritual —Ila fascinacién por oriente, la astrologfa, el esoterismo y la

369 Almendra Cristal Orozco Barranco, “Representaciones de juventud”, 153-167.
370 «“No despreciemos las lecciones de los hippies’, dice Monsefior Arceo”, El Informador, agosto 18, 1970, 7-
B.
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resignificacion de Jesucristo (ver capitulo 2). Por medio de la revista Réplica y Adalid, los
militantes tradicionalistas denunciaron al hippismo como una secta, de caracter herético y
blasfemo, al servicio del comunismo y el progresismo.

En un articulo publicado en Adalid, Augusto Manzarraga criticaba a los sacerdotes que
“habian entrado en onda |...] religiosos barbudos y melenudos, en atavio de auténticos ‘hippis™”’.
Esa “renovaciéon” eclesiastica no implicaba “un nuevo Pentecostés”, ni una “lluvia de
portentosos carismas que el Espiritu Divino envia a su Iglesia a través del Vaticano 117, sino mas
bien “el espiritu del Anticristo satanicamente difundido por todos los estratos de la Iglesia, a
través de la turba maldita de infiltrados y traidores que han logrado colarse hasta en las mas altas
jerarquias”.’"" La ctitica iba dirigida tanto a los sacerdotes de la parroquia de la Luz, como al
obispo Sergio Mendez Arceo. En la pagina siguiente, publicaron un cartén firmado por Tito,

titulado “El Profeta de la Nueva Iglesia”, en el que caricaturizé6 a Mendez Arceo como el

>
prototipo del obispo progresista al servicio del comunismo ateo. El dibujo lo presentaba de
frente, con actitud maliciosa, sosteniendo con su diestra el mazo y la hoz —simbolos comunistas
de obreros y campesinos—, sobre su cabeza una aureola con la forma del simbolo de amor y
paz —que representaba al hippismo—, detras de él un rostro de Karl Marx, y su bota derecha
pisoteando una figura de Cristo crucificado (ver ilustracion 9).

En el nimero 33 de la revista Réplica del mes de marzo del afio 1972, el editorial publico
un articulo titulado “Avandaritos de barriada”, en el que condenaba el hecho de que tanto los
festivales multitudinarios como las “tardeadas” de rock estuvieran en manos de organizadores
corruptores de la juventud, “al servicio de la consigna roja que manda pervertir a los jovenes
para debilitarlos y hacer asi mas facil su esclavizaciéon bajo la tiranfa comunista”. La nota iba
acompafiada de una fotogratia de Los Dug Dug’s —la cual habian utilizado como portada de su
primer album homoénimo, bajo el sello de RCA en 1971—, y sobre ella comentaban con tono de
indignacion que uno de los integrantes del “feminoide grupo supuestamente musical”, hacia
“mofa del catolicismo vistiéndose con una casulla sacerdotal y haciendo y ridiculizando
sactilegamente la sefial de la cruz, mientras que otro le besa ‘amorosamente’ la mano”.””

En un articulo titulado “Las sectas de Jests”, publicado el No 47 de Rép/ica en el mes de

junio de 1973, Silviano Hernandez sefialaba que el “cristianismo hippie” se caracterizaba por la

vinculacién entre Jesucristo, musica y drogas. El autor cuestionaba la legitimidad del Cristo de

371 Augusto de Manzarraga, “La glorificacion del desorden”, Adalid, septiembre, 1972, 14,
372 « Avandaritos de barriada”, Réplica, no. 33, marzo, 1972, s/p.
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los hippies, puesto que le rendfan culto en tanto que “héroe rebelde [y| primer gran martir por
el pacifismo”. En este sentido, el hippismo constitufa un movimiento apartado de “toda religion
establecida a la que se critica de hipdcrita y convenenciera”. Dentro de esta vision de mundo
intransigente, cuya beligerancia se enfocaba en el combate de las herejias y las blasfemias, el rock
y la religiosidad-espiritualidad hippie fueron blanco de fuertes criticas por lo menos hasta el ano

de 1974.7

Tlustracion 9. “El Profeta de la Nueva Iglesia”. Fuente: Adalid, septiembre de 1972, p. 15.

El 15 febrero de ese afio, la revista Adalid public6 una critica de Gloria Riestra al filme Jesus Christ
Superestar, cuya premier tuvo lugar el miércoles 19 de diciembre de 1973 en el cine Diana de
Guadalajara, pero habia sido proyectada nuevamente el dia saibado 26 de enero de 1974 (ver
capitulo 2). En su critica, Riestra calific6 la pelicula como un “engendro infernal”, obra de “judios

animados ciertamente por un odio inconcebible a la Persona de Cristo”, puesto que el unico

373 Silviano Hernandez, “Las sectas de Jestis”, Réplica, no. 47, junio, 1973, s/p.
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objetivo era “ridiculizar al Salvador, falsificar sus palabras, hacer chacoteo de la Sagrada Pasion,
presentar al Sefior como un hombre vulgar, un tipillo despreciable que vocifera, blasfema como

255

un loco en ‘Getseman{’. El filme constituia una obra cuyo fin era el “adoctrinamiento ateo [que
echaba] lodo sobre todo lo divino”, y en este tenor aprovechaba para lanzar fuertes criticas al
clero progresista mexicano: “Ya es hora de que el clero diga una palabra, que hace mucho no
oimos, sobre cierta clase de cine [...] Nuestro deber, de clero y fieles, es defender publicamente

el honor de Dios ultrajado”.”™

Conclusiones

La puesta en marcha de las reformas posconciliares a partir de 1970 en Guadalajara, generd una
serie de tensiones entre las vertientes progresista y tradicionalista. En este capitulo me centré en
los conflictos en torno a las reformas en materia de liturgia, que los progresistas liderados por
sacerdotes como Vicente Garcia y Ramoén Godinez Flores pusieron en practica en la parroquia
de Nuestra Sefiora de la Luz. La implementacion de las “misas de juventud”, caracteristicas por
la incorporacion de elementos propios de la cultura rock, fue el detonante para que la reaccion
neo-intransigente liderada por los Tecos movilizara a los jévenes del Seminario Laico Juvenil, en
pro del restablecimiento de la liturgia tridentina preconciliar. En esa trama conflictiva, las misas
de juventud constituyeron un espacio de disputa por la definicion de las fronteras que dividian
lo sagrado de lo profano. Mientras que los progresistas hacian lo posible por volver porosas las
fronteras, con miras a producir hibridaciones del ceremonial litargico con elementos profanos
de la cultura juvenil moderna —entre ellos la instrumentacion eléctrica del rock—, los grupos
de tradicionalistas desplegaron propaganda y protestas para revertir los efectos modernizadores,
y restablecer las fronteras tradicionales.

Si bien, la cultura rockera no particip6 directamente de ese conflicto, si constituyé uno
de elementos centrales tanto en las estrategias progresistas como tradicionalistas. El progresismo
catdlico encontrd en la cultura juvenil rockera una serie de elementos para modernizar no s6lo
el ritual liturgico, sino también la gestualidad propia de los sacerdotes —como hacer el saludo
de la “V”. En este sentido, los casos de progresistas estudiados en el presente capitulo, permiten
observar que la cultura rock tuvo una influencia importante en sacerdotes como Humberto Mejia

Ruvalcaba, Vicente Garcfa, Arturo Moreno y Ramén Godinez Flores —quien hacia los noventa

374 Gloria Riestra, “Jesucristo Superstar: blasfema y sacrilega”, Adalid, no. 38, febrero 15, 1974, 8-9.
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apoyaria agrupaciones de rock y heavy metal catélico, como se vera en el capitulo 6. La cultura
rock trastoco a la vertiente progresista del catolicismo, sembrando la semilla para posteriores
proyectos de pastoral y de liturgia, aflojando las fronteras para hacer posible la participacion de
los j6venes, asi como la incorporacién de innovaciones estéticas.

En ese contexto, los tradicionalistas elaboraron un discurso escatolégico que enfatizé la
idea de una conspiracién comunista-atea contra la Iglesia catélica, de la que formaban parte los
progresistas catélicos. La neo-intransigencia radical fue caracteristica de los Tecos, quienes desde
la linea lefebvrista y cristera buscaron desprestigiar y frenar todo acercamiento de los catdlicos
con el comunismo, el protestantismo y el hippismo. La escatologia neo-intransigente construyé
categorias basadas en la imaginerfa biblica del Mal, representando a sus adversarios progresistas,
comunistas, protestantes y muchos otros grupos religiosos, como cémplices del maléfico plan
de Satands para destruir definitivamente a la Iglesia catélica. En ese esquema representacional,
la cultura rock ocupé un lugar importante, pues constituyé para los tradicionalistas el medio mas
eficaz del Maligno —y sus aliados progresistas, comunistas, etcétera— en la batalla por el control
de los jovenes. Durante el periodo 1968-1980, los Tecos categorizaron al rock, la contracultura
y el hippismo como fuerzas al servicio de Satan. En Guadalajara, la “teorifa del rock satanico” —
el “panico satanico”— tuvo su origen dentro de la vertiente tradicionalista de los Tecos, aunque

éstos se inspiraron en publicaciones cristianas evangélicas anti-rock de origen estadounidense.
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Capitulo 4. El “rock satanico”. Escatologia neo-intransigente y campafas
anti-rock.

Y cuando, finalmente, el Cordero rompi6 el séptimo sello, se hizo
en el cielo un silencio como de media hora. Vi cémo se
entregaban siete trompetas a los siete angeles que estaban de pie
en presencia de Dios [...] Y vi subir del mar una bestia que tenia
diez cuernos y siete cabezas, con una diadema en cada cuerno y
un titulo blasfemo en cada cabeza.

Apocalipsis, 8: 1-2y 13: 1

Enla primavera de 1982, un episodio del programa Praise the Lord transmitido por la red televisiva
cristiana Trinity Broadcasting Network’”, generd panico entre los televidentes al “revelar” la
presencia de mensajes ocultos en célebres canciones de rock, en las cuales glorificaban a Satanas.
El “descubrimiento” y “revelaciéon” de tales mensajes anticristianos, motivé la movilizacion de
lideres religiosos, quienes presionaron a los funcionarios de California para que regularan la venta
y el consumo de musica rock y heavy metal. El 26 de marzo de 1982, el asamblefsta cristiano
Phil Wyman present6 el proyecto de ley AB 3741 ante las autoridades californianas, en su
facultad de miembro del Comité de Proteccion al Consumidor y Materiales Téxicos (CCPTM,
por sus siglas en inglés).”” En la asamblea celebrada al dia siguiente, Wyman y el
autodenominado neurocientifico William H. Yarroll IT defendieron el proyecto de ley empleando
un discurso médico-psiquiatrico, poniendo énfasis en los supuestos efectos psiquico-
conductuales producidos por la audiciéon de musica rock entre adolescentes y jovenes. Yarroll
traté de convencer a las autoridades de que los mensajes subliminales de caracter blasfematorio-
satanistas, producian efectos reales y negativos en los escuchas al ser decodificados por el
subconsciente, por lo que era urgente proteger “nuestras mentes” de “invasiones indeseadas”.””

La propuesta de ley fracasé, pero eso no significé el fin de la batalla contra el “rock

satanico”.”” Fuera del 4mbito juridico, religiosos evangélicos, bautistas y catélicos se dieron a la

375 La TBN fue fundada en 1973 por Paul Crouch en Los Angeles, y desde entonces se ha autodefinido como
la mejor emisora de contenido amigable con la fe y la familia. Véase: https://www.tbn.org/
376 John Brackett, “Satan, Subliminals, and Suicide”, 276-277.
377 John Brackett, “Satan, Subliminals and Suicide”, 277-278; Massimo Introvigne, Satanism, 443.
378 Entre 1982 y 1983, otras propuestas de ley como la SB 336 en Arkansas y la HR 6363 a nivel federal en los
Estados Unidos, también fracasaron. Véase John Brackett, “Satan, Subliminals and Suicide”, 281.
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tarea de propagar la revelacion acerca de la supuesta glorificacion a Satanas por parte de las
estrellas de rock. El arma principal en esa cruzada anti-rock fueron los libros publicados en el
periodo aproximado de 1983-1991, no sélo en Estados Unidos sino en otros pafses como
Canada, Francia, Italia y México. La literatura anti-rock se remonta hacia fines de los afios
sesenta, con la publicacién de los libros The Devil’s Diversion (1967) y Rock and the Church (1971),
ambos del predicador cristiano Bob Larson.”” Sin embargo, el boom literario de este género
ocurri6 a partir del afio 1983. En su investigacion, John Brackett menciona los siguientes titulos
publicados en Estados Unidos: de Jacob Aranza, Backward Masking Unmasked (1983), y de los
hermanos Dan y Steve Peters, The Peters Brothers Hit Rock’s Bottom! (1984), Why Knock Rock? (1984)
y Rock’s Hidden Persuader: The Truth About Backmasking (1985).°* El libro de mayor impacto en el
mundo latino y catolico fue Le rock ‘n’ roll. V'iol de la conscience par les messages subliminanx (1983),
escrito por el religioso trinitario Jean-Paul Régimbal. En 1985, la seccion romana del UNITALSI
publicé una traduccion italiana, “con el objeto de difundir una publicacién unica en su género y
que desde su original edicion francesa en 1983 represento la fuente principal donde abrevar para
conocer el delicado y grave problema [del rock]”.™ En 1988, los Tecos —un grupo
tradicionalista que desde 1968 encabez6 campafias en contra del comunismo, el progresismo
catolico y el hippismo, como mostré en el capitulo 3— publicaron en Guadalajara una traduccion
al espafiol con apéndices inexistentes en el original, sobre “mufiecos satinicos” y mensajes
subliminales en televisiéon y publicidad. Ademas de las traducciones, el libro de Régimbal
constituy6 el modelo para libros como Miisica rock y satanismo (1989) de René Laban, asi como
Adoradores del Diablo y rock satdanico (1991) del demondlogo catodlico monsefior Corrado Balducci,
aunque cada autor agregaba datos a su conveniencia. Quizas los unicos libros escritos por
cristianos evangélicos traducidos al espafol, y que circularon en México y Guadalajara, fueron
Su hijo y el rock (1990) de Bob Larson, y Escalera al infierno (1991) de Rick Jones. En el presente
capitulo, analizo unicamente las traducciones al espafol que fueron puestas en circulacioén en la
ciudad de Guadalajara y, por supuesto, en otras ciudades del pais.

Los trabajos recientes en ciencias sociales han sefialado que la intencién central de este
tipo de literatura, era convencer sobre los efectos nocivos de los mensajes subliminales en el
comportamiento de la juventud —promiscuidad sexual, drogadiccién, alcoholismo, violencia y

suicidio. En estos estudios se describe unicamente la relacién musica-mente-comportamiento,

379 Massimo Introvigne, Satanism, 437-438.

380 John Brackett, “Satan, Subliminals and Suicide”, 282.

381 Corrado Balducci, Adoradores del Diablo y rock satanico (Grupo Editorial Lumen, 2002), 294-295.
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lo cual deriva del interés por dar cuenta de la polémica juridica en torno a los mensajes ocultos.”
No obstante, a mi modo de ver, el discurso anti-rock es mucho mas complejo, pues implicé el
proceso de construccion de una imagen estética, terrorifica y satanica del rock, basada en una
concepcion escatoldgica®™’ que ponia en el centro del debate no sélo los efectos nocivos sobre
el cuerpo, sino también el destino dltimo del alma humana.

En este sentido, en el presente capitulo me propongo mostrar como la teorfa del rock
satanico fue elaborada a partir de la escatologia y la apocaliptica cristiana, en la cual, por medio
de una serie de juicios y atribuciones estéticas de fealdad, diversos lideres religiosos presentaron
al rock como una temible fuerza destructora al servicio de Satanas. Este enfoque, centrado en el
discurso teologico-escatologico, me permitira analizar la importancia atribuida al cuerpo y al
alma, en tanto que elementos cruciales en la historia de la salvacion. La literatura anti-rock no se
limité a describir los supuestos efectos neurofisiolbgicos en los escuchas jovenes, sino que buscéd
situar a los creyentes en una verdadera batalla espiritual, en la cual habia que liberar a los cuerpos
de influencias demoniacas y, por lo tanto, salvar las almas de la terrible condenacion eterna en

las llamas del infierno.

4. 1. La “teoria del rock satanico” y la literatura anti-rock

En términos generales, dentro de la tradicion cristiana, la fealdad se representa bajo la forma de
lo terrorifico y lo diabdlico, elementos que aparecieron por primera vez en el Apocalipsis de Juan
Evangelista.”® Belleza y fealdad se definen con relacién a médulos estables, como Dios, Cristo
y el Diablo, para simbolizar lo bello (humano-divino) y lo feo (bestial-horroroso-infrahumano).
Las atribuciones de fealdad a formas de expresion artistica especificas, mantienen un estrecho

vinculo con aquello considerado como mal moral, lo que produce fealdad espiritual. El mal y el

382 Massimo Introvigne, Satanism, 437-443; John Brackett, “Satan, Subliminals and Suicide”, 271-297.

383 De acuerdo con Jacques Le Goff, la escatologia es un término que “designa la doctrina de los fines ultimos,
es decir, el cuerpo de las creencias relativas al destino ultimo del hombre y del universo”. Designa también “el
dia del Sefior, el dia del juicio universal, segin el Apocalipsis cristiano”. La escatologia se expresa en una
narrativa compleja, en la que suelen mezclarse la apocaliptica, el milenarismo, el mesianismo, la utopia y el
mito. En este sentido, entiendo la literatura anti-rock como una forma peculiar de la narrativa escatolégica,
producida en un contexto de “gran renovacion escatologica” animada desde fines del siglo XIX por diversos
procesos socio-histéricos —como la revolucién industrial—, y por el temor a fuerzas catastréficas como la
energia nuclear en la segunda mitad del siglo XX. En la teoria del rock saténico, las estrellas de rock constituyen
el grupo social que porta la potencialidad y la amenaza escatolégica, pues por medio de su musica introducen
demonios al servicio de Satanas en el cuerpo de los jovenes, causando estragos neurofisiol6gicos, morales y
espirituales, y provocando asi la condenacion de las almas al infierno. Sobre la escatologia véase Jacques Le
Goff, El orden de la memoria, 46-53 y 80-83.

384 Umberto Eco, Historia de la fealdad (Lumen, 2007), 72.
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pecado se oponen al bien, son su infierno. Lo feo es el infierno de lo bello, es error dentro de la
sublime obra divina.’®

En particular, la musica ha constituido un elemento de preocupacion tanto para la Iglesia
catélica como para las iglesias y denominaciones cristianas. En el siglo VI, el papa Gregorio
Magno encabez6 una lucha contra el paganismo y lo pecaminoso del cuerpo, intentando
“eliminar todo elemento musical que tuviera origen en cualquier clase de actividad fisica”, de
modo que la musica tradicional y popular en todas sus variedades —de baile, de trabajo, amorosa,
etcétera— fue declarada como obra del demonio, condenando a quienes la cantaban a ser
“arrojados al fuego eterno del infierno”.”* Los juicios y las valoraciones estéticas de /as miisicas
por parte de religiosos cristianos, han sido realizados de acuerdo con su concepcién teoldgico-
moral del ser humano y su relacién con lo divino-trascendental. Las atribuciones de fealdad hacia
estilos musicales especificos, y su concomitante asociaciéon con lo demoniaco, parten de la idea
del individuo como poseedor de “un alma dada por Dios” y de un cuerpo, “una carnalidad
mortal, lujuriosa y pecaminosa”.® En la tradicion cristiana, el cuerpo constituye el lugar de la
experiencia religiosa, donde se libra una lucha constante entre el Bien y el Mal; se abre el corazén
a la gracia de Dios, o bien, se abandona a los placeres de la carne, convirtiendo el propio cuerpo
en morada de demonios.” Asf, el discurso teoldgico sobre el cuerpo suscita imagenes de caricter

<

pendular, “un doble movimiento de ennoblecimiento y de desprecio”, donde el cuerpo del
pecador simboliza “desorden y envilecimiento”, pues es el resultado de la imposibilidad humana
para dominar las bajas pasiones.™

En la teorfa del rock satanico, los géneros de musica rock, heavy metal y punk, estan
asociados estéticamente con lo feo, lo terrorifico y lo demoniaco debido a los supuestos efectos
nocivos sobre el cuerpo y el alma de los escuchas jovenes. En este sentido, la literatura anti-rock
es deudora en gran medida del estilo narrativo y de la simbologfa del Apocalipsis. Esto es evidente
no solo en las citas que remiten a este libro del Nuevo Testamento, sino también en la forma en

que el rock es vinculado abiertamente con el Mal. De acuerdo con Miguel Salvador, uno de los

biblistas que colaboraron en la edicién de la Biblia de América, la literatura apocaliptica fue

385 Umberto Eco, Historia, 10-16.
386 Elie Siegmeister, MUsica y sociedad, 40-41.
387 Elizabeth Grosz, Volatile Bodies. Toward a Corporeal Feminism (Indiana University Press, 1994), 5.
388 Jacques Gélis, “El cuerpo, la Iglesia y lo sagrado”, en Historia del cuerpo. 1. Del Renacimiento al Siglo de
las Luces, dirs. Alain Corbin, Jean-Jacques Courtine y George Vigarello (Taurus, 2005), 28; Robert
Muchembled, Historia del diablo. Siglos X1I-XX (FCE, 2019), 46-47.
389 Jacques Gélis, “El cuerpo”, 28-29.
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creada con el fin de “alimentar la esperanza del pueblo en situaciones ctiticas y dificiles”.”” El
Apocalipsis representa el angustiante fracaso de la historia de la salvacion, puesto que es dominada
temporalmente por “las fuerzas de la injusticia, la muerte, el poder politico [y] las fuerzas
demoniacas”. No obstante, “la victoria definitiva pertenece a Cristo, que con su fuerza vencera
a todas las potencias malignas e instaurari el reinado de Dios”.””!

En efecto, los autores de libros anti-rock presentaron al “rock satanico” como una de las
fuerzas destructoras mas temibles de la segunda mitad del siglo XX. Bob Larson, televangelista
y anti-cultista, pionero en publicar libros en contra del rock desde fines de los afios sesenta en
Estados Unidos, advirti6 a los padres de familia que “Satanas [podia] usar la musica para crear

, .. 9 , .o .30
una atmosfera espiritual malsana”. En un tono miés aterrador, el sacerdote trinitario™”

Jean-
Paul Régimbal aseguraba que “los ritmos endiablados y satanicos de esta musica infernal”, eran
la nica causa de 18 casos de suicidio en la region de Montreal-Granby-Québec.”™ Este tipo de
libros ofrecian a los lectores —principalmente adultos creyentes— una serie de descripciones
detalladas del poder destructor del rock, de los supuestos efectos nocivos producidos en el
cuerpo, la mente y el alma de los jovenes. Asimismo, la literatura anti-rock era utilizada como
arma en la lucha contra Satanas y las estrellas de rock, quienes cumplian el papel de falsos
profetas —en consonancia con la simbologia apocaliptica—, seduciendo a la juventud con sus
ritmos, sonidos, letras y performances. No obstante, mientras que en el Apocalipsis 1a batalla entre

el Bien y el Mal ocurre en escenarios que oscilan entre lo celestial, lo terrenal y lo abismal, en la

literatura anti-rock la confrontacién de fuerzas tiene lugar en el cuerpo de los jévenes.

4. 2. Capturar los cuerpos: efectos neurofisiolégicos y transfiguracion

Las descripciones sobre el poder destructor del “rock satanico” partian de los efectos corporales
y neurofisiolégicos producidos por el beat o ritmo. Bob Larson, en su gufa moralista para padres
de familia titulada Su bijo y e/ rock (1990), sefialaba que la atraccion principal de este género musical

era “su ritmo sencillo, ritmico, y de golpeteo”. La base musical del rock consistia en un “ritmo

3% Apocalipsis, en Biblia de América (La Casa de la Biblia, 1994), 1871.

391 Apocalipsis, 1872.

392 Bob Larson, Su hijo y el rock (Editorial UNILIT, 1990), 28.

393 Es decir, perteneciente a la Orden de la Santisima Trinidad y de los Cautivos. En las primeras paginas de su
libro, se autodenominaba “sacerdote”, “religioso trinitario [...] liberador de cautivos”, “predicador de retiros”,
y “criminalista especializado en psiquiatria criminal”. Véase Jean-Paul Régimbal, ¢Queremos rock? La
violacion de las conciencias por el mensaje subliminal (Editorial Independiente, 1988), 2.

394 Jean-Paul Régimbal, ¢Queremos rock?, 2.
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palpitante”, el cual, si se extendia “por un prolongado periodo de tiempo y a muy alto volumen,
[podia] ser hipnético en conciertos en vivo”. Es decir, el bear del rock constitufa “un ataque
repetido sobre el aparato neurosensorial”’, que producia la interrupcién de “los procesos de
conciencia mental”.””

Por su parte, en su libro Le rock n’ roll (1983), Jean-Paul Régimbal hizo una peculiar
interpretacion de la historia del rock, tomando como hilo conductor la evolucion del ritmo. De
acuerdo con su esquema cronoldgico el punto de partida fue Little Richard, quien modifico “el
beat del rhythm and blues de la poblacion negra del sur”. Régimbal vinculé abiertamente la
peligrosidad del rock con las practicas religiosas afroamericanas, pues tanto el ritmo como el
argot provenfan de los “guetos americanos”. En esa primera fase de origen, el nuevo ritmo
creado por Richard y popularizado por Elvis Presley, propici6 la liberacion de los adolescentes
por medio del rechazo de la moral religiosa y la consecuente eliminacion de “todos los tabues
religiosos, familiares y sociales”. Elvis habia conseguido dominar “las emociones mas primitivas
de los adolescentes”, conduciendo a multitudes de ellos al “frenesi, la histeria colectiva y la
exasperacion sexual”.””

En la segunda fase, marcada por la evolucion del rock and roll al hard rock y el acid rock,
la caracteristica central fue —segin Régimbal— el “perfeccionamiento del ritmo (bea?), la
intensidad del volumen y el desencadenamiento frenético de las percusiones”. Dicho
perfeccionamiento ritmico habia sido producto de “una intensa busqueda [llevada] a cabo en las
tribus africanas y los medios del vudd, tal como se practica en América Latina y en Hait{”.
Régimbal afirmaba que los musicos de rock extrajeron del culto vudu un repertorio de “todos
los ritos copulatorios, de los encantamientos y de los conjuros”, los cuales emplearon con el fin
de reproducir los ritmos que conducian a los oyentes a “un placer sexual completo”.”” Ta
vinculacién discursiva del rock con todo tipo de “rituales paganos” fue comun en la literatura
anti-rock. Bob Larson sefalé en su libro que parte del album Goat’s Head Soup de los Rolling
Stones habfa sido grabada en “un ritual haitiano de vudd”, pues detras de la musica percibi6 las
“voces de aquellos que estan siendo poseidos por espititus demoniacos”.””

Asimismo, la creencia en la posesion y la consagraciéon corporal constituyd un elemento

importante en la literatura anti-rock. Las estrellas de rock se convertian en falsos profetas al

395 Bob Larson, Su hijo y el rock, p. 5.
3% Jean-Paul Régimbal, ¢Queremos rock?, 4-5.
397 Jean-Paul Régimbal, ¢Queremos rock?, p. 6.
3% Bob Larson, Su hijo y el rock, 26.
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servicio de Satanas, a quien consagraban deliberadamente su cuerpo y su alma. Alice Cooper
constituyo la figura paradigmatica de la consagracion satanica, debido a una supuesta declaracién
hecha por él mismo, en la que relat6 su entrega a entes malignos en una sesion de espiritismo:

[El espiritu] me prometié a mi y a mi grupo de musica la gloria, la dominacién del mundo con
[e]] rock y la riqueza en abundancia. Lo tnico que me pidié [a] cambio [fue] entregatle mi cuerpo
para que [...] tomara posesiéon de mi. A cambio de la posesion de mi cuerpo me hice célebre a
través del mundo entero.?

Por su parte, los fans se convertian en posesos y adoradores, seducidos por la musica que
capturaba sus cuerpos. En su libro Escalera al infierno (1991), el evangélico Rick Jones advertia a
sus lectores —especificamente jovenes con problemas— que el rock perseguia un objetivo
maligno: “que los demonios entren en ti, te destruyan y te lleven al infierno [...] al disfrutar de
esa musica los demonios entran en tu cuerpo”.*” Ese elemento discursivo en particular abrevaba
de los relatos de posesion, aunque en la literatura anti-rock se actualizaba la articulacion de dos
concepciones del cuerpo: el cuerpo religioso y el cuerpo médico.

En efecto, dicha amalgama discursiva tuvo su origen en el primer tercio del siglo XVII,
a partir del caso de las posesas de Loudun. La caracteristica del discurso de la posesion es que al
cuerpo no solo se le representa como separado “en elementos celestes y terrenos” —de acuerdo
con la teologfa cristiana—, sino como un todo compuesto por “érganos, miembros y funciones
visibles”, mas acorde con la mirada médica.”"! En su libro, el sacerdote Régimbal —basindose
en los estudios pseudocientificos de Bob Larson— evocaba imagenes del cuerpo médico y del
cuerpo religioso, con la finalidad de convencer a los lectores sobre los efectos neurofisiolégicos
que el rock provocaba entre la juventud:

Hemos mostrado que esta musica puede tener efectos y consecuencias fisicas asombrosas:
cambios en el pulso y la respiracién, secrecién acrecentada de las glandulas endécrinas, en
particular la glandula pituitaria que regula los procesos vitales del organismo |...] El metabolismo
de base y el porcentaje de azucar en la sangre se modifica a lo largo de la audicién. Se puede
entonces pensar en jugar con el organismo humano cuando se toca un instrumento musical y de
hecho ciertos compositores de musica se propusieron manipular el cerebro provocando un corto
circuito en las facultades conscientes tal como lo hace la droga. El ritmo predominante del rock
y del pop, condiciona primero el cuerpo y luego estimula ciertas funciones hormonales del
sistema endécrino [...] El resultado global es un desequilibrio de las hormonas sexuales y
suprarrenales, asi como de un cambio radical de la tasa de insulina en la sangre, de manera que

399 Cfr. Jean-Paul Régimbal, ¢Queremos rock?, 20; Corrado Balducci, Adoradores del Diablo, 222-223; René
Laban, Musica rock y satanismo (Ediciones Arco Iris, 1989), 7-8.
400 Rick Jones, Escalera al infierno. La bien planificada destruccion de la juventud (Chick Publications, 1991),
79.
401 Michel de Certeau, La posesion de Loudun (Universidad Iberoamericana, 2012), 60.
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las diversas funciones de control de las inhibiciones morales caen por debajo de lo tolerante o
estan completamente neutralizadas.*02

La mayoria de los autores citaron el estudio de Bob Larson para describir los supuestos
efectos neurofisiologicos del rock en los jovenes oyentes. La excepcion fue René Laban, quien
en su libro Miisica rock y satanismo (1989) interpretaba al rock, al punk y al heavy metal como un
fenémeno contrainiciatico. Laban se basé en los planteamientos del esoterista francés René
Guénon sobre la “contra-iniciacién” y el satanismo,*” para afirmar que la juventud se encontraba
“cada dia mas a merced de las fuerzas oscuras del psiquismo inferior [...] de entidades
infracorporales, de seres del mas bajo astral, desencarnados, que buscan la posesiéon de los
humanos”.** De acuerdo con su interpretacion, y en consonancia con el trabajo de Régimbal
sobre los mensajes subliminales, Laban aseguraba que muchos lideres de grupos de rock estaban
“mas o menos en contacto” con miembros de la Iglesia de Satan y la Wicca. Los conciertos
constituian verdaderos “ritos contrainiciaticos”, donde multitudes de fanaticos se convertian en
posesos:

Los posesos de que nos habla el Evangelio no son muy distintos de los que ain podemos ver en
Africa Negra o en Brasil, ni tampoco de los shows que nos brindan ciertos grupos de Rock [...]
Las disposiciones internas que preparan a las posesiones se manifiestan en seflales fisicas,
intelectuales y afectivas cuya totalidad se completa cuando se cumple aquélla [...] Las sefiales
fisicas que acompafian a la posesiéon consisten primero en cambios de mimica. Incluso las
facciones de la cara se desfiguran hasta el punto que en algunos relatos se nos dice que el poseso
adquirfa la cara del diablo que lo posefa [...] puede acompafiarla un adelgazamiento o una
hinchazén del vientre [...] Los rasgos expresan ira, burla, odio e insulto [...] Las visceras
contraidas y el espasmo alteran al mismo tiempo las funciones del organismo. El olor cambia, las
nduseas, los voémitos, la aerofagia y la acrocolia aparecen junto a los borborigmos, la lengua sucia
y la fetidez de aliento [...] La voz también cambia. No tiene el mismo timbre, se vuelve grave,
amenazadora o sardénica, se burla de las personas mas respetables y presenta insélitos propositos
eréticos o escatologicos. 40>

No obstante, aunque la creencia en la posesion diabdlica era central en la literatura anti-
rock, la somatizacion de la presencia del Mal en el cuerpo de los jovenes se expresaba en términos
del discurso médico. Las descripciones de la transfiguracion fisica del poseso, asi como de los
efectos neurofisiolégicos, evocaban imagenes grotescas del cuerpo envilecido que seguramente
remitieron al lector de la época al aspecto de la nifia posesa del filme E/ exorvista (1973); quizas

también a la propia imagen de rockeros como Arthur Brown, Alice Cooper, KISS, Ozzy

402 Jean-Paul Régimbal, ¢ Queremos rock?, 28-30.
403 Massimo Introvigne, Satanism, 246-253.
404 René Laban, Musica rock, 30.
405 René Laban, Musica rock, 52-54.
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Osbourne y King Diamond. En efecto, la estética del heavy metal y del shock rock, caracteristica
por el manejo del simbolismo grotesco, diabdlico y terrorifico, fue lo que permitié a los religiosos
anti-rock establecer vinculos discursivos entre los sintomas fisicos de la posesion y la
performatividad corporal desplegada por las subculturas del rock, el punk y el heavy metal.

Rick Jones advertia a los lectores que la musica rock era “uno de los instrumentos [mas
usados por el Diablo]| para situar sus demonios destructores de almas en los jévenes”. Lo
preocupante era que varias canciones de heavy metal hacfan explicita tal intencién, y entre ellas
citaba “Burn in Hell” de Twisted Sister, “Diary of a Madman” de Ozzy Osbourne, “Number of
the Beast” de Iron Maiden, y “N. I. B.” de Black Sabbath. Respecto a las letras de Osbourne
sefialaba lo siguiente: “Ozzy ya sabe la respuesta. Varios miles de demonios ya viven en su
cuerpo. Ahora quiere meter a algunos de sus ‘amigos’ en ti”.*"

De hecho, cada capitulo de su libro abre con ilustraciones caricaturescas, las cuales
muestran paso a paso cémo los demonios —liderados por Satanas— persuaden a los jévenes
para que cometan toda una serie de actos inmorales, atentando contra su propio bienestar fisico-
espiritual sin saberlo. Las ilustraciones representan a los demonios como maliciosos, incitadores
y sardonicos, mientras que el joven se va transfigurando cada vez que desciende un peldafio de
una escalera simbodlica que lo conduce al infierno. El cuerpo del joven es representado en su
proceso de envilecimiento y transfiguracion, por medio de cédigos fisicos y de vestimenta como
ojeras, cabello largo, ropa rota y sucia, gestos de confusion, lascivia, depresion, malicia, soberbia
y temor (ver ilustraciones 10, 11 y 12). En efecto, la literatura anti-rock mostraba las sefiales
fisicas como evidencias somaticas de la corrupcion del alma, la cual, al ser cautivada por Satanas

y sus demonios —via musica rock—, se encontraba en peligro de condenacion eterna.

4% Rick Jones, Escalera al infierno, 75-77.
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Iustracion 10. Escalera al Infierno 1. Fuente: Rick Jones, Escalera al Infierno, p. 54.
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Ilustracion 11. Escalera al Infierno 2. Fuente: Rick Jones, Escalera al Infierno, p. 74.
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Ilustracion 12. Escalera al Infierno 3. Fuente: Rick Jones, Escalera al Infierno, p. 66.
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4. 3. Cautivar las mentes: la condenacion eterna del alma

El esquema de la literatura anti-rock buscé mostrar a los lectores que Satanas usaba ese tipo de
musica para destruir a la juventud, capturando primero sus cuerpos por medio del ritmo o beat,
después cautivando sus mentes con “mensajes subliminales”, y finalmente conduciendo sus
almas hacia la condenacién eterna en el infierno. Bob Larson argumentaba que la base ritmica

del rock producfa hipnosis, estado psiquico de ‘“elevada sugestibilidad para imagenes y

2 <
b

mensajes”, tales como “el sexo lo es todo”, “abajo con la autoridad”, o “la vida importa poco,
asi que a gozar y a morir jovenes”.*” Pero ademis de la introduccién de los oyentes al mundo
del sexo, las drogas y el alcohol, los religiosos anti-rock mostraron su preocupaciéon ante la
presencia de diversos tipos de “cultos” y “practicas ocultas”.

Bob Larson atacaba a “las religiones y cultos orientales”, sefialandolas como peligrosas
debido a que influfan y conducfan “al extravio de muchos jévenes”. Por medio de la musica y
efectos visuales, operados bajo concepto “mistico”, los musicos de rock hacian entrar a la
audiencia en “un estado irregular de conciencia”, pues sus canciones estaban basadas en
escrituras hindues y en “el culto de Hare Krishna”. No obstante, de todos los “cultos” los mas
temibles eran el ocultismo y el satanismo. El rock que mantenia relaciéon con éstos era realmente
una “musica siniestra”.*”

En su peculiar esquema evolutivo del rock, Régimbal sefialaba que la fase del “rock
satanico” habfa sido inaugurada por los Beatles en 1968, tras el lanzamiento del “Devil’s White
Album?” (sz). En dicho disco, el cuarteto introdujo mensajes subliminales para “transmitir la doctrina
satanica” en los temas “Revolution 17 y “Revolution 9”. Régimbal aseguraba que, en éste ultimo,
al ser tocado al revés, se escuchaba el mensaje blasfematorio “Turn me on, dead man (excitame,
hombre muerto)”, pues la referencia al “hombre muerto” no era otra que “Nuestro Sefior
Jesucristo”. El éxito del album desencadend la réplica de esa “tormula de la perversién diabodlica”
por otras bandas de rock, tales como Rolling Stones, The Who, Black Sabbath, L.ed Zeppelin,
Styx, etc. “Esta vez no hay equivoco posible —enfatizaba—, todo esta inspirado, orientado a la

glorificacién de los poderes ocultos y a la adoracion de su majestad: satanas”.*” Por ejemplo, en

la cancién “Stairway to Heaven” de Led Zeppelin, el mensaje oculto en una de las estrofas era

407 Bob Larson, Su hijo y el rock, 6.

408 Bob Larson, Su hijo y el rock, 22-25.

409 Jean-Paul Régimbal, ;Queremos rock?, 8 y 16-17.
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“T’ve got to live for satan (Tengo que vivir para satan)”.*'"’ Ademas, en el apéndice B incluido al
final de su libro, interpretaba el “simbolismo esotérico” implicito en cada renglon de la letra, en

la cual el supuesto mensaje era la consagracion abierta a Lucifer (ver ilustracion 13).

i

DUCCION CASTELLANA . JTRADUCCION DEL SIMBOLISMO
TEXTO ORIGINAL TRAI ﬁ o
m £
C .

’ ' Hay una mujer que estd con- Bruja. :
s 5“0 hlutd % l:‘:fl;:ss venycidu de que todo lo que Jla antisabiduria <5|el. es_o’erlsmo
. |: e brilla es oro. 2 ( ,del cual la alquimia infenta
is gold. P

“cambiar ‘el plomo en oro puro.
< i

i Y ella estd comprando una " El precio: vender su alma
Anfj hos bl;,ymge: escalera que lleva al cielo. _ El cielo: El reino de lucifer
stairway to heaven. &L vl
And when she gets there Y cvando llega alli, ella sabe _ Se trata del conocimiento mdgico
she knows if the stores muy bien si los negocios : do-la_brile:
are all closed. 3 estan cerrados. : Resistencia del no iniciado.
With word she can get Con una sola palabra obtiene Férmula mdgica que abre todas
wh|ui :;,e came for. lo que quiere. las puertas.

(2)

Trehe’s a sing on the Hay una figura en la pared, Signos sim.bélicos de brujeria
wall but she wants to pero ella quiere estar segu- y del zodiace.
be sure. ra.

Tlustracién 13. Mensajes subliminales. Fuente: Jean-Paul Régimbal, ;Queremos rock?, p. 46.

Para Régimbal el vinculo entre el rock, la brujeria y el satanismo era evidente, puesto que tanto
productores como musicos eran miembros activos de “algunas de las religiones de Lucifer”. En
el apéndice C, reproducia e interpretaba el simbolismo utilizado por las bandas de rock en el arte
de sus discos, enfatizando su caracter esotérico y satanista (ver ilustraciéon 14). De hecho,
afirmaba que la produccion de discos era llevada a cabo bajo ritos de hechiceria, donde los discos
eran hechizados por “los grandes sacerdotes y sacerdotisas de su templo”, con el fin de que “una

gran cantidad de demonios [ejecutaran] sus 6rdenes”.*!!

410 Jean-Paul Régimbal, ;Queremos rock?, 16
411 Jean-Paul Régimbal, ;Queremos rock?, 22.
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APENDTICE C
SIGNOS SIMBOLICOS QUE APARECEN EN NUMEROSAS CUBIERTAS DE DISCOS

beza de chivo.
Ic):-:;e siempre es el simbolo de la persona de Satan&s.Cf.
" Goat’s head soup".

El Triangulo invertido es una parodia de la Trinidad en

Lenguaje esotérico.

6 de contacto pri=-
io: es fuente de fuerza césmica y lugar ;
3;gig:ado en el mundo "sobrenatural' de los espiritus.

Satanés.

ft La Piramide se remonta al esoterismo mesopotémico y egip~
6—o

Los cautivos de Satanas.

2 GSQ ‘<’J Encanto y hechizo de la misica.

Tlustracion 14. Simbolos satanicos. Fuente: Jean-Paul Régimbal, sQueremos rock?, p. 51.

Las supuestas 6rdenes ejecutadas por los demonios eran los estragos neurofisiolgicos descritos
lineas arriba, pero también problemas psicolégicos como frustracion, histeria, alucinacion,
depresion, tendencias violentas y suicidas, las que conllevaban a los jévenes hacia un “estado de
confusién moral y mental”. En dicho estado, la inteligencia, la voluntad, el libre albedrio y la
conciencia moral, sufrfan un grave ataque “por la via de todos los sentidos”, provocando la
disminucién de sus “capacidades de discernimiento y de resistencia”. Finalmente, todo ello tenia
consecuencias sociales, pues el rock —financiado por los Illuminati y la Wicca— cumplia la
funcién de “alentar la rebelién de los jovenes contra todas las formas de coaccién: Familia,
Religion, Politica, Economia y Militar (si)”, con el fin de instaurar un “4nico gobierno
mundial”.*"?

Sin embargo, mas alla de los argumentos neurofisiolégicos sobre los efectos nocivos del
rock en el cuerpo y en la mente, la batalla decisiva se librarfa en términos del espiritu. Régimbal
convocaba a todas aquellas “personas de buena voluntad” —padres de familia, educadores,
religiosos responsables de pastoral—, a unir esfuerzos para “edificar juntos una sociedad
renovada” en el cristianismo, y ayudar “a nuestra juventud a salir del marasmo espiritual, a

devolverse la moral que intenta sepultar el rock ‘n’ roll”.*** Haciendo eco de las palabras del

412 Jean-Paul Régimbal, ;Queremos rock?, 24 y 31-32.
413 Jean-Paul Régimbal, ;Queremos rock?, 38.
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apostol San Pablo, exhortaba a los creyentes a revestirse con “la armadura de Dios para poder
resistir a la asechanza del diablo”.*"* En efecto, el discurso anti-rock buscé situar al creyente en
un verdadero “combate espiritual”:

Porque no es contra los adversarios de carne y hueso que [debian] luchar, sino contra los
principados, contra las potestades, contra los amos y seflores de este mundo de tinieblas, contra
los espiritus del mal que habitan los espacios celestes. Es por eso que debéis poneros la Armadura
de Dios a fin de poder resistir en el dia malo, y después de haber hecho todo eso, quedar firmes.
Quedad en pie, cefiidos con el cinturén de la verdad, con la coraza de la justicia y calzados los
pies con el celo por el Evangelio de la paz, sostened en todo momento el escudo de la fe, para
poder inutilizar los dardos de fuego del maligno; tomad el yelmo de la salvacion y la espada del
espiritu, que es la palabra de Dios.#1>

Por su parte, en su libro Escalera al infierno el evangélico Rick Jones citaba los mismos
pasajes biblicos para hacetle ver a los jovenes que, al escuchar rock y heavy metal, se libraba una
batalla espiritual de consecuencias graves. Partfa de los “mensajes ocultos” en la cancion
“Stairway to Heaven” de Led Zeppelin, para revelatles lo que ocurria en ellos cada vez que la
escuchaban:

1. Estan oyendo a siervos de Satands que juran lealtad a su sefior; 2. Los oyentes estan siendo
programados para aceptar a Satanas como sefior y destructor de sus vidas [...] La Biblia te
advierte que estis en medio de una batalla espiritual [...] Se estd librando una batalla, joven...
una batalla por tu alma.*1¢

De todos los religiosos anti-rock, Rick Jones fue el mas explicito en el hecho de que
aquello que estaba en juego en la trama del “rock satanico” era la salvaciéon o la condenacion
eterna del alma. No sorprende que los pasajes del Apocalipsis son recurrentes, ademads de las citas
referentes al apdstol San Pablo, para evocar los tormentos del infierno y asociar a los musicos
con la figura del falso profeta. “Las estrellas de rock —sefialaba— son esclavos vendidos a
Satanas que predican de su amo [...] jQuieren que ardas en el infierno en un lago de fuego de
verdad! La tarea de las estrellas del rock es ayudarte a que vayas para alla. S6lo una persona
burdamente engafiada idolatra y adora a quienes le estin llevando al infierno”.*"

En efecto, Jones enfatizaba que la gravedad del “rock satanico” radicaba en el hecho de
que conllevaba a los jévenes escuchas a la condenacion y el sufrimiento eternos, es decir, el

“pasar la eternidad ardiendo en el lago de fuego”, tal y como les ocurri6 al propio Satands, a la

Bestia y al falso profeta al rebelarse contra Dios, de acuerdo con la revelacion de Juan en el

414 Cfr. Efesios 6: 11.
415 Cfr. Jean-Paul Régimbal, ; Queremos rock?, 39; Efesios 6: 12-17.
416 Rick Jones, Escalera al infierno, 5-6 y 37.
47 Rick Jones, Escalera al infierno, 76.
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Apocalipsis. El infierno es presentado como el lugar donde el condenado sufrira la agonia eterna,
implorando la muerte “para detener el dolor”.*"®

Sin embargo, a pesar de la angustia y el panico que esas descripciones pudieran suscitar,
los religiosos brindaban a los lectores un mensaje esperanzador, recordandoles que Cristo era el
Vencedor definitivo en esa trama terrorifica. Régimbal sefialaba que el poder destructor del rock
serfa aniquilado por medio de una educacién positiva en los jovenes, la cual les despertarfa el
interés por seguir el “camino de la Belleza, la Verdad y el Bien”, sustituyendo la musica satanica
por “obras de mejor calidad” —como la musica de inspiracion cristiana—, con el fin de formar
el sentido musical, poético, humano y cristiano “de todos aquellos que gustan y aprecian las
obras de valor que elevan el corazon, el cuerpo vy el espiritu”.*”

Por su parte, Rick Jones buscaba que los jovenes meditaran sobre la seriedad de su
“destino eterno”, no sélo por medio de pasajes biblicos y mensajes satanicos en las canciones de
rock, sino también por medio de testimonios de “vidas cambiadas”. Los casos de jovenes
conversos evocaban un apocalipsis y una renovacion individualizados, pues desterraban a
Satanas de sus cuerpos y abrian sus corazones para recibir a Jesucristo. El arrepentimiento, la
busqueda de Cristo y la conversion, constituyen actos que consuman el bello acontecimiento de
salvacion, en evidente contraposicion a lo feo, lo terrorifico y lo tormentoso de la condenacion
eterna.

Pam, una chica sumida en la “pesadilla” del sexo, las drogas y el alcohol, con tendencias
suicidas, le pidi6 a Jesus que “la perdonara, que entrara en su corazén y la salvara”. En ese
instante le ocurrieron una serie de “milagros™ “Su vida entera comenzo6 a cambiar. Su cefio
fruncido se torné en sonrisa. Su desesperacion, en gozo. Su turbacion, en bella paz interior”. Por
su parte, la vida de George —un joven drogadicto y traficante de drogas— cambi6 con la ayuda
de Dios: “Su nombre quedd escrito en el Libro de la Vida del Cordero y [su] mano fuerte lo
arrancé de la escalera del infierno [...] Por primera vez en la vida, George era verdaderamente
feliz. Su ira, su odio y su rebeldia se cambiaron en una paz bella, indescriptible”.**’

Jones estaba convencido de que ningin experto —psiquiatra, psicologo, terapeuta,
consejero, etcétera— podia ayudar a jovenes con problemas, pues la unica solucion era Cristo.

En la trama terrorifica del “rock satanico”, sélo Jesucristo tenfa el poder de producir “el mismo

cambio maravilloso” en cientos de jovenes, pero la decision de aceptarlo o rechazarlo radicaba

418 Cfr. Rick Jones, Escalera al infierno, 138; Apocalipsis 20: 10.
419 Jean-Paul Régimbal, ¢ Queremos rock?, 2 y 38.
420 Rick Jones, Escalera al infierno, 151-153.
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en ellos, a fin de cuentas. La consecucion de la paz eterna en el cielo, implicaba el deshacerse de
“cualquier cosa que haya estado consagrada a Satanas”, como los discos, casetes, carteles,

camisetas y revistas de rock.*”!

Conclusiones

La literatura anti-rock buscé situar a los creyentes en un verdadero combate espiritual, en el cual
se libraba una batalla por la liberacién del cuerpo y del alma de los jévenes, acechados por fuerzas
demoniacas —entre éstas las estrellas de rock— al servicio de Satanas. Lideres religiosos
pertenecientes a diversas 6rdenes y denominaciones, construyeron estéticamente a la musica
rock como una herramienta terriblemente destructora, argumentando una serie de supuestos
efectos nocivos sobre el cuerpo, la mente, la conducta, la moral y el alma de los jovenes. Las
atribuciones estéticas de fealdad hacia el rock, fueron nutridas por una visién escatolégica de la
teologfa cristiana, especificamente aquella vinculada al libro del Apocalipsis y la historia de la
salvacion.

En su construccion estética-satanica del rock, los religiosos reactualizaron la riqueza de
la simbologia apocaliptica, con el fin de situar al cuerpo y al alma en una dimensién mas alla de
lo terrenal: la condenacion y la salvacion eternas. No obstante, el discurso médico-psiquiatrico y
los relatos de posesion se amalgaman con la base narrativa escatoldgica. Las descripciones
pseudocientificas sobre los supuestos estragos neurofisiolégicos, adquieren sentido en funcion
de una escatologia que enmarca al cuerpo y al alma en el debate teoldgico sobre sus fines Gltimos.
La terminologia médica-psiquiatrica, en ocasiones ligada a los relatos de posesion, permitio a los
religiosos describir aquellos procesos internos que afectaban los érganos y su funcionamiento,
asi como las sefiales fisicas y conductuales que evidenciaban casos de verdaderas posesiones
diabdlicas. Esas sefiales funcionaban como evidencias somaticas de la corrupcion del alma, lo
cual significaba el peligro de condenacién y sufrimiento eternos.

De acuerdo con los autores, el ritmo y los mensajes transmitidos por el rock introducian
a multitudes de jovenes en el mundo del sexo, las drogas, el alcohol y la violencia, pero también
los iniciaban en diversas sectas, cultos y practicas de brujeria y ocultismo. En este sentido, puede
decirse que la literatura anti-rock no sélo buscé frenar la liberaciéon del cuerpo por parte de la

juventud, sino que también constituyé un arma propagandistica contra otras religiones en un

421 Rick Jones, Escalera al infierno, 158.
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contexto de creciente pluralismo religioso —de Hare Krishna a la Iglesia de Satan. Los autores
dejaron en claro a sus lectores, fuesen adultos o jovenes, que los estragos neurofisioldgicos
conllevaban a un debilitamiento moral y espiritual, lo cual les traerfa consecuencias terribles. La
juventud asi debilitada no podria resistir la asechanza de Satanas y sus demonios, pues si bien la
batalla se libraba desde el cuerpo, lo que estaba en juego era el destino ultimo del alma, y por

ello insistieron en fortalecer la moral y la fe de los jovenes con las armas del espiritu.
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Capitulo 5 “No necesitamos de tu dios”. Variaciones en torno al topico
anticlerical.

No necesitamos de tus reglas,

No necesitamos de tu dios,

No necesitamos de tu iglesia,
Nosotros no buscamos tu perdon.

“Pecadores”, Sedicion

En el ocaso de la década del ochenta, la cultura rockera tapatia experimento la eclosion de
vanguardias anticlericales. En el ambito subterraneo, dominado en esos afios por la cultura
barrial, las Bandas Unidas del Sector Hidalgo impulsaron el movimiento hardcore-punk en la
ciudad, tras la realizacién de una tocada en noviembre de 1987. El punk constituyé una estética
de ruptura con el rock setentero, introdujo el adagio del Do I# Yourself —“hazlo tG mismo”—, y
radicalizé las consciencias de jovenes marginados e inconformes por medio del anarquismo
libertario. La actitud punk combativa-libertaria, en su busqueda de la liberacién humana de todo
tipo de sistemas opresivos —Estado, Iglesia, 7ass-media, consumismo—, hizo del catolicismo
uno de sus blancos de critica por excelencia.

Paralelamente, desde diversos estratos sociales de la ciudad, emergié otra modalidad de
anticlericalismo no menos radical que la enarbolada por el punk. Pero a diferencia de la rabia
como forma de expresion, esta vanguardia utilizo la satira como arma de denuncia e informidad.
Las expresiones musicales humortisticas no conformaron un movimiento como tal dentro del
campo rockero, pero si es posible agruparlas para fines historiograficos por su inclinacién al
chacoteo, y especialmente por su anticlericalismo satirico. Duda Mata, El Personal, Cuca y Los
Garigoles, constituyeron agrupaciones que emplearon el humor en sus multiples variantes para
descalificar creencias, dogmas, imperativos morales y simbolos sagrados, propios del sistema
catélico.

El andlisis de estas modalidades de anticlericalismo, producidos desde el ambito de la
cultura juvenil y de la vanguardia musical, permite entender dinamicas de secularizacion

desmarcadas de las relaciones Estado-Iglesia.*” Dichas formas anticlericales no actuaron en las

422 Entiendo aqui el anticlericalismo como “el conjunto de ideas, discursos, actitudes y comportamientos que se
manifiestan criticamente (en forma pacifica o violenta) respecto a las instituciones eclesiasticas, ya sea en el
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arenas del laicismo, en el sentido de pugnar por la separaciéon de poderes, los derechos civiles, o
la libertad de culto. Las vanguardias constituyeron expresiones juveniles de protesta contra el
avance del catolicismo en la esfera privada y publica. El anticlericalismo expresado en la musica
punk y rock, fue la respuesta de sectores juveniles frente a una Iglesia catélica que, pese a su
proceso de modernizacién —un progresismo moderado en la dicesis de Guadalajara—, seguia

siendo conservadora con respecto a la libertad de expresion juvenil.

5. 1. Punks: anticlericales y ateos

El 7 de noviembre de 1987, las Bandas Unidas del Sector Hidalgo (BUSH) organizaron la
primera tocada punk en Guadalajara. El evento tuvo lugar en el Foro Jim Morrison, un terreno
baldio ubicado a espaldas de la Facultad de Filosofia y Letras de la UdeG. La estética del afiche
era a todas luces novedosa, rompia con la psicodelia setentera y con los cartelones que
anunciaban las tardeadas en papel revolucion, a dos tintas. Sobresalia el dibujo de un punk, de
perfil, la mirada altiva en actitud retadora, maquillaje alrededor del ojo, perforaciones en el oido,
collar de picos, chaqueta de cuero, y sobre la cabeza —rapada de los lados—, desde la frente
hasta la nuca, una impresionante mohicana puntiaguda. Era el anuncio del momento seminal, de
un antes y un después en la historia del rock y las culturas juveniles tapatias, el primer “Concierto
Punk-Hard-Core” con la presencia de tres “bandas defekenses”: SS-20, Dekadencia y Anti-
Gobierno —con el simbolo del anarquismo en la tipografia.*” Los A. D. I. —Anarquia de
Idiotas—, primera banda tapatia de punk, también tocaron en dicho concierto, aunque no
figuraron en el cartel.

Esa tocada fue un punto de quiebre para aquellos jovenes habituados al rock, al heavy
metal y al thrash. En sus memorias, Armando Segovia —el “Manyu”, quien hacia fines de 1988

formarfa la banda Atheos— recuerda ese evento como un “estallido” que trastocé a “los compas

terreno legal y politico o en relacion con el personal que forma parte de dichas instituciones: jerarquia, clero
secular y regular; y cuestiona o descalifica dogmas, creencias, ritos y devociones”. El anticlericalismo puede
presentarse en diversas modalidades, pero éstas coinciden en “el rechazo a la tendencia del poder eclesiéstico a
introducirse o invadir el campo de la sociedad civil o del Estado”. Ver Nora Pérez-Rayon, “El anticlericalismo
en México. Una vision desde la sociologia historica”, Socioldgica 19, no. 55 (2004): 115. No obstante, aunque
la autora reconoce que el anticlericalismo en México se expresa en diversas formas, el andlisis se centra en las
relaciones Iglesia-Estado. Mi intencion aqui es analizar las actitudes anticlericales en el &mbito de la mdsica 'y
de las culturas juveniles, especificamente el punk y el rock, poniendo el foco en cémo los jovenes adeptos a
dichas formas culturales producen anticlericalismo, de qué fuentes abrevan, y respecto a qué eventos eclesiales
dirigen su protesta.

423 \/éase Israel Martinez (comp.), Nada volvera a ser igual. Registro de la escena hardcore-punk jalisciense
hasta mediados de los noventa (Suplex/Abolipop, 2015), 1.
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del barrio, [pues] algunos mocharon sus heavysudas cabelleras al dfa siguiente, y comenzaron las
semillas a germinar en este lado de la insipida ciudad, hacia el punk-hardcore de los jovenes
aventureros, que armarian la tosedera en el barrio”.*** El punk llegé a la ciudad por medio de esa
tocada. Para muchos, ese fue el primer contacto con la estética y la actitud punks, y el repertorio
de referencias se fue nutriendo con los casetes traidos de los Estados Unidos y del Distrito
Federal, por aquellos primeros punketos que viajaban hacia el norte y el centro en las “rutas
trazadas por Ferrocarriles Nacionales de México”.*

El punk llegé con gran retardo a Guadalajara, pues habfa pasado una década desde el
mitico “Londres del 77”.*° Pero ello no implic su desgaste ideoldgico, y lejos de consumirse
como una moda, un sector importante de la juventud tapatia se radicaliz6 por medio de sus
letras, su musica y sus fanzines. En la etapa seminal del hard-core punk, circularon “cintas y
acetatos de Sex Pistols, Dead Kennedys, La Polla Records, Eskorbuto, Exploited”, etcétera, y
Armando Segovia, el Manyu, edit6 el fanzine Presos Politicos.*” Desde la tocada del Foro Jim
Morrison en noviembre de 1987, la ideologia del movimiento hard-core punk comenzé a
germinar. Las bandas “defekenses” trastocaron las consciencias de los jovenes tapatios, aun
enganchados al heavy-metal y el thrash. Manyu recuerda que, al escuchar a los A. D. I., S§-20,
Dekadencia y Anti-Gobierno: “nos reflejamos como en un espejo sobre todo en la actitud con
los compas del Distrito [Federal], con gritos como ‘Pido muerte al presidente’ (refiriéndose a
Miguel de la Madrid), ‘No a la Laguna Verde’ o ‘Asquerosos policias’, inmediatamente entramos
en comunion, se vefa a leguas reflejado el lado real y crudo de aquella y esta sociedad... igual de
podridas”.*

Las primeras bandas tapatias en hacer punk fueron Sediciéon y Atheos. Sediciéon marcéd
el inicio del hard-core punk tapatio, no sélo en términos musicales sino ideolégicos. Desde su
primer demo, Extintos (1988), las letras abordaron cuestiones como “la propia actitud punk, el

enajenamiento, la clase gobernante, la religion y la ecologia”.*”” Esas primeras letras marcaron el

rumbo, la autorreferencia, la alteridad. La actitud punk fue anticlerical, se asumi6 abiertamente

424 Armando Segovia (Manyus Her), Atheos. Una historia del punk en Guanatos (La Rueda Cartonera/Viento
Cartonero, 2022), 8.
425 Armando Segovia (Manyus Her), Atheos, 8.
426 Horacio Espinosa, “Hacer politica”, en Israel Martinez (comp.), Nada volvera a ser igual, 30.
427 Véase Israel Martinez, “Nada volvera a ser igual”, en Israel Martinez (comp.), Nada volvera a ser igual, 5;
Armando Segovia Romero (Manyu), “Las inyecciones del punk en Guanatos a finales de los 80’s. Una vision
personal”, en Israel Martinez (comp.), Nada volverd a ser igual, 23.
428 Armando Segovia Romero (Manyu), “Las inyecciones del punk en Guanatos™, 22.
429 Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir. Identidad y cultura en los inicios de la escena punk de
Guadalajara, 1986-1992” (Tesis de Licenciatura en Historia, Universidad de Guadalajara, 2011), 91.
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como atefsta, anarquista y libertaria. Fue ruptura abierta con la Iglesia catdlica y el Estado, pues
ambos eran concebidos como sistemas de control social. El movimiento hard-core punk creé
un espacio propio, autbnomo, y desde alli construyé diversos topicos de protesta contra el
enajenamiento en todas sus formas. Uno de ellos, que sera constante en los afios subsecuentes,
las religiones en general y el catolicismo en particular. La cancién punk que estableci6 la actitud
anticlerical-atea fue “Pecadores™

No necesitamos de tus reglas,

No necesitamos de tu dios,

No necesitamos de tu iglesia,
Nosotros no buscamos tu perdén.
Somos felices viviendo en el pecado,
De tus mentiras nos hemos liberado.
No necesitamos de tu cielo,

No necesitamos de tu amor,

No nos asustamos con tu infierno,
Nosotros no buscamos salvacion.
Somos felices viviendo en el pecado,
De tus mentiras nos hemos liberado.*?

La voz del Sapo Vengador, cargada de rabia, reivindicaba el anticlericalismo —una
actitud herética y libertaria— y descalificaba radicalmente los dogmas catélicos. “Pecadores”
constituy6 un acto de liberacién con respecto de las “mentiras” del catolicismo. La cancién
celebraba la libertad, la fe/icidad que brinda vivir en el pecado, es decir, sin el peso metafisico y moral

(13

que producen “tus reglas”, “tu dios”, “tu iglesia”, “tu perdéon”, “tu cielo”, “tu amor”, “tu
infierno”. Porque, precisamente, el joven punk dejo de buscar la sa/vacidn. E1 mensaje era bastante
contundente. Hacia fines de 1988, comenzaron a ensayar la agrupacion que seria Atheos, primero
con los nombres de Conciencia de Clase y Religiones Podridas. Atheos surgié de un ambiente
de “palomazos” hard-core punk con Sedicién y otras bandas del D. F. como M.E.L.L., Herejia,
Massacre 68 y Atoxxxico. Pero los Atheos trabajaron en lo propio, en su autenticidad “para no
repetir clichés”.*! Si Sedicién contaba con temas anticlericales como “Pecadores” y “El clero y
el gobierno”, Atheos ostenté el anticlericalismo-ateismo en el propio nombre de la banda, asi
como en el titulo, las canciones y la portada de su demo.

En el ultimo trimestre de 1989, grabaron una primera versién de Religiones podridas en el

ensayo-estudio de Sin Razén Zoocial —otra banda importante de la escena punk—, en una

consola Sunn de ocho canales y un Deck. Después, en 1990 grabaron el demo definitivo con

430 “pecadores”, en Extintos, Sedicion, Demo, 1988.
41 Armando Segovia (Manyus Her), Atheos, 9.
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Tuti Perales.”” La peculiar portada era una critica a las religiones en general, tal y como el titulo
del demo y una cancién homénima incluida alli lo indicaban. El dibujo que lucian las tapas de
los casetes, mostraba a Mahoma, Buda, el ying-yang, un miembro del Ku Klux Klan, la estrella
de David, Shiva, Juan Pablo II, Satanas —alado, haciendo la sefial metalera con la diestra—, y
una cruz cristiana. Todos esos simbolos juntos, sobre una enorme nube que se eleva por encima
de una masa de fieles.*”

El movimiento hard-core punk se consolid6 a partir de Sedicién y Atheos, quienes en
sus tocadas —compartidas con bandas de metal— trastocaron las consciencias de jovenes
provenientes de distintas zonas de la ciudad. En sus memorias, German Hernandez —quien
formarfa las bandas Estrés y Sexus Inversus— recuerda que el punk “reformate6” a muchos
adolescentes a fines de los ochenta: “en algunos tomd el camino de la visioén critica, de las ideas
agudas y la actitud contestataria; en otros, la visién iconoclasta de la musica y el arte; en unos
mas, la trashumancia conceptual”. Para German, toda la estética punk fue rupturista, pero
especialmente la voz, las canciones y las letras. En su primer contacto con el punk, en una tocada
de fines de los ochenta realizada en el Jardin Jalisco, escuché a Sedicion y Twitch, y alli fue
sacudido por “una voz [que calaba] en lo hondo, en lo mas hondo de la existencia [...] una voz
que [reclamaba] libertad, que [exigfa] justicia, que [denunciaba] opresion”.**

Por su parte, Israel Martinez encontré en el punk “mas energia, mas intensidad” que en
el rock clasico o las tardeadas “industrialonas”. En una tocada de Sedicién, presencio al Sapo
Vengador gritando “faricamente canciones politicas”, y desde entonces entendié que la musica,
el punk, “podia ser una herramienta de activismo, un puente de comunicacién, de agitacion, un
trampolin de pensamiento critico, un alentador a la reflexiéon”.*” En el periodo seminal del hard-
core punk, que va de 1987-1990, las bandas compusieron canciones cuyos topicos giraron en
torno a la definiciéon de la propia actitud punk, criticas al enajenamiento, la clase gobernante, la
religion, el catolicismo, la ecologfa, los medios de comunicacién —Televisa, principalmente—,
e incluso el “rock de mierda”, aquel que enaltecia la figura del rock-star o el que hablaba del

diablo.*¢

432 Armando Segovia (Manyus Her), Atheos, 9.
433 \/éase Atheos, Religiones podridas, Demo, 1990. En la reedicion en formato vinil, la portada es mas realista.
434 German Hernandez, “Con el punk hasta en las venas”, en Israel Martinez (comp.), Nada volvera a ser igual,
26.
435 Israel Martinez, “Nada volvera a ser igual”, en Israel Martinez (comp.), Nada volvera a ser igual, 6.
436 Cfr. Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir’, 93-107; Armando Segovia (Manyu), “La inyeccion
del punk en Guanatos”, 22.
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El anticlericalismo-ateismo fue un componente importante de la identidad punketa
tapatia, esto debido a que en términos estilistico-ideologicos las bandas cultivaron mas el
hardcore, el straight edge y el anarco-punk. De acuerdo con David Covarrubias, éste ultimo
constituyé “el estilo mas socorrido en las escenas punk de Hispanoamérica”, influidas por
bandas anglosajonas como Crass, Naked Agression, Sub Humans, y espafiolas como La Polla
Records, Eskorbuto, etcétera.””” Dichas bandas promovieron el anarquismo en sus letras y otras
producciones como fanzines, portadas y camisetas. En una tocada de octubre de 1989,
organizada por César “Lennon” Romero y promovida con el lema “Un cambio empieza” —
titulo del segundo demo de Sedicion—, el Sapo Vengador port6 una playera cuyo estampado
mostraba la imagen de un Cristo crucificado en una cruz forrada de ddlares, extraida de la portada
de un EP de los Dead Kennedys intitulado In God we Trust, Inc. (1981).** La lirica de caricter
anticlerical se habia referido a la Iglesia catdlica en términos abstractos, como uno de los sistemas
de control social similar al Estado. En la cancién “El clero y el gobierno”, Sediciéon denunciaba
enérgicamente: “Ambos explotan tu ignorancia/ ambos te tienen de rodillas”.*’ En el tema “No
rezos”, de Estrés, el creyente catdlico era categorizado como un ser enajenado y manipulado por
“grandes oradores” y “perfectos engafiadores”.** Pero tras la segunda visita del papa a México,
en mayo de 1990, los Atheos identificaron a Juan Pablo II como el rostro del catolicismo, la

figura central que convirtieron en blanco de critica.

5. 1. 1. El Papa desacralizado

Karol Wojtyla, de origen polaco, lleg6 al pontificado en 1978 con el nombre de Juan Pablo II.
Hacia fines de los setenta, Europa enfrentaba una considerable pérdida de fieles, por lo que
América Latina constituyé para la Iglesia catdlica un enclave geopolitico importante. En
especifico Brasil y México, paises con mayor nimero de catélicos en la region. El papa Juan
Pablo II represento la derechizacion del catolicismo, pues al interior de la institucion llevo a cabo

la eliminacién del comunismo, el freno a la teologfa de la liberacion, y el impulso de una nueva

437 El autor sugiere que las ideas anarquistas promovidas por el punk remiten a Piotr Alekséyevich Kropotkin,
es decir, al pensamiento del “anarcocomunismo o comunismo libertario, sin Estado, propiedad comunitaria,
etc.”. Véase Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir”, 4 y ss.

438 \er las fotografias en El legado: resiste y existe. La escena punk/hardcore de Guadalajara, México, Accion
Subterranea y Araucano, 1997. Disponible en:
https://www.youtube.com/watch?v=qL6kvOKWccY &ab_channel=Acci%C3%B3nSubterr%eC3%Alnea

439 “El clero y el gobierno”, en Un cambio empieza, Demo, Sedici6n, 1989. También incluido en el CD titulado
En las calles, lanzado en 1990.

440 “No rezos”, en Estrés, ensayos, Demo, Estrés, 1989-1990. Archivo personal de German Hernandez.
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evangelizacién alejada de ideologias politicas.*' En su primera visita a México, a inicios de 1979,
inaugurd “un estilo de papado que habria de repetirse en los siguientes 26 afios”: contacto con
millones de fieles, presencialmente; cobertura por parte de los medios de comunicacion,
“volcados a la transmisién de los eventos donde se acufiaron frases como ‘México siempre fiel’

>

o ‘Juan Pablo II te quiere todo el mundo™. La primera visita evidencié el poder popular de la
Iglesia, y fue “una llamada de atencion a los actores politicos respecto del potencial politico y
movilizador de Juan Pablo I, la jerarquia catélica y los medios de comunicacion de masas cuando
actuaban en consonancia”.*

En la segunda visita papal, que tuvo lugar del 6 al 13 de mayo de 1990, el papa buscé el
“establecimiento de relaciones diplomaticas con el gobierno mexicano”. El presidente en turno,
Carlos Salinas de Gortari, “plante6 la reforma constitucional en relaciéon con las creencias
religiosas”. En el plano de la religiosidad popular, Juan Pablo II beatificé a Juan Diego y a tres
martires tlaxcaltecas. Esa visita puso de manifiesto que la figura del papa habia alcanzado su
maximo apogeo, pues su santidad fue exaltada por la propia Iglesia, lo medios de comunicacion,
y la gran movilizaciéon de creyentes. El evento proyecté “la religiosidad popular al ambito
publico, al mismo tiempo que impulsé su agenda politica y cultural”.*” Por otra parte, suscito la
preocupacion y la indignacion de algunos intelectuales como Eduardo del Rio (RIUS), quien
publicé su polémico libro Puré de papas. Historia secreta del papado vaticano.

En el ambito de la cultura juvenil, las voces disidentes provinieron del movimiento hard-
core punk. Los Atheos introdujeron el topico anti-papal, con la cancién “Papamamadas”
incluida en el demo Religiones podridas de 1990. La lirica es visceral: la entonacion llena de rabia y
el uso de palabras fuertes, son elementos empleados para desacralizarla figura del papa. Desde la
oOptica anticlerical-atea, caracteristica de la estética punk, el tema constituyé una protesta frontal
a la enajenacion de los fieles, al enriquecimiento del clero a costa de su religiosidad. Para Atheos,
Juan Pablo II no representaba una figura de santidad sino todo lo contrario, un “farsante” que
jugaba con la vida de la “gente fanatica™:

Una estapida mente,
Es la que te engafia,
Es la del papa,

Vaya qué rata,

Que asquerosa,

La gente muere,

441 Nora Pérez-Rayon, “Juan Pablo I y México. ;Una relacion especial en el contexto mundial?”, Intersticios
Sociales, no. 9 (2015): 3-6.
442 Nora Pérez-Rayon, “Juan Pablo IT y México”, 7-8.
443 Nora Pérez-Rayon, “Juan Pablo I1 y México”, 9-10.
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Ello disfruta.

No creo en nada,
Soy un ateo,

No un idiota.

iVaya religion!

iVaya religién!

Coémo puedes confiar,
En un bastardo,
Represor y explotador,
Por la religion.
Aléjate de eso,
Porque vas a morir,
Se van a olvidar de ti,
El es un farsante,
Juega con la vida

De gente fanatica.
Compra una playera,
Compra una moneda,
Algun otro articulo,
Veras tu salvacion,

Se gastan millones,
Con tu bendicion,
Hacia los pobres,
Existe opresion.
iVaya religion!

iVaya religion!44

“Papamamadas” fue la primera cancion que hizo de Juan Pablo II el blanco de las criticas
anticlericales-ateas. La segunda visita papal detond la indignaciéon punk, debido al despliegue
mediatico y la movilizacién de la religiosidad popular. El papa aparece como una figura lucrativa,
en la frase alusiva a la compra-venta de monedas de plata grabadas con su rostro. Después de
esa cancion lanzada por los Atheos en 1990, otras bandas pertenecientes a la escena subterranea
y hard-core punk de Guadalajara, grabaron canciones cuyo /litmotiv fue la critica a la segunda
visita papal. En 1991, Sin Raz6n Zoocial grabé “Opio al Pueblo” y Diluidos en el Sistema “Visita
Papal”. En 1992, Los Garigoles grabaron un “Preludio Papal”, el cual analizaré en el siguiente
apartado dedicado a la satira anticlerical. La canciéon “Opio al Pueblo” se presento en el programa
Submision, en radio UdeG, bajo la conduccion del Sapo Vengador. En la entrevista previa a la
programacion del tema, uno de los integrantes de Sin Razén Zoocial sefnalé con tono un tanto

irénico que hablaba “un poquito de lo que fue el evento de la venida del papa |...] de esa ola

444 “papamamadas”, en Religiones podridas, Demo, Atheos, 1990.
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comercial que se dejo venir detras de €l [...] para salvar nuestra alma”. Enseguida, el Sapo
Vengador complementa la idea: “Si, y eso del papa en una medallita, ;no?”.**

En una sesién de entrevista, Paco Lomeli —vocalista de Diluidos en el Sistema—
recordé que compuso la cancién “Visita Papal” porque dicho evento le parecié algo “de no
creerse”: “Los recursos que manejaban, la manipulacion [...] el fanatismo de la gente”.**" Ta
ruptura con el catolicismo, la radicalizacién anticlerical-ateista entre jovenes pertenecientes al
movimiento hard-core punk, no sélo se debio al evento de la segunda visita del papa Juan Pablo
IT en mayo de 1990, sino que esto se sumé a problematicas cotidianas. El mismo Paco Lomeli
reflexiono al respecto: “En ese entonces, también te empezabas a dar cuenta de que habia padres
que violan, o sea, no todo es tan bonito”.*” Entonces, no puede decirse que los jévenes hayan
rechazado a la Iglesia s6lo por escuchar punk. El problema es mas complejo, pues la
radicalizacion hacia el anticlericalismo-ateismo no es monocausal. La musica punk no fue la
causa por si sola, sino mas bien el medio de expresion que articulé valores y ofrecié respuestas
especificas en torno a la cuestion religiosa.

La reflexion de Paco Lomeli arroja luz al respecto: “sPor qué surgié eso? Creo yo que
también un poquito influenciados en parte por la muisica que empezamos a escuchar, desde Bon
Jovi, Anthrax, Metallica, Sodom, Kreator, y después La Polla Récords, Eskorbuto, Mano
Negra... o sea, ideales expresados en espafiol”. Pero no solamente ideas a través de la musica,
sino también literatura anticlerical, especificamente los libros de RIUS, que fueron referente para
las culturas juveniles de la segunda mitad del siglo XX. Para Paco, la visioén alternativa al
catolicismo se le revel6 por medio de los consumos culturales: “Oyes a La Polla, empiezas a leer,
y pues es otra verdad distinta de la que yo fui inculcado. Imaginate que te cae en las manos 500
anos fregados pero cristianos, y luego La Polla Récords. Me toca ir a verlos a México. Entonces en
vivo imaginate, jesa si es mi verdad!, eso es lo que yo quiero creer. Entonces todo eso lo
transformé y lo plasmé en mis canciones”.**

El ejercicio reflexivo de Paco en sesién de entrevista, remontan al propio sujeto y al
investigador a un momento biografico axial, en el que se encuentra la propia verdad. Ruptura
definitiva con el catolicismo, con una fe catdlica que le habia sido impuesta “por la cuestion

familiar”. En el lapso temporal que va de 1990-1992, asumi6 el atefsmo —hasta el momento de

445 Sin Razon Zoocial, “Opio al Pueblo”, grabacion de aficionado del programa Submision, Radio UdeG, 1991.
En el compilado Nada volvera a ser igual, CD-A, Abolipop/Suplex, 2015.
446 Paco Lomeli, comunicacién personal con el autor, junio 9, 2022.
447 paco Lomeli, comunicacién personal con el autor, junio 9, 2022.
448 paco Lomeli, comunicacién personal con el autor, junio 9, 2022.
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la entrevista se autodefinié como “ateo de corazén”— tras la inconformidad que desperto en él
la segunda visita del papa. El contacto con la cultura punk y con la literatura anticlerical, le
provey6 de elementos para articular y expresar su descontento. Ese proceso rupturista en la
trayectoria creyente de Paco, constituye una muestra representativa de la multicausalidad que dio
origen al anticlericalismo-ateismo de muchos otros jévenes punks. En “Visita Papal”, alz6 la voz
contra el papa, el catolicismo y la masa de “gente fanatizada”. I.a aversion a la religion, se expresa
en el establecimiento discursivo de un yo-liberado frente a un ofros-manipulados. Desde s# verdad,
articulada dentro del esquema anarcopunk, la Iglesia catdlica constituye una “falsedad”.*”

Ahora bien, las criticas a la figura papal por parte del punk no fueron algo nuevo en la
historia. La Iglesia catdlica ha enfrentado a criticas desde sus inicios. Para el historiador Peter
Burke, el estudio historiografico de la iconoclasia implica una visién “desde abajo”, pues “las
acciones colectivas de destruccion nos permiten reconstruir las actitudes de las gentes sencillas,
que no dejaron testimonios escritos de sus opiniones”. Por ejemplo, en los albores del siglo XVI
los protestantes emplearon xilografias —por ser “baratas y faciles de transportar”—, dirigidas a
la poblacién analfabeta y semianalfabeta, para ridiculizar a la Iglesia catdlica. En numerosas
estampas de caracter polémico, inspiradas en el rico repertorio de chistes populares, se exalt6 “la
vida sencilla de Cristo” y, en contraposicioén, denunciaron “la magnificencia y la soberbia de su
vicatio, el papa”.*’ En Guadalajara, hacia mediados de los setenta, los movimientos
tradicionalistas de orientacion lefebvrista —entre ellos los Tecos y el Seminario Laico Juvenil—
pugnaron por el sedevacantismo, en contra del papa Paulo VI y la “protestantizacién” del
catolicismo a raiz de las reformas posconciliares.*'

Pero con Juan Pablo II fue distinto, pues las voces disidentes provinieron del exterior de
la Iglesia catdlica. Los pocos estudios recientes sobre catolicismo y juventudes, se centran en la
categorizacion institucional por medio del analisis de los discursos papales. No sabemos nada
sobre las disidencias juveniles, sus motivaciones para romper con la religién catdlica, en un
contexto en que la jerarquia eclesiastica se preocup6 por atraer jovenes. Randall Chaves Zamora
seflala que, en el periodo de la Guerra Fria, “el interés de la Iglesia por la juventud busco

extenderse y adaptarse a distintos contextos politicos”; y para el caso de Costa Rica, el papa Juan

449 “Recordando la visita papal/ me dan ganas de vomitar/ pensando en la falsedad/ que la religion nos da/ tanta
gente fanatizada/ que de cerebro no tiene nada/ s6lo muestra la realidad/ que la religién nos da/ Nada, nada/ no
tiene nada/ Su historia es de traicion/ y su ley de enajenacion”. Diluidos en el Sistema, “Visita Papal”, en
Adicciones, Demo, 1991.

450 peter Burke, Visto y no visto. El uso de la imagen como documento histérico (Critica, 2005), 70.

451\/éase Austreberto Martinez Villegas, “Identidad y accidn de jovenes catolicos tradicionalistas”, 373.
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Pablo II puso especial énfasis en la responsabilidad de los jévenes para cambiar “la violencia de
la guerra por la civilizacién del amor”, haciendo referencia a los conflictos militares y politicos
en El Salvador, Guatemala y Nicaragua, especificamente la Revolucién Sandinista.*”

El discurso de Juan Pablo II dirigido a los “j6venes venidos de todo México”, en la

>
homilfa que tuvo lugar en El Rosario, San Juan de los Lagos, el 8 de mayo de 1990, fue muy
distinto a aquel dirigido a la juventud costarricense. LLos elementos comunes son de forma; el
papa se presenta como una figura amistosa: “Si, queridos jovenes, muchachos y muchachas de
México, me siento vuestro amigo, porque Cristo es vuestro amigo”; y su mensaje es el de la
esperanza: “En nombre de Cristo quiero, pues, sembrar entusiasmo y esperanza en vuestros
corazones”; y finalmente, encomienda en la juventud la responsabilidad del futuro, en tanto que
“artifices de una nueva civilizacién, la civilizaciéon de la solidaridad y del amor entre los
hombres”.*’ La gran diferencia radicé en el énfasis en que la lucha de los jévenes mexicanos no
serfa contra la guerra y la violencia —como en el caso de Costa Rica—, sino contra “los poderes
del mal que existen en el mundo”, a saber, “la droga destructora y asesina, la fuerza cegadora del
hedonismo o la prepotencia irracional de la violencia [...] la evasion, el olvido |[...] la discoteca
[...] la indiferencia, el pesimismo, los paraisos artificiales en que tantos se refugian”.** En efecto,
el problema de la drogadiccion y el pandillerismo entre los jovenes venia siendo algo alarmante
desde fines de los setenta, pero lo abordaré en otro capitulo.

La cuestion de la disidencia juvenil, permite complejizar la categoria juventud desde el
contexto institucional de la Iglesia catdlica. En el movimiento hard-core punk encontramos
voces contestatarias, anticlericales-ateas, que fragmentan el sery el deber ser promovido por el
modelo ideal del joven catilico. Las disidencias punk, observadas a profundidad por medio de
testimonios orales y sus multiples producciones culturales, permiten entender por qué un sector
de la juventud decidié romper con su pasado catdlico y volcarse criticamente en contra de la
Iglesia, y como articul6 una identidad y un discurso anticlerical-atefsta. Es importante también
el analisis de las accones concretas, mas alld de los discursos. La cultura punk ha sido asociada
con la violencia: el 13 de mayo de 1985, el diario tapatio E/ Informador publicé una noticia sobre

el resentimiento de los punks holandeses con el papa Juan Pablo II, debido a “su postura tan

452 Randall Chaves Zamora, “Divina juventud: la Iglesia cat6lica y las juventudes en América Latina y Costa
Rica durante la Guerra Fria (196-1989)”, Revista de Historia, no. 82 (2020): 11-15.

453 Juan Pablo II, “Homilia en la misa con los jovenes”, en “;No tengas miedo!”” Discursos y homilias de Juan
Pablo Il en su segunda visita pastoral a México (Ediciones Paulinas, 1990), 67.

454 Juan Pablo II, “Homilia en la misa con los jovenes™, 69-70.
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conservadora”; en la manifestacion hubo enfrentamientos entre los punks y los policias,
sugiriendo el caracter vandalico y herético de los primeros.*”

El movimiento hard-core punk tapatio, no llevé a cabo acciones directas en contra del
papa o de la Iglesia. Su anticlericalismo-ateismo fue una cuestion de autorreferencia, defensa del
libre albedrio tanto en la esfera privada como en el espacio auténomo construido por la cultura
punk subterranea. Dentro de los limites de ese subcampo, todos aquellos elementos del
catolicismo fueron desacralizados en pro de la liberacién de la conciencia. Las acciones
anticlericales consistieron mas en la propagacion del pensamiento anarquista-libertario, con
miras a trastocar las consciencias de otros jévenes y hacerles ver que Estado, Iglesia, medios de
comunicacioén, consumismo, etcétera, constitufan sistemas de control social. La accion del punk
no fue de violencia fisica contra jerarcas catdlicos y creyentes. Los tiempos violentos del
anticlericalismo-clericalismo habfan ocurrido afios atrds, con los sangrientos conflictos entre
estudiantes socialistas del FESO-FEG vy los catdlicos liderados por los Tecos.**

El periodo 1987-1992, constituy6 un lapso seminal del movimiento hard-core punk, en
el que se estableci6 la identidad y la ideologia anarquista-libertaria. Durante ese periodo, el
anticlericalismo-ateismo se volcé contra la Iglesia catdlica en términos abstractos, y a raiz de la
segunda visita del papa Juan Pablo II éste se convirtié en la figura hacia la que dirigieron su
inconformidad. Pero a partir de 1992, el movimiento punk “sale de la autodefinicién para
adscribirse a causas politizadas”, como las explosiones del 22 de abril y el indigenismo.*” 1.a
causa indigena comenzé con la celebracion del V Centenario en octubre de 1992, y hacia el afio
de 1994 “se enarbolé de manera directa y abierta con el EZLN”.** El indigenismo desde la
perspectiva punk, puso en entredicho a la Iglesia catélica una vez mas, pero ya no a partir de la
figura del papa, sino desde una perspectiva critica de revisionismo historico por el papel de la

evangelizacion desde la conquista.

455 Citado en Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir”, 50-51.

456 \véase Alfredo Mendoza Cornejo, Organizaciones y movimientos estudiantiles en Jalisco de 1948-1954. La
consolidacion de la FEG (Editorial Universidad de Guadalajara, 1992); Alfredo Mendoza Cornejo,
Organizaciones y movimientos estudiantiles en Jalisco de 1954-1963 (Editorial Universidad de Guadalajara,
1994); Alfredo Mendoza Cornejo, Organizaciones y movimientos estudiantiles en Jalisco de 1963-1970
(Editorial Universidad de Guadalajara, 1994); Oscar Garcia Carmona, La educacion superior en el occidente
de México (Universidad de Guadalajara/El Colegio de Jalisco, T. Il, 1993); Federico de la Torre, “Jalisco y sus
proyectos socioeducativos de nivel superior, 1940-1985”, en Jalisco desde la revolucion, coord.. Mario Aldana
Renddn (Universidad de Guadalajara, 1988, Vol. XI, T. II).

457 Cfr. Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir”, 66; Rossana Reguillo, Emergencia de culturas
juveniles, 105-117; Hugo Marcelo Sandoval Vargas, “El movimiento anarcopunk de Guadalajara. Una apuesta
por resistir-existir contra y mas alla del Estado/capital”, Desacatos, no. 37 (2011): 183-190.

458 Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir”, 66.
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5. 1. 2. V" Centenario: revisionismo de la evangelizacion

Los preparativos para la conmemoracion del V Centenario, se llevaron a cabo el 9 de julio de
1984 en Santo Domingo. Alli, entre “las comisiones conformadas para la celebracion del “V

2”5

Centenario del Descubrimiento de América”™, México se presenté como la “Comision Mexicana
del Quinto Centenario ‘Encuentro de Dos Mundos™. El concepto de “encuentro” generd
posturas opuestas: por un lado, los hispanistas que lo interpretaron como una negaciéon “a
Espafia y a Col6n”; por otro lado, los indigenistas que cuestionaron el término por ocultar “la
invasiéon espafiola y la muerte de millones de indigenas”. Sin embargo, la propuesta del
“Encuentro de Dos Mundos” fue aprobada por “los 163 estados miembros de la Unesco y las
comisiones creadas en América Latina y en Francia, Rusia, Polonia y Jap6n”.*”

Las celebraciones oficiales enfrentaron manifestaciones encabezadas por indigenas y
asociaciones populares, con el fin de expresar su rechazo a la conmemoracion del “Encuentro
de Dos Mundos”. Las manifestaciones tuvieron lugar en Bolivia, México, Ecuador, Pery,
Colombia, Centroamérica, e incluso Italia. La conmemoracion oficial, tendiente a conciliar los
puntos de vista historicos antagonicos, resultaba contradictoria en un presente en que la posicion
marginal de los indigenas era mas que evidente. El acceso desigual a la tierra, a los recursos, a la
educacion formal, a la atencion médica, y a la informacion cualificada, fueron problematicas que
salieron a relucir en las demandas y despertaron indignaciéon. En México, las denuncias iniciaron
en San Cristobal de las Casas, Chiapas, en el momento en que “una multitud de indigenas echo
abajo la estatua del conquistador espanol Diego de Mazariegos |...] porla falta de atencion estatal
a sus demandas”. Después de eso, el levantamiento del EZLN el 1 de enero de 1994, capt6 la
atencién de todo el pais.*”

De acuerdo con Sandra Patricia Rodriguez, las practicas conmemorativas constituyen
una via para la “construccién de la identidad y de la memoria”, pues en eventos de este tipo “se
expresan distintas interpretaciones sobre el pasado, que al ser confrontados reelaboran la

identidad de los grupos, sus posiciones ideologicas y sus demandas politicas”. En este sentido la

conmemoracion del V Centenario abrié un proceso de replanteamiento de la identidad no sélo

459 Sandra Patricia Rodriguez, “Conmemoraciones del cuarto y quinto centenario del 12 de octubre de 1492’:
debates sobre la identidad americana”, Revista de Estudios Sociales, no. 38 (2011): 68.
460 Sandra Patricia Rodriguez, “Conmemoraciones del cuarto y quinto centenario”, 70. Y sobre las nociones de
resistencia indigena, memoria e historia del EZLN véase La revuelta de la memoria. Textos del Subcomandante
Marcos y del EZLN sobre la Historia (CIACH, 1999).
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nacional, sino también intercontinental. Siguiendo a John Gillis, Rodriguez apunta que la nocion
de conmemoracion hay que entenderla como una “actitud conmemorativa [que| consiste en la
coordinaciéon de memorias individuales y grupales, cuyos resultados pueden aparecer como un
consenso, cuando en realidad son el producto de un proceso de intensa competencia, lucha vy,
en algunos casos, aniquilacién”.*!

En ese proceso, los fanzines y la musica hard-core punk formaron parte de los objetos e
inscripciones simbolicas, producidos en el debate del V Centenario. Si los promotores del
“Encuentro de Dos Mundos” llevaron a cabo la restauraciéon de monumentos legados por las
celebraciones del IV Centenario, y las posturas mas academicistas iniciaron la busqueda de
testimonios que mostraran la visidn de los vencidos —entre ellos Miguel Ledn-Portilla, desde la
historia y la antropologifa—, como una manera de contrarrestar el olvido, los movimientos
sociales se dieron a la tarea de rescatar y reivindicar “la memoria de personajes importantes en
la historia de la resistencia indigena”, los cuales “sirvieron de simbolo para renombrar calles,
construir monumentos e, incluso, conformar grupos musicales en su memoria”.**

En octubre de 1991, el Ateneo Libertario de Zaragoza, Espafia, edité una recopilacion
intitulada Rock subterraneo contra el 1V~ Centenario, en el cual se incluy6 la cancion “En las calles” de
la banda tapatia Sedicion. En palabras de los editores, el recopilatorio buscaba ser “un claro
reflejo de la situaciéon socio-politica que se vive hoy dia en latinoamérica”; por ello, la musica
subterranea alli reunida provenia “de suburbios de grandes ciudades asoladas por la represion y
la creciente deuda externa”. La portada mostraba un conquistador espafol, de perfil, con su
armadura; sobre éste, un continente americano —desde México a la Patagonia, omitiendo a los
Estados Unidos— con el rostro de un indigena cubriendo toda Sudamérica; al interior, las
imagenes de un doélar con las leyendas “Bancarrota [...] Estamos jodidos en América”, un

indigena de perfil con un aguila sobre la cabeza, y otro mas armado con lanza y escudo. También

contenia los apartados postales de las bandas y los fanzines implicados en la compilacién.** No

461 Sandra Patricia Rodriguez, “Conmemoraciones”, 65.

Sandra Patricia Rodriguez, “Conmemoraciones”, 72.

463 Rock subterraneo contra el V Centenario, Tofio-Records, 1991, casete. En el lado A: Los Violadores
(Argentina), “Somos Latinoamérica”; G.0.3. (Pert), “Recuerda”; KK Urbana (Chile), “Estado Decadente”;
Caras de Hambre (Panamad), “Brutalidad Policiaca”; Desorden Publico (Venezuela), “Promesas”; Sham Pain
(Puerto Rico), “Rebeldia”; Sedicion (México), “En las calles”; Ira (Colombia), “Barquizidio”; Alvacast
(Uruguay), “Marginado”; Los 33 (Panama), “Mudate o Muérete”; Odio qué? (Venezuela), “Yankee Go Home”;
Imagen (Colombia), “Sistematizacion”. En el lado B: Atoxxxico (México), “La Verdad Oculta”; Todos tus
Muertos (Argentina), “10 Segundos de Masacre”; Emociones Clandestinas (Chile), “No Me Puedo
Acostumbrar”; QEPD Carrefio (Pert), “Mi Vida Agoniza”; Holocausto (Venezuela), “Nueva Venezuela”; No
Mas (Puerto Rico), “No Mas”; PHB (Panama), “No Quiero”; Xenofobia (México), “Tortura Social”’; CTC
(Colombia), “Estratificacion”; 8 Bolas (Chile), “Nuestra Humillacion”; Venganza (Pert), “Barrio Mil Calles”;
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todas las canciones abordaron tematicas indigenistas, ni alusivas a la celebracion del V
Centenario, pero sembr6 el precedente del topico en torno a la identidad latinoamericana y la
causa indigena, que afos después pasaria a bandas no precisamente de hard-core punk como
AN.LM.A.L. (Argentina), Resorte (México), Desarmador (Guadalajara), Skorcho (Guadalajara),
y el compilado Juntos por Chiapas en el que figuraron agrupaciones y artistas del wainstrean como
Café Tacvba, Charly Garcia y Los Tres.*”

Ahora bien, el anticlericalismo suscitado a rafz de la conmemoracion del “Encuentro de
Dos Mundos”, no fue expresado por medio de canciones sino mas bien de los fanzines o zines
producidos por el movimiento punk. En el fanzine Caminando hacia la libertad, del 3 de septiembre
de 1992, Victor Moreno escribia lo siguiente: “el 12 de octubre de 1492 no hubo ningun
‘encuentro de 2 mundos’, aqui lo que sucedié fue una masacre, fue un etnocidio donde millones
de indigenas fueron exterminados, fueron despojados de sus derechos y de sus riquezas (y los
siguen despojando), desde entonces se empezd a gestar todo un proceso de resistencia indigena
que hasta ahorita esta presente”. En esa vision de larga data, se hacia urgente y necesario “vencer
el despotismo y la prepotencia del clero y el gobierno, ya que durante siglos han vivido en la
opulencia gracias al fruto del trabajo de otros”.*” Esa revisién critica de la histotia oficial en
torno al “dfa de la raza” no era unicamente con la finalidad de resignificar el pasado, sino también
transformar el presente en pro de los derechos indigenas. Meses después, el fanzine Arauncano
seflalaba que el despojo y la explotacion de los pueblos indigenas constituia una problematica
estructural, que se remontaba al proceso de conquista-colonizacién. De acuerdo con el
articulista, los espafioles categorizaron a los indigenas como carentes de alma, “sub-hombres
necesitados de la civilizacién y evangelizaciéon”; con ello justificaron “el saqueo y la matanza [y]
cuando estuvieron ya evangeli-enajenados, se les nego, se les niega y se les negara el derecho de

reconquistar su tierra’, 46

Conmocion Cerebral (Argentina), “América”; Solucion Mortal (México), “Falsas Profecias”; Politicos Muertos
(Chile), “Salte de la Fila”; Diskordia (Colombia), “Nada”.
464 \Véase Resorte, Republica de ciegos, Manicomio/Mercury/Polygram, México, 1997, CD; Desarmador,
Fuerza, Discos Suicidas, Guadalajara, México, 1997, CD; Skorcho, “Mueren”, en Monomaniako, Discos
Imposibles, Guadalajara, México, 2003; Juntos por Chiapas, Serpiente Sobre Ruedas, Fundacién Artistas
Solidarios/Mercury/Polygram, 1997, CD (la version promocional, lanzada el mismo afio, contiene entrevistas
con los musicos y con personas anénimas). En Argentina, Los Fabulosos Cadillacs lanzaron el tema “V
Centenario”, en Vasos vacios, Sony Music, 1993, CD, y después A.N.I.M.A.L. (Acosados Nuestros Indios
Murieron Al Luchar) hicieron de la resistencia indigena uno de los temas centrales. Desde los Estados Unidos,
Rage Against The Machine lanz6 The Battle of Mexico City, Sony BMG, 2001, VHS y DVD (con entrevistas a
Noam Chomsky, palabras del Subcomandante Marcos e imagenes del EZLN).
465 Citado en Juan David Covarrubias Corona, “Resistir y existir”, 66.
466 “Despojados y explotados. Los indigenas de México™, Araucano, no. 2, enero, 1993, s/p.
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El anticlericalismo suscitado por la interpretacion revisionista del “descubrimiento de
América”, que ponia énfasis en el genocidio de los pueblos originarios, encontrd también una
forma de expresion en imagenes que representaban los acontecimientos de forma cruel. En el
citado namero de Caminando hacia la libertad, un dibujo representé una escena sangrienta en la
que un soldado espafiol apunta con su arcabuz a un indigena hincado, vestido solamente con su
taparrabos, con las manos atadas detras de su espalda, la cabeza agachada y el cabello cubriéndole
el rostro. Allado suyo, yacen en el suelo, entre la maleza, los cuerpos de dos indigenas, postrados
sobre un charco de sangre. Frente a ellos, de espaldas al espectador, un fraile bendice el crimen.
En el horizonte, sobre la mar, las tres carabelas: una con el simbolo de la cruz (catolicismo), otra
con una calavera, y una mas con el signo del dinero. En la parte superior del dibujo, con letras
ensangrentadas: “Semejantes crimenes no se perdonan, no hay perdén ni para quienes los
bendicen y los justifican”. Debajo, un pufio izquierdo en alto, con la consigna “{No a la

'7,

celebracién del 5° Centenario

(ver ilustracion 15).

Tlustracion 15. Nada que celebrar. Fuente: Caminando hacia la libertad, nam. 3, sep. 1992.

En contraste con las representaciones que exaltaban la crueldad de soldados y frailes, el libro 500
anos fregados pero cristianos, de RIUS, presenté su version revisionista por medio de sus caricaturas
caracteristicas por su humorismo mordaz. En una resefa para el fanzine Araucano, se refirieron
a la obra como “un libro [que] no intenta celebrar el encuentro de América, ni los 500 afios de
genocidio, sino por lo contrario, despertar la conciencia de todos nosotros”. Y fue elogiado
debido al sustento bibliografico, asi como por las “graficas en las cuales nos muestra con un
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humorismo unico y ameno (que es ya caracteristica propia) la realidad de la conquista,
evangelizacion y cristianismo”. La resefia iba acompafiada por una reproducciéon de la portada
del libro, una vifieta en la que RIUS represent6 un indio clavado en la cruz, ocupando el lugar
de Jesucristo. Debajo del crucificado, con la mirada hacia arriba, un fraile regordete y un soldado

< L . . - ;
espafioles —éste ultimo con un arma en la diestra y una bolsa de dinero en la siniestra.*”

5. 2. Satiricos: chacoteo anticlerical

En paralelo al movimiento hard-core punk, emergieron bandas cuya caracteristica comun fue la

" Bandas y proyectos como Duda Mata, El Personal, Cuca y Los

predileccion por el chacoteo.
Garigoles, pusieron el humor en escena e introdujeron elementos de la cultura comica popular'® al
ambito rockero. Sin embargo, no conformaron un movimiento como tal, pero es posible
agruparlas para fines analiticos por su inclinacién a burlarse y divertirse a través de su musica.
Los satiricos de la cultura rock, hicieron mofa tanto de cuestiones cotidianas como de la (doble)
moral catdlica, los tabtes sexuales, los curas y la figura de Juan Pablo II. Dado que esta es una
investigacion centrada en las relaciones entre la cultura rock y el catolicismo, mi intencién no es
ahondar en la totalidad de la cultura comica tapatia, sino particularmente situar las canciones
cémico-satiricas en su modalidad anticlerical dentro del complejo campo de la cultura
carnavalesca. Especificamente, qué formas adquiri6 el anticlericalismo en esas canciones, de qué
fuentes de la tradiciéon cémica-popular abrevaron los musicos para elaborar sus composiciones,
qué elementos de innovacién incorporaron, cémo articularon lo satirico y lo anticlerical. El
anticlericalismo ha sido un tépico importante a lo largo de la historia de la cultura cémica tapatia

y mexicana. Por tal razén, antes de entrar directamente en materia, es importante trazar un breve

recorrido histérico del humor en torno a la cuestion religiosa.

467 <500 afios fregados pero cristianos”, Araucano, no. 3, primavera, 1994, 32.

468 Es un concepto nativo, empleado por masicos en memorias escritas y orales en sesiones de entrevista. Segln
la Real Academia Espafiola, chacoteo viene de chacota, que significa “Bulla y alegria mezclada de chanzas y
carcajadas con que se celebra algo”. El chacoteo es broma, burla, y la accién de chacotear implica “tomar a
chacota a alguien o algo [...] hacer chacota de alguien o algo [...] burlarse, chancearse, divertirse con bulla,
voces y risas”.

469 E| concepto remonta a Mijail Bajtin, quien en su estudio sobre Rabelais establecio6 tres categorias de la
cultura comica popular o cultura carnavalesca durante la Edad Media y el Renacimiento: “1) Formas y rituales
del espectaculo (festejos carnavalescos, obras cémicas representadas en las plazas publicas, etc.); 2) Obras
comicas verbales (incluso las parodias) de diversa naturaleza: orales y escritas, en latin o en lengua vulgar; 3)
Diversas formas y tipos del vocabulario familiar y grosero (insultos, juramentos, lemas populares, etc.)”. Todos
ellos, en su heterogeneidad, constituyen “un mismo aspecto comico del mundo, estdn estrechamente
interrelacionados y se combinan entre si”. Véase Mijail Bajtin, La cultura popular en la Edad Media vy el
Renacimiento. El contexto de Francois Rabelais (Alianza Editorial, 2003), 10.
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5. 2. 1. Breve genealogia del chiste religioso

En su célebre estudio sobre Rabelais y la cultura coémica popular medieval y renacentista, el
historiador Mijail Bajtin sefialé que toda civilizacion, toda cultura, produce “formas rituales y de
espectaculo organizadas a la manera comica”. Los ritos y espectaculos de tipo comico, irrumpen
como una forma diferenciada con respecto a “las formas del culto y las ceremonias oficiales de
la Iglesia o del Estado”. Las formas culturales comico-carnavalescas ofrecen una vision del
mundo, del hombre y de las relaciones humanas totalmente diferente. Son opuestas y
alternativas, deliberadamente, al “mundo oficial”; al lado de éste, construyen wn segundo mundo y
una segunda vida, creando una suerte de dualidad del mundo. La dualidad de la que habla Bajtin se
refiere al paralelismo entre “los cultos serios (por su organizacion y tono)”, y “la existencia de
cultos cémicos, que [convierten] a las divinidades en objetos de burla y blasfemia (risa ritual)”.*

El “principio cémico” se contrapone a “todo dogmatismo religioso o eclesiastico, del
misticismo, de la piedad”. Esta desprovisto de cualquier caracter mdgico o encantatorio (no piden
ni exigen nada). De hecho, formas especificas de la cultura carnavalesca son verdadera parodia
“del culto religioso”; son decididamente exteriores a la Iglesia y a la religién, puesto que
pertenecen a lo profano, a esferas particulares de la vida cotidiana.*’”" T.a cultura popular de la risa
es productora de la carnavalizacién. Reirse constituye un acto de liberacién, puesto que ocurre
en contextos y condiciones en que el sujeto se enfrenta a cierta falta de libertad. La risa es, pues,
un medio empleado por los subalternos para liberarse de la “mascara social” impuesta al hombre
por una determinada cultura oficial. Bajtin concibi6 la risa como una de las herramientas
retoricas, al servicio de un aspecto de la lucha de clases en la que coexiste una oposicion entre
“el nicleo del alma popular” y la cultura dominante. En ese conflicto, lo que esta en juego es la
imposicién-aceptacion de “una verdad dominante”. Las ideologias hegemonicas, caracteristicas
pot “su patetismo y su seriedad”, se enfrentan al problema de penetrar realmente “hasta el nacleo
del alma popular”. Para Bajtin, es en ese #zcleo donde los dominadores se topan con “la barrera,
insalvable para su seriedad, de una alegria burlona y cinica (denigradora); con la chispa

carnavalesca (la llama) de una imprecacion alegre que derrite toda seriedad limitada”. De acuerdo

470 Mijail Bajtin, La cultura popular, 11.
471 Mijail Bajtin, La cultura popular, 12.
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con Averintsev, en la obra bajtiniana subyace una pregunta parateoldgica: “cen qué consiste la
raz6n y la verdad de aquella antigua tradicion segtn la cual Cristo jamis se habia reido?”.*”

Desde el punto de vista de la narrativa, Milan Kundera apunta que el humor “es un
aspecto particular de lo coémico”, y su esencia se basa en la cualidad de convertir en “ambiguo
todo lo que toca”. Suspende el “juicio moral” y en su lugar establece una moral propia, “que se
opone a la indesarraigable practica humana de juzgar enseguida, continuamente, y a todo el
mundo, de juzgar antes y sin comprender”. La gran hazana de la novela —y lo mismo se puede
decir para otros géneros literarios, incluidas las canciones— ha sido la “creacion de un campo
imaginario en el que se suspende el juicio moral”, y en el cual “los personajes novelescos |...]
pueden alcanzar su plenitud [...] no en funcién de una verdad preexistente, como ejemplos del
bien o del mal, sino como seres autbnomos que se basan en su propia moral, en sus propias
leyes”.*” En este sentido, el humor conttibuye a la desdivinizacién del mundo, en el entendido de
un proceso tendiente a reemplazar a “Dios como fundamento de todo” por el individuo, por el
“ego que piensa”. La risa novelesca es profanacion, pues como ya lo habfa planteado Bajtin, “la
religién y el humor son incompatibles”; y el acto de profanar textos implica explorarlos “historica
y psicolégicamente”.*”

En el prélogo a su libro Humor con agua bendita, un compendio de chistes religiosos cuya
finalidad fue “comprobar que no todo chascarrillo de clérigos es anticlerical”, Joaquin Antonio
Penalosa sostenia que subyace en el alma del mexicano una inclinacioén cxasi natural a reirse “de
lo mas respetable y solemne”, a saber, “la politica, la religion y la muerte”. Desde los tiempos de
la conquista —sefialaba—, existi6 el humor religioso en el teatro, en canciones y en villancicos.
Pero en el ambito de la cultura popular, el chiste religioso ha sido cultivado “como un recurso del
marginado para hacerse oir y poder juzgar sin quedar del todo desplazado, como una forma de
defensa, interés y participacion”.*” En la cultura popular de México, los temas del chiste religioso
son variados: fe y moral, sacramentos y mandamientos, pasajes de la Biblia y la vida de Cristo,
culto de los santos y practicas devocionales, los temas post-mortem, la escatologia, y la figura del

sacerdote —“‘su punto mas débil”."”°

472§, S. Averintsev, “Bajtin, la risa, la cultura cristiana”, en En torno a la cultura popular de la risa, eds. S. S.
Averintsev, V. L. Makhlin, M. Ryklin, M. M. Bajtin y T. Bubnova (Anthropos, 2000), 14-31.
473 Milan Kundera, “El dia en que Panurgo dejara de hacer reir”, en Los testamentos traicionados (Tusquets,
2009), 12-16.
478 Mlilan Kundera, “El dia en que Panurgo”, 16-26.
475 Joaquin Antonio Pefialosa, Humor con agua bendita (Editorial JUS, 1977), 7-19.
476 Joaquin Antonio Pefialosa, Humor, 22-23.
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La publicacion de Humor con agna bendita en 1977, probablemente fue una respuesta a la
popularidad que para esos afios habia alcanzado la célebre Picardia mexicana (1960), de Armando
Jiménez. Dicha obra fue polémica, considerada un “libro morbifico” por las mentes moralistas
de la época y, a decir de Esteban Duran Rosado, escaparfa a toda censura porque el pueblo
mexicano era “el autor verdadero”. Elogiaba la compilacién realizada por Jiménez, debido a su
caracter de “estudio sociolégico del mexicano” que pretendia mostrar no el lado bueno del pueblo
—su rostro angélico—, sino “su parte demonifaca”.*’” Para redondear esta idea, Gabriel Garcia
Marquez apuntaba en el prologo al libro Dichos y refranes de la picardia mexicana (1982), que la
Picardia mexicana habia cimbrado la gazmonferia y, como un ariete, su mérito fue abrir “para el
pais la libertad de escribir sobre el sexo y otros temas prohibidos” y, por ende, permitié
“enterarnos del idioma del pueblo, al que los opulentos y engteidos le hacian ascos”.*”

En efecto, Picardia mexicana significd un parteaguas para las producciones culturales del
pais. En ese momento se rompieron los limites “entre lo que se debe y no se debe decir ante el
publico y la gente”; las groserias fueron irrumpiendo el espacio publico, evadiendo la censura y
la “proscripcion absoluta”, por medio de guiones de teatro y cine que “sembraron de pendejos y
carajos a los didlogos” de, por ejemplo, Mecinica nacional (1972) y Picardia mexicana (1978),
protagonizada por Vicente Fernindez, y el cine de ficheras.”” A decir de Carlos Monsiviis,
peliculas, obras de teatro, periddicos, revistas, discos, etcétera, “aceptaron la madurez auditiva y
visual de sus lectores y espectadores, y lo que en un principio fue provocacion acabé de sello de
autenticidad costumbrista”.* El propio Jiménez fue consciente de ello, pues en su introduccion
a Dichos y refranes de la picardia mexicana senalaba que al disfrutarse de “mayor libertad de expresion
que antes”, el publico ya no se espantaba al “leer términos burdos”, y por el contrario le
interesaba “conocer las manifestaciones del hampa, la prostitucion, el vicio, la juventud y los
desvalidos™.*!

No obstante, mucho afios antes de que Picardia mexicana viera la luz, el humor de caracter
inmoral se desenvolvid en el espectaculo carpero. Los espectaculos y las diversiones populares
han sido esferas en tensién con el conservadurismo —de Iglesia y de Estado—, pues desde la

optica dominante constituyen vehiculos de inmoralidad. En la década de 1920, la diversion

477 Armando Jiménez, Picardia mexicana (Libro Mex Editores, 1961), 5. Véase también el “Introito” de Octavio
Paz en Armando Jiménez, Nueva picardia mexicana (Editores Mexicanos Unidos, 1984), 9-11.
478 Armando Jiménez, Dichos y refranes de la picardia mexicana (Editorial Diana, 1994), 7-8.
479 Carlos Monsivais, “Mexicanerias: El albur”, en Escenas de pudor y liviandad (Grijalbo, 1988), 301-306.
480 |bid., pp. Carlos Monsiviis, “Mexicanerias”, 302-307.
481 Armando Jiménez, Dichos y refranes, 11.

[184]



carpera emergié como “una novedosa forma de representacion teatral”, puesto que aglutind
“una gama de géneros teatrales que iban desde los dramas hasta las revistas politicas, frivolas y
costumbristas”. Su auge se debid a que representaron lo barrial y lo rural de forma su7 generis, con
la puesta en escena de personajes como el peladito, el borrachito, el indio, el revolucionario, el
politico, etcétera. Las carpas heredaron del circo, aunque sus espectaculos fueron adaptados para
el publico adulto. En el espectaculo carpero tapatio, “las mujeres sensuales y el albur” fueron
predominantes. Alli, el lenguaje empleado en skefches transgredia las buenas costumbres,
haciendo “continua alusion al sexo y sus formas comunes de ser evocado: a través de un lenguaje
corporal y un lenguaje con una carga notoria de doble sentido”. Durante el periodo 1920-1940,
existieron por lo menos cuarenta carpas ubicadas en el barrio de San Juan de Dios, formando
parte de los llamados “bajos fondos”.*?

La década de 1950 atestigu6 el auge de los cabarets y la vida nocturna en Guadalajara,
sucesores inmediatos de las carpas y los teatro-salon. El cabaret amplié su oferta por medio del
espectaculo de variedades, incluyendo bebida, mujeres y baile. En torno a los cabarets se
configuré una dinamica compleja de “diversion nocturna citadina”, de la cual formaron parte
incluso los conjuntos rocanroleros tapatios.*” I.a mayotia estuvieron ubicados en el barrio de
San Juan de Dios, y las vedettes y comicos que habfan actuado en las carpas pasaron a formar
parte de los espectaculos de variedades de los cabarets. De esa forma los skezhes, los bailes
eréticos y el albur continuaron dentro del entretenimiento tapatio, no sin la estigmatizacion y las
intervenciones moralistas, juridicas, policiacas e higienistas. Desde la segunda mitad de los afios
setenta, el espectaculo cabaretero comenzé a decaer debido a las politicas cada vez mas estrictas,
y al advenimiento de nuevas formas de entretenimiento.***

Las canciones satiricas producidas por la cultura rockera de los ochenta-noventa, son
una continuacion de toda esa cultura cémica popular cultivada por los tapatios desde inicios del
siglo XX. Pero ni el rocanrol de los afios sesenta, ni el rock psicodélico de los setenta —afectados

aun por la censura moralista—, emplearon el humor como forma de expresion. En el repertorio

482 Romina Martinez, “;Corre...! {Va a comenzar la tanda...!”, 110-125. Por su parte, Carlos Monsivais describe
las carpas de la ciudad de México como “sitios que mezclan el circo con el teatro frivolo [...] La carpa hereda
y traiciona al circo, con el apoyo del talento real y el talento que aporta la buena voluntad de los espectadores”.
Alternaba comicos, fendmenos, trapecistas, bailarinas, sopranos, musica, etc. Ver Carlos Monsivais, Escenas
de pudor y liviandad, 77-78.

483 Cfr. Bogar Escobar Hernandez, Amanecié en Guadalajara. Origen, auge y ocaso de los cabarets de San
Juan de Dios (Universidad de Guadalajara, 2022), 46-47; David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de
mariachis, 24-78.

484 Bogar Escobar Hernandez, Amaneci6 en Guadalajara, 82 y ss., y 236-237.
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rockero de esas décadas, no hay una sola expresion majadera o altisonante, acaso algunas
referencias al sexo como en “Nasty Sex”, de La Revoluciéon de Emiliano Zapata. De hecho, ni
siquiera los rocanroleros y rockeros fueron anticlericales (ver capitulos 1y 2). ;En qué momento
irrumpe el humor en el campo rockero, especificamente aquel articulado con una actitud
anticlerical? En el ambito nacional, fue el Three Souls in My Mind —después El TRI— quien
introdujo el doble sentido en canciones como “Mésturbado”.*” Pero el concepto manejado por
Alex Lora es una suerte de péndulo doble-moralista, pues por un lado emplea el lenguaje popular

1.9 Frente a ese

picaresco y, por otro, canta a la Virgen de Guadalupe y al papa Juan Pablo I
panorama nacional, el anticlericalismo satirico fue una caracteristica propia del rock hecho en
Guadalajara, y sus artifices fueron Duda Mata, El Personal, Cuca, Los Garigoles, y en cierta
medida Forseps.

Dichos proyectos y agrupaciones abrevaron de formas humoristicas especificas, las
cuales es preciso puntualizar antes de entrar al analisis estrictamente musical. Es imposible
entender el surgimiento del rock satirico-anticlerical sin tener en cuenta al grupo de jovenes que
Alfredo Sanchez ha denominado La Generacion del Galimatias. Dicho grupo se formé a inicios
de los ochenta, en el ambito de la carrera de Ciencias de la Comunicacién del ITESO —Ia
universidad privada de los jesuitas—, donde coincidieron talentos juveniles en potencia movidos
por intereses diversos que iban del periodismo a la caricatura, la musica, el diseflo y, por supuesto,
las ciencias de la comunicacién. Manuel Falcén dio inicio al chacoteo con su Murosema,
“periddico mural donde aparecian caricaturizados algunos de sus profesores”, y después con la
publicacién Unonoesninguno, a la que se unieron Jis, Trino, Jabaz, Josel, Paco Navarrete, Tofio
Marquez, Enrique Blac, Alejandro Rizo y Rodolfo Ché Bafiuelos.*”

Una vez egresados del ITESO, realizaron la revista Galimatias, un proyecto que —a decir
de Alfredo Sanchez— “provocéd al mismo tiempo furor y escozor”. En dicha revista se
publicaron monos, cartones y textos, con las colaboraciones de personajes como Guillermo del
Toro, Carlos Esegé, José Fors, Julio Haro, Roberto Rébora (Betini), Susana Sanroman, Porfirio
Torres Postof, Luis Caballo, etcétera. Los contenidos estaban enmarcados “siempre por la
irreverencia, la provocacion, la chacota, la parodia, los temas sexuales, religiosos y politicos”,

algo “paraddjico” —o quizas una respuesta natural— para “una ciudad conocida por su

485 Three Souls in My Mind, “Masturbado”, en Es lo mejor, Cisne-Raff, 1977, Vinil.
486 Sobre el catolicismo del TRI véase “Virgen Morena”, en Cuando td no estas, Warner Music México, 1997,
CD; “Solamente Dios”, en No te olvides de la banda, Warner Music México, 2022, CD; “Juan Pablo II”, en
Mas alla del bien y del mal, Lora Records/Fonovisa, 2005, CD.
487 Alfredo Sanchez Gutiérrez, De memoria. Crénicas (Rayuela, 2013), 161-162.
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conservadurismo”.*® En Galimatias el humor era grafico y esctito, pero algunos de los miembros
llevaron el chacoteo a las ondas hertzianas de Radio Universidad de Guadalajara, en ese entonces
dirigida por Carlos Ramirez Powell. En el programa E/ festin de los marranos —de emision
nocturna—, Paco Navarrete, Trino, Julio Haro y el Ché Bafiuelos, parodiaban a Raul Padilla —
para esos afios rector de la universidad—, y hacian “skefches de Batman y Robin, ponfan musica
nueva, escribfan radionovelas, o improvisaban sobre cualquier tema de actualidad, siempre con
sarcasmo vy jiribilla”. E/ festin de los marranos no duré mucho, pero marcé a varios y senté un
precedente en el humor tapatio; después vinieron programas como La pitaya ye-yé, Tripas de gato,
Chiras pelas y Radio bomba.*® En entrevista, Alfredo Sinchez reflexioné lo siguiente al preguntatle
el por qué de esa inclinacion a butrlarse de la moral tapatia:

Yo creo que tiene que ver con la ciudad misma, es una reaccién al modo de ser del tapatio. Desde
que yo llegué a Guadalajara... fijate, cuando le dije a mis compas de México que yo me iba a
Guadalajara, la reaccién de todos fue “juh, te vas a volver joto!” (risas). Eso era, porque tenia
fama Guadalajara de que eran jotos todos. Y pues ya cuando llegas aqui, pues es una ciudad
donde hay de todo, como en todas las ciudades. Pero siempre ha habido esta doble moral,
podriamos llamarla, de que por un lado es una ciudad muy religiosa, muy mocha, muy
conservadora, pero por otro lado también es muy permisiva. Digo, toda la parte de la “zona roja”
de Guadalajara en los setenta era tremendo. O sea, llegar a San Juan de Dios y cruzar la Calzada
[Independencia] era otra onda, habfa muchisimos antros, bares, de todo tipo, de prostitucién y
casas de citas, bares gay, y todo lo que ti quieras. Entonces siempre ha habido como esta doble
cuestion en la ciudad. Yo creo que los jévenes, de manera natural, cuestionan el status quo, lo
que es lo convencional de su medio. Entonces aqui en Guadalajara, me parece en cierto modo
légico que los jévenes cuestionaran esa moral conservadora, hiper-religiosa, los curas, la moral
tapatia, o esa doble moral tapatia que siempre ha existido [...] En fin, hay como una mezcla de
cosas, pero lo cierto es que todo eso se generd entre gente que tenfa algin vinculo con el ITESO,
y que eran de este lado de la ciudad, del poniente. Todos eran desmadrosos, opuestos a este
conservadurismo moral de la ciudad. Se expresé por el lado de la musica, por el lado de los
monos, textos que circulaban [...] Por ejemplo, en La pitaya ye-yé habia unos sketches muy
buenos, de un cura que llegaba con un chavito y le decia “a ver, ¢me ensefias tu pipi?” (risas). O
sea, cosas as{. 40

Los integrantes de La Generacion del Galimatias llevaron el humor al terreno musical:
primero Carlos Esegé y José Fors con el proyecto Duda Mata, aunque el humorismo alli fue un
tanto sutil; después El Personal, agrupacion suz generis, musicalmente inclasificable, que “llevo el
relajo hasta el extremo con canciones que aludfan sutilmente —y no tanto— al sexo y que
retrataban a la mojigaterfa de la ciudad”.*" Pero a inicios de los noventa, Cuca irrumpi6 el

mainstream con letras explicitas tras el lanzamiento de La invasion de los bldatidos (1992), y desde las

488 Alfredo Sanchez Gutiérrez, De memoria, 162-163.
489 Alfredo Sanchez Gutiérrez, De memoria, 163-164.
4% Alfredo Sanchez Gutiérrez, comunicacién personal con el autor, diciembre 1, 2022.
491 Alfredo Sanchez Gutiérrez, De memoria, 165.
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entrafias del populoso oriente de la ciudad Los Garigoles comenzaron a poner en escena
canciones desmadyosas, también con lenguaje explicito, barrial, picaresco y alburero, imprimiendo
un tono humoristico-carnavalesco a las tocadas subterraneas dominadas atn por estilos

solemnes y pesados como el thrash, el hard-core punk y el death-metal.

5. 2. 2. La sutil sdtira a los moralizadores

En el campo rockero tapatio, las canciones satirico-anticlericales tienen sus origenes en dos
agrupaciones vinculadas a LLa Generacion del Galimatfas: Duda Mata y El Personal. Duda Mata
fue un proyecto de caracter experimental, marc6 un hito a fines de los ochenta, aunque sélo
lanzaron un album homoénimo en 1987, que contd con algunas presentaciones en el Tetro
Experimental. Los creadores del proyecto fueron José Fors y Carlos Esegé, quienes invitaron a
musicos de la escena para la grabacion en estudio.””” Para esos afios, Esegé tenia ya cierta
trayectoria en el medio local. En su adolescencia habia colaborado en la revista Galimatias, en la
que “moneaba” firmando con el pseudénimo “Esegé” —Ilas iniciales de sus apellidos, Sanchez
Gutiérrez. En ese tiempo también comenzé a incursionar en la musica, en grupos de rock con
nombres como Opus Nite y Plasmodia, cercanos a la estética progresiva en su mayor parte
instrumental. En entrevista con Alfredo Sanchez —su hermano mayor—, nombré como sus
influencias a Rick Wakeman, Yes, Genesis, y musica jazz.*” Estudié piano en la Escuela de
Musica de la Universidad de Guadalajara, bajo la ensefianza de Carmen Peredo; alli fue donde
adquiri6é conocimientos de solfeo, conjuntos corales, historia de la musica, etc. En ese tiempo,
con apenas 16 afios, ingres6 a Escalon, agrupacion de fusion folclor, jazz y rock, con Jaramar
Soto en la voz, José Cué en el bajo y Alfredo Sanchez en la guitarra. Eso ocurri6 a inicios de los
ochenta, tiempos en los que grababa jingles y tocaba en otros proyectos como EFC Ttio, de jazz
experimental, con Pedro Fernandez y Antonio Camacho. Fue parte también del Poder Ejecutivo,
agrupacion liderada por Gerardo Enciso. Esegé era un joven que pasaba sus horas en la

biblioteca Benjamin Franklin, escuchando discos de Karlheinz Stockhausen, Luigi Nano y

492 Los créditos del disco aparecen de la siguiente manera: “José Fors: voz, percusiones. Carlos Esegé:

sintetizador DX-7, percusiones. Bateria electrénica programada por J. Fors y C. Esegé. Participacion especial
de: Jaramar Soto, soprano. Jorge Amaro, bajo. Abraham Calleros, bateria Simmons y percusiones. Arturo
Ibarra, guitarra. Andrea Fellner, violin. Eloisa Chavez, cello. Recitativos: Mary Fors, Erik de Luna, Dominique
Chapuy. Mdsica de José Fors y Carlos Esegé. Letras de José Fors, Rosa Beltran y Ernesto Alcocer. Disefio:
José Fors. Portada: WEEGIE”. Véase Duda Mata, Producciones Equis, Guadalajara, Jalisco, México, 1987,
vinil. También la reedicién Duda Mata, Opcion Sénica, México, 1999, D. F., CD.

493 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Carlos Sanchez Gutiérrez. De monero a compositor”, en La mUsica de acd, 65-
66.
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George Crumb. En 1987, afio del lanzamiento de Dwuda Mata, migré a Estados Unidos para
estudiar en Peabody, un conservatorio ubicado en Baltimore.**

Por su parte, Fors también contaba con cierta trayectoria en varios terrenos artisticos,
principalmente la plastica, el teatro y la musica. Previo a Duda Mata exponia sus obras en las
galerfas de la ciudad, como la Galerfa Magritte de Rogelio Flores Manriquez —quien en afios
siguientes compraria un cine antiguo para abrir alli el Centro Cultural Roxy.*”” Formé el Grupo
X con Chuta Domene, y montaron varias obras de teatro musical y épera rock, como Jesucristo
superestrella, Caricaturas 'y Hemisferios. En el ambito del rock, grabé el album The Fox (1985) con
Mask, agrupaciéon de tintes heavy, glam, y progresivo, en la que Arturo Ibarra —quien
posteriormente formatfa Rostros Ocultos— tocaba la guitarra.””® Radicado en Guadalajara de
manera definitiva a partir de 1980, luego de estancias en el Distrito Federal y Miami, José Fors
vivia a una cuadra de distancia de la casa de Esegé.”” En entrevista con David Cortés, Carlos
Esegé relaté cémo inicid el proyecto que setfa Duda Mata: “[Fors] tenia muchas ideas, tanto
musicales como tematicas (la madre, las relaciones, los hijos, el dolor), todas muy generales, y
que necesitaban aterrizarse musicalmente. Hablamos mucho sobre sus gustos e intereses
musicales, mismos que eran muy distintos a los mios, y también sobre las cosas que me
interesaban a mi, y de alli parti6 la cosa”.*”

Para Duda Mata, Fors recuerda que “querfa hacer algo més experimental que Mask”, pues
en ese entonces él y Esegé escuchaban “a gente como Laurie Anderson, Robert Fripp y Frank
Zappa”. Era importante “el concepto y mantener unidad en el proyecto”, por lo que el proceso
de composicién fue “constante y disciplinado”. David Cortés lo narra de la siguiente manera:
“El cantante llegaba con una idea (una especie de 77ffj, Esegé tomaba el hilo, armaba la musica
en un teclado Yamaha DX-7 mientras el vocalista observaba”.*”’ Inicialmente, la intencién era
realizar un disco conceptual, pero en el transcurso “derivé hacia un espectaculo escénico con

musica, bailarines, actores y escenografia”.*" Las presentaciones se llevaron a cabo en el Teatro

4% Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Carlos Sanchez Gutiérrez”, 65-69.
495 Sobre las galerias, Rogelio Flores y el Roxy, véase David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis,
186-204.
4% Sobre Mask véase Arturo Ybarra, Mi vida en seis cuerdas. Memorias de un rostro oculto (Editorial
Universitaria/UdeG, 2015), 108-114.
497 Cfr. Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Fors: garganta y pincel”, en De memoria, 171-173; Teresa del Conde,
“Algunas notas sobre José Fors”, en José Fors. 25 afios (Editorial Universitaria/UdeG, 2004), 4-7; David
Cortés, EIl otro rock mexicano. Experiencias progresivas, sicodélicas, de fusion y experimentales (Grupo
Editorial Tomo, 2017), 374.
4% David Cortés, El otro rock mexicano, 374.
499 David Cortés, El otro rock mexicano, 374-375.
500 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Carlos Sanchez Gutiérrez”, 72.
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Experimental. Fors tenfa experiencia en teatro, y contaba con un grupo de colegas que le
brindaron su apoyo para montar ese espectdculo multimedia, que a pesar de las “deficiencias y
limitaciones” fue una puesta en escena con “muchas virtudes [...] audaz e imaginativa”.”"!

El album Duda Mata constituyé una magnifica pieza experimental, densa y oscura. David
Cortés, desde la critica musical, lo describe como “una obra inclasificable [...] muy parca en su
instrumentacion para ser progresiva, muy oscura para ser gotica, demasiado aventurada para
insertarse en el naciente resurgimiento del rock en espafiol”.””® De hecho, en una entrevista para
la revista Conecte, el propio Fors se refirié a Duda Mata como un album “demasiado para abajo
[...] es como para deprimirse toda la semana [...] pero estoy contento y orgulloso con el proyecto
de Duda Mata [...] cada vez que lo oigo, siempre me deja con un buen sabor de boca”.*” No
obstante la densidad y la oscuridad del album, subyace en él un humorismo sutil, de inclinacién
sarcastica y anticlerical. Mas alld de las inquietudes y los gustos musicales, Fors y Esegé
coincidieron en el caracter humoristico: “también fue muy divertido —recordé Fors—, ya que
Carlos tiene un gran y sofisticado sentido del humor, yo mas guarro |...] lloraba de la risa con la
edicién de ‘Ejercicios Espitituales’ tomada de M7 Cristo roto”."

Es realmente dificil advertir el humor en un album como tal, y mas ain en una pieza tan
tétrica como “Ejercicios Espirituales”. El propio David Cortés, quien entrevisté a ambos para
su libro E/ otro rock mexicano, no percibe una pisca humortistica en su resefia a dicho tema: “juega
con una voz que repiten, adelantan, vuelven a repetir y de fondo hay una atmoésfera misteriosa”.
Esas frases que se repiten, sin ningin sentido aparente, se presentan ante el escucha como
envueltas en un halo misterioso. St hay humor alli, como senal6é Fors en la entrevista, aquél es
criptico. El tono humoristico, carnavalesco, puede advertirse en otra cancién del disco, titulada
“El Moralizador”, en la que Cortés percibe “un espiritu ludico [...] tal vez el corte mas
‘convencional”.”” Pero, ¢por qué Fors “lloraba de la tisa con la edicion de ‘Ejercicios
Espirituales’ tomada de M: Cristo roto” 2, squé es Mi Cristo roto? Cortés sélo apunto el dato, y no

da ninguna pista al respecto. En los créditos del disco aparece la siguiente informacion:

501 En la realizacion participaron Guillermo del Toro, Rubén Orozco, Maria Martha Collignon, Ricardo
Delgadillo, Chuta Domene, Dominique Chapuy, Sara Valenzuela, José Calzada, Rosa Beltran, Ernesto Alcocer,
entre otros. Véase David Cortés, El otro rock mexicano, 376.
502 David Cortés, El otro rock mexicano, 375-376.
503 «“Cuca: rescatar cosas”, Conecte, ca. 1992, 11-13. Archivo personal de Juan Manuel Cazares Villalobos,
compartido en su cuenta de Facebook.
504 David Cortés, El otro rock mexicano, 374-375.
505 David Cortés, El otro rock mexicano, 375-376.
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““Ejercicios Espirituales’[contiene] fragmentos de ‘Dios tiene mano izquierda’, de Ramoén Cugé,
S. J'”S()()

En efecto, Mi Cristo roto es un libro de meditaciones de la autorfa de Ramoén Cué, un
sacerdote jesuita de origen mexicano-espanol, publicado en 1963. En 1966, Discos Capitol lanzo
una version en LP, con la voz del propio padre Cué interpretando sus textos. En ese mismo afio,
en el mes de septiembre, Discos Musart produjo y distribuyé una adaptacion de Mz Cristo roto
con la interpretacion de José Antonio Cossio, la cual iba acompafada por fondos musicales de
guitarra y 6rgano a cargo de Carlos Oropeza. Eduardo Arozamena, en su texto incluido en la
contratapa del disco, presentaba al padre Ramon Cué como un “luchador incansable”, cuya voz
se elevaba “en busca de la Conciencia Cristiana y de un mundo mejor para todos, lanzando su
mensaje de Amor y Paz”. Y sobre sus meditaciones sefialaba lo siguiente: “Sus puntos de vista
penetran como el bisturf del cirujano, en lo mas profundo del alma [...] compara la discutible
devocién del hombre cuya piedad se despierta ante el doloroso espectaculo de Cristo en la Cruz,
mientras permanece indiferente frente a la desgracia de su projimo”.>"”

Pero el disco que llegd a oidos de Esegé y Fors fue el de Capitol, M: Cristo roto en la
propia interpretacion del padre Ramoén Cué, cuya apasionada voz utilizaron para “Ejercicios
Espirituales”. El papa de Carlos Esegé lleg6 cierto dia con dicha novedad discografica bajo el
brazo; aunque no era precisamente un seflor de familia estrictamente religioso, si era adepto al
catolicismo por la via materna —Ila abuela de Esegé. En una sesién de entrevista, Alfredo
Sanchez record6 que a partir de ese momento la voz del padre Cué empez6 a sonar en la casa:
“mis hermanos y yo medio nos refamos, ‘¢qué es eso?’, y mi papa decia, ‘jno, escuchen el mensaje,
es bien bonito!’ Y bueno, pues lo ofamos, pero asi en plan de chacota”.” Si bien, Alfredo no
particip6 en el proceso de composicion del proyecto Duda Mata, si recuerda que muchos afios
después de la llegada de M: Cristo roto al hogar, Carlos empez6 a trabajar con José lo que serfa
“Ejercicios Espirituales”: “no sé bien como llegaron a eso, pero me imagino que querian hacer
una cancion con tema anticlerical o antirreligioso, o de critica a eso, porque José siempre ha sido

muy critico con el tema de la religién, y Carlos también. Entonces [yo creo que| a Carlos se le

ocurri6 ‘rah, mi papa tiene un disco ahil’ de ahi comenzaron a] extraer esas cosas, [porque
|44 >y 5 q

506 \/éase Duda Mata, Producciones Equis, Guadalajara, Jalisco, México, 1987, vinil. También la reedicién
Duda Mata, Opci6n Sénica, México, 1999, D. F., CD.
507 Mi Cristo roto, Ramon Cué, S. J., intérprete José Antonio Cossio, Discos Musart, México, 1966, vinil. VVéase
también Mi Cristo roto (Meditaciones Cuaresmales), Ramoén Cué, S. J., Discos Capitol, México, 1966, vinil;
Ramon Cué, S. J., Mi Cristo roto, de casa en casa (Editorial Guadalupe, 1977), 9-12.
508 Alfredo Sanchez Gutiérrez, comunicacion personal con el autor, diciembre 1, 2022.
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usaron pedacitos”.”” El propio Alfredo reconoce que el mensaje de la cancién no es del todo
claro, pero entiende el trasfondo de critica y humorismo debido a su relaciéon familiar con Esegé:
“Yo creo que se les hizo gracioso [...] es que era muy chistoso el disco, el modo de hablar de
este cura Ramoén Cué, era como muy exagerado, muy apasionado, entonces yo creo que mas
bien fue por ese lado”."’

La versiéon fonografica de Mi Cristo roto, al igual que la edicién impresa, contiene cuatro
meditaciones en parabola que giran en torno a la figurilla de un Cristo mutilado que, segin la
trama, fue adquirida por el propio padre Cué en un bazar de Sevilla, Espafia. Aborda el aspecto
de la crucifixion, con el fin de despertar en los fieles el amor al préjimo y, al mismo tiempo,
denunciar el catolicismo falso e hipdcrita. El Cristo que compra con un anticuario es descrito
como “un impresionante despojo mutilado [...] no tenia cruz, le faltaba media pierna, un brazo
entero y habia perdido la cara”. Las ilustraciones en las portadas del libro y del LP, lo ilustran tal
cual. Las mutilaciones se debfan a una “profanacién” ocurrida durante la Guerra Civil Espafola
de 1936.”"

Particularmente, Esegé y Fors extrajeron fragmentos de la meditacion titulada “Dios
tiene mano izquierda”, una parabola sobre la potencia y cualidades de las manos divinas: con la
derecha, acoge a los dociles fieles, mientras que con la izquierda arremete estratégicamente contra
los espiritus rebeldes. En su texto, el padre Cué busca al anticuario de Sevilla para preguntatrle si
conserva la mano derecha extraviada del Cristo, pero aquél no tiene idea. Es a partir de ese
momento que el padre comienza a hablar con el hijo de Dios, y a desarrollar la parabola en torno
a los poderes de sus manos. “Vaya si sabes por dénde anda tu mano derecha, ¢verdad?”, le dice
con osadia y soberbia al Cristo mutilado, a quien comienza a tratar como si fuese un humano
comun y corriente:

Tu mano derecha, ;quién puede localizarla? La estas desclavando continuamente y se te escapa
siempre. No me extrafia que no la tengas. Se te arranca y anda por ahi, invisible, pero eficaz,
haciendo de las suyas [...] se mete en todas pattes; es una alarma al inquietante: ‘:quién anda ahi?
Y ; q <q
iNo, no, no, no es nada!’ i, es la mano derecha de Cristo [...] Podtiamos decir de ti que también
tienes buena mano izquierda [...] En la vida hace falta manejar mucho la izquierda, si no, se
fracasa, como td [...] Y a ti te falté mano izquierda, y asi te ha ido a ti, te crucificaron, y ahora te
) q ) Y ) ) Y

mutilan. (Al que tiene buena mano izquierda no le crucifica nuncal>1?

509 Alfredo Sanchez Gutiérrez, comunicacion personal con el autor, diciembre 1, 2022.
510 Alfredo Sanchez Gutiérrez, comunicacion personal con el autor, diciembre 1, 2022.
511 Véase “Compraventa de Cristos”, en Mi Cristo roto (Meditaciones Cuaresmales), Ramén Cué, S. J., Discos
Capitol, México, 1966, vinil; Ramoén Cué, S. J., Mi Cristo roto (Editorial Guadalupe, 1999).
512 Véase “Dios tiene mano izquierda”, en Mi Cristo roto (Meditaciones Cuaresmales), Ramén Cug, S. J.,
Discos Capitol, México, 1966, vinil; Ramdn Cué, S. J., Mi Cristo roto, 37-61.
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El Cristo, sonriente y sereno, responde al cura ensoberbecido: “{Qué poco y mal me
conocéis! {Claro que yo también tengo mano izquierda! [...] La tengo, pero no para evitar que
me crucifiquen a mi, sino para conseguir que mi padre no os condene a vosotros |...] Pero hay
en vosotros un elemento dificil, esquivo, peligroso: la libertad. Y Dios la respeta
misteriosamente, infinitamente”. La pardbola de las manos se convierte, pues, en una suerte de
disertacion teoldgica sobre el bien y el mal, y las formas que Cristo-Dios emplea sobre las almas
de los hombres para erradicar su parte maligna. Los espiritus rebeldes, “desalmados”, se
empefan en alejar “a manotazos bruscos [...] esa suave mano derecha de Dios”, pues los asuntos
religioso-espirituales aquejan la masculinidad pecaminosa: “jEso para los nifios y las viejasj (Yo
soy un hombre, déjame!”. Pero ante el rechazo, Cristo “deja la derecha en reserva [pues] ya
volvera a usarla después”, y desclava la izquierda para usarla con severidad y provocar desastres,
desgracias, enfermedad y muerte, en las almas rebeldes. “{Terrible! Violenta! jDura! {Implacable!
Pero bendita mano izquierda de Dios [...] {Nadie maneja la mano izquierda mejor que Dios!”.”"

La descripcion sintética de la parabola “Dios tiene mano izquierda”, tiene como fin el
dar cuenta del sentido original del texto y, al mismo tiempo, resaltar unicamente las frases que
Esegé y Fors seleccionaron para samplear en “Ejercicios Espirituales”. Probablemente eligieron
esas partes en especifico porque eran las que mas les provocaban risa. Pero independientemente
de ello, es claro que la finalidad de dicha composicion fue chacotear al padre Ramoén Cué y sus
meditaciones en torno a las manos divinas. La atmoésfera creada por Esegé con su Yamaha DX-
7 es densa y oscura, pone al apasionado declamador jesuita en una suerte de limbo, atrapado y
dando vueltas en sus propias meditaciones, cuyas palabras —enmarafiadas en un soliloquio
cadtico— resuenan en una camara de ecos, reverberaciones y de/ays. En “Ejercicios Espirituales”,
el orden de las frases es el siguiente:

Nadie maneja la mano izquierda mejor que Dios. Vaya si sabes por dénde anda tu mano derecha.
Deja la derecha en reserva, ya volverd a usatla después. Al que tiene buena mano izquierda no le
crucifica nunca. Podriamos decir de ti que también tienes una buena mano izquierda. Al que tiene
buena mano izquierda no le crucifica nunca. A manotazos bruscos. En la vida hace falta manejar
mucho la izquierda, si no, se fracasa. Yo soy un hombre, eso para los nifios y las viejas. Vaya si
sabes por donde anda tu mano derecha. Tenemos ganas de desarmarnos. Terrible. Violenta.
Dura. Implacable. Como ti. Como ti. Como td. Y a ti te falté mano izquierda.>'4

De fondo, entrecruzandose, otra linea de samplers reproduce las frases “el rose suave |...]

Esa mano irresistible [...] Y juega con ella [...] La tengo |[...] La derecha y la izquierda, que

representan dos técnicas y dos tacticas [...] Actta [...] ¢Quién anda ahi? [...] {No, no, no!”. Esta

>13 Ramoén Cué, S. J., Mi Cristo roto, 37-61.
514 \/gase “Ejercicios Espirituales”, Duda Mata, Producciones Equis, Guadalajara, Jalisco, México, 1987, vinil;
“Ejercicios Espirituales”, Duda Mata, Opcion Sonica, México, 1999, D. F., CD.
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segunda secuencia no es tan coherente, aunque la primera tampoco lo es del todo, y al momento
de ser montadas como un ¢o/lage produce un sentido tétrico y criptico. Ahora bien, la intencién
humoristica se advierte también en el reemplazamiento del titulo original, “Dios tiene mano
izquierda”, por el de “Ejercicios Espirituales”, que hace referencia a la obra homoénima del jesuita
Ignacio de Loyola fechada en 1548. De acuerdo con el testimonio de Alfredo Sanchez citado
lineas arriba, el tema fue compuesto para regocijo propio de Esegé y de Fors. Pero, ¢mas alla del
limitado contexto de los ensayos y las sesiones de grabacién, las audiencias que escucharon el
disco captaron el chacoteo? La satira es mas explicita y accesible en “El Moralizador”, otro tema
del album que, junto con “Ejercicios Espirituales”, establece el lado humoristico-anticlerical:

Es lo mismo otra vez

De Adan y no del pez.
Justifica su religion

Sélo por la tradicién.

En su espacio cubicular
Vive su vida circular.

Su férmula es su leccion
Cuando ladre pon atencion.
“No hagas caso al corazon,
Que te guie la razén”.

Y no se atreve a vivir

Sélo existe para reprimir.

Y le gusta ser asi

Y asi quiere verte a ti

—no mames, Jotra ves? —
[T sabes bien quién es!
“El respeto es cobardia”

El predica todo el dia.
Buscalo en la situaciéon
Que convenga a su inversién.
Su contagiosa situacion
Lleva un virus de seduccion.
[...] Y le gusta ser asi

Y asi quiere verte a ti.

—no mames, Jotra vezr —
iDe Adan y no del pez!51>

Si el mensaje resultaba ambiguo en “Ejercicios Espirituales”, en “El Moralizador” el
anticlericalismo y la satira eran claros. En la letra, Fors hace una critica a la figura del cura
categorizandola como represora. El lenguaje musical, acorde con la lirica, es carnavalesco y en
las entonaciones vocales pueden apreciarse inflexiones burlonas, como en la frase “en su espacio

cubicular vive su vida circular”, “no se atreve a vivir”, y “no mames, ¢otra vez?”. En la parte

515 “El Moralizador”, en Duda Mata, Producciones Equis, Guadalajara, Jalisco, México, 1987, vinil; “El
Moralizador”, en Duda Mata, Opcion Sonica, México, 1999, D. F., CD.
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final, el sonido de ronquidos profundos sugiere que los curas son flojos. La cancién “El
Moralizador” fue reversionada por Cuca, la agrupaciéon de José Fors después del efimero
proyecto Duda Mata, en su album debut La invasion de los blitidos de 1992. Pero con Cuca adquirié
otro sentido, mas desmadroso, pues como sefiald Fors en entrevista a proposito del disco, Duda
Matale parecia “demasiado para abajo”. El concepto de Cuca consistia en algo distinto, “que no
fuera metal, pero que si fuera pesadén” y, sobre todo, humoristico, con una “gran influencia de
El Personal”.”'® En el concepto de La invasion de los blatidos, de las letras plagadas de majaderias,
Fors hizo ligeras modificaciones a “El Moralizador”: “Su situacién es contagiosa, su moral es
asquerosa/ Es el borrego que gufa a la manada, te llenara tu vida de mucha nada/ Y le gusta ser
asi, y asi quiere verte a ti/ A gatas, cotra vez?/ Tt sabes bien quién es”.”"

Pero antes de Cuca, y a la par del proyecto Duda Mata, la agrupaciéon que introdujo el
doble sentido en la musica alternativa fue El Personal. Julio Haro en la voz, el melodedn y el
kazoo, Oscar Ortiz en la guitarra, Andrés “Boy” Haro en el bajo, Pedro Fernandez en la baterfa,
y Alfredo Sanchez en la voz, la guitarra y el teclado, ensayaban en un departamento ubicado en
la calle Parque de las Estrellas, en la colonia Jardines del Bosque, al poniente de la ciudad. Alfredo
Sanchez se uni6 a la banda en 1988, pero antes le habia llamado la atencién luego de presenciarlos
en vivo en la Feria Internacional del Libro de 1987, donde tocaron la famosa cancién “Libro
Abierto” —del cantautor Gerardo Reyes— en una version reggae.”'® En efecto, lo que hizo de El
Personal una agrupacion suz generis fue la incorporacion de una serie de elementos externos a la
cultura rock, pues Julio Haro era un cantante y compositor “intuitivo que conocia de pe a pa a
Tin Tan, Chelo Silva y Bob Matley”, y las influencias de sus compafieros musicales eran variadas
—aunque todas confluian en la base reggae—, que era posible percibir inmediatamente “ecos
del arrabal, sonidos guapachosos, reminiscencias de grupos desmadrosos como los Xochimilcas
o Botellita de Jeréz”.*"

Ademas de la exquisita fusion musical, el sello particular de El Personal fue sin lugar a
dudas su caracter festivo, cargado de un humor picaresco. Julio Haro es descrito por Alfredo

Sanchez como “un compositor asombroso, un letrista soberbio y un compositor de mualtiples

recursos, producto de su gusto por todo tipo de musica”. Julio, quien habia incursionado

516 «“Cuca: rescatar cosas”, Conecte, ca. 1992, 11-13. Archivo personal de Juan Manuel Cazares Villalobos,
compartido en su cuenta de Facebook.
517 «E] Moralizador”, en Cuca, La invasién de los blatidos, Culebra/BMG,1992, CD.
518 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Julio Haro y El Personal”, en De Memoria, 130-131. Y sobre los conciertos de
rock en la FIL, véase David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis, 192-194.
519 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Julio Haro y El Personal”, en De Memoria, 130-131
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también en la pintura, el teatro y la radio, componia textos “filosos e irreverentes” que tenfan la
capacidad de “desternillar de risa al publico que asistia a los conciertos en la Cuicacalli” vy, al
mismo tiempo, podian “provocar la indignacién de las buenas conciencias tapatias”.” Las
presentaciones de El Personal fueron recurrentes en la Pefa Cuicacalli, un espacio otrora
dedicado al Canto Nuevo.”® En 1988, grabaron su dlbum debut intitulado No me hallo, el cual,
ademas de las ocho canciones que a la postre alcanzarfan el estatus de culto, albergaba el talento
de grandes artistas graficos. La ilustraciéon de la portada —autoria de Alejandro Colunga—,
mostraba un hombre pelén, de enorme cabeza y cachetes inflados, tocando un diminuto saxofén
que sostenfa con las garras de sus manos, y desde el cual emitia infinidad de notas musicales que
llenaban el espacio detras de si. Las ilustraciones del interior, a cargo de Jis y Trino, representaban
personajes en alusiéon a situaciones jocosas evocadas en cada una de las canciones: nifios
masturbandose, picaros conejitos seduciendo mujeres desnudas, marranos contaminando el
planeta, chicas voluptuosas mostrando los senos, etcétera. Y como material recortable, un
ingenioso  “NOMEHALLOGRAMA” con monos antropomorfos y zoomorfos
alucinantemente surrealistas.’*

Las letras introducen formalmente el doble sentido, desde la visién gay y picaresca de
Julio Haro. “|Nifio Déjese Ahi!” es un compendio de amonestaciones moralistas en torno al tabu
de la masturbacion, lanzadas a los nifios que comienzan a descubrir su sexualidad. En “Dale de
Comer al Conejito”, la mas picara de todo el album, lanza frases como “Es a picarte el ombligo/
a lo que aspiro yo tanto/ y por eso yo te canto/ para ver silo consigo [...] Tengo el alma en una
pieza/ y aunque ya la tengo amarga/ eso si, la tengo larga/ y todavia la tengo tiesa”. En
“Menjurje” y “Broche de Oro” también hay frases alusivas al deseo sexual. “No me Hallo”, la
canciéon que da nombre al album, es un “reggae existencial” que esconde entre su letra un
anticlericalismo sutil: “{No voy a misa ni de relajo! / no me consuela ni la mota, ni las pastas ni
el alcohol”. Por supuesto, la ultima frase es de Alex Lora, y proviene de su canciéon “A. D. O.”
incluida en Es /o mejor (1977) atn de la época del Three Souls. Eso era comuin en Julio Haro,
hacia citas textuales en sus letras, como cuando en “Broche de Oro” su voz nasal evocaba al
célebre Agustin Lara: “Tu carifio vale mucho, no se lo des a cualquiera/ vende caro tu amor,

aventurera”. Incluso, alguna frase atribuida a Jesucristo en la ya citada “No me Hallo”: “Soy un

520 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Julio Haro y El Personal”, en De Memoria, 130-132.

521 Sobre la Pefia Cuicacalli véase Alfredo Sanchez, “Casa para el canto”, en De memoria, 117-119.

522 E| Personal, No me hallo, Discos Caracol, Guadalajara, Jalisco, México, 1988, vinil; El Personal, No me

hallo y algo més, Pentagrama, ca. 1992, CD; El Personal, No me hallo, Ediciones Pentagrama, ca. 2003, CD.
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pobre vagabundo, mi reino no es de este mundo”. En esa frase Julio combina la lirica popular
ranchera de Javier Solis, de su tema “Vagabundo”, con un breve fragmento biblico del Evangelio
Segin San Juan (18:36).”” Sin embargo, subyace una velada postura ateista en la lirica de Julio
Haro, perceptible en las frases de la misma cancién: “No me gusta ni la gloria ni el infierno |[...]

me busqué en la filosofia oriental/ y no me hallo”.”*

5. 2. 3. Juan Pirnlero, San Juan de Dios y Juan Pablo 11

Los Garigoles surgieron al oriente de la ciudad, en los cruces de la calle 34 y Pablo Valdez, una
zona con gran historia arrabalera cuyo epicentro era el barrio de San Juan de Dios.”” El primer
tema que compusieron fue “Juan Pirulero”, cuyo titulo provenia de aquella cancién de autor
anénimo para juegos infantiles: “Este es el juego de Juan Pirulero, que cada quien atienda su
juego”.” Pero la letra de los Garigoles distaba mucho de ser inocente, pues fue a partir de esa
cancion que crearon un concepto humoristico, desmadroso, alburero, picaresco, que imprimié un
caracter carnavalesco a las tocadas del subterraneo tapatio —sus primeras presentaciones fueron
con bandas de metal y hard-core punk. Empezaron a usar antifaces, y cada uno de los integrantes
se construy6 un alter-ego: Johan Wazoflaz, Jobito Panteras, Kike Astro y Gwise Guy. En sus
tocadas, interpelaban al publico con albures, regalaban calzones, paletas Calaca y charanda El
Diablito. Su primer demo lo lanzaron en 1992, bajo el ingenioso y original nombre de Crinicas
pirnleanas (diario intimo de un extraterrestre). Una obra sui generis, estructurada al estilo de las
radionovelas, en la que narraban las andanzas de un ser extraterrestre —de nombre Juan
Pirulero— por el oriente de la ciudad. En su andar, lleno de todo tipo de tribulaciones, Juan
Pirulero pierde la inocencia —es apenas un adolescente—, la moral, la fe, se enfada con el papa
Juan Pablo II, se encomienda al Gran Chandenguiz y se entrega a la carnalidad y los placeres

mundanos.

523 En ese pasaje de La Pasion, Jesus explica a Pilato: “Mi reino no es de este mundo. Si lo fuera, mis seguidores
hubieran luchado para impedir que yo fuera entregado a los judios. Pero no, mi reino no es de este mundo”. Ver
Biblia de América, La Casa de la Biblia, Madrid, Espafia, 1994, p. 1634.
524 “No me Hallo”, en El Personal, No me hallo, Discos Caracol, Guadalajara, Jalisco, México, 1988, vinil; El
Personal, No me hallo y algo més, Pentagrama, ca. 1992, CD; El Personal, No me hallo, Ediciones Pentagrama,
ca. 2003, CD.
525 Sobre los llamados “bajos fondos” del oriente de Guadalajara y su vida nocturna véase Bogar Escobar
Hernandez, Amaneci6 en Guadalajara; Jorge Alberto Trujillo Breton, “La ciudad del pecado. Los bajos fondos
y las drogas enervantes en Guadalajara, 1915-1946”, en Por el mundo del delito y sus pormenores. Historia,
marginalidad y delito en América Latina, coord. Jorge Alberto Trujillo Bretén (Universidad de Guadalajara,
2018), 307-335.
526 \/éase Vicente T, Mendoza, Lirica infantil de México (FCE, 1984), 133-134.
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Cronicas piruleanas lo grabaron en una Tascam de cuatro canales, de forma bastante
rudimentaria como era comun para las bandas subterraneas de los ochenta-noventa. La idea de
la historia surgi6 por influencia de las radionovelas, especificamente Ka/imin —creada por
Modesto Vasquez Gonzilez en 1963—, de la cual todos ellos eran fieles escuchas.” Sin
embargo, Juan Pirulero —protagonista de las Crdnicas piruleanas— no encarnaba la figura del

superhéroe, aunque admiraba fervientemente a Kaliman.*

Johan Wazoflaz recuerda en
entrevista que para las Crdnicas escribieron “un pequefio libreto que cuadraba con las rolas que
tenfamos en ese momento [...] todo fue en vivo, hablabamos algo y luego aventabamos la
rola”.”” La narrativa del libreto presenta un relato que entremezcla la ficcién y el cotidiano del
otiente tapatio, a través de las experiencias de un adolescente que no es precisamente un ser
humano, sino un extraterrestre proveniente de “Lomas de Saturno”.

El tono del relato es humoristico, picaresco, alburero y majadero, lo cual se le advierte a
la audiencia desde el primer #ack: “Advertencia: este casete contiene palabrotas, mensajes
subliminales, palabras con doble sentido o albures, y uno que otro mensaje narcosatdanico. Pide
permiso a tus papas y cuéntaselo a quien mas confianza le tengas. Y sin mas preambulo, jya llegd
festija!” Esa admonicion introductoria precedia el tema de “Juan Pirulero”, de ritmo guapachoso,
cuya letra ambigua hacia referencia a una castracion simbdlica: “Juan Pirulero, lero, lero/ se lo
cortaron por culero”.” Ese evento, narrado como una tragicomedia, da inicio a las aventuras
del extraterrestre que, exiliado de su planeta, viene a dar a la Tierra. Despues de la cancién, con
un saxofén bluesero y melancélico de fondo, el narrador se pregunta por el destino de Juan
Pirulero: “;Por qué se lo cortaron? ;Dénde esta Juan Pirulero? En realidad, ¢se irfa con el Mesié
o con un rocker? ;Obtendra el amor de Lyn May? ¢Le hara el paro el gran Kaliman? ¢El
Chandenguiz se lo llevard? ¢ Tendremos que importar tortillas de USA? Asi empieza nuestra
historia, en un lugar muy, muy lejano a la Tierra, en la colonia Lomas de Saturno. jOh, yeah!”

La peculiar introduccion establece un contrato desde el inicio con los escuchas, dando a
entender que aquello que se cuenta “no va en serio, aunque se trate de cosas terribles”, pues el

humor tiene la cualidad de convertir en ambiguo “todo lo que toca [...] suspende el juicio moral

527 Vfictor Delgado Jauregui, Johan Wazoflaz, comunicacion personal con el autor, febrero 20, 2022.
528 Escuchese la cancion “El Hombre del Turbante”, en Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Crénicas
piruleanas (diario intimo de un extraterrestre), Demo, 1992, casete.
529 Victor Delgado Jauregui, Johan Wazoflaz, comunicacion personal con el autor, febrero 20, 2022.
530 “Juan Pirulero”, en Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Crénicas piruleanas (diario intimo de un
extraterrestre), Demo, 1992, casete.
531 E| Mesié era un personaje comico de Los Polivoces, y Lyn May una vedette de la época cabaretera y del
cine de ficheras.
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[y crea un] campo imaginario [con| seres autbnomos que se basan en su propia moral, en sus
propias leyes”.” Desde la ficcién humoristica, los Garigoles natran el deambular en el entorno
cotidiano, y parodian cuestiones familiares, politicas, religiosas, culturales. En “El Hombre del
Turbante”, Juan Pirulero, cansado de que su madre lo mande a las tortillas, le dice que ¢l anhela
ser como su {dolo Kaliman: “Desde el lejano otiente ha llegado el hombre que nunca miente/
lo mas extrafio es que no es el papa ni el presidente/ con los malosos se la ha de rifar/ y a las
buenotas no se ha de usar/ se hace llamar “El Hombre Increible” / pero en realidad no es otro
miés que Kaliman”.”” En dicho tema comienza a advertirse cierto tono anticlerical, que sera
desarrollado mas adelante en “Preludio Papal”.

Juan Pirulero es un extraterrestre promiscuo que, aunque castrado —simbodlicamente,
quizas una alegoria a la represion sexual—, se masturba, se excita, y anda en busca de “hacer su
primera comunién”, expresion eufemistica popular que quiere decir perder la virginidad. Es el
momento de la transicion de la nifiez a la adolescencia y, por ello, las canciones estan colmadas
de testosterona. El deseo sexual es expresado con majaderfas y albures, pues Juan Pirulero es un
puberto, un promiscuo, un picaro al estilo de Pepito —uno de los iconos de la picardia mexicana.
El despertar sexual y la masculinidad se expresan en la fascinacion hacia la figura de “El Padrote”,
proxeneta del oriente, explotador de prostitutas de la zona roja de aquella Guadalajara
caracteristica por su exuberante vida nocturna. Johan Wazoflaz recordé que las letras y el humor
se nutrieron de su entorno barrial, de los skefches de coémicos como Tito Mena en teatros como
el Blanquita y el Lirico, “donde ademas de comedia habia mujeres encueradas”. El albur venia
de familia y del ambiente barrial:

El albur siempre lo tengo, y las malas palabras. Mi papa no era muy mal hablado, pero era muy
muy alburero. Siempre me acuerdo de mi papd, que era camionero, hablando algo y diciendo un
albur. Se me quedé bien grabado. Y pues el batrio, siempre vivimos en la 34 y Pablo Valdez,
cerca del Baratillo. Yo siempre fui muy mal hablado, fue algo natural, y la banda nos lo comprd.
Ademas, en mi casa tenfa Narraciones extraordinarias de Edgar Allan Poe, y a un lado tenfa la Picardia
mexicana de Jiménez, era de mi papa.53*

Esos elementos de la cultura cémica popular dieron vida a Juan Pirulero, a su lenguaje
arrabalero y a su actitud despreocupada con respecto de toda clase de imperativos morales. Y,
pot supuesto, a su anticlericalismo, el cual esta estrechamente ligado a la sexualidad segun el

relato intimo de sus Crinicas pirnleanas. En “No la Tengo”, Juan sonsaca a sus amigos a ir con las

532 Milan Kundera, “El dia en que Panurgo”, 12-16.

533 “E]l Hombre del Turbante”, en Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Crdnicas piruleanas (diario
intimo de un extraterrestre), Demo, 1992, casete.

534 Victor Delgado Jauregui, Johan Wazoflaz, comunicacion personal con el autor, febrero 20, 2022.

[199]



prostitutas: “Vénganse mis jais, con unas motras a San Juan de Dios. Me cae que yo si las coito-
rreo (sic) recio, son intimas de mi Lyn May, a ver si se mochan con la papaya”. En la cancién se
escuchan gemidos de mujeres de fondo, y en la letra expresa el deseo por la vagina, aunque sin
usar términos directos como “esa cosa linda que en medio td la tienes”. Pero Juan Pirulero queda
en ridiculo, pues sufre de disfuncién eréctil:

Prostituta: No que muy machito! Tuve que hacerlo yo toda sola. No que muy machito. Ya ni
paraguas.

Juan: {No, mijal Me cae que me hicieron mal de ojo. Ha de haber sido mi vieja, que no quiere
que use lo mio fuera de la casa. Pero aprovechando que viene el Santo Padre, le voy a pedir que
me devuelva mi virilidad.>3

Enseguida del bochornoso dialogo entre Juan y la prostituta, se escucha un anuncio
televisivo sobre la visita del papa: “Recordar las palabras de Juan Pablo 11, es una manera de
tenerlo presente entre nosotros, y recordarlo con una cancion, es no olvidarlo nunca”. Juan
Pirulero cae en la desesperacion “al ver que la Virgencita de Zapopan y el Santo Padre no le
habfan hecho el milagrito”, y en ese momento rompe con sus creencias. Enfurecido porque no
le devolvieron su virilidad, canta blasfemias contra Juan Pablo II. Incluso su estilo vocal se
transforma, y lanza guturales de death-metal y black-metal. La cancién “Preludio Papal” tuvo
dos versiones: una incluida en el demo y otra inédita. LLa inica diferencia es que en la version
inédita incluyeron una introduccion con “Jesus Saves”, uno de los temas del célebre Reing in Blood
(19806) de Slayer, sobre la cual Johan Wazoflaz parodia una homilia: “Este es el cuerpo y la sangre
de mi hijo. Sangre de la alianza nueva y eterna. Permanecera para la redencién de nuestros

b

pecados. Orad hijos mios!, para que vuestro padre creador esté con todos ustedes”.” Pero en

ambas versiones lo demas es idéntico: a una parte instrumental le sigue un breve silencio, en el

'7,

que Wazoflaz dice “jMéxico siempre guey!”, parodiando uno de los lemas televisivos sobre la
visita del papa, “{México siempre fiel!”.

En la trama tragicomica de las Crdnicas pirnleanas, Juan Pirulero rompe con todo lo que le
rodea. Primero con su madre, con el publico tapatio de gusto musical moldeado por Televisa,
con los hippies mugrosos y con el catolicismo. Esta permeado por el machismo v,

paraddjicamente, lo violan en una fiesta y lo contagian de SIDA, “como a Magik Jonnson”.””’

535 “No la Tengo”, en Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Crénicas piruleanas (diario intimo de un
extraterrestre), Demo, 1992, casete.
536 “Preludio Papal (Reing in Blood)”, Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Demo, Inédita, 1992-1993.
Archivo personal de Victor Delgado Jauregui (Johan Wazoflaz).
537 Véase “El usado de atras”, en Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Cronicas piruleanas (diario
intimo de un extraterrestre), Demo, 1992, casete.
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Desahuciado por la mortal enfermedad, al borde de la desesperacién, se encomienda al Gran
5 5
Chandenguiz —el mismisimo Diablo, ente sobrenatural con el que su mama lo asustaba de
b
pequeno, diciéndole “si sigues chingando te va a llevar el Chandenguiz. Juan Pirulero tiene plena
consciencia de que esta viviendo “sus ultimos dfas”, alza la vista al cielo sin encontrar nada. Pero

2, <,

al mirar hacia abajo, invoca al maligno “con su dltimo aliento”: “;Chandenguiz, hazme un paro

’7?
M

y éste le responde con “potente voz”: “iDejad que los malos vengan a mi! ¢Acaso no soy yo tu
compa para alivianarte? En verdad os digo, que hoy estaréis conmigo en el Mascusia para toda

la eternidad, donde la fiesta nunca termina. {Ja, ja, jal”.”*

5. 3. Un ateista nietzscheano

En el campo rockero tapatio, José Fors representa la figura del ateista autoproclamado. Fors
suele mostrar su atefsmo de diversas formas. Recientemente, durante la inauguracién de su
exposicion Coleccion Caragrande en el MUSA, lucié una playera con la leyenda “Atheists are good
people too”. También, en rueda de prensa llevada a cabo en el Hard Rock Hotel de Guadalajara,
para promocionar conciertos de Forseps, vestfa otra playera negra con la palabra “Ateos” —con
tipografia griega.” En sus composiciones musicales, el anticlericalismo y el ateismo han sido
topicos constantes desde Mask hasta Forseps. En entrevista para Buscando el rock mexicano, el
propio Fors subrayo lo siguiente: “La mayoria de las letras [en Mask] iban sobre la fantasfa [y] la
critica hacia la Iglesia, [lo cual] es algo que siempre ha existido en todas las bandas en las que he
estado, en muchas letras. Desde Mask ya andaba con ese rollo”.”*’ El atefsmo de Fors comenzé
a gestarse en la década de los ochenta, puesto que en la década anterior habia interpretado a
Jesucristo en la dpera rock Jesucristo Superestrella, con el Grupo San Angel del Distrito Federal, a

la edad de quince afios.”*" El lanzamiento de The Fox en 1985, constituye el momento axial del

538 «;Oh, Gran Chandenguiz!”, en Johan Wazoflaz y la banda de los Garigoles, Crénicas piruleanas (diario
intimo de un extraterrestre), Demo, 1992, casete.
539 \/éase el sitio de Facebook Fors Arte — José Fors, publicacion del 15 de marzo de 2024. Y Facebook de
Forseps, publicacion del 26 de junio de 2024.
540 \/gase Ricardo Rico, “José Fors: cdpsula nimero 98>, en Buscando el rock mexicano. Disponible en:
https://www.youtube.com/watch?v=HUU40gPt7To
541 | a interpretacion de Jesucristo en dicha dpera rock, constituye un momento biografico importante que ha
sido expresado por el propio Fors en entrevistas. Fueron sus primeras experiencias musicales y teatrales, en un
momento en que solia presentarse en cafés del D. F., tocando canciones de Cat Stevens, David Bowie, etc. En
Guadalajara, durante la primera mitad de los ochenta, monté obras con el Grupo X —en el que figur6 Chuta
Domene—, como Jesucristo superestrella, Caricaturas y Hemisferios. Al respecto véase Ricardo Rico, “José
Fors: capsula nimero 98”, op. cit.; Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Fors: garganta y pincel”, en De memoria, 171,
Hugo Garcia Michel, “José Fors: de Cuca a Forseps”, en La Mosca en la pared, no. 46, 2000, 30.
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anticlericalismo-ateismo expresados a través de sus canciones, en las cuales establecié dos
topicos centrales que desarrollarfa en distintas etapas de su carrera: lo sacerdotes y el dogma

catblicos, ambos considerados opresivos para el ser humano.

5. 3. 1. Contra los moralizadores y la confusion espiritual

En los primeros anos de la década del ochenta, José Fors se unié a los musicos Arturo Ybarra,
Ernesto Franco, Andrés Franco y Javier Barragan, quienes desde 1980 habian tocado en las
llamadas fiestas-concierto organizadas por Guillermo del Toro y César Cosio en Ciudad del Sol,
Chapalita y alrededores. La banda se presentaba con el nombre de Trax, pero al ingresar, Fors
“sugiri6 el nombre de Mask [con el fin] de hacer musica combinada con una actuacion teatral y
que el nombre tuviera que ver con este concepto”.”” Para esos afios, Fors formaba parte del
Grupo X, compafifa de teatro con la que monté obras en el instituto Pierre Fauré, en Ciudad del
Sol. Ernesto Franco, baterista de Trax, escuché a Fors cantar en una presentacion de Jesucristo
Superestrella. Imptesionado por su voz, lo invit6 a formar parte de la banda.*®

En el proceso creativo, ya bajo el concepto de Mask, Fors trabajé en composiciones
sobre la fantasfa y la critica a la Iglesia catdlica, acordes con el estilo musical de heavy-metal con
tintes de rock progresivo. Mask lanzé el album The Fox en 1985, bajo el sello Comrock, con solo
seis canciones. Dos de esas canciones sembraron la semilla anticlerical-ateista, que serfa
desarrollada en los posteriores proyectos de Fors. La primera de ellas era “Going Down (Words
of a Madman)”, una critica velada a la figura de los sacerdotes que se autoproclaman salvadores
de la humanidad. En el contexto de la cancidn, un sacerdote predica en primera persona,
parafraseando el pasaje de Lucas (23:46). El tono anticlerical no se advierte en la letra, sino en el
subtitulo “Words of a Madman” (“Palabras de un Loco”), situado alli con el fin de especificar el

sentido de critica.® La segunda cancién que expresa anticlericalismo es “Spiritual Confusion

%42 Arturo Ybarra, Mi vida en seis cuerdas, 98-108.
43 Arturo Ybarra, Mi vida en seis cuerdas, 108.
544 “Praise the Lord!/ You can’t understand what I believe/ the world we live in, I just can’t conceive/ You think
it’s like the Inquisition/ I need to free you from ambition/ ‘Cause you’re going down/ Thank the Lord I'm
around/ To your sins say Good-bye/ ‘Cause from this hand you’re gonna die/ Revelations come through words
of love/ A holy plan delivered from above/ Understand my situation/ I am the savior, your salvation/ ‘Cause
you’re going down/ Let us pray:/ Lord, into your hands I commend/ the souls of my chosen sinners/ Please give
them your grace/ Bless them with your forgiveness/ And please give me the strenght/ to accomplish your misién/
So we can free this world into your eternal peace/ Into the everlasting promised land/ Where we will live free
from sin/ Amen. Véase Mask, “Going Down (Words of a Madman)”, en The Fox, Comrock, 1985, Vinilo.
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Only for Fanatics)”, sobre el fanatismo de los creyentes, quienes son representados como vacios
y > y >
y confundidos espiritualmente, sometidos por “las cadenas de la religién” y los “tabues misticos”.

Demons calling Deep into your mind

A way to heaven you’re trying to find

Lock your desires, go by the book

Into your nightmares, I’ll take a look — now.

Crucifixions on the wall

Non-believers having a ball

Sunday confession leaves no sin at all
You’re still in depression and ready to fall...

In a spiritual confusion
Whit your mystical tabues
You’re living an illusion
Belief is killing you.

Chains of religién won'’t let you go
Psychic blackout, you can’t grow
Caught in confusion, falling so low
Demons and angels go on with the sow.

Spiritual confusion...

Spiritual confusion, mystical tabues
You’re living an illusion

Belief is killing you

Killing you.>#

Sin embargo, Mask fue una agrupacion efimera, desbandada paulatinamente a partir de
ese afio tras la salida de Fors para dedicarse a su carrera como pintor en Miami.”* Parece que
Fors no estaba muy convencido de Mask, pues como sefial6é en una entrevista de inicios de los
noventa, The Foxlo escuchaba “algo viejito y como moda de esa época”, aunque aun le agradaban
las composiciones.” Pero lo cierto es que a lo largo de su carrera no reversiond ninguno de los
seis temas incluidos alli, como silo hizo con casi la mayoria de las canciones grabadas para Duda
Mata. Por otra parte, tampoco parecia sentirse comodo con la tendencia a componer y cantar en
inglés, algo que comenzaba a ser desplazado por el movimiento a nivel Iberoamérica del “rock
en espafnol” y del “rock en tu idioma”. En una entrevista para Buscando el rock mexicano, Fors

recordd su cuestionamiento a eso: “¢Por qué estoy cantando en inglés, si aqui la mitad de la gente

545> Mask, “Spiritual Confusion (Only for Fanatics)”, en The Fox, Comrock, 1985, Vinilo.
>4 Arturo Ybarra, Mi vida en seis cuerdas, 115.
547 “Cuca: rescatar cosas”, Conecte, ca. 1992, 11-13. Archivo personal de Juan Manuel Cazares Villalobos,
compartido en su cuenta de Facebook.
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no entiende el idioma?”** En esa entrevista, mencioné a Radio Futura como su principal
influencia para componer y cantar en espafol. Pero también es cierto que en Guadalajara habia
ya agrupaciones componiendo y cantando en el propio idioma. En particular, otra de las
influencias directas de Fors fue El Personal.””

Dos afios después del lanzamiento de The Fox, Fors grabé un album suz generis con Catlos
Esegé, titulado Duda Mata (1987). En ese album figuraron dos temas anticlericales: “Ejercicios
Espirituales” y “El Moralizador” (vid. supra). Pero al igual que Mask, el proyecto Duda Mata fue
efimero. El anticlericalismo de Fors llegd a una audiencia masiva por medio de la reversion de
“El Moralizador”, incluida en La nvasion de los blatidos, el Album debut de Cuca lanzado en 1992
bajo el sello Culebra. Sin embargo, “El Moralizador” fue la unica cancién de caracter anticlerical
en toda la discograffa de Cuca. En su semblanza de José Fors, el periodista y musico Alfredo
Sanchez Gutiérrez escribié con justa razén que Cuca ha sido la agrupacion con la que Fors ha
captado mayor notoriedad. El concepto predominante en la agrupacion no es el anticlericalismo
en si, aunque las letras con lenguaje explicito constituyen expresiones transgresivas de la

elaboradas a

b

moralidad catdlica. En Cuca predominan “canciones guarras y provocadoras”
partir de una estética en la que “todo es excesivo”, desde el sonido pesado al estilo de AC-DC,
Judas Priest y Van Halen, hasta las letras explicitas —no programadas en la radio noventera por
las majaderias. Para Fors, Cuca ha sido la agrupacién que le ha proporcionado “ese placer
extrovertido que contrasta con su callada y solitaria labor en el estudio de pintura”.””

La cuestion del atefsmo era algo que se habia reservado para Forseps, proyecto alterno a
Cuca en el que “dio salida a sus mas personales gustos compositivos”.””" En Forseps, las letras
tendieron a ser mas introspectivas, aunque en algunas se mantuvo latente el caracter desmadroso,

inmoral y transgresivo. En el primer album, titulado Bebé mod. 07(1995), sélo dos canciones

expresaron atefsmo: “Ver para Creer” y “¢Quién eres ti?” La primera expresa incredulidad con

548 Ricardo Rico, “José Fors: cdpsula niimero 98”.

549 En una entrevista para Conecte, a propoésito del debut de Cuca con La invasion de los blatidos (1992), sefialé
lo siguiente: “Yo creo que Cuca tiene una gran influencia de El Personal [...] pienso que ha sido una de las
bandas mas chingonas que ha existido en México [...] Yo los conoci desde antes de que fueran El Personal, y
desde el primer dia fueron de lo mas sincero y menos pretensioso que yo he visto de como nace una banda [...]
Gente que se estaba cagando de la risa como lo estaban haciendo, y lo estaban haciendo con un gusto increible,
y eso le tiene que llegar a todo mundo. Yo me quito el sombrero con El Personal. Cuando los escuché, fue como
un empujoncito para hacer Cuca, aunque musicalmente no tengan nada que ver uno con el otro”. Véase “Cuca:
rescatar cosas”, Conecte, ca. 1992, 11-13. Archivo personal de Juan Manuel Cazares Villalobos, compartido en
su cuenta de Facebook.

350 Cfr. Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Fors: garganta y pincel”, en De memoria, 172-173; Cuca, La invasion de
los blatidos, Culebra/BMG, 1992, CD; Cuca, Tu Cuca madre ataca de nuevo, Culebra/BMG, 1993, CD; Cuca,
La racha, Culebra/BMG, 1995, CD; Cuca, El Cuarto de Cuca, RCA/BMG, 1997, CD.

551 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Fors: garganta y pincel”, en De memoria, 173.
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respecto a la existencia del Dios cristiano, y hace mofa de otras creencias que no precisamente
tienen que ver con la religién: “Dicen que hay un Dios/ que es omnipotente/ que es todo amot/
que siempre estd presente/ Quiero ver para creer/ Necesito ver para creer [...] Marcianos,
venusinos/ exorcistas y fantasmas/ que resucitaras dependiendo de tus karmas/ Quiero ver para
creer/ Necesito ver para creer”.”” La segunda cancion, es una critica directa a los sacerdotes
siguiendo la linea de “Going Down (Words of a Madman)” y “El Moralizador”, aunque el estilo
retorico es una setie de cuestionamientos a la autoridad moral-espititual: “cQuién eres ti/ para
planearnos un futuro? [...] ¢Quién eres ti/ para sefialar lo que es adecuado? / ¢quién escuchara
esas normas obsoletas de tu pasado? [...] ¢Quién eres ti/ para absolvernos de nuestros pecados?
/ ¢quién eres td?, sigue con tu sermdn/ a ver si me duermo, mamén/ ¢Quién eres ti/ para guiar
a nuestros niflos a un mafiana? / ;Quién creera esas promesas/ cuando a nadie engaﬁes?”s53
Los temas “Ver para Creer” y “cQuién eres Tu?”, contrastan por su sencillez con las
canciones previas —“Going Down (Words of a Madman)” y “El Moralizador”—, en las que
Fors emple6 recursos poéticos mas refinados. Parecia que la cuestion anticlerical-atefsta iba
perdiendo peso, pues en su segundo album titulado .02 (2000), no incluyé ni un solo tema con
ese topico. El propio Fors se refirié a dicho album como “un proyecto mucho mas pensado,
mucho mas aterrizado”, y lo consideré como “un disco autobiografico”. En efecto, las canciones
del .02 son introspectivas, psicoldgicas, centradas en aspectos personales. Esa es, probablemente,
la razén por la que el anticlericalismo-ateismo no figur6 en ningtin tema del 4lbum.>* Incluso,
en el album acustico grabado en vivo en 2002, Fors no incluy6 ninguna de sus canciones de
critica a la Iglesia catolica.” Para el verano de ese mismo afio, el topico ateista que Fors parecia
haberse reservado en el lanzamiento de esos dos albumes, afloré en una obra casi conceptual

intitulada 333. E/ despertar del animal, poderosamente influida por el ateismo nietzscheano.

5. 3. 2. "Hay que despertar al animal”

El tercer album de estudio de Forseps, intitulado 333. E/ despertar del animal, tue lanzado bajo el
sello Fugazi el ano de 2002. Lo de “333” no tiene que ver con cuestion numerolégica alguna,

sino mas bien con un ingenioso juego de palabras y simbolos, algo comun en el estilo de Fors.

552 Forseps, “Ver para Creer”, en Bebé mod. 01, Culebra/BMG, 1995, CD.
553 Forseps, “;Quién eres TG?”, en Bebé mod. 01, Culebra/BMG, 1995, CD.
554 \/éase Forseps, .02, Opci6n Sénica, 2000, CD; Forseps, .02 Plus, Fugazi, 2006, CD.
555 Forseps, En vivo. Un medio acustico, Fugazi, 2002, CD.
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El nimero 3 hace referencia a que se trata de su tercera produccion discografica, tal y como hizo
al numerar sus albumes anteriores —Bebé mod. 01 y .02—, y como lo harfa con los posteriores
—IV7, Forseps 5, 6pm y FSP7. El “333” representa un cuestionamiento irdénico con respecto a la
condicién humana; “333” es la mitad del numero atribuido a La Bestia en la simbologia
apocaliptica. En esalégica, el 666 corresponde a La Bestia y el 333 a los seres humanos, a quienes
Fors categoriza en una de las canciones que dan nombre al album como “medio bestias”.

En general, el concepto del album gira en torno a la critica del narcicismo propio de los
humanos, a la magnanimidad autoproclamada frente al reino animal y la naturaleza. Lo irénico
en esa actitud de superioridad, como subraya Fors en varias canciones, es que la raza humana
que se jacta de perfeccion y superioridad requiera obsesivamente de la religién, de la moral, de
los sacerdotes y de Dios. Esos habian sido temas explorados desde Mask, Duda Mata, Cuca y
Forseps, pero fue hasta el 333 que fueron planteados con mayor audacia. Parece que, durante el
proceso de composicion, Fors se dedicd a leer con detenimiento obras clasicas de Friedrich
Nietzsche, especificamente Mds alli del bien y del mal (1886) y La genealogia de la moral (1887). El
subtitulo “El despertar del animal”, hace referencia a la nocién de los seres humanos como
animales domesticados por el dogma y la moral catélicos planteada por Nietzsche —como se
vera enseguida.

En el album hay tres temas que giran en torno a esta nocién, estableciendo conexion
entre si: “Seres Domesticados”, “Entre el Bien y el mal” y “333”. En “Seres Domesticados”, el
tema que abre el disco, Fors representa al ser humano como una raza decadente, sometida a
sistemas de control como los medios masivos de comunicaciéon y la Iglesia. La decadencia es
subrayada con los conceptos de pasividad, sumision y domesticidad. La musica es pesada, de un
estilo heavy-metal que remite a bandas como Black Sabbath y Judas Priest. Desde los primeros
acordes, Forseps predispone al escucha a abrir los oidos para presenciar sonoridades densas,
ritmos contundentes, pasajes oscuros y letras criticas. La letra de la cancién “Seres
Domesticados”, presenta topicos anticlericales-ateistas que seran desarrollados en “Entre el Bien
y el Mal” y “333”. La humanidad es representada como una masa domesticada, como “borregos
del rebafio” y “martires hipnotizados ante una iglesia”. Por ello lanza un llamado para “despertar
al animal” de la domesticidad:

Pasivos e idiotizados ante la televisién

Borregos del rebafio, fantasmas en putrefaccién
Masticados y escupidos, seres dados por vencidos
Todo lo dejan a la suerte, en la antesala de la muerte.

Seres domesticados
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Hay que despertar
Seres domesticados
Hay que despertar al animal.

Martires hipnotizados ante una iglesia

Que han dejado los instintos con caso de amnesia
Indefensos, amansados, mudos y castrados
Ignorando sentimientos y apagando el pensamiento.

Seres domesticados [...]

Han secuestrado tu personalidad

Y la han cambiado por amabilidad

Un ser tan cotrrecto, un ser tan normal

Ha quedado un zombie donde hubo un animal.

Seres domesticados [...]5%

El segundo tema del album es “Entre el Bien y el Mal”, el cual constituye una suerte de
manifiesto ateista que hace eco de la filosoffa nietzscheana. La letra es cantada en primera
persona, permitiendo a Fors enunciar su rechazo frontal con respecto del catolicismo, de sus
dogmas, sus imperativos morales, y sus nociones del pecado original y la vida eterna. En la
cancion, Fors se asume como un animal que ha despertado al rechazar la religion catdlica. Es el
tema en el que se nota mas la influencia del pensamiento filoséfico nietzscheano, algo que no
sorprende del todo, pues como sabemos por sus cercanos como Teresa del Conde, “José Fors
es un sujeto de gran cultura visual y ademas lector de Nietzsche y de Sigmund Freud”.” La
referencia es explicita en el nombre de la cancioén, el cual remite directamente a Mds alld del bien
'y del mal (1886).”° Pero en la letra, es posible advertir planteamientos propios de La genealgia de
la moral (1887), como la nocién de la “mala conciencia” que desencadena /& culpabilidad y la denda
con Dios.

En la tradicién de una religién demente

Han marcado esta cruz que llevo en la frente
Pero este animal nunca vivira

Atrapado entre el bien y el mal.

HEsta vida eterna que han implantado en mi mente
Me llena de culpas y deudas con el Dios ausente
Pero este animal nunca vivira

Atrapado entre el bien y el mal.

Has nacido condenado en el pecado original

556 Forseps, “Seres Domesticados”, en 333. El despertar del animal, Fugazi, 2002, CD.

557 Teresa del Conde, “Algunas notas sobre José Fors”, en José Fors. 25 afios, p. 5.

558 \/éase Friedrich Nietzsche, Mas all& del bien y del mal (Editorial Fontamara, 2017), 56-57 y 81.
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Adorando imagenes de luz artificial
Has negado lo que eres, eres animal
Y te encuentras sin opciones, atrapado entre el bien y el mal.

Pero este animal siempre vivira
Mas alla de el bien y del mal

Este animal nunca vivira
Atrapado entre el bien y el mal.5

Para entender el sentido de esta cancion, y las otras dos canciones que establecen el
topico atefsta-nietzscheano en el album 333, es necesario puntualizar algunas nociones que Fors
retomd directamente de las obras de Nietzsche citadas lineas arriba. No es mi intencién sobre-
intelectualizar las composiciones de Fors, sino explicitar cémo funcionan ciertas ideas ateistas al
ser apropiadas y expresadas por un musico de rock. En primer lugar, especificar la nocién de
animal en el sentido nietzscheano. Para Nietzsche, “los hombres modernos” son “mansos
animales domésticos”. El animal-hombre, aprende a avergonzarse de sus instintos por medio de
la moralizacion, un proceso de aculturacion que acrecienta el sentimiento de la vergiienza “del
hombre ante el hombre”. La moralizacién constituye un fenémeno complejo, el cual va mas alla
de los sistemas de valores y los imperativos morales. Es la znteriorizacion de los conceptos-
sentimientos de cupa y deber, por medio del “repliegue de los mismos a la conciencia |...] el
entrelazamiento de la mala conciencia con el concepto de Dios”.*"

La mala conciencia es para Nietzsche uno de los conceptos centrales que permiten entender
el dogma catdlico, pues se refiere a una suerte de transaccion deudor-acreedor, un mecanismo
psiquico-espiritual por medio del cual el ser humano asume (interioriza) el sentimiento de tener
una deuda con la divinidad. La crueldad del cristianismo ha consistido en producir un “animal-
hombre interiorizado, replegado por miedo dentro de s{ mismo [...] con la finalidad de ser
domesticado”. Nietzsche sefiald a /a mala conciencia como algo cruel, debido a que habia sido
inventada por el animal-hombre para “hacerse dafio a si mismo”. Precisamente, los tratados de
La genealogia de la moral consisten en el desenmascaramiento de como el cristianismo construyo
histéricamente ese ensamblaje entre /z zala conciencia, el sentimiento de denda con la divinidad, el concepto
de Dios 'y el sentimiento de culpa. Frente a esa mala conciencia, Nietzsche contraponia el atefsmo como
un remedio, como la via libertaria de la humanidad para desprenderse de ese sentimiento de
deuda. El hombre del futuro —su famoso Superhombre—, “ese anticristo y antinihilista, ese

vencedor de Dios y de la nada”, por el cual Nietzsche anhelaba su pronta llegada, produciria

559 Forseps, “Entre el Bien y el Mal”, en 333. El despertar del animal, Fugazi, 2002, CD.
560 \/éase Friedrich Nietzsche, La genealogia de la moral (Alianza Editorial, 2018), 83 y 133.
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“una incontenible decadencia de la fe en el Dios cristiano [y] una considerable decadencia de la
conciencia humana de culpa [y] de todo ese sentimiento de hallarse en deuda con su comienzo,
con su causa prima” >

El tema “333” cierra el conjunto de canciones del album que giran en torno a la nocién
del animal-hombre. En este caso, Fors habla desde el plural somos para referirse a los seres
humanos como la “especie maligna”, “la plaga” que forja afanosamente su autodestruccion. El
ateismo se entremezcla con una nocién escatolégica secular del fin del mundo, no por obra de
la batalla encarnizada entre Dios y Satanas, sino por la propia mano del animal-hombre. Lo que
salta al interpretar la cancion, es el hecho de que la religion es sefialada como la causa directa de
esa actitud autodestructiva: “Somos cobardes, especie caduca/ contaminados por la religion/
dioses tetrestres/ bestias divinas [...] El dnico animal que contamina/ el Gnico animal que cree
en Dios [...] Con guerras santas, guerras nucleares/ exterminando en el nombre de Dios”.>* Esa
nocién de hombre-bestia no proviene precisamente de Nietzsche, sino de un articulo de José
Saramago titulado “El ‘Factor Dios™, publicado originalmente en el diario espafiol E/ Pais el 17
de septiembre de 2001.°” El booklet del lbum abre con un epigrafe que reproduce un fragmento
de dicho articulo, el cual es recitado por Jorge Gémez en el tema “333”:

Ha sido el “Factor Dios”, ese que es terriblemente igual en todos los seres humanos donde quiera
que estén y sea cual sea la religién que profesen, ese que ha intoxicado el pensamiento y abierto
las puertas a las intolerancias mas sérdidas, ese que no respeta sino aquello en lo que manda
creet, el que después de presumir de haber hecho de la bestia un hombre acabé por hacer del
hombre una bestia.54

De cualquier forma, en ese fragmento de articulo, es claro que Saramago hace eco de
Nietzsche. José Saramago irrumpié en el mundo literario global como una figura polémica,
debido a la censura ejercida por el gobierno portugués sobre la novela E/ Evangelio segin Jesucristo,
en la cual presentd “una vision mundana de los hechos relativos al Nazareno”. El gobierno de
Portugal veto la presentacion de Saramago “al Premio Literario Europeo con el pretexto de que
el libro era ofensivo para los catélicos”.”” Es probable que José Fors se haya convertido en lector

del polémico Saramago desde esos afios. Sin embargo, lo que s{ podemos asegurar es la influencia

561 Friedrich Nietzsche, La genealogia, 97-139.

%62 Forseps, “333”, en 333. El despertar del animal, Fugazi, 2002, CD.

%3 Jos¢  Saramago, “El ‘Factor  Dios’”, en El Pais, septiembre 17, 2001,

https://elpais.com/diario/2001/09/18/0pinion/1000764007_850215.html

564 Cfr. Forseps, “333”, en 333. El despertar del animal, Fugazi, 2002, CD; José Saramago, “El ‘Factor Dios’”,

en El Pais, septiembre 17, 2001, https://elpais.com/diario/2001/09/18/0pinion/1000764007_850215.html

565 Cfr. José Saramago, El Evangelio segin Jesucristo (Punto de Lectura, 2006); José Saramago,

“Autobiografia”, en Fundacion José Saramago. Disponible en: https://www.josesaramago.org/es/biografia/
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de “El ‘Factor Dios™ en la lirica del 333. Por otra parte, ademas de los temas “Seres

Domesticados”, “Entre el Bien y el Mal2 y “333”, el dlbum incluy6 otras dos canciones de

)
tematica anticlerical-atefsta, en las cuales no recurrié a Nietzsche. El #rack nimero 4, titulado
“De Noche”, en el cual Fors abordé la imagen del Diablo desde un enfoque freudiano, como
un set creado por el cristianismo que habita en el znconsciente”™ Y el track nimero 12, titulado “No
Hay Mas Alld”, una negacién satirica de la creencia en la salvacion y la vida después de la
muerte.”®’

En la carrera de José Fors, 333. E/ despertar del animal constituye el album ateista por
excelencia. Alli desembocaron los tépicos anticlericales-ateistas, sobre los cuales habia venido
trabajando desde Mask en 1985. En los albumes posteriores al 333, el ateismo apenas figura en
un par de canciones. En el cuarto album, el Gnico tema atefsta es “Salvacion”, cuya letra establece
una continuidad con “No Hay Mas Alla”, y en ciertos aspectos con “Seres Domesticados” y
“Mas Alla del Bien y del Mal”.”® En el 2004, paralelo al lanzamiento del Forseps 117, Fors
produjo un album conceptual titulado La otra navidad, un trabajo colectivo en el que bandas y
artistas del rock local abordaron a su manera “el tema de la navidad”. En palabras del propio
Fors, el concepto surgi6é con “la idea de romper un poco la tradiciéon” y, a través de 12 temas
originales, explorar los cambios de percepcion “sobre esta época tan emotiva e incoémoda para
algunos”.”” Sin embargo, las letras distaban bastante de enunciar discursos anticlericales-atefstas.
El atefsmo de Fors comenz6 a diluirse en los subsecuentes albumes. Ni en Forseps 17, ni en FSP7
hay temas al respecto.”” El dltimo tema ateista fue “Dios Moderno”, incluido en el dlbum 6p,
cuya letra presenta ambigiiedades en algunas frases, como “necesito un dios moderno [...] Uno

que entre en didlogo con satanis/ que intercambie acetatos en son de la paz”.571

Conclusiones

La diversificacién del campo rockero tras el arribo de estilos vanguardistas como el heavy metal

y el hard-core punk a Guadalajara, trajo consigo una radicalizacion estética e ideologica entre los

%% Forseps, “De Noche”, en 333. El despertar del animal, Fugazi, 2002, CD.
557 Forseps, “No Hay Mas Alla”, en 333. El despertar del animal, Fugazi, 2002, CD.
568 Forseps, “Salvacion”, en IV, Universal, 2004, CD.
569 \/éase el booklet de José Fors, et. al., La otra navidad, 3er Piso Records, 2004, CD. Las bandas y artistas
que participaron en el album fueron Forseps, Garigoles, Sara Valenzuela, Disidente, Vera & Neal Black, Cala
de Villa, Rocamadre, Los Perros, Las Momo, Gerardo Enciso y Joli.
570 \/éase Forseps, Forseps 5, Fugazi, 2008, CD; Forseps, FSP7, Sin Sello, 2023, CD.
571 Forseps, “Dios Moderno”, en 6pm, Fonarte Latino, 2013, CD.
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musicos. Una de las caracteristicas de esas vanguardias fue la postura anticlerical-atefsta, desde
la cual se expresaron su rechazo a la Iglesia catdlica. Los casos analizados, que en términos de
estilo resulta dificil agrupar, mas no en términos de sus actitudes anticlericales, han permitido
observar las modalidades de ruptura radical por parte de musicos con respecto del catolicismo.
Si durante los afios sesenta y setenta los musicos de rock no promovieron actitudes rupturistas,
sino mas bien de flexibilizacién y eclecticismo, las décadas del ochenta y noventa constituyeron
un lapso clave en los usos del rock y estilos derivados para articular anticlericalismos y ateismos.
En las narrativas orales fue posible identificar desde las trayectorias creyentes el porqué de esas
rupturas. Pero, ciertamente, no se tratd de individuacién de creencias anticlericales y atefstas,
sino que esas posturas fueron expresadas abiertamente por medio de canciones, discos, fanzines,
programas de radio y tocadas —la mayoria dentro del circuito wnderground.

En efecto, los ochenta y noventa fueron las décadas en las que emergieron agrupaciones
que articularon narrativas anticlericales y atefstas en sus composiciones. Los estilos por medio
de los cuales se expresaron tales actitudes frente al catolicismo fueron diversos, desde el punk
hasta la musica electronica experimental, pasando por el heavy metal. Las fuentes ideologicas de
las que abrevaron fueron igualmente diversas, y no siempre provinieron directamente de la
musica. El anticlericalismo y el ateismo se nutrieron lo mismo de las estéticas hard-core punk —
especialmente del anarco-punk de influencia anarquista libertaria—, que de la lectura de autores
tan disimiles como RIUS, Nietzsche o José Saramago.

Los anticlericalismos y ateismos en el campo rockero tapatio, constituyeron expresiones
estético-ideoldgicas en pro del libre arbitrio en materia de creencias. Los sub-campos creados en
el abigarrado campo del rock en Guadalajara, especificamente los nichos punks y metaleros que
se desenvolvieron en el circuito subterraneo, crearon espacios auténomos en los que los limites
con respecto del catolicismo se establecieron de forma rigida. Las letras ideologizadas pusieron
de manifiesto la defensa de la libertad de creencias, aunado a una critica radical contra la Iglesia
catdlica. Las criticas fueron expresadas por medio de narrativas iracundas y satiricas, poniendo
énfasis en el conservadurismo, la moral, la enajenacion, e incluso en la figura propia del Papa
Juan Pablo II y su segunda visita a México. Las diversas modalidades de anticlericalismos en los
sub-campos rockeros, muestran otras dinamicas producidas en las relaciones rock-catolicismo;
mientras que los rocanroleros y rockeros de los sesenta y setenta no produjeron rupturas, sino
mas bien flexibilizacion y eclecticismos, los musicos de las vanguardias ochenteras y noventeras
establecieron interacciones conflictivas con la Iglesia catdlica, en el sentido de producir rechazo

desde las creencias individuales y expresar sus posturas a la audiencias por medio de canciones.
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Capitulo 6. Catolicismo y rock. Innovaciones al repertorio musical
catolico.

[...]1a Iglesia, a lo largo de toda su historia ha favorecido el canto
en las celebraciones liturgicas, proporcionando, segin la
creatividad de cada cultura, estupendos ejemplos de comentario
melédico de los textos sagrados en los ritos tanto de Occidente
como de Oriente.

Juan Pablo II, “Musica Sacra”

Las algidas décadas de los ochenta-noventa atestiguaron la emergencia de vanguardias dentro
del campo rockero, tales como el hard-core punk y el heavy metal. Lo que predominé en dichos
estilos fue una actitud de rechazo frente a la Iglesia catdlica, por medio del anticlericalismo y el
ateismo. Esas vanguardias musicales ideologizadas, se desenvolvieron en el circuito subterraineo
de Guadalajara —y en algunos casos trascendieron hacia el ambito nacional y transnacional—,
cautivando sectores de jovenes que los jerarcas catolicos categorizaron como aquella “minorfa
muy activa [que] niega y combate el Evangelio”, por influencia de “su ambiente o por ideologias

materialistas y ateas™’>

(ver capitulo 5).

Pero en esas décadas el rock no sélo constituyé un vehiculo para establecer alteridades
con respecto al catolicismo hegemonico. Paralelo a las modalidades de anticlericalismo, en la
ciudad emergieron grupos de rock que trastocaron la cultura musical catélica por medio de
elementos estilisticos innovadores, tanto al interior de la propia institucién —en términos de
liturgia y pastoral juvenil— como fuera de sus limites. En una Celebracién Eucaristica de la
Semana de Juventud, que tuvo lugar en la parroquia de San Bernardo a mediados de agosto de

1986 —un afio antes del primer concierto hard-core punk en Guadalajara—, un inusitado

b
concierto de rock cristiano-catélico dinamizo las fronteras tradicionales que dividian lo sacro y
lo profano en el terreno musical. En los afios subsecuentes, mas jovenes pertenecientes a la
cultura rockera formaron agrupaciones cuya estética musical se basada en los elementos del rock

en su totalidad, pero las letras abrevaban del Evangelio, pues sus composiciones fueron

realizadas en funcién de la “nueva evangelizaciéon” aplicada a diversos contextos juveniles —

572 Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), 111 Conferencia General del Episcopado Latinoamericano.
Puebla. La evangelizacion en el presente y el futuro de América Latina (Ediciones de la Conferencia del
Episcopado Mexicano, 1979), 245.
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incluso en aquellos de alta marginacién, marcados por la delincuencia, la drogadiccion, el
pandillerismo, el alcoholismo y la prostitucion.

Desde inicios de los noventa, fuera de los marcos institucionales de la pastoral juvenil y
litargica, las agrupaciones Katarsis, Zanate y Asociados y Gothic —lideradas por Ricardo
Rodriguez, quien en esos afios fue estudiante de la Escuela de Musica Sacra de Guadalajara—,
llevaron obras del rico repertorio de musica sacra propio del catolicismo al ambito rockero
tapatio, por medio de composiciones su generis en las que el canto gregoriano se amalgamé con
la vanguardia del rock progresivo. Dicha osadia vanguardista, implicé el desplazamiento de
kiries, réquiems, ofertorios, etcétera —obras de grandes compositores que van desde Palestrina
a Miguel Bernal Jiménez—, de las catedrales y los templos hacia aquellos espacios propios de la
cultura rockera tapatia y nacional. Y con ello, se produjeron nuevos usos de la musica sacra que
poco o nada tuvieron que ver con las funciones institucionales de conexién con lo divino-
trascendental, pero tampoco con las actitudes anticlericales desplegadas por los otros estilos de
musica rock contemporaneos.

Los casos estudiados en este capitulo, representan facetas distintas de un proceso de
secularizacion que afecto la cultura musical catolica por medio de un doble movimiento: por un
lado, los usos sagrados de la miisica popular —especificamente el rock— en el marco de los
movimientos juveniles de pastoral; por otro lado, los #sos profanos de la miisica sacra en los ambitos
secularizados de la cultura rockera. El analisis de la institucionalizacién de la musica rock y de la
desinstitucionalizacién de la musica sacra, entendidos como productores simultineos de
procesos de secularizacion que se desplazan en mdaltiples direcciones, permite comprender y
explicar aspectos de cambio religioso en el catolicismo postconciliar, desde el rol desempenado
por la musica y los jovenes con relacion a una Iglesia transversalizada, la cual se enfrentaba cada
vez mas al problema de la difuminacién de sus fronteras que dividian tradicionalmente lo sagrado

y lo profano, asi como a la abrumadora fluidez de sus signos y bienes religiosos.

6. 1. Rockeros de Cristo: usos sagrados del rock

La cristianizaciéon del rock en el ambito institucional del catolicismo, constituyé un proceso de
secularizacion interna producido por el paulatino protagonismo de los jévenes laicos. En las
décadas anteriores, la organizacion de los cantos populares cristianizados habia estado en manos
de sacerdotes. Y, ciertamente, el rock no figuré en liturgia ni pastoral, pues en su lugar

predominaron otros estilos de musica popular, juvenil y moderna. No obstante, el uso de
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instrumentos propios de la cultura rockera como baterfas, guitarras y bajos eléctricos, habia
sentado un precedente y, hasta cierto punto, preparé el terreno para la introduccion del rock al
circulo de lo sagrado (véase capitulo 3). LLa emergencia de grupos de rock cristiano-catolico hacia
fines de los ochenta e inicios de los noventa, fue posible debido a la conjuncién de tres factores:
1) la activa participaciéon de jévenes —entre ellos musicos provenientes del ambito rockero
tapatio— en movimientos juveniles catélicos o coros de parroquia, quienes llevaron a la Iglesia
elementos de la cultura rockera; 2) la preocupacion de los jerarcas catdlicos por reincorporar
jovenes a la liturgia y la evangelizacion, por medio de dinamicas “vivenciales”; 3) el pluralismo
acentuado en la diocesis de Guadalajara a partir de 1984, con la llegada de iglesias protestantes-
evangélicas y religiones-espiritualidades orientales.

En los informes de ese afio de 1984, el Departamento de Juventud de la Conferencia del
Episcopado Mexicano (DEJUCEM), sefalaba que los factores de interferencia en la
“transmisioén de los valores de una generacion a otra” eran las “diversas voces de la tecnologia
actual”, las cuales provocaban desorientacion sexual, vocacional, profesional y matrimonial. El
dictamen en torno a la situacion juvenil —influido por el Documento de Puebla— era grave: “El
fenémeno de la indiferencia y la no creencia se multiplican. Alcoholismo, droga y sexo estin
presentes. Bl materialismo sigue marcando al ser humano y a la familia. El joven se ve
manipulado por fuerzas exteriores. Ideologia, informacién y muchos otros elementos, estan
creando un joven inconsciente, a merced de cualquier viento que sople fuerte”.””

El referido “fenémeno de la indiferencia y la no creencia” preocup6 a la jerarquia de la
Didcesis de Guadalajara, no sélo por la dificultad de incorporar jévenes a la Iglesia, sino también
por la acentuacion del pluralismo en la oferta religiosa. Pero a pesar de la supuesta “indiferencia”
y la “no creencia” entre la juventud, los jerarcas observaron “un despertar en su dimension
espiritual” que, de no ser evangelizado por la via catdlica, podia “llevar al joven a grupos de
tendencias orientalistas y protestantes”.”™ El 26 de junio de 1984, la circular 29/84 hizo un
llamado de urgencia por parte del cardenal José Salazar Lopez para elaborar informes y encuestas
sobre “la actual proliferacion de las Sectas, que constituye un problema pastoral gravisimo que

nos ha preocupado mucho”. Por tal motivo, era necesaria la busqueda y puesta en practica de

573 Cfr. “Departamento de Juventud (DEJUCEM)”, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 3, Exp. Pastoral
Juvenil 1984; Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), Il Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, 245.
574 “Departamento de Juventud (DEJUCEM)”, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 3, Exp. Pastoral
Juvenil 1984.
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“respuestas acordes y eficaces, no sélo en la Didcesis, sino también en toda la Republica, con la
organizacion de un plan de trabajo pastoral que responda a esta urgencia”.””

En visperas del ano de 1985, los jerarcas catolicos plantearon una serie de estrategias
para el trabajo directo con los jévenes, debido a las celebraciones del vigésimo aniversario del
Concilio Vaticano II y del Afio Internacional de la Juventud. Las evaluaciones sobre la situacién
juvenil, plasmadas en sinfin de documentos de Pastoral Juvenil, fueron escritas bajo la lente del
Documento de Puebla, producto de la III CELAM de 1979. Especificamente, en la “opcioén
preferencial por los jévenes” se planteaba que éstos debfan convertirse en artifices de “la
civilizaciéon del amor” desde la Iglesia evangelizadora. Integrados a ella por medio de
movimientos juveniles, el joven crecerfa “en una espiritualidad auténtica y apostolica, desde el
espiritu de oracion y conocimiento de la Palabra de Dios”; es decir, “un verdadero proceso de
educacion en la fe que [llevaria] a la propia conversién y a un compromiso evangelizador”, y por
medio del cual los jévenes conocerian al “Cristo vivo, Dios y Hombre, modelo de autenticidad,
sencillez y fraternidad”.”™ Para esos afios, la presentacion al joven de un Cristo amigo —lo que
implicé el desplazamiento de su imagen de severidad—, simbolo tnico de salvacién, liberacion
y evangelizacion, se llevé a cabo con mayor intensidad que en la década anterior, a pesar de que
el Papa Paulo VI habia hablado de ello en 1965.””

En documentos elaborados hacia fines de 1984 por el DEJUCEM, la jerarquia catélica
sugerfa una serie de “elementos utiles para el trabajo con jévenes durante el Afio Internacional
de la Juventud”. En el rubro dedicado a los medios de comunicacion, proponia una “utilizaciéon

lo mas amplia y frecuentemente posible” de la radio, la television, el teatro, la musica, los

575 Ver “Pastoral Ecuménica Diocesana. Situacion actual de las Sectas”, circular 29/84, 26 de junio de 1984, en
AHAG, Gobierno, Sectas, Caja 1, Exp. Sectas 1984. Para el 8 de septiembre de 1984, el “secretariado para la
unidn de cristianos” envid respuestas a dicha circular por parte de los decanatos de La Santa Cruz, Temastién,
El Tedl, Cocula, Zapotlanejo, La Paz, Santa Cecilia, Nuestra Sefiora de La Luz, Lourdes, Magdalena, San Felipe
de Jesus y Santa Rosa de Lima. Entre las sectas existentes sefialaban una “secta diabdlica” y una de “krishnas”.
Y entre las “categorias” mas afectadas estaban “Las Familias” y “Los Jovenes”. Entre las principales causas del
problema que se habian detectado a partir de encuestas, sefialaban las siguientes: a) proselitismo; b) pérdida de
la fe; ¢) desorientacion; d) desintegracion familiar; e) ignorancia religiosa; f) pobreza; g) resentimientos; h)
estudio de la Biblia; i) grupos de oracidn; j) buen trato que reciben; k) sacerdotes poco pastores; |) falta de plan
pastoral; m) la migracion a los Estados Unidos. Las soluciones sugeridas eran una catequesis mejor organizada,
pastoral de barrios y cursos para conocer las sectas. Véase éste y otros documentos en AHAG, Gobierno, Sectas,
Caja 1, Exp. Sectas Protestantes, Estadisticas, 1984. Y para un andlisis sociohistorico del cambio religioso en
Guadalajara ver Cristina Gutiérrez Zafiiga y Renée de la Torre, “El proceso historico de diversificacion religiosa
en Guadalajara”, en Cristina Gutiérrez Zuiiiga, Renée de la Torre y Cintia Castro, Una ciudad donde habitan
muchos dioses. Cartografia religiosa de Guadalajara, México, El Colegio de Jalisco, 2010, pp. 47-89.
576 Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), Il Conferencia General del Episcopado, 247.
577 Véase Paulo VI, “Mensaje del Concilio Vaticano Il a los Jévenes”, diciembre 7, 1965, Vatican,
https://www.vatican.va/gmg/documents/gmg-2002_ii-vat-council _message-youth 19651207 sp.html
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audiovisuales, etcétera. En el ambito de la musica, uno de los objetivos era “purificar la expresion
musical del joven en la Liturgia” y, al mismo tiempo, “promover la evangelizacion a través de
Festivales de la Cancion Cristiana”, con el fin de recuperar y difundir “lo mejor y lo mas
significativo” del repertorio.”” Tanto jerarcas como laicos debfan “conocer y usar” ese conjunto
de materiales “para la evangelizacién del joven”, no sélo al interior de la institucion sino fuera
de los templos, en los propios ambientes de los jovenes alejados del catolicismo.

En el mes de noviembre de 1984, el Movimiento de Renovacién Carismatica Catélica
tomo la batuta en la orquestacion de la nueva evangelizaciéon de los jévenes. En los dias 18 y 19
de ese mes, organizaron el II Encuentro Nacional de Jovenes en la Plaza de Toros, con la
participacion de 18,000 jovencitos de ambos sexos que experimentaron su pertenencia a la Iglesia
y a Cristo “en un ambiente festivo, de fe y recogimiento al mismo tiempo”. Bajo el lema “Por
mis obras te mostraré mi fe”, los sacerdotes impartieron conferencias, un grupo de laicos
present6 “una comedia musical sobre la vida de Sn. Francisco de Asis”, y el entonces obispo
auxiliar de Guadalajara —Ramoén Godinez Flores— presidio la Eucaristia de clausura. La crénica
del evento relataba como ademis de los “momentos de explosiva alegria y de absoluto
recogimiento ante la adoraciéon del Santisimo”, hubo “oracién por curacién fisica e interior”,
algo caracteristico de la mistica y la ritualidad carismética.”” Dias después, el 23 y 24 de
noviembre de 1984, se llevd a cabo el VII Encuentro Diocesano de la Renovacién en el Estadio
Jalisco, con asistencia de 68,000 fieles “cantando y alabando a Dios”.**

En un informe de 1985 para el DEJUCEM, el obispo auxiliar Ramén Godinez Flores
sefialaba con jubilo que el Afio Internacional de la Juventud habia contribuido a entusiasmar a
los jovenes laicos y, por lo tanto, a acelerar “el proceso de la Pastoral Juvenil” tanto a nivel local
como nacional.”®" En efecto, a partir de ese afio las Semanas de Juventud (Sejuve) y las Pascuas
Juveniles —ademas de los acostumbrados retiros o ejercicios espirituales—, fueron realizados

con gran brfo. En dichos eventos, asi como en encuentros y congresos, circularon canciones

578 \/éase “Sugerencias del DEJUCEM para el Afio Internacional de la Juventud”, noviembre de 1984, en
AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 3, Exp. Pastoral Juvenil 1984.
579 Shalom, Boletin No. 1, febrero de 1985, s/p. Y sobre el Movimiento de Renovacién Carismatica Catdlica en
Guadalajara, ver Renée de la Torre, La Ecclesia Nostra, 190-197 y 228-264.
580 E] lema del Encuentro fue “Jesus esta vivo™, por iniciativa del padre Emiliano Tardif —autor de un libro del
mismo nombre con tematica de sanaciones— con el fin de dar “testimonio de un Cristo resucitado”. Algunos
afios después, jévenes musicos de la parroquia Mater Nostra formarian una agrupacién de musica carismatica
catolica con el nombre JesuUs esta vivo. Para una cronica del evento véase Shalom, Boletin No. 1, febrero de
1985, s/p. Para el libro de milagros y sanaciones véase Emiliano Tardif, Jesus estd vivo (Publicaciones
Kerygma, 1984).
581 Ramoén Godinez, “Departamento Episcopal de Juventud (Informe)”, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil,
Caja 4, Exp. DEJUCEMPAJ-1985.

[216]



populares de todo tipo de géneros, aunque cristianizadas. En ocasiones, las letras se cantaban sin
modificaciones respetando la composicion original, pues el sentido cristiano y devocional era
explicito, como en la cancién “Jesucristo” de Roberto Carlos.” En otros casos, las letras eran
modificadas para imprimirles un sentido cristiano. Por ejemplo, en una versiéon de “La Bamba”
—el tradicional son jarocho de dominio publico— se mencionaban en tono chusco a algunos
de los sacerdotes de la pastoral juvenil, como José Pablo Rébalo y, al mismo tiempo, se establecia

un vinculo amistoso con los jerarcas y con Cristo:

Baila la bamba, baila la bamba,

Baila la bamba, baila la bamba.

Para bailar la bamba, para bailar la bamba,
Se necesita un poco de gracia,

Un poco de gracia y otra cosita,

Ay arriba y arriba, ay arriba y arriba,

Y arriba iré, yo no soy marinero,

Yo no soy marinero, por ti seré,

Por ti seré, por ti seré.

Baila la bamba...

Para ser José Pablo [Rébalo], para ser José Pablo,
Se necesita motivar cuando hablo,

Motivar cuando hablo y un poco de diablo,

Ay arriba y arriba.

Baila la bamba...

Para ser como Memo, para ser como Memo,
Se necesita tener cachetitos,

Tener cachetitos y una pancita,

Ay arriba y arriba.

Bailar la bamba...

Para ser todo un gallo, para ser todo un gallo,
Se necesita ordenarse jesuita,

Otrdenarse jesuita a los treinta y cuatro,

Ay arriba y arriba.

582 La cancion “Jesucristo” fue cantada en eventos de pastoral juvenil desde inicios de los setenta, tal y como se
puede apreciar en las multiples hojas de cantos resguardadas en los documentos del AHAG. Véase por ejemplo
“Cantos de comunién”, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 1, Exp. Consejo de Pastoral Juvenil (1972);
varias hojas con cantos en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 4, Exp. DEJUCEMPAJ-1985. La letra de
la cancion se reprodujo tal cual: “Jesus Cristo, Jests Cristo/ yo estoy aqui/ Miro al cielo y veo una nube blanca/
que esta pasando/ Miro a la tierra y veo/ una multitud que esta caminando/ Como esa nube blanca/ esa gente no
sabe a dénde va/ Quién les podra decir/ el camino cierto es Nuestro Sefior/ Jesus Cristo, Jesus Cristo/ yo estoy
aqui/ Toda esa multitud/ en el medio lleva el amor y paz/ Y a pesar de todo la esperanza/ aumenta mas/ Mirando
la flor que nace en el suelo/ de alguien que tiene amor/ Miro al cielo y siento/ aumentar la fe en el salvador/
Jesus Cristo.../ En cada esquina veo/ el mirar perdido de un hermano/ en busca de un mismo viento/ la misma
fe viene caminando/ Es mi deseo ver/ aumentando siempre esa procesién/ para que todos canten/ en una voz
esta oracion/ Jesus Cristo...” Roberto Carlos, “Jesucristo (Jesus Cristo)”, en Roberto Carlos canta en espafiol,
CBS, 1973, vinilo.
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Bailar la bamba. ..

Para ser un Panchito, para ser un Panchito,
Se necesita estar chaparrito,

HEstar chaparrito y ser muy gallardo,

Ay arriba y arriba.

Baila la bamba...

Para ser todo un joven, pata ser todo un joven,
Se necesita llevar a Cristo dentro,

Llevar a Cristo dentro como un amigo,

Ay arriba y arriba.583

Sin embargo, los usos de canciones populares dentro de eventos eclesiasticos —con un
sentido sagrado-devocional o simplemente para ambientar—, no se trataba de una practica
nueva. Diversas canciones del amplio repertorio popular ya venfan cantandose en las voces de
jerarcas y laicos desde inicios de los setenta. Pero desde luego, dichos cantos no formaron parte
de la liturgia, pues alli predominaron las alabanzas y adaptaciones de obras de musica sacra en
idioma espafol en lugar del latin. La diferencia fue que, a partir de 1985, la musica popular
cristianizada comenzo a utilizarse fuera de las actividades intraeclesiales. El fomento del espiritu
misionero en el marco de la “nueva evangelizacion” preconizada por el Papa Juan Pablo Il y la
III CELAM, motiv6 nuevos usos sagrados de diversos estilos musicales, siempre en funcion del
impetu evangelizador de los jovenes y para los jovenes. Los movimientos de juventud
comenzaron a ganar mayor margen de accién, y los joévenes laicos aprovecharon su
posicionamiento estructural de enfremedio la institucion catélica y sus respectivos ambientes
juveniles, para introducir innovaciones musicales.

Ellinde temporal entre la segunda mitad de los ochenta y la primera mitad de los noventa,
atestigu6 la emergencia de estilos de rock caracteristicos por su explicita orientacion catdlica. En
el seno de los movimientos juveniles, en un momento de gran efervescencia de participacién
juvenil en la “nueva evangelizacién”, los musicos de rock pertenecientes a diversas parroquias y
a diversos estratos sociales, introdujeron innovaciones que dinamizaron el cambio religioso en
el plano de las identidades catdlicas, las misiones evangelizadoras, y el repertorio musical del
catolicismo. Las guitarras distorsionadas, los vibrantes bajos eléctricos, el beat percutivo de las
baterias, los futuristas teclados-sintetizadores y las voces amplificadas por modernos equipos de

sonido, resonaron en los oidos de los fieles que, interpelados por esa mixtura de modernidad y

583 «“La Bamba”, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 4, Exp. DEJUCEMPAJ-1985.
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tradicion, presenciaron las formas novedosas en que las agrupaciones Vox Dei, Juda y Bless,

adaptaron el Evangelio para cantar a Cristo en el lenguaje musical rockero.

6. 1. 1. “Rock cristiano” en la Sejuve ‘86

El 17 de agosto de 19806, se llevé a cabo una peculiar Celebracion Eucaristica de la Semana de
Juventud ‘86, en el templo de San Bernardo. Bajo el tema “Los jovenes y la Iglesia”, dicho evento
fue también un “ofrecimiento y festividad” al cardenal José Salazar Lépez, por motivo del 25
aniversario de “las bodas de plata episcopales”. En la celebracién participaron diez mil personas
que formaban parte de grupos foraneos representativos y movimientos juveniles locales como
Grupo San Bernardo, Movimiento Jornadas de Vida Cristiana y Movimiento 70. El Grupo San
Bernardo tuvo a su cargo el coro juvenil musical, acompanando la misa que oficié el propio
cardenal. Ademas, en la liturgia estuvieron presentes Ramén Godinez Flores —en ese entonces
obispo auxiliar— y cincuenta sacerdotes. Pero en el marco solemne de la celebracién, un
excepcional “concierto de musica rock cristiana” imprimié un tono profano en el momento de
la clausura.”®

El evento constituye un momento axial en la historia de las interacciones catolicismo,
jovenes y musica, pues marca un cambio de actitud definitivo por parte de la Iglesia hacia las
expresiones juveniles. Era la primera vez que la cultura catélica empleaba explicitamente el
término rock, aunque el sentido de éste fuera matizado con el subsecuente ¢ristiano. En afios
previos, los curas y vicarios cooperadores habian sido cautelosos al incorporar elementos de la
cultura juvenil. Durante la década del setenta, periodo en el que se pusieron a prueba una serie
de estrategias para renovar la liturgia y la pastoral juvenil —como las misas de juventud
acompafiadas por conjuntos musicales—, el rock no figuré en los eventos eclesiales. En su lugar,
los jerarcas utilizaron otros estilos de musica popular, aunque interpretados con toda la
instrumentacién propia de la cultura rockera (ver capitulo 3).

El “concierto de rock cristiano” en la Sejuve ‘86 no fue registrado en ningin soporte
sonoro o audiovisual. En el Archivo Histérico de la Arquidiécesis de Guadalajara (AHAG) no

existe documentacion que permita revivir tal evento. No es posible saber qué tipo de rock

584 Cfr. “Programa para celebrar las bodas de plata episcopales del Sr. Cardenal D. José Salazar”; “Comisiones
para la celebracion de la misa en la Semana de la Juventud, en Guadalajara, Jal., el 17 de agosto ‘86”;
“Celebracion Eucaristica Semana de Juventud ‘86, 11-17 de agosto, Guadalajara, Jal.”; Boletin de la Comisién
de Juventud, septiembre de 1986, México, D. F. Todos estos documentos en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil,
Caja 6, Exp. Sr. Obispo Ramon G. y Pastoral Juvenil 1986.
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tocaron aquellos jovenes, qué repertorio interpretaron, como vestian, cual fue la respuesta de la
feligresia, etcétera. Lo tnico que sabemos por los documentos es que el concierto de rock se
llevé a cabo el domingo 17 de agosto, después de la celebracion de la misa de clausura de la
Sejuve ‘86, en el templo de San Bernardo. Dichas actividades debieron llevarse a cabo al
mediodia, aproximadamente, pues inicié con una “marcha juvenil” de dos contingentes a las 10
de la mafiana: uno partié de la Glorieta de los Maestros y otro de la Glorieta Colon. En la
celebracion eucaristica, jovenes del CEC repartieron “hojas de cantos y peticiones” a los
parroquianos provenientes de Analco, Xto. Vive, La Paz y Santa Rosa, Santuario, Santa Cruz,
Lourdes, San Bernardo y San Antonio. El coro estuvo a cargo del Grupo San Bernardo, quienes
interpretaron cantos y alabanzas del repertorio sacro en idioma espafiol: canto de entrada,
“Alabanzas al Senor”; Kirie, “Sefior ten piedad de nosotros”, “Hosanna”, “Gloria”; canto de
meditacion, “El Sefior es mi pastor”; Aleluya, “Jesus es mi alegria”; canto de ofertorio, “Esto
que te doy”’; Santo, “Hosanna”; Cordero de Dios, “Hosanna”; cantos para la comunion, “Eterno
viajero”, “Sélo amor”; canto de accidon de gracias, “Nifia”’; canto de salida, “Padre, escuchamos
tu voz”.>®

Después de entonar el canto de salida, el animador invit6 a la feligresfa “a permanecer
en su lugar para escuchar el concierto de rock”.* Pero éste no se llevé a cabo al intetior del
templo, sino afuera, en un salén contiguo.”’ La incorporacion de elementos del rock a la vida
eclesial de la parroquia de San Bernardo fue paulatina, alcanzando su culmen hacia el afio de
1989 con la formacion del grupo Vox Dei. Fernando Juarez, tecladista de dicha agrupacion,
aport6 datos importantes para entender el proceso de cristianizacion del rock. En la parroquia
de San Bernardo habia cuatro o cinco coros juveniles, y cada uno tenfa una misa asignada a lo
largo del dia. Fernando se integré a uno de esos coros, con el cual tocaba en la misa de las 10 de
la mafiana. Fue invitado directamente por Beto, el coordinador del coro, pues tenia la intencion

de incorporar teclados ademas de las guitarras acusticas, mandolinas y panderos, y con ello darle

%85 | a secuencia de la misa, con algunas letras de los cantos, puede consultarse en “Celebracion Eucaristica
Semana de Juventud ‘86, 11-17 de agosto, Guadalajara, Jal.”. Y para un croquis de la “marcha juvenil” véase
“Comisiones para la celebracion de la misa en la Semana de la Juventud, en Guadalajara, Jal., el 17 de agosto
‘86”. Ambos en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 6, Exp. Sr. Obispo Ramon G. y Pastoral Juvenil 1986.
586 “Celebracion Eucaristica Semana de Juventud 86, 11-17 de agosto, Guadalajara, Jal.”, en AHAG, Gobierno,
Pastoral Juvenil, Caja 6, Exp. Sr. Obispo Ramon G. y Pastoral Juvenil 1986.
587 El 10 de marzo de 2024, publiqué el croquis de la “marcha juvenil” en el grupo de Facebook “Sucedi6 en
Guadalajara hace un...”, con el fin de contactar testimonios que hayan asistido al evento. La usuaria ABF hizo
una serie de comentarios que aportaron los siguientes datos: ella formaba parte en ese entonces del Movimiento
Jornadas de Vida Cristiana, cuando estaba a cargo el padre Marcelino. Record6 que el concierto se llevé a cabo
“en un salon a un lado del templo”. Sin embargo, no accedid a entrevista, pues ahora pertenece a una iglesia
cristiana, y no considerd pertinente brindar un testimonio.
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un toque diferente a las canciones. El teclado fue una novedad: “poco a poco empezé a ir mas
gente, porque la verdad si tocabamos bien, y eso de interpretar alabanzas con arreglos mas
modernos les gustaba a las personas que iban a nuestra misa”.”*

Ese impetu de los jovenes musicos por introducir innovaciones estilisticas de musica
rock, fue apoyado por el padre Marcelino, un jesuita recién egresado del ITESO que lleg6 a la
parroquia y “armé una revolucion cuando comenzé a integrar instrumentos como el bajo
eléctrico, la bateria y las guitarras eléctricas”.”® Fernando recuerda que esa actitud renovadora y
radical, generd cierta tension con el cura de la parroquia, quien atn “era de la vieja escuela y tuvo
que pedir permiso al cardenal”. En palabras del propio Fernando, para ese entonces el uso de
instrumentos eléctricos en la liturgia “les sonaba sacrilego” a algunos curas. Pero ellos tuvieron
“la suerte de que a uno de los jerarcas locales de la Iglesia le gustaron las canciones que
tocabamos y dio su visto bueno”. Es muy probable que ese jerarca local haya sido Ramoén
Godinez Flores, quien venfa impulsando la pastoral juvenil y las misas de juventud desde el afio
de 1971 en la parroquia de Nuestra Sefiora de la Luz, y quien reconocerfa como legitimo el
movimiento de Barrios Unidos en Cristo en 1989 —como se vera mas adelante.

Después de la autorizacion de la jerarquia, les prestaron “el auditorio y la explanada del
asilo de ancianos donde se hicieron las primeras tocadas [y] lo demas solito fluy6”.” El padre
Marcelino y el cura consiguieron patrocinio y adquirieron “equipo de sonido que se integro a la
iglesia”. Entonces, armados de recursos modernos, el padre Marcelino comenzé6 a trabajar
directamente con todos los coros de la iglesia. Pero formé aparte un “coro base”, en el que se
integraron “los mas talentosos y virtuosos musicalmente”. Habfa solistas, y bajo la direccion del
padre Marcelino las canciones se ensayaron ‘“con arreglos mas modernos” —JFernando
incorpord a la instrumentacién un modernisimo sintetizador Yamaha DX7. Para ese entonces,
el repertorio constaba de ocho canciones, las cuales conformaban “el esquema de la misa”. El
“coro base” fue autorizado para tocar en la liturgia, aunque “con la condiciéon de que fuera en la

misa a la que menos gente asistia, de preferencia la ultima, la de las nueve de la noche”.” Sin

588 Fernando Garcia, comunicacion personal con el autor, mayo 17, 2022.
589 Desde los setenta, los jesuitas habian apoyado el rock y el hippismo, al igual que los movimientos de
izquierda debido a la militancia catdlica de la Teologia de la Liberacion. Incluso, los sacerdotes jesuitas Juan
Manuel Micher, Fernando Lazcano, Javier Avila, Manolo Larreay Mario Avila, formaron La Fauna, agrupacion
de “rock jesuita”, y grabaron el album Soy tan s6lo viento, 1972. VVéase capitulo 3.
390 Fernando Garcia, comunicacién personal con el autor, mayo 17, 2022.
591 Fernando no recuerda cuales eran esas ocho canciones que conformaban el repertorio, aunque probablemente
hayan sido las mismas que el Grupo San Bernardo interpret6 en la misa de la Sejuve ‘86, solo que adaptadas a
los arreglos modernos y a la instrumentacion eléctrica (vid. supra).
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embargo, el “coro base” fue un éxito a pesar del horario: “La misa de las 9 p. m. comenz6 a
hacerse famosa entre los jovenes, porque tenfamos un muy buen director musical [el padre
Marcelino] y nuestros solistas tenfan muy buena voz. Para la navidad de 1988, la misa atrajo tanta
audiencia que tuvieron que cerrar el templo. Facil habfa mas de cien personas™.”

El grupo Vox Dei —La Voz de Dios— surgi6 a partir de esa misa de navidad de 1988,
especificamente “de la necesidad de proyectar el éxito del ‘coro base’ y llevarlo a los jévenes, y
con él, mandar un mensaje para que se acercaran a la Iglesia”. Los integrantes de Vox Dei fueron
Gustavo Tabares (voz), Juan Guerra (baterfa), Luis (requinto), Beto y “El Tranquis” (guitarras),
Fernando Garcia (teclados). El estilo de la agrupacion era mas bien rock-pop, o rock suave,
baladas en las que el vocalista “interactuaba con las chavitas que lo seguian”, y cuyas tematicas
giraban en torno a acercarse al Sefior, la reflexion, la fe. No existen registros sonoros de Vox
Dei, pues nunca grabaron ni siquiera un casete —como si fue el caso de Juda y Mai Rico,
pertenecientes a Barrios Unidos en Cristo (vzd. infra). Pero Fernando recordd en entrevista que
“habia una rola muy ritmica de rock and roll, donde Luis se daba gusto con el requinto y yo con
el piano, y hablaba de que te quedaba poco tiempo para cambiar y venir al camino del Sefior:
jpoco tiempo, poco tiempo para cambiar!”.””’ Las canciones de Vox Dei eran composiciones
propias, ya no intervenia el padre Marcelino como director. Pero desde luego, ese repertorio no
se tocaba en la liturgia sino en las misiones evangelizadoras:

Vox Dei era el concepto para ir por los jovenes y atraerlos al movimiento evanggélico.
Comenzamos ah{ en la misma parroquia, tocando para pequefias audiencias y terminamos
tocando en festivales donde llegamos a tener 1,000 gentes, en algin colegio y en una que otra
tardeada. Vox Dei tocaba principalmente en San Bernardo, pero luego fuimos invitados a tocar
en algunas otras parroquias dentro de la ciudad, incluso en Tonald. De ahf empezaron a invitarnos
a tocar en kermeses y otros eventos.>%*

Los origenes del rock cristiano-catélico se remontan al concierto de la Sejuve 86, y a la
posterior conformacién del grupo Vox Dei en la parroquia de San Bernardo, hacia 1989.
Paralelamente, en la parroquia del Jesus Divino Preso comenzaba a gestarse un estilo de rock de
inspiracion catdlica, cuyas caracteristicas mas pesadas y estrafalarias contrastaron con las de Vox
Dei. Los rockeros del Divino Preso, imbuidos por la mistica del movimiento Barrios Unidos en
Cristo —laicos expandilleros volcados a la evangelizacién de chavos banda—, sincretizaron la

estética del rock-blues y del heavy metal con la ética catdlica en el marco de la nueva

%92 Fernando Garcia, comunicacién personal con el autor, mayo 17, 2022.

%% Fernando Garcia, comunicacién personal con el autor, mayo 17, 2022.

59 Fernando Garcia, comunicacién personal con el autor, mayo 17, 2022.
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evangelizacion y de la pastoral juvenil diferenciada. Los rockeros de Barrios Unidos en Cristo
(BUCQ) cristianizaron los estilos de rock pesado, reemplazando las letras de topicos seculares por
alabanzas, testimonios de reconversion, predicaciones, etc., en las que Cristo y el Evangelio

constituyeron simbolos centrales de salvacion.

6. 1. 2. “tHey! jEscucha! ;El metal hecho alabanza!”

La primera agrupacion conformada en el seno de BUC, ostent6 el portentoso nombre de Ledn
de Juda. También conocida simplemente como Juda, la banda estuvo integrada por Francisco
Candelas Ramirez (“Panchillo”, voz), Enrique Candelas Ramirez (“Kike Kukulkan”, bajo),
Héctor Adan Castafieda (“Miki”, guitarra ritmica), Oscar Esparza (primera guitarra), y José de
Jests Sanchez Rodriguez (“Pepe”, bateria). Todos ellos reconversos del barrio de La Penal que
contaban con trayectoria rockera antes de ingresar a BUC. Los hermanos Candelas, Kike y
Panchillo, habian formado el grupo Kukulkan —mas al estilo del rock setentero—, cuyo nombre
retomaron del tema emblematico de Toncho Pilatos. Eran musicos seculares, activos en el
circuito rockero del oriente de Guadalajara, caracteristico por las tardeadas celebradas todos los
fines de semana en los famosos “casinos”, espacios en los que circularon libremente el alcohol
y las drogas. En el ambiente rockero del oriente, dominado por pandillas y “chavos banda”, las
peleas entre barrios contrarios eran comunes; gran parte de la década del ochenta estuvo marcada
por la rivalidad constante entre “toncheros” (seguidores de Toncho Pilatos) y “soleros”
(seguidores de La Solemnidad).”

En Guadalajara, la cultura rockera y la cultura catolica habfan permanecido como dos
ambitos separados, salvo algunas ocasiones excepcionales en las que musicos de rock fueron
participes de eventos eclesiasticos. Desde la década del sesenta, la cultura juvenil rocanrolera se
desenvolvié dentro de sus propios espacios secularizados, donde gozaron de autonomia con
respecto de las eclesidsferas moralistas del catolicismo hegemonico. Pero con la llegada del rock
cristiano-catodlico, las fronteras que dividian lo religioso y lo secular comenzaron a flexibilizarse.
Los hermanos Candelas eran jévenes que transitaban libremente entre el rock y el catolicismo.
A mediados de los ochenta, cuando tocaban en Kukulkan y se presentaban en tardeadas, Enrique

Candelas hizo un encuentro espiritual en la parroquia de Natividad de Maria, cercana al Divino

59 Cfr. Jesls Zamora Garcia, La calle y sus espiritus; David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis,
162-185.
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Preso, aunque después de eso emigréd a Los Angeles. Eso fue previo a su ingreso a BUC, pues
lo suyo era un ir y venir:

En los Estados Unidos anduve de vago. Al regresar, mi carnal [Francisco “Panchillo” Candelas]
ya andaba aqui en el Jests Divino Preso, y me invito a lo de Barrios Unidos [en Cristo]. Entonces
pues a mi me empez6 a gustar el estar yendo, y estar ahi cotorreando con toda la gente que no
pisteaba, que se la llevaba mas tranquila. Eso me empez6 a llamar la atencién, y ya fui bajaindole
a todo el cotorreo. Me enfrasqué en eso. Duramos un buen tiempo. Y asi empezamos a andar en
ese refuego, ya metidos mas al cien en las misiones. Y pues tu sabes, para eso era necesario
abstenerte de todo. De repente que nos dieron las ganas de una cerveza, pues ahf a la escondida,
pero era ya un rollo tranquilo, ya no era como yo antes de “zaz, a toda hora y vamonos tendidos
como si nada”.>%

Dentro de BUC, Enrique y su hermano Panchillo conocieron a Miki, Oscar y Pepe, y
ecidieron formar una agrupacion que llamaron Rosas y Espinas. Poco después, ya bastante
decidi f 1 11 R y Espi P d , ya bastant
comprometidos con la mistica de BUC, decidieron dar el giro hacia el “rock cristiano” y la banda
cambi6 su nombre por el de Ledn de Juda. Para ser precisos, el estilo creado por Juda fue mas
bien heavy metal catélico, aunque para Enrique la etiqueta de “rock cristiano” no le representaba
problemas. En entrevista puntualizé lo siguiente: “Nosotros éramos dentro del rollo catdlico,
p ) , ‘ T .
pero a una carcacha que yo tenia le ponia el rétulo de ‘rock cristiano’, y tal vez muchos decian
‘esos cabrones no son catdlicos, han de ser cristianos’. Pero en realidad todo el que cree en
Jesucristo es cristiano™.””” Lo interesante es que el proceso de sincretizacion’™ en el estilo de Juda

surgi6é de la propia experiencia de sus integrantes, de su doble pertenencia a la cultura rockera

del oriente tapatio y a la militancia catdlica dentro de BUC, caracteristica por su mistica de

5% Enrique “Kike” Candelas Ramirez, comunicacién personal con el autor, abril 23, 2022.

597 Enrique “Kike” Candelas Ramirez, comunicacion personal con el autor, abril 23, 2022.

5% Dentro de la literatura reciente en ciencias sociales, el fendémeno del “rock cristiano” ha sido estudiado sélo
desde el llamado “mundo evangélico”. El rock cristiano ha constituido un objeto de estudio privilegiado para
analizar procesos de cambio religioso en las iglesias evangélicas, en los que la juventud, la masica popular y
los medios de comunicacién son cuestiones centrales. En el &mbito anglosajén, los estudios en torno al rock
cristiano han desarrollado el concepto de institucionalizacion, aunque su limitacion es precisamente la atencién
puesta en la cristianizacion, la legitimacidn, el debate teolégico y los nuevos usos y funciones que el rock —y
otros géneros de musica popular— adquiere dentro de los limites de las instituciones. Para fines analiticos del
presente capitulo, el concepto mas adecuado es el de sincretizacion, desarrollado por Mariela Mosqueira, pues
permite entender a los rockeros como agentes situados en el entremedio de las iglesias y los &mbitos seculares
del rock. La “persona artistica” del rockero cristiano es sincrética; en su persona se “conjuga la estética propia
del musico de rock ‘secular’ con la ética religiosa”. La sincretizacion implica el mantenimiento de los elementos
estéticos propios de la cultura rockera, pero cristianizados, despojados de hedonismo, nihilismo, etcétera, y en
su lugar yuxtaponer simbolos y practicas cristianas en funcion de “la evangelizacion de los sectores juveniles”.
En la figura del rockero cristiano —y lo mismo para el rockero catélico—, “Dios y rock deben convivir en una
misma persona: Cristo encarnado en un sujeto con marcas de rock”. Véase Mariela Mosqueira, “Cristo rock:
una aproximacion al mundo social del rock cristiano”, en La industria del creer: sociologia de las mercancias
religiosas, dir. Joaquin Algranti (Editorial Biblos, 2013), 227-232. Para mas referencias sobre el rock cristiano
en Estados Unidos, Europa y Latinoamérica, véase la bibliografia y el estado del arte implicito en la
Introduccion de esta tesis.
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evangelizacion de chavos banda. En el momento de su conformacion, los integrantes de Juda
no habifan escuchado a Vox Dei, ni a bandas de heavy metal cristiano de los Estados Unidos
como Stryper. La idea fue auténtica, surgié de las necesidades barriales y del movimiento de
BUC.

El heavy metal catdlico de Juda emergio en el contexto de un oriente tapatio bastante
algido, fuertemente marcado por la marginacién y la violencia. Desde finales de los setenta, los
sectores Libertad y Reforma se convirtieron en zonas con altos indices de pandillerismo. Los
grupos juveniles de esquina constituyeron las formas de sociabilidad, identidad y control de territorios
urbanos en los barrios del otriente.” El surgimiento de este tipo de grupos se debi6 al
crecimiento urbano por inmigracién —el cual venia dandose desde los cuarenta—, y por las
condiciones socioecon6émicas desiguales que acentuaron la marginacion de los barrios del este
de la Calzada Independencia. En los aflos setenta, el oriente tapatio originé movimientos
guerrilleros como La Liga Comunista 23 de Septiembre, Las FRAP, el FER y Los Vikingos —
éstos ultimos pandilleros radicalizados por el marxismo. En los ochenta emergieron mas
pandillas de las ya existentes. De aproximadamente seis pandillas a inicios de los setenta, el
namero crecié exponencialmente a 1643, segun el informe de la Campana Estatal para Frenar el
Pandillerismo en octubre de 1982,

En ese contexto, el rock circuld en las tardeadas celebradas en casinos como El Dos
Patios, Club Deportivo Talpita, El Arlequin, El Forum, El Popular, El Modelo, etcétera, con
agrupaciones como La Solemnidad, Toncho Pilatos, Frankenstein, Neblina, Rocafe, Hongo,
Fongus, DAR, Kukulkan, entre muchas otras, y ocasionalmente Los Spiders. En Talpita hubo
mayor oferta de rock en vivo, pues alli se ubicaron varios casinos que, por medio de posters
impresos en papel revolucion a dos tintas pegados en muchas esquinas de los barrios, atrafan
cada fin de semana a jévenes de Santa Chila, Balcones de Oblatos, San Andrés, etc. En el oriente
el movimiento rockero se mezclé con el fenémeno de las pandillas, lo cual gener6 una renovada
estigmatizacion del rock por parte de la sociedad. Y, ciertamente, las drogas, el alcohol y las
peleas fueron comunes en el ambiente rockero, al grado que algunas tocadas terminaron en

razzias y “hechos de sangre”.”! Frente al incremento de pandillas, el Estado se dio a la tarea de

5% Frente a ese fendmeno, Rossana Reguillo y Rogelio Marcial realizaron trabajos etnogréaficos pioneros sobre
pandillas en Guadalajara. VVéase Rossana Reguillo Cruz, En la calle otra vez; Rogelio Marcial, Desde la esquina
se domina.
600 Jesis Zamora Garcia y Rodolfo Gamifio Mufioz, Los Vikingos, 18; Jeslis Zamora, La calle y sus espiritus,
141-144.
601 Cfr. Jesls Zamora Garcia, La calle y sus espiritus, 39-56; David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de
mariachis, 162-185.
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reprimir por medio de la Campana Estatal para Frenar el Pandillerismo, que inici6 oficialmente
el 6 de octubre de 1982. En palabras del historiador Jesus Zamora, se traté del “operativo
antipandillas mas grande conocido hasta ese momento en Guadalajara”, y fue orquestado por la
Procuraduria General del Estado de Jalisco, la policia judicial y municipal, quienes operaron
directamente en los batrios y en las esquinas para desmantelar pandillas.”

LLa Campana del otofio de 1982, produjo el cierre casi definitivo de casinos como El Dos
Patios, El Venecia, El Modelo, El Club Deportivo Talpita y El Volcan, ubicados en los bartios
de Talpita y Santa Marfa. Las pandillas fueron diluyéndose, o bien, algunas entraron a una etapa
mas organizada en pro de generar “la paz entre los barrios”. En el propio terreno de los bartios,
los jévenes pandilleros crearon movimientos tendientes a pacificar rivalidades, a convivir y
canalizar las energfas hacia el florecimiento de la cultura y el arte barrial. Hacia el afio de 1987, 1a
cultura barrial fue impulsada con gran brio tras el surgimiento de las Bandas Unidas del Sector
Hidalgo (BUSH) y Los Olivos, quienes organizaron diversos eventos como la primera tocada
hard-core punk, el tianguis de la banda, la Primera y Segunda Semana Cultura de las Bandas en
la Galerfa Clave, ademas de publicar boletines de barrio —I.a Nave, L.a Neta, ;Que Role!, entre
otros, en los que transmitfan poemas, placazos, tatuajes, etc.—, y participar en el programa
radiofénico Déjalo Sangrar de Radio UdeG, conducido por el Che Bafiuelos.*”

La Iglesia catolica plante6 la necesidad de atender a los sectores juveniles marginados de
todo el pafs, de acuerdo con el Plan Trienal de 1986-1988. Dicho Plan fue elaborado por la
Comision Episcopal de Juventud, y entre las “nuevas urgencias” sefial6 la conformacion de una
“pastoral juvenil diferenciada” para la atencion de los distintos sectores juveniles del pafs, entre
los que se encontraban el indigena, el campesino y el marginado, éste dltimo “con sus bandas,
pandillas, drogadiccion, alcoholismo y prostitucion”.® La CEJ categortiz6 a los sectores juveniles
marginados como “grupos que van aislandose de la vida de sus familias, companeros y vecinos”,
adolescentes y jovenes “sin oportunidades de descanso, empleo y estudio, sin educaciéon moral
y vagando por la vida”, quienes agrupados en pandillas o no, vivian “en el alcoholismo desde
temprana edad, [abusaban] de las drogas de diversos tipos, [cafan] en la delincuencia y [eran]
encarcelados, se [dedicaban] a la prostitucion, [eran] agentes de drogas, de casas y negocios de

mala nota, y [vivian] sin esperanza, sin nucleos humanos de referencia que los [hicieran| vivir

602 Jestis Zamora Garcia, La calle y sus espiritus, 144-146.
603 David Moreno Gaona, Rockeros en tierra de mariachis, 188-190.
604 \/gase Plan Trienal 1986-1988 de la Comision Episcopal de Juventud, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil,
Caja 4, Exp. Pastoral Juvenil 1985-1986, pp. 13-14.
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positivamente”. Por tal razén, constituian para la CE] “el reto mayor para la pastoral juvenil”
pues era “casi nula” la accién de la Iglesia, el Estado y otros organismos.*”

Pero, ciertamente, la atencién a jovenes en situaciones criticas no fue iniciativa de los
jerarcas catolicos, sino de los propios “chavos banda” que se convirtieron en laicos. Desde fines
de los afios setenta, la jerarquia habia apoyado los Centros de Integracion Juvenil (CIJ), pero no
habfan llevado a cabo misiones en las esquinas de los barrios, o predicaciones en las tardeadas
de rock.” Barrios Unidos en Cristo fue el movimiento juvenil de Iglesia que vino a llenar ese
hueco. Surgi6 oficialmente en agosto de 1989 —con la autorizaciéon del obispo auxiliar Ramén
Godinez—, en la parroquia del Jesus Divino Preso, tras “las inquietudes de un grupo de jovenes
que pasaron por la experiencia de las bandas y vivieron su propia conversioén en Cristo”. En
palabras de su fundador, Joel Salvador Chavez, BUC fue creado debido a la necesidad de atender

al sector “mas sefialado, mis odiado, mas recriminado de la sociedad”, con la finalidad de

>
“atenderlos [a los chavos banda] llevando el Evangelio y alcanzando la prevencion y
rehabilitacion de la drogadiccion”.®”

Para el afio de 1995, el movimiento contaba con 100 miembros aproximadamente,
hombres y mujeres, quienes colaboraban con la organizaciéon de multiples eventos y atendian
alrededor de 1500 personas por semana.” No sélo evangelizaban en el Divino Preso, sino en
otras parroquias de la ciudad y de otros estados de la repuiblica. Realizaron encuentros para
jovenes en situaciones criticas, con el objetivo de producir en ellos un cambio de vida a través
del conocimiento y el amor en Cristo, evangelizaron en las esquinas de los barrios, en la penal y
en el reclusorio preventivo, asi como en las tardeadas y conciertos de “rock cristiano”. BUC
adopt6 “las formas y simbolos propios de los ‘chavos banda’ y de las juventudes de barrio” para
resignificarlas cristianamente.”” Y dentro de esa 16gica, los integrantes de Le6n de Juda y Mai
Rico, sincretizaron las estéticas del blues-rock y del heavy metal con la ética catdlica y la
evangelizacion, acordes con la mistica de BUC.

Le6n de Juda fueron los pioneros en incorporar elementos musicales y performativos

del rock pesado al campo catdlico, aunque cristianizados. En sonido y en apariencia, Juda

605 Plan Trienal 1986-1988 de la Comisién Episcopal de Juventud, en AHAG, Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja
4, Exp. Pastoral Juvenil 1985-1986, pp. 9-10.
606 Sobre el trabajo de la Iglesia catdlica en conjunto con los Centros de Integracion Juvenil consultese AHAG,
Gobierno, Pastoral Juvenil, Caja 1, Exp. Pastoral Juvenil 1976.
807 Cfr. Renée de la Torre, “Dos alternativas para ser catolicos”, 60-66; Renée de la Torre, La Ecclesia Nostra,
197-204.
€08 Joel Salvador Chavez, comunicacién personal con Renée de la Torre, junio 3, 1995.
699 Renée de la Torre, “Dos alternativas para ser catolicos”, 64-66.
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represent6 en escena el estereotipo del heavy-metalero, del chavo banda. Por tal motivo, la
aceptacion de Juda por parte de jerarcas y feligreses fue un tanto complicada. En un inicio, la
estética barrial de BUC y de Juda generé disgusto y rechazo entre los catdlicos, pero al observar
su labor con chavos banda, al escuchar las canciones con mensaje cristiano, al comprender la
logica del carisma, la comunidad los aceptd y posteriormente solicitdé su apoyo en otras
parroquias. En la propia voz de Enrique Candelas, el proceso de aceptacion se dio de la siguiente
forma:

Nosotros usaibamos aci, el cabello largo. Habia gente que nos veifa y decfan “ah cabrén, estos
qué, tocando rock cristiano y con esas fachas”. Pero igual, ya después nos aceptaban. En una
ocasion fuimos a tocar a una clausura [de un congreso] al auditorio Benito Juarez, y pues medio
botana porque habfa muchas monjas y todo ese rollo —gente que yo no conocia para nada,
algunos sacerdotes ahi—, pero lo que me llamé la atencién fue que al salir a tocar nosotros
inombrel, las monjitas estaban persignandose (risas). Por la imagen. Oye, mi carnal de esta
estatura —es enanito él—, cabello largo y pintado, bien movido en el escenario, y nosotros con
guitarras fhing 17, metalero el rollo. Entonces me cafa de botana. Esa vez fue en el auditorio
Benito Judrez, y luego fuimos para Catemaco Veracruz, y no, pues alla imaginate, peor cosa
todavia. Hasta que no empez6 mi carnal, con mucha facilidad de palabra y rapido se echaba a la
gente a la bolsa, el verbo y ti sabes, todo eso. Ya después la gente se engranaba con nosotros.
Pensaban “rock, pinche desmadre”, hasta que no escuchaban la tematica, la idea de estar
evangelizando por medio de la musica de rock. Entonces mucha gente ya agarraba otra idea.
Ibamos tanto a misiones de aqui, como a los llamados encuentros juveniles. Y en si los que
andabamos éramos personas de cabello largo, vistiendo diferente a los demas. Las personas que
comunmente llegaban a los coros de tal o cual parroquia, era gente que no se vestia como uno,
para nada. Nosotros llegibamos asi y luego luego nos tachaban, de “ah cabrén, al tiro, puro
malviviente”. Pero conforme lo ofan y lo conocian a uno, ya no era lo que pensaban. Incluso una
vez tocamos junto con los de Vox Dei, que por ahf andaban. Era un grupo de rock, pero mas
suavezon. En alguna ocasién tocamos aqui, en lo que era la penal, junto con ese grupo, para una
clausura o algo asi. Tocamos nosotros y ellos como rock, y algunas otras personas como
alabanzas y todo ese cotorreo. La diferencia con ese grupo fue que ellos eran mas pulcros: cero
tatuajes, cabello corto, su forma de vestir nada que ver con el rock, cero fachas. Yo me la pasaba
en la Procu, llegaban los policias y pa’triba, por los tatuajes, porque en ese entonces traer tatuajes
la gente lo asociaba con alguien que recién habia salido de la penal, o que tenfa problemas
frecuentes con la justicia.o!?

El testimonio de Kike permite entender varias cuestiones implicadas en el proceso de
aceptacion tanto de BUC como de Juda. En primer lugar, lo impactante que fue para jerarcas,
laicos y feligreses la irrupcion de una estética juvenil asociada con el desmadre, aquello que la
narrativa de Kike pone en voz de la comunidad catdlica que los rechazé en un inicio por la
estigmatizacion de sus fachas y el prejuicio de la apariencia de jovenes malvivientes. La aceptacion
se debid a la confianza que los militantes de BUC generaron por su carisma, su labor misionera

con chavos banda y sus canciones con mensaje cristiano. Por medio de las acciones y las letras,

610 Enrique “Kike” Candelas Ramirez, comunicacion personal con el autor, abril 23, 2022.
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comprometidas con la ética catdlica evangelizadora, Juda logré despojar los prejuicios en torno
al estereotipo del heavy-metalero; con sus canciones demostraron a la comunidad de catélicos
que el heavy-metal podia sacralizarse, desplazando sus elementos de estética demonfaca por la
mistica de reconversion y salvacion en Cristo Jesds."' La cancion que dejaba en claro esta
cuestién era “La Ultima Vez”, un tema que trataba sobre un “chavo banda” cansado de si mismo
—se sobreentiende que por las adicciones— que se consagra al creador, a quien implora “su
amor”. La musica era heavy-metal, con pasajes que remontaban al clasico “You Really Got
Me”*?, y al final Panchillo recitaba una predicacion: “Hey! Quiero decirte que yo no me
avergiienzo del Evangelio, porque el Evangelio es poder de salvaciéon para todos aquellos que
quieren escuchar y seguir a Jesus. (Hey! Escucha! {El metal hecho alabanza!”®"

El heavy-metal catdlico desempefié un rol de gran importancia tanto en las misiones
como en los procesos de reconversion. En su estudio sobre Barrios Unidos en Cristo, Renée de
la Torre observé como dentro de dicho movimiento se produjeron importantes procesos de
reconversion de chavos banda. La reconversion implicaba un cambio no “en una salida de la
institucién [catdlica]”, sino mas bien como “una nueva forma de situarse, de resignificar y de
revitalizar su pertenencia al catolicismo”. Desde la experiencia comunitaria que brindaba, en un
ambiente de identificaciéon entre iguales —predicadores y musicos vestfan como chavos banda,
rockeros y metaleros—, BUC produjo “nuevos referentes de identificacion y diferenciacion aun
al interior del catolicismo”."* La evangelizacién por medio del lenguaje y los simbolos propios
de la banda, fue lo que hizo de BUC un movimiento de jévenes laicos bastante til para la Iglesia
catdlica y para aquellos chavos en situaciones criticas. La lirica de Judd amalgamé ambas
necesidades, poniendo en el centro al Evangelio y a Jesis como simbolos de salvacion. Entre
1990 y 1991, Juda se dedico a tocar en las barriadas con el fin de llevar “la buena nueva” por

medio del rock pesado. Enrique Candelas record6 en entrevista que a algunos parrocos les

empez6 a agradar la propuesta musical de Juda, especialmente al padre Alfredo Romo —de la

611 Sobre procesos de cristianizacién de diversos estilos musicales y culturas juveniles en iglesias evangélicas
y las “dificultades de sincretizacion” que presentan, véase Mariela Mosqueira, Santa rebeldia. Juventudes
evangélicas en el Gran Buenos Aires (Editorial Biblos, 2022), 237-278; Alberto Hernandez, “Jovenes, musica
y religion en Tijuana”, 31-61; Ariel Corpus, “Cuerpos del rock”, 91-114; Pablo Seméan y Guadalupe Gallo,
“Rescate y sus consecuencias”, 63-86; Jay R. Howard y John M. Streck, Apostles of Rock. The Splintered World
of Contemporary Christian Music (The University Pres of Kentucky, 1999).
612 E] tema es original de The Kinks, lanzado en 1964 en pleno auge de la llamada “invasion britanica”, pero
paso a la cultura del heavy metal por la version que Van Halen hizo en 1978. En el ambiente de las tardeadas
de rock al oriente tapatio, Toncho Pilatos solia tocar una version de “You Really Got Me” con letra en espafiol,
titulada “Me Atrapaste”.
613 Ledn de Juda, “La Ultima Vez”, en Gotas de Sangre, Casete, 1991.
614 Renée de la Torre, “Dos alternativas para ser catolico”, 59-60.
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parroquia del Jesis Divino Preso—, quien financié un equipo de sonido para voces y la
grabacién de un 4lbum en formato de casete.’”

El movimiento de BUC implementé una suerte de productora, en la que se grabaron
casetes de “rock cristiano” y predicaciones de reconversos como Joel Salvador Chavez, Mai Rico
y Héctor Adan Castafieda “Miki”. Le6n de Juda fueron los primeros en grabar un album para
BUC, bajo el titulo Gotas de sangre —en alusion a la crucifixion de Cristo—, en el afio de 1991.
En los créditos, BUC aparecia a cargo de la “produccion ejecutiva”, Mai Rico en la “produccion
musical”, Manuel III en la ingenierfa de grabaciéon, Manuel III, Mai Rico, Oscar Esparza y
Francisco Candelas en las “mezclas”. La portada fue obra de Francisco “Panchillo” Candelas, la
cual representaba un leén de frente, y la leyenda “Leén de Juda, Gotas de sangre” escurriendo
liquido rojo. En la parte inferior derecha, el versiculo “Ap. 5, 57 del Apocalipsis, referente al
simbolismo del Libro del Cordero: “Y uno de los ancianos me dijo: —‘no llores, pues vencio el
Leo6n de la tribu de Jud4, el retofio de David, y €l abriré el libro rompiendo sus siete sellos™.%'¢

La riqueza del simbolismo escatologico-apocaliptico, fue empleada habilmente por Juda
dentro de la légica evangelistica de BUC, buscando producir un sentido de lucha contra el Mal
en el plano individual del problema con los vicios. El album estaba dedicado a “todo aquel
hombre y mujer que han sido dafiados por la droga, por los problemas familiares y que han sido
arrastrados por los engafos del pecado, sufriendo la amargura de la esclavitud de los vicios
destruyendo su vida”. Invitaban a esos jovenes, chavos banda, a encontrarse cada vez mas “con
el Cristo que sana y que hace libre al hombre”. Y, finalmente, agradecian al Padre Eterno “por
la paciencia que nos ha tenido, por el amor que ha derramado sobre toda la banda, por darnos
la oportunidad de anunciar el evangelio a través de la musica, por tomar nuestras cargas, sanar
nuestras heridas y darnos una nueva vida”, asi como por su “presencia en cada uno de nuestros
conciertos y por tu bendicién derramada [sobre] los que escuchen este casete”."” La dedicatoria
del album es importante, pues permite entender cémo Juda se situaba en el entremedio de la
institucion catdlica y los bartios, y se asumian como un eslabén importante que buscaba conciliar
ambas culturas por medio del Evangelio metalizado.

El concepto de Juda fusiond magistralmente el heavy-metal, un estilo musical que era ya
muy comun en el circuito rockero de oriente desde fines de los setenta, popularizado por

agrupaciones de covers como La Solemnidad y bandas con propuestas propias como Fongus,

615 Enrique “Kike” Candelas Ramirez, comunicacion personal con el autor, abril 23, 2022.
616 \/éase Biblia de América, 1878.
617 Leo6n de Juda, Gotas de Sangre, 1991, Casete.
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Hongo y Megaton. La cultura y el repertorio heavy-metalero fueron puestos a disposicion de los
rockeros tapatios por medio de las revistas Conecte, Sonido, Rock Pop y Banda Rockera, programas
de television como .A/za tension, tiendas de discos como El 5to Poder y el tianguis de El Baratillo.
Para los ochenta y noventa, en el ambiente rockero era habitual escuchar a AC-DC, KISS, Judas
Priest, Scorpions, Iron Maiden, Alice Cooper, etc. (ver capitulo 4). Juda tocaba un estilo musical
muy cercano a esas bandas, pero en las letras cantaban alabanzas al Seflor y predicaban acerca
del poder salvador del Evangelio y de Jesucristo. En alguno de los temas, emplearon elementos
verbales de la jerga metalera, como en “Velocidad”, aunque en el contexto del album el término
hacia referencia a la experiencia de un joven consumidor de drogas, quien encontraba un final
tragico:

Siento que mi cuerpo vuela,
no lo puedo parar,

la velocidad me gusta

no quiero saber mas.

Aunque sé que un dia algo sucedera,
tal vez sea mi mente,

me quiere preocupar,

mis amigos me lo dicen,

trata no acelerar,

pero ellos no lo sienten,

nunca lo sentiran

nunca lo sentiran.

La velocidad es una atraccion fatal,
y si lo quieres probar, ven conmigo,
y lo sentiras, no te eches atras.

Hoy me doy cuenta,

es tarde ya,

y ahora te digo,

échate atras.

Siento que mi cuerpo vuela,
no lo puedo parar,

la velocidad me gusta,

no quiero saber mas.o18

La composicion es de Enrique Candelas, y de acuerdo con su testimonio, era una de las
canciones que formaban parte del repertorio original de Kukulkan. Pero en aquellos afios, la
cancion tenfa una letra de caracter secular, por lo que la adaptaron para transmitir mensaje
evangélico, acorde con la predicacion del cambio de vida. En 1a letra habfa una moraleja, que puede

apreciarse en las frases “aunque sé que un dfa algo sucedera/ tal vez sea mi mente [...] hoy me

618 «“Velocidad”, Leon de Juda, Gotas de sangre, 1991, Casete.
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doy cuenta/ es tarde ya/ y ahora te digo/ échate atras”. En entrevista, Kike sefialé que escribié
la cancién con base en un hecho real, en la vida de un amigo suyo que terminé mal por su

inclinacién a los vicios.®”

Ese tipo de experiencias, aunado al carisma evangelizador de su
militancia en BUC, lo llevaron a componer otro tema titulado “Varones de Guerra”, por medio
de la cual indicaba a los chavos banda cual era el camino para la salvacion: “Oye bien hermano/
escuchalo bien/ t has sido llamado/ para combatir/ jOh, sil / Pero hay algo en esto/ entiéndelo
bien/ si no estas armado/ no podris vencer/ No podris/ Nunca jamas/ Cristo te ofrece las
armas que necesitas/ solo tienes que aceptar su voluntad/ Y venceris”.”

Pero ademas de las predicaciones, Juda grabé alabanzas y musicalizé pasajes biblicos de
La Pasion y del Apocalipsis. Las alabanzas musicalizadas con instrumentos propios de la musica
popular moderna —baterfa, guitarras y bajos eléctricos—, eran ya usuales dentro del repertorio
musical catdlico desde los anos setenta. En la parroquia del Jests Divino Preso, la liturgia era
acompafiada por un coro que entonaba el “Canto del Ofertorio”, una adaptaciéon que los
progresistas catolicos hicieron del clasico “Blowin in the Wind” de Bob Dylan: “En este mundo
que Cristo nos da/ hacemos la ofrenda del pan/ el pan de nuestro trabajo sin fin/ y el vino de
nuestro cantar/ traigo ante Ti nuestra justa inquietud/ amar la justicia y la paz/ Saber que
vendras/ saber que estaras/ pattiendo a los pobres tu pan”.(’21 Juda adapté alabanzas y oraciones
al estilo heavy-metalero. Por ejemplo, el tema “Rey de Reyes” era una adaptacion libre del

“Gloria” que formaba parte del rico repertorio de musica sacra.

Elesel Rey de Gloria,

El es el Rey de los muertos,
Elesel Rey de Gloria,

El es el Rey de los vivos.

El Sefior,

es Jesus,

Glortia al Sefior,

El es el Rey de Gloria.

El es el Rey del Oro,

El es el Rey de la Plata,
El es el Rey de Victoria,
El es el Rey de Lords.

El Sefior,

619 Enrique “Kike” Candelas Ramirez, comunicacion personal con el autor, abril 23, 2022.
620 “yarones de Guerra”, Ledn de Juda, Gotas de sangre, 1991, Casete.
621 Véase “Fiesta del Sefior de la Misericordia”, mayo 30 de 1980, en AHAG, Gobierno, Parroquias Urbanas,
Sr. de la Misericordia/ Jesus Divino Preso, Caja 1, Exp. 49. En dicha fiesta se cantaron también “Canto de
Entrada”, “Canto de Meditacion”, “Canto de Comunion 1” y “Canto de Comunion 2”.
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es Jesus,
Gloria al Sefior,
El es el Rey de Gloria.622

En la canciéon “Padre Nuestro”, realizaron una versién musicalizada de la oracion
homonima, con modificaciones significativas: “Padre Nuestro que estds en el cielo/ quiero
sentirte una vez/ Y seguir la luz divina/ y seguir la luz divina/ y seguir la luz/ Queremos, St.,
oftrecetles tu paz/ a los hombres de buena voluntad/ Y brindar la luz divina/ y brindar la luz
divina/ y brindar la luz”. Es posible inferir que estas canciones cumplian una funcién divina,
sagrada y devocional, de acuerdo con el rol evangelizador desempefniado por Juda. En ambas, los
musicos se consagran al Sefior, a Jesucristo, para colmarse de su “luz divina” y brindarla después
en forma de pazg “alos hombres de buena voluntad” —es decir, a los chavos banda en situaciones
criticas. El poder de la salvacién era acentuado en el tema “Sélo EI”, por medio del cual se le
comunicaba a la banda que tGnicamente Cristo podia liberarlos: “Sélo El puede liberarte/ sélo
El puede perdonarte/ sélo El puede cambiarte/ sélo El puede amarte/ Si olvidas el pasado/ y
no vuelves a pecar/ en un hombre nuevo/ te transformara/ Si olvidas el orgullo/ y no vuelves
a lo tuyo/ El de su mano/ te encaminara”.’**

La evocacion del poder transformador del Sefior y de Jesus, adquirfa una dimension
histérica en los temas “El Ledn de Juda” y “Gotas de Sangre”, las cuales permitian a la banda
insertarse dentro del linaje, la tradicion y la historia de la salvaciéon. En “El Leén de Juda”, la
letra abordaba la cuestion profética inscrita en el Apocalipsis, la cual anunciaba el retorno del Leon
de la tribu de Judd como el representante del linaje del Rey David, “el principio y el fin/ el alfa
y el omega/ o el guerrero del amor”, y del Espiritu Santo en Pentecostés, “yo lo pude ver/ era
puro amor/ era puro amor de Dios”.” Por su parte, en “Gotas de Sangre” —el tema mas
impresionante del album— Juda abordé el pasaje de La Crucifixion, dramatizada al estilo de
heavy-metal con una base musical que remontaba a “The Zoo” de Scorpions, o a “Hells Bells”
de AC-DC. La letra era poderosa, pues representaba un Cristo humanizado —al estilo de Jesus
Christ Superstar—, sufriente y angustiado, y a su vez evocaba elementos propios de la literatura
escatologico-apocaliptica como el infierno y el diablo, derrotados por el poder y la gloria del
Sefior.

El momento llegé y muy solo quedo,

622 “Rey de Reyes”, Leon de Juda, Gotas de sangre, 1991, Casete.

623 «“Padre Nuestro”, Leon de Juda, Gotas de sangre, 1991, Casete.

624 «glo EI”, Ledn de Juda, Gotas de sangre, 1991, Casete.

625 “E] Leon de Juda”, Ledn de Jud4, Gotas de sangre, 1991, Casete.
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en silencio, implorandole a Dios.
Angustia de muerte, tristeza y dolor,
Gotas de sangre.

Padre mio, si es posible,
apaga de mi este dolor.
Gotas de sangre.

Padre mio, ¢por qué me has abandonado?
iUh, uh, uh, uh!

Y murié, y murio.

Jests que trajiste la vida

Hoy cosechas la muerte,

Muriendo por mis pecados.

El infierno temblo
y el diablo cortid,
destellos de poder,
la gloria se abrio,

y Judas desaparecio.
Gotas de sangre.
Gloria a Dios.026

Leo6n de Juda sent6 las bases del “rock cristiano” con su album Gotas de sangre, pues las
letras de las canciones establecieron los tépicos de la alabanza y la predicaciéon en funcién de la
evangelizacion de jovenes en situaciones criticas. Posterior a Juda, Mai Rico compuso canciones
para las misiones de BUC, aunque su estilo musical fue blues-rock, y en la lirica incorporé el
topico de la predicacion por medio del propio testimonio de reconversion. Marco Antonio Rico

<

era un chavo banda con problemas de drogadiccion, hasta el momento en que llegd “un
camarada del movimiento” y lo invité a un encuentro de Barrios Unidos en Cristo. Previo a eso
no practicaba la religiéon. Mai se sintié bien con el movimiento, se identificé con los demas
chavos banda que predicaban, con “esa raza de grefiudos, locos y fachosos”. BUC le hizo ver
que €l valfa como persona, y que habfa sinfin de cosas por hacer en la vida “como para
desperdiciatlas en un barrio, en una esquina donde nada mas te drogabas”. Sinti6 a Dios por
primera vez cuando comenz6 a predicar en la penal y en los barrios; alli le hablé a través de “la
necesidad de la gente, del chavo de 14 afios que se droga, que tiene problemas en su casa, que
vive en soledad”. Esa experiencia cambi6 su imagen de Jesus, desplazando la figura de severidad

—el ser castigador— por la del misionero movido por el amor al préjimo.*”’

626 “Gotas de Sangre”, Leon de Juda, Gotas de sangre, 1991, Casete.
627 Marco Antonio “Mai” Rico, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 5, 1995.
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Previo a su reconversion dentro de BUC, a Mai Rico le gustaba el rock, pero nunca se
atrevio a tocar un instrumento. Fue en el movimiento que comenzo a estudiar guitarra, al ver a
la raza tocando y cantando alabanzas y predicaciones al puro estilo rockero y metalero. En poco
tiempo Mai aprendié no sélo a tocar, sino que exploté su habilidad para componer rock-blues
cristiano-catélico. En entrevista sefial6 lo siguiente: “Yo creo que todo viene de Dios. Primero
fue animarme a escribir, a cantar lo que era mio, lo que era de nosotros. Cuando me ponia a
escribir una canciodn, antes oraba, hacia oracion y le pedia a Dios que me diera algo para escribir,
algo que le gustara a la gente, algo que sintieran ellos”.**

En efecto, a diferencia de Juda, Mai Rico plasmoé en sus letras cuestiones psicolégico-
espirituales como el arrepentimiento, el pasaje de los vicios (el azes) a la militancia catélica dentro
de BUC (el ahora). En la cancion “Barrios Unidos en Cristo”, Mai narraba en primera persona
su reconversion: “Yo era de esos barrios/ yo andaba perdido [...] Y ahora que he encontrado/
el camino, la verdad y la vida/ soy un soldado de este mundo/ de Barrios Unidos en Cristo”.®”
La caracteristica particular de Mai Rico, era su capacidad para plasmar en las letras la crudeza del
cotidiano pandilleril, marcado por la violencia y la muerte. En el mismo tema “Barrios Unidos
en Cristo”, describia esa realidad de la siguiente forma: “Caminando por las calles/ de esta ciudad
perdida/ llevados por la vida/ de una mala rutina/ nos dejamos llevar/ del engafio y la mentira/
Nos encontramos atrapados/ de una vestidura llena de prejuicios/ manos armadas/ siempre
buscando la muerte/ Batrios de violencia/ vagando la muerte/ muchos hermanos mueren/ en
rifias callejeras/ hundidos en el lodo/ de la drogadiccién”.”” Frente a esa problematica, cantaba
un “Kiry-eleison” (s«) al estilo rockero, para implorar piedad y mostrar arrepentimiento frente
al Santisimo, en nombre de los chavos banda: “Por el hermano que queda herido/ lastimado en
el piso [...] por mi alma arrepentida/ por mis pecados maldecidos/ por las injutias contra tu

25 631

nombre/ ten piedad/ Kiry-eleison”.

6. 1. 3. Evangelizacion rockera: el circuito parroquial del “rock cristiano”

La energfa del “rock cristiano” no resoné dentro de la liturgia catdlica, sino fuera de ésta, en

encuentros, congtresos, misiones barriales y en tardeadas para chavos banda. Tanto jerarcas como

628 Marco Antonio “Mai” Rico, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 5, 1995.
629 “Barrios Unidos en Cristo”, Mai Rico, Barrios Unidos en Cristo, ca. 1993, Casete.
630 “Barrios Unidos en Cristo”, Mai Rico, Barrios Unidos en Cristo, ca. 1993, Casete.
831 «“Kiry-eleison”, Mai Rico, Barrios Unidos en Cristo, ca. 1993, Casete.
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rockeros catélicos, fueron muy respetuosos con la ritualidad litirgica cuidando el no profanarla
introduciendo musica de blues-rock y heavy metal. En una entrevista, Mai Rico coment6 al
respecto lo siguiente: “Ia misa es la misa. As{ como esta la misa esta muy bien, como para meter
rock. En el Primer Congreso de BUC hubo misa tradicional, como todas, y al final terminé con
una tocada de rock, pero no dentro de la misa. Porque también hay que darle el respeto a la gente
que asiste a las misas, es gente que no nomas es barrio, que no nomas es chavo banda, entonces
por respeto a ellos”.”* Rockeros catdlicos como Mai Rico llegaron a tocar en misas, aunque en
un formato de coro y no de rock cristiano. En los coros se tocaban “canciones tranquilas”,
alabanzas y oraciones, sin las “guitarras distorsionadas ni tocando fuerte”.*”

En términos estéticos, la estridencia del rock y del metal constituyeron elementos que
implicitamente eran considerados como profanadores de lo sagrado, tanto por jerarcas, laicos,
feligreses y los propios rockeros catélicos. Dentro del campo catélico, el “rock cristiano” se
definié no en funcién de ritualidad litargica, pero si en la arena de la evangelizacion barrial por
medio del lenguaje rockero. En la liturgia predominaron los coros que, aunque utilizaron
instrumentos eléctricos y baterfas, respetaron elementos de los cantos sagrados cuyo fin era el
de lograr la comunién de los creyentes con Dios. Por ello, las canciones cantadas en misa fueron
alabanzas, oraciones, ofertorios, meditaciones, etcétera, acompanados por musica de caracter
solemne, espiritual, con ritmos y melodias suaves, faciles de tocar y de cantar —no requerian
virtuosismo como la musica sacra, o el propio heavy metal.

La estridencia, la velocidad, la fuerza, la distorsion, el volumen elevado, asi como la jerga
barrial del “rock cristiano”, circularon libremente en una suerte de cireuito parroguial underground™*,
fuera de la liturgia y en funcién de la evangelizacion de la raza. Y en efecto, los creadores de ese
circuito rockero parroquial fueron los jévenes militantes, no los jerarcas, pues, aunque muchos
de ellos los apoyaron, otros no aceptaron ni al rock ni al chavo banda como agentes para la

evangelizacion. El padre Victor Olegario —de la parroquia del Jesus Divino Preso—, describi6

832 Marco Antonio “Mai” Rico, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 5, 1995.

633 Marco Antonio “Mai” Rico, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 5, 1995.

834 Similar al rock cristiano en el campo evangélico, los rockeros configuran circuitos rockeros en el entremedio
de las iglesias y los ambientes seculares. Los espacios creados por los rockeros cristianos o catélicos constituyen
ejes articuladores de sociabilidades juveniles que, mas alla del ocio y del entretenimiento, son “tierra fértil para
la emergencia de modos novedosos de vivir y expresar la fe desde la condicion etaria”. Los circuitos rockeros
construidos desde la conviccidn evangelizadora, se nutren de redes cooperativas tanto de las iglesias como de
los ambitos seculares. El rock y el heavy metal, por sus caracteristicas estéticas, se han desenvuelto més dentro
de circuitos underground, haciendo labor evangelizadora entre jovenes pertenecientes a culturas alternativas o
contraculturas como el punk o el metal extremo. Véase Mariela Mosqueira, “Cristo rock”, 236-244; Mariela
Mosqueira, Santa rebeldia, 237-278
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a BUC como un grupo de jovenes laicos bastante autbnomos, que actuaban sin esperar asesorfa
por parte de jerarcas, aunque si solicitaban apoyo en cuestiones especificas, y mantenfan el
respeto por la figura del sacerdote. En las propias palabras del P. Olegario, los chavos banda
tueron verdaderos protagonistas en la evangelizaciéon de jévenes en situaciones criticas, y en la
organizacion de diversos eventos eclesiasticos, entre ellos las tardeadas de rock cristiano:

Y ya cuando vienen con una iniciativa, te vienen con una propuesta. Que vamos a hacer un
encuentro, y ya tienen quien va a conseguir comida, ya tienen una casa, ya tienen la cuestion
econdmica, etcétera. También tienen un grupo de rock cristiano, y si van a hacer una tocada,
ellos vienen y ya consiguieron lugar, ya tienen su baterfa, ya saben quién va a predicar en medio
de cada una de las canciones. O por ejemplo las misas para determinada gente con problemas de
droga, “se le va a dar este enfoque a la misa, con estos cantos, alabanzas, etcétera”. Ya cuando
ellos tienen una propuesta, ya vienen también con los medios para realizarla. Por eso digo que
son los protagonistas.®3

Los movimientos juveniles catélicos como BUC, cristianizaron la ritualidad secular de
las tardeadas de rock. Para la cultura rockera del oriente de Guadalajara, las tardeadas
constituyeron los momentos y los espacios rituales por excelencia. Existieron desde inicios de
los afios sesenta, pero en los noventa las practicas rockeras en torno a las tardeadas habian
cambiado drasticamente, sobre todo por el consumo de alcohol y drogas —algo impensable para
un adolescente rocanrolero de los sesenta—, pero también por el pandillerismo, y los nuevos
estilos de baile al ritmo del rock pesado (vid. supra). Desde luego, las tardeadas eran espacios
totalmente secularizados, en los que no habia referencia alguna al catolicismo, sino mas bien a
los simbolismos propios de la cultura rockera. Pero, en ese contexto, BUC retomo la ritualidad
de las tardeadas para organizar tocadas de “rock cristiano”, dirigidas a los chavos banda, aunque
con la finalidad de evangelizarlos. Mai Rico lo describi6 de la siguiente forma:

La musica siempre ha sido un gancho muy fuerte. A todos, o a la mayoria de la gente que somos
jovenes tenemos el gusto por el rock. Es algo como agresivo, no sé, que te emociona, que te hace
sentir como con ganas de pelear, de brincar. Desgraciadamente la mayoria de esa musica va
encaminada a eso, a la violencia, al desorden. [Nosotros usamos| la misma fuerza que lleva esa
musica, no mas ahora encaminada a un bien. De hecho, la gente llega a las tardeadas y pues
avienta ahf su tension, se pone a bailar y todo, pero ya en vez de invitatle un cigarro de mariguana,
una pastilla o un bafio de foncho, es una invitacion tal vez a una oracion, a conocer a Jesus. Esa es
la diferencia, pero lleva su misma fuerza. Es lo mismo, pero encaminado a algo diferente. De
hecho, la gente que va a las tardeadas de BUC sabe que no entra la droga ahf; claro, hay gente
que llega drogada, pero por eso no hay problema, no nos molestamos por eso, quien sea es
bienvenido. Pero de antemano saben que es cero drogas, cero alcohol. Entonces, el chavo banda
ahora viene a una tardeada de BUC y le gusta bailar el rock, gente que a veces quiere dejar el
vicio, y dice 6rale, me gusta el rock y estoy escuchando a la vez un mensaje, una predicaciéon. Y
te digo, ademas de una tocada, va encaminada a una predicacién.63

635 Padre Victor Olegario Corona, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 2, 1995.
836 Marco Antonio “Mai” Rico, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 5, 1995.
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Hacia 1995, las tardeadas de “rock cristiano” se organizaban aproximadamente cada
quince dias, y se convocaba a los chavos banda por medio de invitaciones. La organizaciéon no
solo estaba a cargo de BUC, sino de cualquier movimiento juvenil catélico en parroquias de
colonias como San Pablo, Polanco, Echeverria, Santa Cecilia y Oblatos. Eran tocadas de “rock
cristiano” para la gente de dichas colonias, con asistencia de entre 100 y 500 personas,
mayoritariamente jovenes. Dichos eventos se realizaban en casinos o auditorios, e incluso en las
calles. Las tocadas en casinos, congresos, encuentros, etcétera, eran momentos propicios para la
predicacion directa por parte de rockeros reconversos, predicadores y sacerdotes. Los eventos
de “rock cristiano” fueron apoyados por diversos sacerdotes como Alfredo Romo y Victor
Olegario, por obispos auxiliares como Ramén Godinez Flores y Javier Navarro, y por los
arzobispos José Salazar Lopez, Juan Jesis Posadas Ocampo y Juan Sandoval Ifiiguez. En
entrevista, Mai Rico narré el apoyo por parte de los jerarcas: “Javier Navarro nos da luz verde
casl para todo, un apoyo muy grande. Ha estado en alguna tocada y le gusta. Yo creo que, sia ¢l
le disgusta el rock, al ver que a la gente le gusta y que lo lleva Dios, lo acepta. De hecho, hemos
ido con el cardenal y también nos poya, porque yo creo que es el unico grupo desgraciadamente
que se enfoca en sf al chavo banda, al drogadicto”.”’

La labor de predicacion por parte de los musicos era directa con los chavos banda que
asistfan a las tocadas, y se les hablaba especificamente del cambio de vida por medio de la
potencialidad del Evangelio y de Cristo, y a partir del testimonio de los propios musicos. En los
centros de rehabilitacion, los propios chavos se acercaban con ellos, o bien, los asesores,
coordinadores o familiares de jovenes en situaciones criticas les pedian a los rockeros que se
acercaran para predicarles y datles testimonio. Enrique Candelas recuerda anécdotas de ese tipo,
en varios centros tanto de Guadalajara como de otras ciudades como Colima: “En los encuentros
que a mi me tocé asistit como servidor, iban muchos vatos clavados en la cocaina, en equis
droga. Llegaban, se identificaban contigo y te buscaban. Yo llegaba ahi a la hora de exponer,
porque de repente nos decfan, “a ver, qué onda, subanle y prediquen su problema con alcohol,
con drogas”. Y ya, “iqué onda cabrén, alividnate, y esto y lo otro!”.**

En uno de los pocos registros sonoros que existen de este tipo de eventos —quizas el
unico, grabado por Renée de la Torre durante su trabajo de campo en junio de 1995—, puede

apreciarse a Juda tocando en la clausura de un Curso para Asesores de BUC, en la parroquia del

637 Marco Antonio “Mai” Rico, comunicacion personal con Renée de la Torre, junio 5, 1995.
638 Enrique “Kike” Candelas Ramirez, comunicacion personal con el autor, abril 23, 2022.
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Jesus Divino Preso. En la grabacién se escuchan las interpretaciones en vivo de los temas
“Pensando en T1i”, “Gotas de Sangre” y “El Le6n de Juda”, incluidos en su album Gozas de sangre
de 1991. También se escucha a Francisco “Panchillo” Candelas interpelar al publico de chavos
banda: “La siguiente rola va dedicada para la banda. Y recuerden que el rocanrol sin Cristo no
es rocanrol, ¢;ok? Nos da mucho gusto estar tocando aqui, en nuestro barrio, les mando un
saludo, a todas las comunidades unidas en un mismo espiritu, a través de Barrios Unidos en

"7

Cristo. ¢Estan bien?, scoémo se sienten? j¢Estan vivosr!” La respuesta de la banda fue un enérgico

y devocional “;Si!”, entonado al unisono.””

6. 2. El repertorio sacro en clave rockera: usos profanos de la musica sacra

La musica popular sacralizada predominé en los movimientos juveniles catdlicos, y los coros
ganaron mayor presencia en las celebraciones liturgicas, desplazando a un segundo plano a la
musica sacra. Eran las consecuencias de las reformas posconciliares en materia de liturgia y
pastoral juvenil. La constitucion Sacrosanctum Concilinm —promulgada el 4 de diciembre de 1963
y puesta en vigor el 16 de febrero de 1964—, habia legitimado desde la Santa Sede el uso litargico
de la musica popular y, aunque no se especificaba cuales estilos populares eran legitimos, si
dejaba en claro que la musica sacra debfa permanecer en la cima de la jerarquia musical catélica.
El canto gregoriano fue reafirmado como “el propio de la liturgia romana” y, por lo tanto, habia
“que darle el primer lugar en las acciones litdrgicas”. La musica sacra, particularmente la
polifonia, “‘de ninguna manera [debfan] excluirse en la celebracién de los oficios divinos”.**’Y al
mismo tiempo, exhortaba a fomentar “con empefio el canto religioso popular, de modo que en
los ejercicios piadosos y sagrados y en las mismas acciones litargicas, de acuerdo con las normas
y presctipciones de las ribricas, resuenen las voces de los fieles”.*"! Pero las cosas no sucedieron
asi, sino todo lo contrario.

Las reformas promovidas por la Sacrosanctum Concilinm significaron un cambio de actitud
radical frente a lo popular, lo cual produjo transformaciones estéticas-performativas en el
lenguaje y la forma litargica. Esto representd un punto de quiebre histérico, pues por primera
vez la jerarquia catolica permitié la entrada de la musica popular al circulo de lo sagrado, asi

como una serie de instrumentos musicales mas alla del 6rgano y las voces, y cantos en lengua

639 Curso para Asesores de BUC, grabado por Renée de la Torre el mes de junio de 1995.
640 Sacrosanctum Concilium, en Concilio Vaticano I, 236.
641 Sacrosanctum Concilium, 200-201.
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vernacula —ya no solo en latin— acompafiados por bases ritmicas. En ese proceso de reformas,
la musica sacra entré en crisis debido a su incapacidad para establecer vinculos accesibles con
los fieles, pues uno de los objetivos de la Iglesia catdlica posconciliar consistié en hacerlos
participes del canto y de la interpretacion musical. Para los nuevos musicos —en su mayoria
jovenes—, la musica sacra era inaccesible por su caracter complejo y virtuoso, el cual requeria
afios de estudio en los conservatorios. Por tal razén, las obras del repertorio sacro fueron
adaptadas en formato de canciones sencillas, con pocos acordes y con voces al unisono y,
ademads, cantadas en espafiol.

En ese contexto, en que el latin pasaba a ser una lengua muerta y la musica sacra era
desplazada a segundo plano, emergié en Guadalajara un personaje sui generis que se apropio de
ambos elementos bajo la 6ptica de la vanguardia del rock progresivo. Ricardo Rodriguez —
conocido en la escena rockera tapatia como “Zanate”—, fusioné obras del rico repertorio de
musica sacra con la vertiente progresiva del rock, pero no dentro de la instituciéon catélica sino
fuera de ésta. La fusion de rock y musica sacra ideada por Zanate, permite analizar la otra faceta
del complejo proceso de secularizaciéon desencadenado a raiz de las reformas de la Sacrosanctum
Concilinm. He mostrado hasta aqui como el llamado “rock cristiano” y los coros constituyeron
fenémenos de secularizacion al interior de la Iglesia catolica, generando nuevos usos y funciones
sagrados de la musica popular. Pero, casi simultineamente, Ricardo Rodriguez llevé a cabo un
proceso artistico que dirigié la secularizaciéon en sentido opuesto, produciendo nuevos usos y
[funciones profanos de la miisica sacra, que poco o nada tuvieron que ver con la intencién de vincular

creyentes con lo divino-trascendental.

6. 2. 1. Katarsis: la vangnardia progresiva y lo sacro (no tan sacro)

Ricardo Rodriguez Figueroa ingresé a la Escuela Superior Diocesana de Musica Sagrada de
Guadalajara —en adelante ESDMSG— en el afio de 1991, a la edad de 18 afios. Mientras iniciaba
sus estudios para convertirse en Licenciado en Canto Gregoriano, las agrupaciones Vox Dei,
Leo6n de Juda, Mai Rico, Bless, Pentecostés y Cruz de Fuego, tocaban “rock cristiano” en pro de
la evangelizacién juvenil en distintas parroquias de la Didcesis de Guadalajara (vzd. supra). Ricardo
era un joven apasionado del rock, y habia estudiado en colegios jesuitas, pero nunca sinti6 la
conviccién de participar en movimientos juveniles catolicos, ni formar parte de alguna banda de
“rock cristiano”. Su condicion juvenil fue otra. Previo a su ingreso a la ESDMSG, realizé un

viaje por Europa que duré diez meses, acompanado de otros compafieros musicales con los que
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habia formado la banda Sin Etiqueta. Trabajaba como lavaplatos, y en sus ratos libres se
adentraba en el ambiente musical europeo. En Londres vio a Jethro Tull y a The Cure, y cada
viernes solia asistir al Royal Albert Hall para presenciar los conciertos de la Orquesta Filarmoénica
de Londres. En Parfs se deleité escuchando a una joven Sinéad O’Connor, y vio de cerca a Rick
Wakeman, con YES Union, pasmado y boquiabierto.

En la Ciudad de la Luz redescubrié Carmina Burana, la célebre cantata del compositor
aleman Carl Orff. Eso lo llevé a otros grandes compositores como Hindel, Bach, Vivaldi,
etcétera. La inmersion en la cultura musical de Europa, tanto en lo popular como en lo culto,
potencié sus grandes pasiones que eran el rock, la musica coral y el piano. Todo eso lo llevé a
convencerse de convertirse en compositor. En los trenes, cuando viajaban por el continente
europeo, platicaba con su colega Fernando Lépez “El Feto” —baterista de Sin Etiqueta— en
torno a la idea de formar una banda. Estaban euféricos, admirados de aquella cultura musical
que descubrian dia con dfa. A su regreso a Guadalajara, luego de diez meses de vagar por el Viejo
Mundo, formaron Katarsis con Carlos “El Mesié” Rodriguez Balp en la voz, Enrique “Tronics”
Herrera en guitarra y Luis Horacio “Chemo” Padilla en el bajo. De todos ellos, el unico que
decidi6 estudiar musica formalmente fue Ricardo.**

Lo de la ESDMSG se debi6 en gran parte por recomendacion de Adela Bueno —ex
alumna del prestigioso compositor Domingo Lobato Bafiales—, quien habia sido su maestra de
piano desde la nifiez. Para ella, la Escuela de Musica de la Universidad de Guadalajara tenia
muchas deficiencias, y la tinica opcién para que Ricardo pudiera convertirse en compositor era
la ESDMSG. Hacia fines de 1991, Ricardo era ya uno de los alumnos de la Licenciatura en Canto
Gregoriano. En un inicio le costé trabajo adaptarse: “Era un ambiente como de seminario. Me
topé con mucha gente muy noble, los estudiantes parecian como seminaristas. Yo llegaba en la
mafana, luego me quedaba a comer ahi, le pagaba 15 pesos a la monjita, jugaba futbol y me iba
ami casa. Enla tarde, tareas, y en la noche a ensayar con Katarsis. Y Katarsis era un reventonazo”
—record6 en entrevista.™?

Ricardo comenzé a establecer un continunm entre la ESDMSG, los ensayos y las tocadas
de la recién formada Katarsis. Originalmente, Katarsis iba a ser una obra de teatro con musica
—una suerte de 6pera rock—, de tematica medieval que narraba una odisea de vikingos, con

cuestiones mitoldgicas.”** T.a obra nunca se llevd a cabo, pero de ahi fluyeron ideas que

642 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.

643 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.

644 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.
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proveyeron de conceptos para la composicion de las canciones. Escuchaban mucho rock
progresivo de Europa, como Le Orme, YES, Genesis, King Crimson, Jethro Tull, comentaban
novelas de fantasia goética como E/ hombre lobo de Paris (1933), de Guy Endore, y poemas
simbolistas y transgresivos de Arthur Rimbaud. Habia en ellos un gusto especial por /o antiguo,
aunque revalorizado desde la 6ptica de la vanguardia progresiva. En palabras de Carlos “El
Mesié” Rodriguez:

Nos clavabamos mucho en lo que decian las letras, como en las historias que se contaban en las
rolas de Genesis. Hicimos nuestro mundo, ahi entre cosas medievales, misticas medievales. De
hecho, tenfamos un grupo de medievales, y cada afio hacfamos una fiesta medieval en el bosque.
Eso lo hacfamos desde finales de los ochenta, y también le tocé a Katarsis. Tocabamos en esas
tiestas, {bamos todos disfrazados, yo tenfa mi casco de vikingo, tenfamos cada quien nuestros
trajes. Juntabamos unas mesas en el bosque, con copas de bronce para el vino, asi, una tertulia
medieval. Y bueno, pues aparte el “Zanate” siempre se clavé mucho en los 6rganos y en la musica
sacra. Entonces, todo eso tuvo gran parte que ver con el estilo de Katarsis.®45

Desde principios de los ochenta, un “movimiento de musica antigua” habia cobrado
cierto auge en el ambiente musical de Guadalajara. El chispazo lo dio Tiempos Pasados, una
agrupacion proveniente de Guanajuato, y después surgieron Ars Antiqua, Trova Medieval y
Renacentista, Tempore y Ad Libitum, en los que figuraron musicos como Eduardo Arambula,
Jaramar Soto y Guillermo Davalos. LL.a musica antigua, medieval y renacentista, circul6 en el
cuadrante radiofénico de la XEJB, y en espacios como el Teatro Alarife Martin Casillas, el Ex
Convento del Carmen y el Museo Regional de Guadalajara. En 1982 se llevé a cabo el Primer
Festival de Musica Antigua en Guadalajara, en el Teatro Alarife. Entre ese interés por la musica
de tiempos y culturas remotas, las composiciones eclesiasticas ocuparon un lugar, pero no

constituyeron el foco central.®*

En entrevista, Carlos “El Mesié” Rodriguez recordé haber
presenciado en vivo a Tiempos Pasados, Ars Antiqua y Jaramar Soto. Eso también los influyo,
pero ellos se inclinaron més por la vertiente progtesiva.®”’ La musica sacra comenzé a figurar en
algunas de las canciones de Katarsis, por iniciativa de Ricardo Rodriguez, quien estudiaba en la
ESDMSG.

El primer demo titulado La cortina, lo grabaron en 1992 en el estudio independiente de
Super Discos, bajo la direccion de Georgina Suedan Lopez. En esas primeras canciones, no habia

ain fusiones con obras del repertorio sacro, pero mostraban un estilo progresivo ya bastante

trabajado. En “La Cortina”, Ricardo hacfa un guifio con su sintetizador a un solo de Steve Howe

64> Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.

646 Alfredo Sanchez Gutiérrez, De memoria, 43-46.

847 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.
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—ouitarrista de YES—, de su cancién “And You and 17.°® En el tema “Inna”, sonaban pasajes
que remontaban directamente a “Astronomy Domine”, del Pink Floyd de la era Syd Barrett.*”
El arte del casete eran dibujos a tinta obra de los propios integrantes, Luis Padilla y Carlos
Rodriguez, en los que evocaban paisajes oniricos, surrealistas, con algunos motivos medievales
como el peculiar castillo de la portada.

En ese mismo afo de 1992, el programa &7.8 videoclips de la XHDK-TV Canal 6 de
Guadalajara, les produjo un video rudimentario —con los recursos al alcance— para el tema
“Fata Morgana”. De acuerdo con “El Mesié”: “Tocamos en el programa, y luego de eso nos
ofrecieron grabar el video. Nos preguntaron dénde querfamos grabarlo, y elegimos [la explanada
del Templo] Expiatorio, debido a la arquitectura neogética del edificio, muy de acuerdo con la
onda que trafamos”.”’ En el video, los musicos aparecen vestidos de traje, excepto “El Mesié”,
quien luce una toga negra que lo cubre hasta los tobillos. Ricardo “El Zanate” y “El Mesié”, con
sus rostros maquillados —al estilo de Peter Gabriel, en Genesis—, Fernando “El Feto” con una
mascara africana, Luis Padilla con mascara de calavera, y Ricardo Raygoza con el rostro normal.
Los musicos tocan, casi estaticos, mientras “El Mesié” brincotea y se tira al suelo. Performance
un tanto cadtico, excéntrico, con el Expiatorio detras de ellos, erguido e imperturbable.”'

Entre 1992y 1996, Katarsis se presentd en diversos espacios de la escena local, como La
Pena Cuicacalli, La Divina, L.a Zona, Las Fiestas de Octubre, Ciro’s y El Roxy, alternando con
El Personal, Gerardo Enciso, Santa Sabina, La Barranca, Cuca, etcétera.> Los dias del 28 al 30

de junio de 1996, participaron en la Primera Expo Rock celebrada en Guadalajara, un certamen

648 Cfr. “La Cortina”, Catarsis, en La cortina, Super Discos, Demo, casete, 1992; “And You and I, YES, en
Close to the Edge, Atlantic, vinilo, 1972; YES, Closet o the Edge, Rhino, CD, 2003.
849 Cfr. “Inna”, Catarsis, en La cortina, Super Discos, Demo, casete, 1992; “Astronomy Domine”, Pink Floyd,
en The Piper at the Gates of Dawn, EMI Columbia, vinilo, 1967. En México, el surgimiento del rock progresivo
se remonta al afio de 1974, con la conformacion de Decibel. En Guadalajara, agrupaciones como Los Spiders y
Toncho Pilatos compusieron temas con elementos progresivos, los primeros influidos por Procol Harum vy el
jazz de Dave Brubeck, y los segundos por Jethro Tull. En los ochenta, en el Distrito Federal, el rock progresivo
sinfénico cobrd auge con bandas como Chac Mool, Iconoclasta, Caja de Pandora, Tridngulo, Flight, Delirium,
Mdsica y Contracultura, etcétera, mientras que a fines de la década emergid el proyecto Duda Mata como una
propuesta sui generis. Los noventa fueron afios de crisis para el rock progresivo. En el D. F., Iconoclasta era el
Unico que se mantenia activo. En Guadalajara, Glessmur con el album titulado Natural, una combinacién de
jazz, rock, boogie, ragtime, misica antigua, étnica, new age. La agrupacion Luz de Media Noche tuvo cierta
presencia, y dejaron grabaciones caseras que prometian musica progresiva influida por Pink Floyd y RUSH. En
ese contexto, Katarsis surgié como una de las pocas bandas de progresivo, con el demo La cortina (1992), y los
albumes Katarsis (1997) y Ostién (1999). Para una historia del rock progresivo mexicano véase David Cortés
Arce, El otro rock mexicano, 35-160.
850 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.
851 El video puede consultarse en YouTube: https://www.youtube.com/watch?v=YsASixkHFOk
852 Cfr. diversos flyers en el Archivo Personal de Ricardo Rodriguez; “10 conciertos que dejaron huella en
1996, en Z6nika, marzo-abril, 1997, 6.
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del cual resultaron ganadores. La Secretaria de Cultura del Gobierno del Estado de Jalisco y el
Comité Directivo de Expo Rock, les otorgaron un diploma en el que reconocian a “Catarsis”
como acreedores del primer lugar, firmado por Juan Carlos Ramirez Aguilar, en ese entonces
director de Musica y Danza de la Secretaria de Cultura, y por Gustavo Rosas Salaiza, director
general de Expo Rock.”” En el concurso y la eliminatoria de la Expo Rock ‘96, tocaron las
canciones “Fata Morgana”, “Bueno para Unos” y “Mujer Maniaca”, ninguno de éstos con
arreglos de musica sacra aun. Pero dicho acontecimiento los puso en la mira de muchas personas,
entre ellas José Fors, quien se convertirfa en productor del primer disco homénimo de Katarsis,
grabado entre 1996 y 1997.

En ese primer album, aparecieron temas en los que Katarsis fusioné por primera vez el
rock progresivo con piezas de musica clasica y musica sacra. En “Intro”, Ricardo interpreta la
Sonatina No. 1 para piano, de Ludwig Van Beethoven. “T'e Deum”, una cancién que llevo también
el nombre de “Tiempos Catarticos”, inicia con el Te Deum del compositor italiano Giovanni
Palestrina, cantado en latin por el Coral Sacrisol (Zanate, Paisa, I.a Troca y Martin Pacheco): “Te
dominum confitemur/ te dominum confitemur/ Te aeternum patrem/ omnis terra veneratur/
Tibi omes angeli/ tibi caeli et universe potestates/ Tibi cherubira et seraphim/ incesabili voce
proctamant”.®* Te Deum es una oracion, en la que se expresa la alabanza y la devocion de los
fieles hacia la Santisima Trinidad. El tema “Te Deum”, de Katarsis, incluy6 solamente el breve
fragmento citado: “A ti, Sefior, te reconocemos/ A ti, eterno Padre/ te venera toda la creacién/
Los 4ngeles todos/ los cielos y todas las potestades te honran/ Los querubines y serafines/ te
cantan sin cesar”.*”

La apropiacion de la musica sacra por parte de Katarsis, no se debié a una conviccion
religiosa-devocional, sino al gusto compartido por /& antigno —medieval y renacentista— y, sobre
todo, a los estudios que Ricardo venia realizando desde 1991 en la ESDMSG. Habfa estudiado
Historia de la Musica con el profesor Sergio Hernandez, cuyo curso iniciaba con el surgimiento
del canto gregoriano y el posterior desarrollo de la polifonia. Los cursos de Latin, eran impartidos
por curas. En la clase de Coro, a cargo del profesor Carlos Galvez, estudid el Te Deum de

Giovanni Palestrina, y otras obras de grandes compositores como Pergolesi, Refice, Monteverdi,

653 El diploma pertenece al Archivo Personal de Ricardo Rodriguez. En el canal de YouTube creado por él para
memorabilia de Katarsis, puede consultarse un video del momento en que les otorgan el primer lugar en Expo
Rock ’96. Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=ED5e5JV_cpo
854 Cfr. “Intro” y “Te Deum”, en Katarsis, Katarsis, Opcién Sénica, 1996-1997, CD.
855 Veéase una traduccién al espafiol de la oracién Te Deum, en Vatican News. Disponible en:
https://www.vaticannews.va/es/oraciones/te-deum.html
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Vivaldi, etc. Los conocimientos adquiridos en la ESDMSG fueron puestos a disposicion de las
composiciones para Katarsis, bajo el eclecticismo estético de la vanguardia progresiva. En el
segundo y ultimo album, titulado Os#dn (1999), grabaron dos temas con motivos de musica sacra:
“5° Romance” y “Kyrie”.

El “Kyrie” fue una composiciéon autoria de Ricardo Rodriguez, con el Coral Sacrisol
cantando polifénicamente la oracién que suplica la piedad de Cristo: “Kyrie Eleison/ Christie
Eleison/ Kyrie Eleison/ Christie Eleison”.* Por su parte, el “5° Romance” fue una adaptacion
progresiva —guitarras al estilo King Crimson— del pasaje mas emblematico de “Ya que era
llegado el tiempo”, una de las composiciones que Domingo Lobato Bafales realiz6 para la
musicalizacion de cinco de los célebres Romances de San Juan de la Cruz. Para ser precisos, “Ya que
era llegado el tiempo™ no corresponde al 5° de los romances escritos por San Juan de la Cruz,
sino al 9°, titulado “Del Nacimiento”. Katarsis no hace referencia al romancero de San Juan de
la Cruz, pero si a la parte instrumental de la obra de Domingo Lobato, quien fuera el maestro de
composicion de Ricardo en la ESDMSG.*’

En Katarsis, la apropiacion de fragmentos de obras de musica sacra fue una cuestion
estética, mas alla de los dogmas catolicos. La musica sacra no adquirié protagonismo en el
concepto estético-musical de Katarsis —lo cual sf ocurrié con Zanate y Asociados, como se vera
mas adelante—, pues aparecen mas bien como elementos ornamentales que se hilvanan con las
elaboradas composiciones al estilo del art-rock o rock progresivo. De hecho, las letras contrastan
con los motivos sacros por su tono de velado anticlericalismo. En sesion de entrevista, Carlos
“El Mesié¢” Rodriguez puntualizé el hecho de que su estilo de composicion era similar a “una
exposicion de arte abstracto”, en la que los significados los construyen los espectadores. Las
letras de Katarsis eran simbolicas, basadas en suefios y, a su vez, influidas por artistas disimiles
—o0 quizas no tanto— como Genesis, Cocteau Twins, Morrisey, YES y Arthur Rimbaud, del
cual realizé una adaptacion libre del poema “Corazén Robado” para el primer disco.”® En la
reflexion del propio “Mesié”, la postura secular frente a lo sacro y a la Iglesia catdlica es bastante
clara:

Nosotros nunca metimos catolicismo en nuestras canciones, mas bien habia alguna postura
anticlerical, anti Iglesia. La Iglesia es una institucion humana, no es ni siquiera Dios. Algunas

656 «“Kyrie”, en Katarsis, Ostion, Smogless Records, 1999, CD.

857 Cfr. “5° Romance”, en Katarsis, Ostion, Smogless Records, 1999, CD; Domingo Lobato Bafales, San Juan
de la Cruz. 5 Romances, tres canciones, CECA/Secretaria de Cultura/Gobierno de Jalisco, 2006, CD; San Juan
de la Cruz, Romances. Disponible en: https://www.portalcarmelitano.org/download/Romances-San-Juan-de-la-
Cruz.pdf

6%8 “Corazon Robado”, en Katarsis, Katarsis, Opcion Sénica, 1996-1997, CD.
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letras muestran cierta rebeldia hacia eso, sobre como hay un gobierno maligno detras de los
gobiernos, o detras de la Iglesia, como hay una organizaciéon ahi mal intencionada que trata de
controlar a la gente. Y si, eso también es parte de las letras [...] Yo creo que también esa es una
de las razones por las que hice mis letras, esa rebeldia o ese rechazo a la Iglesia. Mas bien querer
tomar lo artistico y mistico de eso, pero no lo clerical. La connotacion sacra era por “El Zanate”.
Yo cuando me imaginaba una cancién, nunca tuve a la musica sacra dentro de la cabeza. El que
le ponfa esos tintes era “El Zanate”, porque estudié en la ESDMSG, pero yo nunca me clavé
con la musica sacra. Después de que se deshizo Katarsis, “El Zanate” sac6 su propio proyecto,
Zanate y Asociados, y alli mi participaciéon era mas bien cantar, ya no componia, aunque hice
alguna composicién, tomamos alguna cancién que no se grab6 en Katarsis y se adapté. Pero al
crear yo no pensaba en musica sacra.t%

El anticlericalismo en las letras de Katarsis, no era presentado de manera articulada y
directa. En contraste con el discurso hard-core punk, enarbolado por bandas como Sedicion,
Atheos, Estrés, Sin Razén Zoocial y Diluidos en el Sistema a fines de los ochenta y principios
de los noventa (ver capitulo 5), la postura anticlerical de Katarsis era expresada en la voz del
“Mesié” en frases concretas y breves. Por ejemplo: “Veo gente trabajando/ Gente hablando mil
dialectos/ mil religiones y creencias/ Una tierra donde nadie trasciende”.”” Las letras eran
complejas, abstractas y cargadas de simbolismo; poemas en los que la cuestion anticlerical apenas
se insinuaba, entremezclado con multiples tépicos surrealistas, como en el tema “La Kocina™:

Despiértame
cuando acabe el siglo,
para escapat
a otro lugar.

No quiero saber

los planes de tu secta,
quiero volar

al ras de tu mar.

El tiempo subasta,
la gente nefasta,
amor digital,

fatal.

Transplantate
cerrando una grieta,
abrigate del planeta.

Arrancate

la piel artificial,
para jugar

como animal [...]

89 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.
660 “Gente Trabajando”, en Katarsis, Katarsis, Opcién Sénica, 1996-1997, CD.
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Hecho a la imagen,
es dificil de ser Dios,
la mente erecta,

es dificil de ser Dios.

En la propia reflexion del “Mesié”, “ILa Kocina” era un tema sobre aquella “gente que
espera de uno muchas cosas y no se da cuenta que uno es humano, aunque digan que estamos
hechos a su imagen y semejanza |[...] pero realmente somos seres que fallan y que nada mas
queremos vivir y alucinar, no estar atados a ninguna norma ni nada”.** No es dificil entender la
légica de tal razonamiento, si se tiene en cuenta que “El Mesié” concebia a la Iglesia como #na
institucion humana y no como a Dios mismo (vid. supra). En el tema “Ciencia Ficcién”, las estrofas
finales juegan con el tépico de la ficcionalizacion de la realidad por parte de los noticieros y la
religién catdlica: “Sacro, sacro, sacro/ Noticiero [...] El miedo yo petcibo/ la transmision en
vivo/ Hipervisién/ Crucificcién/ Ciencia Ficcién/ Supersticion”.*®

El anticlericalismo, recuerda “El Mesié”, provenia desde su nifiez; solia esconderse para
no ir a misa, y se hacfa la pinta del catecismo para jugar canicas con sus amigos.®” Pero también
es cierto que el ambiente en el que se desenvolvié Katarsis, era un nicho del circuito rockero en
el que circulaban ideas anticlericales-ateistas. Dentro de ese ambito, José Fors era el personaje
desmadroso, inmoral, anticlerical y ateo por excelencia, cuyas convicciones las venia expresando
abiertamente desde Duda Mata, Cuca y Forseps (ver capitulo 5), quien produjo el primer disco
de Katarsis, en el afio de 1996.

Entre afios 1995-1999, “Zanate” y otros integrantes de Katarsis como “Mesié” y Enrique
Herrera, colaboraron con Cuca y Forseps. Desde el album Bebé mod. 01 (1995) de Forseps —el
proyecto solista de José Fors, en el que cantaba abiertamente su ateismo—, “El Zanate” figurd
como tecladista y arreglista de la banda. Su colaboracién fue decisiva en los albumes Forseps .02
(2000), 333. E/ despertar del animal (2002), Forseps IT” (2004), Forseps 17 (2008), Dr. Frankenstein. La
dpera rock (2009), y estuvo implicado en el proceso de remasterizacion y reedicion de Duda Mata
en formato CD (1999). Katarsis se impregné un tanto de ese impetu, aunque los estilos musicales
eran bastante distintos. El dlbum que lanzaron en 1999, titulado Ostidn, y con el cual termind su

carrera, fue mas atrevido tanto en la portada como en algunas letras. La obra de la tapa fue

€61 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.

862 «“Ciencia Ficcion”, en Katarsis, Ostién, Smogless Records, 1999, CD.

663 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024.
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autoria del “Mesié¢”, con la idea del “Zanate”. Se trata de un dibujo elaborado en programa de
Paint, que representa a dos mujeres desnudas, en posiciones lascivas.

En ese mundo de ficcion, surrealista, medievalista y erotizado creado por Katarsis, la
apropiacion de fragmentos de obras de musica sacra se antoja transgresivo. Pero no tanto como
una actitud anticlerical, en el sentido hard-core punk, sino como una accién de desacralizacion,
de vaciamiento de su contenido sacro en el entendido institucional y dogmatico. La reflexion del
“Mesié”, después de preguntarle qué sentia al interpretar cantos sacros en Katarsis, permite
entender esa connotacion secularizada que, paraddjicamente, aun conservaba un halo de
misticismo: “Se sentia padre, en el sentido de que al cantar me sentia como si fuera parte de un
6rgano, y el misticismo, eso es lo que me llamaba la atencién. No era obsesionado con eso, pero
s{ me agradaba cantar, hacer ese tipo de voces sacras. Mas alla de eso no, sélo por el agrado de
cantar. S sentia una conexion espiritual, mas que con Dios, si sentfa algo de eso. Pero mas alla
de eso no, no en una forma clavada”.*

Katarsis se desintegro tras el lanzamiento de Ostidn en 1999. La agrupacion durd casi una
década, y fue un proyecto ecléctico que permitié a sus integrantes desarrollar y expresar
libremente sus facultades de composicion. Katarsis fue una banda de rock progresivo, en la que
las letras surrealistas se fundieron con ornamentaciones de musica clasica y musica sacra. Desde
inicios de los noventa, Ricardo Rodriguez trabajaba en composiciones que perfilaban un nuevo
proyecto musical, en el que la fusién del rock progresivo con la musica sacra serfa el Jeitmotiv. En
los dltimos afios de Katarsis, habfa ya un interés por datle mas protagonismo a lo sacro, como
puede apreciarse en la publicidad de un concierto que ofrecieron en Ciro’s: “En concierto,
Catarsis y Sacrisol, Voces de la Musica Sacra”.*” Pero ese concepto de fusién del art-rock con
lo sacro, serfa llevado a su maxima expresion por Ricardo en el proyecto que formé después de
Katarsis, bautizado con el peculiar nombre de Zanate y Asociados. Ricardo asumiria la direccion,
contarfa con la valiosa colaboraciéon de musicos ex Katarsis, Forseps, Cuca, etcétera, y debutaria
con un album cuyo concepto consistiria en la reinterpretacion de la Misa Réquiem desde la

estética progresiva.

6. 2. 2. Un Requiem rockero-progresivo

664 Carlos Rodriguez “El Mesié”, comunicacion personal con el autor, mayo 22, 2024,
665 E| documento pertenece al Archivo Personal de Ricardo Rodriguez Figueroa.
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La agrupacién Zanate y Asociados se present6 por primera vez un 21 de septiembre de 1999, en
un concierto celebrado en el Hard Rock Live con motivo de la presentacion de los discos Ostion,
de Katarsis, y E/ modo, de Samsara. Dos meses después, el lunes 29 de noviembre, hicieron una
presentacion en la FIL 99 junto a Illapu, agrupaciéon chilena de musica andina. Pero el debut
formal de Zanate y Asociados tuvo lugar dos afios después, el 8 de septiembre del 2001 con la
presentacién del album Reguiens, lanzado ese mismo afio por el sello Opcién Sénica.*™ Reguien
dio inicio a lo que el propio Ricardo Rodriguez denominaria su Trilogia Sacra —compuesta por
Requiem, Magnificat y Satabat Mater, como se vera mas adelante—, y representé un punto de
inflexién en su carrera como compositor, pues la composicion de dicha obra lo llevé a explotar
su vena mistica-espiritual, no en el sentido confesional, sino en el plano personal, musical y
artistico.

Dentro de la tradicién catélica, la Misa Réquiem constituye el rito de pasaje de la vida
hacia la muerte, celebrada con cantos gregorianos basados en antiguos textos liturgicos. El
nombre proviene de las primeras palabras cantadas en el Inroitus: “Requiem aeternam, dona eis,
Domine” (“Dales, Sefior, descanso eterno”).’”” El Reguiens de Zanate y Asociados es una
composicion propia de Ricardo Rodriguez, y esta dedicada a su padre, el sefior José Ricardo
Rodriguez Hernandez. En palabras del propio Ricardo: “Compuse Reguiens porque mi padre
falleci6 en el 2000. Reguierz 1o dediqué a él, aunque muy inconcluso, porque lo hice con nueve
rolas y los réquiems son extensos. A lo largo de mi carrera he ido afnadiendo piezas para
terminarlo. Después afiadi “In Paradisum”, “Rex Tremendae” y “Lacrimosa” en otros discos”.*®

En afios anteriores, Ricardo habia trabajado en la composicién de algunas piezas del
Requiem, como parte de una tarea que Domingo Lobato Banales les encargd para el curso de
composicion en la ESDMSG. El maestro Lobato era una persona bastante prestigiosa dentro
del campo musical tapatio, un musico con gran trayectoria como compositor y profesor. Manuel
Cerda, uno de sus alumnos mas destacados —también profesor de Ricardo—, solia referirse a

él como “el pilar de la composicion en Jalisco”.*” En sesién de entrevista, el propio Ricardo

6% Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacién personal con el autor, febrero 5, 2021.

667 \/éase Robert Chase, Dies Irae. A Guide to Requiem Music (Scarecrow Press, 2003), 1.

68 Entrevista a Ricardo Rodriguez “Zanate”, realizada por David Moreno Gaona el 5 de febrero de 2021.

869 Alfredo Sanchez Gutiérrez, “Arturo Xavier Gonzalez, Domingo Lobato y Manuel Cerda. Entre lo sagrado y

lo profano”, en La musica de acé, 43. Domingo Lobato Bafiales naci6 el 4 de agosto de 1920 en Morelia, en el

estado de Michoacéan. Desde pequefio, a la edad de 10 afios, formé parte del Coro de Infantes de la Catedral de

Morelia, donde tuvo como maestros a Miguel Bernal Jiménez y a Ignacio Mier Arriaga. Lleg6 a Guadalajara

en el afio de 1946, tras haber concluido su magisterio en composicidn y en canto gregoriano en la Escuela de

Musica Sagrada del Colegio de las Rosas. En ese mismo afio, el Pbro. Manuel de Jesus Aréchiga, en acuerdo

con el cardenal José Garibi Rivera, invitd a Lobato a impartir catedra en la ESDMSG. Paralelamente a su labor
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Rodriguez lo record6 con admiracion, como uno de sus principales mentores que, de manera un
tanto involuntaria, lo incentivé a fusionar la musica sacra con el rock progresivo: “Recibiamos
su catedra de composicion [en la ESDMSG], y la transmitfa de una manera muy generosa, un
hombre muy querido de veras. Un dfa nos pidi6 una tarea, nos dijo ‘hagan un Réquiem en rock’.
Nunca se me va a olvidar. Ese Reguierz que compuse, que sigue sonando hoy en dia, tiene dos
piezas que hice de tarea en esa época: ‘Sanctus’ y ‘Benedictus™.*"

El hecho de que el maestro Domingo Lobato haya incentivado a Ricardo y los demas
alumnos de su clase de composicion a componer un Réquiem en lenguaje rockero, puede ser un
tanto sorpresivo si se tiene en cuenta que eso ocurrié dentro de la ESDMSG, la institucion
eclesial fundada en 1934 con el propodsito de “capacitar a individuos mediante una educacion
musical esmerada, para el desempeno del canto en la accién litargica [, asi como para] la
conservacion y el cultivo de la musica sagrada, de tal forma que propiciara la participacion de los
fieles en las celebraciones littirgicas de la Iglesia Catdlica”.’”" Pero si se interpreta con relacion a
un contexto mas amplio, extramuros de la ESDMSG, tal evento permite entender el origen y el
desencadenamiento de procesos de secularizacién en el plano de la composiciéon de obras
musicales con motivo sacro. Reguiem se nos presenta asi como un signo revelador de las
transformaciones que afectaron las fronteras que tradicionalmente dividian lo sagrado y lo
profano en el campo catélico, propiciadas por las reformas postconciliares en materia de liturgia
—desplazando al latin y al canto gregoriano a segundo plano—, pero también por las
vanguardias musicales del siglo XX.

La secularizacién multidireccional que afectd a la Iglesia catdlica a partir del Concilio
Vaticano II (1962-1965), especificamente la constitucion Sacrosanctum Concilium, afecté de
diversas maneras los usos, las funciones y las formas de composicion musicales, tanto en la
Europa Latina como América Latina. En Breve historia de la niisica sacra, Luigi Garbini sefiala que
el proceso de secularizaciéon en Europa generé una suerte de “libertad del arte”, y con ello una

tendencia de la musica a apartarse de lo sagrado, en el sentido de “un acceso a los textos sagrados

en la Sacra, desempefio cargos de profesor en la Escuela del Sindicato de Musicos, la Escuela de Bellas Artes
del Estado (por invitacion de José Guadalupe Zuno), y la Escuela de Musica de la Universidad de Guadalajara,
donde desempefio el cargo de director por 18 afios. VVéase Domingo Lobato Bafiales, San Juan de la Cruz. 5
Romances, tres canciones, CECA/Secretaria de Cultura/Gobierno de Jalisco, 2006, CD; Maria Enriqueta
Morales de la Mora, La Escuela de MUsica de la Universidad de Guadalajara, 1952-2004: preludio y desarrollo
de una institucién jalisciense de la masica académica (Universidad de Guadalajara, 2010), 39-40 y 61-65.
670 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.
671 José G. Vargas Hernandez y Diego Federico Rodriguez Gardufio, “Formacion de recursos y desarrollo de
capacidades de los musicos. El caso de la Escuela Superior de Mdusica Sagrada de la Arquididcesis de
Guadalajara”, Revista Nacional de Administracion, no. 4 (2013): 104.
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mas libre e independiente de la confesion religiosa, asi como un distanciamiento de la funciéon
litargica”.” La inclinacién de los compositores hacia formas de religiosidad no institucional,
propicié aproximaciones secularizadas “a los temas sacros como espacio contemplativo del
sonido”, aunque los textos litargicos y los autores rodeados de cierto halo espiritual ganaron
“cierta predileccion en el mundo de la musica, debido no tanto a la identidad confesional como
al valor cultural y social que se les concedia en un determinado momento histérico”.*”

El sentido otorgado a las obras por parte de los compositores, a menudo tendi6 hacia la
denuncia politico-social entremezclada con los motivos sacros, como la Elegy for |. F. K. (1964)
de Stravinski, alusiva al asesinato de John Fitzgerald Kennedy. Sin embargo, en ese complejo
proceso de secularizacion aquellas “grandes formas de la musica sacra no dejaron de despertar
interés”, fuera para “expresar un sentir espiritual absolutamente ocasional”, o bien, con el fin de
“representar de un modo sintético las profundas heridas histéricas del siglo XX”.** Ese siglo
XX corto, pero abrumadoramente convulsivo, como lo definié el célebre historiador britanico
Eric Hobsbawm, constituyé un periodo prolifico para la Misa Réquiem, reinterpretada bajo la
optica de diversos géneros y vanguardias musicales (los zmos), como el impresionismo,
expresionismo, neoclasicismo, serialismo, minimalismo, modernismo y, por supuesto, el jazz y
la musica experimental. Esos “ajustes contemporaneos” al Réquiem, han sido clasificados por
Robert Chase en tres grupos: 1) Réquiem littirgico; 2) Réquiem secular; 3) Réquiem de guerra.’”

El Reguiem de Zanate y Asociados formo parte del grupo de los Réquiem seculares, cuya
caracteristica central consiste en el ajuste que los compositores realizan por medio de elementos
musicales y textuales seculares —no liturgicos—, aunque en ocasiones fusionados con el latin y
los textos litargicos tradicionales del canto gregoriano. El Reguiern compuesto por Ricardo
Rodriguez es eminentemente secular, pues lo conforman canciones al estilo del rock progresivo,
dirigidas al publico rockero y no a una celebracion liturgica. No obstante, la parte lirica-vocal
esta fielmente apegada a los textos litdrgicos en latin, y a los canones de composicion del canto
gregoriano polifénico y la musica sacra de concierto. Reguizens es un album conceptual en torno
a la reinterpretacion rockera de la Misa Réquiem, aunque incluye un par de temas que salen de
tal concepto: “Ofertorio” y “Ave Marfa”. El tema “Ofertorio” es el primer #rack del album, una

adaptacion del célebre Ofertorio del compositor Miguel Bernal Jiménez. El tema “Ave Marfa” es

672 |_uigi Garbini, Breve historia, 381.
673 Luigi Garbini, Breve historia, 381-382.
674 Luigi Garbini, Breve historia, 382-384.
675 Robert Chase, Dies Irae, 310-311. Y sobre la nocion de “siglo XX corto”, véase Eric Hobsbawm, Historia
del siglo XX.
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el ultimo, y constituye una reinterpretacion al estilo del atonalismo al .Ave Maria de Franz
Schubert, realizada en conjunto por Armando Chong, Santiago Cumplido y Ricardo Rodriguez.
Entre el “Ofertorio” y el “Ave Marfa”, los fracks del 2 al 11 componen la Misa Réquiem
reinterpretada desde la vanguardia progresiva.’”

El Réquiem es un tipo de canto gregoriano polifénico, basado en los textos litdrgicos
para la misa catolica de difuntos. La forma actual data del siglo XIV, y a lo largo del tiempo
fueron afiadiéndose secuencias, siendo Dies Irae la tltima en incluirse hacia el siglo XVI con el
Concilio de Trento (1543-1563). El Concilio Vaticano II (1962-1965) eliminé de manera
extraoficial la Misa Réquiem, aunque siguié cantandose en distintos lugares. Las secuencias que
componen un Réquiem varfan segun el tipo de liturgia, o bien, de acuerdo con el criterio de
seleccion de cada compositor. El Reguierz compuesto por Ricardo Rodriguez para Zanate y
Asociados, se conforma de “Requiem”, equivalente al In#roitus que tradicionalmente abre la misa
de difuntos con la frase “Requiem aeternam”, basada en el Cuarto Libro Apécrifo de Esdras (2:
34-35), considerado canénico hacia fines del siglo V.*”" El “Te Decet Hymnus” recoge frases del
Salmo 64. El “Kirie”, uno de los textos mas antiguos de la Misa Réquiem —data del siglo IX—
, €s una reversion que Ricardo habfa compuesto para el album Ostdn (1999), de Katarsis. En la
nueva version, “El Mesié” canta con su tesitura baritono las frases del texto liturgico “Kyrie
Eleison/ Christe Eleison” (“Sefior, ten piedad/ Crtisto, ten piedad”), afiadiendo al final parte de
la letra de la cancién “Hold Tight”, también incluida en Os#idn: “Young christian satelites/ are
not aware of my device/ I Will learn to forget/ what’s forgotten to you/ or forgotten for me”
—acompafiado por una voz soprano de Elisa Valenzuela, que canta el motivo central del “5°
Romance”.”™ El tema “In Memoria Aeterna” corresponde al Graduale, con frases de los salmos
(23: 4) y (112: 6-7). Los tracks “Sanctus” y “Benedictus”, estain basados en textos de Isafas (6: 3)
y Mateo (21:9), respectivamente. Por su parte, “Agnus Dei” se basa en textos asociados con el
culto cristiano de los primeros tiempos, cuyo simbolo central es la figura del Cordero de Dios.
Finalmente, “Liberame Domine Vox” y “Liberame Domine”, cantados por José Fors,

corresponden al Responsorio de la Misa Réquiem, el cual representa el momento solemne en

676 Zanate y Asociados, Requiem, Opcién Sénica, 2001, CD.
677 Robert Chase, Dies Irae, 1-2.
678 Cfr. Zanate y Asociados, “Kirie”, en Requiem, Opcion Sénica, 2001, CD; Katarsis, “Kyrie”, “Hold Tight” y
“5° Romance”, en Ostion, Smogless Records, 1999, CD. Sobre la relacion de “5° Romance” con la adaptacion
musical de cinco de los Romances de San Juan de la Cruz, vid. supra.

[252]



que el sacerdote intercede por el alma del difunto, con las frases cantadas “Liberame Domine/
de morte acternam”.*”

El caracter secular en Reguiens puede apreciarse en los arreglos de rock progresivo, en la
expresion virtuosa por medio de instrumentos como baterfa, bajo y guitarras eléctricos, érgano,
moog y sintetizador. Pero también en las connotaciones del lenguaje musical, donde predominan
composiciones con tono de celebracion, en contraste con los motivos lugubres y solemnes de la

musica sacra litargica y la musica sacra de concierto. Desde “Requiem”, el sentido es vivaz,

>
electrificante y virtuoso, al igual que “Sanctus” y “Benedictus”. Los temas que transmiten una
connotacién mas mistica, en las que sobresalen los cantos polifénicos del Coro Sacrisol —Ila
Schola Cantorum de Zanate y Asociados—, son “Te Decet Hymnus”, “Kirie”, “In Memoria
Aeterna”, “Agnus Dei”, “Liberame Domine” y “Liberame Domine Vox”, éstos dos ultimos
constituyen versiones a partir de las composiciones de Gabriel Fauré.

El arte del disco resalta los motivos sacros, cuyas imagenes evocan algunos elementos
relacionados con la arquitectura, la ornamentacion, el mobiliario sagrado y la pintura propios del
catolicismo. La portada es una fotografia ldgubre de un peculiar Reclinatorio Zanatino —
precisamente, un reclinatorio para orar—, obra conjunta de Martha Figueroa, Alejandro Colunga
y Rodrigo Rodriguez. Las imagenes del booklet son fotografias tomadas por Ricardo Rodriguez
al interior de la Catedral de Sevilla, Espafia, caracteristica por su estilo gotico. La contraportada
del booklet, muestra una pintura de José Fors titulada Enfisema cardenal, en la que reinterpreta el
Retrato de cardenal (ca. 1510) de Raffaello Sanzio, desde su estilo que va del realismo fotografico al
expresionismo y la fisiognémica.” Las imagenes de Redlinatorio Zanatino y de Enfisema cardenal,
fueron utilizadas para ilustrar los afiches publicitarios de los primeros conciertos de Zanate y
Asociados. La presentacion oficial de Reguiens tuvo lugar un sabado 8 de septiembre de 2001, a
las 21:00 horas, en el Cine Foro de la Universidad de Guadalajara. Los “invitados especiales”
fueron José Fors, Nacho “El Implacable” Gonzalez, Santiago Cumplido, El Mesié¢ y Coro
Sacrisol, es decir, los musicos que habfan colaborado en la grabacién del album. La organizacion
estuvo a cargo de la UdeG, a través de su Coordinacion General de Extension y Coordinacion

de Promocién y Difusion Cultural.

675 Cfr. Robert Chase, Dies Irae, 1-9; Zanate y Asociados, Requiem, Opcion Sénica, 2001, CD.
680 \/éase Zanate y Asociados, Requiem, Opcién Sénica, 2001, CD. Para la obra pictérica de José Fors, ver José
Fors. 25 afios. Y sobre Raffaello Sanzio consultar a Marcial Olivar, Cien obras maestras de la pintura (Salvat,
1982), 79-80.
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Después de la presentacion de Reguierz hacia fines del ano 2001, Zanate y Asociados
comenzaron a trabajar en Magnificat, su segundo album grabado entre los afios 2002 y 2003. En
una entrevista para el diario Mizlenio, Ricardo Rodriguez explicé que Magnificat estaba basado en
“el texto en latin [que| habla del embarazo de la Virgen Marfa”, y musicalmente cada uno de los
once #racks conformaban “un coctel vocal con guifos electrénicos, funk, aderezados de guitarras
distorsionadas en diversos ritmos y atmosferas pop”.®®' Después del lanzamiento de Magnificat,
Zanate y Asociados comenzaron a presentarse con regularidad en recintos de la cultura oficial y
en bares propios de la cultura rockera tapatia, con el apoyo de la UdeG, el ITESO, la Secretaria
de Cultura Jalisco, y promotores del rock local como la organizacion Tokin Records liderada por
Juan José Laveaga.

La presentacion oficial de Magnificat se llevé a cabo el 14 de mayo de 2004, dentro del
Auditorio Pedro Arrupe del ITESO, y contd con el apoyo y la organizacion de Secretaria de
Cultura Jalisco y Extension Cultural ITESO. Para ese entonces, la agrupacion ofrecia ya setlist
compuestos por temas de Reguierz y Magnificat, y comenzaron a llamar la atencion de organismo
culturales y promotores de rock a nivel local. En octubre de ese afio, hicieron una presentacion
en la explanada El Calvario de Lagos de Moreno, dentro del marco del festival Otofio en Lagos.
También fueron incluidos en el Kompilado. 205, de Tokin Records, con los temas “Et
Misericordia” y “Deposuit Potentes”. En la semblanza, Laveaga se referia a Zanate y Asociados
como “un excelente proyecto [que] logra una combinacién de la musica sacra con el rock
progresivo, agregando tintes de sonidos electrénicos”.*

El momento cuspide para Zanate y Asociados ocurrié en el ano 2005, tras la grabacion
in situ del album Reguiens en vivo, en el marco del 8° Festival Cultural de Mayo. Aquel lunes 9 de
mayo, presentaron temas de Reguiens, Magnificat y dos temas de Katarsis, “Te Deum” y “Bueno
para Unos”, y un cover de “Todo es Materia” del TRI. El disco fue lanzado bajo el sello
Promenade Records, con los videos interactivos de la banda tocando en vivo los temas
“Requiem” y “Magnificat”, en una Plaza de la Liberacion a lleno total, y un bonus track titulado
“I Tell You Why” dedicado “a los TV-evangelistas y a todo aquel que lucra con la fe de las

personas”.® El afiche del evento mostré la imagen del Reclinatorio Zanatino de la portada de

€81 Cfr. Enrique Vazquez, “El sentido mistico de la musica sacra es necesario hoy en dia”, Milenio, marzo 18,
2014, s/p; Zanate y Asociados, Magnificat, Promenade Records, 2003, CD.
682 \/éase Kompilado. 20s, Tokin Records, 2004, CD. Y para los afiches de las presentaciones de Magnificat, el
Archivo Personal de Ricardo Rodriguez Figueroa.
683 Zanate y Asociados, Requiem en vivo, Promenade Records, 2005, CD.
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Requiem, y categorizo el estilo de la agrupacién como “musica sacra contemporanea”.®®* El dlbum
contenfa una etiqueta al interior que la autodenominaba como una “fusién de rock progresivo y
musica sacra”.’® La grabacion de Reguiems en vivo frente a una audiencia masiva, puso de
manifiesto el hecho de que el estilo su# generis de Zanate y Asociados habia cautivado un publico
con predilecciéon por el rock progresivo y la musica culta, mixturados con la belleza del rico
repertorio sacro.

Durante el periodo 2005-2008, Zanate y Asociados se enfoco en diversos conciertos con
motivo de la presentacion de Reguiems en vivo, a menudo acompanados del Cuerpo de Ballet
dirigido por la maestra Doris Topete, en foros oficiales como el Auditorio de la Alianza Francesa,
la explanada del Templo de la Merced en Lagos de Moreno, la video-sala Silvio Alberti del
CUAAD, el salon de usos mdltiples de la UNIVA, y en espacios propios de la cultura rockera
tapatia como el Hard Rock, el Rojo Café, el Versus, etcétera, en los festivales de rock progresivo
organizados por Tokin Records, donde alternaban con bandas progresivas entre las que
destacaban Cruz de Hierro, Psycho, Osamenta, Arquea y Echoes. Las categorias empleadas para
clasificar el estilo de Zanate y Asociados fueron variadas, pero cada una de ellas enfatizaba la
peculiar fusién del rock progresivo con el repertorio sacro: “musica sacra contemporanea”,
“musica sacra y profana contemporanea”, “fusién de musica sacra con rock progresivo”,
etcétera.”

Los medios locales elogiaron dicha fusién, pues constitufa una propuesta musical sin
precedentes en la escena tapatia. Por ejemplo, una nota publicada en el sitio web de Cultura UdeG
con motivo de la “presentacion oficial del disco Reguiens en vive” —la cual tuvo lugar el 7 de
diciembre de 2007 en el Estudio Diana—, describfa el estilo de Zanate y Asociados como “una
alabanza con sabor a rock”. Pero el tono de la nota no era piadoso, sino mas bien secular: “el
sonido de la guitarra acompanada de canciones en latin —proseguia—, lengua muerta que
parecia perdida en el tiempo, ahora se muestra con toda su riqueza y belleza a través de la lirica
y el ritmo de Zanate y Asociados. Un grupo que se adentra en la historia, sacando de la
solemnidad de un templo la musica sacra, para mostratla en una fusién contemporinea”.*’
Ademas, presentaba al publico una semblanza de Ricardo Rodriguez, en la que destacaba sus

influencias musicales, su predileccién por los compositores latinos impresionistas como Ravel,

684 El documento pertenece al Archivo Personal de Ricardo Rodriguez Figueroa.
685 Zanate y Asociados, Requiem en vivo, Promenade Records, 2005, CD.
686 |_os documentos pertenecen al Archivo Personal de Ricardo Rodriguez Figueroa.
687  “Ricardo Zanate Rodriguez y los Asociados”, en Cultura UdeG. Disponible en:
https://cultura.udg.mx/actividades/471ricardo-zanate/
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Debussy, Fauré, y 1a escuela italiana —en la que estaba basada la ESDMSG— conformada por
Palestrina, Refice, Pergolesi, etcétera, asi como mexicanos de la talla de Miguel Bernal Jiménez y
Domingo Lobato. También informaba que desde ese momento, Zanate y Asociados trabajaba
en la composicion de Stabat Mater, el Gltimo album con el que la agrupacion cerraria el ciclo de

su Trilogia Sacra.

6. 2. 3. La Trilogia Sacra y la mistica zanatina

El album S7abat Mater fue lanzado a inicios del afio 2009, por el sello Promenade Records, y el
concepto se basé en los textos franciscanos sobre el sufrimiento de Marfa, en el momento de la
Crucifixion de Cristo, su hijo.”®® Musicalmente, los temas que componen Stabat Mater contrastan
con Magnificat por su estilo mas pesado, sin presencia de elementos propios de la musica
electronica, funk y pop. El arte del disco vuelve a poner en el centro la arquitectura catolica: las
imagenes del booklet y el video del tema “Sancta Mater”, fueron captadas en los exteriores de la
Iglesia de la Santa Cruz, de Santa Cruz de las Flores. Las presentaciones del album se llevaron a
cabo en espacios como Barra de Piedra, Rojo Café, plazoleta Springfield de Tlaquepaque, Ex
Convento del Carmen, atrio del Templo de San Francisco, en Tesistan, y el programa Modular
de Canal 7 de la television local. En esa etapa, la agrupacion presenté conciertos en formatos
minimalistas, en “version acuistica”, con piano y soprano, o ensamble de cuerdas. La excepcion
fue la “Presentacion oficial del disco La Trilogia Sacra: Stabat Mater, Magnificat, Requiens”, el
primero de julio del afio 2010 en el Teatro Experimental, un concierto en el que Zanate y
Asociados pusieron en escena “Grupo de Rock, Orquesta de Camara ‘Ciencia Ficcién’, y Coro
‘Sacrisol™.

Después de la presentacion del box-set de la Trilogia Sacra, Ricardo Rodriguez grabé
musica alterna a Zanate y Asociados, albumes en los que la musica sacra, el canto gregoriano y
el latin figuraron solamente en pocos temas. Ese giro en su forma de componer se aprecia desde
el album Odisea panamericana (2011), en el que explord otros estilos musicales como funk, reggae,
nortefio y mariachi. De los doce temas incluidos allf, uno establece conexién directa con el estilo
de Zanate y Asociados: “Lacrimosa”, una de las piezas faltantes del Reguien. Los otros dos temas

que compuso para completarlo fueron “In Paradisum”, para el album Oaszs (2014), y “Rex

688 Zanate y Asociados, Stabat Mater, Promenade Redords, 2009, CD.
889 |_os afiches pertenecen al Archivo Personal de Ricardo Rodriguez Figueroa.
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Tremendae”, incluido en Gozhic (2020).”" Mas alla de esos tres temas, las demas composiciones
se alejaron del latin, de la musica sacra, del canto gregoriano y del rock progresivo. En entrevista,
Ricardo reflexiond al respecto lo siguiente:

Los discos que grabé con mi nombre, como solista, no necesariamente fueron para eliminar a
Zanate y Asociados. El fin de Zanate tiene que ver mas con Gothic. La diferencia es que con
Gothic decidimos hacer rock en espafiol, pero con arreglos de musica sacra, ya sea de fondo o
incidental, ya no como un todo como era Zanate y Asociados. ¢Por qué? Porque la gente no
entiende latin, y no tienen por qué entender latin, ademas es una lengua muerta. Entonces mas
bien se me ocurtié poner eso como atreglos, sobre un concepto de letras en espafiol, de rock en
espafiol y de cuestiones totalmente humanas y mundanas, que hablan de la vida, el amor, el
desamor, la devastacién en el planeta.®!

Llama la atencién que durante ese periodo posterior a la Trilogia Sacra, Ricardo hablé en
entrevistas para los medios locales ya no sélo de sus influencias musicales, sino también de su
propio concepto en torno a la mistica de la musica sacra. Por ejemplo, en una entrevista para el
diario Milenio a proposito del lanzamiento de una reedicion de su Magnificat (2013), Ricardo
destaco dos cuestiones importantes que permiten establecer puntos de partida para comprender
su propia concepcion de lo mistico, lo sacro y lo espiritual en torno a la creacion artistica-musical.
En primer lugar, la mezcla de los textos liturgicos con connotaciones de caracter secular,
especificamente de respeto a la naturaleza. En segundo lugar, la postura en pro del
restablecimiento de los limites tradicionales entre lo sacro y lo profano, especialmente en el
ambito de la liturgia, con miras a posicionar de nuevo al canto gregoriano en la cima de la
jerarquia estética, y desplazar los cantos populares fuera del ritual litargico.

El texto en latin del Magnificathabla del embarazo de la Virgen Maria, en este caso es un homenaje
a la madre naturaleza, es por eso que en la portada del disco aparecen unas ballenas. Considero
que el respeto a la naturaleza hoy en dia es algo que tenemos muy descuidado en las grandes
ciudades, creo que las religiones deberfan de incluir en sus sermones diarios el respeto a la
naturaleza, ese es el mensaje de este disco [...] Somos muy pocos los que hacemos [musica sacra].
Lo que yo hago es musica sacra de concierto, no para iglesia [...] El sentido mistico de la musica
sacra es muy necesario hoy en dia, le hace falta mucho a nuestra sociedad. Entre la propia iglesia
hay una tendencia a reducir las composiciones, por ejemplo, deberia fomentarse restituir al
Réquiem partes como el Dies Irae, el In Paradisum, el Rex Tremendae. Por otro lado, creo que la
misma iglesia ha degradado la musica sacra de vertiente cat6lica, al permitir el ingreso de rondallas
y mariachis a los templos. Me parece que la musica sacra en iglesias deberfa limitarse al 6rgano y
a las voces.®?

69 V/gase Ricardo Rodriguez, “Lacrimosa”, en Odisea panamericana, Secretaria de Cultura Jalisco, 2011, CD;

Ricardo Rodriguez, “In Paradisum”, en Oasis, Promenade Records, 2014, CD; Ricardo Rodriguez, “Rex

Tremendae”, en Gothic, 2020, CD. En Spotify puede escucharse Requiem reloaded, un album digital que

compila estos temas con el Requiem lanzado en 2001.

®91 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, abril 6, 2021.

892 Enrique Vazquez, “El sentido mistico de la musica sacra es necesario hoy en dia”, Milenio, marzo 18, 2014,

s/p. Y para la reedicion del Magnificat véase Ricardo Rodriguez, Magnificat, Promenade Records, 2013, CD.
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Es preciso aclarar que el tono discursivo de Ricardo Rodriguez, sus opiniones sobre la
Iglesia catolica, la liturgia y la musica sacra, no son atefstas ni anticlericales. En entrevistas y
charlas que he tenido con él desde inicios del afio 2021 hasta la fecha, ¢l mismo ha insistido en
la importancia de diferenciar sus creencias con respecto de las de otros musicos con los que ha
colaborado, como José Fors y Carlos Rodriguez “El Mesié”, quienes han asumido su atefsmo o
anticlericalismo abiertamente. El wicrocosmos musical construido por la relaciéon entre
agrupaciones como Katarsis, Cuca, Forseps, Zanate y Asociados, etcétera, va mas alla de las
creencias de cada musico. Es una suerte de espacio de tolerancia, en el que cada quien puede
expresar sus ideas con respecto a multiples temas —entre ellos la religion—, y donde lo mas
importante es la creacion musical. Ricardo ha asumido abiertamente su pertenencia al
catolicismo, aunque a su manera: “Soy catélico, siempre lo he sido, pero soy ultra liberal. Mi
formacion siempre fue jesuita. Casi no voy a misa, te soy sincero, sélo cuando me contratan para
tocar”.””” Ademds, su vena artistica-espititual proviene de su bisabuelo, el sefior Alfredo Guzmén
Gutiérrez, quien fue organista de la Catedral de Guadalajara en los cuarenta. Pero también de
los grandes compositores que estudié en la ESDMSG, como Palestrina, Refice, Tomas Luis de
Victoria, Arvo Pirt, etcétera, y virtuosos contemporaneos del rock progresivo como Rick
Wakeman. “La musica sacra la considero una cuestion mistica, muy personal. Yo me considero
mistico de alguna forma. Estoy en acuerdo y en desacuerdo con ciertas cosas, pero no me estoy
preguntando por qué o para quién, simplemente me sale y lo hago. Hay quien lo ha comprendido
y quien no” —sefialé en una sesién de entrevista.”*

Las opiniones de Ricardo, sus creencias, estan vinculadas al caracter conceptual de sus
composiciones. Por ello es importante analizarlas en su complejidad subjetiva, situada en el
entremedio la institucion catélica —la ESDMSG— vy la individualidad, lo cual le ha permitido
desplazarse libremente entre la musica sacra litargica, la musica sacra de concierto y el rock
progresivo. Leer e interpretar su discurso en esa clave, permite comprenderlo como un
compositor apasionado de la musica sacra, movido en el fondo por un impetu reformista, en pro
del rescate, la conservacion, la composicion y la difusién de la musica sagrada, tanto para la

liturgia como para los conciertos de musica culta y de rock.

9 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.
69 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacién personal con el autor, febrero 5, 2021.
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En la entrevista para Milenio sobre la reedicion de Magnificat, el periodista Enrique
Vazquez se refiri6 a Ricardo con justa razén como “un apasionado por la musica sacra |[...] uno
de los pocos musicos jovenes que cultivan este género refrescandolo con la electrénica y el
rock”.”” En efecto, en las entrevistas y chatlas que sostuve con él, la preocupacion y el
desacuerdo con la tendencia de la Iglesia a reducir las composiciones, fue una constante. Es una
cuestion estructural, propiciada por la propia jerarquia catdlica postconciliar que, a partir de la
Sacrosanctum Concilinm de 1964, aceler6 procesos de secularizacién interna en materia litdrgica y
musical. En Roma, la primera “Misa Beat” o “Misa de Juventud” se celebré el 27 de abril de
1966, con el conjunto juvenil I Barritas interpretando la Messa dei Giovanni (Messa Beaf) de
Matcello Giombini, con instrumentos eléctricos y bateria.””® En la Didcesis de Guadalajara, las
primeras misas de juventud de las cuales encontré registros, datan de los primeros afios de la
década de los setenta (ver capitulo 3).

Inclusive, si nos apegamos a lo estipulado por la Sacrosanctum Concilium, el hecho de que
el canto gregoriano haya sido desplazado a un segundo plano, es una contravenciéon por parte
de la propia Iglesia catdlica. En primer lugar, porque subrayaba la legitimidad del “canto
gregoriano como el propio de la liturgia romana”, al cual “habia que darle el primer lugar”, por
encima de los cantos populares: “los géneros de musica sacra, y en particular la polifonia, de
ninguna manera han de excluirse en la celebracién de los oficios divinos”. En segundo lugar,
insistfa en otorgarle “mucha importancia a la ensefianza y a la practica musical”, por medio del
“fomento de instituciones superiores de musica sacra [y| profesores encargados [de ésta]”. Por
otra parte, con respecto a los instrumentos musicales, actualizaba la legitimidad del 6rgano de
tubos como el “instrumento musical tradicional” de la liturgia catdlica, aunque abria la
posibilidad al ingreso de “otros instrumentos |...] a juicio y con el consentimiento de la autoridad
eclesiastica territorial competente [...] siempre que sean aptos y puedan adaptarse al uso sagrado,
convengan a la dignidad del templo y contribuyan a la edificacién de los fieles”.®”

En el afio de 1934, la ESDMSG habia sido fundada para fines de “conservacion y cultivo
de la musica sagrada”, asi como para la formacién de musicos profesionalizados que atendieran
las necesidades musicales liturgicas. Pero las reformas postconciliares produjeron una

desestabilizacioén paraddjica en el terreno musical-liturgico, al permitir que los musicos amatenr

89 Enrique Vazquez, “El sentido mistico de la musica sacra es necesario hoy en dia”, Milenio, marzo 18, 2014,
s/p.
6% Cfr. Enrique Marroquin, Historia, 62; Luigi Garbini, Breve historia, 41.
697 \/éase Sacrosanctum Concilium, 235-238.
[259]



pertenecientes a la comunidad catdlica, con conocimientos musicales muy basicos, participaran
en la liturgia con versiones de musica popular y en espanol de los cantos sacros, tradicionalmente
cantados en latin, acompafados por o6rgano. En términos del “mercado de trabajo de los
musicos”, esto significé que practicamente en cada uno de los 1360 templos que conforman
aproximadamente la Arquididcesis de Guadalajara, existieran “coros que son de musicos no
profesionalizados, que trabajan ad honorem y pertenecen a la comunidad”.””® Por lo tanto, los
musicos profesionalizados, capacitados por la ESDMSG en composicién, 6rgano y canto
gregoriano, se han enfrentado a una realidad de competencia con respecto de los musicos
voluntarios que conforman los coros de las iglesias. Ricardo es inconforme frente a esa situacion,
pues considera que la Iglesia catélica deberfa impulsar la riqueza y la belleza del rico repertorio
de musica sacra:

Pero yo no quiero tocar la musica popular que detesto, por eso siempre llego con mi soprano y
otro organista, cuando es el combo sencillo. Porque me han contratado con orquesta. Y si lo
hago, porque yo considero que la Iglesia es un recinto de cultura. Que se han encargado de meter
musica popular, con guitarras, es aberrante. Yo estoy totalmente en contra de eso, radicalmente
[...] Entendi muy bien el concepto de musica sacra, culta [...] La musica sacra es el género con
mas acervo cultural en la historia de la humanidad, sin exagerar, es una realidad. Le guste a quien
le guste, seas ateo, cristiano, catdlico, metodista, y no sé qué tantas mas hay. Realmente es un
género que data desde el siglo III hasta la fecha. El gran acervo cultural de la musica sacra es
inmenso, grandioso, y con una gran inspiraciéon. Entonces es increible que td llegas a una misa y
escuchas cantos populares espantosos, en espafiol. Si tienes a Palestrina, Refice, Mozart, a tanto
compositor tan grande. Hay tanto que compartir de cultura que esta ahi enclaustrada en un closet.
iIncrefble pues!®®?

En el caso de Ricardo Rodriguez, como he sefialado ya lineas arriba, su trabajo como
compositor de musica sacra contemporanea —Katarsis, Zanate y Asociados y Gothic—, ha sido
encausado por él hacia el publico en general, ofertado como un producto de cultura —no
litdrgico—, independientemente de las creencias religiosas de la audiencia. Desde luego, Ricardo
es muy consciente de ello, pues como ha enfatizado en entrevistas: “Es cultural, estamos
difundiendo cultura [...] Pero hay que separar dos cosas: existe la musica sacra de concierto, y la
musica sacra litdrgica. La musica sacra litirgica es para la celebracion, y la musica sacra de
concierto es para tocarla en foros como el Foro de Arte y Cultura o el Exconvento del Carmen,

independientemente de las creencias, eso es muy subjetivo”.”” Lo interesante es que Ricardo se

69 Para un estudio de mercado de trabajo de los musicos al servicio de la Arquidi6cesis de Guadalajara, véase
José G. Vargas Herndndez y Diego Federico Rodriguez Gardufio, “Formaciéon de recursos y desarrollo de
capacidades de los musicos”, 104-106.

699 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.

700 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.
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sitia estructuralmente en un entremedio la institucion catélica, como compositor egresado de la
ESDMSG, y el campo musical secular de Guadalajara, que comprende tanto los eventos de
musica sacra de concierto como los eventos de rock. A lo largo de su carrera ha compuesto
musica sacra contemporanea —en sus proyectos de rock progresivo—, musica sacra de
concierto, y algunas obras de musica sacra liturgica.

De acuerdo con su testimonio, Ricardo ha sido respetuoso con las fronteras entre lo
sacro y lo profano establecidas por la Iglesia catdlica en términos de liturgia y, en gran parte
debido al desplazamiento del canto gregoriano a segundo plano, ha dedicado su trabajo en la
composicion de musica sacra contemporanea y de concierto. En sus propias reflexiones, la
musica sacra litirgica constituye una practica limitante en el sentido expresivo y creativo, en la
que “primero esta la celebracion, antes que la musica, no la musica y luego la celebracion. Es el
concepto que ellos tienen: primero esta la misa, no vas a lucirte ahi, vas a adaptarte a lo que el
cura diga”. Pero, ademas, limitante en la seleccion de compositores y la extension de las obras:
“Arvo part, dificilmente lo vas a poner en una misa, y es una persona mistica, muy espiritual,
pero su musica es musica sacra de concierto. Hay mucha musica sacra de concierto de grandes
compositores, que se toca en eventos culturales, en el Teatro Degollado, con coro y orquesta,
pero es musica sacra. Por ejemplo, el Reguierz de Mozart, puedes poner extractos en la misa, pero
no vas a ponetlo todo, lo que tiene que lucir ahi es la liturgia”.""

La posiciéon de entremedio en la que se ha situado Ricardo, le ha permitido moverse
libremente entre la musica sacra litirgica, la musica sacra de concierto y la musica sacra de corte
contemporaneo, especificamente su proyecto Zanate y Asociados. La mayor parte de sus
composiciones se ubican dentro de éstas dos dltimas vertientes. La inica composiciéon de musica
sacra liturgica es una Misa a Santa Cecilia, un trabajo inédito que esta en proceso de ser publicado
como libro de partituras por Andrés Aguilar. Sobre la Misa a Santa Cecilia, el propio Ricardo
coment6 lo siguiente: “Quise hacer musica que fuera litdrgica, tiene Kirie, Gloria, Sanctus,
Benedictus y Agnus Dei, que es de lo que se compone una misa basica. Y la hice para que se
pueda tocar en cualquier iglesia”.””* Eso es algo caracteristico en la obra de Ricardo, el respeto
por las fronteras entre lo sacro y lo profano. La fusion del rock progresivo con musica sacra, lo
concibe como un proyecto cultural que debe tocarse fuera de los recintos sagrados: “Cuando es

una fusién con rock, claro, yo no voy a atreverme a tocar en una Iglesia, nunca. No voy a faltarles

701 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.
702 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.
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el respeto. Siyo soy el primero que esta diciendo que las guitarras no tienen que ver con la Iglesia,
¢como voy a hacer eso?””™” Por supuesto, se trata de respeto por los espacios y los momentos
para la celebracion liturgica, pero mas alla de eso cualquier cosa es valida. La posicion de
entremedio, as{ como los procesos de secularizacién en gran parte propiciados por la misma Iglesia
catdlica postconciliar, le han permitido realizar toda una serie de composiciones seculares, es
decir, acercamientos libres a las formas musicales y a los conceptos tradicionales de los textos
litargicos.

El periodo posterior al lanzamiento de su T7ilogia Sacra (2010), Ricardo comenzé a
reinterpretar los textos litdrgicos tradicionales con connotaciones cercanas al panteismo. En una
de las entrevistas, le pregunté qué tipo de mistica o espiritualidad buscaba transmitir con su
musica, y su respuesta fue la siguiente: “Una basada [...] y/o enfocada principalmente en el
respeto a la naturaleza, y en contra de la devastacién que estamos haciendo. Esa es una de las
finalidades principales”.”™ Los primeros temas que compuso con dicha connotacién fueron
“Bosque de la Primavera” y “Lacrimosa”, incluidos en el album Odisea panamericana (2011). De
acuerdo con su testimonio, el tema “Lacrimosa” es un Réquiem por el Bosque de la Primavera:
“La compuse desde el primer incendio grande que percibi, que fue como en el 2009, mas o
menos”.”” Dos afios después, la reedicion del Magnificat (2013) fue dotada de un sentido
igualmente panteista, en el que el texto en latin sobre el embarazo de la Virgen Marfa, era
resignificado por Ricardo como “un homenaje a la madre naturaleza” —en la nueva portada
aparecfan ballenas y fetos humanos—, pues consideraba que “el respeto a la naturaleza hoy en
dia es algo que tenemos muy descuidado en las grandes ciudades”, y al mismo tiempo exhortaba
a “las religiones [a] incluir en sus sermones diarios el respeto a la naturaleza”.” El tltimo tema
que grabé con esa connotacion fue “El Desierto se Avecina”, aunque no esta basado en textos
sacros, sino mas bien expresaba una denuncia contra la voracidad de las inmobiliarias:

Habla de que el desierto esta aqui en la ciudad, habla de que los cotos son murallas que acumulan
miedo urbano. Los cotos privados son murallas que crean resentimiento en la gente. Habla de
los funcionarios y notatios que estin coludidos para seguir construyendo en las zonas protegidas,
seguir devastando arboles, seguir acabando con el agua. ;Cémo es posible que tengamos una
escasez de agua con estos chubascos que llegan a la ciudad? ¢Por qué no invertir en aparatos que

703 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, febrero 5, 2021.
704 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, abril 6, 2021.
705 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, abril 6, 2021.; “Bosque de la Primavera”
y “Lacrimosa”, en Ricardo Rodriguez, Odisea panamericana, Secretaria de Cultura Jalisco, 2011, CD.
7% Enrique Vazquez, “El sentido mistico de la musica sacra es necesario hoy en dia”, Milenio, marzo 18, 2014,
s/p.
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capten el agua para que esté todo el afilo? Con estos chubascos que caen y no hay agua. ;Cémo
es posible que exista una aberraciéon como esa en El Salto?707

En el proyecto Gothic, los motivos sacros son incidentales, predomina el estilo rock con
letras en espanol y tematicas sociales diversas. En Gothic, lo mistico y lo mundano son
entremezclados en algunos temas. En “El Desierto se Avecina”, puede apreciarse el conjunto
coral cantando un “Kirie”, que remota a las grabaciones de dicho tema en Katarsis y Zanate y
Asociados (vzd. supra). En el tema “Cordero en la Ciudad”, la letra habla en tercera persona acerca
de una prostituta, la cual se combina con el canto litargico del “Agnus Dei”. Ricardo trabajo
libremente con el simbolismo del cordero en ese tema: en el texto litdrgico, “Agnus Dei” hace
referencia a la figura del cordero de Dios, mientras que en la cancién de Gothic, el cordero
citadino es la prostituta que subastara “su figura escultural a los lobos de la noche” —ademas, el
concepto esta inspirado en The Lamb Lies Down on Broadway, el sexto album de estudio de Genesis,
la célebre banda britanica de rock progresivo.” La agrupacion Gothic se presentd por ptimera
vez el viernes 1 de julio de 2016, en el marco de la Feria de San Pedro Tlaquepaque, en el Jardin
Hidalgo a lleno total. El publico asistente pudo apreciar en ese concierto a la banda de rock
acompafiada por el Coro de Infantes de la Catedral, bajo la direccion de Aurelio Martinez
Corona. La para el diario Milenio anuncié el evento como un “concierto mistico [...] por
inspiracion del pintor Diego Velazquez y su particular concepto de la mezcla entre lo mistico
con lo mundano”™” Tres afios después, Ricardo Rodriguez llevé la musica sacra de concierto al
Centro Cultural Constitucion, el 19 de noviembre de 2019, con la presentacion de su Encuentro
de dos mundos: Ricardo Rodriguez, Gustav Mabler, una obra en la que presentd sus composiciones
“Kyrie”, “Gloria”, “Sanctus-Benedictus”, “Agnus Dei”, “Deposuit Potentes”, “Fecit
Potentiam”, “In Paradisum”, “Rex Tremendae”, “Lacrimosa”, “Fac Ut Portem”, “Quando
Corpus Morietur”, y su peculiar versién a “Veni Creator Spiritus”, de la célebre 8 Sinfonia de
Mahler.”" En la actualidad trabaja en su Dies Irae, con el cual completara el Reguiem, su obra

prima.

707 Ricardo Rodriguez “Zanate”, comunicacion personal con el autor, abril 6, 2021; “El Desierto se Avecina”,
en Gothic, Gothic, Promenade Records, 2020, CD.
798 Cfr. “Cordero en la Ciudad”, en Gothic, Gothic, Promenade Records, 2020, CD; Ricardo Rodriguez
“Zanate”, comunicacion personal con el autor, abril 6, 2021; Robert Chase, Dies Irae, 9; Genesis, The Lamb
Lies Down on Broadway, Polydor, México, 1975, Vinil.
709 Redaccion, “Ricardo Rodriguez presenta su mas reciente proyecto musical Gothic”, Milenio, julio 1, 2016,
29.
10 Ricardo Rodriguez, Encuentro de dos mundos: Ricardo Rodriguez, Gustav Mahler, Laboratorio Sensorial,
2019, CD.
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Conclusiones

LLa década de los noventa fue algida en la trama de las interacciones rock-catolicismo, pues tal y
como he mostrado en los ultimos dos capitulos, emergieron estéticas tanto radicales, moderadas
y devocionales. Los noventa en Guadalajara no sélo atestiguaron la emergencia de vanguardias
anticlericales-ateistas, sino también de orientacién catdlica. L.a emergencia de agrupaciones de
rock y heavy metal cristiano-catélico, no fue una iniciativa de jerarcas catélicos sino de jovenes
laicos. Los casos de Vox Dei de la parroquia de San Bernardo y de Leén de Juda de la parroquia
del Jesus Divino Preso, permitieron observar dos formas de interseccion entre la cultura rock y
el catolicismo. Tanto Vox Dei como Ledn de Juda fueron agrupaciones de jovenes que llevaron
el rock y el heavy metal a la institucién catolica, al servicio de la evangelizacién juvenil. El caso
de Leon de Juda es particular debido a su mistica enfocada a evangelizar chavos banda, por
medio de la estridencia del heavy metal y el lenguaje de las bandas. En ambos casos, el apoyo de
jerarcas catolicos fue decisivo, no sélo por el reconocimiento institucional sino también por el
estimulo econémico para adquirir equipo de sonido o pagar estudios de grabacion.

En esa misma década, surgieron proyectos liderados por Ricardo Rodriguez “Zanate”,
en los cuales el concepto fue la fusion del rock progresivo con piezas de musica sacra. Estos
fueron casos sui generis, ya que las composiciones musicales no fueron concebidas dentro de los
movimientos de pastoral juvenil, ni como parte de la pastoral litdrgica. El caso particular de
Ricardo Rodriguez permite observar otra dinamica, situada en el entremedio de la institucién
catolica y el campo rockero. La fusiéon de obras del rico repertorio sacro en los proyectos Katarsis
y Zanate y Asociados, constituyé una practica de composicion que respondié a la 16gica cultural
de la musica sacra de concierto. Lo que hizo posible esto fue el hecho de que Ricardo Rodriguez
estudio la licenciatura en canto gregoriano en la Escuela Superior Diocesana de Musica Sagrada
de Guadalajara, y al mismo tiempo tocaba rock progresivo con la banda Katarsis. El estudio en
la ESDMSG, permiti6 a Ricardo posicionarse en la encrucijada del catolicismo y el rock, desde
la cual se ha movido libremente hasta la fecha. El caso de Ricardo Rodriguez es un ejemplo de
mediador cultural, pues ha compuesto por igual musica sacra de concierto, rock progresivo con
fusién de musica sacra, y musica sacra liturgica. De igual manera, esto le ha posibilitado hacer
presentaciones tanto en misas como en salas de concierto y bares de la ciudad. No obstante, en
el aparente desdibujamiento de fronteras entre lo sacro y lo profano, el propio Ricardo tiene muy

claro que los limites entre lo uno y lo otro, deben salvaguardarse.
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CONCLUSIONES GENERALES

La premisa central de esta tesis ha sido que el rock constituyé un epifenémeno de la modernidad
religiosa, en tanto que fuerza secularizadora mass-mediada que trastoco las relaciones entre la
Iglesia catolica y la juventud en Guadalajara, durante la segunda mitad del siglo XX. La irrupcién
de culturas juveniles en el espacio publico de la sociedad tapatia, produjo una serie de
intersecciones y divergencias entre la cultura rock y el catolicismo, en torno a la disputa por la fe
de los jovenes. En esa trama cultural de lucha por el poder simbdlico, las interacciones entre
ambas culturas fueron diversas, y cambiaron a lo largo del periodo estudiado. Las interacciones
que he analizado en esta investigacion, se agrupan en las siguientes tipologfas: 1) de interaccion
tensa, como fue el caso de la tensién del rocantrol con la moral sexual catdlica, en el marco de las
campanas moralizadoras de los cincuenta y sesenta; 2) de mutuas apropiaciones, tanto desde el
ambito institucional del catolicismo como desde la contracultura rock, sobre todo durante los
aflos setenta tras las reformas posconciliares y la tendencia de orientalismo pop; 3) de divergencia
hostil, por parte de los anticlericalismos y ateismos en los sub-campos punk y metal noventeros,
asi como por parte de la neo-intransigencia tradicionalista; 4) de interseccion o convergencia, en
el caso de los rockeros catélicos insertos en las pastorales juveniles en pro de la evangelizacion;
5) de reivindicacion o reactualizacion del repertorio sacro, como fue el caso particular de Ricardo
Rodriguez “Zanate”.

Los casos estudiados permitieron observar la lucha por redefinir los limites entre campo
catélico y campo rockero, de lo cual fueron participes tanto los agentes juveniles como eclesiales.
Los tipos de interacciones sefialados lineas arriba, corresponden también con las intenciones de
cada grupo de agentes con respecto a la redefiniciéon de las fronteras entre ambos campos. En
unos casos, la agencia se volcé hacia el aflojamiento de las fronteras en pro de hibridaciones y
eclecticismos. En otros casos, la lucha enconada entre ambas culturas se enfocé en hacer rigidas
e impenetrables las fronteras. Mientras que determinados agentes propugnaron por dialogizar
los campos por medio de mutuas apropiaciones, otros desplegaron estrategias de rechazo mutuo.
Esas dinamicas complejas han permitido entender el cambio religioso dentro del campo catolico
desde diversas aristas, aunque poniendo en el centro la problematica de la transmision de la fe

entre los jovenes, cuyo proceso fue trastocado por la emergencia de culturas juveniles.
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Dentro del paradigma de la modernidad religiosa, los estudios sobre las relaciones
juventud-religion son bastante recientes. Yves Bizeul, Antoine Delestre, Javier Elzo y Luis
Bahamondes han ensayado algunas cuestiones tedricas y empiricas para Europa y Chile,
centrando la mirada en como los jévenes participan de recomposiciones y nuevos despliegues
de lo religioso. Para Bizeul, el analisis de la relacion entre culturas juveniles-religion debe
apuntalarse hacia la explicaciéon de “la recomposicion de las funciones de la religion en las
culturas jovenes”.”"" Por su parte, Elzo y Delestre han trabajado sobre las dimensiones de la
religiosidad juvenil —la actitud de los jovenes frente a la religion, el catolicismo en particular—
por medio del andlisis de datos recabados en encuestas.”* Para el caso chileno, Luis Bahamondes
y su equipo han analizado la transmision de la fe entre los jévenes como un proceso dinamico,
en el cual interactian diversos actores como la familia, los profesores, los religiosos, los medios
de comunicacién, etcétera, asi como una serie de procesos vitales, los cuales inciden en la
configuraciéon de “nuevos canales para construir una fe cualitativamente diferente a la de
nuestros padres y abuelos”.”” Los resultados presentados por los autores son optimistas con
respecto al futuro de las religiones, especificamente del catolicismo. Los jévenes participan
activamente en los procesos de recomposicion de lo religioso y, lejos de caer en la “increencia”,
elaboran nuevas formas de experimentar la fe y lo sagrado.

En la presente tesis, mi objetivo ha sido analizar el trastocamiento de las relaciones entre
la Iglesia catdlica y la juventud, tomando como hilo conductor la irrupcién de culturas juveniles
nucleadas en torno al rock y estilos musicales derivados. Las transformaciones en las formas de
relacionarse entre la Iglesia y los jévenes, y viceversa, comenzaron a agudizarse desde la década
de 1950. Para la Iglesia catolica esta década significo la paulatina pérdida de centralidad dentro
de la sociedad, desplazada por el pluralismo, el laicismo y la cultura de masas. El Papa Pio XII
habia anunciado ya la alarmante “crisis espiritual” como el mayor problema de la segunda mitad
del siglo XX, en su Mensaje Pontificio de Apertura del Afio Santo de 1950. La crisis espiritual
producida por la corriente del materialismo, repercutirfa entre la juventud de todo el orbe a través
del arraigo del sensualismo, el hedonismo y el relativismo moral. Desde los afios cincuenta, la

juventud comenzo a preocupar seriamente a la Iglesia catélica, y desde ese entonces se hablo

"11Yves Bizeul, “Culturas jovenes y religion: reflexiones tedricas,” en La modernidad religiosa: Europa latina
y América Latina en perspectiva comparada, coord. Jean-Pierre Bastian (FCE, 2004), 211-212.
12 Javier Elzo, “La religion de los jovenes en Espafia,” en La modernidad religiosa, 234-255; Antoine Delestre,
“El nuevo despliegue de lo religioso entre los estudiantes,” en La modernidad religiosa, 223-233.
713 Luis Bahamondes et. al., Religion y juventud. El impacto de los cambios socioculturales en los procesos de
transmision de la fe (UAH/Ediciones, 2020), 17.
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bastante sobre el “indiferentismo religioso”, la “increencia” y el “atefsmo” entre los jévenes. Sin
embargo, como he mostrado a lo largo de esta tesis —y como han mostrado también los estudios
recientes citados lineas arriba—, las “nuevas generaciones” no siempre se decantaron hacia esos
extremos. En los intersticios producidos por la cultura de masas, los jovenes adscritos a culturas
juveniles especificas exploraron de multiples formas su religiosidad, redefiniendo, reactualizando
o rechazando su catolicidad.

A lo largo de la segunda mitad del siglo XX, el campo rockero y sus sub-campos —
rocanrol, rock psicodélico, hard-core punk y heavy metal—, emergieron desde el ambito de la
cultura de masas como nuevos dispositivos de sentido de gran relevancia para sectores de
jovenes tapatios. La irrupcién de culturas juveniles en el espacio publico, cuyas identidades
mediatizadas establecieron relaciones de identificacién o alteridad con respecto del catolicismo
hegemonico, dio origen a nuevas luchas al interior del campo religioso —en el sentido amplio e
inclusivista. El efecto producido por la cultura de masas, especificamente las culturas juveniles,
formé parte de lo que Hervieu-Léger denominé generacion y religion postradicional. 1.os casos que
he estudiado en esta investigacion, se insertan en la generaciéon de posguerra que se enfrento a
una situacion de “incertidumbre estructural caracterizada por la movilidad, la reversibilidad y la
intercambiabilidad de todas las referencias”, lo que colocé al individuo —al sujeto juvenil, en
este caso— en un universo fluido y flotante, “sin un punto de referencia fijo”.”"*

Entrampados en esa condicion, los jévenes pueden elegir remitirse 0 no —de manera
deliberada— ““a la autoridad de una tradicién, e incorporarse subjetivamente a la continuidad de
un linaje”. La brecha generacional producida desde los cincuenta por diversos factores —entre
ellos la cultura de masas y el rock—, ha contribuido a esa modificacion de las relaciones que los
jovenes establecen con /a fradicion catdlica. En efecto, es mas preciso hablar de una serie de
modificaciones y no de rupturas, pues la modernidad habilita “las posibilidades de invencién, de
bricolaje y manipulacioén de los dispositivos del sentido susceptibles de generar tradicion” —y
entre esos dispositivos est4 el rock en tanto campo de produccién cultural.”” De acuerdo con
Renée de la Torre, “el avance de la cultura secular difundida masivamente” con gran brio a partir
de la década del sesenta, propicié la emergencia de la cultura de masas como una esfera en

tension con el catolicismo hegemoénico en Guadalajara, y como espacio desde el cual los jovenes

714 Daniele Hervieu-Léger, La religion, 269-271.
15 Daniéle Hervieu-Léger, La religion, 271-274.
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manifestaron “nuevas inquietudes y no se [conformaron] con reproducir los valores y ejemplos
de vida de sus padres”.”"

Las relaciones entre el catolicismo y el rock, pueden entenderse como luchas dentro del
campo de poder producido histéricamente por la Iglesia catdlica, cuya hegemonia se vio
trastocada por la conformacion de nuevas identidades juveniles —algunas anticlericales. En esa
trama conflictiva, lo que se puso en juego fue la religiosidad de los jévenes, es decir, los procesos
de transmision de la fe, su incorporacion efectiva a la tradicién y al linaje creyente, y la aceptacion
de una verdad detentada por la institucion.”'” Desde la llegada del rocanrol hacia el afio de 1957,
los jovenes tapatios configuraron identidades y practicas propias en los espacios intersticiales
que les ofreci6 la cultura de masas. Esto, a su vez, les brindé la posibilidad de redefinir sus
relaciones con el catolicismo, por medio de procesos complejos de identificacion religiosa. De
acuerdo con Roland Campiche, identificacion religiosa es un concepto que opera analiticamente en
los sujetos, con la finalidad de dar cuenta de la individualizacién de la creencia, aunque sin dejar
de lado la dimension organizacional e institucional, debido a la apertura de “las posibilidades de
una identificacién plural” en la sociedad moderna. La identificacién es entendida como “un
proceso de autodefinicién en relacion a la pluralidad de modelos de identidad propuestos por
las instituciones religiosas o de otras instancias productoras de lo religioso”.”™

La observacion de los procesos de identificacion religiosa, de individualizacion de la
creencia y la practica religiosa, de eclecticismos por medio de “religion a la carta” —en el sentido
de Champion—, asi como de anticlericalismos y ateismos, fue posible en aquellas expresiones
estético-musicales elaboradas por las culturas juveniles, en tanto que procesos complejos de
recomposicion religiosa que tuvieron lugar en una sociedad pluralizada como es el caso de la
ciudad de Guadalajara. Siguiendo a Campiche, a medida que la religién va perdiendo “su caracter
explicativo, englobante y constrifiente, el individuo esta en posicion de seleccionar la explicacion

del mundo que le parece preferible”. La individualizacion no implica necesariamente un rechazo

716 Renée de la Torre, “Religion y cultura de masas™, 181.
17 Estos problemas que se desprenden de la religiosidad juvenil, han comenzado a ser estudiados por los
especialistas del fenémeno religioso desde diversos enfoques, aunque la preocupacion comun es el papel de los
jévenes en procesos de recomposicion de lo religioso. Preocupa el hecho de que las instituciones religiosas ya
no ejercen un peso sobre los individuos y, por tanto, la interrogante que emerge es si los jovenes encuentran o
producen “equivalentes funcionales” fuera de las religiones historicas e institucionales. Cfr. Yves Bizeul,
“Culturas jovenes y religion: reflexiones tedricas”, 209-222; Antoine Delestre, “El nuevo despliegue de lo
religioso entre los estudiantes”, 223-233; Javier Elzo, “La religion de los jovenes en Espafia”, 234-257; JesUs
Arturo Navarro Ramos, et. al., Espiritualidad sin religion. Interioridad, jovenes y creencias religiosas
(Editorial Universidad de Guadalajara/I TESO, 2019); Luis Bahamondes Gonzélez, et. al., Religion y juventud.
718 Roland Campiche, “De la pertenencia a la identificacién religiosa™, 76-77.
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de la religion —en el sentido de la teorfa tradicional de la secularizacion—, sino que el individuo
mismo procede a “la eleccién de creencias cuya jerarquia establece”.””

De aqui se desprende una de las premisas centrales de esta tesis: los jovenes organizan
su propio universo religioso, pero esto no ocurre en el vacio, pues ademas del catolicismo y otras
religiones, existen otros “sistemas colectivos segin los cuales los individuos organizan sus
creencias”.” Precisamente, uno de esos “sistemas colectivos” que provey6 de elementos pata la
organizacion de creencias y practicas religiosas fue la cultura rock, sobre todo tras el vuelco
espiritual de la contracultura, el anticlericalismo y el atefsmo del hard-core punk y de algunos
estilos de heavy metal. Dichas estéticas me permitieron analizar diversas actitudes hacia el
catolicismo, las cuales fueron expresadas desde lo estético y lo musical, pues como senala
Campiche la oferta religiosa puede ser rechazada, recompuesta o aceptada tal cual.”!

¢Coémo entender esos procesos de identificacion religiosa desde la cultura rock, si las
teorias sociolégicas sobre sub-culturas juveniles han puesto énfasis en las actitudes de rechazo,
marginacion y diferenciacion por parte de los jévenes con respecto de las instituciones? En
efecto, fue preciso entender las culturas juveniles mas alla de los enfoques dicotomicos que
privilegian las “disidencias”, o bien, la institucionalidad. De acuerdo con Rossana Reguillo, es
necesario superar los enfoques que vinculan a los jévenes estructuralmente, pensandolos como
“incorporados” o pertenecientes a determinados 4mbitos institucionales,”” o como
“alternativos” y/o “disidentes”, aquellos que rechazan la cultura dominante.”” El sujeto joven
no solo se construye desde su propio territorio, y en la presente investigacion fue importante
interrogar constantemente qué tan vinculados estaban los jévenes rockeros con las institucion
catdlica que formaban parte de su cotidiano, y si esos espacios institucionales —escolar, familiar,
religioso— constituyeron o no extensiones de “las practicas juveniles”.”*

Los casos estudiados permitieron analizar diversas formas de identificacién religiosa, en
tanto que procesos complejos por medio de los cuales cada individuo elabora sus propios modos
de creer —en este caso, por medio de consumos culturales, la adscripcion a determinada cultura

juvenil, en conjunto con las experiencias personales. Si bien, los rockeros entrevistados formaron

parte de distintas escenas musicales —tanto en términos estéticos como temporales—, lo comin

719 Roland Campiche, “De la pertenencia a la identificacion religiosa”, 78.
720 Roland Campiche, “De la pertenencia a la identificacion religiosa”, 78.
721 Roland Campiche, “De la pertenencia a la identificacion religiosa”, 79.
722 |_os estudios sobre jovenes catolicos o evangélicos, por ejemplo.
72 os estudios sobre subculturas, contraculturas, tribus y culturas juveniles.
724 Rossana Reguillo, Emergencia de culturas juveniles, 31-32.
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entre ellos fue la pertenencia original al catolicismo por tradicion familiar. Las narrativas orales
producidas en sesiones de entrevista, arrojaron datos cualitativos sumamente valiosos para poder
analizar los procesos complejos de identificacion religiosa, en los que la trayectoria creyente de
los rockeros se articulé de diversas maneras con las estéticas y las ideologias de cada uno de los
estilos de rock —rocanrol, rock psicodélico, punk y heavy metal. La redefinicion de las creencias
no fue producto tnicamente de la aficién por determinados géneros de rock, sino de la mezcla
de otros factores como los consumos culturales, la experiencia con respecto al catolicismo en el
ambito familiar, escolar y cotidiano, asi como la forma en que experimentaron los procesos y los
acontecimientos de la Iglesia catdlica —campafias moralizadoras, censura, ambitos familiares y
escolares rigidos, reformas posconciliares en materia de liturgia y pastoral, campafias anti-rock,
visitas del Papa Juan Pablo II, etcétera.

Evité reducir la interpretacion de los datos a la explicacion del rock como una “religion
metaférica”, y en su lugar opté por el analisis de los procesos de identificacion religiosa. En las
narrativas orales, fue posible identificar momentos axiales de las trayectorias creyentes, asf como
determinar el porqué y el cémo los sujetos rockeros modificaron sus creencias con respecto de
su pertenencia originaria al catolicismo. La riqueza de esos datos cualitativos radica precisamente
en la posibilidad de observar la génesis de nuevas formas del creer, elaboradas por los propios
sujetos de acuerdo con sus experiencias, deseos y necesidades. No se trata de producciones de
los estilos de rock como religiones metaforicas, aunque desde un enfoque funcionalista puede
argumentarse que desempefaron funciones similares a las del catolicismo. Mas bien, lo que los
rockeros produjeron fue una serie de modificaciones desde los sistemas de creencias propios,
fueran de redefinicion, reactualizacién o de radical rechazo. Esto solo fue posible analizarlo por
medio de las narrativas orales, de la viva voz y de la memoria de los rockeros. Las canciones y
otras producciones culturales como revistas, fanzines e imagenes, adquirieron mayor significado
a partir de las narrativas generadas en entrevistas. En este sentido, evité también reducir el analisis
a los usos estético-conceptuales de imaginerfa catolica en las composiciones de los rockeros, ya
que ello no constituye siempre un signo de transformacion en las creencias. En algunos casos, la
articulacion de elementos religiosos en letras de canciones, portadas y libros de albumes, videos,

performances, etcétera, no se cotresponde precisamente con la creencia de los musicos.” Por

725 Esta es una de las limitantes en los estudios anglosajones y europeos recientes sobre Religion and popular
music, los cuales han sido discutidos ya en la introduccion de esta tesis y cuyas referencias pueden consultarse
en la bibliografia final.
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ello, antes de apresurar aseveraciones de este tipo, fue importante interpretar las articulaciones
entre lo estético y la creencia por medio de la propia reflexividad de los rockeros.”

Las respuestas a el porqué y como los jovenes redefinen sus creencias, elaboran nuevas
o rechazan las ya existentes, es en realidad algo complejo y requiere de analisis cualitativos. El
rock no constituye en si mismo una fuerza secularizadora maligna, con capacidad de poseer e
incidir en las creencias y en los comportamientos de la juventud, como los tradicionalistas neo-
intransigentes y grupos de evangélicos han querido hacer creer. El rock constituy6 un vehiculo
de expresiéon poderoso, tanto para la produccion de espiritualidades eclécticas, como para los
anticlericalismos radicales y las agrupaciones de orientacion catolica en pro de la evangelizacion
juvenil. Es en este sentido que las distintas narrativas rockeras de la segunda mitad del siglo XX,
proveyeron de elementos materiales y simbodlicos para la articulacién de identidades, ideologfas,
emociones y estilos —en el sentido de Simon Frith. En el proceso de conformacion de identidad
juvenil, el rock constituyé también una herramienta para modificar las creencias, en contextos
especificos en los que se entrelazaron los consumos culturales, las trayectorias creyentes y los
procesos histéricos que transformaron a la Iglesia catdlica y al campo religioso tapatio.

Las narrativas inscritas en canciones, revistas y fuentes orales, dan cuenta de momentos
axiales importantes en las trayectorias creyentes de los rockeros. Por un lado, me permitieron
acceder a los puntos de quiebre con respecto del catolicismo, asi como a los momentos en que
la pertenencia catélica fue modificada, redefinida o reafirmada. Por otro lado, también me
permitieron analizar los desplazamientos que, desde la pertenencia originaria al catolicismo, se
llevaron a cabo hacia diversas direcciones: al margen, al entremedio y de vuelta a la institucion.
La cuestion estructural de las interacciones entre los campos rockero y catdlico, se modificé de
diversas maneras de acuerdo con las actitudes de los sujetos. En el caso de los rocanroleros, la
flexibilizacion de la moral sexual se llevo a cabo desde la pertenencia al catolicismo y no desde
los margenes, lo que generé tensiones al interior del campo catélico. En un sentido similar, los
rockeros setenteros emprendieron bisquedas espirituales desde la pertenencia catdlica, aunque
ésta fue transversalizada por medio de eclecticismos con las religiones orientales, redefiniendo
asi las fronteras establecidas tradicionalmente entre el catolicismo, el rock y las religiones no
catodlicas. Por su parte, los rockeros noventeros insertos en la pastoral y la evangelizacion juvenil,

constituyeron mediadores entre los ambitos rockeros y la institucién catélica, al introducir una

726 Sobre la reflexividad en el trabajo de campo véase Rosana Guber, La etnografia. Método, campo y
reflexividad, (Argentina: Siglo XXI, 2011), 46-50.
[271]



serie de innovaciones en pro de la reconversion de jévenes, volviendo porosas las fronteras que
dividian lo sacro y lo profano. Y en el caso de las estéticas radicales anticlericales y atefstas, las
actitudes fueron de rechazo, de critica hostil, estableciendo limites claros con la Iglesia.

Las narrativas posibilitaron no sélo el analisis empirico de los procesos de modificacion
de las creencias, sino también de las redefiniciones de los limites, las divergencias e intersecciones
entre los campos catdlico y rockero. En efecto, cuando analizamos este tipo de fendémenos
resulta dificil definir empiricamente las divisiones entre lo sagrado y lo secular y, por lo tanto,
explicar los procesos de bibridacion y sincretizacion que ocurren en espacios de interseccion entre
las instituciones religiosas y los sujetos. La teoria socioldgica moderna propone analisis centrados
en los sujetos-agentes que ocupan lugares estratégicos de entremedio, puesto que su
posicionamiento les permite llevar a cabo desplazamientos tanto al interior de la institucion
como al exterior, hacia los diversos ambientes seculares a los que pertenecen. En contextos
marcados por la movilidad religiosa y el pluralismo, los sujetos adquieren mayor margen de
agencia para construir sus propias fronteras. Esto ya no es algo exclusivo de las autoridades
religiosas, pues en el universo social pluralizado son los individuos quienes pueden definir y
elegir sus limites. Asimismo, los sujetos deciden en qué momento abandonar fronteras
institucionales para construir otras. Las delimitaciones no dejan de existir, pero se vuelven mas
fragiles, debido a que “dependen de los intereses y las preferencias de los individuos”. Las
fronteras “dejaron de ser limites y quedaron apenas como referencias eventuales, como
distintivos de identidades pasajeras”.”’

En la presente investigacion, la clave para analizar procesos de hibridacion y sincretizacion
fue el rockero, en tanto que sujeto religioso. Puse especial atencién en su propia “génesis de las
creencias”, compuesta por elementos de variada procedencia. Esta salida propuesta por Paulo
Barrera, se aleja de la filiacion denominacional para centrarse en el creyente, pues éste constituye
“la clara expresiéon de un producto hibrido, pues en su formacién se encuentran influencias de
origen muy diversas”.”® Sin embatgo, fue igualmente importante tener en cuenta el papel
desempenado por determinados jerarcas catolicos que, a pesar de las tensiones producidas por
las innovaciones de los sujetos, contribuyeron desde su posicién jerarquica a introducir y
legitimar simbolos y practicas de la cultura secular y, por lo tanto, a redefinir los limites entre los

campos catolico y rockero por medio del aflojamiento o la rigidez.

27 Paulo Barrera Rivera, “Hibridacion y aflojamiento de fronteras”, 58.
728 Paulo Barrera Rivera, “Hibridacion y aflojamiento de fronteras”, 60.
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La segunda mitad del siglo XX constituy6 el periodo mas algido en la trama de relaciones
entre la cultura rockera y el catolicismo. En la actualidad, el conflicto parece haberse regulado
sin mayores complicaciones. No existe un documento oficial que permita signar una fecha ni
unos acuerdos sobre esta cuestion, pero es claro que para el inicio del nuevo milenio la relacién
entre ambas culturas es de indiferencia. Las intersecciones y las divergencias se difuminaron de
manera paulatina desde fines de los noventa. En el ambito institucional, especificamente dentro
de la liturgia y la pastoral, no se desarrollé una vertiente musical de “rock catélico”, proceso que
sf ocurrié en el mundo evangélico y su industria musical de Musica Cristiana Contemporanea —
con estilos que van desde el rock hasta el punk, pasando por el ska y el hip-hop. Lo que derivé
de los procesos de hibridacion entre el catolicismo y el rock, aunque de forma un tanto indirecta
y con mayor influencia del protestantismo, fue el nicho comercial de la Musica Carismatica, la
cual cuenta con varios artistas con produccién musical propia.”” Pero el proceso sigue abierto,
y nuevas hibridaciones pueden surgir en cualquier momento, como es el reciente movimiento
de rockeros guadalupanos en la Ciudad de México.” Hasta el momento, lo que predomina en
la liturgia catolica son los coros conformados en su mayoria por jévenes, aunque han desplazado
los instrumentos eléctricos y la baterfa por guitarras acusticas, claves y panderetas.

En el ambito rockero, la tematica religiosa —devocional, anticlerical o de espiritualidad
alternativa— ha dejado de tener presencia. En la actualidad quizas los tnicos que articulan la
estética musical con sentidos espirituales sea Porter, quienes en canciones, videos y performances
expresan mensajes que se nutren de la imaginerfa de la neo-mexicanidad y el neo-chamanismo,
en estrecha relacién con la reinvencion de la ritualidad y la cosmovision prehispanica. En otros
casos, es posible advertir ain cierta continuidad con el chacoteo anticlerical en la agrupacion de
Los Rucos de la Terraza, tanto en portadas de discos, canciones y performances —hace apenas
unos meses realizaron un concierto satirizando al catolicismo con una “misa de celebracién del
rey feo”, en alusién al Diablo. En la escena del death metal, el satanismo blasfemo sigue vigente,
como es posible observar en las producciones recientes de Tenebrarum, Sarcoma y Dios Perro,
aunque no todo el death se decanta por la estética y la ideologia satanista, como es el caso de la
agrupacion Cathartic.

El ultimo punto importante a sefialar es el hecho de que la juventud constituye una

categoria transicional y, por lo tanto, las modificaciones producidas en las creencias durante esta

725 \/éase la revista Dynamis: musica catdlica, afio 3, no. 9, 2003. Entre los musicos carismaticos destacan los
costarricenses Martin Valverde y Alexis Jiménez, y la agrupacion tapatia Jesus Estéa Vivo.
730 Ver al respecto el articulo de Victor Manuel Guerra Garcia, “Devocién y rock ‘n’ roll”, 255-292.
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etapa son susceptibles de modificarse durante la misma juventud, la adultez y la vejez. ;Qué tan
poderoso fue el efecto del rock y estilos derivados con respecto a las creencias? No se puede dar
por sentado una sola respuesta, sino que es preciso tener en cuenta multiples factores que van
desde la trayectoria creyente hasta los consumos culturales, las experiencias con relacién a las
instituciones religiosas, en este caso el catolicismo. Es importante insistir en que los sub-campos
rockeros constituyen dispositivos de sentido, desde los cuales los jovenes elaboran identidades
que mantienen cierta relacion con actitudes determinadas hacia la religiéon. Dentro de cada uno
de los sub-campos circulan una serie de elementos materiales, simbolicos e ideologicos, puestos
a disposiciéon de sus adeptos, que permiten a los jévenes construir sus propios sistemas de
significados y creencias. Las canciones, el arte de los albumes, las revistas, los performances, los
videos, etcétera, promueven estilos de vida y actitudes frente al mundo que ayudan a musicos y
fans a ordenar las emociones, las experiencias, las actitudes, referente a cuestiones diversas como
el amor, la politica, la religion, la espiritualidad. Pero una de las cuestiones interesantes que han
resultado de las observaciones en los sub-campos, especificamente por medio de las entrevistas,
es el hecho de que determinados estilos de rock no homogenizan creencias especificas. No crean
una mentalidad, en el sentido de la historiografia francesa de mentalidades y representaciones
colectivas. Por el contrario, proveen de diversos elementos que los usuarios pueden reelaborar
de multiples maneras. No obstante, fue posible identificar patrones de acuerdo con las tipologias
analizadas. En el momento de las entrevistas, observé que en la mayorfa de los casos la creencia
que se habia producido durante las etapas de juventud, seguia aun vigente. Entre los rocanroleros
de la primera generacién (1957-1968), la pertenencia al catolicismo no se modific6. En el caso
de los rockeros de la segunda generacion (1968-1980), el eclecticismo del catolicismo con los
elementos de religiones orientales, fue asumido aun por los informantes. El anticlericalismo y el
ateismo de los punketos, rockeros y metaleros ochenteros y noventeros, salié a flote en sesiones
de entrevista. Los rockeros que formaron parte de movimientos juveniles de evangelizacion, se
asumieron aun como catélicos, aunque dejaron de participar en cuestiones eclesiasticas. Pero es
importante insistir en el caracter transicional de la categoria juventud y, aunado a ello, el caracter
fluido de la religiosidad y de la fe. Investigaciones de este tipo, deben tener en cuenta que la
religiosidad constituye un proceso abierto, el cual encuentra momentos criticos en la juventud,
y es importante prestar atencion a la génesis de creencias, sus modificaciones y sus anclajes

concretos tanto individuales como colectivos.
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