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EDITORIAL

Cada dia parece mas cercano el momento de la devolucion de los bienes artis-
ticos de las parroquias de la Franja Oriental por parte de la autoridad eclesiastica cata-
lana. Este periodo nos ha hecho reflexionar, profundamente, sobre las formas de
entender las relaciones en el marco de las instituciones de la Iglesia.

Para quienes puedan pensar que en la comunidad eclesial predomina un senti-
do de obediencia ciega y mecénica a las decisiones de los érganos superiores, ahi
esta todo el tiempo transcurrido y el agotamiento de todas las instancias posibles de
apelacion para defender lo que un obispo considera que es su derecho.

El desarrollo de estos acontecimientos, méas allé de las posiciones juridicas en
las que cada parte se asienta, y que parecen inclinarse decidida y definitivamente por
reconocer la razén de la didcesis de Barbastro-Monzoén, ha mostrado hasta qué punto,
también dentro de la Iglesia y en quienes dentro de ella nos gobiernan, las interpreta-
ciones pueden ser muy distintas y estar condicionadas por intereses o por la identifi-
cacién mimética y poco autocritica con el ambiente que nos rodea.

Desde siempre, el sentido de inculturacion ha sido una exigencia evangelizado-
ra para expresar el mensaje universal de salvacion en los términos culturales y signifi-
cativos de aquellos a quienes va dirigida la proclamacion.

Si Jesus fue y vivié como judio es légico que hablara en su lengua y se expre-
sara como lo que era, lo cual no le impidié aplicar un sentido critico a su propia comu-
nidad y a su propio pueblo, reconociendo sus puntos débiles e invitando a superarse y
a tomar ejemplo de otros pueblos vecinos que podian tener una actitud mas sincera o
méas humana. Nunca Jesus aparece identificado con los sentimientos radicales y exclu-
yentes que tan frecuentes eran en su pueblo en las poderosas corrientes nacionalistas
de su tiempo.

Las comunidades cristianas presentes en todas las culturas se expresany mani-
fiestan con la personalidad de cada cultura, pero se confiesan y reflexionan con esa
misma cultura, sin absolutizarla ni sacralizarla, sin someterse al dictado de quienes ven
el mundo desde ellas convirtiéndolas en una ideologia, generalmente pobre, exclu-
yente y controladora.

En la realidad actual de nuestro pais, las tendencias nacionalistas estan ejer-
ciendo una tremenda influencia en la comunidad cristiana, condicionando su vida y
presionando para utilizar la capacidad de compromiso y de accién social y politica de
acuerdo a sus objetivos. Mezclar estos sentimientos nacionalistas con las convicciones
religiosas y los sentimientos que despiertan, pueden traer en el futuro unas funestas
consecuencias para la convivencia dentro de cada comunidad y entre comunidades
distintas.

Percibir que los obispos pueden estar tocados, a nivel personal, con estos sen-
timientos puede ser un derecho personal que de ninguna manera pueden mezclar con
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su cargo y con las relaciones institucionales dentro y fuera de la comunidad, pero con-
tribuyen a que se les pueda someter a la misma critica que pueda hacerse a cualquier
otra persona que tiene una postura que otros consideran equivocada.

Dellargo proceso de litigio que hemos contemplado entre dos comunidades cris-
tianas llevado al nivel més alto, hemos aprendido a sacar conclusiones que nos afec-
tan a todos los creyentes: Dentro de la comunidad debe haber un ambiente de libertad
para poder pensar todos. En la disparidad juridica y disciplinar hay que escuchar a
todas las partes y reconocer que cualquiera puede tener razén. La unidad de fe no
exige tener las mismas opiniones pero si conviene ejercer las funciones con tacto, sen-
sibilidad y respeto.

Por eso, creyendo cercano el final de este largo litigio, nos felicitamos todos por
su conclusion. Felicitamos a la diécesis de Barbastro-Monzén por el reconocimiento de
su propiedad sobre los bienes reclamados. Felicitamos al Obispo de Lérida por la lec-
cion de libertad que nos ha dado como muestra de lo que es y debe ser dentro de la
Iglesia la relacién con todos sus miembros.

Esperamos que al descubrir la complejidad de las relaciones nos sintamos ani-
mados a actuar como los obispos de estas comunidades nos han ensefiado, con liber-
tad y respeto. Esto siempre requiere una inquietud formativa que nos vaya conducien-
do hacia una forma adulta, madura, libre y responsable de ser creyentes.

En la comunidad todos merecemos un espacio de libertad. La unidad de fe no
tiene nada que ver con las pretensiones de imponer un modo personalista de accidn
pastoral o con la obediencia sumisa de traslados por decreto sin contar con las perso-
nas, en su mayoria, ademas, en edad de jubilacion. La pastoral de una didcesis no
puede estar condicionada al Unico criterio de su obispo. Es una comunidad que, aun
siendo jerarquica, no puede desconocer la sensibilidad democratica de la que nuestro
tiempo esta impregnado, y la dimensién humana, participativa y responsable de todos
los colaboradores.

Tal como nos han mostrado en estos afios los avatares del litigio interdiocesano
e interterritorial se pueden tener posturas distintas y mantenerlas ante los demas sin
quebrar el respeto. Pero también conviene revisar las propias posturas, actitudes y
decisiones, porque todos necesitamos de los otros, de su visién, sus criterios y sus
necesidades.

Que nadie piense que puede llegar a una comunidad y pretender conocerla e
interpretarla desde el primer dia. La inculturacion es necesaria siempre. Sentir y respi-
rar los mismos aires de sus miembros es imprescindible y lleva su tiempo.

Pero mientras unos se identifican totaimente y pierden todo sentido critico con
el ambiente cultural de su comunidad, otros no llegan ni a plantearse la posibilidad de
una integracion sino la de una presencia jerdrquica autoritaria e impositiva que no
escucha ni dialoga.

Esperemos que el litigio interdiocesano del patrimonio artistico se resuelva pron-
to y que la convivencia interdiocesana e intradiocesana sea fraterna, adulta y plural.
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Crisis de la Vida Religiosa en
Europa

Rev. Aragon. Teol. 23 (2006) _ José Maria Vigil

Lo que esta ocurriendo en Europa en este comienzo del siglo XXI en la Vida
Religiosa (VR) catdlica es digno de una atenia consideracion. Aunque en este texto
nos centramos principalmente en la VR, y sobre todo en la espafiola, pero tenemos
presente la problematica mayor que afecta al cristianismo como un todo y a la religion
en general en Europa.

. VER

a) Estadisticamente

Hablando a partir de sus cifras, se puede decir que la VR catélica de Europa
sufre un «colapso»'. A quien no sea europeo, ésta puede parecerle una palabra des-
medida, pero hablando histéricamente, creo que es una palabra adecuada. Hace ya
varias décadas que las vocaciones escaseaban, pero en los ultimos afos se puede
decir que, simplemente, no existen. Las escasisimas que todavia se dan son real-
mente la «excepcidn que confirma la regla».

Ya hace afos que en la revista Sal Terrae?, hablando de los agentes de pasto-
ral en Espafia, José Maria Mardones constataba que se disponia ya de muy poco
«juego de cintura», y que la situacién estaba acercandose a un punto de «no
retorno»... Hoy, sobrepasado ya aquel punto, la situacion ha ido mas alla: ahora se
trata simplemente de preparar el «aterrizaje» de conclusién del vuelo, porque todo

' Probablemente se podra decir otro tanto (en este punto inicial y en todo el resto del articulo)
sobre la VR en EE.UU., pero yo me voy a limitar a la VR de Europa, y principalmente de Espanfa.

2 “Lo peor de este momento es que ya préacticamente no tenemos ‘juego de cintura’. No hay posibi-
lidades de reaccionar creativamente. Sélo caben medidas reactivas y de defensa: hacer una retirada orde-
nada e inteligente, con los menores ‘costos’ posibles. En esta situacion no cabe un afrontamiento creativo del
futuro para emprender acciones pastorales o explorar posibilidades nuevas™ Crece el desierto: la desimplan-
tacion de la Iglesia en la sociedad y en la cultura espafiolas, “Sal Terrae” 1022 (abril 1999) 282.
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indica que en Europa Occidental esta ya proximo lo que seria una virtual desaparicion
de la VR como un protagonista vigoroso y relevante en la sociedad y en la Iglesia?, tal
como lo habia sido hasta ahora.

En un colectivo humano no sélo importa el nimero de miembros, sino su edad.
La VR de Espafa ha alcanzado los 65 afios de media®, la edad precisamente de la
jubilacion. Ello hace que, en buena parte, el colectivo religioso no goza de la mejor
salud: es obvio que la mayor parte de sus miembros no tiene ya flexibilidad para cam-
biar, capacidad para renovarse en profundidad, disposicién para adaptarse a nuevas
circunstancias, posibilidad para plantearse caminos nuevos o -mucho menos- refor-
mas radicales... El problema de la edad (y de la correspondiente falta de vitalidad) es
tan grave como el de los numeros decrecientes de la VR actual.

Son muchas las congregaciones que estan en trance de unificar y reducir las
comunidades y sus organizaciones regionales, a causa de la grave carencia de per-
sonal autoctono. Los Ultimos datos publicados en 2005 por la Confer espafiola indican
que los religiosos varones espafioles, que en 1980 eran 30.100, en 2000 eran ya sola-
mente 16.618, y que en los cuatro Ultimos afios, de 2000 a 2004, el descenso es aln
mas pronunciado: en esos cuatro afios han descendido en un 22%, situandose en
13.010, lo que ha ocasionado el cierre de 427 comunidades o conventos en el pais.
En esos mismos cuatro afios las religiosas, por su parte, han bajado en Espafa un
4%. Es un hecho generalizado que los/as jévenes europeos no optan por la VR y que,
en lo que a personal nativamente europeo se refiere, la VR europea se extinguira prac-
ticamente en una o dos décadas si las tendencias actuales se mantienen: datos del
ultimo informe «Juventud en Espafia», del Instituto de la Juventud, afirman que el por-
centaje de jovenes espafoles de 15 a 29 afios que se declaran catélicos practicantes
ha bajado a la mitad en sélo cuatro afos, del 28% en 2000 al 14'2% en 2004. Después
del caso “anormal” de ltalia, Espafia es el pais del mundo con mas religiosos y reli-
giosas.

En las sociedades tradicionales de Africa y Asia, por el contrario, sigue dandose
abundancia de vocaciones. En algunos de sus paises, el auge vocacional que todavia
se vive es tal, que los gobiernos generales de las congregaciones se ven obligados a
imponer en los seminarios restricciones en el nimero de admisiones. Paises que des-

*  "Disolucién” absoluta nunca se da en la evolucién histérica de los movimientos sociales: siempre
queda un resto “residual” que se puede prolongar por décadas o tal vez siglos...

¢ El dato fue publicado por la CONFER de Espafia en 2003. Esa media de edad coincide con la de
los sacerdotes diocesanos esparioles.

* De 1978 a 2002 -practicamente el tiempo del pontificado de Juan Pablo 1I- el ndmero de sacer-
dotes ha descendido en un 4 %, la vida religiosa en conjunto ha descendido en un 19 %, los religiosos laicos
enun 27 %, y las religiosas en un 19 %, para una poblacién catdlica que -fundamentalmente por crecimiento
vegetativo- ha aumentado en unos 300 millones de personas en ese mismo lapso de tiempo.
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tacan como fuentes de vocaciones son, por ejemplo, India y Nigeria; Polonia dejé de
serlo en cuanto se adhirié al neoliberalismo.

Sélo por hacer una comparacién con el continente latinoamericano, hasta hace
s6lo unos afos, creiamos que la «secularizacién» no acaba de hacer sentir su huella
en la VR del Continente. Las vocaciones a la VR seguian firmes y constantes. Sin
embargo, casi con exactitud a partir del afio 2000, por toda la piel de AL se ha notado
un estremecimiento: la mayor parte de las congregaciones -femeninas y masculinas-
perciben sefales de la presencia de una nueva tendencia en las vocaciones, clara-
mente «a la baja». La VR en AL simplemente «se mantiene» (ya no crece ni
«gxporta») y algunas estimaciones prevén el comienzo de una «nueva época», que va
a transformar la sociedad latinoamericana en forma paralela a lo que ha ocurrido con
la «secularizacién» europea, y que a la larga va a llevar a la VR latinoamericana por
los derroteros semejantes a los que sigue la de Europa...

b) Institucionalmente

Muchos tedlogos que afirman que la VR catdlica se halla en una situacién de
cautividad institucional. Siendo ella, por naturaleza, claramente carismatica y profética,
la institucién eclesidstica oficial logré encuadrarla en férreos marcos juridicos canéni-
cos, privandole de toda posible libertad profética®. La VR se asimilé al funcionariado
institucional, concretamente al clero, un cuerpo intermedio controlado plenamente por
la institucion y plenamente asimilado a ella. En un tiempo de «invierno eclesial» como
el que atravesamos, la misma VR pasa por un invierno interior: la mayor parte de sus
aperturas han sido sofocadas, sometidas por el control vaticano (en el proceso de la
elaboracién o renovaciéon de sus constituciones, en el sometimiento de sus obras y de
sus publicaciones, en la censura de la ortodoxia de sus tedlogos y tedlogas, en la inter-
vencién extraordinaria y extracandnica contra la CLAR y las grandes congregaciones
-jesuitas, franciscanos, carmelitas...-), pero la mayor parte de los religiosos/as se
encuentran comodos con su estatuto canénico institucional. Son excepcion las/os que
se dan cuenta de que esta domesticacién institucional va contra la esencia misma de
la VR como movimiento religioso-cultural liminar?.

Dado el ambiente actual, se constata un poco en todas partes que la VR esta
siendo gobernada por hombres y mujeres realmente «de gobierno». «No es hora de
profecia, sino de sabiduria; no es hora de éxodo, sino de exilio; no es hora de revolu-

& “El movimiento profético liminar se vio reducido a ser una estructura mas de Ia Iglesia institucio-
nal”, cfr. Diarmuid O'MURCHU, Rehacer la vida religiosa, Publicaciones Claretianas, Madrid 2001, 132.

7 “Laidea de que la VR puede tener sentido y significado fuera de la Iglesia oficial es algo virtual-
mente inconcebible para la mayoria de las religiosas/os”,cfr. O'MURCHU, ibid. 133.
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ciones, sino de pequefas reformas; no es hora de macroesperanzas, sino de micro-
esperanzas», se dice con efecto justificativo sobre la pasividad y la connivencia. Las
personas arriesgadas y creativas ya fueron siendo dejadas de lado en estas tres déca-
das pasadas, en una hemorragia que s6lo ha cesado por agotamiento. No teniendo ya
espiritus renovadores ni lideres proféticos, las congregaciones acaban eligiendo a per-
sonas «de gobierno», «de lIglesia», «del sistema», que sepan acomodarse sin tensio-
nes al invierno eclesial y que aseguren una vida sin conflictos.

La VR, como institucién colectiva, ya no es -ni nadie la mira como- una fuerza
moral protagonista en la sociedad europea. Es mas bien un colectivo que hace tiempo
ha pasado a ser marginal, sin liderazgo social, ausente de los foros importantes donde
se juega la opinién publica y el futuro, y su intervencién esté siempre mas cercana a
la derecha, al conservadurismo, a las fuerzas sociales de rémora que a la utopiay a
la invencién del futuro nuevo. Ni siquiera en el actual debate social sobre la religion en
la sociedad en transformacién destaca con una aportacion cualificada, reduciéndose
la suya mas bien a una reivindicacién de una influencia privilegiada, con frecuencia por
encima del respeto al caracter democratico y secular de la sociedad.

Es llamativo que, por ejemplo en la catdlica Espana, la VR estd mayoritariamente iden-
tificada con la derecha politica, ética y econémica, situada a la defensiva, y su marco
natural, la Iglesia, figura entre las instituciones con menor credibilidad en la sociedad®.

¢) Espiritualmente

Creo que se puede afirmar sin temor a exagerar que el conjunto de la VR en
Europa no es de ninguna manera un colectivo rebosante de vida, efervescente de
inquietudes y creatividad, lleno de propuestas para descubrir los rumbos del futuro...
Al contrario, como conjunto (no en teorfa, sino en este momento) aparece a veces
como un desierto intelectual, incluso en teologia. Pocos opinan, nadie debate, nadie
se atreve a apuntar una posible salida o arriesga al menos una nueva interpretacion...
Ni se espera ni se desea siquiera que nadie lo haga. La Iglesia catdlica esté todavia
bajo el pontificado del miedo, como lo suele llamar Gonzalez Faus. Lo que en otro
tiempo (el conciliar por ejemplo) hubo de didlogo y de efervescencia espiritual, se
agotd por inanicién y hasta por represion, y ahora ya no hay nada transcendente de

® Segln la encuesta anual elaborada por “Latinbarémetro”: “El Pais”, Madrid, 21 de octubre de
2004. En datos posteriores, segun la encuesta de la Fundacion BBVA sobre la poblacién universitaria espa-
fiola, la Iglesia llega a ocupar el Gltimo puesto, como “la institucién que inspira menos confianza entre los
universitarios espafioles”, por detras de las empresas multinacionales, el gobierno y los medios de comuni-
cacién; y como grupo profesional, son los religiosos y religiosas los que “aparecen en el ultimo lugar, por
detras de los dirigentes politicos, los militares, los empresarios y los funcionarios™ “La Vanguardia”,
Barcelona, 4 de marzo de 2005.
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qué hablar; simplemente se trata de «hacer tiempo», de «esperar a Godot», sin que-
rer dar razén de qué sea lo que se espera y a la vez se teme...

No es que estén «las espadas en alto», en un contencioso con la sociedad, o
en una polémica teoldgica intraeclesial no resuelta... Simplemente hay una gigantesca
indiferencia y apatia. Sociedades europeas que hace 50 afos sobrepasaban porcen-
tajes del 80% de pertenencia cristiana, hoy han dado la espalda masivamente al cris-
tianismo y ya no se interesan por él. En este contexto, la VR, como la misma lglesia
catélica, se siente abandonada como en un divorcio en la vejez: ya no hay siquiera con
quién discutir; la vida emigré con los jévenes a otros lares, y a los mayores solo les
queda disfrutar de una merecida jubilacién.

Podra parecer ésta una descripciéon muy negativa soélo a quien le encuentre
desprevenido. Quien se haya asomado al tema mas de una vez la encontrara -lo creo
sinceramente- realista, aunque dolorosa. La VR en Europa esta no sdlo en un periodo
de crisis, sino en un periodo critico, grave, tal vez «terminal» en lo que se refiere a VR
«realmente europea» (no VR «en» Europa)®. Pero esta situacion, mirada con espe-
ranza cristiana, no deja de ser un «Kkairés», una oportunidad que llama, que despierta,
convoca y desafia.

Hace falta sefialar que estos juicios generales resultarian falsos e injustos si se
interpretaran al pie de la letra, pues no quieren desconocer el inmenso servicio social
que la VR presta a la sociedad, la excelente buena voluntad y la generosidad perso-
nal de las religiosas/os, en comunidades beneméritas y hasta heroicas en medio de la
secularizada sociedad europea. Nos estamos refiriendo sélo a un tipo de rasgos gene-
rales del conjunto, sin negar lo mucho bueno que también se da en lo particular.

Il. JUZGAR

El problema no es de la VR sino de la Iglesia

Dicho sea ello en descargo parcial de la VR. Esta sufre y comparte la crisis glo-
bal que sufre el cristianismo. La VR forma parte -y parte cualificada- de la Iglesia, y no
puede escapar a la crisis de su marco global eclesial de referencia.

La VR no puede ser considerada aisladamente, libre de responsabilidades aje-
nas. La VR forma parte de un paquete, y el todo esta en la parte. Cada elemento de

® Quiero decir: si dentro de 20 afios lo que haya de VR en Europa es mayoritariamente un con-
junto de extensiones misioneras de la VR de otros continentes, ello significara que la VR “europea” real-
mente termind y fue misioneramente sustituida por una VR “en Europa” procedente de los otros continentes.
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la VR esta cargado de historia, de referencias atvicas, de sustratos ancestrales que
emiten inconscientemente un no declarado pero bien percibido sentido de pertenen-
cia al mundo premoderno, medieval y hasta precristiano...

Por ejemplo, ¢cémo interpretar hoy la obediencia, la castidad, la clericalizacion
(incluso en la VR femenina), la mision, la relacién con la Iglesia... logrando prescindir
de los origenes monacales, de las perspectivas medievales, de los supuestos mitol6-
gicos, de los valores premodernos, de las tendencias espiritualistas, monarquicas,
antidemocraticas, enemigas del cuerpo, contrarias a la libertad, a la realizacion
humana... elementos todos ellos obsoletos que hasta hoy mismo han figurado en la
esencia proclamada y vivida de la VR? ¢ Es posible una relectura de la VR «libre de
las cadenas del pasado»? ;O, después de pasar varios milenios encadenados a unas
tradiciones seculares, hoy, en una época de cambio, ello s6lo seréd posible comen-
zando un edificio de planta nueva?

La VR lleva en cada pieza de su bello mosaico, una riqueza enorme de refe-
rencias que pertenecen a una institucién (la Iglesia, y méas ampliamente, la religion)
que esta en crisis. Por mucho que quiera, no puede desprenderse ni desentenderse
de esa crisis, a no ser que se desmarque de ella con una clara ruptura profética, lo
gue no esta en capacidad de hacer.

Pero demos un pasoc mas.

El problema no es del cristianismo, sino de la religion

Sea dicho también esto en descargo también parcial de la Iglesia y de la VR: la
crisis que el cristianismo atraviesa actualmente en Europa no es crisis del cristianismo
en cuanto tal, sino crisis del cristianismo en cuanto religion. Hasta hace poco tiempo
hablabamos de la crisis del cristianismo. Hoy nos damos cuenta de que ésta se situa
en un nivel méas profundo: es la religibn misma la que esta en crisis. Si la religion his-
térica europea hubiera sido otra, ésa otra seria la que estaria ahora en jaque. Lo que
en Europa esta en cuestién no es el cristianismo sin mas, sino «la forma de ser reli-
giosa la humanidad»' que ha prevalecido desde el comienzo de la sociedad agraria,
sociedad agraria cuyos Ultimos vestigios estan llegando a desaparecer en vastos sec-
tores de Europa, siendo éste un fenémeno que se da por primera vez en la historia.

©  No la “religién” en cuanto religiosidad o dimensién de sentido y profundidad, sino la “religion”, las
“religiones”, en cuanto formas en que el carécter espiritual del ser humano fragué en aquel cambio epocal
que fue la revolucién agraria, formas de las que la humanidad ha estado viviendo hasta la actuallidad.




CRISIS DE LA VIDA RELIGIOSA EN EUROPA 13

Las «religiones»" se han mantenido en estos diez mil aflos como la forma reli-
giosa propia de la sociedad agraria. En el cambio socio-cultural actual, la sociedad
comienza a dejar de ser agraria, y tiene que dejar, inevitablemente, la «figura agraria
de la religién», que se le hace inasequible. Si se nos entiende, las «religiones», como
la forma antropolégico-socio-cultural que la espiritualidad humana asumié durante
estos diez milenios pasados, van a desaparecer. La religiosidad, la espiritualidad
humana, va a continuar, va a perdurar, pero transformandose, sufriendo una mutacion
o metamorfosis de la cual emergera tal vez irreconocible.

Esto es mas largo de justificar, y aqui no pretendemos hacerlo. Pero para quie-
nes comienzan a vislumbrar esta «visién» las cosas comienzan a aclararse: un mundo
-el mundo agrario- esta muriendo, se esta hundiendo, irreversiblemente. En ese Titanic
se estan hundiendo muchas cosas. No se acaba la vida, no, ni se hunde la espiritua-
lidad. Se hunden, si, unas formas, una figura histérica, todo un vehiculo sociocultural,
que esta ya herido de muerte, aunque su agonia se adivina que sera larga...

La VR es una institucién que forma parte de la Iglesia catdlica, que a su vez esta
configurada dentro de una forma de religion que, socioculturalmente hablando, esta en
declive, en el sentido histérico-epocal que estamos queriendo precisar. Es bien pro-
bable que, como decia Tillard, «si no somos los dltimos religiosos, es seguro que
somos al menos los Gltimos representantes de una ‘figura histérica’ de ser religiosos
que si esta agotada». Como las empresas que quieren sobrevivir en un mercado agre-
sivo, la VR deberfa hacer una inmensa inversion en investigacion, en creatividad, con
recursos humanos, en nuevas experiencias... para tratar de captar las formas en que
pueda cristalizar en la nueva sociedad la esencia mas profunda de la VR, que tal vez
vaya a sobrevivir, pero despojada de todo residuo de formas sobrepasadas historica-
mente. Lamentablemente, no es eso o que esta haciendo la VR.

El problema no es de Europa sino de las sociedades avanzadas

Lo que se esta dando en Europa, no se esta dando como algo propio de su idio-
sincrasia histérica peculiar, sino como fruto de la transformacién socio-cultural que se
registra en ese continente debido al transito desde la sociedad agraria y postindustrial
que desaparecen, hacia la sociedad tecnoldgica y del conocimiento que esta comen-
zando a establecerse alli definitivamente. Si esta transformacion socio-cultural se estu-
viera dando en el sudeste asiatico o africano, seria alli donde se estaria dando la
«crisis de la religién». La crisis no es pues identitariamente «europea».

" En el sentido preciso que estamos dando a este término. Cfr. Mariano CORBI, Religién sin reli-
gién, PPC, Madrid 1996.
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El caso es que esta transformacion socio-cultural se va a extender a todo el pla-
neta tarde o temprano -mas temprano gue tarde, dada la situaciéon de mundializacion
y unificacién creciente de las comunicaciones-. Y no es que la crisis que se esta dando
en Europa vaya a ser exportada por ese continente, sino que la misma crisis se esta
gestando autéctonamente en todas las regiones del planeta, en la medida en que
entran en esa misma fase de sociedad avanzada, despojada de infraestructuras agra-
rias -econémicas o culturales-.

Por todo ello, el problema de la VR europea no es de ella en cuanto europea, sino -
en cuanto VR que vive y estd inculturada en una sociedad en mutacién cultural. Los reli-
giosos/as africanos o asidticos, por ejemplo, que se trasladen a Europa, probablemente
podran ayudar a la Iglesia y a la VR a prolongar lo tradicional que hoy se esté hun-
diendo, pero es improbable que puedan ayudarle a abrir los nuevos caminos que la VR
europea autéctona no estd sabiendo abrir en la nueva sociedad europea actual. Las
misiones europeas de los siglos pasados hacia el Sur iban de sociedad més avanzada
hacia sociedades menos desarrolladas; la misién en sentido contrario no es probable
que tenga éxito en un momento de profundo cambio cultural. Este cambio solo lo puede
asumir y sélo le puede dar respuesta vélida quien lo conozca y lo haya vivido desde
dentro y sepa acogerlo con empatia y le dé respuesta con creatividad.

Ya no «puesta al dia», sino «mutacion»

La conciencia de toda esta problematica es nueva, y, como concordara el lector,
absolutamente minoritaria. Lo que mas extendido esta es el desconcierto ante la situa-
cién actual. Todos perciben que algo insospechado esta ocurriendo en |a profundidad,
pero parece ser de una magnitud tan amplia que nadie logra detectarlo, imaginarlo y/o
expresarlo. Por eso estamos quiza en un compas de espera.(aparte del innecesario
pardn obligado por «final de pontificado» que vive la Iglesia catélica), sin que nadie se
atreva a aventurar nuevas interpretaciones.

Pero creo que ya se puede decir esto: estamos en un cambio de rasante.
Estamos en el momento en que aparece ante nuestros ojos todo un nuevo horizonte,
y el viejo paisaje se empequefiece, se relativiza y empieza a desaparecer. La proble-
matica ha cambiado profundamente. El punto de referencia para resolver los proble-
mas ya no se ubica en el pasado, como ocurria en estas cuatro tltimas décadas en
que hemos estado mirando al Concilio Vaticano I, sino que ahora exige «romper» con
un pasado que se hunde, y crear un nuevo presente con el ancla puesta en un nuevo
futuro, esencialmente diferente.

Me explico. En las dos dltimas décadas hemos pensado que el gran error oficial
ha sido revertir el Concilio Vaticano ll, y teniamos razén. Pero las cosas han cambiado.
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Ese fue el principal error, pero ya no se puede decir que sea el mayor problema ni
siquiera el primer remedio. La dificultad dltima (la més profunda), de la que sblo ahora™
estamos tomando conciencia y que poco a poco va a pasar a primer plano, no es ya
el «aggiornamento» conciliar frustrado y pendiente, sino la «mutacién» que ya esta en
curso. Después de 40 afios, debemos dejar de mirar al Concilio como principal refe-
rencia. El «<mundo moderno» con el que el Concilio dialogd, ya no existe: estamos ante
otro interlocutor. La «puesta al dia» conciliar pendiente, aunque fuera ahora realizada,
quedaria totalmente desfasada. El problema no es sélo que desaparecié el mundo
moderno, sino que, mucho mas en la profundidad, lo que esta desapareciendo es
incluso el mundo agrario que posibilitd un tipo de «religién» como el cristianismo...
Todo un Titanic se esta hundiendo, y es inutil dar coces contra el aguijon queriendo
arreglarlo, reflotarlo o reconducirlo. El problema ya no es de reforma, de reorientacion,
o de puesta al dia, ni siquiera de «refundacién», sino de mutacién, de metamorfosis,
de refundicion.

Si no entra en estas perspectivas macro, la VR puede quedarse en achicar el
agua sin dejar de hundirse cada vez més, encadenada a la pequefiez de su propia
visién. Sus instituciones actuales, en cuanto pertenecientes a una «religion» en
declive, no van a poder menos que declinar, inevitablemente. Aunque gozara de buena
salud, se hundiria con el Titanic en el que estda embarcada. La Unica esperanza rea-
lista consiste en concentrarse en salvar sélo lo salvable, quedandose estrictamente
con lo puesto, o mejor, desnudandose de todo lo que estorba. Abandonar lo que no se
puede salvar. Dejar que muera lo que tiene que morir, lo que es bueno que muera. «Ars
moriendi».

Por lo demaés, lo que probablemente podemos salvar es... lo principal: el talante
de radicalidad y liminaridad religiosa, esa pulsion a vivir creativamente en la frontera,
libres y desnudos, también en la sociedad desconocida «del conocimiento», que viene
para quedarse y que nos ayuda (porque nos fuerza) a despojarnos de todo lo que se
esta hundiendo con su llegada... Quien sea capaz todavia, que no dude en situarse
hoy, con toda su radicalidad, en el borde (limen) del desafio, dando por ya muerto lo
que tiene que morir («dejando que los muertos entierren a sus muertos»), y ayudando
a provocar esa «mutacién» de «formas religiosas mas alla de la ‘religién’»... en vez de
seguir mirando, como una estatua de sal, hacia arriba (lo que quieren o0 no quieren
dejarnos hacer) o hacia atras (tratando de salvar tradiciones que van a morir).

2 Estos “s6lo ahora” no dejan de ser un modo de hablar, que siempre podria ser contradicho...
Quisiera llamar la atencidn sobre el autor francés Marcel LEGAUT, que hace ya 30 afos hablaba de la
“mutacién” y la metamorfosis necesaria en el cristianismo con un llamativo paralelismo con la tesis actual.
Fue un visionario que, aun sin los actuales instrumentos de interpretacién antropoldgico-cultural, capté lo
que hoy nos es mas facil ver a nosotros, a esta altura de los tiempos. Véase Mutation de I'Eglise et conver-
sion personnel, Aubier, Paris 1975, o Creer en la Iglesia del futuro, Sal terrae, Santander 1985.
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ACTUAR

Sélo unos apuntes cuasitelegraficos respecto al actuar, dejando que cada quien
deduzca en su situacién concreta sus propias conclusiones operativas.

» La crisis de Europa es un nuevo «lugar teoldgico». Si durante las tres pasadas
décadas el cristianismo mundial ha mirado a América Latina, ha llegado el momento
eh que también lo que esta aconteciendo en Europa ha adquirido una relevancia teo-
légica y un significado religioso que amerita que el cristianismo mundial mire a este
continente y vea en ese espejo una aproximacién de lo que puede ser su futuro.

Lo que hoy vive Europa lo van a vivir -a su modo- los demas continentes, y 1o
que experimenta el cristianismo europeo lo van a experimentar las demas religiones
en el futuro. Debido a la ésmosis cultural que crean las comunicaciones actuales, tal
vez el tercer mundo lo vivird antes de que llegue a un nivel de desarrollo postindustrial
adecuado, lo cual serd incluso mas complicado, por «equizofrénico»: buena parte del
Tercer Mundo pronto va a convertirse en una sociedad con una mentalidad «post-reli-
gional» (postindustrial y «del conocimiento») en medio de una sociedad con una
infraestructura agraria o simplemente industrial...

e La «mision hacia Europa» no es la solucién. La VR europea no resolvera su
crisis «importando» religiosos y religiosas jévenes del tercer mundo, o de cualquier
otro lugar, como la Iglesia europea no va a resolver su futuro «importando» semina-
ristas diocesanos latinoamericanos o africanos, por ejemplo. Estos seminaristas, y
aquellos religiosos/as jévenes, podran ayudar a mantener en pie las actividades clési-
cas, el culto, la vida parroquial, la religiosidad popular... es decir, lo tradicional, «lo de
siempre», 0 sea, precisamente lo que esta muriendo. Pero no sera facil que los jove-
nes extranjeros importados aporten a la construccién de una «religion sin religion»
propia de la sociedad avanzada, un lenguaje que brote en ella como el fruto maduro
de la crisis misma de la religiosidad clasica vivida en toda su intensidad. A la pervi-
vencia (que tal vez no a la sobrevivencia) de la religiosidad clasica europea podran ser
Gtiles las ayudas del tercer mundo. A encontrar una expresion religiosa sustancial-
mente nueva, en coherencia y en respuesta creativa a la crisis europea de la religion,
solo podran ayudar quienes la hayan vivido y comprendido desde dentro en toda su
profundidad.

Con la VR europea acontece otro tanto: con la importacién de religiosos/as de
otros continentes se puede mantener la presencia de la VR en Europa, pero de una
VR gue seguira sin «entrar» verdaderamente en Europa, sin «fundar» comunidades
que estén realmente presentes y encarnadas -no sélo fisica, sino mental y espiritual-
mente- en el nuevo modelo de sociedad avanzada postindustrial, que es la sociedad
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que rechaza la vieja forma de VR. Esa es la Unica «refundacién» que puede tener
futuro™.

 Si la VR fuese una empresa multinacional sumida en la crisis, se jugaria la
principal partida de su presupuesto en investigacién y creatividad, para lograr sobrevi-
vir en un mercado que se transforma rapidamente. Si la VR tuviese vision de futuro,
invertiria sus principales energias y sus mejores recursos humanos en reinventar su
futuro, en investigar la verdadera naturaleza de la crisis actual, y en asumir cualquier
riesgo que fuera necesario apostando con fuerza por el futuro... Los religiosos tendrian
que ser expertos en temas como la crisis religiosa actual, el cambio cultural que el
mundo estd dando en las sociedades avanzadas, la critica seria a la religiosidad cla-
sica tradicional, la critica rasgada a todo lo que hay que abandonar antes de que
hunda mas a la religion clasica, la reconsideracion profunda de la naturaleza de la reli-
gion... Y no deberian ser sélo expertos tedricos en estos temas, sino unos especialis-
tas préacticos, comprometidos en su experimentacion. Nada de esto nos parece estar
sucediendo™.

* Es necesario respetar los ritmos y las horas de cada quien. Hay personas,
generaciones e instituciones que ya han cumplido su misién. Nuestras horas no sin-
cronizan con las de la historia. Hay que saber aceptar la hora de morir, hay que apren-
der el «ars moriendi», el arte de morir's; sin amargura, con esperanza, haciendo
posible que de la propia muerte brote vida para los que vienen detrés, tratando de
depositar la antorcha a otras manos, con confianza...

* Pero también hay que aprender el «ars vivendi», el arte de vivir la propia hora,
el propio kairds histérico, sin entretenerse nostélgicamente oyendo el «mas cerca oh
Dios de Ti» en la popa del Titanic. Hay que saber arrancarse del pasado y emigrar al
futuro, dejar de intentar recomponer lo que no tiene arreglo, y atreverse a pensar por
si mismo, a vivir personalmente, «aunque no se tenga permiso»...

® Diarmuid O'MURCHU (ibidem, 127), atendiendo a las observaciones de Raymond HOSTIE -cla-
sico en la materia- sobre los “ciclos de la vida religiosa”, sostiene que la aparicién de una nueva forma de
VR “no es probable que tenga lugar al menos durante otros 70 afios”. Muy interesantes sus observaciones,
aungue no pretenden ser adivinacién del futuro.

“ | os resultados del Congreso de Vida Consagrada realizado en Roma en noviembre de 2004 pare-
cerian confirmarlo: sus conclusiones parecen mas un ejercicio de literatura, poesia e ingeniosidad concep-
tual, que de teologia, realismo y profecia; los problemas mas radicales de |a Iglesia y del cristianismo de hoy,
ni si quiera se mencionan: simplemente no existen. Decia Teilhard de Chardin que lo dificil no es resolver un
problema, sino plantearlo... ;Sera que la VR, aun en el Sur, esta perdiendo su Norte?

s “Miimpresion es que Dios pide a la vida religiosa y a las 6rdenes monésticas que tengan el coraje
de actualizarse verdaderamente... 0 que acepten morir en paz™: Marcelo BARROS, Carta circular de octubre
de 2002.
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¢ Refundacién o refundicion? Refundacion ya se ve que no es. La historia de los
Gltimos 15 afios lo demuestra por la escasez de resultados de la refundacién de quie-
nes la han intentado dentro del mismo sistema. Sélo refundiendo en el fuego del cri-
sol el hierro pesado que nos lastra, y fundiéndolo en moldes nuevos, fuera del sistema
que se hunde, puede haber futuro. No méas intentos de re-fundar, repetir el pasado; lo
que hace falta es una «mutacién», un cambio sustancial.

e ;Y en A.L.? Clasicamente el «enemigo» depredador del catolicismo en A.L.
eran las «sectas». Llevamos unos pocos afios en que se empieza a decir por aqui y
por alla que esta surgiendo otro: la indiferencia. Ha comenzado un intenso goteo con-
tinuo de fieles latinoamericanos que abandonan la Iglesia catélica, pero no parairse a
los nuevos movimientos religiosos, sino para pasar al indiferentismo... Esto no ha
hecho méas que comenzar, y va a agravarse crecientemente en los préximos anos.
Como ya hemos dicho, no es problema de la VR latinoamericana... sinc de «la reli-
gién» en la sociedad actual, que estd en trance de un cambio profundo cultural, de
mutacién sustancial. Aunque incipiente, esto ya es una realidad en nuestro Continente
latinoamericano. Una VR que no analice esta situacién con toda atencién y que no
tome en consideracién los factores més profundos que estan en juego, no podra resol-
ver sus problemas ni los problemas ajenos, simplemente porque no los estara siquiera
planteando correctamente...
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Creer que, creer a, creer en
La Palabra de Dios en el proceso de la fe
Rev. Aragon. Teol. 23 (2006) José Ignacio Blanco Berga

1. Introduccidn

En el acompafamiento de procesos de fe, tanto grupal como personal, me
encuentro con frecuencia con expresiones tales como: «la fe es algo que me mueve
por dentro...», «la fe es creer lo que no se ve...», «la fe son creencias...»

En si mismas estas expresiones pueden aceptarse sin mayor dificultad. La difi-
cultad viene cuando se producen en el &mbito de la experiencia de la propia fe o, en
la mayoria de los casos, de las propias creencias.

Me atrevo a aportar alguna aclaracién por si sirve para eso, para aclarar. El len-
guaje tiene la virtud de expresar realidades que vivimos las personas, incluso realida-
des que permanecen en el corazén humano de forma inconsciente.

El verbo «creer» en castellano tiene varios sentidos. Los mismos que constitu-
yen el titulo de esta aportacion:

+ «Creer que»: expresa una opinién acerca de alglin tema, de alguna idea, de
alguna persona en su comportamiento, de algin acontecimiento o realidad sobre la
gue se pretende opinar. En el ambito religioso no es dificil decir: «creo que Jesucristo
existié».

+ «Creer a»: expresa el crédito o credibilidad que le damos a una persona
acerca de algun acontecimiento, persona o realidad. «Creo a mis padres cuando me
cuentan algo de mis hermanos».

+ «Creer en»: expresa la adhesion incondicional a la persona en la que creo.
«Creo en mi esposa», «Creo en Jesls, mi Salvador, mi Sefior».

El primer sentido expresa el contenido de las ideas que las personas tenemos
acerca de realidades, sean externas a nosotros o sean internas. Se apoyan en datos,
generalmente verificables, que son interpretados desde las ideas que uno tiene. Son
opinables y constituyen el nicleo de lo que llamaremos «ideologia» en general y «sis-
tema de creencias» en particular, cuando me refiera al &mbito de la religiosidad.
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El tercer sentido, «creer en», constituye el acto de fe, distinto de las creencias y
es un acto humano complejo. Es un acto relacional con Alguien que aparece como
completamente distinto de mi. Es un Tu (Dios, Jesus) al que me adhiero, comparto Su
proyecto de vida, suscita en mi sintonia afectiva («feeling»). Al mismo tiempo, este acto
humano (no irracional, como el pensamiento magico) es simple. Tan simple como des-
cansar en el Amor Absoluto, poner la propia vida en sus manos, confiar mas alla de
los miedos, contar con su fidelidad sin controlarla...

En la vida corriente estas dos concepciones tienden a confundirse. En comentarios
radiofonicos, televisivos, e incluso, entre escritores facilmente se confunde «fe» con
«creencias» y el tono que se emplea indica que, para esos comentaristas, las creencias
pertenecen no sblo al ambito privado, sino, ademas, a un ambito de menor importancia
que el racional. Por ello, me parece conveniente, antes de entrar a valorar el papel que
juega la Palabra de Dios en el acto de fe, hacer una distincién entre la creencia ideolo-
gica y la experiencia de fe.

2. «Creencia ideolégica» y «experiencia de fe»

Marcel Légaut' ha estudiado con sutil finura el proceso que la ideologia de cual-
quier tipo (incluida Ia religiosa) engendra en el sujeto humano, su necesidad en las pti-
meras etapas de la vida del individuo y las consecuencias esclavizantes que impiden
al hombre ser él mismo vy, asi, evitarle el esfuerzo de tomar la vida en sus manos.

El define la ideologia como un sistema de pensamiento que da sentido a la vida
de la persona y al cual ésta se adhiere, mas o menos explicitamente. La persona le
atribuye significacion y valor.

Al adherirse la persona a la concepcion del universo que la ideologia le ofrece,
el hombre no realiza ninguna blsqueda personal y asi no debe nada a su experiencia
personal de la vida ni a una profundizacién que le hubiera llevado a penetrar en su
existencia Unica e incomunicable.

De esta forma, la ideologia pretende conocer todo y, especialmente, explicarlo
todo. Esta pretensién da a la ideologfa su caracter seductor, puesto que no requiere
del hombre ninguin esfuerzo personal.Y la ideologia lo realiza sin que el hombre se dé
cuenta. Aqui radica, en mi modesta opinién, la dificultad con que nos encontramos
actualmente para distinguir «verdad» y «realidad». Hay actualmente una tendencia a
confundir la verdad con lo que puede ser verificado cientificamente. Sin embargo, los

1 LEGAUT, M. “El hombre en busca de su humanidad”. Ed. Asociacién Iglesia Viva. Valencia
(Espafa), 1991, pp. 137-158.
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mismos que asi lo pretenden no se dan cuenta de que ellos mismos estan viviendo
otro tipo de verdad: por ejemplo, ;es real el amor? Te responden que si. ¢ Es verifica-
ble cientificamente? Te dicen que no. La relacion de amor, el crecimiento en libertad
desde dentro del corazén humano, la confianza entre humanos... son reales, pero no
verificables cientificamente. Por eso, las creencias ideoldgicas exigen datos; la expe-
riencia de la fe, en cuanto relacion y adhesién de amor a un T, sélo puede ser «mos-
trada» no demostrada; de esta realidad «creyente» podemos dar testimonio, pero no
pruebas verificables cientificamente. Pertenece a las cuestiones de sentido, no a la
explicacién de los fendmenos.

Conviene, por tanto, acercarnos a dos posibles modos de acceder a los textos bibli-
cos. Hay una forma de leer la Palabra de Dios que alimenta la ideologia. Y otra que
alimenta la fe.

3. La Palabra de Dios como mediacién... ¢de ideologias religiosas o de fe?

Me parece necesario recordar una certeza de fe al comienzo de este apartado.
Y es que Dios puede revelarse personalmente a los hombres y, ademas, quiere reve-
larse personalmente a los hombres.

La experiencia de fe es llegar a percibir y vivir esa comunicacién de Dios. Mejor,
Su autocomunicacion. Por esa experiencia de fe podemos llegar a vivir, y estamos lla-
mados a ello, una relacion inmediata con Dios. ¢ Cémo? Gracias a que Dios se comu-
nica realmente y escatologicamente en Cristo JesUs por medio del Espiritu Santo.

La relacidn con Dios en el Antiguo Testamento estuvo sometida a la mediacion
de la ley. En el Nuevo Testamento JesUs revela esta posibilidad de mantener con Dios
una relaciéon inmediata. «A Dios nadie le ha visto sino su Hijo y a quien el Hijo lo quiera
revelar» (Mt 11,27).

Esta comunicacion de Dios es real y se puede percibir, pero no se puede obje-
tivar. El hecho de que Dios se revele real y perceptiblemente, pero no de forma obje-
tiva, significa que Dios se nos revela en la historia y en nuestras historias. Nuestras
historias estan configuradas por una educacion, por una psicologia, por un contexto
socio-cultural.

En este sentido, es necesario distinguir en el texto biblico dos realidades: la
experiencia de fe que testimonia ese texto y su representacién socio-cultural. Todos los
libros de la Biblia (AT y NT) pertenecen a una cultura precientifica. En una cultura pre-
cientifica toda la causalidad (la causa de todo lo que ocurre) se atribuye a Dios.
Nuestra cultura es cientifica. En ella la causalidad ya no se atribuye a Dios.
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Si no somos capaces de distinguir estos dos elementos, fe y representacion
socio-cultural, hemos de dejar la Biblia a un lado y recurrir a otras espiritualidades més
acordes con nuestra cultura actual. Una de las claves se encuentra en recuperar la uni-
cidad de la Palabra.

Por otro lado, nos encontramos en una cultura que tiene al hombre como cen-
tro. Hasta hace pocos afos, especialmente en Espafia, Dios era evidente y El era el
referente de toda la realidad. Hoy no es nada evidente que Dios sea referente. Ni nece-
sario para la realizacion del hombre, ya que Dios no pertenece al mundo de la nece-
sidad, sino al del sentido.

La Biblia, una de las fuentes del Cristianismo, ha configurado la sociedad y la
cultura occidentales. Eso es cierto. La misma Carta de los Derechos Humanos tiene
profundas y amplias raices cristianas. Pero la Palabra de Dios es algo mas que un ele-
mento configurador de la cultura, de la sociedad y de la cosmovisidén que podemos
tener. Si la Palabra soélo fuera cosmovision o configuradora cultural seria ideologia.

Hay que reconocer que en la Iglesia tenemos una gran tendencia a adoctrinar.
Este adoctrinamiento me parece necesario en las primeras etapas de la educacion
religiosa, ya que la doctrina facilita «valores» de referencia para que el nifio y el joven
puedan llegar a un encuentro personal con Dios y Jesucristo. Utilizar la Palabra como
elemento ideologizador permite desarrollar en los cristianos una determinada ideolo-
gia, un sistema de creencias. Desde esta ideologia y sistema de creencias, la Iglesia
trata de dar respuesta a las grandes cuestiones sobre Dios, sobre el hombre, sobre el
mundo.

Pero si nos quedamos ahi, esta utilizacion ideoldgica de la Palabra se convierte
en una trampa, ya que la Palabra no nos ha sido dada primordialmente como elemento
ideologizador, sino como «mediacién de la fe». Esta Palabra es «Espiritu y Vida». La
Comunidad Cristiana (lglesia) nos ofrece el testimonio externo de la Palabra. La
Comunidad Cristiana con ese testimonio pretende suscitar la fe. Dios se nos revela y
se nos comunica por medio de ella. Se dirige a nuestro corazén donde tiene que
empalmar con el testimonio interior del Espiritu Santo. S6lo cuando se produce la
conexidn entre el testimonio exterior de la Palabra y el testimonio interior del Espiritu
Santo en el corazon del creyente, es cuando se produce el acto de fe. Si no se da este
empalme, la Palabra se queda en cosmovisién ideolégica que acaba por alimentar cre-
encias, quiza buenas, pero creencias religiosas que autn distan mucho de la experien-
cia de la fe.

Cuando la Palabra de Dios es mediacion de la experiencia de la fe y no instru-
mento al servicio de la indoctrinacion ideolégica, toda la vida del creyente queda dina-
mizada:
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+ porque en la relacién interpersonal que se establece entre Dios y el hombre,
Dios mismo se comunica.

+ porque en la oracién se nos hace mas intimo que nuestra propia intimidad.
«Penetra hasta las fronteras entre el alma y el espiritu, hasta las junturas y médulas;
y escruta los sentimientos y pensamientos del corazén» (Hb 4, 12).

+ porque la Palabra discierne facilitando la autoconciencia y no cerrandola
sobre si misma.

+ porque la Palabra conduce a un comportamiento ético que no brota de la
ascesis ni del voluntarismo, sino de la experiencia de Amor que provoca. De esa
forma, el trabajo y la accién tienen una auténtica fundamentacion.

En resumen. La pastoral hay que trabajarla en clave de «proceso», pues pro-
ceso es toda relacién y, especialmente, la relacion con Dios y con Jesucristo. Si se tra-
baja en clave de «adoctrinamiento», la experiencia dice que lo que termina
produciendo son convicciones y éstas no dan vida. Si la pastoral es trabajada en clave
de «proceso», la experiencia dice que la relacién va quiza mas lenta, pero produce
procesos de transformacién personal. Y esa transformacion personal tiene como
fuente la experiencia de un Amor mas fuerte que la muerte.

4. Algunas pistas pastorales

4.1. Distinguir en la Palabra la experiencia de fe y su expresion socio-cultural

Apunté mas arriba esta pista. Hacer la distincién entre la experiencia de fe que
el texto transmite, para separarla de la forma en que nos ha sido transmitida (expre-
sion socio-cultural) es algo mas que limitarnos a conocer los tipicos «géneros litera-
rios». Conocer el género literario en que ha sido transmitido un texto es importante.
Facilita una lectura que no sea magica, ni literal, ni fundamentalista, ni espiritualista®.
Lo cual no es poco.

Distinguir la expresién socio-cultural implica reconocer que Israel por un lado y
las Comunidades Cristianas primeras por otro, tomaron elementos culturales de
Egipto, de Mesopotamia, de Palestina y de Grecia.

Teniendo esto en cuenta, es posible un acercamiento a los textos biblicos desde
nuestra mentalidad actual. Apunté mas arriba y repito que nuestra cultura tiene al hom-

2 Estas lecturas, en concreto, son desaprobadas explicitamente por el documento “La interpretacion
de la Biblia en la Iglesia” de la Pontificia Comision Biblica del afio 1993.
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bre como centro, no a Dios. Por lo mismo, todo lo que no haga al hombre mas humano,
lo humanice, no sirve ni se le presta atencion. Por ello, algunas claves pueden ayu-
darnos a la hora de nuestra accién pastoral, especialmente cuando hemos de acom-
pafar procesos de fe y no de adoctrinamiento:

+ Hemos de partir de la realidad que tenemos delante. Y, en concreto, de las per-
sonas que tenemos delante. Con su historia, psicologia, iniciacion cristiana o no, fami-
lia estructurada o desestructurada... En concreto, hay que distanciarse del texto y
percibir qué experiencia humana ha generado ese texto. O, si se prefiere, qué expe-
riencia humana subyace en ese texto.

+ Volver al texto. Si no lo hacemos, nos quedamos a mitad y, entonces, ayuda-
mos a ideologizar. En el primer movimiento, por ejemplo, hemos podido aprender algo
sobre los milagros de JesUs y si era un taumaturgo entre otros que existian. En el
segundo movimiento, se trata de ver si los milagros de Jesus siguen revelandonos hoy
su misterio.

Se trata, por tanto, de recuperar algo que, incluso entre los exegetas y tedlogos
esta costando: leer el texto desde la misma perspectiva en que fue escrito. Y ésa pers-
pectiva siempre fue la experiencia de fe vivida en una relacién Unica de Israel con
Yahveh y de Jesucristo con Dios Padre y con la gente de su tiempo.

4.2. Los textos biblicos permiten una lectura de fe y una lectura «interesada»

El texto de Lc 5, 12 recoge la peticidén de un hombre leproso a Jesus diciéndole:
«si quieres, puedes limpiarme». La lectura «interesada» dice: si me concedes lo que
te pido, creo y confio en Ti. La lectura de fe no tiene en cuenta los resultados. Tanto si
el Sefior le cura como si no, sigue confiando en el Sefior, ya que es El quien tiene la
Ultima palabra sobre la persona.

Conviene ser conscientes de qué lectura estamos haciendo en cada momento
de los textos. Puesto que la Palabra es mediacion en el proceso de la fe, lo es también
en la relacién con Dios y con Jesus. Eso quiere decir que, al comienzo de la relacion
con Dios, es mas frecuente hacer una lectura «interesada». A medida que el Sefor
nos va concediendo, siempre en la misma relacién, sentido de revelacién, empezamos
a percibir la experiencia de fe y el alimento de fe que ese texto esta ofreciendo.

4.3. Funcién de la Palabra en la relacién con Dios

+ La Palabra es, como hemos apuntado, mediacion privilegiada o, si se quiere,
primordial, en la relacién con Dios. Pero no es la Unica. Existen los testigos de la fe.Y
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su testimonio nos es transmitido en la Iglesia y por medio de Ella. Existen los sacra-
mentos también.

Para que la Biblia tenga resonancia real y pueda desencadenar procesos de
transformacién personal es necesario adentrarnos en la densidad de la existencia, es
decir, vivir las «maduras y las duras». Para esto, es necesario haber cultivado la «inte-
rioridad» (como capacidad de percibir la realidad a distintos niveles. No es lo mismo
vivir una relacién en funcién de que me gratifique gue vivir esa relacién en funcién de
lo que significa esa persona para mi). Sin autenticidad, sin capacidad de vivir a fondo,
sin implicarse en la vida, la Palabra va a tener graves dificultades para conectar con
nosotros, dificilmente va a ser mediacién. Sin este talante de autenticidad no podemos
acercamos a ella porque tiene una gran dramatica existencial.

La mayor dificultad no esta en el lenguaje, aungue hay dificultades de lenguaje
y habra que aclararlas. La mayor dificultad estd en cémo la hondura de estos textos no
encuentra resonancia adecuada en nuestra hondura personal.

+ Hay que atreverse a hacer una lectura antropoldgica de los textos. No en el
sentido cultural, sino en el sentido de qué tienen que ver esos textos con las expe-
riencias humanas que nos estan tocando vivir en el siglo XXI.

Tenemos tendencia a leer la Biblia en clave teoldgica o moral. Pero si no conec-
tan esos textos con la realidad humana, no se producira el empalme.

Esto nos obliga a manejar los textos en funcién del momento real del proceso
que el creyente esta viviendo, no en funcién de una doctrina que hay que aprender
para recibir determinada formacién o sacramentos. Evidentemente, esto nos invita a
usar los textos de forma adecuada y polivalente con prioridad al proceso real de la per-
sona. Si un creyente esta viviendo una imagen de Dios que le impide su crecimiento
humano (en términos freudianos «castrante»), darle textos sobre el pecado pueden
bloquear la relaciéon con Dios en ese momento y, por lo mismo, la fe. Los textos del
pecado podran ser abordados cuando la experiencia de pecado aparezca en la rela-
cién con Dios.

+ La Palabra ha de ser escuchada en su propia soberania porque es revelacion
personal de Dios y tiene Su autoridad. Autoridad que es «espiritu y vida». Por ello, ha
de llegar un momento en que aparezca esa soberania de Dios. Sin esa autoridad,
nunca suscitara la Palabra el «<mas» que Dios suscita, el «mas» del amor, que no es
el «mas» de la espontaneidad, ni del ideal imaginario del yo, ni de la utopia ideoldgica.

Escuchada en fe como revelacién personal del Dios vivo, ya no podemos con-
trolar la existencia. Es el momento en que somos introducidos en el mundo de Dios,
en la presencia misma de Dios como Sefior. Si la Palabra no crea este sentido de
absoluto, no puede posibilitar la relacién teologal con Dios, que nos posibilita percibir
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a Dios como el Sefior, a Dios mismo en acto. Si no, tenemos el peligro de racionalizar
y psicologizar. La fe no se deriva de la experiencia, de la reflexién, de deseos, de un
proceso de maduracidn, sino que es vida y experiencia originaria. El &mbito privile-
giado para percibir este acto originario que es la fe, es el encuentro con la Palabra,
porque ella encierra la autoridad salvadora de Dios. Sin esta autoridad no es absoluto,
ni recrea el mundo desde la soberania de su amor.




POR UNA CIUDAD MAS HUMANA 27

Por una ciudad mas humana

Rev. Aragon. Teol. 23 (2006) : Javier Calvo Guinda

LAS VOCES DE LA IGLESIA

En los tiempos de la brisa conciliar el tema de la Iglesia en la ciudad fue uno
de los temas preferidos de la reflexion teoldgica. Esta discusion fue apagandose en los
anos setenta a causa de otros planteamientos que despertaron mas interés y ocupa-
ron un primer plano. En la segunda mitad de los afios ochenta. se inicié un nuevo
debate alrededor de la "Teologia de la ciudad" que no se limité sblo a cuestiones pas-
torales y organizativas, sino que en un modo interdisciplinar abarcé aspectos de ética,
Biblia, urbanismo. Se estableci6 un didlogo entre arquitectos, historiadores del arte .y
gentes de lIglesia.

Paralelo a este desarrollo es digna de notar la evolucion del magisterio ordina-
rio sobre el tema de la ciudad. Pablo VI al analizar con clarividencia en su Carta
"Octogesima adveniens" (1971) los grandes problemas de la sociedad contemporé-
nea, otorga la prioridad a los planteados por la ciudad. Hacer méas humanas nuestras
ciudades es una tarea en la que deben estar presentes los cristianos: "Construir la ciu-
dad lugar de existencia de los hombres y de sus extensas comunidades, crear nuevos
modos de proximidad y de relaciones, percibir una aplicacion original de la justicia
social, tomar a cargo este futuro colectivo que se anuncia dificil, es una tarea en la cual
deben participar los cristianos...Los cristianos, conscientes de esta responsabilidad
nueva, no pierdan el &nimo en la inmensidad amorfa de la ciudad". (N2. 12)

Casi 20 afios mas tarde, Juan Pablo Il, publica la Enciclica Redemptoris missio
(1990) donde aborda el tema de la ciudad, menos en tono de queja por sus aspectos
negativos y mas en tono misionero, considerando la ciudad como un campo de misién.
"Hoy la imagen de la misién ad gentes quizé esta cambiando: lugares privilegiados
deberian ser las grandes ciudades, donde surgen nuevas costumbres y modelos de
vida, nuevas formas de cultura, que luego influyen sobre la poblacién. Es verdad que
la «opcidn por los Ultimos» debe llevar a no olvidar los grupos humanos mas margi-
nados y aislados, pero también es verdad que no se pueden evangelizar las personas
o los pequefios grupos descuidando, por asi decir, los centros donde nace una huma-
nidad nueva con nuevos modelos de desarrollo. El futuro de las jévenes naciones se
esta formando en las ciudades." (N2.37)
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EL FENOMENO URBANO

Si se considera el desarrollo cultural de la humanidad desde sus comienzos
hasta el presente, se puede sefnalar tres grandes cambios: la revolucién del poblado,
la revolucién de la ciudad y la revolucion industrial.

En las tres revoluciones se trata de cambios de la relacién del hombre con su
ambiente. La revolucion de la aldea tuvo lugar en el octavo milenio a.C. y tuvo como
consecuencia que el hombre, que era cazador y recolector de frutos se afincase en
poblados. La decision de vivir entre cuatro maderos y vincular su destino a un trozo de
tierra que se cultiva, cambi6 a fondo la existencia humana.

La revolucién de la ciudad tuvo lugar en el cuarto milenio a.C. y tuvo como con-
secuencia que surgiesen ciudades y se pusiesen los fundamentos de unas culturas
superiores cuyo destino estuvo muy ligado al desarrollo de las ciudades. El progreso
que supuso vino determinado por el reparto del trabajo, a saber, por el reparto en pro-
duccion agraria por una parte y en comercio y artesanado por otra. .Esta progresiva
distribucién del trabajo y la estabilizacién institucional del mercado trajeron consigo
una intensificacidén y una racionalizacién de toda la economia.

La revolucion industrial tuvo lugar en el siglo XIX'y abrié una era de primer orden
en la historia mundial, comparable en magnitud quizé sélo con el paso del hombre de
cazador a la vida sedentaria.

Desde que se produjo en la humanidad, hace seis o siete mil afios, lo que se ha
llamado la revolucién urbana, se ha ido incrementando el nimero de ciudades, como
si el ser humano, tras largos tanteos hubiese descubierto al fin el modo ideal de vida
més adecuado a su esencia humana.. Ciertamente el progreso fue muy lento, durante
mucho tiempo. Hasta la revolucion industrial la poblacién de las ciudades no repre-
senta sino una proporcién minima de la humanidad: exactamente a la pequefia mino-
ria donde se incubaban los factores del progreso. Hoy todavia la mayor parte de la
humanidad procede del campo, aunque en el futuro esté casi muy influenciado por la
cultura urbana y llega la hora en que las ciudades seran mayoritarias.

Muchas veces a lo largo de seis o siete mil afios, hasta pudo preguntarse si la
urbanizacion era en realidad un fendmeno irreversible y si los ndmadas no iban a arre-
batarla. Se destruyeron civilizaciones urbanas: Sumer, Egipto, Grecia, Roma, las civi-
lizaciones mayas y aztecas fueron barridas por némadas; los semitas, arabes,
mongoles, turcos, germanos, devastaron las ciudades y celebraron las victorias del
hombre nédmada sobre la civilizacion urbana.

Pero actualmente los signos de la historia son evidentes. Si la urbanizacién cre-
cié durante siglos muy lentamente, entré en el siglo XIX y sobre todo en la mitad del
siglo XX en una fase de rapida aceleracién. En 1850 habia en todo el mundo cuatro
ciudades de més de un millén de habitantes; en 1900 ya eran veinte y en 1950 ciento
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cuarenta. Actualmente sobrepasan esa cifra magica mas de 200 .Las ciudades se han
convertido en el habitat tipico de la humanidad actual. Mas del 80% de la poblacién de
la Unién Europea vive en nlcleos urbanos y el 50% de la poblacion mundial vive en
las ciudades. Son cifras frias y concretas que confirman, la anticipacién de Aristételes
de que el hombre es un animal de la ciudad.

Ahora bien, pasar del campo a la ciudad es un cambio cualitativo. La ciudad es
la civilizacién. Los historiadores lo atestiguan. "El hombre desarrollado, dice Spangler,
es un animal constructor de ciudades"Y afiade: "La historia universal es la del habitante
de las ciudades" "Pueblos, estados, politica, religién, las artes, las ciencias todas, des-
cansan en un fenédmeno fundamental Gnico de la historia humana: la ciudad".

¢,Cémo no recordar el famoso dicho medieval "el aire de la ciudad hace libre"?
La historia de las ciudades coincide con la historia de la libertad. El ideal de libertad
nacié en la ciudad.Y lo que atrae a los hombres a la ciudad es la esperanza de la liber-
tad, de la mayor libertad posible. El renombrado arquitecto, Saenz de Oiza, nos dice
en "Conversaciones en Madrid": "La ciudad es una promocion de la libertad del hom-
bre. Se ha dicho demasiadas veces que las gentes del campo vienen a la ciudad a
encontrar trabajo; no es cierto; a lo que vienen es a encontrar libertad. El medio rural
es estructuralmente pobre. En la ciudad, en cambio, el hombre entra en una red de
conexiones y de relaciones: amistades, trabajos, aspectos, formas de ser. Esa es la
razén profunda que conduce a la forma de vida urbana”

La gente de pueblo es bastante propensa a ver en este deseo de libertad una
puerta abierta hacia el libertinaje y la corrupcién moral. Se han hecho juicios muy
duros sobre la inmoralidad de las ciudades, como si en los pueblos no existiera inmo-
ralidad. No, la libertad de las ciudades es una auténtica libertad humana.

En la ciudad se trata al hombre en funcién de su caracter de hombre y no en
funcién del linaje a que pertenece. Las ciudades a pesar de todos sus defectos. libe-
ran siempre al individuo de las presiones de la familia, de las coacciones del clan, de
las costumbres, de las tradiciones locales. Esto asusta a la gente de pueblo tradicio-
nal, pero hay que reconocer que es un valor positivo

AL SERVICIO DEL HOMBRE

La ciudad esta en cierta manera unida a la esencia del hombre; posee un carac-
ter profundamente humano. Aristételes definia al hombre como zoon politikon, un ser
que vive en la ciudad.. Asi expresaba con cierta arrogancia la superioridad de los grie-
gos, que vivian en ciudades, sobre los barbaros. Aunque los griegos eran un pueblo
pequefio comparado con otros de su tiempo, habian intuido uno de los caracteres fun-
damentales del porvenir de la humanidad. Habian presentido lo que la historia iba a
confirmar: la inmensa superioridad de las civilizaciones urbanas sobre las civilizacio-
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nes antiguas de tipo rural, y evidentemente sobre el estado de las tribus némadas. No
se trataba de una simple modificacién del lugar, ni de una transformacién cuantitativa,
sino de una transformacién cualitativa.

En todo plan urbano hay implicita o explicitamente una idea del hombre.
Dejando a un lado ideologias de politicos, tenemos que partir de un hecho: el hombre
es un cuerpo y es un cuerpo diferente del cuerpo de los otros animales en sus nece-
sidades y en sus funciones..

Le Corbusier definié claramente una de las reglas fundamentales del urbanismo
cuando anuncid lo que llamé la "regla de las 24 horas". La vida del hombre esta cons-
tituida por una serie de actividades a lo largo de 24 horas. Este ritmo no se puede com-
parar con el del campo; en la ciudad hay unos horarios obligatorios que imponen cada
dia un ciclo estricto, riguroso. Las actividades a lo largo de las 24 horas se realizan en
fugares distintos que no pueden estar a cualquier distancia si no se quiere hacer la
vida pesada, inhumana.

La experiencia viene a decir que una persona encuentra normal un desplaza-
miento de media hora para ir 0 volver del frabajo. Mas alla de este tiempo produce un
cansancio fisico y una pérdida de tiempo libre que se podia dedicar a la familia, al ocio,
a la cultura o al descanso. La Carta de Atenas (IV Congreso Internacional de
Arquitectura Moderna, 1933) recomendaba: "Que las distancias entre los sitios de tra-
bajo y las zonas de habitacion se reduzcan al minimo."

Todos los desplazamientos del ciclo cotidiano pueden estudiarse y sirven para
determinar las localizaciones. Hay una buena distancia del domicilio a la escuela, o a
la guarderfa infantil, a las distintas categorias de proveedores, a la escuela primaria o
secundaria, a los centros de diversion etc.

Las dimensiones globales de la ciudad estaran por lo mismo determinadas por
las reglas de las distancias. Ya en la antigliedad se veia que la ciudad debia ser tal que
un ciudadano pudiese ir de su domicilio al centro en una media hora, lo que equivale
a una distancia de 3 Kmts. cuando se hace el trayecto a pie. La creacion de medios de
transporte rapidos permite evidentemente aumentar esta distancia.

Un nuevo enfoque apunta a reducir las necesidades de desplazamientos, y no
en acortar los tiempos de los viajes. Los esfuerzos en esta direccion deberian enca-
minarse a frenar en lo posible el desarrollo urbano disperso, y a promover, por el con-
trario, la mezcla de usos y actividades. Un ideal con nombre de cuento: "la ciudad de
las cortas distancias".

Humanizar la ciudad, ponerla al servicio del hombre, supone un conocimiento del
hombre. Y conocer el hombre, es, en primer lugar conocer sus funciones, especial-
mente en la inscripcion en el espacio que requieren. ¢ Cual es la relacién del hombre
con el espacio? La Carta de Atenas define las funciones de la ciudad en el marco de
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un programa de cuatro puntos: habitar, circular, trabajar, esparcimiento.. Se plantea la
cuestion ¢para qué sirve la ciudad? y se intenta darle una respuesta en términos fun-
cionales, por las funciones del hombre.

LOS RECURSOS NATURALES

La Carta de Atenas de 2003 indica que "quizas, el mayor problema del siglo XXI
sea el uso racional de los recursos, especialmente ios naturales y no renovables y, prin-
cipalmente, el espacio, el aire y el agua”. Un paso importante serd proteger las ciuda-
des de la contaminacion y de la degradacion, para que puedan mantener su utilidad.

Una vision general de los problemas aparece en una publicacion de la Agencia
del Medio Ambiente de Europa en 1994, que analiza 51 ciudades europeas. Se iden-
tifican cinco problemas fundamentales: la calidad del aire, el ruido, el tréfico, la calidad
de las viviendas, y el acceso a las zonas verdes y espacios abiertos, asi como la
extension de estos.

El hombre necesita de la naturaleza, lo que significa, en primer lugar, que nece-
sita de los elementos fundamentales sin los cuales no puede un organismo funcionar,
ni mantenerse: el aire, el agua, la luz, el calor del sol y el silencio. Las ciudades moder-
nas han privado demasiado a los organismos de estos elementos de los que tienen
una necesidad imprescindible.

La contaminacion del aire es un problema muy grave, sin solucién hasta ahora
en las ciudades contemporéaneas. No se trata sélo de las ciudades industriales con sus
gases nocivos y el polvillo de carbén de sus fabricas. El peligro més grave viene de los
productos de combustion de los motores de explosidn y de las calefacciones. En las
ciudades, el trafico es la principal fuente de contaminacién atmosférica; supone practi-
camente el 100% de las concentraciones de monéxido de carbono y de plomo, el 60%
de los 6xidos de nitrogeno -que contribuyen a la formacion de las "lluvias acidas"-, y el
50% de las particulas. Asimismo, el sector del transporte en la ciudad es uno de los
de mayor consumo energético y, por consiguiente, de las emisiones de CO2, gas res-
ponsable en un 50% del "efecto invernadero”. El petréleo y sus derivados son en gran
parte responsables de las deficiencias en el estado de la salud de las poblaciones
urbanas.

Las particulas en suspension son uno de los principales contaminantes atmos-
féricos en zonas urbanas, ademas de encontrarse entre los que mayor impacto tienen
en la salud de la poblacion. En las ciudades espafiolas, entre un 40% y un 60% de la
contaminacién provocada por el denominado material particulado atmosférico se debe
al trafico.

El agua es, desde siempre, una de las preocupaciones primordiales de la admi-
nistracion de las ciudades, Se trata de la conduccidn del agua potable a todos los habi-
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tantes. Una ciudad que haya duplicado sus habitantes desde 1900, necesita doble ali-
mentos, pero necesita, sobre todo si se industrializa, no el doble sino 10 ¢ 20 veces
mas agua.

La higiene exige grandes cantidades de agua. En las ciudades del
Renacimiento, los bafios publicos de las ciudades medievales desaparecieron y el pro-
blema del agua se resolvi6 por la falta de higiene. En la época rococ, se mojaba uno
por la mafiana los ojos con un trapito fino. El consumo de agua era minimo. Al final del
siglo XIX fue cuando se comenzd la distribucién del agua por tuberias, una de las rea-
lizaciones mas importantes del urbanismo contemporaneo, porque este sistema per-
mite finalmente afrontar los problemas de higiene y salud de la poblacion urbana. Los
wateres aumentaron, de pronto, enormemente la cantidad de agua necesitada. Al
water sigui6 el bafio. Y subid la necesidad diaria a 100, luego a 200 litros diarios por
persona. A esto afiadamos las necesidades de la industria

También el consumo de agua que llega en los paises industrializados a 300
litros al dia por habitante, debera limitarse mediante instalaciones de fontaneria mas
eficientes, como grifos con pulsador de cierre temporizado, redes propias y separadas
para las aguas residuales negras (inodoros) y grises (cocinas, bafnos, duchas) y utili-
zacion de flujos reguladores en cisternas. En algunas viviendas incluso se podra apro-
vechar el agua de lluvia para su empleo en inodoros y para riego de plantas y jardines.

El problema de la luz se renovd enteramente con las técnicas nuevas que per-
miten a la vez distribuirla con profusién y moderarla. La arquitectura independiente ya
de la pared y de la calle, no esta reducida a la conveniencia de la ventana. La multi-
plicacién de materiales ligeros y transparentes permite al arquitecto dosificar la luz,
segun las necesidades de la fisiologia y de la psicologia humana.

Un objetivo al que también contribuirdn unos sistemas de iluminacion que favo-
receran la luz natural mediante un cuidado disefio arquitecténico y el empleo genera-
lizado de bombillas fluorescentes de dltima generacién, que gozan de un consumo
muy reducido y larga vida.

El problema de la calefaccién se independiza cada vez mas del problema de la
luz. Hasta nuestros dias los arquitectos se veian obligados a reducir muchisimo las
superficies abiertas al aire libre y al sol para defenderse, tanto contra los excesos del
frio como contra los excesos del calor. Las técnicas actuales de aire acondicionado
van a permitir mantener dentro de las habitaciones una temperatura constante a pesar
del frio excesivo o del calor que reine en el exterior.

En fin, el hombre necesita del silencio, el bien més ausente hoy en las grandes
ciudades. El ruido, una de las formas de contaminaciéon méas genuinamente urbana,
también tiene su origen en el estruendo sonoro que la creciente motorizacion provoca.
La insonorizacién de las habitaciones, como el descubrimiento de los motores silen-
ciosos, son problemas de urbanizacion cuya solucién sigue pendiente.
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EL URBANISMO

La Carta de Atenas fue elaborada, en 1933 por un grupo internacional de arqui-
tectos después de una serie de congresos en los cuales se discutié como el para-
digma de la arquitectura moderna podia responder a los problemas causados por el
répido crecimiento de las ciudades, causado, entre otros factores, por la mecanizacidn
en la produccién y los cambios en el transporte. En el IV Congreso Internacional de
Arquitectura Moderna, este grupo de profesionales y visionarios finalizé la Carta de
Atenas, después de haber analizado 33 ciudades de las mas diversas latitudes y cli-
mas en el planeta. Por lo tanto, sus observaciones y recomendaciones tenfan un sen-
tido bastante universal. En ella se determinan como bases del urbanismo las cuatro
funciones: Habitar, Trabajar, Recrearse (Horas libres), Circular.

La Carta de Machu Pichu (1977) manifiesta en primer lugar, que la Carta de
Atenas, es todavia un documento fundamental para nuestra época, que puede ser
puesto al dia pero no negado y afiade que desde la Carta de Atenas a nuestros dias
la poblacién del mundo se ha duplicado, dando lugar a la llamada triple crisis, ecol6-
gica, energética y alimenticia. A ello hay que agregar la crisis de vivienda y de servi-
cios urbanos, agravada por el hecho de que el ritmo de crecimiento poblacional de las
ciudades es muy superior al demogréfico general. Las soluciones urbanisticas pro-
pugnadas por la Carta de Atenas no tuvieron en cuenta este acelerado crecimiento
constituyendo la raiz del problema de nuestras ciudades.

Dentro del crecimiento caético de las ciudades podemos diferenciar dos moda-
lidades.

La primera corresponde a los paises industrializados, donde se da una emigra-
cion de la poblacién de mayores ingresos hacia los suburbios consecuencia del uso de
los automoviles, abandonando las areas centrales de la ciudad las que asi tienden a
deteriorarse por deficiencia de recursos.

La segunda modalidad corresponde a las ciudades de los paises en desarrollo,
caracterizandose por la masiva inmigracion rural que se asienta en barrios marginales
carentes de servicios y de infraestructura urbana.

En el oeste de Europa, muchos ciudadanos se sienten amenazados por el gran
namero de inmigrantes Se pueden desarrollar sentimientos de hostilidad, avivados por
la incomprensién y los prejuicios, entre las diferentes culturas.

HABITAR

Mas alla de unas necesidades elementales, el hombre no puede existir sin ejer-
citar una serie de funciones mas complejas. Le es necesario, en primer lugar, habitar.
Es la primera de las funciones a las que debe responder el urbanista segun la enu-
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meracién de la Carta de Atenas. La ciudad es "una méaquina para habitar", decia Le
Corbusier. La vivienda humana no esta determinada por el instinto como en los ani-
males, no es como en ellos, invariable. En el hombre la vivienda se transforma a lo
largo de los siglos segln las técnicas inventadas para responder a esta necesidad. La
funcién de habitar se complica y se enriquece, por otra parte, a medida que las técni-
cas se desarrollan.

La vivienda es en primer lugar evidentemente un abrigo, es decir, un refugio con-
tra las intemperies (frio, calor, lluvia, viento) y una proteccién contra los enemigos (ani-
males, hombres y plantas). Son las funciones mas antiguas de la vivienda. No hay que
olvidarlo. Para muchas personas la vivienda es so6lo eso y lo es de manera precaria.

Existen técnicas que permiten por primera vez en la historia, planear la protec-
cién eficaz contra todos los factores hostiles que el hombre encuentra en la naturaleza.
En cuanto a la proteccién contra los hombres mismos, es mas problematico que
nunca. Contra las armas atdmicas no hay proteccién. No hay ciudades inexpugnables.
Se necesitaria ciudades enterradas a tal profundidad y dotadas de tal maquinaria que
nadie hasta ahora ha planeado construirlas.

Si la vivienda soélo tuviese la funcién de abrigo, nos podria parecer tolerable las
propuestas de viviendas con un espacio muy reducido y el increible amontonamiento
de la mayoria de las viviendas populares y aun de muchas de la clase media.. Ahora
bien, la vivienda debe llenar también otras funciones incompatibles con esta situacion.
Es por ejemplo, una lugar de descanso. Lo vemos claramente cuando en una vivienda
se suceden dos equipos por dia para dormir. A nivel superior, una vivienda exige una
zona reservada al descanso, aislada de zonas de actividad o de conversacién, donde
cualquiera pueda retirarse y conciliar el suefio..

La vivienda es también una "fabrica doméstica". La emancipacién de la mujer es
una de las grandes tareas de la ciudad. Supone la mecanizacién de las actividades
domésticas asi como su racionalizacién o también la vida comin con comedores
comunes. Este dltimo sistema se generaliza en las fébricas, al menos durante el
tiempo de trabajo. Pero no parece probable que las familias renuncien enteramente a
las comidas en familia en sus casas. Siempre habra parte de trabajo doméstico y una
parte de la vivienda debera reservarselo. Lo que no significa que el antiguo modelo de
cocina aislada completamente de las zonas de charla, deba mantenerse. La cocina es
una herencia de la era aristocratica, cuando las familias de las clases dirigentes dis-
ponian de una servidumbre para las funciones domésticas y podia mantenerse la dis-
tancia entre los criados y sus duefios.

La vivienda es también lugar de cultura y de distraccion en familia: el lugar
donde los nifios estudian o juegan, donde los padres leen, hablan, ven la TV o escu-
chan musica o sencillamente miran lo que pasa fuera desde un refugio interior.

No s6lo la familia se aprovecha de la vivienda. Esta es también centro de ayuda,
nudo de relaciones sociales. Si la vivienda es demasiado reducida. no permite recibir
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y se transforma en prisién. Un espacio demasiado reducido lleva al aislamiento. No hay
sitio de reunioén, es un inconveniente de muchos de los grandes blogues cuyos pisos
son, con mucha frecuencia, demasiado pequefios.

A veces se ha dicho que la ciudad destruia la vida de la familia y las relaciones
de tipo personal. Sucede exactamente al revés. En la ciudad es donde la familia puede
aislarse sin ser controlada por la vigilancia del clan o del pueblo. El peligro es mas bien
de ver a la familia urbana encerrarse en si misma. La vivienda debe, pues, planearse
en funcion de la familia, para que pueda encontrar alli ambiente de intimidad. Lo que
se hace imposible para las familias numerosas si los pisos estan hechos segun mode-
los uniformes de familias de pocos hijos

No hay que olvidar que la vivienda es también lugar de recogimiento y de intimi-
dad personal. En la civilizacién contemporanea es una necesidad que se afirma cada
vez mas. En la Edad Media la vida era colectiva. Los hombres dormian en una habita-
cién y las mujeres en otra. Los criados comian a la mesa de sus sefiores. En el
Renacimiento comenzé el proceso de subjetivizacion y de personalizacion a partir de las
clases aristocréticas. Entonces aparecieron el salon para conversaciones privadas y el
dormitorio para la intimidad conyugal o extraconyugal, ademas del comedor particular.

Todas estas innovacioes se acogieron al principio como pretensiones exagera-
das y signo de snobismo. Pero lejos de desaparecer han seguido democratizandose
cada vez mas.Y hecho paraddjico, de la ciudad es de donde ha nacido el culto al reco-
gimiento, a la soledad y la intimidad. En efecto, se goza de mas soledad en la ciudad
que en el pueblo donde todo se sabe y se propala. La ciudad deja al hombre en el
anonimato, bien tan valioso como las relaciones sociales. Ademaés, gracias al anoni-
mato es como el ciudadano puede escoger sus relaciones..

La vivienda es la forma privilegiada de la propiedad privada. Es el bien por exce-
lencia que requiere la propiedad privada. Esta, seguin la Mater et Magistra, debe cons-
tituir una "garantia de la dignidad de la persona humana y una ayuda para el libre
gjercicio de sus responsabilidades”. O en su casa o en su vivienda es donde el hom-
bre encuentra una garantia, una seguridad. Ademas la casa es también el bien que el
hombre procura conservar y cuidar con mas esmero.

Segun la Carta de Atenas de 1998, a lo largo de los Ultimos cincuenta afios el
esquema demografico de Europa se ha transformado. Aungue se ha contenido la ame-
nazante explosién demografica, el nimero de propietarios de viviendas ha aumentado
considerablemente. Este fenémeno se debe a varios factores interrelacionados: un
aumento en el porcentaje de divorcios, matrimonios a edades més avanzadas, mayor
nimero de viviendas unipersonales, envejecimiento de la poblacién y niveles de vida
superiores. Es necesario plantearse ciertas cuestiones sobre la ubicacién y caracte-
risticas de los nuevos propietarios de viviendas en Europa, asi como sobre el modo de
distribuir Ias viviendas, protegiendo al mismo tiempo el medio ambiente. La situacién
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puede complicarse alin mas si consideramos los indices de migraciones internaciona-
les, especialmente dentro de Europa, susceptibles de aumentar con la aparicion del
mercado libre de trabajo.

CIRCULAR

La ciudad es intercambio entre hombres. Pero todo intercambio supone un
encuentro o un desplazamiento corporal: la ciudad es una organizacién de desplaza-
mientos, una red de circulacion. Sin duda el progreso de las técnicas consiste en redu-
cir los desplazamientos al minimo indispensable: el movimiento exige tiempo. Para
multiplicar los intercambios hay que economizarlos lo mas posible. Asi es como las ciu-
dades descansan cada vez mas en el uso de las técnicas de transmision del pensa-
miento a distancia. Los bienes materiales deben ser transportados. Pero al menos
podemos hacer economia en la transmision de los signos del pensamiento: el teléfono,
la imprenta, la radio, la televisidn, el cine. el fax, Internet y sus avances permiten mul-
tiplicar casi al infinito la comunicacién de informaciones y de 6rdenes.

Los intercambios suponen, pues, contactos personales, corporales, reducidos.
Podriamos quiza preguntarnos, si en el futuro, no se podra planear un sistema de
transporte tan perfeccionado que cada ciudadano pueda desde su domicilio poner en
actividad todos los servicios y poner en movimiento todos los bienes que desea, pul-
sando un botén: el desplazamiento corporal reducido al minimo.

El desplazamiento sélo seria ya necesaric cuando se quiera estar con ofro. Sea
lo que fuere, estamos muy lejos de este futuro hipotético. En nuestras ciudades, los des-
plazamientos son tan numerosos, que el embotellamiento parece haberse hecho cons-
titutivo de la ciudad. Hay pues que facilitar la circulacién, como servicio al hombre.

El medio tradicional de la circulacién es la calle. Se sigue careciendo de imagi-
nacién y audacia, aunque todo el mundo esta de acuerdo en reconocer que es un sis-
tema anticuado que hace insoluble el problema de la circulacién

Las calles se han planeado en funcién de una velocidad de 5 Kmts. por hora. No
se han adaptado a velocidades de los medios de transporte de hoy dia. Se han hecho
intolerables para los peatones a causa de su longitud, del ruido y de los peligros a los
gue se exponen. Para los coches son antiecondmicas porque les obligan a circular a
una lentitud que inutiliza su potencial verdadero.

Es lo que ha obligado a proyectar una doble red: para las velocidades de 5 Kmts.
hora y para las de 100 Kmts. hora; la primera para la circulacién local, la segunda para
las grandes distancias.
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El problema de la circulacién se vive especialmente en los embotellamientos
diarios en los cruces principales de las grandes ciudades. El tiempo perdido en un sis-
tema de circulacién tan lento es un lastre para la vida social. Se dificulta las reuniones
a nivel de ciudad.

Como botén de muestra de los males de la ciudad veamos la cara negativa del
trafico. Los medios publicos de transporte, incluido el taxi, tienen la caracteristica de
necesitar poca superficie por viajero. Los medios privados, coche, moto, bicicleta, nece-
sitan, por el contrario, mas superficie en el trafico. A esto se afiade necesidad de super-
ficie para aparcar. Si uno hasta ayer iba en tranvia o autobus y desde hoy utiliza el coche
particular, necesita una superficie 15 veces mayor y ademas espacio para aparcar.

Si resumimos brevemente el desarrollo durante el dltimo siglo, se puede expre-
sar en pocas cifras: Las ciudades desde el cambio de siglo han venido a multiplicar
sus habitantes por 2 6 3.2. 6 3 veces mas habitantes no quiere decir 2 6 3 veces mas
trafico. La cuenta no es tan facil. Al aumentar el nimero aumenta la superficie de la
ciudad, se extienden los barrios. Cada uno de estos nuevos habitantes tiene ahora un
camino considerablemente mayor a su puesto de trabajo, y a los comercios en el cen-
tro de la ciudad. En consecuencia tiene que aumentar el tréfico ;Y cuanto? ¢Cuanto
viajaba la poblacién de 1900 y cuanto viajan los hombres de 20057. Nuestros bis-
abuelos tenfan a disposicién el tranvia de mulas y los primeros coches y bicicletas. Hoy
poseemos medios mas modernos. El tréfico por cabeza se ha multiplicado por diez
segln investigaciones hechas en una serie de ciudades. Cada uno de nosotros viagja
cada afo diez veces mas kilémetros en la ciudad que nuestros abuelos. Si 2 6 3 veces
el nimero de habitantes viaja diez veces los Kilémetros de sus abuelos, tenemos que
el trafico se ha multiplicado por 20 6 30, digamos 25.Y si pensamos que la superficie
necesitada es mayor, podemos deducir que el trafico de hoy necesita 60 veces la
superficie del afio 1900. Naturalmente que desde 1900 se han construido calles nue-
vas y se han ensanchado muchas otras. Hay mas superficie a disposicion, pero no 60
veces mas. Suponiendo que se haya duplicado (y es mucho suponer) la carga de tra-
fico es 30 veces mas por metro cuadrado..

A esto se afade el aparcamiento que ocupa una buena parte de la superficie
disponible. De todas las partes fluye el trafico hacia el centro de la ciudad, que tiene
una importancia econémica y comercial mayor, pero con menos superficie para el
aparcamiento .Este es el problema ¢que hacer?

La Carta de Machu Pichu (1977) comprueba que 44 afios después de la Carta
de Atenas no hay solucién éptima, diferenciando, multiplicando y solucionando cruces
de vias. Por tanto, hay que enfatizar que la solucién a la funcién de circulacion debe
buscarse mediante la subordinacién del transporte individual al transporte colectivo
masivo.
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En 1996 la Comisién Europea publicé un libro verde sobre transporte titulado
"Las redes de los ciudadanos: desarrollar el papel del transporte publico en Europa".
Elinforme mostraba que, en toda Europa, ha aumentado el nimero de propietarios de
vehiculos y el uso de estos desde la década de los afios 70, y se espera que continlie
aumentando hasta un posible 200% en los prdximos 25 afos. Las consecuencias de
esta revolucion en el transporte son mundialmente conocidas, especialmente en lo que
respecta a la contaminacion, saturacién, riesgo para la salud y empleo de energias no
renovables. En lo relativo a la estructura de la ciudad y la calidad de vida, el transporte
rodado precisa mucho espacio.. Aunque parece que la movilidad se ha mejorado, en
realidad el acceso de los sectores mas desfavorecidos de la ciudad a las instalaciones
y servicios basicos ha disminuido. En muchas ciudades los vehiculos dominan las
calles, reduciendo el espacio disponible para los peatones vy los ciclistas.

Ultimamente, el uso excesivo del coche se ha convertido en el mayor sintoma
de la vida cotidiana y del funcionamiento de la mayoria de los centros urbanos. El uso
del fransporte publico ha decrecido, y las ingentes obras en infraestructura se han des-
tinado a facilitar el trafico y han causado la degradacion y ruptura de muchas &reas
céntricas de la ciudad y alrededores.

A estos males, se afiade la incesante apropiacién de espacio engullido por las
infraestructuras viarias en aumento, que en las grandes ciudades europeas ocupan ya
en la actualidad por término medio entre el 10 y el 15% del suelo.

Todos estos datos negativos no hacen sino confirmar la ineficiencia de los sis-
temas de transporte urbano, basados en el dominio casi absoluto del vehiculo privado.
En muchas ciudades europeas el coche representa ya el 80% del transporte motori-
zado. En este contexto, en el que cada vez es més cuestionada la presencia abusiva
y hegeménica del coche, se viene defendiendo de unos afios para aca y desde diver-
sos ambitos ciudadanos un cambio de los sistemas de transporte urbano, apostando
por un modelo mas equilibrado en términos ecoldgicos, sociales y econdmicos. Un
modelo cuyo objetivo principal deberd ser la mejora de la accesibilidad y no la mera
movilidad.

Y junto a estos aspectos claves de planificacion de los usos del suelo, deberan
ponerse en marcha otra serie de medidas que posibiliten un reparto mas equitativo del
espacio viario, limitando el uso del coche en la ciudad y, potenciado los medios méas
ecoldgicos, como el transporte colectivo, el peatonal y la bicicleta.

TRABAJAR

En la ciudad esta enmarcado el trabajo. En el siglo pasado, trabajo era sinénimo
o de fealdad y de suciedad o al menos de claroscuro. También implicaba siempre ruido
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y amontonamiento. El taller constitufa un signo compafero del tugurio. Lo que no es
de ninguna manera esencial al mundo del trabajo. En la Edad Media los talleres de
artesanos eran lugares donde se cantaba y el trabajo artesano siempre se acerco
mucho al arte. La separacién del trabajo y del arte es un fenémeno reciente y de nin-
glin modo irreversible.

Las técnicas nuevas son limpias en sus materiales como en la utilizacion de la
energfa, al menos procuran serlo. Tienden por otra parte a la automacion. Por eso los
trabajos industriales se reducen a funciones de control y de mando.

El urbanismo contemporaneo supero las concepciones antiguas. La fabrica, la
oficina y los almacenes los construyen los grandes arquitectos a modo de palacios.
Entre las mas bellas realizaciones arquitectonicas de nuestra época no es raro ver
fabricas.

Estas obedecen por otra parte a la ley de especializacién de la superficie urbana. Las
fabricas se instalan en pleno campo, en zonas industriales

ESPARCIMIENTO

Una ciudad contemporanea para ser humana debe ofrecer a los miembros de
la comunidad el conjunto de todas las actividades de formacién del cuerpo y del espi-
ritu. Es ciudad, si refleja la civilizacién de una época y pone al individuo en contacto
con todos los aspectos de la cultura.

La Carta de Atenas de 1998 expone que en una sociedad cada vez mas sofis-
ticada técnicamente, existe una creciente demanda de instalaciones de recreo y ocio.
En el futuro, los ciudadanos europeos tendran méas tiempo libre, pasaran menos horas
en sus lugares de trabajo y disfrutaran de una mayor esperanza de vida. El ocio y el
turismo urbano son actividades de reciente aparicién en la Unién Europea y el patri-
monio urbano es un componente esencial de este fendmeno.

Para recrear el espiritu se dispondra de escuelas de todos los grados y de todas
las especialidades importantes, bibliotecas, museos y salas de exposiciones, de
espectaculos, de conciertos, de conferencias, de reuniones publicas, lugares de culto,
espacios para los juegos y deportes, estadios para las competiciones, piscinas y jar-
dines publicos, hospitales y dispensarios, etc. No se pretende aqui hacer una enume-
racién completa sino soélo sugerir la variedad de aspectos y de instituciones que
pueden contribuir a recrear el cuerpo y el espiritu..

Algunas de estas instituciones deberan existir a escala de barrio; otras a escala
de ciudad. Una oferta completa solo la puede ofrecer una ciudad de varios centenares
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de miles de habitantes. El que vive en una gran ciudad tiene siempre la ventaja de la
cultura, de un mayor intercambio de informaciones y de estimulos.

La revolucion de las ciencias de la informacion y las comunicaciones electréni-
cas, segun la Carta de Atenas de 1998, ya estd teniendo un efecto destacado en el
modo de funcionar de las ciudades. Se espera que los futuros cambios reduzcan la
necesidad global de viajar, cambien las caracteristicas de los lugares de trabajo y
mejoren la capacidad del ciudadano para obtener informacién de un modo rapido y
para comunicarse eficazmente. Posiblemente, mejorara el sistema educativo, al pro-
porcionar mas oportunidades para la ensefianza a distancia desde el hogar. Respecto
al uso del suelo, sin embargo, el efecto mas importante puede consistir en que se eli-
minara la necesidad de construccidn de oficinas a gran escala y estructuras industria-
les, reduciéndose asi las demandas de espacio en las ciudades. A su vez, esto
facilitara el proceso hacia un desarrollo mas variado y una mayor interaccién social.

En términos generales, la revolucidn de la informacién tendra probablemente un
efecto positivo en el futuro desarrollo de la ciudad. Sin embargo, sera necesario tomar
medidas contra las posibles consecuencias negativas, entre ellas el aislamiento social
y las diferencias entre los mas informados y los menos informados, que pueden sen-
tirse desplazados de los otros grupos sociales. Las autoridades municipales tendran
la responsabilidad de asegurar que todos tengan acceso a los beneficios de estos
cambios.

CONCLUSION

Estamos lejos de las cuestiones de doctrina social que planteaba la Rerum
Novarum en 1898. Hoy los retos son otros. Vivimos en una época de cambios en la
sociedad y en la Iglesia. La ciudad de mafiana estard marcada por aquellos hombres
que se sacrifiquen. Cada cultura, cada ciudad, se apoya sobre el sacrificio de circulos
pequefos y pequefiisimos que por ella viven y mueren. Estos sacrificios se ofrecen
para que la ciudad sea mas humana Hacia estas nociones nuevas es hacia donde
tiene que volverse el cristiano, para hacerse responsable; en uniéon con los demas
hombres, de un destino en realidad ya comun.
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Juan Gregorio Mendel

“El Génesis, antes que la Genética”

Rev. Aragon. Teol. 23 (2006) Juan Jesus Bastero Monserrat, SJ

Puede resultar chocante, o incluso trasnochado, sacar a flote una figura del siglo
XIX de la que apenas gueda otro recuerdo que una irénica caricatura: Mendel, el de
los guisantes con semilla lisa o rugosa. Su condicién de religioso agustino resulta
impopular hoy dia. Si afadimos la actual fiebre mediatica en torno al tema del Genoma
humano, entonces, ocuparse de Mendel se considera una total pérdida de tiempo.

En el espiritu de este articulo late el deseo de proporcionar materia de reflexion
sobre la historia del pensamiento cientifico y religioso. Ademas, también queremos
hacer justicia a personas del pasado que fueron testigos de una busqueda decidida de
la verdad cientifica desde su condicién de creyentes, y que —por diversas razones—
cayeron en el olvido o quedaron relegadas a una valoracién que no merecieron. Estas
caracteristicas se dan en la figura que hoy nos ocupa

* * *

SU INFANCIAY JUVENTUD
Nacimiento y primeros afios (1822-1833)

Un dia de la Magdalena, en Heinzendorf (actual Hyncice), un pueblecito cam-
pesino del Imperio Austro-hingaro, al pie de los montes Sudetes, venia al mundo un
nifio a quien pusieron por nombre Juan. Esto era el 22 de julio de 1822. Sus padres,
Antén Mendel y Rosina Schwirtlich, tuvieron cuatro hijas mas, de las cuales, dos
murieron de nifias.

El ambiente en que crecié Juan estaba marcado por la vida agricola y el espi-
ritu emprendedor de su padre. Antén Mendel era hombre experto en agricultura, que
probaba nuevas variedades de frutales, y también se dedicaba al cuidado de las abe-
jas. Pero no estaba solo en su empefio. La condesa Walpurga habia promovido culti-
vos de arboles frutales y habia establecido que cada escuela rural dispusiera de jardin
botéanico. El cura parroco, Juan Schreiber, profesor de Religién del nifio Juan Mendel,
habia sido capellan de palacio y era un buen pedagogo, apasionado por las ciencias
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naturales. El maestro, Teodoro Markitta, disponia del mencionado jardin botanico en la
escuela, cosa propia de todos los colegios de la comarca.

Asi, podemos decir que Juan nacié en una regién préspera y, a la vez, sencilla,
y que estuvo rodeado de personas que miraban la naturaleza con el afan de conocerla
mejor y que tenian vision de futuro.

El joven bachiller y profesor (1834-1840)

Hasta los once afos, Juan cursé los estudios primarios en la escuela local,
obteniendo ya buenas calificaciones. En cambio, para preparar el ingreso al
Bachillerato, y también por consejo de su buen parroco, pasé al colegio de los
Escolapios de Leipnik, que distaba unos 20 km de Heinzendorf. Termina el curso con
todo sobresalientes.

El Bachillerato constaba de seis afios: cuatro de gramatica y dos de humanida-
des. Para cursarlo fue necesario un segundo traslado del joven Mendel, que a sus
doce afios pasoé a residir en Troppau. El director del Instituto era el P. Fernando
Shaumann, agustino de Briinn. Quizas, éste fue el primer contacto importante con la
que seria su futura abadia.

En los seis afios que vivié en esta ciudad hubo acontecimientos que desvelaron
algunos rasgos menos conocidos de su caracter. El afio de 1838 fue duro y dificil para
la familia. Un accidente forestal lesiond gravemente a su padre: uno de los arboles
derribados le alcanzo, causandole una lesién pulmonar de la que nunca lleg6 a resta-
blecerse. Esto aumento su penuria econémica, y Anton Mendel, a sus 49 afios, se vio
obligado a dejarse mantener por sus hijos.

En estas circunstancias, quiero destacar algunos hechos que considero particu-
larmente significativos.

Juan Mendel, a los 16 afios y con el fin de costearse los estudios, dada la situa-
cién familiar, obtiene en la Escuela de Maestros Privados de Troppau un certificado
que le permitia dar clases particulares.

Teresa, su hermana pequefia, renuncia a una parte de su herencia con el fin de
ayudar a su hermano en sus estudios.

El padre, Antdén Mendel, vende la hacienda a su yerno, casado con Verénica, la
hija mayor. En una de las clausulas se dice: «E| comprador [su yerno] debera entregar
en concepto de dote al hijo del vendedor llamado Juan —si éste realiza su deseo de
hacerse sacerdote— la suma de cien florines en moneda convencional». Esto nos
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revela que la familia, en esas condiciones de escasez, conocia ya y respetaba la incli-
nacién vocacional de su Unico vastago varén, Juan Mendel.

El excesivo esfuerzo que le suponia a este muchacho ese ritmo de vida, le costd
una enfermedad. La cosa fue seria. Tuvo que interrumpir los estudios y pasar unatem-
porada en su casa. A pesar de todo, Juan acabd el Bachillerato en Troppau sin perder
curso, y en agosto de 1840, a sus 18 afios, revalidé el titulo con la maxima puntuacién
en todas las materias. Estamos ante un joven brillante y con deseo de ser sacerdote.
No obstante, hasta su ingreso en los agustinos, todavia pasarian unos afos: los dedi-
cados a los estudios de Filosofia.

Un tiempo de Universidad (1841-1843)

El Colegio Mayor de Filosofia estaba afiliado a la Universidad de Olmiitz, y a
esta ciudad —no muy lejana de su ambiente natal— hubo de trasladarse Juan Mendel.
Alli cursé, entre otras materias, Filosofia tebrica y practica, Matematicas y Ciencias
Naturales. También alli se esforzé por sufragar sus gastos dando clases particulares,
pero lamentablemente se produjo el mismo resultado: enfermé seriamente y tuvo que
interrumpir su asistencia a la Universidad. No obstante, también en esta ocasién logrd
coronar os estudios con brillantez, obteniendo el equivalente actual del titulo de licen-
ciado. Corria el afio de 1843.

Este tema —tener que sufragar sus gastos de estudiante— se convirtié en una
verdadera pesadilla para Juan Mendel, el cual llegé a la conclusion de que le era impo-
sible continuar soportando tales esfuerzos. Afios mas tarde, al presentar su memoria
o curriculum para acceder al examen para profesor, y aludiendo al final de sus estu-
dios filosoficos, escribiria de si mismo —hablando en tercera persona— las siguientes
palabras: «se vio por ello obligado a elegir un estado en que se viese libre de la
amarga solicitud por el alimento cotidiano». Y afiade: «su situacién fue decisiva en la
eleccién de estado». De hecho, solicitd y le fue concedida su admisién, en 1843, en el
Monasterio Agustino de Santo Tomas en Briinn.

Cabria una torcida interpretacion de estas lineas, como si su entrada en el con-
vento hubiera estado motivada por razones poco nobles. Es bien sabido que las cir-
cunstancias que llevan a la vida religiosa, como también al matrimonio, son muy
diversas. Lo que importa es la coherencia posterior en el camino elegido, y ésa la tuvo
Juan Mendel. Primero fue su proyecto sacerdotal y luego, como estado de vida que le
permitiera realizarlo sin perder su trabajo cientifico, su decisién de ingresar en la orden
de los agustinos. Esas palabras suyas, por tanto, mas que a un espiritu mezquino, hay
que atribuirlas a su honradez y transparencia.




44 JUAN GREGORIO MENDEL "EL GENESIS, ANTES QUE LA GENETICA"

MENDEL, AGUSTINO

Ingreso en la Orden (1843-1847)

En el mes de octubre de 1843, habiendo cumplido los 21 afios, Juan Mendel
toma el hébito de la Orden de San Agustin, en el citado monasterio de Brinn. A par-
tir de entonces, y segln una practica comin a muchas érdenes religiosas, cambia el
nombre de Juan por el de Gregorio, con el que se le conoce habitualmente. Veremos
luego una particularidad en su firma.

Mendel completa su formacion eclesiastica con los estudios de Teologia a lo
largo de cuatro afios. No faltaron, durante el segundo curso, dos semestres sobre
arboles frutales, adecuadamente simultaneados con las materias teologicas. Al final
del tercer afo, Gregorio Mendel y sus tres compafieros de noviciado hacen su profe-
sion perpetua. Un aflo mas tarde, en agosto de 1847, es ordenado sacerdote a sus 25
anos por el obispo de la didcesis, habiendo obtenido previamente la necesaria dis-
pensa por su edad. La primera Misa la celebré el dia 15, fiesta de la Asuncion de la
Virgen.

Hasta aqui, tenemos un joven agustino, nacido en una buena familia cristiana,
que desde nifio ha crecido en el ambiente agricola y ganadero de su pais. Ha apren-
dido de su padre la intrepidez por mejorar el rendimiento de sus cultivos, y también de
las abejas, y ha demostrado, en sus estudios, que posee especiales dotes intelectua-
les con una mente clara y despierta.

Un monasterio con historia (1350...)

Conviene considerar ahora algunas caracteristicas del monasterio agustino de
Santo Tomas en aquella época, porque tuvieron gran importancia para el desarrollo
posterior del trabajo cientifico de Mendel.

En el territorio de la actual Republica Checa, los agustinos estaban presentes
desde el siglo Xl y la fundacién de Brinn databa de 1350. Es facil comprender que
durante los 500 afos que transcurrieron, entre esta fecha y la época de Mendel, el
monasterio sufriera las més diversas vicisitudes: persecuciones por parte de grupos
heréticos, saqueo de los turcos,.contagio de herejia en uno de los priores del siglo XVI,
nuevo saqueo y destruccion del monasterio por los suecos, en la Guerra de los Treinta
Afios, expropiacién por el emperdor José 1l y nueva instalacién en un antiguo monas-
terio deshabitado, de monjas cistercienses, en el siglo XVIIl, que fue el que conocié
Mendel y el que, al menos en buena parte, puede visitarse en la actualidad.
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Es importante saber que en 1752 el papa Benedicto XIV eleva el monasterio al
rango de abadia. Desde entonces, el Superior y sus sucesores tendrian categoria de
abad mitrado, con autorizacion para utilizar el baculo y la mitra, aunque sin potestad
para ordenar sacerdotes. El agustino Andreas Zirkel fue el primer abad. Gregorio
Mendel, como veremos, seria el sexto.

Cuando Mendel entr6 en el convento era abad Cyrill Franz o Frantisek Napp,
que presidio la abadia durante mas de cuarenta afios y que esté considerado como
«el abad mas significativo en los siete siglos de historia agustiniana». Como veremos,
tuvo una influencia decisiva en el desarrollo de los trabajos cientificos de Mendel.

El abad Napp impulso la vida intelectual en el monasterio y las relaciones con
la sociedad morava. En los propios terrenos, se dispusieron huertos experimentales al
servicio de la docencia y la investigacion, por encargo de la Real Sociedad Agricola
de Moravia-Silesia. Frantisek Napp fue también nombrado Director de Ensefhanza
Media en Moravia. Todo ello es terreno abonado para que el investigador nato, que es
Gregorio Mendel, pueda sacar el méaximo rendimiento a sus cualidades cientificas.

Los preludios de su investigacion (1848-1854)

Los primeros afios después de su ordenacion sacerdotal, Mendel recibio el
encargo de colaborar en la parroquia del convento como coadjutor. Esto llevaba con-
sigo la atencién pastoral a los enfermos del hospital del barrio. Esta circunstancia sir-
vié para poner de manifiesto un punto débil en la constitucién psiquica de Mendel. E
trato directo con los enfermos le suponia una tensién personal superior a sus fuerzas.
No sabemos detalles. Se habla de timidez insuperable, de una enfermedad nerviosa
que le retuvo en cama mas de un mes... Lo cierto es que, ante esta inesperada con-
trariedad, el abad Napp supo canalizar las energias del joven agustino hacia donde
mas podrian rendir, retirdndole del apostolado directo. En su carta dirigida al obispo,
informandole sobre la situacién de Gregorio Mendel, el abad lo calificaba como «reli-
gioso extraordinariamente dotado en el aspecto cientifico y sin cualidades para el
apostolado».

Sin mas tardanza, el mismo mes de octubre de 1849, Mendel es destinado al
Instituto de Znaim —fundado por los jesuitas en el siglo XVIl— como profesor adjunto
de Matematicas y Literatura. Triunfd con los alumnos por sus dotes pedagdgicas.

Para continuar en ese puesto docente como profesor titular, era necesario un
examen en la Universidad de Viena. Alli acudié en agosto de 1550 y se encontr6 con
otra desagradable sorpresa: su examen de Ciencias Naturales, tanto oral como escrito,
fue un fracaso rotundo. El tribunal le aconsejo que no volviera a presentarse hasta
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pasado un afio. Podemos imaginar el estado de &nimo con que regresaria a su con-
vento.

El abad Napp decididé que permaneciese en Briinn y dejase sus clases de
Znaim, ciudad que, segun parece, no volvié a visitar. Ademas, quiso que continuara
dedicado a la docencia y que adquiriese mayores conocimientos en su materia, inde-
pendientemente de conseguir o no el titulo de profesor. Para ello, pasé un curso como
profesor en la Escuela Técnica Superior de Brinn y, acto seguido, se trasladé a Viena
para asistir como alumno oyente —sin el riesgo a los examenes— en una docena de
asignaturas de ciencias, tanto tedricas como practicas.

Los dos afios de Viena [noviembre 1851 - ;verano? 1853] debieron de ser gra-
tificantes para Mendel. Entablé relaciones con varias sociedades cientificas, ingre-
sando como miembro en algunas de ellas. Presentd el primer trabajo suyo que
conocemos sobre plagas en hortalizas.

Con esta preparacion universitaria regresa a Briinn, donde enseguida reclaman
sus servicios como profesor. Ha quedado demostrada su valia pedagdgica y su com-
petencia en la materia, y esto pesa mas que la carencia de un titulo universitario. Sus
clases las imparte en el Instituto Aleman del estado, como profesor adjunto de Fisica
y Ciencias Naturales. Era el mes de mayo de 1854. Mendel cumpliria pronto los 32
ahos.

El ambiente del Instituto vy el trato diario con el profesorado parece que encien-
den de nuevo en Gregorio Mendel el deseo de intentar la conquista del titulo. En
agosto de ese mismo afo [1854] vuelve a presentarse a examen en Viena. Esta vez,
la tension interior es de tal grado que le obliga a retirarse, sin terminar el examen
escrito. Regresa a Brunn con fuerte dolor de cabeza y, sin duda, con mayor dolor
interno por su repetido fracaso. Que sepamos, ya no se examinaria jamas.

De nuevo, el buen tino de su Superior evitd que cayese en un abatimiento o des-
animo pernicioso. A partir de este momento, comienza la que podemos calificar “edad
de oro” de Juan Gregorio Mendel: sus experimentos en el jardin de la abadia.

LA INVESTIGACION SOBRE LOS HIiBRIDOS

Llegamos al punto central de esta exposicién: el mas divulgado y el mejor —o
peor— conocido, pues a veces se ha llegado a ridiculizar su trabajo, calificandolo poco
menos que de entretenimiento de un fraile que se aburria en el convento. Como saben-
mos, la ignorancia es muy atrevida.

El primer punto que conviene destacar son las caracteristicas del material de
investigacion: la flor de la planta del guisante.
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Con sus 2 6 3 cm de tamano, y con los pétalos recogidos encerrando el aparato
reproductor, es necesaria una gran destreza manual y finura por parte del manipula-
dor, para conseguir abrir la flor y cortar los estambres sin dafiar el pistilo. Ademas,
como los estambres estéan ocultos, es necesario ir haciendo observaciones frecuentes
para cortarlos antes de que madure el polen y evitar que la flor se autofecunde. Por
otra parte, hay que recoger el polen de otra planta para espolvorearlo en el pistilo de
la flor castrada. Todo esto es indispensable para realizar la polinizacion cruzada. No es
exagerado ponderar la habilidad, paciencia y minuciosidad de Mendel para realizar
centenares de cruzamientos —quizé millares— con los recursos e instrumentos de la
época. Sin duda, el estudio previo que habia realizado sobre una plaga de la flor del
guisante, le sirvio de entrenamiento. Se calcula que, en conjunto, tuvo que estudiar
unas 13.000 plantas y examinar 350.000 semillas.

En cuanto al jardin de experimentacion que utilizé Mendel, se ha dicho desde
siempre que se trataba de un pequefio huerto rectangular, de unos 7 x 35 m, adosado
a una fachada del edificio. La escritora Robin Marantz ha sugerido otro emplaza-
miento, alegando que el primero resultaria demasiado pequefio para cultivar tantas
plantas.

Lo gue no se sabia

Oftra consideracion importante es caer en la cuenta de lo que no se sabia en
tiempos de Mendel sobre la reproduccién de los seres vivos.

Todavia era frecuente la creencia de que la parte masculina era la fundamental
para la formacién del nuevo ser, mientras la femenina realizaba la funcién de acoger
pasivamente y proporcionar alimento al germen en desarrollo. Esta creencia habia cul-
minado tiempo atras en la teoria del “hominculo”, segun la cual, dentro del esperma-
tozoide estaria ya, en miniatura, el hijo. Tal modo de pensar hunde sus raices en la
experiencia humana, ganadera y agricola, que conduce a asignar a la parte femenina
—e incluso a la mujer— el papel de “tierra fértil” que permite el desarrollo de la semi-
lla. En la flor del guisante, el polen seria el Unico responsable de las caracteristicas
que tendré la futura semilla y la planta que de ésta se desarrolle. No resultaria super-
fluo exponer, en otra ocasion, las distintas mentalidades acerca del hecho reproduc-
tivo defendidas por Hipdcrates, Aristételes, San Agustin y las creencias a este
respecto en el mundo semita hebreo.

En cuanto a los conocimientos de citologia, a mediados del siglo XIX, todavia
no se aceptaba de forma general que todo viviente estuviese constituido por células.
Tampoco se conocian los cromosomas, ni su comportamiento en la division celular
mitdtica, ni menos adn su reparto en la formacién de espermatozoides y de dvulos.
Mas lejos todavia estaban el concepto de gen y la localizacion de los genes en los
cromosomas.
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La nocidn de especie tampoco estaba bien delimitada. Lo que Mendel denomina
“especies distintas” sélo son, con frecuencia, variedades de una misma especie. Esto
tiene su importancia de cara al aspecto evolutivo.

Este era el entorno biolégico en que Mendel estaba inmerso, igual que sus contempo-
raneos estudiosos del tema.

Su trabajo (1854-1863)

Su trabajo consistié, basicamente, en observar cdmo se transmiten a la des-
cendencia varios caracteres facilmente identificables. Escogié siete pares de rasgos
contrarios: planta enana y planta alta; semilla lisa y semilla rugosa; vaina cefida y
vaina globosa, etcétera. Se comprendera que la mera seleccion de las plantas que le
servirian para experimentar, le llevase un par de afios: 1854-55.

En esta misma época, realiz6 en 1862 un largo viaje hasta Londres para visitar
la Gran Exposicion Industrial. Se detuvo una semana en Paris. Todo ello le dioc ocasion
para ampliar sus conocimientos.

En 1863 dio por terminada su investigacion. Llegé a la conclusién de que esos
caracteres estudiados se heredaban con una regularidad y en una proporcion que
podia expresarse matematicamente. Hay que advertir que no enuncié lo que hoy cono-
cemos como “las tres leyes de Mendel”. En su trabajo, expone detalladamente los
resultados obtenidos, formula mas de tres generalizaciones pero apenas utiliza la
palabra “ley” salvo para referirse al modo como se desarrolla la planta del guisante.

Las cuarenta y ocho paginas manuscritas, en aleman, de que consta su pre-
sentacién, recogen diez afos de minucioso y paciente trabajo. La lectura publica la
hizo dos afios después, en 1865, ante el Circulo de Investigadores de Briinn, socie-
dad cientifica de la que era miembro fundador. Dada la extensidn y, sobre todo, la den-
sidad del escrito, le asignaron dos jornadas. Como las sesiones tenian lugar el
segundo miércoles de cada mes, a Mendel le correspondieron los dias 8 de febrero y
8 de marzo.

Ademaés de este principal trabajo de investigacién realizd otros muchos, antes y des-
pués de esas fechas. Se calcula que estudié unas 100 especies vegetales pertene-
cientes a unos 28 géneros. Entre ellas se contaban arboles frutales y también plantas
ornamentales como la Fucsia, de la que obtuvo una variedad que recibié su nombre.
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Importancia cientifica

Hoy dia, estamos en mejores condiciones para apreciar la importancia del tra-
bajo de Mendel, que quienes escucharon al cientifico agustino. Ellos no podian per-
catarse del alcance de sus hallazgos porque carecian de los datos que hoy
conocemos sobre el hecho generacional de los seres vivos.

De la importancia de la investigacién de Mendel quiero destacar algunos aspectos.

Mendel es el primero en aplicar las matematicas para estudiar un fenémeno bio-
l6gico colectivo de indole genética. No creo que haya que discutir que Mendel sabia
mas matematicas que biologia. Sus conocimientos sobre botanica y zoologia eran pre-
dominantemente descriptivos y empiricos. En su época, todavia no se habia estable-
cido de forma universal la teoria celular. Por tanto, si Mendel elabor6 un trabajo de gran
categoria no fue por sus conocimientos bioldgicos sino por su habilidad manual, su
paciencia, sus dotes de observacién minuciosa y porque sabia matematicas.

Nos guste o no a los bidlogos, hemos de reconocer que, el expresar un fend-
meno natural mediante un modelo matematico es el mejor modo —si no el Unico— de
descubrir la regularidad en el comportamiento de los organismos y de los procesos
vitales. Esto es lo que hizo Mendel. Y gracias a que examiné miles de plantas y cien-
tos de miles de semillas pudo encontrar nimeros que tuvieran fiabilidad, sin otras dis-
cordancias que las debidas al azar, que en el caso que nos ocupa carecen de
significado.

Otro gran logro de su investigaciéon fue demostrar que en los organismos exis-
ten rasgos que se transmiten de padres a hijos como “unidades hereditarias”, y que
esto sucede independientemente del resto de los caracteres heredados. Mendel no
podia hablar de genes, porque en su tiempo ni siquiera se conocian los cromosomas,
pero intuyd que en las células reproductoras tiene que existir algo material, unos “fac-
tores”, que se transmitan al embrién y condicionen su desarrollo.

Finalmente, Mendel contribuye decisivamente para establecer, desde la biolo-
gia, la igualdad entre los sexos. Afirma rotundamente que la célula masculina y la
femenina contribuyen por igual en el hecho generacional y rechaza la vieja mentalidad,
segln la cual, a la parte femenina se le atribuia meramente el papel de “nifiera” o
“nodriza”.

Sélo con estos tres aspectos hay suficiente para destacar la importancia deci-
siva del trabajo de Mendel y para otorgarle el merecido titulo de “padre de la Genética’.
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Reacciones y silencio

Ante la lectura publica de sus trabajos, y segun palabras de Mendel, «hubo gran
diversidad de opiniones, como era de esperar». La prensa también se hizo eco, del cual
citamos este comentario: «la participacién acalorada del auditorio demuestra que el
tema habia resultado interesantisimo, y el desarrollo del mismo altamente satisfactorio».

Al afio siguiente, el comité de la mencionada sociedad cientifica le ofrece a
Mendel! la publicacién de su escrito, que aparece impreso a finales de 1866 con el
titulo: «Investigacién sobre hibridos de plantas». A su autor le entregaron cuarenta
separatas y la propia institucién envié unas 150 copias a diversas bibliotecas y socie-
dades cientificas.

A pesar de todo, el trabajo de Gregorio Mendel cayé en el olvido. Ni siquiera
hubo rechazo: el silencio fue la dura respuesta social que recibié su autor. Podemos
imaginar su decepcién.

Entre los destinatarios de las separatas de que dispuso Mendel estaba el bota-
nico suizo Karl Wilhelm von N&geli, con el cual pudo mantener correspondencia de la
que se conocen diez cartas, escritas durante siete afios. Pero, por lo que parece,
Nageli tampoco manifesté gran entusiasmo ante los nuevos descubrimientos. Mas
bien le debié de indicar al sabio agustino que experimentase con otras plantas. No sin
razén, se le atribuye a Mendel la frase: «Mi tiempo ya llegara»

Dado su temperamento, que en varias ocasiones habfa mostrado la fragilidad
de su psiquismo ante situaciones de estrés, podriamos temer que en esta ocasion le
sobreviniera una mala racha de abatimiento y postracién. Afortunadamente no fue asi.

CAMBIO DE RUMBO (1868-1884)

Una cosa que no habia cambiado era el ambiente propicio de la abadia. Seguia
abierta a las inquietudes y necesidades agricolas de la comarca. Ademas, las relacio-
nes de Gregorio Mendel con las asociaciones cientificas del entorno eran cada vez
mas numerosas.

Sin embargo, hubo un acontecimiento que ocasion6 un fuerte viraje en su his-
toria. En el mes de julio de 1867 y a los 75 afios de edad, fallecia el prestigioso y deci-
dido impulsor de los trabajos de Mendel: el abad Frantisek Napp, quien habia presidido
la abadia durante 43 afos.

La sede estuvo vacante durante mas de 6 meses. La eleccidn del sucesor, que
habia de ser vitalicio, se realizaba mediante votacion. En el mes de marzo del afio
siguiente (1868) eran 12 los religiosos electores. Pues bien: 11 votos fueron para
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Gregorio Mendel. El suyo propio no fue en blanco: lo dedic6 a su amigo y compafero
el fildsofo Francisco Klacel. Mendel, a sus 45 afios, quedaba constituido abad mitrado
del monasterio de Santo Tomas en Briinn, para los casi 16 afios que le quedaban de
vida.

La unanimidad de pareceres en la votacién es una muestra del aprecio de que
gozaba en su comunidad religiosa. También tuvo su peso, en esta eleccion, la actitud
tolerante que mostraba Mendel ante las posibles tensiones nacionalistas entre checos
y alemanes. No olvidemos que dentro del convento habia religiosos de ambas proce-
dencias. Como ejemplo de su postura abierta y dialogante, Mendel, teniendo como len-
gua materna el aleman, siendo estudiante habia aprendido el checo a la perfeccion.

Se suele decir que con este nombramiento se acabaron sus investigaciones y
que le supuso un gran sacrificio aceptar el cargo. De esto segundo, no parece haber
constancia. En cuanto a lo primero, él mismo escribe a Nageli en tono optimista dicién-
dole: «... esto no va a impedirme continuar con mis queridas experiencias. Espero, mas
bien, poder dedicarles més tiempo y mas atencién, en cuanto me haya ambientado en
el nuevo puesto». Aunque esto no fue del todo cierto, sf que mantuvo su actividad cien-
tifica hasta el final.

Amplia actividad hasta el final

Dejando muchos datos en el tintero, quiero mencionar algunas de las activida-
des que Mendel desempefié en sus afios de abad.

En el terreno cientifico, mantuvo contacto con diversas sociedades cientificas e
incluso dio a conocer, el mismo afio de su eleccién como abad, su investigacion con
otra planta, el Hieracio, que fue publicada en las actas del Circulo de investigadores
de Briinn en 1870. Hay que destacar algo importante: los resultados que obtuvo en
este caso contradecian, en parte, lo que habia descubierto con los guisantes. A pesar
de todo, no oculté estos hallazgos que iban en su contra. Este gesto demuestra que,
ante todo, era servidor de la verdad y no de su triunfo personal.

En 1869, participa en la fundacion de la Sociedad Morava de apicultura. Dos
afios mas tarde, hizo construir un colmenar en el monasterio con cincuenta colmenas.
Consigue abejas reinas de ltalia, Egipto, Chipre y procura también realizar cruza-
mientos entre variedades distintas.

El ambito de la meteorologia tampoco le fue ajeno pues publicod 9 trabajos. Era
miembro fundador del Club Meteoroldgico Austriaco y se interesé por intentar una pre-
diccién del tiempo, por ser un elemento de tanta importancia para los agricultores.
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Su autoridad moral sobrepasaba los muros del monasterio. Como hombre de
confianza por su rango eclesiastico, en 1876 fue nombrado administrativo del Banco
Hipotecario de Moravia. Como dice alguno de sus biégrafos, se le conocia en el impe-
rio austro-htingaro «como un abad testarudo y pendenciero» capaz de enfrentarse a
las autoridades civiles —incluido el emperador de Austria— para defender los legiti-
mos derechos de la abadia. Esto no impidié que lo nombrasen director del mismo
Banco Hipotecario, cargo que solo desempefié durante tres afos por razones de
salud.

Pero esta vez no se trataba de aquella debilidad nerviosa que tanto le molesto
en su juventud sino de una enfermedad crénica renal. Su obesidad en los ultimos afos
era muy notable y él mismo hacia broma sobre ella. Ya en la primavera de 1883 tuvo
que guardar cama. Meses mas tarde, una hidropesia agravada con afeccién cardiaca
hizo que la situacion resultase irreversible.

En octubre de ese mismo afio, con motivo de la toma de hébito de los nuevos
novicios, tuvo su Ultima actuacién como abad. En esta ocasién pronuncié las siguien-
tes palabras: «Aunque mi vida haya conocido momentos de amargura, debo recono-
cer, agradecido, que el nimero de horas felices ha sido muchisimo mas elevado. Mis
trabajos experimentales han sido motivo constante de satisfaccion. Y estoy plena-
mente seguro de que no pasard mucho tiempo, hasta que el mundo entero reconozca
los resultados de mis investigaciones». Estas palabras proféticas se cumplirian casi
veinte aflos después de su muerte.

Hasta los ultimos dias conservd un licido sentido del humor, como consta por
una carta a su sobrino escrita 11 dias antes de su fallecimiento, que ocurri¢ el 6 de
enero de 1884.

Se celebré un solemne funeral en la iglesia del convento. Luego, el cortejo fune-
bre recorrié las calles de Briinn constituyendo una impresionante manifestacion de
duelo. Ademas de sus compaferos agustinos, acudieron al entierro autoridades civi-
les, numerosos profesores y también el pastor protestante y el rabino judio.

Habia desaparecido un gran cientifico, es cierto, pero sobre todo un hombre concilia-
dor, firme en sus convicciones legitimas y un religioso fiel hasta el final.

ULTIMAS CONSIDERACIONES

La obra cientifica de Mendel, como ya hemos indicado, cayd practicamente en
el olvido. Por si fuera poco, su sucesor en el cargo, el abad Anselmo Rambousek,
quemd los miles de papeles con notas manuscritas que encontraron en sus habita-
ciones.
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En el afio 1900, el ultimo del siglo XIX, tres genetistas de tres nacionalidades,
Hugo de Vries de Holanda, Carl Correns de Alemania y Erich von Tschermak de
Austria, descubren que los trabajos de Mendel dados a conocer 35 afios antes eran
certeros y coincidian con sus propias investigaciones. A partir de entonces y con el
apoyo de los avances de la naciente biologfa, cobran carta de ciudadania y se formu-
lan las tres “leyes de Mendel” que el monje agustino nunca promulgé. Unos afnos mas
tarde, fue erigido un monumento en su honor junto al jardin de la abadia de Brinn, en
cuyo pedestal se lee: «Al investigador de la naturaleza P. Gregorio Mendel» «Erigido
en 1910 por los Amigos de la Ciencia».

Las cuarenta paginas que el sabio agustino habia leido en Brinn, en aquel
invierno de 1865, empezaron a publicarse en otras lenguas. Entre 1901 y 1926 se tra-
ducen en este orden: al inglés, francés, ruso, italiano, polaco, japonés, sueco y checo.
La traduccion espafiola, realizada desde la version inglesa por el Dr. Antonio Prevosti,
aparecid, como muy pronto, en la década de 1960 y probablemente en 1977.

A estas alturas del articulo, quizas algunos de ustedes se preguntaran el por-
qué del subtitulo: “El Génesis antes que la Genética”. La razén es la siguiente. De
forma alegérica, con este juego de palabras se quiso decir que la opcion religiosa de
Mendel —simbolizada con el nombre del primer libro de la Biblia— fue prioritaria en su
vida de cientifico —la genética— sobre todo cuando lo eligieron abad. En realidad,
habria que decir mas bien “el Génesis a la vez que la Genética”. En ningin momento
de la vida de Mendel, que sepamos, asoma la mas minima contradiccién o incompa-
tibilidad entre su dedicacién a la ciencia y su opcidn religiosa. No en vano, el Concilio
Vaticano |, celebrado cuando Mendel llevaba dos afos de abad, y que sin duda cono-
ceria, declaré: «nunca puede haber verdadera oposicion entre la fe y la razon, ya que
el mismo Dios que revela los misterios e infunde la fe, es quien induce la luz de la
razén en el espiritu humano».
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En los cincuenta anos de
D. Casimiro Morcillo

Rev. Aragon. Teol. 23 (2006) Victor Pinilla Gracia

El 21 de septiembre de 1955, Su Santidad Pio X! designaba a Casimiro Morcillo
para la sede de Zaragoza, vacante tras la muerte de D. Rigoberto Domenech y Valls
fallecido el treinta de mayo del mismo afio. El cuatro de diciembre comenzaba su
ministerio pastoral en nuestra diocesis. Al cumplirse cincuenta ahos de su llegada a
Zaragoza sirvan estas paginas de recuerdo y homenaje.

D. Casimiro Morcillo Gonzalez' nacié el 26 de enero de 1904, en Chozas de la
Sierra (Madrid), en el seno de una familia de clase media, con once hijos.

Comenzé sus estudios eclesiasticos en 1914 en el Seminario de Madrid, estu-
dié en la Universidad Pontificia de Toledo donde obtuvo el doctorado en Teologia, y en
el Instituto Catdlico de Paris. Ordenado presbitero el 19 de diciembre de 1926, ejercid
el ministerio en la diécesis de Madrid-Alcala como: coadjutor de Valdemoro, profesor
en el Seminario (1927) oficial de la Secretaria de Camara, consiliario diocesano de las
Mujeres de Accion Catélica (1932).

También comenzé muy pronto a asumir responsabilidades en la lIglesia
Espafiola, siendo secretario nacional de las Obras Misionales Pontificias (1928), con-
siliario nacional de las Mujeres de Accién Catolica (1935) y director y colaborador de
varias publicaciones.

La Guerra Civil le sorprende en Santander en los Curso de Verano, y de alli pasa
a Bilbao y a Azpeitia. En la zona nacional reorganiza las Mujeres de ACE, y reanuda
su trabajo en OMP. Trabajé en la atencién de los madrilefios refugiados, en socorrer a
los sacerdotes que estaban en Madrid, organizé las suscripciones de Culto y Clero, y
diversas obras de caridad y de apostolado. En 1938 en Burgos nombrado Vicario
General de Madrid-Alcala, y representante de su obispo ante el gobierno de Franco.
Al regresar a Madrid después de ser tomado por las tropas reorganiza los servicios
religiosos y trabaj6 para la reconstruccién de los templos y para la creacion de parro-
quias en los suburbios de Madrid. Candnigo de la SIC de Madrid en 1.939.

' ARZOBISPADO DE ZARAGOZA, Boletin Eclesidstico Oficial (en adelante B.E£.0.)1955, pp 451-
458. Enciclopedia Espasa apéndice afos 1871-1972, p 221. Revista Ecclesia: 1943 |, 142, 173, 468; 1950
|, 54411 363;1955 11, 411, 663, 681; 1964 1 432, 675-676, 829; 1971 156, 220, 239, 253, 282, 314, 345, 347,
539, 635, 708, 713, 728, 731.
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Como Obispo (Consagrado Obispo el 25 de enero de 1943 por Leopoldo Eijo y
Garay, obispo de Madrid-Alcala, Félix Bilbao y Ugarriza, obispo de Tortosa y Benjamin
de Arriba y Castro, Arzobispo de Tarragona), ejercid el ministerio como: Auxiliar de
Madrid-Alcald (1943-1950), Obispo de Bilbao (1950-1955), Arzobispo de Zaragoza
(1955-1964) y Arzobispo de Madrid-Alcala (1964-1971). Inserté en su escudo episco-
pal la insignia de la Accién Catdlica, y su lema episcopal, fue «Impendar et superim-
pendar» (Me gastaré y me desgastaré)

Como miembro del Episcopado Espafiol, fue Moderador del Monasterio del
Parral (Segovia) de la Orden Jeronima, consiliario de la Obra Catélica de Asistencia
Universitaria, presidente del secretariado de la OCSHA y miembro de la Comision
Episcopal.

Miembro de la conferencia de Metropolitanos Espafioles como Arzobispo de
Zaragoza, fue secretario de la misma y miembro de la comisién permanente,
Presidente de la Comisién Episcopal de Cooperaciéon Sacerdotal Hispanoamericana,
representante del Episcopado Espariol en Eventos eclesiales en el Extranjero, y miem-
bro de la Comisién episcopal de Apostolado Seglar. Presidié y participé en diversas
comisiones episcopales para temas puntuales.

Fue procurador en las Cortes Espafiolas, Consejero del Reino y miembro del
Consejo de Regencia, cargos a los que renuncié después del Concilio.

Participd en el Concilio Vaticano Segundo, del que fue uno de los cinco subse-
cretarios, y después fue miembro de la Comision Coordinadora Post-conciliar.

Miembro de la Conferencia Episcopal Espafola de la que fue presidente, vice-
presidente, y presidente de la Comisién Episcopal de Apostolado Seglar.

Fallecié en Madrid el 30 de mayo de 1971, como consecuencia de una anemia aplas-
tica, fue enterrado en el suelo de la Basilica de San Isidro de Madrid (entonces
Catedral), y él mismo redacto su epitafio: «Aquf yace el primer Arzobispo de Madrid,
que fue también obispo auxiliar, y quiso siempre estar a los pies de todos».

Seminario

El seminario fue desde el principio de su pontificado una de sus grandes priori-
dades, el seminario edificio porque se encontré el Seminario Metropolitano de
Casablanca iniciado por su antecesor D. Rigoberto Domenech sin terminar y porque
se quedo sin seminario menor en el curso 1956-1957 al estar éste en Alcorisa, perte-
neciente desde el uno de enero de 1956 a la didcesis de Teruel. Y la cuestion voca-
cional, suficientes seminaristas para que haya suficientes sacerdotes.
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En la circular del «Dia del Seminario»? de 1956, expone la importancia de los
sacerdotes, pues sin ellos «no hay sacrificio, no hay sacramentos, no hay predicacién
del Evangelio, no hay educacion cristiana de los nifios, no hay vida y civilizacion cris-
tianas». Plantea la situacién de la didcesis «Zaragoza necesita sacerdotes: 555.000
habitantes, 208 parroquias (51 sin sacerdote), 370 sacerdotes, parroquias insuficien-
temente atendidas, la realidad del crecimiento demogréfico y «las necesidades de la
lglesia universal». Ante ésta necesidad la respuesta es el Seminario, que se actualiza
para responder a las necesidades de la didcesis; de 460 seminaristas, 137 van a otras
didcesis tras la variacién de los limites, de forma que «hoy tiene solamente trescien-
tos veintitrés seminaristas, cuando necesita y tiene que llegar a quinientos o seiscien-
tos, que son los que corresponden a su poblacion (uno por cada mil habitantes)». Ante
el paso de Alcorisa a Teruel, hay que habilitar un seminario menor antes de octubre
para los 250 alumnos de los cinco primeros cursos y hay que pagar y terminar las
obras del Seminario de Casablanca.

En la convivencia Sacerdotal del 1.956° también fue el tema a ftratar, D.
Francisco Izquierdo Molins expuso el tema: econémico y de instalaciones: nueve millo-
nes de pesetas y de vocaciones: urge «reclutar vocaciones tanto en A.C. como en
colegios, catequesis, etcetera».

Para la campafia del seminario se utilizaban todos los medios: cabalgata ciclista
y motorista, grupo folkldrico y rondalla, automévil con altavoces, prensa y radio, actos
en teatros, carteles por toda la ciudad, colecta por las calles, con medios curiosos
como el premio «La Palma del Sefior Arzobispo»* que otorgaba la palma que él utili-
zaba el Domingo de Ramos al colegio que mas dinero aportaba al seminario; y se rea-
lizaban actos para los diversos grupos: enfermos, nifios,® bachilleres, universitarios y
familias. En la campafia de 1958 se afiadi6 la celebracién de una Vigilia biblico-litur-
gica® en cada parroquia y a partir de 1959 los donativos en especie.

Al comienzo del curso 1956-19577 ya estaba listo el seminario menor en el
Seminario Conciliar, las obras de adaptacion costaron 4.000.000 de pesetas. Los estu-
dios estaban equiparados al bachillerato oficial con refuerzo del latin y de la gramatica
espafiola. Comenzé también el Seminario Menor Hispanoamericano de la OCSHA.
Comenzaron el curso 400 seminaristas, 250 en el menor y 150 en el mayor. En los
afos sucesivos los alumnos van creciendo, se adapta la Gltima planta para el curso 57-

: B.E.O.1956, pp 110-112,
s B.E.O. 1956, pp 136-137.

* B.E.O. 1956, pp 264-265.

s B.E.O. 1956, pp 188-189. B.E.O. 1957, pp 118-144.

¢ B.E.O.1958, pp 45-46.

7 B.E.O. 1956, pp 656-658, 673, 699. B.E.O. 1957, pp 77-81, 92-94, 148-149.
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58 y se comienzan las obras del seminario menor de nueva planta en 1961. Al final de
su pontificado se habfan superado los 600 seminaristas. A partir de 1957 se comienza
a utilizar la frase «ninguna parroquia sin seminarista»*®.

Junto con la consecucién del reconocimiento oficial de los estudios del semina-
rio menor, también los del seminario mayor obtuvieron reconocimiento eclesiastico con
la afiliacion del Estudio Brauliano a la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia
de Salamanca® en 1959.

D. Casimiro insistia en aumentar los sacerdotes en cantidad y en calidad y para
lo segundo puso en marcha la iniciativa del Post-seminario diocesano.” En julio de
1956 en la casa de ejercicios de Pinseque, tuvieron una semana de ejercicios y otra
de cursillo de apostolado los 40 sacerdotes ordenados entre 1951-1955 con excepcion
de los que han estado cursando estudios el afio académico 1955-1956. «Cuidar la for-
macién espiritual, intelectual y apostélica del sacerdote es cuidar solicitamente de toda
la grey cristiana» «dar a los sacerdotes la ayuda y los medios que necesitan para ser
luz en medio de la dibcesis» «la santidad y la eficacia apostélica del sacerdocio encar-
nado en cada uno de los elegidos por Dios para ser sus ministros». Los ordenados a
partir de 1956, tuvieron ya un curso completo de formacién en Teologia Pastoral en el
Seminario de San Carlos, y en el mismo siguieron las dos semanas en julio para los
ordenados entre1951-1955.

Ademéas de enviar alumnos a estudiar en Universidades Pontificias, también
favorecid otras iniciativas formativas sobre todo en el campo apostdlico y pastoral
como la celebracion en 1957 del IV Cursillo Nacional de Grupos de Apostolicos de
Seminarios .

Suburbios

Una de las tareas que D. Casimiro habia realizado en Madrid y en Bilbao, fue el
acercamiento de la Iglesia a los nuevos barrios de las grandes ciudades, y tambien la
realizé en Zaragoza."

s B.E.O.1957, pp 208-209.

s B.E.O. 1959, pp 460-461. B.E.O. 1960, p 60.

©  B.EO.1956, pp 373-374, 465, 656-658, 673. B.E.O. 1957, pp 209-210.
" B.E.O.1957, pp 436-437.

2 Zaragoza pasé de 264.256 habitantes en 1850 a 326.316 en 1960 y a 479.845 en 1970, cre-
ciendo en veinte afios en 215.589 habitantes, mas de o que habia crecido en la primera mitad del siglo
(165.138), y de lo que creceria desde aquel afio hasta 2004 (158.954). Solo la década de los sesenta con
sus 153.529 habitantes de aumento casi alcanza las cifras de los cincuenta afios anteriores o de los treinta
y cinco siguientes.
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El' 27 de mayo en su discurso en el acto de toma de crucifijos de la nueva pro-
mocién de Propagandistas.’

«Llamé la atencién y requirié el concurso de los jévenes para la solucién del pro-
blema de los suburbios, problema, subrayd, que es, en sintesis, un problema de caren-
cia en todos los érdenes de la vida. No menos de setenta mil personas, si no mas,
estan afectadas en Zaragoza por este problema carencial de los suburbios, y ni vos-
otros ni yo, comentd, podemos vivr tranquilos mientras este problema esté en pie.

Hay una solucion — dijo — a largo plazo, pero no podemos esperar a esta solu-
cién definitiva pero lejana. La solucién la hemos de dar en pocos meses para que esos
setenta mil habitantes de la ciudad dejen de vivir en el actual estado carencial y vivan
en forma civilizada y humana.

Después de decir incidentalmente que la labor de la Iglesia ha sido siempre
esencialmente civilizadora, manifestd que la solucién de urgencia que esta pidiendo a
gritos el problema de los suburbios se lo ha sugerido el hecho que personalmente ha
podido comprobar en sus correrias de contacto y de informacién por los barrios, al ver
como familias aprovechaban el descanso de los domingos para hacer adobes con que
levantar su casa.

Y esta solucidn, dijo resueltamente el sefior Arzobispo, es la solucién que voy a
intentar y para la que pido vuestra colaboracion.

Esas setenta mil almas no pueden continuar viviendo como viven, y hay que
darles un remedio répido en un plazo de cuatro o cinco meses. En esos cuatro o cinco
meses debemos proporcionarles los servicios espirituales y materiales que necesitan,
si no queremos que se nos caiga la cara de verglienza. No hablemos, continué
diciendo, de capillas cuando nos refiramos a los suburbios, sino de grupos parroquia-
les, de parroquias vivas, con su iglesia de barro, a la que daremos, si podemos, una
espadana y una campana, dos viviendas para otros tantos sacerdotes y escuelas con
cuatro clases y vivienda para maestros, las dependencias necesarias para la Accion
Catolica, un salén de espectaculos o de recreo, comedores, guarderfa infantil y campo
de deportes.»

«Estos propagandistas no se presentaran al afio que viene con las manos
vacias ante él (Arzobispo), sino con las (manos) manchadas con barro de los adobes
en los suburbios» «La promocién de propagandistas del afio 1956 ha sido bautizada
con el mote de “Promocién de los adobes”»

®  B.E.O. 1956, pp 359-362.
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Lo que se llamé la «Operacién Suburbios», comenz6 el 27 de mayo de 1.956
con un llamamiento™ titulado «con Cristo, a los suburbios de Zaragoza», en el que
analiza el crecimiento rapido y desordenado de Zaragoza, debido al éxodo rural,® y el
proceso de formacion de los barrios y suburbios: Oliver, La Camisera, Valdefierro,
Cuber, Colén, La Paz, Venecia, San Antonio, Las Fuentes, La Bozada, el Arrabal, la
Ranilla, el Picarral, el Cascajo..., habla de la tarea ya realizada por su antecesor,'
valiosa pero insuficiente, y, apelando a la caridad cristiana marca el objetivo: «Un
nuevo curso no debe comenzar sin que nuestros barrios queden dotados de iglesias,
escuelas, guarderias, dispensarios, comedores , si es posible, de salas de recreo.» a
continuacién expone el plan a desarrollar «de acuerdo y con la colaboracién del
Patronato de Suburbios»: 12 Sacerdotes en todos los barrios; 22 Construccion de
Grupos parroquiales: «... en cada barrio: ... integrado por el templo, las escuelas (dos
de nifios y dos de nifias), la escuela de orientacion profesional, la escuela del hogar,
la guarderia infantil, el dispensario, los centros de Accion Catdlica, el saldn de recreo
y las viviendas para sacerdotes y maestros»; 3° Apostolado intensivo y adaptado; 4°
Los edificios definitivos. El llamamiento contintia con la explicacion del plan de obras
que «exige la colaboracion de toda la ciudad cristiana»: 1. Trabajo: «El trabajo técnico
nos lo daré hecho el Colegio de Arquitectos de Zaragoza», «La mano de obra, ...,
seré prestada voluntariamente por la juventud de Zaragoza» y «ademas del encargado
de cada obra, tres 0 mas albariles de oficio, debidamente remunerados, trabajaran
juntamente con los jovenes para dirigir a éstos y para ejecutar ciertas labores mas
especializadas»; 2. Solares: de alrededor de tres mil metros cuadrados y de no menos
de dos mil quinientos. Se esperan adquirir a bajo precio o de «donaciones generosas»;
3. Materiales de construccidn: adobes, «pero ademads, habré que emplear cierta can-
tidad de cemento, de ladrillos, de madera, de tejas, de tuberias, de baldosines, de
yeso»; 4. El dinero necesario. Para recaudarlo se inicia una colecta extraordinaria los
primeros domingos de los meses proximos.

El 18 de Julio de 1.956, D. Casimiro, invité a merendar a los voluntarios y en el
discurso, destacé que:

' B.E.O.1956, pp 333-337.

s A Zaragoza emigraron fundamentalmente, gentes de todo Aragén, de Castilla, sobre todo de
(Soria y de Guadalajara), andaluces y extremenos.

% Existian en 1.954: el Patronato de Obras Religiosas y Escolares de la Barriada de Montemolin,
fundado por el Arcipreste del Pilar D. Agustin Gerico Nadal (Grupos escolares masculino y femenino, cam-
pos de deportes y talleres de orientacién profesional en el barrio de San José; iglesia y escuelas de Cristo
Rey en Las Fuentes, en la parroquia de San Vicente); el Centro educativo de Santo Dominguito de Val, fun-
dado por las Obras Catequisticas Diocesanas (salén recreativo en la parroquia de San Valero); la Obra
Familiar de los Suburbios de las Mujeres de Accién Catdlica (seis Escuelas Primarias, dos comedores infan-
tiles, una Guarderia, cuatro Escuelas de Hogar, servicios religiosos en dos barrios, tres capillas y dos casas
parroquiales). También lo que tenia la parroquia de Santa Engracia, hasta entonces diécesis de Huesca
(iglesias de San Lino, Amor Hermoso, y Casal Parroquial del barrio de Colén en San José; capillas de
Venecia, Torrero y Sagrada Familia, y escuelas, en Torrero).
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«Esta primera fase ha demostrado que todas las clases sociales, la ciudad en
suma, pueden contribuir y estan contribuyendo, conviviendo en esos tajos que todos
conocéis. Es un abrazo de amor que la ciudad da a los barrios humildes.

Estais demostrando con esta obra, que queréis terminar con un catolicismo
aburguesado y cémodo, y que sea sustituido por un catolicismo de sacrificio practico.

En este dieciocho de julio, hemos de recordar aquel otro dieciocho de julio de
hace veinte anos, en que Espafia estaba dividida en dos bandos y luchamos porque
queriamos una Espafia méas justa, que es lo que estais haciendo abrazados los dos
bandos, antes divididos, para lograr un patriotismo serio y eficaz.»."”

Un afic después del Llamamiento, otro documento arzobispal: con Cristo en los
suburbios de Zaragoza," hace balance de lo realizado a lo largo del afio en los siete
barrios: El Cascajo, El Picarral, La Almozara, La Venta del Olivar, Valdefierro, San
Antonio y La Paz, elegidos por ser «los mas alejados de la ciudad y los méas abando-
nados»: «3 iglesias, 6 salones de recreo, 10 escuelas primarias, 10 escuelas de orien-
tacion profesional, 8 guarderias y dispensarios, 5 casas para la Accion Catdlica y el
fomento de la cultura, arte y recreo, y 18 viviendas para sacerdotes y maestros». 24
sacerdotes estan viviendo en los barrios citados y en La Hortilla, Daman, Miralbueno,
La Bozada, Oliver, Casablanca, Las Delicias, Venecia, San Fernando, Torrero, Las
Fuentes, Cuber y Colén. Agradece la colaboracién y las donaciones y resume lo que
queda por hacer.

El 30 de Junio de 1.957 el Sr. Nuncio de Su Santidad, lldebrando Antoniutti,
inauguro las obras realizadas durante el primer afo,' visitando El Cascajo, El Picarral,
La Almozara, La Venta del Olivar, Oliver, La Camisera, Valdefierro, La Paz, San
Antonio y San José. Fue en San Antonio donde el Sr. Arzobispo hizo ofrenda de las
obras al Papa, y donde el Nuncio respondié con un discurso en el dijo «habéis reali-
zado una obra que traduce en préactica las ensefianzas pontificias de orden social», y
subray¢ que las iniciativas urbanisticas deben estar al servicio de los habitantes.

Se hizo presente en los suburbios desde el primer momento de su pontificado,
celebrando bautizos y primeras comuniones, acercandose a los habitantes, bendi-
ciendo grupos de viviendas tanto de la Organizacion Sindical como del* Hogar
Cristiano, inaugurando todo tipo de obras sociales, comienzos de trabajos y primeras
piedras. Durante el primer afio fue capaz de movilizar 1.500 voluntarios, y recabd
donativos de particulares y de instituciones, en metalico y en especie, desde baldosas

7 B.E.O.1956, pp 508-510.
®  BE.O. 1957, pp 243-246.
©  B.E.O.1957, pp 280-282. 312-318.
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hasta custodias. A lo largo de todo el pontificado se multiplican las noticias de capillas,
altares provisionales, guarderias, escuelas, comedores, instalaciones religiosas y
obras sociales, para «cristianizar» y «civilizar».

Junto con el esfuerzo econdmico, estuvo el esfuerzo humano de sacerdotes,
religiosos, religiosas, maestros, catequistas y voluntarios movidos por el compromiso
cristiano.

En los ultimos afos de su presencia en Zaragoza, comienzan a aparecer las rei-
vindicaciones de «reconocimiento» por parte de las autoridades, saneamiento de las
calles, agua y vertido, declaracién oficial de la urbanizacion de los barrios, transporte
publico, accesos a la ciudad ...

El esfuerzo de aquellos afios hizo de aguellos suburbios de chabolas construi-
das en una noche, de cuevas y de cuadras adaptadas como vivienda humana, parro-
quias y barrios con una identidad, con una dignidad y con un futuro.

Nuevo arreglo parroquial de Zaragoza

En 1.955 habia en Zaragoza capital catorce parroquias: La Seo, El Pilar, San
Pablo, San Felipe y Santiago el Menor, San Gil Abad, San Miguel de los Navarros,
Santa Maria Magdalena, Santa Cruz, Santiago el Mayor, y Nuestra Sefiora del Portillo,
dentro de las murallas de la ciudad; Nuestra Sefiora de Altabas, en la margen
izquierda del rio Ebro y San Valero Obispo, San Braulio Obispo y San Vicente Digcono
y Martir, creadas en a principio de los afios cuarenta en las zonas de expansién de la
ciudad. Formaban el Arciprestazgo de Zaragoza que sumaba casi doscientos mil habi-
tantes. En 1.956 pasa a la didcesis la parroquia de Santa Engracia con unos cincuenta
mil feligreses

El 31 de diciembre de 1.957 «El Rvdmo. Prelado constituyd y dio instrucciones
a la Comisién para el nuevo arreglo parroquial de la ciudad de Zaragoza».?®

En la introduccién de la Carta Pastoral ya citada, Teologia de la Parroquia, de
29 de septiembre de 1.958, afirma que «Zaragoza sufre en su propio cuerpo el pro-
blema de la parroquia con caracteres de dolencia crénica dificil de sanar».Y al final de
la misma afade:

«De todos es sabido que la ciudad de Zaragoza tiene necesidad de un nuevo
arreglo parroquial con que se provea la creacién de nuevas parroquias, a la redistri-

*© B.E.O. 1958, p21.
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bucién de los sacerdotes y al servicio que los fieles necesitan. Es sabido también que
los suburbios de Zaragoza reclaman la presencia méas continua de sus sacerdotes».

Tres afios después, los trabajos de la comisién y el trabajo en los suburbios, va
dando sus frutos, en 1961 creé trece parroquias, en 1962 seis y otras seis en 1964
cuando ya era Arzobispo electo de Madrid y administrador apostélico de Zaragoza.
Todas las parroquias fueron creadas por dificultad para el acceso a la iglesia parro-
quial y por nimero de fieles como parroquias de término con derecho a cuatro coad-
jutores y los decretos sefialan los limites de cada una. En cuanto al criterio se crearon
parroquias segun los barrios o poblados y en los que eran muy grandes se adoptaron
divisiones arbitrarias. También se suprimié una parroquia en el casco histérico, la de la
Santa Cruz, que quedd fusionada con la de San Gil. Se pasé por tanto de quince
parroquias a treinta y nueve con la creacion de veinticinco y la supresién de una. Varias
de las parroquias que se erigieron después también comenzaron a funcionar en estos
afios.

De la parroquia de Nuestra Sefiora del Portillo, de la que ya se habia separado
la de San Valero en el barrio de las Delicias, y que en 1954 contaba 17.000 habitan-
tes, erigié el 25 de marzo de 1961 la parroquia de Nuestra Sefiora del Rosario,? en el
barrio de La Almozara y que contaba en el momento de la ereccion con 6.000 fieles.
También redujeron territorio al Portillo las parroquias de Nuestra Sefiora del Carmen y
de Nuestra Sefiora de La Almudena creadas en 1964.

El territorio de la Parroquia de Santa Engracia era enorme y en el no se habia
creado ninguna otra parroquia como en el resto de la ciudad, dentro de su territorio
estaba gran parte del ensanche de la ciudad y dos de las zonas principales de nuevos
asentamientos, casi todo el barrio de San José, parte de las Fuentes y toda la margen
derecha del Canal Imperial de Aragon, de ella tomaron todo o parte de su territorio 11
de las 25 nuevas parroquias. En Torrero: San Antonio de Padua® con 5.000 feligreses
el 25 de marzo de 1961. El Buen Pastor® con 7.500 feligreses, y La Sagrada Familia®
con 8.000 el 15 de julio de 1961. San Eugenio, Papa® con 4.600 feligreses y Nuestra
Sefiora de La Paz* con 2.300 feligreses, el quince de septiembre de 1961. En San

2 B.EO. 1961, pp 128-129.

# B.E.O.1961,pp 129-130.B.E.O. 1962, pp 89. El 27 de febrero de 1962, la Sagrada Congregacion
de Ritos, cambié el nombre por el de San Francisco de Asis, «a instancia y ruego del muy reverendo Padre
Provincial de los Padre Capuchinos de Aragéns.

2 BEO. 1961, pp 251-252.
#  B.EO. 1961, pp 252-254. BEO 1963, pp 70-71, 180-181.

* B.E.O. 1961, pp 430-431. Se le puso este nombre en honor del Papa Pio XII (Eugenio Pacelli) y
alaplaza en la que estaba la parroquia el nombre de la madre del pontifice.

= B.EO. 1961, pp 436-438.
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José: Nuestra Sefiora del Amor Hermoso? con 8.000 feligreses, y San Lino, Papa,®
con 5.000, el 15 de julio de 1961. San Lorenzo, Martir 8, con 4.000 feligreses, el
quince de septiembre de 1961. En Las Fuentes: La Santa Cruz,* con 10.000 feligre-
ses, el uno de abril de 1964. En el Ensanche: Nuestra Sefiora del Perpetuo Socorro,*
con 12.000 feligreses, y Nuestra Sefiora del Carmen,® con 12.000 feligreses, el uno
de abril de 1964.

El crecimiento extraordinario de Zaragoza en la margen izquierda del rio Ebro
es posterior a las fechas que estudiamos, de aquellos afios data el barrio de la Jota
en el que el 15 de julio de 1961 erigi¢ la parroquia de San Pio X,* con 4.000 feligre-
ses, separandola de la de Nuestra Sefiora de Altabas, hasta entonces la Unica de la
ciudad a ese lado del rio que en 1954 contaba 17.120 feligreses. El quince de sep-
tiembre de 1961 erigi6 la parroquia de Santa Isabel,* con 4.000 feligreses en el barrio
rural del mismo nombre, dividiendo las parroquias de los barrios rurales Montafana y
Movera, pertenecientes al arciprestazgo de Zuera, que en 1954 tenian 6.980 y 1.450
fieles respectivamente.

La parroquia de San Vicente Martir que en 1954 contaba con 10.000 habitan-
tes, separada de la de San Miguel de los Navarros en los afios cuarenta ocupaba parte
de los barrios de San José y de Las Fuentes, cedid parte de su territorio a las siguien-
tes parroquias: En San José: San Lino, y San Lorenzo. En las Fuentes: San José
Artesano,® con 7.000 feligreses, el quince de septiembre de 1.961 y Cristo Rey* con
8.000 el 24 de septiembre de 1962.

San Valero, separada de El Portillo, es la parroquia Madre del barrio de Las
Delicias, y de los barrios del oeste de la ciudad, contaba en 1954 con 39.000 habitan-
tes, de ella surgieron siete parroquias en estos afios. Nuestra Sefiora de Lourdes,” en
Valdefierro, con 5.000 feligreses, El quince de septiembre de 1961. La Coronacion de

2 B.EO. 1961, pp 249-250.

»  B.E.O. 1961, pp 254-256. B.E.O. 1963, pp 276. Ya funcionaba como capilla de Santa Engracia en
la didcesis de Huesca y recibe el nombre por Lino Rodrigo, obispo de ésta diécesis.

»  BE.O. 1961, pp 433-434.
©  B.E.O. 1964, pp 330-332.

»  B.E.O.1964, pp 321-323.

% BE.O. 1964, pp 323-325.

% B.EO. 1961, pp 256-257.

% BE.O.1961, pp 438-439.

s B.EO. 1961, pp 431-433, 316.
% B.E.O.1962, p 674.

¥ B.E.O.1961, pp 435-436, 325.
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la Virgen,® en el barrio Oliver, con 4.000 feligreses, y San Pedro Apéstol,® en La
Camisera, con 6.500 feligreses el diez de agosto de 1962.Y las cuatro en Las Delicias:
La Madre de Dios de Begonfa,* con 8.000 feligreses y Santo Dominguito de Val,* con
12.000, el diez de agosto de 1962; Nuestra Sefiora de La Almudena® con 7.000 feli-
greses y Nuestra Sefiora de Montserrat® con 7.000, el uno de abril de 1964.

En el grupo de viviendas Aloy Salas, entre el Casco Histérico y Las Fuentes, eri-
gio el diez de agosto de 1962, la Parroquia de Corpus Christi* con 4.000 feligreses
separandola de la Parroquia de Santa Maria Magdalena que en 1.954 contaba 15.000
habitantes.

La parroquia de San Braulic separada de Santiago el Mayor en los afios cua-
renta, que contaba en 1954 con 18.177 habitantes, fue de las parroquias de la perife-
ria la que menos modificaciones sufrié en estos afios, solo se le separd El Corazén de
Marfa,* 11.000 feligreses, el uno de abril de 1964.

De las parroquias histéricas Santiago el Mayor cedid parte de su feligresia a
Nuestra Sefiora del Carmen y San Miguel de los Navarros a San José Artesano y a
Cristo Rey.

Llama la atencidén que ninguna de las parroquias erigidas en 1.964 estuviera atendida
por el clero diocesano, configurando una de las caracteristicas de las parroquias del
ensanche: Redentoristas, Carmelitas de la Antigua Observancia, Hermandad de
Sacerdotes Operarios, Salesianos, Claretianos y Marianistas.

Parroquia

En los afios del comienzo del pontificado de D. Casimiro en Zaragoza, termina
el periodo de auje de las misiones parroquiales que marcaron gran parte de la pasto-
ral de la post-guerra, aunque los boletines de los primeros afios todavia notifican algu-
nas,” a destacar la celebrada en Valdefierro, uno de los suburbios de Zaragoza.

®  BE.O. 1962, pp 397-398.
®  B.E.O. 1962, pp 403-404.
© B.FE.O. 1962, pp 395-396.
“ B.E.O. 1962, pp 401-402.
2 B.E.O. 1964, pp 325-327.
©  B.E.O. 1964, pp 327-328.
“  B.E.O. 1962, pp 399-400.
“  B.E.O. 1964, pp 329-330.
“ B.E.O.1956, pp 768.
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Para él la parroquia, como dice en la Carta Pastoral que dedicé a este tema, es
«célula base de la vida eclesiastica... , célula de un cuerpo que es el Cuerpo Mistico
de Cristo»,* es una institucién necesaria pero que necesita ser actualizada, para ello,
el nueve de agosto de 1957 en una circular comunica: «Es, sin embargo, llegada la
hora de comenzar la larga tarea de afios que nos espera hasta ver todas nuestras
parroquias adaptadas a la misién apostélica gue han de cumplir en nuestro tiempo. Y
vamos a comenzar con una semana dedicada por entero al estudio de la Parroquia»
a celebrar del 23 al 28 de septiembre, porque «nuestras parroquias tienen que revisar
sus métodos pastorales para llegar a ser otra vez madres y maestras de las almas».
“®E| quince de octubre en la circular Nuevo Curso en la Parroquia *° expone el «plan
de trabajo» que se trazd en la «Semana de la Parroquia»: En la Pastoral litdrgica, en
la predicacion y catequesis y en el servicio pastoral. Y el 12 de diciembre de 1957 tuvo
una reunién con los parrocos de la ciudad, para tratar la reorganizacién de la vida
parroquial en la ciudad.*®

En la linea de adaptar a la parroquia lo gue se enuncia sobre la didcesis, un afio
después de la Carta Pastoral sobre las Misiones, en el DOMUND de 1958 en la circu-
lar la Parroquia Misionera, dice:®' «La parroquia, que de la didcesis ha recibido el ser
y a la diocesis ha de seguir en su obra, tiene que ser misionera como la Iglesia dio-
cesana lo es, como lo es la Iglesia universal.» y para esto «las parroquias todas de la
archididcesis de Zaragoza han de ser misioneras y han de sentirse ligadas, por la cari-
dad y por la obediencia, a la obra misionera de toda la Iglesia por voluntad y manda-
miento de su Arzobispo».

También se traté en la convivencia sacerdotal de 1959 la relacién entre
Seminario y parroquia,® por medio de una conferencia, en la gue se ponia de relieve
la parroquia como lugar de formacién para los futuros sacerdotes, que han de servir
después en las parroquias.

En 1961 nombré «una Junta, compuesta por una representacién de la Comision
Catequistica, por los Directores de algunos colegios de religiosos y de religiosas y por
algunos reverendos Curas parrocos» para estudiar la coordinacién entre parroquia y
escuela, en orden a hacer a los nifios, adolescentes y jévenes «amantes de la madre
parroquia, en la que casi todos fueron bautizados y hechos miembros del cuerpo mis-

« PO XIl, Alocucion a la parroquia de San Medin de Barcelona, 21-Vill-1957.
“  B.E.O. 1957, pp 352-359, 437-452.

® B.E.O. 1957, pp 463-467.

s B.E.QO. 1957, pp 577. B.E.O. 1958, p 531.

st B.E.O. 1958, pp 342-344.

2 B.E.O.1959, pp 134-146.
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tico de Cristo», tras las reuniones, dos meses de experiencia piloto en las parroquias
de La Magdalena y San Gil, y una sesién de estudio de «la Comisién Catequistica
Diocesana, los parrocos y los directores y directoras de los colegios de religiosos y de
religiosas de la ciudad» se llegaron a las siguientes conclusiones:

«1.2 En cada parroquia habra todos los domingos y a hora conveniente una misa
preferentemente para nifios.

2.2 A esta misa asistiran una vez al mes, al menos, los nifios de la parroquia,
aungue no todos en el mismo domingo, poniéndose previamente de acuerdo la parro-
quia y los colegios.

3.2 En los colegios completaran la ficha de cada nifio afiadiendo la parroguia a
la que pertenecen.

4.2 Cada colegio hard listas de nifios por parroquias y duplicadas las enviara a
la Comisién Catequistica Diocesana, que las hara llegar a cada parroquia.

5.2 Cada Parroco podra visitar alguna vez a los nifios de su parroquia en el cole-
gio, poniéndose previamente de acuerdo con los directores.

6.2 Las parroquias y colegios procuraran que los nifios pertenezcan a la
Congregacién de la Doctrina Cristiana de su respectiva parroquia y que esta
Congregacion tenga vida pujante y actie hasta en la época de vacaciones».s

Apostolado Seglar

Desde sus tiempos de cura en Madrid, D. Casimiro estuvo muy cercano a la
Accién Catodlica:* «el apostolado seglar organizado bajo la direccién de la Jerarquia»,
cuya insignia incluyd en su escudo episcopal, desde su entrada en la didcesis cuenta
con ella para realizar sus proyectos, y aparece su primera preocupacion para un apos-
tolado eficaz: La union: «Coordinacion de todas las organizaciones apostdlicas para
llegar eficaz y decisivamente a los suburbios de Zaragoza y a los pueblos de la dié-
cesis», «de forma que se cree un gran ejército para la conquista, y de esta forma lle-
gar a los ultimos rincones del mundo.». También desde los primeros afos aparece el
imperativo de influir en la sociedad: «adaptar la Accién Catdlica al apostolado social
haciendo que Cristo llegue a la fabrica, al hogar, al templo y a la calle.» ya que «la paz

% B.E.O. 1962, pp 4-7, 181-182,

% B.E.O. 1956, p 303, 309-311, 359-362, 723-726. B.E.O. 1957, pp 213-214, 305-306, 308-309.
571-577. B.E.O. 1958, pp 612-616. B.E.O. 1959, pp 164-165.
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social solo puede cimentarse en la justicia», asi lo hizo saber a los nuevos
Propagandistas de 1957:

«... su principal cometido era vivir en el mundo, influyendo en él y dejando sen-
tir su presencia y su peso...

Pero lo que yo mas quiero — dijo el sefior Arzobispo — es que vayais a los subur-
bios a convivir con los que alli viven, de forma que los consideréis como si fuese vues-
tro barrio, vuestra misma calle.

Y os vuelvo a rogar, como el pasado afio, vuestra atencién a los pueblos, que son
los que guardan las virtudes nacionales y, no sélo nacionales, sino sobrenaturales.

Acabd diciendo:

También os pido que os dejéis sentir en la sociedad siendo los mejores cumpli-
dores de vuestros deberes. Si sois estudiantes, estudiando ...; si oficinistas, que tra-
bajéis todas las horas de la jornada con gran interés ... Los obreros, demostrando
cémo se debe trabajar siguiendo los mandatos del Evangelio; y si hubiera algun
patrono, le diria que cumpliera él también con sus deberes de justicia y de caridad.»

A la vez que se valora todo lo realizado, los esfuerzos y la gran cantidad de
dinero invertido en obras sociales, en el XXV aniversario de la Accién Catolica zara-
gozana en 1.959, aparece como un punto de inflexién en el que se va valorando mas
la «actuacion social del catélico» y el «ejercer influencia apostélica sobre obras crea-
das por otros». Este cambio se nota a nivel nacional con el Nuevo estatuto.®

Este cambio de orientacion, desde la unién de todos en la Accién Catdlica, al
reconocimiento y coordinacién entre diversas entidades, lo denota el que en tal efe-
mérides se celebrase un Congreso Diocesano de Apostolado Seglar con el que el
Arzobispo pretendia: «despertar la conciencia de los seglares catélicos en orden a los
deberes de Apostolado, que a todos nos incumben por el mero hecho de ser cristia-
nos.» y «la necesidad de lograr una coordinacion perfecta entre las mil obras piado-
sas y de apostolado existentes en la didcesis para llegar al objetivo de un frente
comun».% . El congreso desembocé en la creacién de la Federacién Archidiocesana
de Obras de Apostolado Seglar® y a nivel nacional en la Unién Nacional de Apostolado
Seglar®® D. Casimiro fue el primer Arzobispo delegado de la Conferencia de
Metropolitanos para el Apostolado Seglar.

s B.E.O. 1959, pp 526-558.

% B.E.O.1959, pp 186-187, 249, 265-266, 278, 489-491, 523-526, 561-566.
s B.FE.0. 1960, pp 6-7, 61. B.E.O. 1962, pp 184-186.

% B.E.O.1962, pp 160-164.
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Junto con la Accién Catélica, aparecen presentes en la diécesis: cofradias y
asociaciones piadosas con su consejo coordinador;® la Asociacién Catélica Nacional
de Propagandistas;® las Congregaciones Marianas;® las Hermandades del Trabajo;®
la Accién Social Patronal.®

Van haciéndose presentes en la didcesis los diversos movimientos especializa-
dos de Accion Catdlica, sobre todo la JOC.

Misiones

D. Casimiro pertenecia a la Comisién Episcopal de la Obra de Cooperacion
Sacerdotal Hispanoamericana desde sus comienzos en 1.949, y pasé a presidirla
desde que fue Arzobispo de Zaragoza. El conocia la escasez de sacerdotes de
América y era sensible a los llamamientos de otros obispos y del Papa para remediar
el problema, por ello favorecié la Unién Misional del Clero y en todas las campafas
relacionadas con las misiones insistia en la colaboracién sacerdotal ademés de la eco-
némica.

Utiliza un argumento sencillo que es, relacionar el nimero de seminaristas en
Espafia, mas solicitudes para entrar en el seminario que capacidad de los mismos, con
la carencia de Sacerdotes en Hispanoameérica, y para esto junto con favorecer el que
seminaristas de la diécesis fueran al Seminario Mayor Hispanoamericanc de Madrid®
0 al Seminario de Misiones Extranjeras de Burgos,® cred en Zaragoza un Seminario
Menor de la Obra de Cooperacién Sacerdotal Hispanoamericana® que comenzd a fun-
cionar en el curso1.956-57, y al que siguieron otros similares en diversos puntos de
Espafa.

También potenci6 el envio de sacerdotes diocesanos a América, a trabajar alli
de una forma temporal o definitiva, principalmente a Republica Dominicana vy a
Colombia.®” Estos curas tenfan en Madrid un Cursillo de preparacion y eran enviados
en grupos formados previamente organizados alli.

© B.E.O. 1956, pp 216-217, 223-224, 362, 789. B.E.O. 1957, p 489.
©  B.FE.0. 1959, pp 123-125, 129-130.

s B.E.O.1959, pp 29-31, 220.

© BE.O. 1957, pp 435-436.

©  B.E.O. 1959, pp 89.

“ B.E.O. 1957, p 95, 151.

s BFE.O. 1959, pp 16-17.

% BE.O. 1957, pp 297-298.

%  B.E.O.1956, p 227. B.E.O. 1957, p 160, 200-201, 321, 338. B.E.O. 1958, p 379, 529. B.E.O. 1959,
pp 2-5, 182-183.
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Para potenciar la ayuda de los seglares a las misiones, oracién, limosna y sacri-
ficios, se potenciaron todas las Obras Misionales Pontificias, con todas sus jornadas y
campafas: Santa Infancia, Clero Indigena, Jornada de los enfermos por las misiones,
DOMUND.

En 1956 se puso en marcha la Seccién Misional del Instituto Cultural Hispanico
de Aragén,® constituida por 19 Religiosos (de todos los institutos masculinos presen-
tes en la di6écesis) nombrados por sus provinciales, con la finalidad de dar a conocer
la aportacion de los aragoneses en las misiones, por medio de charlas y publicacio-
nes.Y desde ese mismo afo se celebrd un Cursillo de Formacién Misionera, para los
jovenes de ambos sexos encuadrados dentro de la Cruzada Misional de Estudiantes.®

D. Casimiro quiso predicar con el ejemplo, y cuando en la Comision Episcopal
que él presidia decidié poner en marcha la Cooperacién Seglar Hispanoamericana
comenzo por promocionarla en su diocesis:

«... quiere proporcionar a América:

Para sus parroquias extensas y superpobladas: catequistas, apostoles de la
Accién Catolica, enfermeras, visitadoras, asistentas sociales, médicas, puericultoras.

Para sus centros de ensefianza: maestras, licenciadas, profesoras tituladas de
formacién profesional.

Para su vida social: graduadas en la doctrina social catélica, y escritoras y con-
ferenciantes capaces de exponer y divulgar la doctrina de la Iglesia frente al marxismo
y a las sectas protestantes.»

De las quince primeras cooperadoras que partieron para Republica Dominicana
en 1.959, cinco eran aragonesas, cuairo de Zaragoza y una de Huesca.”

Conclusion

Cuando uno comienza a acercarse y a estudiar a un personaje histérico, desea
encontrar algo extraordinario: un héroe, o un santo, conforme avanza el trabajo te vas
dando cuenta que no va a haber ninguna conclusién rimbombante, que era un hom-
bre de su tiempo. En efecto D. Casimiro fue un eclesiastico espafiol de su tiempo for-
mado en el seminario de su diécesis y en la Universidad Pontificia de su provincia

®  B.EO. 1956, pp 297, 702-703. B.E.O. 1959, pp 91-93, 218-220, 559-560.
® B.E.O. 1956, pp 787-789.
" BE.O. 1957, pp 503-505. B.E.O. 1959, pp 122-123.
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eclesiastica, al que las circunstancias y los acontecimientos fueron colocando en la
avanzadilla de la Iglesia espafiola de los afios cuarenta. A Monsefior Morcillo le tocd
formarse en aquella Iglesia espafiola que vivio los avatares de los afos veinte, que
sufri6 la persecucion y el intento de aniquilacién, y que se sintié agradecida a quien le
habia salvado la vida, y solidaria y responsable en la construccion de una sociedad en
la que aquellos tragicos momentos no se volvieran a repetir. El obispo Morcillo ecle-
siasticamente, era «hijo» del obispo que lo ordené de cura, que lo nombré represen-
tante ante el gobierno de Burgos, del que fue obispo auxiliar y al que sustituyd al frente
de la diécesis de la capital de Espafia: D. Leopoldo Eijo Garay; y como espafol «hijo»
del General Franco, al lado del cual estuvo en Burgos, de la mano del que volvié a la
diécesis para la reconstruccién después de la Guerra Civil y el que después del
acuerdo con la Santa Sede para el nombramiento de obispos lo designé como obispo
antes de cumplir los treinta y nueve afios. D. Casimiro era un Catélico, devoto del Papa,
para él la situacién conseguida al terminar la guerra no era un punto de llegada sino
un punto de partida para la aplicacién del evangelio y del magisterio de la Iglesia, para
la consecucién de la paz y de la justicia social, para hacer una Espafia segun los pla-
nes de Dios, para conseguir que Cristo reinara en todos los corazones; su punto de
partida no era triunfalista sino de humilde realismo, el conocia la didcesis de Madrid
antes y después de la guetra, la pobreza, el chabolismo, los problemas del mundo
obrero, la degradacion social y moral, y era consciente de la responsabilidad de la
lglesia en esas situaciones, por accién o por omision. Ante esta realidad, la respuesta
de D. Casimiro, antes ya de ser obispo, fue su lema episcopal: «Impendar et superim-
pendar», gastarse y desgastarse por la construccion de una sociedad cristiana, no
solo de fachada sino hasta que la redencion de Cristo llegara a todos los rincones. Se
sentia en el mismo barco que las autoridades civiles, por eso el clima era de colabo-
racion, de reconocimiento y de respeto mutuo, de lealtad institucional, pero sin menos-
cabo de la realizacién de su tarea.

Sabia que la Iglesia era un instrumento de Dios para hacer un mundo mejor, y
el entendia su ministerio al servicio del proyecto divino, por ello era consciente de Ia
importancia de conocer tanto el mensaje: evangelio y magisterio de la Iglesia, como el
terreno en gue esto se tenia que realizar; para ello da importancia a la formacidn en
los dos campos, el teoldgico y doctrinal, cuanto el socioldgico: conocer la realidad. Sus
planteamientos pastorales parten de un andlisis de la realidad, y en esta practica
intenta imbuir a sus sacerdotes y agentes de pastoral, el evangelio intemporal, tiene
que dar una respuesta concreta a los problemas puntuales de cada persona y de cada
tiempo. Cuando llega a Zaragoza, es consciente que ha pasado una etapa, la de las
grandes manifestaciones de piedad popular, las misiones, los ejercicios, y la Accidn
Catoélica de post-guerra, y que sin abandonar lo aprovechable que pudiera haber en
«lo institucional», habfa que primar una formacién personal: crear cristianos adultos
para la Iglesia y para la sociedad; llega el final de la Accién Catélica como intento de
movimiento pastoral Unico, coordinador de todas las iniciativas, para pasar al recono-
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cimiento de la diversidad del apostolado seglar y buscar una coordinacion entre los
diversos movimientos y asociaciones.

La experiencia creyente parte del encuentro personal con Jesucristo y se ali-
menta en la eucaristia. Fomenté el culto a la eucaristia y se esforzé para conseguir
que la misa dominical no fuera solo una obligacién a cumplir sino el momento sema-
nal privilegiado de participacion en el sacrificio de Cristo, para esto: implanto la misa
dialogada, promovi6 la predicacion en todas las misas dominicales y festivas, y actio
la reforma litGrgica conciliar.

Convencido de las posibilidades evangelizadoras de las estructuras eclesiales,
sobre todo de la diécesis y de la parroquia, fue capaz de descubrir sus carencias y
fallos, para intentar renovarlas, revitalizarlas, adaptarlas a los nuevos tiempos y dotar-
las de una «eficacia pastoral». Hombre de lIglesia buscaba amarla, conocerla, defen-
derla y trabajar para que creciera y se consolidara. Para él toda accién pastoral partia
de Jesucristo y llegaba al pueblo de Dios por medio de los obispos unidos al Papa, todo
apostolado debia estar sujeto al obispo y coordinado en la diécesis. La Iglesia no habia
recibido la luz de Cristo para esconderla sino para alumbrar a todo el mundo, debia
estar presente y actuante en la sociedad, cada barrio debia tener su centro parroquial
y sus sacerdotes, y los laicos debian llevar esa luz a todos los ambientes, si en el
campo parroquial lo que mas le inquietaron fueron los suburbios, en el campo del apos-
tolado especializado fueron el mundo obrero y el mundo intelectual y cientifico.

Era consciente de que no era ni el primero ni el Gltimo de los arzobispos de
Zaragoza, se sentia continuador de lo que otros habian comenzado: terminar el semi-
nario, seguir con la obra de los suburbios ... Y también después hemos seguido tra-
bajando sobre lo que el comenzd.

La tarea de la evangelizacion, de la plantacién y construccion de la lglesia, no
se terminaba para é! en los limites de la diécesis ni en los de la patria, de cuyo epis-
copado fue siempre un miembro activo, sino que veia necesaria la colaboracion de la
iglesia espafiola con las Iglesias de Hispanoamérica, hijas también de la Virgen del
Pilar, para continuar y completar la tarea comenzada en 1.492. Los llamamientos de
los Papas y de los obispos africanos, le hicieron abrirse también a las necesidades de
los paises de misién no castellano-parlantes.

Le tocd ser protagonista, antes, durante y después del mayor acontecimiento
eclesial del siglo XX, el Concilio Vaticano II, con espiritu de obediencia al Papa y de
servicio a la Iglesia participé con toda su ilusién y todo su esfuerzo en que la revitali-
zacion, la actualizacion y el impulso misionero que el queria para la Iglesia llegasen
por este medio extraordinario. Como subsecretario para los Padres Conciliares de len-
gua castellana trabajé incansablemente, hay quien dice que su salud se quebrd
durante el Concilio.




ENLOS CINCUENTA ANOS DE D. CASIMIRO MORCILLO 73

Fue un Arzobispo trabajador y emprendedor, activo, incansable, entregado, con
capacidad para programar: poner objetivos, establecer prioridades; audaz en algunos
de sus proyectos, utilizando los medios de comunicacion y publicidad capaz de tras-
mitir su seguridad y su conviccion a los demas; era positivo, optimista y agradecido. En
algunas manifestaciones transparentaba paternalismo.

La fotografia de ese anciano, de solo sesenta y siete afios, sonriente en el lecho
de muerte; la colocacién y la frase de la lapida que cubre sus restos mortales en la
espera de la resurreccion de la carne: «quiso siempre estar a los pies de todos»; su
lema episcopal «me gastaré y me desgastaré»; un hombre de Dios que respondi6
cada dia a la llamada del Sefior a trabajar en su vifia.
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MUNDO RURAL

La deslegitimacién simbélica
del poder: nuevos sentidos para
los viejos simbolos

Rev. Aragon. Teol. 21 (2005) Castor M. M. Bartolomé Ruiz

Algunos interrrogantes iniciales

Una de las acusaciones clasicas contra la religion fue la de acusarla de ser el
opio del pueblo. Marx fue muy agudo al percibir cémo una gran parte del simbolismo
religioso del siglo XX se utilizaba para legitimar el orden social establecido y reforzar
las estructuras de dominacién de las clases hegeménicas. Lo que Marx no percibié es
que su andlisis critico, como el de Feuerbach, cometié un error grave al no hacer dis-
tincién entre algunas formas histéricas de Ia religiéon y las potencialidades posibles de
la experiencia religiosa y del simbolismo a ella inherente. Que el universo simbdlico de
la religion fue usado para legitimar diversas formas de dominacién social, es algo casi
evidente. De lo cual no se deduce como un a priori natural que la religion, en su esen-
cia, sea intrinsecamente alienante. Esta es la cuestién central que queremos discutir
en este trabajo

La tesis que queremos mostrar es que Marx y Feuarbach cometieron un error al
catalogar de forma absoluta que la religion es el opio del pueblo. Nuestro estudio
muestra que la experiencia religiosa tiene en si misma una potencialidad vital que
puede ser utilizada para legitimar el orden social establecido o para desconstruirlo. La
utilizacién en uno u outro sentido dependera, en gran parte, de la significacién otor-
gada al universo simbdlico en el que se plasma la experiencia religiosa.

Nuestro estudio se centrara en un analisis de los simbolos religiosos del catoli-
cismo popular brasilefio. Ese analisis muestra que los mismos simbolos religiosos que
durante siglos fueron usados para producir subjetividades obedientes y dociles con el
orden jerarquico establecido, esos mismos simbolos fueron resignificados con senti-
dos que posibilitaron la emergencia de subjetividades criticas y articularon practicas
sociales de caracter reivindicativo y libertador.
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Avisamos al lector que el texto es fundamentalmente filoséfico y no sociolégico,
histérico ni teoldgico. Que intentamos reflexionar en profundidad las potencialidades
humanizadoras de |a experiencia religiosa, a partir de las virtualidades inherentes a la
dimensién simbdlica del ser humano. Eso haré que el lenguaje sea inevitablemente
mas arido y denso que en un texto mas socioldgico, histérico o teolégico. El universo
simbdlico que analizaremos corresponde, fundamentalmente, a la llamada religiosidad
popular brasilefia, que mutatis mutandis coincide en gran parte con gran parte de la
red simbdlica de la ya antigua religiosidad popular espafiola.

El simbolismo y la sociedad de control

En las UGltimas décadas las sociedades del capitalismo mundial estan generando
dispositivos de control como eje central de su estructura de dominacién global. Se
estan construyendo sociedades que dominan por el control minucioso de las practicas
en todos los ambitos. La técnica del control esta fuertemente asociada a la vigilancia
de las acciones y de sus resultados. En casi todas las instituciones modernas se esta-
blecen cada vez mas rigurosos controles sobre cada uno de los individuos que en ellas
circulan. Son controles de produccion, de calidad, de tiempo, de colaboracién, de cre-
atividad, de innovacion, etc. El Estado, a su vez, controla la vida de sus ciudadanos de
forma detallada en un indefinido nimero de cuestiones. En las sociedades contempo-
raneas la persona existe en cuanto se institucionaliza, fuera de las instituciones rige el
campo de la exclusion. Exlcuido es una nueva categoria social que afecta a aquelios
que no consiguen introducirse en las principales instituciones sociales: trabajo, salud,
seguridad social, estudios, Estado, etc. La persona institucionalizada es reducida a
numero. Todos tenemos y somos un namero (0 muchos nimeros) a través del cual
damos cuenta de nuestras actividades, por el cual somos evaluados, en el cual somos
reconocidos y sin el cual no somos nadie en una sociedad de control. Somos un
nimero porque ese simbolismo posibilita un control detallado de lo que hacemos o
dejamos de hacer.

Las técnicas de control tienen una particularidad que las técnicas de domina-
cién tradicional no tenfan. La dominacién tradicional se efectuaba a través de disposi-
tivos de fuerza, con autoritarismo e imposicion. El modelo de subjetivacion que esas
técnicas producion era el de subdito docil que obedecia con rapidez y sumision las
6rdenes dadas. Ese modelo de subjetivacién del slibdito es inviable actualmente por-
que las personas y las sociedades adquirieron un grado de autonomia que hace invia-
ble o inestable cualquier modelo de dominacién por la fuerza. En compensacion, las
sociedades contemporaneas invirtieron en formas de construccion de subjetividades
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flexibilizadas. Las sociedades contemporaneas no quieren mas dominar por la fuerza,
ellas pretender controlar por la induccion del deseo.’

La nueva forma de dominacion social se efectiva, esencialmente, a través de la
produccién del deseos en los individuos. El individuo moderno se siente libre cuando
realiza lo que desea. No se pregunta si su deseo es algo que le pertenece o fue indu-
cido por un mecanismo de poder externo. Cuando el individuo identifica el deseo pro-
puesto por una estructura externa con su deseo personal, se produce la conjuncion
perfecta de la dominacién moderna. En ese momento el individuo buscara conseguir
su deseo como forma de realizar su libertad, sin percibir que cuanto més persigue sus
deseos més se sujeta a los objetivos externos de una estructura o institucion que
fabricé en él ese deseo. De esta forma se produce una paradoja en la cual el indivi-
duo moderno cuanto mas libre se siente (al tener y conseguir realizar deseos), mas
dominado es por los dispositivos de poder que producen los deseos y los mecanismos
que lo inducen dentro de él como deseos personales.

A grandes rasgos tenemos aqui dibujado el esbozo de lo que podemos deno-
minar una sociedad de control. La sociedad de control domina a través de la produc-
cién de subjetividades. Subjetividades flexibilizadas que responden con rapidez a los
estimulos externos. Para llevar a cabo ese ingente despliegue de dispositivos de poder
que inducen el deseo de los individuos (y fabrican su sentido de la libertad) se utiliza
como camino mas eficiente la produccién de simbolos y significaciones. Estamos
inmersos en un enmarafado simbdlico donde prevalecen los simbolos producidos con
objetivo de inducir deseos en los individuos. Los cuales, a su vez, tienen como obje-
tivo sujetar la practica (y la vida) de los individuos a los objetivos de las instituciones.
Este es el nuevo imaginario social de la sociedad de control.

Situamos nuestro estudio sobre las potencialidades emancipadoras (humaniza-
doras) del imaginario religioso, dentro de este contexto de dominacién de la sociedad
de control, el cual, a través de la produccion simbdlica, induce el deseo de los indivi-
duos y los sujeta a los objetivos estructurales. Proponemos un segundo o tercer nivel
de lectura del presente esudio, con objetivo de insinuar las posibilidades/potencialida-
des que el imaginario religioso (y su universo simbdlico) tiene para crear nuevas for-
mas de insurgencia humanizadora contra la sociedad de control que se cierne sobre
los hombres y mujeres del siglo XXI.2

' Un estudio mas detallado a este respecto se encuentra en: BARTOLOME RUIZ, Castor. Os
Labirintos do Poder, Porto Alegre, Escritos, 2004.

*  Sobre la crisis y las potencialidades del humanismo invitamos a conferir BARTOLOME RUIZ,
Castor. As Encruzilhadas do Humanismo. Petrépolis: Vozes, 2006.
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La deslegitimacion simbdlica del poder

El poder socialmente instituido sélo puede adquirir permanencia y estabilidad si
existe una legitimacion simbdlica del mismo. Pero toda sociedad, por muy estable y
duradera que permanezca, estd sometida a un continuo proceso de transformacion;
las formas de poder instituidas son constantemente renovadas a través de periodos
mas o menos largos de tiempo. Nuestra hipdtesis es que cualquier transformacion
social se realiza a partir de la resignificacion del universo de sentido que instituye y
legitima el ser de esa sociedad. Cualquier transformacién de las instituciones, leyes,
costumbres, mecanismos, tecnologias y estructuras de poder implica, necesaria-
mente, una deslegitimacién simbdlica del orden social instituido y una confrontacién de
sentidos con otro universo significativo que se opone al existente y se propone como
alternativa. El interrogante que gueremos investigar y analizar es: ;,Como se realiza la
deslegitimacion simbolica del poder?

La potencialidad creadora del imaginario es incompatible con la nocién de leyes
definitivas de la historia o de la sociedad. Existe una indeterminacién radical en el ima-
ginario social que posibilita implementar la deslegitimacion simbdlica del poder. El
modelo de sociedad capitalista siempre quiso legitimarse a partir de regularidades o
leyes que ella denominaba de naturales o racionales que supuestamente serian inexo-
rables. Al pensar la sociedad a partir de la categoria del imaginario social, nos des-
viamos, deliberadamente, de .esos modelos teleoldgicos de sociedad y (pro)ponemos
la posibilidad de descontruir el entramado simbélico que lo legitima socialmente para,
de este modo, pensar su substitucion.

Nuestro estudio se realiza a partir del universo simbélico de las Comunidades
Eclesiales de Base (CEBs) de Brasil y el contexto social dentro del cual crearon sus
significados asi como las practicas sociales a ellas atribuidas. Las CEBs surgieron en
el final de la década de 1960 en las periferias de las ciudades (favelas) y se extendie-
ron rapidamente para el mundo rural.

Las CEBs, en general, mantuvieron la mayoria de los simbolos tradicionales.
Por este motivo, en el estudio de las CEBs como grupo social, es fundamental com-
prender las nuevas significaciones que son construidas para los viejos simbolos legi-
timadores del poder, de sus mecanismos y tecnologias. El cambio de sentido realizado
para los viejos simbolos tradicionalmente usados en el contexto de la religiosidad
popular permitird una mejor comprensién del cambio de praxis que ocurre en los par-
ticipantes de las CEBs frente al poder socialmente instituido. Una observacién pura-
mente empirica de los simbolos usados por las CEBs concluiria que mantienen la
misma red simbdlica que los grupos tradicionales de la religiosidad popular, es decir,
que las relaciones de poder permanecen esencialmente inalterables.
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Sélo el andlisis de los nuevos sentidos construidos para los viejos simbolos
puede hacernos comprender el poder deslegitimador que el simbolo posee, haciendo
posible que los colectivos que forman el grupo social de las CEBs relativicen eficaz-
mente el poder socialmente instituido, descodificando el sin sentido del mismo. Es la
transformacién significativa de los viejos simbolos la que provocara la deslegitimacion
de muchas formas institucionales de poder. El cambio significativo realizado en la red
de sentidos permitira la construccion de una conciencia critica de la realidad. La cre-
acién de nuevos sentidos para los viejos simbolos hace posible que ciertos colectivos
mantengan, a partir de los viejos simbolos gue construian su autoimagen, un minimo
de identidad con la tradicion que los instituye socialmente, al mismo tiempo que 10s
nuevos sentidos de esa red simbdlica informan una novedosa praxis transformadora
de la realidad.

Nuestro objetivo es realizar un estudio de los principales simbolos derivados de
las CEBs, que no siendo fundamentales o esenciales dentro de la red simbélica, con-
tribuyen decisivamente a tejer y reforzar la tupida red de significaciones que confor-
man el universo de sentido dentro del cual se mueven las personas de las CEBs.?

En cuanto simbolos derivados, ellos ocupan un lugar secundario dentro de la
red simbolica. Ellos pueden desaparecer y con ello el universo de sentido de las CEBs
no quedaria invalidado o modificado esencialmente. Sin embargo, todos ellos son muy
importantes porque contribuyen fuertemente a reforzar el sentido de los simbolos fun-
dantes. En la medida en que se construye una coherencia de sentido entre los sim-
bolos derivados y los simbolos fundantes, la red significativa se autolegitima con mas
fuerza ante las propias personas que la tejen. La imbricacion de los diversos simbolos
derivados con los simbolos fundantes teje una densa y tupida red de sentidos a traves
de los cuales dificilmente se deja penetrar interrogantes, invadir vacios, que se escu-
rran incoherencias o que se filtren incomprensiones. Los diversos sentidos se entrete-
jen reconstituyéndose mutuamente como un universo global coherente y legitimo que
legitima la pretensidn de abrirse paso histéricamente e imponerse socialmente frente
a otros universos significativos con los cuales entra en conflicto.

De la multiplicidad de simbolos derivados que forman parte de cualquier red simbo-
lica, estamos obligados a elegir algunos mas significativos. El analisis hermenéutico
de los mismos nos ira demostrando cémo se produce la transformacion significativa de
los viejos simbolos, como a través de la transformacién de sentido se va realizando la
deslegitimacién del poder instituido, de sus mecanismos y tecnologias, y cémo se
tejen los diversos sentidos de los simbolos derivados con los sentidos de los simbo-
los fundantes hasta formar una tupida red significativa que da coherencia plena a las

3 Un estudio de mi autoria sobre los simbolos principales o fundantes de la CEBs fue publicado
en Revista Aragonesa de Teologia, afioXl, n 21, enero-junio, 2005, p. 65-92.
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nuevas relaciones de poder que se instituyen. Una parte de las formas y métodos que
analizamos en la construccion del sentido de los simbolos fundantes se repetira en los
simbolos derivados, lo cual nos permitira ser méas concisos en su analisis.

De la cruz como aceptacion, a la cruz como victoria

La cruz es un simbolo religioso extensamente divulgado y profundamente sig-
nificativo para la inmensa mayoria de los grupos populares brasilefios, de igual forma
que en la cultura espafola y dccidental. Es un simbolo cotidiano y un referente que
crea sentido a muchas de las experiencias existenciales y sociales de las personas.
La cruz esta simbélicamente asociada al sufrimiento humano. El dolor interpela la exis-
tencia humana, ta cual nunca se queda satisfecha con las explicaciones tebricas. ¢ Por
qué sufrimos? ¢ Por qué sufro yo? Las explicaciones racionales son insuficientes para
dar sentido al-sufrimiento. La pura racionalidad, ante el sufrimiento humano, se mues-
tra impotente y sélo sabe explicar las causas (en algunos casos) pero nunca consigue
dar un sentido. El sentido para el sufrimiento humano es algo que supera la mera
racionalizacidn y penetra en los entresijos de las convicciones: este es el sentido de lo
simbélico.

La incapacidad de la razén para dar sentido al sufrimiento humano, asi como al
insondable misterio de la existencia, demuestra, una vez més, que el ser humano no
es solo un ser racional, sino que es, fundamentalmente, un ser simbdlico. El sentido
esta construido por racionalidad pero también por algo que la supera. El sentido es
racional y simbolico.

La cruz es un caso ejemplar en que se entrecruzan esos dos elementos: razon
y sentido para construir el sentido simbdlico de la misma. Esa dimensién simbélica
hace que la cruz se transforme en una fuente hermenéutica que puede dar sentido a
aquello que aparece como un sin-sentido. Es decir, la cruz es el simbolo que herme-
neutiza el sin-sentido del dolor humano intentando encontrar 0 dar un sentido (que
excede la explicacién) al sufrimiento. El simbolo de la cruz sintetiz6, en nuestras cul-
turas occidentales, la posibilidad de un sentido del sin-sentido del sufrimiento humano.

En la red de significados tradicionales de la religiosidad popular, el simbolo de
Ja cruz se imbrica con los sentidos fundantes de la aceptacion pasiva y resignada del
sufrimiento humano. La cruz es el simbolo que refuerza el sentido fundante del Dios
normalizador de la existencia humana. Ese es un Dios que tiene un destino predesti-
nado para las personas. En el sentido tradicional, la cruz se destaca como forma sim-
bolica de un Dios que quiere (y necesita) los sacrificios humanos para pagar la falta
(pecado) que la humanidad cometié contra El. El pecado original de la humanidad fue




LA DESLEGITIMACION SIMBOLICA DEL PODER: NUEVOS SENTIDOS PARA LOS VIEJOS SIMBOLOS 81

interpretado de forma juridica y el sufrimiento humano seria el pago necesario que
todos tenemos que hacer para intentar saldar la deuda inicial que era infinita.

La muerte de JesUs en la cruz era interpretada como un destino marcado y que-
rido por Dios através del cual enaltece el valor salvifico del sacrificio humano. Las sig-
nificaciones tradicionales del sentido de la cruz tienen un fuerte componente
determinista y fatalista, las cuales contribuyen para legitimar todo sufrimiento humano
como un destino querido o enviado por Dios para compensar los pecados personales
y de toda la humanidad. En esa perspectiva un verdadero cristiano es aquél que se
somete obedientemente al sufrimiento sin cuestionar las causas del mismo. El sufri-
miento seria voluntad de Dios y ante ella solo cabe la obediencia. Tenemos aqui dibu-
jado el modelo perfecto de subjetivacion del siibdito docil, propio de las sociedades
autoritarias y jerarquizadas. En este modelo de subjetivacion la cruz es sinénimo de
aceptacion pasiva de la realidad vivida.

Los significados tradicionales derivados del simbolismo de la cruz refuerzan (y
producen) el modelo de subjetivacion del stbdito estimulando la aceptacion pasiva de
las contradicciones sociales como si ellas fuesen parte de la voluntad de Dios. En esta
perspectiva simbdlica, la cruz refleja el simbolo de un Jesls ahistérico, que seria un
modelo de resignacién pasiva del sufrimiento y obediente a la voluntad de un Dios que
guiere su sacrificio. El sentido tradicional de la cruz translada el sentido del sufrimiento
y de las contradicciones sociales para una fuerza heteronoma y trascendente ante la
cual sélo cabe la sumisién. En este imaginario tradicional, la Unica actitud posible que
la cruz impone es la de aceptar resignadamente la realidad.

Seguln el sentido tradicional, la cruz es un simbolo de la sincronia determinista
que domina la historia. En ella se conjugan la verticalidad de una decisién impuesta
de forma heterénoma, con la horizontalidad de un destino histdrico que transcurre en
una sucesion de hechos predestinados y sin sentido en si mismos, es decir, sin auto-
nomia real. La sincronia del fatalismo vertical sale al encuentro de la horizontalidad de
todo hecho histérico o de cualquier experiencia vital. El cruce que se produce entre la
inevitable imposicién del sacrificio humano y el necesario devenir histérico de la exis-
tencia individual y social reproduce, en un escenario de repeticién escenificada e inevi-
table, la cruz de la verticalidad heterénoma que se clava en la tierra y que se cruza con
la horizontal cotidianidad de los hechos.

Las CEBs se caracterizan por desarrollar un pensamiento critico a través de
cual se pretende armonizar fe cristiana y compromiso social por la justicia. En vez de
rechazar el simbolo de la cruz como elemento alienador de las conciencias e inhibidor
de la praxis, las CEBs lo integraron pero cambiaron sus signficados y con ello consi-
guieron construir nuevos sentidos para un viejo simbolo.
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Asumieron el tradicional simbolo de la cruz sometiéndolo a una hermeneusis
innovadora de sentidos. El sentido tradicional de la impotencia fatalista del viejo sim-
bolo fue reconstruido con la nueva significacién de que la cruz es una realidad emi-
nentemente histérica. La cruz de Jesus es contextualizada histéricamente dentro de la
realidad del imperialismo brutalmente represor y sanguinario de Roma. Jesus es uno
de los millones de crucificados por la injusticia estructural del imperio romano. La
muerte de Jesus en la cruz no es un destino fatalista impuesto por Dios, sino una con-
secuencia de la opcién que Jesus hizo en favor de los pobres y oprimidos. Ella es ins-
trumento de represion politica que intenta acallar la denuncia de las injusticias sociales
y la blisqueda de liberacion.

La legitimacién simbélica del poder que se imponia a través de la aceptacion
pasiva de todo sufrimiento, cuyo simbolo mas emblematico era la cruz de la resigna-
cion, es descodificada y deslegitimada por el nuevo sentido que busca en la injusticia
social las causas de gran parte del sufrimiento humano. De esta forma se reconstruye
el viejo simbolo de la cruz con el nuevo sentido de solidaridad y resistencia ante la
injusticia. Solidaridad de Jesus con todos los ajusticiados de la historia y resistencia
ante todas las formas de exclusién y marginacién socio-histéricas. La cruz es trans-
formada en simbolo del compromiso radical que todo cristiano debe asumir en su vida
en favor de todos los oprimidos del mundo.

“Viernes Santo. Hoy celebramos la muerte, sefial de una vida dada por muchos.
Asi como Cristo dio su vida, muchos de nuestros hermanos negros dieron y estan
dando sus vidas para que no haya discriminacion de origen, sino para que todos sea-
mos hijos de Dios”*

El simbolismo derivado de la cruz también ayuda en las CEBs a reforzar el sen-
tido de los simbolos fundantes de su universo significativo. La cruz es el simbolo del
compromiso histérico de JesUs con la causa de la justicia. Es el simbolo de su solida-
ridad con los oprimidos de la historia y adquiere el significado de resistencia y de lucha
contra las causas que provocan la crucifixion. La cruz se transforma en el simbolo de
resistencia contra toda opresién.

La solidez del poder que era legitimado por el universo simbdlico del antiguo
régimen de la cristiandad se resquebraja ante la relativizacion de sentido a que es
expuesto por las nuevas significaciones instituidas, las cuales proponen una nueva
praxis transformadora de las relaciones de dominacion y opresién socialmente exis-
tentes. La cruz, que a través del mecanismo de la resignacion legitimaba relaciones de
opresion social y explotacién econdmica, resignificada con el nuevo mecanismo de
resistencia solidaria, reconstruye relaciones de reaccién social contra la dominacion
establecida y relacién solidaria con los que la sufren.

¢ Cuadernos de celebracones de las CEBs de llheus, Bahia, 1988, p. 25.
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“Tu eres el crucificado que en la cruz vencid la maldad del mundo, denunciando
al opresor injusto, levantando a los pobres del polvo. Te pedimos que nos escuches,
que escuches el clamor de tu pueblo. Tu eres el crucificado en la cafia de azdcar,
masacrado por los poderosos. Hoy derramamos tu sangre también en la sangre de los
caldos de las fabricas de aztcar. Tu eres el despedazado en ia cruz, que construyes
la paz con la justicia. Ayddanos a no desanimar en la lucha para que venga vuestro
Reino. jQue tu paz nos alcance cuando hagamos brotar la justicial”

La cruz, al desconstruir su sentido de fatalismo sacrificialista, es resignificada
con la contradictoria sincronicidad-diacrénica de una victoria plena y definitiva de la
justicia y de la vida que esta siempre en un proceso de construccion, pero que a su
vez esta garantizada en el hecho trans-histérico de la Resurreccion.

La cruz es el simbolo de la tensién escatolégico-epifanica de lo socio-histérico.
Ella se clava como esperanza en la inevitable lucha socio-histérica que impulsa a la
superacion de toda forma de injusticia e inhumanidad. La cruz simboliza la contradic-
cién de la sincronica-diacronicidad de la esperanza humana, que siempre se renueva
en la constante lucha por deconstruir la injusticia presente e innovar la vida futura. Ella
es el simbolo que cruza la inquebrantable sed de plenitud vital, con la sofocante fini-
tud de todo lo socio-histérico; la verticalidad de una permanente, constante y nove-
dosa construccion significativa de la vida digna, con la horizontalidad de una realidad
socio-histdrica que la siembra de limitaciones. La horizontalidad de la continua inno-
vacion epifanica de las significaciones sociales se cruza con la escatoldgica sincroni-
cidad de una esperanza humana permanente, que siempre anhela una plenitud de
existencia a la que continuamente se resignifica con novedad de sentido. La verticali-
dad sincrénica de una permanente blisqueda de la vida justa se incrusta en la hori-
zontalidad diacrénica de la injusticia estructural que acompafa a lo socio-histérico.

El viejo simbolo fatalista de la cruz se transforma en la significacion contradic-
toria de una victoria que es a la vez realidad y promesa, hecho y futuro, posibilidad y
novedad. La cruz, cruzada con la significacion de la Resurreccién, es dotada de un
sentido de contradictoria victoria de la justicia sobre la injusticia, de la liberacion sobre
la opresién. Ella es simbolo de la contradictoria historicidad de la trascendencia divina,
que se ha involucrado escatolégicamente en lo socio-histérico sin determinarlo; que ha
plantado la esperanza cierta de que la expectativa humana de liberacién de los opri-
midos de la historia es compromiso de la divinidad. La cruz de la victoria no garantiza
un guién histdrico a seguir o esperar, ni es garantia de ninguna accién heterénoma en
lo socio-histdrico. Ella es la motivacién de una esperanza posible, en cuanto lucha y

s Comisién de la Pastoral de la Tierra, Ipojuca, Pernambuco, 1991, p. 13.
¢ CEBs de Belém, Sao Paulo, 1991, p. 20.
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construccién novedosa, pero es también simbolo de una contradictoria dimension
escatoldgica de la indeterminacion radical que envuelve lo socio-histérico.

“Jesus victorioso nos reunié alrededor de la cruz. Es la cruz del sufrimiento, de
la muerte y de la resurreccion. En ella esta el grito de todos los perseguidos, ajusti-
ciados y condenados a muerte. Y en ella esta la victoria de los pequenos”®

En las CEBs, la inevitabilidad del sufrimiento humano se disocia de la evitabili-
dad del sufrimiento socio-histérico. El viejo simbolo de la cruz que reforzaba la actitud
sumisa y pasiva ante el sufrimiento social es reinterpretado con la significacion de la
relatividad de gran parte del sufrimiento humano. La vieja actitud de resignacién es
cruzada por el nuevo sentido esperanza, que a su vez genera la nueva praxis del com-
promiso y lucha para superar todo el sufrimiento, que es relativo e impuesto por las
condiciones estructurales e institucionales de lo socio-historico.

“Jesus luché y dio la vida para que todos tuviésemos Vida, pero Cristo no se queds en
la cruz del sufrimiento, Cristo resucité. Por eso vamos ahora a besar la cruz, sin el
Cristo, porque creemos que El Resucité. Y ahora vamos a decir en qué vamos a tra-
bajar para liberarnos de este sufrimiento y conseguir Vida Nueva"’

La procesion se transforma en “caminada” reivindicativa

La libertad es correlativa al poder de crear. Ese poder se concreta en la pro-
duccién de nuevos simbolos y en la recreacion de sentido para los antiguos. Pero es
una ingenuidad pensar que la potencialidad creadora del imaginario puede innovar
simbolos o significaciones de forma voluntarista y aleatoria. Precisamente para que un
elemento adquiera la categorfa de simbolo tiene que llegar a ser asumido colectiva-
mente, es decir, tiene que ser socialmente instituido. El poder de instituir los simbolos
o las significaciones es la otra dimension del imaginario. Ese proceso es algo muy
complejo, requiere largos periodos de tiempo y una capacidad de penetracién en la
subjetividad personal y el el tejido cultural. Por eso los simbolos que identifican a un
grupo social son objeto de permanentes disputas por los grupos de poder a fin de con-
trolar sus significados y conseguir influenciar la sociedad.

Un elemento innovado por la potencialidad creadora del imaginario solo llega a
adquirir la categoria de simbolo una vez que consigue ser instituido socialmente. Su
poder simbélico estara en relacion directa con el poder legitimador con que ha sido
instituido. Por este motivo, aunque los simbolos son una posibilidad inagotable que se
enraiza en la potencialidad creadora del imaginario, son, al mismo tiempo, bienes

7 CEBs de Paulo Afonso, Bahia, 1990, p. 33.
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escasos y dificiles de innovar dentro de un grupo social. Por esta razon los bienes sim-
bélicos existentes en una sociedad o grupo social son constante objeto de disputa
para poder adquirir el control estratégico o hegemdnico de sus significaciones.

La escasez de bienes simbdlicos los convierte en un campo de confrontacion
social y politica. Los conflictos son tanto por el control de los mismos como por el domi-
nio de los instrumentos de creacién simbdlica méas importantes. En las sociedades tra-
dicionales, la religion era el hilo principal o hegeménico en torno del cual se tejia la
mayoria de la red de sentidos socialmente asumidos. En la modernidad, la construc-
cién simbélica se realiza principalmente, también, a través de la educacion y de los
medios de comunicacién social.

Los simbolos no existen aisladamente, sino dentro de una red de sentidos que
constituye el universo significativo de una sociedad. Por este motivo, de la multitud de
elementos que son propuestos como simbolos, sélo unos pocos llegan a ser institui-
dos socialmente como tales. Muchos elementos sociales innovados por la potenciali-
dad creadora del imaginario son difuminados como humo por el viento de los
acontecimientos. La mayoria de los nuevos simbolos son absorbidos por la “voragine”
creadora de lo socio-histérico, tornandose, de esta forma, insignificantes para la
sociedad.

Dentro de la red significativa que instituye el ser de cada sociedad, algunos ele-
mentos son captados significativamente e instituidos con un sentido de especial impor-
tancia para el conjunto social, lo cual les da lugar y permanencia dentro del universo de
sentidos colectivamente asumidos. Los simbolos mas estables son los que han sido ins-
tituidos a partir de las necesidades interpretadas como mas vitales o profundas por un
determinado grupo social o sociedad; eso hace que estos simbolos terminen constitu-
yéndose en la razén de ser, existir y actuar de los individuos y de los grupos sociales.

El mero voluntarismo de una persona o grupo no consigue imponer un simbolo
a la sociedad. Los simbolos llegan a ser instituidos como tales cuando el sentido con
gue son interpretados sale al encuentro de una necesidad socialmente sentida, de una
experiencia existencial o social que ve en ellos la expresion de su sentir, querer, nece-
sitar o desear. Un elemento solo llega a ser instituido simbdlicamente cuando su sen-
tido significa una praxis real del grupo o cuando la praxis social consigue expresarse
significativamente en un determinado elemento visual. El simbolo es praxis signifi-
cada, y la praxis es simbolizacién actualizada. El simbolo no se impone a la praxis, ni
la praxis construye aleatoriamente simbolos o sentidos, sino que la interaccion de
ambas, en un complejo, indefinido e indeterminado cruce de posibilidades, hace real
la institucién social de lo simbélico.

Toda sociedad construye e instituye sus simbolos y significaciones de forma
procesual. Cualquier elemento adquiere densidad simbélica solamente cuando esta
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fundamentado en la praxis del grupo. A su vez, todo simbolo y sentido esta sometido
a una constante recreacion de significado, es decir, esta coimplicado en la accién cre-
adora de las personas y grupos sociales; en el caso contrario la tendencia de los sim-
bolos seria solidificarse en un Unico significado, que lo convertiria en pieza de museo
y lo expulsaria al olvido, o o dogmatizaria imponiéndose de forma autoritaria y des-
potica al conjunto de la sociedad.

La escasez de bienes simbdlicos lleva a los diversos sujetos y agentes sociales
a la confrontacion social y politica para poder constituirse como instancia legitima en
la construccién de las significaciones de los diversos simbolos. Las CEBs, en cuanto
grupo social, es también un sujeto gue entra en la confrontacidn por el control de los
bienes simbdlicos disponibles o existentes. Esta lucha simbdlica, como venimos mos-
trando, ocurre con el conjunto de los simbolos fundantes y derivados. Y como no
podria ser de otra forma, ocurre con otro de los simbolos derivados mas utilizados en
los grupos populares, que es la procesion.

La procesién es al mismo tiempo simbolo y rito. En cuanto rito, es profunda-
mente popular pues da un protagonismo a los participantes mucho més expresivo que
la pasividad de estar sentado en un banco de la lglesia. En cuanto simbolo, representa
la expresion publica de una fe tradicional, que a su vez refleja, en gran parte, el sen-
tido hegemonico del régimen de cristiandad que el conjunto de la sociedad adquiere.
La procesion refuerza el poder social y publico de la institucién y de los sentidos fun-
dantes que la legitiman.

La procesién, en cuanto simbolo, no es exclusivo de la Iglesia catdlica.
Recordemos la importancia simbdlica de las grandes y deslumbrantes procesiones
litdrgicas del imperio babilonio o egipcio para legitimar socialmente el poder divino de
sus gobernantes. Ni tampoco es un simbolo exclusivamente religioso. Basta retro-
traernos a la Roma imperial para ver la importancia de los desfiles organizados para
recibir a los héroes vencedores de las diversas campanas, y como estos desfiles pro-
cesionales servian para legitimar el poder imperial. Volvamos nuestra mirada hacia los
actuales desfiles militares y civicos cuyo objetivo es reforzar la legitimacion social de
las diversas instituciones que en ellos se representan.® También las manifestaciones
populares son una variable moderna de la procesién tradicional.

¢ En cuanto ritos, se puede establecer una cierta distincién entre la procesién y el desfile. La pro-
cesion implica una participacién mas activa y envolvente de todas las personas, en cuanto el desfile ritua-
liza mas la participacién a través de la observacién aclamatoria. Pero ambas son manifestaciones publicas,
de masas, y suponen una expresion ritualizada de forma colectiva y pdblica de un conjunto de simbolos
socialmente instituidos.
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En cuanto simbolo religioso, la procesion entra en conflicto con el universo sig-
nificativo de la modernidad. Del mismo modo que la modernidad instituyd la separa-
cién entre lo publico y lo privado, construyé la separacién entre lo politico y lo religioso.
La religion, segun la modernidad, pertenece a la esfera de lo privado, de la concien-
cia, mientras la politica pertenece a la esfera de lo social o publico. La religién perte-
nece, prioritariamente, al mundo de las vivencias, de la privacidad. De esta manera
cualquier manifestacién publica de lo religioso es considerada, en cierta forma, como
una invasién de una esfera publica que no €s la suya.

Al mismo tiempo, la modernidad instituyé la libertad de expresién y organizacion
como un valor social y publico. Como rito y simbolo de estas significaciones sociales,
la modernidad instituyé la manifestacion. Ella es la reconstruccién significativa de la
procesion a partir del simbolismo laico instituido por la modernidad. La manifestacion
es un rito y simbolo propio de la modernidad, que ninguna sociedad del antiguo régi-
men tenia ni podia aceptar. En el antiguo régimen no podia existir una expresion
publica organizada y divergente del poder instituido; las Unicas manifestaciones pubili-
cas socialmente asumidas eran la procesién religiosa y el desfile o parada militar ofi-
cial, que legitimaban el poder socialmente instituido. La manifestacién, en la red
significativa de la modernidad, es el simbolo ritual que expresa la dimensién publica
del derecho a la divergencia, al disenso, del orden social constituido, asi como tam-
bién puede ser expresidn de la aprobacidn del mismo. Manifestarse es una simboliza-
cion ritualizada de la libertad de expresién politica que la modernidad ha construido.
Diferentemente, para la modernidad, la procesién es una expresion publica de la
esfera privada de lo religioso. Es tolerada, pero contemplada como una contradiccion
andante en medio de una realidad social segmentada en espacios paralelos y casi
estancos entre lo publico y lo privado, que es el nuevo universo significativo que la
modernidad ha instituido para lo social. Desde varios aspectos significativos, la moder-
nidad construyd un conjunto de sentidos contradictorios entre la religion y la politica,
entre lo privado y lo publico, entre la conciencia y la sociedad, entre la procesion y la
manifestacion.

Las CEBs, divergiendo de la modernidad, han realizado una integracién signifi-
cativa de las dimensiones privadas y publicas de lo religioso y de lo politico, de la con-
ciencia individual y social, de la procesién y de la manifestacién. Sin pretender instituir
un régimen social de cristiandad o de predominio hegemoénico del cristianismo o de lo
religioso, las CEBs han asumido la expresién publica de la fe como un espacio para la
manifestacion de las reivindicaciones sociales, politicas y econémicas de los pobres y
oprimidos. Manifestar publicamente la fe es inseparable de manifestarse publicamente
contra las injusticias existentes. Para el universo significativo de las CEBs no se puede
glorificar a Dios en una procesidn sin reivindicar la dignidad humana en una manifes-
tacién; y viceversa, no existe manifestacion social o politica que reivindique justicia y
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dignidad humana que no sea una expresion, consciente o inconsciente, de la glorifi-
cacion de Dios.

En el significado tradicional, la procesién era un simbolo derivado que reforzaba
la legitimidad de los diversos simbolos fundantes o de otros simbolos derivados de
caracter tradicional. En cuanto rito, la procesion contribuia a divulgar y densificar los
sentidos de los diversos simbolos que se legitimaban en la misma. En las CEBs, la
procesion es respetada y valorada en cuanto simbolo del grupo social pero es com-
prendida con un nuevo sentido el cual integra la dimensién privada de la fe y la expre-
sién publica de la justicia. La procesién tradicional es descodificada en cuanto simbolo
y rito que legitimaba el poder institucional del régimen de cristiandad. En la red signi-
ficativa de las CEBs, la procesion, construida con los nuevos sentidos liberadores y
transformadores de la realidad, es también un simbolo derivado que contribuye a refor-
zar el conjunto de los simbolos fundantes de su universo significativo.

La division entre lo pblico y lo privado impuesta por la modernidad es resigni-
ficada por las CEBs como una imposicion autoritaria que relega los universos signifi-
cativos culturalgs, religiosos y sociales de los diversos grupos populares al mundo de
la marginalidad, recluyéndolos en un ambito que inevitablemente los llevara a des-
aparecer. La division segmentaria realizada por la modernidad entre lo publico y lo pri-
vado, entre la conciencia y la sociedad, entre la religion y la politica, es descodificada
como una separacién arbitraria, significativamente informada por los intereses de los
grupos privados -burguesia- que controlan de forma estratégica o hegemonica las
diversas sociedades. Si la procesion es la forma de legitimacion institucional del anti-
guo régimen de cristiandad, la manifestacién no es la Unica forma de expresion publica
de lo social y de lo politico. La manifestacion, en cuanto simbolo y rito, no posee el
monopolio de sentido para poder expresar la dimension publica de las reivindicaciones
sociales o de las expresiones culturales de autoafirmacion étnica, de género, etc.

Desde esta perspectiva, las CEBs reconstruyen significativamente tanto el sim-
bolo de la procesion instituido por el antiguo régimen como el simbolo de la manifes-
tacion instituido por la modernidad. Las CEBs mantienen el sentido de la manifestacion
publica de la fe que la procesion posee y al mismo tiempo asumen la expresion de rei-
vindicacién que la manifestacion tiene. Con esta recreacién de sentidos, en las CEBs
la procesion deja de ser procesién para transformarse en caminada. El nombre de
caminada se ha generalizado en la sociedad brasilefia como expresion simbdlico-ritual
que diverge tanto de la procesién tradicional como de la manifestacion laicalizada.
Integra al mismo tiempo la expresién publica de la fe y la reivindicacién social, politica
o econdémica.

La importancia de este nuevo simbolo y rito de la caminada hizo que a lo largo
de todo Brasil se hayan generalizado las caminadas por la vivienda digna, caminadas
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por el trabajo, caminadas por mejores condiciones de salud, caminadas por la reforma
agraria, caminadas contra la violencia, caminadas por mejores salarios, etc. La impor-
tancia socio-histérica de estas caminadas, en Brasil, es muy significativa, tanto durante
el régimen militar como posteriormente, por el nimero de participantes -en algunos
casos decenas de miles de personas-, por su extensién geogréfica a lo largo de todo
Brasil, por la novedad histérica de la manifestacién de grupos sociales historicamente
pasivos, por la nueva conciencia y praxis que estos grupos han adquirido, por los resul-
tados concretos de las reivindicaciones, por la presion social que ejerce la mera exis-
tencia de las mismas sobre las clases dominantes. Presentamos un testimonio de
caminada realizada por las CEBs de Canoas, Rio Grande do Sul, en la ocupacién de
una gran area de tierra para construir casas populares, finalmente victoriosa.

Otro de los simbolos de manifestacion piblica de la fe que las CEBs resignifi-
caron en su sentido y que tiene una gran influencia a lo largo de toda la geografia bra-
silefia son las romerias. La romeria es un simbolo que dentro del universo de sentido
construido por el antiguo régimen adquiere un significado semejante al de las proce-
siones. El origen histérico de las romerias se pierde en la noche de los tiempos, donde
los diversos monumentos funerarios y religiosos megaliticos nos sugieren la expe-
riencia de la peregrinacion o romerias a lugares santos. Ese simbolismo de emigracion
itinerante ha recorrido toda la historia de los diversos pueblos y ha penetrado las diver-
sas sociedades con multiplicidad de sentidos, desembocando incluso en la compulsiva
romeria laica que significa el desenfrenado viajar para visitar determinados lugares
turisticos, para conocer la casa o lugar de personajes famosos, para participar de fies-
tas o eventos, etc. El turismo es una peregrinacion de masas hacia lugares “sagrados”
gue la sociedad de consumo ha instituido como simbolos de felicidad, de belleza, de
placer, de cultura, etc. El turismo es una significacién novedosa que la sociedad de
consumo ha instituido. El resignifica, de forma laica, el viejo simbolo de la peregrina-
cién religiosa, sblo que ahora con fines lldicos, econémicos o culturales.

Las romerias son simbolos y ritos que expresan publicamente unas creencias
colectivas, unos sentidos socialmente asumidos. La romeria es un simbolismo rituali-
zado que se une al conjunto de simbolos derivados y se entrelaza con ellos formando
una densa y compleja red de sentidos construidos a partir de los diversos simbolos
fundantes. La romeria se realiza habitualmente a determinados lugares sagrados o
santuarios donde se exponen publicamente los simbolos fundantes de la red simbo-
lica. En Brasil, por la idiosincrasia del pueblo brasilefio, las romerias poseen un carac-
ter muy masivo de participacién -a veces sobrepasan el milién de personas, como es
el caso de la romeria del Cirio de Nazaret, en Manaus-, proliferan de forma prolija a lo
largo de toda la geografia -podemos hablar de decenas de miles de romerias a lo largo
del afo-, y poseen un impacto simbdlico muy fuerte en las personas y en los grupos
sociales que se identifican con ellas.
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En la confrontacion por el control del poder simbdlico, las CEBs no han conse-
guido, generalmente, realizar una amplia transformacién de sentido de los lugares
sagrados o santuarios, sino que, la mayoria de las veces, han tenido que convivir con
la duplicidad contradictoria de los sentidos tradicionales del lugar sagrado que se
resiste a cambiar de sentido -principalmente por imposicién y resistencia de las jerar-
quias eclesiasticas que poseen el control candnico de los lugares tradicionales de
romerias- y la necesidad de construir un nuevo espacio para expresar los nuevos sen-
tidos. En la mayoria de los lugares, las CEBs han conseguido realizar romerias alter-
nativas, pero no han asumido el control simbolico del lugar sagrado. Un ejemplo es el
caso de Nuestra Sefiora Aparecida, principal santuario de Brasil, donde se realiza el
12 de mayo la romeria de los trabajadores, y se significa a Nuestra Sefiora Aparecida
como el simbolo de la resistencia negra -ella es negra-, pero no tienen el control estra-
tégico de la produccién simbdlica que es el lugar sagrado, que mantiene a lo largo del
afo su papel y sentido tradicional. Lo mismo ocurre con los principales santuarios de
Brasil: Bom Jesus da Lapa, Bahia; Trindade, Goias; Pe. Cicero, Cear3; etc.

La imposibilidad de conseguir el control de los centros de produccion simbdlica,
que representan los lugares sagrados, unido a la vinculacién que el universo signifi-
cativo de las CEBs realiza entre fe y vida, hizo que, ademas de crear romerias alter-
nativas en los lugares sagrados ya existentes, se creasen nuevos espacios “sagrados”
constituidos a partir de las necesidades reales de los diversos grupos sociales. Para
ello el potencial creador del imaginario de las CEBs extendio la significacion de espa-
cio sagrado a todo espacio social, es decir, que todo espacio social y vital es resigni-
ficado como presencia real de Dios que convive en toda experiencia realmente
humana y sacraliza, de hecho, todo lo que es humano. De esta forma se abolia la
separacion dualista construida por el universo significativo de la cristiandad tradicional
entre el espacio sagrado vy el profano. La ruptura de esta separacion dualista, signifi-
cando que todo espacio real y social es lugar de la presencia de Dios, posibilité que
se creasen nuevos espacios para nuevas romerias. Estas se integraron como simbo-
los que refuerzan la red de los nuevos sentidos instituidos por el universo simbdlico de
las CEBs. Buscando estos nuevos espacios sagrados, se construyeron nuevas rome-
rias en los lugares mas significativos de los antiguos martires despreciados por la his-
toria oficial y resignificados por las CEBs. Asi fueron construidas las romerias de
Canudos, para significar el sentido de la lucha del pueblo “nordestino”, la romeria a
Zumbi de los Palmares, para reforzar la significacién de la conciencia negra, etc.

La creaciéon simbdlica de las CEBs llevd a construir la romeria como el espacio
publico donde se expresa la densidad simbélico religiosa y se manifiesta la reivindica-
cion social, politica y econdmica. Ella fue instituida significativamente con nuevos sen-
tidos a partir de las necesidades o realidades mas clamorosas por los distintos grupos
sociales. De este modo se instituyeron las romerias de los Crucificados de la Cana,
para significar la realidad de explotacion de los trabajadores emigrantes, temporeros
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de las plantaciones de cafia; las romerias de la juventud, para simbolizar los valores
de los jovenes de las clases populares, etc. De entre todas las romerias instituidas
simbo6licamente, se destacan por su divulgacion geogréfica, por su densidad significa-
tiva y por su importancia social, las romerias de la tierra, las romerias de los trabaja-
dores y el “grito de los excluidos”.

Las romerfas de la tierra se han generalizado, como simbolos, en todos los
Estados brasilefios. Adquieren una gran importancia significativa tanto por el nimero
de participantes, que pueden alcanzar en cada romeria varias decenas de miles de
personas, como por las significaciones que construye. Las significaciones de cada
romeria de la tierra son creadas a partir de las diversas ocupaciones y reivindicacio-
nes realizadas en la lucha por la reforma agraria; se denuncia la violencia contra los
trabajadores rurales, los innimeros asesinatos por robarles las tierras o por expulsar-
les de ellas; a su vez es muy significativo el sentido de la fiesta y la celebracion de las
victorias y de las experiencias positivas ya conseguidas por diversos grupos.

Para la realizacion del “grito de los excluidos” se aprovecha el dia de la “inde-
pendencia” del Brasil, 7 de septiembre, organizandose, en casi todo Brasil, concentra-
ciones y caminadas paralelas a los desfiles oficiales; que manifiestan el rostro excluido
de las grandes mayorias sociales, de la dependencia y exclusién a que todavia estan
sometidas. El “grito de los excluidos” supone una confrontacién simbdlica deliberada
con los simbolos oficiales de la independencia brasilefia. Es una pugna politica por
resignificar el sentido de la esclavitud todavia existente en una gran parte del pueblo
brasilefio, que continda excluido de los minimos derechos humanos.

Con sentidos semejantes son organizadas en todo Brasil las romerias de los tra-
bajadores, donde se exponen reivindicativamente la luchas de la clase obrera y se
celebran vitalmente las conquistas ya realizadas. Existen multiples modalidades de
realizacion de romerias, pero en todas ellas se muestran de forma evidente la relacién
existente entre las significaciones construidas por el universo de sentido de las CEBs
y la praxis social y politica de la lucha por la reforma agraria, por los derechos de los
trabajadores, la denuncia de la situaciones de exclusién, etc. La romeria de la tierra,
la de los trabajadores, el grito de los excluidos y otras, como simbolos derivados que
son, refuerzan la legitimidad de los simbolos fundantes y contribuyen a densificar la
tela de sentidos que se urde para instituir la coherencia del universo significativo que
legitima la praxis transformadora de lo socio-histérico.

“La romeria de la tierra es una caminada que se hace siguiendo las pisadas de
Dios, a través de la Biblia. El ya nos habia revelado que sdlo lo podemos encontrar allf
donde estan los pobres sufriendo: aquello que hicisteis a un menor a mi me lo hicisteis”?

® Comisién Pastoral de la Tierra, Rio Grande do Sul, 1984, p. 2.
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Son multiples los simbolos derivados de la cultura y religiosidad popular que los
diversos grupos de las CEBs han resignificado con el objetivo de intensificar significa-
tivamente el nuevo universo simbolico construido por ellas: rosarios, via crucis, nove-
nas, fiestas del Espiritu Santo, etc. En todos ellos se manifiesta la doble dimensién del
poder del imaginario que por la potencialidad creadora innova sentidos y significacio-
nes y por el poder instituyente los constituye socialmente como sentidos socialmente
asumidos y aceptados.

El poder del imaginario es el que hace posible que una sociedad o grupo social
pueda realizar una interaccion entre sentido y praxis, haciendo posible la transforma-
cién significativa del universo de sentido que constituye el ser de toda sociedad, a la
vez que se realiza la transformacion social, politica y econdmica de las diversas insti-
tuciones que legitiman sus sentidos fundantes o derivados. La complejidad del entra-
mado simbélico que instituye el ser de toda sociedad posibilita que la transformacion
de la misma nunca se dé totalmente o de una vez, sino que se realiza procesualmente.
El poder instituyente de imaginario impone la posibilidad de permanencia del ser de
una sociedad, a la vez que la potencialidad creadora propone la inevitable y perma-
nente transformacién de la misma.

De la pastoral normalizadora a la praxis liberadora

La relacién entre el universo de sentido y la praxis, en las CEBs, no se realiza
exclusivamente en acciones aisladas o eventuales reivindicaciones sociales, sino que
se articula en la creacion de formas de accidn colectiva que expresan la coherencia
que existe entre el sentido instituido y la accién transformadora. Para el universo sig-
nificativo de las CEBs, la praxis, entendida como accién transformadora de la realidad,
es la que expresa el verdadero sentido instituido, o la “veracidad” de la significaciones
sociales creadas por la nueva red simbdlica. Esa interaccion entre sentido y praxis es
entendida como coherencia de sentido. Ella se manifiesta en la praxis y también como
praxis recreadora de sentido. La necesaria relacién y coimplicacién entre la red de
sentidos vy la praxis es urgida a partir de la hermeneusis de la Palabra de Dios, que en
numerosos textos -el texto paradigmatico es Mt. 25- impone la necesidad de que las
obras, la vida, la praxis, sea la prueba veraz que evidencia las creencias, o el sentido
instituido: “Por sus obras los conoceréis”... “Lo que hicisteis a uno de estos pequenos,
a mi me lo hicisteis” etc. En las CEBs, la forma de interaccién colectivamente articu-
lada entre el sentido construido y la praxis impulsada por ese sentido se manifiesta en
las llamadas pastorales sociales.
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La significacién “pastoral” pertenece al universo simbélico de la cristiandad tradi-
cional.” Esta significacién era comprendida como la necesidad de tutela, cuidado,
orientacion que la jerarquia de la Iglesia institucional ha tener sobre el rebafio de los fie-
les para que éstos se mantengan dentro de la ortodoxia de las creencias, sigan con
obediencia las directrices morales y cumplan los diversos mandamientos que la institu-
cién crea, a fin de evitar que se descarrien por falsos caminos. La praxis pastoral de la
cristiandad adquiere el sentido de normalizacidn del colectivo de los fieles a partir de
las orientaciones, normas o disposiciones de la jerarquia eclesiastica. En su origen, la
pastoral de la cristiandad no busca normalizar al colectivo de creyentes con el objetivo
inmediato de ejercer un poder mas autoritario, sino como forma de mantener la fideli-
dad a la “verdad” revelada. Esa verdad que sélo es posible comprender desde el Unico
centro hermenéutico de la misma: la institucién. Esa tutela y normalizacién pastoral del
colectivo de los fieles, en la cristiandad, sera extendida paulatinamente al conjunto de
la sociedad, entendiendo que lo humano debe estar supeditado a lo divino, lo natural a
lo sobrenatural, lo profano a lo sagrado, lo politico a lo religioso, lo social a lo eclesial.

Si consideramos las diversas formas de Estado como la significacidn social que
crea formas politicas de poder centralizado y centralizador, la pastoral se diferencia del
mismo en que es una forma de poder individualizador, es decir, normalizador de la red
de sentidos que constituyen el universo cotidiano de las personas: comportamientos,
creencias, valores, sentidos, actitudes, relaciones, acciones, etc.

La red simbdlica de la cristiandad significo el concepto de pastoral con el sen-
tido de control espiritual de las almas. Dentro de la significacion dualista de la realidad
que la cristiandad instituy6: Dios y mundo, tierra y cielo, cuerpo y alma, espiritu y
carne, natural y sobrenatural, profano y sagrado, la pastoral tenia como objetivo
directo la preocupacién por el control de las almas para facilitarles el camino de la sal-
vacién apartandoles de todas las tentaciones que el mundo, la carne y el demonio ten-
dian constantemente. La preocupacién pastoral excluia cualquier compromiso con las
condiciones materiales, socio-histéricas en que las personas vivian. Estas eran consi-
deradas inferiores e incluso despreciables frente a la bondad, magnanimidad y eterni-
dad de las realidades sobrenaturales. El control pastoral se preocupaba de la moral
individual, entendida principalmente como dominio de las pasiones, que era la que
podia salvar o condenar a las personas. La pastoral de la cristiandad tradicional, en
cuanto praxis de un colectivo, esta informada por su propio universo de significaciones
que la integra con coherencia dentro de su red de sentidos. La red simbélica de |a cris-
tiandad tradicional legitima la praxis de la pastoral normalizadora, y a su vez, dialécti-

©  Michel Foucault expone que aunque el poder pastoral fue desarrollado ampliamente por la cris-
tiandad, su origen es anterior, y remite a las sociedades orientales antiguas: Egipto, Babilonia, Asiria, Judea,
mientras que Grecia y Roma desconocen la repercusion politica del poder pastoral. cf. Id. “Omnes et singu-
latim”, Tecnologias del yo, Barcelona, Paidds Ibérica, 1991, pags. 95-140.
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camente, esa praxis refuerza en intensidad y profundidad la red de sentidos en la cual
esta legitimada.

Después de siglos de préactica pastoral, el modelo social de la cristiandad des-
arrollé un conjunto de significaciones sociales e instituy6 una variedad de mecanismos
de control social identificados con el poder pastoral. Esos mecanismos de normaliza-
cién y control social desarrollados por el poder pastoral de la cristiandad fueron trans-
feridos, en muchos casos, a las diversas instituciones sociales, estando en el origen
de muchas de las formas de vigilancia jerarquica y poder disciplinario instituidas por la
modernidad.™

Las CEBs asumen el simbolo de la “pastoral” como una significacién colectiva-
mente instituida dentro de la Iglesia para expresar su praxis. Sin embargo la significa-
cién “pastoral” es integrada dentro de la nueva red de sentidos que las CEBs han
construido. Se retira del concepto/simbolo “pastoral” el sentido normalizador y contro-
lador de conductas con que el término el mismo fue instituido por la cristiandad tradi-
cional. Se hace que la pastoral normalizadora pierda su eficacia simbdlica y
consiguientemente su poder controlador o domesticador de conductas individuales. En
su lugar, el concepto de pastoral es reconstruido como la expresién del compromiso
socio-histérico de los cristianos en busca de la justicia e igualdad social, lo que en len-
guaje teoldgico se simboliza con “la construccion del Reino de Dios”.

La significacién pastoral dejara de tener el sentido normalizador de conciencias
y voluntades para adquirir el significado de integra-accion entre fe y vida, creencia y
practica, sentido y praxis. Las CEBs descodifican el dualismo instituido por la cristian-
dad y construyen un conjunto de sentidos donde las realidades que anteriormente
aparecian dualisticamente separadas son resignificadas como dimensiones integra-
das y unidas por lazos indivisibles formando una unidad de sentido: Dios-y-mundo, tie-
rra-y-cielo, cuerpo-y-alma, carne-y-espiritu, natural-y-sobrenatural, profano-y-sagrado.

La pastoral pierde el sentido de control y normalizacién de los individuos. La
accién pastoral de las CEBs sera interpretada como la praxis colectiva de los cristia-
nos para transformar las diversas realidades de marginacién, opresion, injusticia,

" Michel Foucault defiende la tesis de que el poder pastoral de controlar los individuos, y las tec-
nologias desarrolladas por el mismo, entraron a formar parte de la construccién del Estado moderno en
muchos de sus mecanismos e instrumentos: “Podemos decir que el pastoreo cristiano ha introducido un
juego que ni los griegos ni los hebreos imaginaron. Un juego extrafio cuyos elementos son la vida, la muerte,
la verdad, la obediencia, los individuos, la identidad; un juego que parece no tener ninguna relacién con el
de la ciudad que sobrevive a través del sacrificio de los ciudadanos. Nuestras sociedades han demostrado
ser realmente demoniacas en el sentido de que asociaron a estos juegos -el de la ciudad y el del ciudadano,
el del pastor y el del rebario- en eso que llamamos Estados modernos” Id. Tecnologias del yo, Barcelona,
Paidés Ibérica, 1991, pags. 116-117.
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pobreza y explotacion, en nuevas estructuras y relaciones sociales de justicia, igual-
dad, respeto, libertad, dignidad, etc., que son las expresiones mas auténticas del
Reino de Dios en la historia.

En el modelo de la cristiandad, el término pastoral tenia el sentido de una accién
institucional que venia impuesta heterénomamente al colectivo de los creyentes por la
autoridad jerarquica. En las CEBs la pastoral adquiere el sentido de proceso de parti-
cipacion colectiva en el cual se decide asambleariamente el actuar del grupo. La pas-
toral es significada como la praxis del grupo. Praxis que se decide a través de un
proceso colectivo de reflexion, discusion y decision. Incluso la funcién de los llamados
agentes de pastoral, que se supone poseen mas cualificacion intelectual para propo-
ner sus reflexiones, es comprendida a partir de la actitud y sentido de servicio, respeto,
acogida y escucha al conjunto de la comunidad, que ellos deben asumir con sumo cui-
dado para no conducir impositivamente al grupo; ellos deben respetar el ritmo, nivel y
conciencia de cada colectivo, no imponiendo su punto de vista en el proceso de refle-
xién, discusion, decision. En este nuevo universo significativo, la pastoral deja de tener
como objetivo el control de las conciencias y pasa a ser entendida como opcién colec-
tiva por una praxis transformadora de la propia vida y de la sociedad en coherencia
con los valores del Evangelio y a partir de la realidad socio-histérica vivida.

La interaccion entre el sentido instituido y la praxis colectiva llevd a las CEBs a
crear las llamadas pastorales especificas. Dada la complejidad de las diversas pro-
blematicas sociales, éstas entendieron que su praxis deberia diversificarse, especiali-
zarse, para poder adquirir un minimo de eficacia social. Con este objetivo, en las
diversas comunidades y diécesis fueron construidas las llamadas pastorales especifi-
cas con el objetivo de dimensionar una praxis concreta para cada determinada pro-
blematica, haciendo posible que personas concretas se especializasen en un
compromiso social especifico. Con este objetivo fueron creadas un gran abanico de
pastorales, que se extienden de manera diversa por todo Brasil: Pastoral Obrera,
Pastoral de la Tierra, Pastoral del Negro, Pastoral del nifio, Pastoral de la Mujer
Marginada, Pastoral de la vivienda, Pastoral de los Emigrantes, Pastoral de la Salud,
Pastoral de la Periferia, Pastoral de los Jovenes del Medio Popular, Pastoral de los
Nifios y Nifias de la Calle, etc.™

¥ No podemos analizar, por falta de espacio, la problemaética surgida de este nuevo modo de pra-
xis social, la cual plantea si las CEBs deben ser un movimiento social mas o integrar su praxis colectiva en
el conjunto de otros movimientos sociales. También surgié la discusion sobre si este nuevo modo de accion
social no busca, inconscientemente, una presencia de neo-cristiandad dentro de la sociedad. Sobre la pro-
blematica del compromiso social y politico de los cristianos de las CEBs, existe un posicionamiento que
defiende la accién articulada y colectiva de los cristianos en los partidos politicos y los movimientos socia-
les cf. BOOF, Clodovis y WANDERLEY, Luis Eduardo, “Sobre la organizacién politica de los cristianos”
Tempo e Presenga, Sao Paulo, CEDI, 212 (1986). Otro posicionamiento divergente defiende la participacién
de los cristianos en la politica y en los movimientos sociales de forma personal e individual, cf. SOUZA,
Herbert J. y OLIVERIRA, Pedro Asis, “Os cristaos e a democracia’, Tempo e presenga, Sao Paulo, CEDI,
214 (1986).
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La nueva significacién de la pastoral se integra dentro de la red simbolica cons-
truida por las CEBs, haciendo posible que el nuevo modelo de praxis transformadora
o liberadora adquiera una coherencia de sentido a partir de la compleja densidad del
conjunto de significaciones creadas, a la vez que el universo significativo construido
por las CEBs adquiere mayor plenitud de sentido en la praxis transformadora que el
mismo innova.
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