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EDITORIAL

DE CRISIS E INQUIETUDES

Sumido en la crisis econdmica, el mundo no ve mas alla de las cifras, indicado-
ras de una actividad material sobre la que se sustenta la vida diaria de tantos millones
de personas. Sumida en otra crisis de relacién con las estructuras del mundo, la Iglesia
sigue pensando que las suyas son necesarias e imprescindibles como base de todo su
organigrama para hacerse presente en un mundo que la necesita.

Las dos son crisis mas profundas de lo aparente. En el mundo hay un trasfondo
de valores que, por su crisis, provocan cataclismos econémicos y sociales sin detenerse
en el impacto humano de sus decisiones. En ia Iglesia, el empefio por conservar las es-
tructuras esta contribuyendo a la feria de la confusion y a una crisis de identidad que le
disminuye en su funcién de ser para el mundo y no para si misma.

La crisis econdmica ha hecho mucho mas clara la situacién de falta de conteni-
dos y fondo en la cultura occidental; ha mostrado que la racionalidad se ha convertido
en un gran instrumento para la produccion y la organizacién, pero el valor fundamental,
tal como predijo el nihilismo, es el poder; la persona es mas un productor-consumidor-
votante que un sujeto de historia y, por lo mismo, creador de proyectos.

Es el boton de muestra que saca a relucir el gran déficit de nuestra cultura y nues-
tro mundo. La ausencia de proyectos personales y la reduccion de los comunitarios a
simples obras publicas. No hay proyectos porque no hay esperanza. Solo hay futuro a
corto y medio plazo, en expresion tomada del lenguaje bursatil y que sefala el horizonte
hacia el que dirige su mirada la cultura de hoy.

Por otro lado, la situacién de nuestras iglesias no esta a la altura de las necesi-
dades profundas y reales que justifican la existencia de una comunidad que no tiene fin
en si misma sino en el servicio de ofrecer al mundo lo que éste necesita, aunque no fi-
gure en la lista de sus peticiones expresas.

Llegd la crisis y nos encontramos con que los cristianos no tienen una formacion
religiosa para encararla porque lo econémico parece no tener relacion con la fe o algu-
nos que se atreven a mirarla lo hacen con ojos y formacién mas propia de la década de
los sesenta que de la actualidad.

Llega Hawking con sus afirmaciones rotundas sobre la irrelevancia de Dios para
explicar el mundo y su origen, y los cristianos con sus pastores no tienen sensibilidad
para entender la polémica profunda y apasionante que se esta gestando en el mundo
sobre las preguntas que surgen en los limites de la investigacion cientifica.
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Debate complejo que esta constituyendo el nacimiento de una nueva metafisica
y de una nueva teologia natural. Campo que, como nos dijera Juan Pablo Il constituye
un nuevo horizonte de evangelizacién, quizas el mas crucial en el sentido de la relacién
con la cultura y al que debemos dedicar personas y esfuerzos para poder establecer un
dialogo con la ciencia desde una comprension biblica y religiosa.

No somos camareros a demanda ni ofrecemos religion a la carta, pero si debe-
mos mirar mas hacia fuera y menos al detalle de nuestro uniforme. Si debemos cultivar
mas las actitudes de servicio que las habilidades de escalada, el sentido de unidad co-
munitaria que las diferencias de prestigio y jerarquia, la identidad fundamental de la fe
que los fundamentalismos ideoldgicos o las simpatias personales.

Nuestra Comunidad es —debe ser— el grupo humano mas abierto, acogedor y
comprensivo con todos, especialmente con los muchos que van errantes buscando
dénde encontrar esperanza y acogida; pero, a veces, ofrece un rostro severo de recri-
minacién y rechazo que nada tiene que ver con el Padre del hijo prodigo, mas bien pa-
rece la imagen del hermano mayor, legalista y justiciero.

Mientras el mundo vaga sin otros rumbos que las encuestas de opinion y las pro-
ximas elecciones, hay una crisis de liderazgo en el mundo y en la Iglesia que convoque
a la colaboracion y la participacion por encima de premios y pagos, de reconocimientos
y agradecimientos. Eso solo fomenta el servilismo y la adulacion, no el compromiso libre
y entusiasta.

Somos la Comunidad que mas puede ofrecer. Solo hay que buscar en el Evan-
gelio lo realmente importante, lo esencialmente religioso, lo especificamente cristiano.
Pero eso exige un proceso de blsqueda al que ya no estamos acostumbrados. Hemos
dejado de ser, como Abraham y como nuestros padres judios, nomadas. Nos hemos ins-
talado en esquemas, modos de vida y costumbres. Hay que salir de nuevo al desierto,
ala intemperie, al camino, y llevar lo imprescindible. Lo demas se convierte en peso que
impide avanzar, cansa y desanima.
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La esperanza de nuevo

Reflexiones sobre escatologia a propésito

de la enciclica Spe salvi

Rev. Aragon. Teol. 32 (2010) Emilio Aznar Delcazo

Han pasado ya tres afios desde la publicacién de la segunda enciclica de
Benedicto XVI, Spe salvi, dada en Roma el 30 de Noviembre de 2007, fiesta del Apostol
San Andrés. El Papa se propone con este documento profundizar en los contenidos de
una auténtica y genuina esperanza cristiana.

Una enciclica no es un tratado de teologia sisteméatica, pues tiene su propio
género, el epistolar. Pero para ese propésito se sirve de algunos argumentos teoldgicos
gue versan en este caso sobre la esperanza como virtud teologal. Las aportaciones de
otros tratados jalonan el texto: el misterio de Dios, la cristologia, la redencion..., pero si
hay un tratado directamente relacionado con la misma, ademas del de virtudes, es
precisamente la escatologia. Y esto por dos razones. La primera mas evidente, pues
trata temas como la vida eterna (n° 10-12), el cielo (n° 13), el juicio (n° 41-48), el infierno
(n° 45), el purgatorio (n° 46-48). La segunda, por el enfoque con el que aborda esos
otros temas escatoldgicos menos relacionados con el tratado tradicional, por ejemplo el
de la salvacion comprendida como realidad comunitaria (n® 14), la relacion entre el
anhelo de una salvacién definitiva con la edificacion del mundo presente (n° 15 y 35),
el proceso histérico a través del cual la esperanza cristiana se ha espiritualizado y ha
sido sustituida en el campo de la vida humana por la fe en el progreso (n° 16-22), la
relacion entre las esperanzas cotidianas y la gran esperanza (n° 27), el caracter cristico
de la salvacion y la apertura fundamental a los demas (n° 28), la perspectiva del juicio
en la vida ordinaria (n° 41), la dialéctica entre justicia y gracia en el tema de la retribucion
(n° 44y 47).

Benedicto XVl incluye los postulados dogmaticos sobre las realidades futuras en
un discurso que los integra en lo que podriamos llamar una teologia de la esperanza. Y
no al modo de esa teologia de la esperanza de los afios 60 liderada por J. Moltmann que
es continuada por J. B. Metz con su teologia politica, pues el cristianismo no puede ser
considerado como una mera herramienta para cambiar el mundo; asi lo discierne el
propio J. Ratzinger en su Escatologia de los afios 70. La teologia de la esperanza de la
gue hablamos es la que intenta sacar el contenido del tratado de los limites marginales
de las postrimerias para incluirlo en el centro mismo de la teologia y de lo teologal. Y
esta puede que sea una de las aportaciones mas decisivas de esta enciclica, pues es
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como la musica de fondo sobre la que se van articulando los distintos argumentos.
Parece estar en el trasfondo la conviccidn del Papa de que tal vez una mala
comprension de este punto sea la causa de una evidente perversion del genuino
concepto de esperanza cristiana, como asi denuncia en algunos momentos con extrema
delicadeza, por cierto. No se concibe ya una escatologia cristiana que explicite sus
contenidos biblicos, teolégicos y sistematicos sin antes tratar de vislumbrar cuales son
esas esperanzas que estan en el corazén de la humanidad y hacen de la propuesta
cristiana algo relevante para el hombre de cada tiempo; cuéles son los prejuicios que le
impiden acoger el mensaje de su propia salvacion; cuéles las particulares dificultades
culturales de la época y cudl la reflexién antropoldgica dispositiva sobre el hombre y el
tiempo que haga creible y pertinente hoy una esperanza teologal.

Es mi propésito decir alguna cosa de peso sobre la esperanza al hilo de la
enciclica desde un punto de vista teoldgico. Espero que mis palabras sean sobre todo
de estimulo espiritual y fraterno’. Para lograr el objetivo, intentaré poner en relacion su
mensaje con algunas reflexiones de actualidad que, aunque responden a inquietudes
sentidas de caracter pastoral, son de indudable interés para la teologia sistematica, en
concreto para el tratado de escatologia.

La quiebra de las utopias de la modernidad

a) Una quiebra que se consolida

La menor repercusion mediatica de esta segunda enciclica papal se debe
seguramente a que sus contenidos no son especialmente polémicos, que es lo que
desgraciadamente con relativa frecuencia da notoriedad a los documentos del
Magisterio.

Sin embargo, la razén profunda que explica esta débil reaccion se encuentra mas
bien en la insignificancia conceptual de este tipo de contenidos para una cultura
occidental que esté de vuelta de los grandes ideales de la humanidad. La esperanza ha
podido ser una categoria clave en el siglo XX como consecuencia del desarrollo de las
grandes utopias historicas nacidas de distintos tipos de humanismos. Estas han
aglutinado los esfuerzos y sacrificios del ser humano en favor de una humanidad nueva.
Agotada en sus fundamentos esta dindmica espiritual por motivos sobradamente
conocidos, la esperanza no tiene hoy en dia el papel primordial que le conferia un
contexto utépico.

' El presente articulo reproduce en su contenido fundamental la conferencia pronunciada por el
autor en el marco de la jornada sacerdotal de la Di6cesis de Zaragoza el dia 12 de Mayo de 2008. Para una
presentacion mas precisa sobre la enciclica y un estudio detallado, ver: Profesores de la UPSA, Salvados en
esperanza. Comentarios a la Enciclica de Benedicto XVI Spe Salvi, Salamanca 2008.
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La posmodernidad no fue una crisis pasajera, sino que, por el contrario, se nos
ha aposentado definitivamente como el humus nutricio que configura la comprension
vital de las nuevas generaciones. Es como una corriente de fondo que lo impregna todo:
La postulacién de la sosegada aceptacion de lo finito como el Unico marco en el que es
posible vivir la vida con coherencia, en la linea de Enrique Tierno y su obra
paradigmatica ;Qué es ser agndstico? La renuncia a todo proyecto utépico, el
descrédito de todo metarrelato, la voluntad expresa de no querer ser salvados de nada
ni por nadie, en la linea de lo que filésofos como G. Vattimo o J. Sédaba han
desarrollado. La conviccidon de que el hombre no puede realizarse de forma acabada
porque no hay un Dios que lo realice y porque la empresa de la autorrealizacién con la
gue sofiaron los humanismos de! siglo XIX es tan mitica como la misma idea de Dios,
en la linea de E. M. Cioran?, siguen siendo las premisas intelectuales que configuran el
pensamiento y las actitudes vitales de la cultura contemporanea.

b) La desactivacion de la esperanza

Si lo tnico a lo que el hombre puede aspirar esta disefiado en términos de finitud,
si cualquier proyecto o esperanza utépicos son irrelevantes y si, ademas, el hombre ha
de desistir de la empresa de su propia realizacién, y mucho menos relacionarla con
Dios, y éste es nuestro sustrato cultural, es evidente entonces que la categoria de la
esperanza ha sido vaciada de contenido, totalmente desactivada.

¢, Qué nos queda entonces? Nos queda soélo el disfrute de las pequefas
esperanzas. Se trata de orientar todos los deseos del hombre al modesto horizonte de
lo cotidiano, a la serena y lUcida instalacién en la fugacidad, con la conviccion de que,
incluso en su obvia precariedad, sélo el presente cuenta verdaderamente®. Las metas
parciales que a veces el hombre mismo se marca van dando sentido a su caracter
futurizo® y colman en parte su anhelo de vivir abierto a una realidad que se le ofrece
como promesa. Sin embargo, por muchas que sean las esperanzas que se suceden a
la largo de la existencia del hombre, su cumplimiento siempre dejara al descubierto el
caracter limitado de las mismas?®. El recurso sustitutivo a ese tipo de esperanzas
constituye la prueba mas evidente de la desactivacion de la esperanza.

2 Cf.J. L. Ruiz de la Pefia, El don de Dios. Antropologia teoldgica especial, Santander 1991, 319.

3 C.E.E., Comision Episcopal para la Doctrina de la Fe, Esperamos la resurreccion y la vida eterna,
Madrid 1995, n° 5.

4 Cf. J. Marias, Antropologia metafisica, Madrid 1970, 23.

5 “Alolargo de su existencia, el hombre tiene muchas esperanzas, mds grandes o mas pequenas,
diferentes segun los periodos de su vida. A veces puede parecer que una de estas esperanzas lo llena total-
mente y que no necesita de ninguna otra. En la juventud puede ser la esperanza del amor grande y satisfac-
torio; la esperanza de cierta posicion en la profesion, de uno u otro éxito determinante para el resto de su vida.
Sin embargo, cuando estas esperanzas se cumplen, se ve claramente que esto, en realidad, no lo era todo.”
Benedicto XVI, Carta Enciclica Spe salvi, 2007, n° 30.
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Ni siquiera el término resiste en un contexto religioso, pues aunque la idea de
esperanza goza del aparente prestigio de ser una categoria estéticamente atractiva y
sugerente, cuando la empleamos con un significado trascendente, y debido al
vaciamiento de sentido apuntado, aparece al hombre de hoy como excesivamente
extrafia, ajena, magica y hasta un tanto esotérica.

¢) Del pensamiento utépico a la fe en el progreso

Las utopias modernas han sido definitivamente desbancadas por la fe en el
progreso, que es el concepto que maneja la enciclica, pero no ya en su primera version
cargada de idealismo altruista a la busqueda de una humanidad nueva y, por tanto,
teniendo ante si un destino universal por el que las personas entregan su vida y sus
desvelos; sino mas bien en su peor version, la que se limita exclusivamente al circulo
privado de una ética del bienestar que ha hecho del hedonismo subjetivo el criterio
Gltimo de felicidad humana. El culto cinico al propio provecho como Unica meta de la vida
no deja se ser precisamente el resultado de la falta de causas historicas en las que
creer y por las que luchar®.

La enciclica, que tiene la lucidez de descubrir el camino paralelo que han
recorrido en la modernidad la fe en el progreso y la esperanza cristiana, tiene ante todo
la virtud de desenmascarar los peligros de ese ‘“reino del hombre” construido sélo con
los cimientos de la ciencia y de la praxis y presentado en su vertiente politica como el
dominio de la razén y la libertad. Mas alla del rechazo a la tltima version de la fe en el
progreso como una ética del bienestar, el Papa hace ademas una critica global incluso
de su mejor expresion, la clasica, para afirmar con rotundidad que, en la época moderna,
la concepcion de la vida que pone su fundamento en los conocimientos de la ciencia y
de una politica cientifica hace que la esperanza se aleje cada vez mas en cuanto que
siempre se emplaza en un manana distante, que el pretendido “para todos”no siempre
se refiera a mi y que la esperanza se afirme contra la libertad, pues se hace depender
exclusivamente de un cambio de estructuras’ . La esperanza nunca se puede sustraer
al hecho de que el ordenamiento de las realidades humanas ha de ser tarea personal
de cada generacion® y de que ha de haber una correspondencia entre el progreso
técnico y la formacion ética del hombre®.

& Cf. Comision Episcopal para la Doctrina de la Fe, Esperamos la resurreccion y la vida eterna...,
n° 6.

7 Spe salvi, n° 30.

&  Spe salvi, n° 25.

9 Spe salvi, n° 22.
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El adelgazamiento de la vivencia escatolégica de la fe en la comunidad cristiana

La irrelevancia de la esperanza en la cosmovision contemporanea tiene también
su manifestacion en el seno de la comunidad cristiana. La vivencia de la fe no se sustrae
a este influjo. Cuando el Papa pide una autocritica a la Iglesia y nos invita a que
aprendamos de nuevo en qué consiste nuestra esperanza, qué tenemos que ofrecer al
mundo y qué no podemos ofrecerle, y ademas dice que el cristianismo moderno debe
aprender a comprenderse a si mismo a partir de sus propias raices', esta reconociendo
de hecho una deficiente vivencia de la esperanza cristiana.

a) Se cree en Dios y no se espera la vida eterna

Tal es el diagnostico que los Obispos espafioles hacen de la situacion, al sentirse
obligados a escribir un documento en al afio 1995, que lleva por titulo Esperamos la
resurreccion y la vida eterna''. Segun las encuestas, los espafioles creemos en Dios
pero no esperamos la vida eterna. Es decir, no pocos de los que se declaran catdlicos,
al tiempo que confiesan creer en Dios, afirman que no esperan que la vida tenga
continuidad alguna mas alla de la muerte'®. Parecido también es el motivo que le lleva
a D. Elias Yanes Alvarez a escribir la carta pastoral de Adviento de 2001 refiriéndose a
la esperanza como la actitud caracteristica de los discipulos de Jesucristo'.

b) Algunas manifestaciones significativas: lenguaje, practica, oracion y creencias

Se oyen voces de protesta en la Iglesia denunciando que hoy en dia ya no se
habla ni se predica sobre las realidades futuras, que no se habla de los novisimos. Esto,
gue es asi, no deja de ser un sintoma méas de lo que se ha dado en llamar el
adelgazamiento de la vivencia escatoldgica de la fe en la comunidad cristiana'*. La

0 Spe Salvi, n.° 22.

" Comision Episcopal para la Doctrina de la Fe, o. ¢. Un texto que tiene como contenido principal la
esperanza cristiana, apareciendo el término en los tres primeros epigrafes de los cuatro que articulan el do-
cumento: |. La esperanza amenazada; |l. La razén de la esperanza cristiana; Ill. Algunos desafios a los que
se enfrenta hoy la esperanza cristiana; y IV. Conclusién: anunciemos con la vida al vencedor de la muerte.

2 Jp.,n°2.

3 E. Yanes, Cristo gozo y esperanza de los hombres, Carta pastoral, Adviento 2001, n° 5. Este do-
cumento tiene su origen en las reflexiones de la X? Asamblea del Sinodo Universal de los Obispos, que, reu-
nido en Octubre del 2001, trat6 el tema de E/ Obispo ministro del Evangelio de Jesucristo para la esperanza
del mundo. Su intencion, la de “ver con mds claridad cémo la esperanza cristiana debe impregnar toda la
vida espiritual del cristiano y toda la accién pastoral de la Iglesia.”

4 G Uribarri, La escatologia cristiana en los albores del siglo XXI, en Estudios Eclesidsticos 79
(2004), 3-28.
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causa de este adelgazamiento no puede ser sélo imputable a una deficiente predicacion,
sino que hemos de considerar sobre todo lo anteriormente expuesto acerca de la
esperanza en general y la esperanza cristiana en particular. Veamos algunos sintomas
en el lenguaje, en la practica, en la oracion y en las creencias.

En el lenguaje. Cuando nos referimos a alguien que ha muerto, solemos afadir
la innecesaria expresion de “esté donde esté”. ;no es éste un signo elocuente de un
escepticismo hondo sobre la esperanza futura?

En la practica. La generalizacion de la incineracion en nuestra sociedad, préctica,
por cierto, perfectamente admitida en la Iglesia siempre gue con la misma no se quiera
hacer expresién publica de un desacato a la fe cristiana, no deja de manifestar una
desconfianza progresiva en el dogma de la resurreccion de la carne al final de los
tiempos. Muchos cristianos asi lo sienten. Si a esto afiadimos la moda de esparcir las
cenizas en la naturaleza, ;,no estamos acaso postulando que la plenitud del hombre
esté en la disolucion en el todo y sembrando una duda sobre el caracter personal que
tiene la salvacion cristiana y el intransferible nombre propio de cada uno ante el Dios que
nos ofrece como contenido de la salvacion nuestra mas personal realizacion?'® .

En la oracion y la liturgia. La bella y emotiva frase de consuelo con la que
adornamos nuestras exequias, que consiste en encomendar la pervivencia del que
acaba de morir al recuerdo de los que quedamos en este mundo ¢no expresa en el
fondo un menoscabo de la confianza que, guiada por la fe, Gnicamente cabe depositar
en Dios mismo? La vida de los que han muerto necesita un fundamento mas sélido que
el que pueda proporcionar el recuerdo del ser humano como criatura limitada en el
tiempo, y la garantia de su memoria, junto con el querer del hombre, el corazén de
Dios'®. Para el hombre sélo existe confianza cierta cuando es Dios el fundamento de su
vida y de su muerte. Sélo El es la garantia de su vida futura, el que no dejara a su fiel
sufrir la corrupcion (Sal 16, 10). Como dice San Pablo refiriéndose a Jesucristo: si
vivimos, vivimos para el Sefior; y si morimos, morimos para el Sefior. Asi pues, tanto si
vivimos como si morimos, somos del Sefior (Rom 14, 8). Miguel de Unamuno, que tenia
clara la memoria olvidadiza del préjimo y estimaba en mucho el asunto de la pervivencia,
encomienda su recuerdo a la inmortal Salamanca en sus poemas sobre Castilla, en
unos versos que se pueden leer a la entrada de la que fue su casa:

Del corazén en las honduras guardo
tu alma robusta; cuando yo me muera
guarda, dorada Salamanca mia,

th mi recuerdo.

'®  Una reflexion antropolégica sobre el sentido humanizador que tiene una lapida con un nombre y
una fecha, tal vez una foto, tal vez una cita evangélica, como la memoria asible del que ha muerto y espera
su vida definitiva encomendado a la oracion del préjimo, la de Olegario Gonzalez de Cardedal, en un articulo
que lleva el significativo titulo de “Cenizas y personas” (El Pais, martes 25 de Octubre de 2005). Recopilado
en la publicacion del autor Al ritmo del diario vivir, Madrid 2007, 75-78.
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Y cuando el sol al acostarse encienda
el oro secular que te recama,

con tu lenguaje, de lo eterno heraldo,
di tu que he sido.

En las creencias. La instintiva aversion contemporanea a la idea de juicio tal como
se ha entendido en la experiencia cristiana tradicional es incongruente con el legitimo
deseo de una justicia que supere definitivamente la parcialidad e injusticia de los
hombres. El Papa, consciente del debilitamiento de la fe en el juicio final, lo propone
como lugar de aprendizaje y ejercicio de la esperanza'. Es precisamente a proposito
del juicio donde se ve con claridad como las realidades futuras impregnan el sentido de
la vida al expresar su sentido como criterio para ordenar la vida presente, llamada a la
conciencia y esperanza en la justicia de Dios', ilustrando de este modo una de las tesis
centrales de este documento magisterial: que Cristo nos ha comunicado ya la sustancia
de las realidades futuras y de este modo la fe cristiana se convierte en esperanza que
transforma y sostiene la vida. En ese sentido la fe es performativa y no meramente
informativa'®.

A la dificil comprensién del juicio escatoldgico en nuestros dias habria que afadir
las dificultades que provoca la idea de la resurreccion de los muertos, la relativa
aceptacion de doctrinas sobre la reencarnacion, la proliferaciéon de la tanatologia y el
culto a los muertos, asi como el cultivo de la quiromancia y todo tipo de videncias que
nos proponen una comunicacion real con los difuntos. De alguna manera, todas estas
tendencias presionan también sobre la conciencia de muchos cristianos desvirtuando el
contenido central de la fe en la resurreccion y en la vida eterna.

¢) La desafeccion por la vida eterna

Pudiera parecer a primera vista que el escepticismo relativo a las creencias no es
relevante para la vida cristiana. La tendencia unilateral a hacer de la experiencia de fe

8 Ala misma conclusion llega J. Ratzinger cuando en el estudio del tema de la pervivencia mas alla
de la muerte segln el Antiguo Testamento considera como insuficientes las dos formas biblicas de perpetuarse
el hombre, a saber, sus hijos y su recuerdo: “El hombre no tiene consistencia en si mismo y por tanto solo
puede permanecer en los demds. Pero también sabemos que en ellos s6lo estamos como una sombra y ade-
més no de forma definitiva, porque ellos también desaparecen. Pues bien, si esto es asi, s6lo puede haber
un apoyo verdadero: el que es, el que no pasa ni cambia, el que permanece en medio de los cambios y en
las contingencias, el Dios de los vivientes... En él puedo permanecer no sélo como sombra, porque en él
estoy en la realidad mas cerca de mi mismo que cuando intento estar sencillamente en mi.” J. Ratzinger, In-
troduccion al cristianismo. Lecciones sobre el credo apostdlico, 9% ed., Salamanca 2001, 252-253.

7 Spe salvi, n° 41.

8 b

s Spe salvi, n° 8-10.
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sobre todo una vivencia, no nos deja entrever la gravedad de la actual indiferencia ante
unas formulaciones que son algo mas que meros principios tedricos. Algunos siguen
creyendo que es posible y hasta deseable una practica cristiana auténtica desvinculada
de una ortodoxia. Si a esto le afladimos que los contenidos escatoldgicos de la fe
cristiana son frecuentemente sentidos como pertenecientes a un futuro lejano y distante,
entenderemos mejor un fenémeno generalizado en la conciencia creyente que doy en
definir como de desafeccion por la vida eterna. Es decir, la conviccidn de que podemos
ser cristianos auténticos al margen de esta realidad teologal.

El fendmeno es bien sorprendente pues, en linea con las expresiones de
escepticismo que a veces utilizamos y a las que ya me he referido, estamos convencidos
de que para vivir con autenticidad nuestra relacién con Dios es mejor despojarla de
cualquier rasgo retributivo que pueda empafar el desinterés y la entrega que son
caracteristicos del acto de fe. Es decir, que se pretende amar a Dios sobre todas las
cosas no por el provecho calculado que pueda obtener de tal accion, sino por puro amor.
Expresion maxima de esta pureza desinteresada queda expresada en el conocido
soneto castellano que no me resisto a recoger en estas paginas:

No me mueve mi Dios para quererte
el cielo que me tienes prometido;

ni me mueve el infierno tan temido
para dejar por eso de ofenderte.

Tu me mueves, Sefior; muéveme el verte
clavado en una cruz y escarnecido;
muéveme ver tu cuerpo tan herido;
muévenme tus afrentas y tu muerte.

Muéveme, en fin, tu amor, y en tal manera,
que aunque no hubiera cielo, yo te amara,
y aunque no hubiera infierno te temiera.

No me tienes que dar porque te quiera;
pues, aunque cuanto espero no esperara,
lo mismo que te quiero te quisiera.

Bellas palabras y sentimientos que expresan un amor puro y una gratuidad
absoluta, pero que son mas aceptables por lo que apuntan que por lo que afirman. En
el cristianismo Dios no es creido, adorado y amado a costa del hombre, ni el hombre
ama y adora a Dios a costa de su propio deseo y anhelo de felicidad. Amor de Dios y
felicidad del hombre van inseparablemente unidos. Por tanto, el fenémeno al que me

2 Cf. 0. Gonzélez de Cardedal, Raiz de la esperanza, Salamanca 1995, 243.




LAESPERANZADENUEVO 15

vengo refiriendo no habria que interpretarlo como una expresion de desprendimiento
desinteresado en la relacion con Dios, sino como el sintoma de un mayusculo despiste.

El cristiano que cree poder vivir su fe desconectandola de un interés y una ilusién
por la vida eterna como fuente de esperanza que ilumina la vida no ha entendido ni
palabra de esa parabola tan controvertida pero tan certera del administrador sagaz (Lc
16, 1-13). A primera vista nos repugna el comportamiento inmoral del sujeto en cuestion;
pero lo que el relato somete a nuestra consideracion es la astucia del que ha sabido
interpretar lo que habia que hacer en ese momento y ha obrado en consecuencia. Ha
comprendido lo que estaba en juego y ha sabido o que le convenia. De ahi la felicitacion
hecha elogio admirativo del amo porque entiende que ha obrado con sagacidad. “Sabe
lo que le pertenece” dicen en nuestros pueblos para alabar el talante de los que son
plenamente conscientes de cada circunstancia de la vida. La pretension de vivir la fe al
margen de su relacién constitutiva con la vida eterna y las realidades futuras, como si
nada tuviera que ver el presente experimentado con el futuro anhelado, ademas de un
claro sintoma de repliegue en lo inmanente y de desconfianza en el misterio de Dios,
es la expresion del desconcierto de un hombre que no sabe lo que le conviene ni lo que
le pertenece.

Se puede establecer en la comprension de este fendmeno un cierto paralelismo
con lo ocurrido con el modelo cristol6gico de corte liberal que ha pretendido sustraer a
la conciencia de JesUs el conocimiento sobre el valor redentor de su vida y de su muerte.
Como si nada del misterio de la redencion en lo que tiene de amor definitivo de Dios por
todos y cada uno de los hombres hubiera sido querido, anhelado, anticipado por Jesus
en su existencia historica, siendo asi la redencion una innovacién absoluta por parte
del Padre, que nada tiene que ver con la actitud proexistente del Hijo®'.

Las causas que explican esta desafeccion del cristiano por la vida eterna son
variadas. Podriamos intentar una clasificacién de las mismas para distinguir aquellas
que tienen su origen en las corrientes del pensamiento moderno y, por tanto, configuran
la conciencia contemporanea, de las que se derivan de una deficiente presentacion del
mensaje cristiano.

Entre las primeras destaca el prejuicio marxista de la religion como opio del
pueblo interiorizado en la conciencia creyente. Se da entre nosotros una conviccion
generalizada de que la fe en la vida eterna ha supuesto y sigue suponiendo para muchos
una via de escape y de huida del mundo que incapacita a los cristianos para
comprometerse con el progreso de esta historia. La religion, orientando la esperanza del
hombre hacia una vida futura ilusoria, lo apartaria de la construccién de la ciudad
terrestre?? . La acusacion de los no cristianos en este sentido puede que sea hoy en dia

21 Cf. H. Schirmann, El destino de Jesus: su vida y su muerte, Salamanca 2003.
22 Cf. Concilio Vaticano |l, Constitucion Gaudium et Spes, n° 20; Comisién Episcopal para la Doctrina
de laFe, 0.c., n° 24.
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menos virulenta, pero no menos honda. Y la percepcién por parte de los cristianos de
este argumento sigue acomplejando a muchos. No habria que minusvalorar en absoluto
esta critica externa. Asi lo entiende al menos el Concilio Vaticano 1, cuando de forma
reiterativa intenta desactivar en la Constitucién Gaudium et spes esa perversion del
pensamiento moderno que se empefa en hacer incompatible la fe en el mundo futuro
con el compromiso con las realidades temporales: “Ensefia ademas la Iglesia que la
esperanza escatoldgica no disminuye la importancia de las tareas terrenas, sino que
mas bien proporciona nuevos molivos de apoyo para su cumplimiento”®.

Y asi parece entenderlo también el Papa en la enciclica cuando al explicar el
texto de Heb 11, 13-16 en el que se dice que los cristianos son huéspedes y peregrinos
en la tierra afiorando la patria futura, insiste en que este pensamiento no remite
simplemente a una perspectiva futura, sino que se refiere a algo muy distinto: que los
cristianos reconocen que la sociedad actual no es su ideal y que por pertenecer a una
sociedad nueva estan dispuestos a trabajar por su extension en el mundo anticipando
Su esperanza en una peregrinacion comprometida®t. La esperanza que se orienta hacia
algo més alla del mundo, por eso mismo tiene que ver con la edificacion del mundo. Asi
fo ha acreditado el cristianismo a lo largo del tiempo. Testimonios histéricos de esta
verdad son, por ejemplo, la lucha por la salvaguarda de la civilizacién occidental frente
a los nuevos pueblos en tiempo de San Agustin, la responsabilidad de la vida monastica
en la Edad Media o la consideracion de la nobleza del trabajo humano que, proveniente
del mundo judio, las reglas de San Agustin y de San Benito se encargan de extender
por el orbe cristiano?®.

d) Una nueva comprension del cristianismo a partir de sus propias raices

Hay un segundo tipo de causas que explican el fenémeno de la desafeccién del
cristiano por la vida eterna: son las que tienen que ver con una deficiente presentacion
del mensaje. Esta dificultad incluye tanto la forma en la que se han expresado las
doctrinas teoldgicas como su grado de aceptacion, reinterpretacion y desnaturalizacion
inherentes a todo proceso doctrinal.

Al proceso descrito con tino en la enciclica que explica histéricamente por qué lo
gue antes se esperaba de la fe en Jesucristo ahora se espera de la ciencia y la praxis, un
proceso que recorre la época moderna y desemboca en lo que conocemos como fe en el
progreso®, habria que afiadir el propio movimiento interno de la cristologia con la irrupcién
de la categoria reino de Dios en la teologia cristiana y la consiguiente escatologizacion de

2 Concilio Vaticano ll, GSn° 21, 3; ct. 34, 3; 39, 2.3; 43, 1; 57, 1.
24 Spe salvi,n°® 4.

2 Spe salvi, n° 15.

% Spe salvi, n° 16-21,
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la cristologia®”. La convergencia en el tiempo de ambos movimientos ha reforzado la
gravedad de sus efectos. Es decir, mientras que en el primer caso la fe en el progreso ha
ocupado el gobierno de lo mundano relegando la fe cristiana a un &mbito de realidades
privadas y ultramundanas al margen de la vida terrena, en el segundo, por el deslizamiento
de la cristologia a la categoria de “reino de Dios”, la escatologia ha descuidado el
imaginario cristiano del mas alla y lo ha considerado en la practica irrelevante para la
comprension de Dios y del destino del hombre.

No ha ayudado tampoco mucho a una cordial aceptacion de estas verdades la
orientacion con la que la teologia ha abordado tradicionalmente las cuestiones
escatolégicas, situandolas en las postrimerias, como un apéndice de la teologia,
excitando a veces un interés mas topografico que existencial, lo que conocemos como
geografia de las ultimidades, utilizando el dato biblico sélo a modo de informacion
privilegiada sobre las realidades futuras, con una cierta querencia a una apocaliptica
rupturista que lleva a la desconexion entre mundo presente y mundo futuro, insistiendo
en una vision de Dios para toda la eternidad que no tiene nada de estimulante y, sobre
todo, dejando a Cristo al margen de la comprensién escatolégica®.

Si profundizamos un poco mas partiendo de la coherencia interna de los
contenidos de la fe en la linea del giro marcado por el Concilio Vaticano |l hacia la
historia y el mundo, que atiende mucho mas a la dimensién histérica y cosmolégica del
esperado futuro de nuestra consumacién ultima?®, descubrimos ademas un triple
déficit®*: El del individualismo que se manifiesta en el desplazamiento de la pregunta
acerca del fin de la historia a favor de la pregunta acerca del fin de la existencia singular,
con el consabido protagonismo de la muerte y de la pregunta sobre el destino inmediato
del hombre al margen de la humanidad y de los acontecimientos escatoldgicos finales.
El del espiritualismo que centra la representacion del ser personal del hombre en la
tesis de un alma separada y en la categoria de inmortalidad del aima como la forma de
respuesta al interrogante sobre su destino personal de la mayoria de los cristianos®'. Y

27 Cf. G. Uribarri, La escatologia cristiana en los albores del siglo XXI...

2 Tal vez el mas merecido reproche que el pensamiento moderno ha hecho a la escatologia cristiana
haya sido su caracter mitico. Las cuestiones sobre los contornos, dimensiones y propiedades de las cosas
Gltimas, tales como la vision beatifica, el fuego del infierno y hasta del purgatorio, la identidad, cualidades y
figura del cuerpo resucitado, la cuestién de si el fuego del infierno es metaférico o real, y en este Ultimo caso,
como puede afectar un agente material al alma, entidad inmaterial donde las haya, y otras de parecido cariz
han causado honda perpejlidad tanto en propios como en extrafios. Cf. J. L. Ruiz de la Pefia, La pascua de
la creacion. Escatologia, Madrid 1996, 23.

2 Cf. M. Kehl, Escatologia, Salamanca 1992, 11-12,

% Cf. J. L. Ruiz de la Pefa, La pascua de la creacion..., 24-25.

3 La misma Comision Teoldgica Internacional, que es sensible a lo probleméatico que resulta un do-
cetismo escatoldgico que entienda la comunién dltima con Dios como algo meramente espiritual, matiza
mucho el lenguaje sobre el alma y, admitiendo una necesaria dualidad, que no dualismo, se limita a recono-
cer su subsistencia en funcién de la necesaria continuidad entre el ser humano que vivié y el que resucitara.
Comision Teoldgica Internacional, Algunas cuestiones actuales de Escatologia (1990), en Documentos 1969-
1996, 2% ed., Madrid 2000, 455-498.
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finalmente el de la desmundanizacion que deja sin contenido la doctrina de la nueva
creacion e introduce un esquema sustitutivo propio de la mejor apocaliptica, es decir:
este mundo que conocemos esta destinado a perecer para dar paso a otro mundo que
habra de ser necesariamente “creacion de la nada” (creatio ex nihilo), quedando asi en
entredicho la densidad teoldgica de la actividad del hombre sobre el mundo, el concepto
mismo de creacién que surge del amor creador divino, el &mbito del que Cristo se ha
hecho solidario por su encarnacion, y la esperanza que la creacion misma alberga de
ser liberada de la servidumbre de la corrupcion para participar asi en la gloriosa libertad
de los hijos de Dios (Rom 8, 20-21).

Benedicto XVI se pregunta al respecto como el mensaje de Jesus se ha podido
entender dirigido sélo al individuo o cémo se ha podido llegar a una comprension de la
salvacion del alma como huida de una responsabilidad por las cosas y busqueda
egoista de la salvacion de un hombre que se niega a servir a los demas®. Individualismo
y espiritualismo salvificos son para él causa de esta crisis de la esperanza. Por eso, no
tiene reparo alguno en pedir una autocritica en el seno de la Iglesia que conduzca al
cristianismo moderno a comprenderse a si mismo a partir de sus propias raices®. Solo
el ejercicio de esta autocritica constituye el presupuesto necesario para revitalizar la
esperanza®, sin desconocer, por supuesto, esa otra autocritica que ha de hacer la edad
moderna en dialogo con el cristianismo.

La enciclica abre un camino de reformulacion del lenguaje sobre la esperanza al
tratar en concreto tres grandes temas escatoldgicos: el concepto de vida eterna, el
tratamiento del purgatorio y la presentacién del juicio como lugar de aprendizaje y de
ejercicio de la esperanza.

Consciente de las dificultades que la idea de eternidad plantea al hombre de
nuestro tiempo (lo eterno como interminable y la vida como algo conocido que no nos
da excesiva satisfaccién) el Papa se aplica a proponernos algo sugerente, anclado en
una experiencia perceptible, si no del todo definida, basada en una nocién atemporal
que es fuente de alegria (nadie os quitard vuestra alegria, Jn 16, 22) y, sin embargo,
descrita con cierta plasticidad: la vida eterna como momento pleno de satisfaccion en
el cual la totalidad nos abraza y nosotros abrazamos la totalidad; la vida eterna como
inmersion en el océano del amor infinito; la vida eterna como inmersién siempre de
nuevo en la inmensidad del ser a la vez que experiencia desbordante de alegria®.

32 Spe salvi, n° 16.

3% Spe salvi, n° 22.

3 Cf. S. del Cura Elena, Una esperanza “performativa’: vivir y morir arraigados en Dios, en ECCLESIA,
n°® 3.393, 22 de diciembre de 2007.

35 Spe salvi,n®12.
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La aproximacion al tema del purgatorio se caracteriza por su tono cristocéntrico,
antropologico-existencial y espiritual. Cristocéntrico en cuanto que el encuentro cdn
Cristo es el acto decisivo del juicio. Existencial-antropoldgico porque es su presencia la
que, guemandonos nos transforma y nos libera para ser verdaderamente nosotros
mismos. Y espiritual en el sentido de que el hombre es purificado por esta accién
divina®. Benedicto XVI, papa, va de la mano de Joseph Ratzinger, tedlogo y profesor,
en una cuestidén planteada ya en parecidos términos en su Escatologia de 1977%. La
tradicional forma juridica que esta doctrina habia adquirido en el mundo catélico queda
corregida, por un lado, con una concepcion espiritual del hecho purificatorio mas proxima
a la de los Orientales®, y por otro, con una consolidacién de los fundamentos
comunitarios de la eficacia interna de la intercesion por los difuntos, postura que nos
sigue alejando del mundo protestante®s.

3 Spe salvi, n° 47. “El significado esencialmente cristiano del purgatorio: no se trata de una especie
de campo de concentracion en el mas alld, donde el hombre tiene que purgar penas que se le imponen de
una manera mas o menos positivista. Se trata mas bien del proceso radicalmente necesario de transforma-
cion del hombre gracias al cual se hace capaz de Cristo, capaz de Dios y, en consecuencia, capaz de la uni-
dad con toda la communio sanctorum... El si central de la fe salva, pero esta decisién fundamental se
encuentra en la inmensa mayoria de nosotros realmente tapada por mucho heno, madera y paja. Sélo a base
de mucho esfuerzo es como esa decision logra mirar hacia arriba a través de las rejas del egoismo que el hom-
bre no ha podido suprimir. EI hombre recibe misericordia pero tiene que cambiar. El encuentro con el Sefior
es esa transformacion, el fuego que lo acrisola hasta hacerio esa figura libre de toda escoria que puede con-
vertirse en vaso de eterna alegria.” J. Ratzinger, Escatologia, Ed. Herder, Barcelona 2007, 247.

87 Tras su llegada a la Universidad de Ratisbona en otofio de 1969 y un periodo de docencia, publica
su obra Escatologia en 1977 coincidiendo con su consagracién episcopal como Arzobispo de Munich. El ma-
nual ha sido reeditado en 2007 conjuntamente por el Vaticano y la Editorial Pustet (Ratisbona) y traducido al
espanol por la Editorial Herder en el mismo afio. El hecho reviste gran importancia teolégica pues, aunque la
reedicion incluye un Prefacio, un Epilogo y un Anexo nuevos que retoman la cuestion escatoldgica en la pers-
pectiva de lo mas significativo de estos treinta afos, se puede establecer una continuidad fundamental entre
aquella doctrina decantada y esta propuesta magisterial. Esta es una de las razones principales por la que la
enciclica, ademas de su cometido propio en la ensefianza doctrinal del Pontifice para la vida de la Iglesia, tiene
también un indudable valor para la escatologia sistematica. De esta opinién participa también Santiago del
Cura cuando afirma: “Es claro que el nivel magisterial de las afirmaciones de la enciclica es distinto al del de-
bate teoldgico. No obstante, en la parte final de la misma ha integrado las aportaciones mds renovadoras del
pensamiento teolbgico, a las que él mismo contribuyé con sus reflexiones personales. Asi queda reflejado,
por ejemplo, en su interpretacion del purgatorio y del juicio final.” Una esperanza “preformativa”, a. c.

% El Concilio Vaticano |l deja de utilizar la expresién pasiva “purgari” empleada en el Concilio de Flo-
rencia (Bula sobre la unioén con los Griegos “Laetentur caeli”de 6 de Julio de 1439, DS 1304), sustituyéndola
por “purificari”. Ver los nimeros 49 y 51 de la Constitucion Dogmatica sobre la Iglesia Lumen Gentium. Ha-
blamos de forma juridica porque en la definicion de Florencia se alude a un estado en el que los difuntos no
enteramente purificados “son purgados”, asi como al caracter penal de dicho estado en el que se sufren “po-
enis purgatoriis”. Cf. J. L. Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacion..., 286-287.

3 El amor vicario es para J. Ratzinger un dato central del cristianismo. Aplicado a la doctrina del pur-
gatorio significa que la intercesién de los santos no es algo meramente externo ante el imprevisible parecer
de un juez, sino que se trata de un verdadero proceso interno. De este dato fundamental, que no constituyd
jaméas materia de discusion entre Oriente y Occidente, se dudo solo en las confesiones de ia Reforma y de-
bido a una practica en parte muy corrompida. Cf. J. Ratzinger, Escatologia..., 248-249.
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Superando una concepcion del juicio como algo ligubre y amenazador, que solo
tiene que ver con la salvacién personal del alma, la propuesta cristiana, mas alla del
teismo y del ateismo, tiene la pretension de que Dios existe y crea justicia, de que existe
la resurreccién de la carne y de que es posible, por tanto, una revocacion del sufrimiento
pasado y una reparacion. Para que no triunfe la idea expresada en los Hnos. Karamazov
de que, al final, los malvados se sentarén en el banquete junto a las victimas como si
no hubiera pasado nada®.

e) Hacia la reconstruccion de un imaginario cristiano

Cielo, infierno, purgatorio son nociones que pertenecen al acerbo religioso-cultural
de muchos pueblos, que han explorado de forma audaz el mundo de la ultratumba (el
reino de los muertos) y han sido sensibles al tema de la justicia divina. Lo que nos
corresponde a nosotros es redimensionar estas categorias universales, y a menudo
tiles conceptualmente, desde nuestra especifica optica de la esperanza cristiana
expresada en los articulos del credo, dandoles carta de ciudadania como lo propiamente
cristiano en lo concerniente al mas alla.

La revitalizacion de la fe cristiana en este punto supone avivar nuestra fe y nuestra
esperanza en el horizonte de la accién salvifica de Dios en su conjunto, en Cristo, por
nosotros. La fe necesita abrirse a la esperanza de la vida eterna como contenido
esencial. No cabe una fe que desprecie el anhelo del encuentro con Dios y de la cabal
plenitud de una realizacion personal. Hemos de recuperar el discurso y la espiritualidad
de lo trascendente como motivacion cotidiana de la fe vivida. Los Obispos espafioles nos
recuerdan en el documento citado que “La desconexién entre la fe en Dios y la
esperanza en la vida eterna no sélo pone de manifiesto una cierta crisis de esta
esperanza, sino también de la fe en Dios”*'. Y animan a no descuidar en la predicacion
y en la catequesis este aspecto del mensaje evangélico, entre otras razones para que
no nos sintamos tentados a dar oidos a supersticiones o ideologias incompatibles con
la dignidad de los hijos de Dios.

En dicho empefio no ha de faltar el concurso de la teologia. Una reflexion de corte
teoldgico es hoy mas necesaria que nunca, pues, por una parte, es urgente ahuyentar
los prejuicios que nos bloquean en este tipo de cuestiones, por ejemplo, el creer que
pensar en la otra vida nos aleja del compromiso con las realidades temporales o que la
idea del infierno es incompatible con la de Dios, padre misericordioso, o las enormes
dudas que plantea el tema de la resurreccién de los muertos. Y, por otra, s6lo una
propuesta escatologica seria nos alejara de los fundamentalismos estériles o violentos

40 Spe salvi, n.° 44; Ci., J. L. Ruiz de la Pefa, La pascua de la creacidn..., 178-180. El autor, en este
caso, vincula la credibilidad de la resurreccién de la carne a la idea de reivindicacién de una justicia para
todos y una libertad para todos.

41 Comision Episcopal para la Doctrina de la Fe, Esperamos la resurreccion y la vida eterna..., n° 2.
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de los que propugnan simple y llanamente volver a las formulaciones categoricas sobre
los novisimos presentados éstos como doctrina sobrenaturalmente revelada acerca de
acontecimientos que, por situarse mas alla de la muerte, se escapan a nuestra
comprension natural. Si bien es verdad que los acontecimientos finales son de todo
punto necesarios para una comprension integra de la fe, la teologia ya no puede hablar
de ellos de la misma manera que antes, pasando por alto la renovacion ultima de este
tratado con una mayor atencién a las dimensiones histéricas, mundanas y colectivas en
la suerte del individuo, y, sobre todo, en la perspectiva de una teologia de la esperanza
cristiana como la que se propone en la enciclica de Benedicto XVI.

Tres claves para una buena teologia de la esperanza

Siendo importantisimo el ejercicio de reformulacién del lenguaje cristiano sobre
la esperanza en la legitima y necesaria tarea de reconstruccion de un nuevo imaginario
cristiano, no es sin embargo suficiente. La teologia y espiritualidad de nuestro tiempo se
ha de empefar en presentar una propuesta escatoldgica que se dirija al hombre de hoy
con conceptos atractivos. Pero esta necesaria hermenettica sobre las declaraciones
escatologicas* requiere ademas una recta comprension de la cuestion de la esperanza
en su conjunto. Tres rasgos esenciales han de constituir el fundamento de esta nueva
vision: su densidad antropolégica, su raiz biblica y su estructura cristologica.

a) La esperanza como configuracion esencial de la estructura de lo humano

Para que el futuro sea auténticamente humano ha de respetar la configuracion
esencial de la estructura de lo humano. La vivencia del tiempo del hombre como ser
espiritual que trasciende la temporalidad bruta y encarna una temporalidad especifica
nos introduce en lo que llamamos la vivencia humana del tiempo. El hombre es ahora
“por algo” (por lo que ha sido) y “para algo” (para lo que serd). Su pasado per-vive en
él y lo estructura en su actual semblante. Pero su futuro también pre-vive en él, lo
moviliza, lo estimula, lo orienta en esta o aquella direccion.

La conjugacion de estas tres dimensiones de la realidad personal (pasado,
presente y futuro) junto con las actitudes que se corresponden con ellas (memoria, amor
y esperanza) otorga sentido a la vida humana y redime el tiempo, para que no sea sélo
nostalgia del pasado, pura inmersion en el presente o mera obsesién por el futuro. En
esta estructura de la existencia humana, perfeccionandola y divinizandola, se insertan
las tres virtudes teologales: fe, esperanza y caridad®.

4 Cf. K. Rahner, Principios teoldgicos de la hermeneltica de las declaraciones escatoldgicas, en
Escritos de Teologia 1V, 4* ed., Madrid 2002, 373-399.
% 0. Gonzélez de Cardedal, Raiz de la esperanza..., 15.
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Para que el futuro sea auténticamente humano debe integrar continuidad y
novedad. Continuidad porque, de lo contrario, quedaria comprometida la identidad:
ningln sujeto se sentiria concernido por un futuro que le resultara totalmente ajeno.
Novedad que consiste, no solo en afirmarla, sino en mostrar ademas que dicho
elemento es posible porque hay un factor capaz de producirlo. Sin el postulado de un
salto cualitativo el futuro no seria mas que la mera extrapolacién y repeticion del
presente*.

Este tipo de pensamiento antropoldgico es el que justifica que las afirmaciones
escatolégicas en la fe cristiana no sean sélo una coleccion de creencias exotéricas que
nada tienen que ver con la vida, sino al contrario, las afirmaciones de la fe respondan a
esa estructura interna humana de la vivencia del tiempo y nos aparezcan, dentro de su
simbolismo gratuito y trascendente, como férmulas razonables inspiradoras de sentido
para el presente.

La afirmacién mas abiertamente contestada de toda la enciclica tiene
precisamente en este fundamento antropolégico su piedra de toque. Dice el Papa que
quien no conoce a Dios esta sin esperanza, aunque tenga multiples esperanzas®. Esta
cita, que automaticamente es interpretada por muchos como la expresion de un
inaceptable deseo de dominio de la Iglesia sobre las conciencias de todos, tiene la
pretensién de acreditarse de hecho en el ejercicio humilde de la existencia cristiana.
Esto es precisamente lo que hay que mostrar: que el hombre sdlo tiene futuro cuando
se abre a un absoluto que, mas alla de nuestra fragilidad constitutiva, sostenga como
don todos las dimensiones de nuestro ser personal. Por eso, esperar, lo que se dice
esperar, solo se puede esperar en Dios*.

b) La necesaria aportacion de la esperanza biblica

La comprension y el gjercicio de la esperanza en su meta ultima, que es Dios, y
en la conjugacion de esa esperanza Ultima con las esperanzas cotidianas e histdricas,
se ha de remitir necesariamente al lenguaje biblico.

En primer lugar, el de la oracién. La pregunta por el futuro, que los humanismos
plantean como una pregunta abierta, el cristianismo la ha resuelto en un sentido
concreto y personal: “Sostenme, Dios mio, con tu promesa y viviré; no defraudes mi
esperanza” (Sal 119); “En ti esperaron nuestros padres y nunca quedaron confundidos”
(Sal 71); “La esperanza no defrauda, porque el amor de Dios ha sido derramado en

4 J. L. Ruiz de la Pefa, o. c.: “Tiempo humano y futuro del hombre”, 4-7.
% Spe salvi,n.° 27.
4% Q. Gonzélez de Cardedal, Raiz de la esperanza..., 244.
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nuestros corazones por el Espiritu santo que nos ha sido dado” (Rom 5, 5-6). Nada de
extrafio entonces que el Papa nos proponga la oracién como escuela de la esperanza.
Sélo esa oracidon nos procura una esperanza activa en el sentido de que mantenemos
el mundo abierto a Dios; sblo asi la esperanza permanece cCOmMO esperanza
verdaderamente humana®’.

En segundo lugar, la especial caracterizacion de la esperanza biblica como “spes
contra spem” se traspone en la enciclica en el tema del actuar y el sufrir como lugar de
aprendizaje de la esperanza®. Las pequefias esperanzas son necesarias, pero la gran
esperanza es imprescindible, sobre todo en las pruebas verdaderamente graves. La
capacidad de sufrir por amor a la verdad es un criterio de humanidad, pero esa
capacidad depende del tipo y de la esperanza que llevamos dentro y sobre la que nos
basamos*.

Finalmente, la teologia biblica nos proporciona una espiritualidad imprescindible
para conjugar, por un lado, las esperanzas histéricas con la trascendente, y, por otro, la
relacion del hombre en su apertura constitutiva al mundo con la apertura a Dios. La
teologia de la promesa sigue siendo criterio imprescindible para entender cémo la gran
esperanza a la que nos remitimos no invalida como innecesarias esas metas que
jalonan nuestra vida, sino al contrario, es en el aprendizaje del hombre que vive abierto
a la realizacion de metas parciales donde se inscribe el anhelo de una meta que todo
lo colme. Hay que poner en relacién las muchas esperanzas con la gran esperanza. En
cada una de ellas late como una constante “plusvalia”, que explica por qué cada
cumplimiento concreto nos remite a un “mas” presentido y anhelado que las trasciende.
Nos remiten a fin de cuentas a Dios mismo como su contenido ultimo®.

¢) Cristo como clave interprelativa de una esperanza auténtica

El cristocentrismo tiene que impregnar todo el tratado de escatologia para
alumbrar una esperanza auténtica. La teologia medieval descuid6 notoriamente esta
dimensién cuando se propuso defender la inmediatez de la visién de Dios como
caracteristica esencial de la eterna bienaventuranza y relegé la figura de Cristo en el
empefio mismo de anular cualquier intermediacion. Ejemplo de esta orientacion es la
Bula Benedictus Deus de Benedicto Xll, de 1336.

Benedicto XVI recupera la figura de Cristo como mediacion imprescindible de una
esperanza genuinamente cristiana: él es el alma y el tema la escatologia tanto en lo

47 Spe salvi, n.° 34.

4 Spe salvi, n.° 35-40.

4% Spe salvi, n.° 39.

5% Cf. S. del Cura Elena, Una esperanza “preformativa’, a. c.
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que afecta a su fundamento teolégico como en lo que se refiere a la expresién categorial
de su contenido. La primera recuperaciéon pone de manifiesto la novedad absoluta de
su presencia realizada en la historia como la Unica razén de una esperanza digna del
hombre y de su relaciéon con el mundo. La segunda contribuye notablemente a la
necesaria renovacion del imaginario cristiano sobre las cuestiones escatoldgicas en su
dimension personal y colectiva.

El fundamento de la escatologia cristiana

Cristo es el hombre nuevc® y no tanto el hombre perfecto, como se proponia en
los esquemas preparatorios de la constitucién Gaudium et Spes. El representa una
apariciéon en la historia humana indeducible de la misma, la irrupcion subita,
trascendente y transfiguradora del Verbo encarnado en el universo®.

La novedad radical de Cristo posibilita que, en él, la esperanza no se comprenda
como la simple expectativa de lo que se anhela porque no se tiene, sino que aparezca
como el que nos ha comunicado ya la sustancia de las realidades futuras ®2. Se trata de
una verdadera presencia que otorga a la espera de Dios una nueva certeza. De hecho,
la escatologia moderna, que no queda prisionera de un planteamiento estrictamente
futurista porque no se limita en sus contenidos a hablar de /os novisimos, ha operado
una comprensién personalizada del “eschaton” al identificario con Cristo. Cristo como
realidad definitiva, éste y no otro es el significado del adjetivo griego escatologico, nos
hace presente que lo esperado como promesa se anticipa en su acontecer encarnado®*.
De forma que él es el “eschaton” en un doble sentido: el término y la finalidad de todo
el proceso®. Y por tanto, el hombre para encontrarse definitivamente con Dios, y
encontrar asi su salvacion, ha de mirar tanto hacia delante como a Cristo.

El hombre sdélo puede ser redimido por el amor y, dado que el nuestro es fragil y
guebradizo, necesitamos de un amor incondicionado que, al encontrarnos con él, redima
el nuestro. En ese sentido cabe decir que “Jesucristo nos ha redimido”®®. So6lo estando
en comunion con él, participamos de su amor para todos®. Y vivir para otros es lo que

51 Concilio Vaticano Il, GSn° 22,

52 Cf. J. Mouroux, Situacion y significacion del capitulo 1°: sobre la dignidad de la persona humana,
en Congar-Peuchmaurd (ed), La Iglesia en el mundo de hoy, v. ll, Madrid 1970, 306.

5 Spe salvi, n° 7-9.

54 “La hermenedtica teoldgica de las afirmaciones escatoldégicas debe ser correcta. No se las puede
tratar como afirmaciones que se refieren meramente al futuro..., porque aunque con respecto a nosotros to-
davia no hayan sucedido y, en este sentido, sean futuras, en Cristo ya se han realizado.” Comision Teolégica
Internacional, Algunas cuestiones actuales de escatologia (1990), en Ib., Documentos (1969-1996) Veinti-
cinco afios de servicio a la teologia de la Iglesia, Madrid 2000, n° 1.2,

5 J. L. Ruiz de la Pefa, o. ¢., 134.

5 Spe salvi, n° 26.

57 Spe salvi, n° 28.
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nos impulsa a transmitir nuestra comin esperanza para participar y comprometernos en
la edificacion de la ciudad terrena®. Ese es el sentido del actuar como lugar de
aprendizaje de la esperanza®, que disipa cualquier interpretacion del cristianismo como
huida del mundo en el sentido que la critica moderna le ha atribuido y que determinada
espiritualidad lo ha propuesto como criterio de vida cristiana. La predicacion de Jesls
sobre el reinado de Dios, en su dialéctica “reino presente-reino futuro”, proporciona a la
escatologia un criterio firme para abordar la cuestion de la relacion que existe entre el
compromiso con el mundo presente y el don del mundo futuro. Dios nos prepara una
nueva morada y una nueva tierra donde habite la justicia. Frente al encarnacionismo
radical “hay que distinguir cuidadosamente el progreso terreno del crecimiento del reino
de Cristo”®. Frente al escatologismo radical hay que recordar que “e/ progreso terreno
interesa mucho al reino de Dios”®".

Los temas de la escatologia cristiana

La escatologia moderna ha puesto de relieve el papel central de Cristo para
comprender los temas clasicos sobre el futuro del hombre. Ya nos hemos ocupado de
las formulaciones de Benedicto XVI sobre la vida eterna, el purgatorio y el juicio, que
contribuyen de hecho a una nueva comprension del cristianismo a partir de sus propias
raices. Cristo es la clave interpretativa en la cuestién del juicio, como el Papa mismo
pone de manifiesto: Cristo juez y salvador en cuanto que él es el acto decisivo del
juicio®2.

Pero lo ha de ser también en una aproximacion dinamica y existencial al concepto
de vida eterna, a la que alude en el n° 12, si no queremos caer en el tedio con el que
en ocasiones se ha expresado la vision de Dios. La vida eterna no tiene por qué ser
aburrida, en el mismo sentido que el amor personal no se agota en el conocimiento
pleno de la persona amada. Menos en el caso de Cristo, el mediador permanente de
nuestra relacion con Dios, con el que ya participamos de forma real en su destino por
la gracia y con el que estamos llamados a disfrutar por la eternidad en nuestra condicion
gloriosa. Para ello, es necesario mantener la tesis de la eterna significacion de la
humanidad de Cristo para nuestra relacion con Dios® y la no menos importante de que
ver a Dios y ser con Cristo son una y misma cosa®. Pues, si de lo que se trata en la

58 Spe salvi, n° 29.

% Spe salvi, n° 35.

8  Concilio Vaticano ll, GS n® 39.

81 Concilio Vaticano 1l, GS n® 39; Cf. J. L. Ruiz de la Pefia, o. c., 187.

8 Spe Salvi, n® 47. Supra: "Una nueva comprension del cristianismo a partir de sus propias raices”.
82 Cf. K. Rahner, Escritos de Teologia Ill, 4* ed., Madrid 2002, 47-58.

64 Cf. J. L. Ruiz de la Pefa, o. c.: “Visidon-divinizacion en el ser con Cristo”, 213-215.
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visién es de la comunién con el ser divino, y no es pensable una relacién de este tipo
sin afinidad ontoldgica, el Dios a quien veremos sera el Hijo, el consustancial con
nosotros segun su humanidad®s.

Esta permanencia de la humanidad de Cristo para nuestra relacién con Dios es
aplicable ademas al tema biblico de un cielo y una tierra nuevos que, integre, si bien
transfigurado, el mundo vy la tierra que han sido el sustrato material, no solo de nuestra
constitutiva configuracién creatural®, sinc incluso de la misma encarnacion del Hijo de
Dios. Es esta tierra y no otra de la que Cristo se ha hecho solidario. Corregir el
espiritualismo salvifico implica de algin modo otorgar mayor peso a la mundanidad del
hombre resucitado®”. Frente a la tesis cataclismatica de un mundo nuevo concebido sin
relacion alguna con el que conocemos (comprension apocaliptica), habria que hablar de
la esperanza de un mundo que también espera su redencion en relacion con la del
hombre (Rom 8, 18-22) para ser la digha morada de éste.

Central también es el papel que la escatologia le reconoce a Cristo en el tema de
la muerte. La identificacion con Cristo es el criterio Gltimo para afrontar la muerte del
hombre. Para ello, tendremos que comprenderla no tanto en el marco de la antropologia
sino en el de la teologia bautismal. La muerte se convierte en un con-morir con Cristo
para con-resucitar con él. Existe una vision creyente de la muerte y del morir, que se
asienta en la consideracion de que la muerte comprendida como pena del pecado y
contraria a la esperanza cristiana del reino de Dios ha sido vivida por Jesus como acto
supremo de libertad. A partir de ahi la muerte ha cambiado de sentido®. En la enciclica
no se aborda directamente esta cuestion. Pero el marco en el que la escatologia afirma
que vida y muerte humanas son contempladas en el horizonte de una nueva esperanza
y, apoyandose para ello en la union-identificacion con Cristo, el Papa afirma que, en
ocasiones la esperanza se ejercita en el sufrimiento y en el dolor, y no precisamente
para suprimirlos, sino para desatrrollar la capacidad de aceptar la adversidad, madurar
y encontrar en ella un sentido mediante la unién con Cristo®. En cada persona humana
ha entrado uno que comparte el sufrir y el padecer. Esta “consolatio” es fuente de
esperanza en cuanto que las dificultades de cada dia pueden ser incorporadas a las de
Cristo’,

& |V Concilio Ecuménico de Calcedonia, afio 451, DS 301.

% Cf. J. L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, Santander 1988.

& Cf. J. L. Ruiz de la Pefa, La pascua de la creacion.... “socialidad y mundanidad del hombre
divinizado”, 217-220.

% Comision Teoldgica Internacional, Algunas cuestiones actuales de escatologia...: “La muerte
cristiana”, n® 6. Son significativos los incipientes intentos por elaborar una teologia de la muerte de inspiracién
bautismal como el que esboza O. Gonzalez de Cardedal en su obra Sobre la muerte, 2% ed., Salamanca 2003:
“Teologia breve de la vida y de la muerte” 67-137; Cf. J. L. Ruiz de la Pefa, La pascua de la creacion...:
“Teologia de la muerte”, 265-270.

8  Spe salvi, n° 37.

0 Spe salvi, n° 39-40.
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Finalmente, y dado que en la enciclica se califica al individualismo salvificoy al
espiritualismo salvifico como la perversion de la auténtica esperanza’, hay que
mencionar la relevancia que la escatologia contemporanea atribuye al sentido colectivo
de la bienaventuranza. Resucitar como miembros del cuerpo de Cristo resucitado afecta
a dos cuestiones igualmente decisivas: la de su emplazamiento postrero vinculado a
los acontecimientos escatolégicos finales y la de la naturaleza social de la vida eterna.
Respecto a la primera recordamos el enorme peso que tienen en la tradicion de la Iglesia
los acontecimientos finales, hasta el punto de que solo el culto a los santos y la oracion
por los difuntos abrié una linea de reflexién sobre el disfrute inmediato de la
bienaventuranza, que cristalizaria tardiamente en la Bula Benedictus Deus de Benedicto
X1l (1336). La resurreccion al final de los tiempos como miembros del cuerpo resucitado
de Cristo hace que se relativice el lenguaje intermedio que habla de una “resurreccion
en la muerte”” e incluso el que parece hacer superfluo el conjunto de parusia, juicio,
resurreccion de los muertos y cielo y tierra nuevos. En relacion con la segunda cabe
afirmar que es precisamente la doctrina de la comunién de los santos™, tal como la ha
vivido y comprendido la Iglesia, la que funda una comprension de la vida eterna
eminentemente comunitaria que evita el peligro del individualismo salvifico™.

En conclusion, podemos afirmar que la aportacion de la segunda enciclica de
Benedicto XVI tiene un indudable interés para la comprension y revitalizacion de la
esperanza cristiana. Y esto porque se apoya en una meditada reflexion escatologica
que, dado su amplio conocimiento de la materia, aborda de forma innovadora tanto en
lo referente al intento de reconstrucciéon del imaginario cristiano sobre la vida eterna o,
como el mismo dice, de una nueva comprension del cristianismo a partir de sus propias
raices, como a la consolidacién de una auténtica teologia de la esperanza que devuelva
al hombre de nuestro tiempo a la gozosa contemplacion de su futuro en Cristo Jesus.
La activacion de una esperanza licida ha de ser inversamente proporcional a la
desafeccion con la que muchas veces los mismos cristianos vivimos nuestra fe en la
resurreccion de los muertos y en la vida eterna. La enciclica contribuye enéergicamente
a este cambio de actitud con una reflexion que, no sélo hay que valorar por su aportacion
pastoral y espiritual, sino también por su propuesta teolégica fundamental y categorial.

7t Spe salvi,n° 16.

72 Comision Teoldgica Internacional, Algunas cuestiones actuales de escatologia...: “La parusia de
Cristo, nuestra resurreccion”, n® 2.

73 jb., “El consorcio vital de todos los miembros de la Iglesia en Cristo”, n° 7.

7 Cf. J. L. Ruiz de la Pefa, La pascua de la creacion...: “socialidad y mundanidad del hombre divi-
nizado”, 217-220.







“PALABRADE FUEGO" O ‘PALABRADEAGUA" 29

“Palabra de fuego”

o “Palabra de agua”
Lectura de Jeremias y Deutero Isaias en
clave actual

Rev. Aragon. Teol. 32 (2010) Pedro Ignacio Fraile Yécora
Profesor de Antiguo Testamento del CRETA-Zaragoza

El profeta es el «hombre de la palabra». Una palabra que no es suya, sino de
otro, de Dios. En consecuencia, el «profeta» es el hombre que «escucha» la palabra.
Nadie como el profeta encarna el mandato del Deuteronomio: «escucha, Israel, el Senor
es tu Dios».

Sin embargo, como sucede otras veces, no se puede reducir el mensaje biblico
a un Unico modelo. La Escritura nos muestra dos profetas que reaccionan de forma
distinta ante la palabra que hay que escuchar y que, consecuentemente, ofrecen dos
posibilidades de estar atentos.

Por el caréacter mismo de la Escritura, Palabra de Dios para nosotros, hoy, los
dos modelos que encontramos en Jeremias y en el Segundo Isaias reflejan dos
realidades y posibilidades a la hora de que el creyente actual se ponga en «actitud
escuchante» ante el Dios que nos habla.

Jeremias representa al creyente herido por una palabra que se le impone con
fuerza y ante la que se quiere rebelar. Sin embargo, no puede callar. Sentimientos
aparentemente contradictorios, que vive de forma casi tragica.

El Segundo Isaias mira al presente, el destierro, pero se abre al futuro: jhay
esperanzal La palabra de Dios se abre camino en medio de las sombras y de los atisbos
de desesperacion a los que lleva un exilio prolongado.

«Palabra de fuego» : Jeremias, «abrasado por la palabra»

El texto del profeta Jeremias comienza, como bien sabemos, con el relato de su
vocacion. Se aceptan cominmente tres partes distintas que la constituyen: la llamada,
la consagracién y la misién. De ellas la central es la consagracion, formada por el rito
de tocar la boca, 6rgano de la palabra hablada, y por la férmula: ‘yo pongo mis palabras




30  ‘PALABRADE FUEGO" O “PALABRA DE AGUA"

en tu boca’ (Jer 1,9) que se repite en otros textos biblicos (cf. Is 51,16). Las palabras no
pertenecen al profeta. El profeta es s6lo un vocero, un portavoz, un mediador de Dios.

El Sefior extendié su mano, tocé mi boca y me dijo:
“Yo pongo mis palabras en tu boca.

Mira, en este dia te constituyo

sobre las naciones y sobre los reinos

para arrancar y destruir,

para derribar y deshacer,

para edificar y plantar”. (Jer 1,9).

La palabra de otro, la de Dios, configura la vida del «<hombre profeta», como indica
la etimologia misma. Dios le elige, le toma del todo, le comunica su palabra, y vela para
que se cumpla.

El Sefior me dijo: “; Qué ves, Jeremias?”. Respondi: “Veo una rama de almendro”.
El Sefior me dijo: “Bien has visto, porque yo velo por mi palabra para que se cumpla”.
(Jer 1,11-12).

La vocacion inicial es sélo un anuncio de lo que sera toda su vida. Con ellas
tendr4 que denunciar aun a costa de ser rechazado por los suyos, tendra que
enfrentarse a los falsos profetas (Jer 28). La vocacién profética de Jeremias va unida a
su tragedia personal.

El pueblo no escucha las palabras de Dios

La denuncia constituye en buena parte el mensaje del profeta Jeremias: tiene
que denunciar repetidamente el pecado de su pueblo; su mensaje contra una fe
supersticiosa en el Templo le atrae tanto el odio del pueblo como de los sacerdotes; su
denuncia de la politica errada del rey Joaquin le lleva a la carcel.

En el «oraculo de condena» que encontramos en los profetas biblicos se suelen
distinguir, si bien con variantes, tres partes o elementos constitutivos:

a) denuncia del pecado.
b) amenaza de castigo.
¢) anuncio de condena.

El libro de Jeremias no sigue este esquema, pero si que podemos descubrir como
la expresion «no escuchar las palabras de Dios» se pueden leer a la luz de los tres
elementos indicados. Debemos anadir por otra parte, que esta expresion sélo aparece
en Jeremias en estos textos indicados.
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a) Denuncia del pecado. Jeremias lo expresa apelando a la alianza, tema central
en la teologia de Israel. El pueblo, dice el profeta, ha «violado la alianza» pues se haido
con dioses extrafios al Sefior para servirlos. Este lenguaje de fuerte contenido sexual
nos recuerda al del profeta Oseas.

Han reincidido en las iniquidades de sus antepasados,

que se negaron a escuchar mis palabras;

también éstos se han ido tras dioses extrafios para servirlos.
La casa de Israel y la casa de Juda

han violado mi alianza

que yo habia hecho con sus padres”. (Jer 11,10).

b) Amenaza de castigo. Cuando Jeremias predica son los ultimos dias de la
ciudad de Jerusalén antes de la destruccion a mano de los babilonios. No han aprendido
la leccién que supuso la desaparicion del Reino del Norte y de todas sus tribus. Dios les
echa en cara que ni escuchan la Ley de Dios ni la voz de los profetas. Jeremias se ve
obligado a pronunciar un mensaje de amenaza que incluye tanto la destruccion del
Templo, lugar de la presencia de Dios, como de la ciudad santa de Jerusalén. La razon
que esgrime para este castigo es la misma que hemos visto unas lineas anteriormente:
«no escuchar las palabras de Dios». Todavia estan a tiempo, pues se trata de una
amenaza condicionada: si no me hacéis caso, si no escuchais. Dios se toma su tiempo
y da tiempo al pueblo para que se convierta.

Esto dice el Sefior:

Si no me hacéis caso, siguiendo la ley que yo os prescribo,

y no escuchais las palabras de mis siervos los profetas

que yo os envio incesantemente y a quienes no habéis escuchado,

trataré a este templo como a Silo y haré de esta ciudad una maldicion para todas
las naciones de la tierra”. (Jer 26,4-6).

c) Anuncio de condena. Al final Dios anuncia un castigo irreversible. Dios no es
el culpable, pues por dos veces deja claro Jeremias que el motivo es que el pueblo no
quiere oir al Sefior. También en esta ocasion la razén que se esgrime es la misma. En
este caso habla de endurecimiento y de negativa del pueblo.

“Esto dice el Sefior todopoderoso, Dios de Israel:

Yo traeré sobre esta ciudad y sobre sus ciudades anejas
fodas las calamidades con las que le he amenazado
por haberse endurecido

negandose a escuchar mis palabras (Jer 19,15).




32 “PALABRADE FUEGO" O “PALABRA DE AGUA"

Misién del profeta hecha carne y vida: el «fuego» de la palabra

El libro de Jeremias recoge varios lugares donde es rechazado explicitamente el
profeta. El se vive a si mismo como alguien que tiene que vivir de forma no deseada su
soledad.

Jamads he ido a divertirme a una reunion de burlones; bajo el peso de tu mano he
estado solitario, pues ti me habias llenado de tu ira.
(Jer 15,17 —segunda confesién-).

En uno de los textos Jeremias se queja de como han planeado no sélo no
escucharle sino incluso atentar contra él.

Ellos han dicho: “jVenid, tramemos un atentado contra Jeremias, pues no ha de
faltar por eso del sacerdote la ensefianza, ni del sabio el consejo, ni del profeta
la palabra! jEa, matémosle con la lengua; no prestemos atencion a ninguna de
sus palabras (Jer 18,18).

De las cinco confesiones que se identifican en el profeta Jeremias, dos de ellas,
la segunda y la quinta, recogen la experiencia de la palabra de Dios en la vida del
profeta’. Aparentemente son contradictorias, pero si se leen en conjunto son un reflejo
claro de la tensién que supone la vida profética. La segunda confesion refleja el deseo
ardiente de escuchar la palabra divina:

Cuando recibia tus palabras yo las devoraba;

Tus palabras eran mi delicia, la alegria de mi corazon,
pues tu hombre se invocaba sobre mi,

oh Sefior Dios omnipotente. (Jer 15,16).

Sin embargo, en la quinta confesion el profeta quiere renegar de ser un hombre
consagrado a Dios y a su palabra. Para él no es motivo de «alegria», sino que han
pasado a ser motivo de «burla» diaria.

Pues cada vez que hablo tengo que gritar y proclamar:
“iViolencia y ruina!”.

La palabra del Sefior es para mi

oprobio y burla todo el dia.

A continuacién, en esta misma quinta confesidn, Jeremias usa la metéafora del
«fuego» para expresar simbolicamente y con vivacidad cudl es su expetriencia, si bien

! Primera confesion, Jer 11,18-12,8; segunda, Jer 15,10-21; tercera, Jer 17, 1418; cuarta, Jer 18,
18-23 y quinta, Jer 20,7-18.




‘PALABRA DE FUEGO" O “PALABRADE AGUA” 33

no es la primera vez que la usa. A lo largo de su obra esta comparacion «palabra-fuego»
la encontramos en tres textos: Jer 5,14; 20,9; 23, 292

La primera de las tres apariciones la encontramos en la experiencia vital del
profeta, haciendo referencia a su vocacion y a su misién. No seria dificil extrapolar esta
experiencia a la de tantas personas que viven su misién como un fuego que no puede
extinguir.

Por eso asi habla el Sefior, Dios todopoderoso:

He aqui lo que va a ocurrir por haber afirmado tales cosas.
Yo pondré mis palabras en tu boca como un fuego,

y haré de este pueblo lefia que él devorara. (Jer 5,14).

El segundo texto forma parte de la quinta confesion. Ante la dura realidad que le
lleva incluso a renegar de su fe, el profeta describe la palabra como fuerza que le quema
interiormente, que le «abrasa» y que no lo puede contener. En este caso el profeta dice
que no quiere «hablar» mas en nombre de Dios.

Yo me decia: « No pensaré mas en él,
no hablaré mas en su nombre».

Pero habia en mi corazén

como un fuego abrasador

encerrado en mis huesos;

me he agotado en contenerlo

y no lo he podido soportar. (Jer 20,8-9).

Por ultimo este binomio lo encontramos en la denuncia de los falsos profetas.
Dios mismo reclama para él la fuerza, el vigor y la rotundidad de la palabra.

El profeta que haya tenido un suefio, que cuente su sueno.
Y aquel que ha recibido mi palabra,

que anuncie fielmente mi palabra.

¢ Qué tiene que ver la paja con el grano? —dice el Sefior—.
¢No es mi palabra como el fuego,

como el martillo que deshace la roca? (Jer 23,28-29).

2 podemos ver un paralelismo de la metéafora que une el ardor de la palabra con el del fuego en el
elogio que el Siracide hace del profeta Elias:'El profeta Elias se alzd, como un fuego; su palabra era ardiente
como una antorcha. El trajo sobre ellos el hambre, y en su celo los redujo a un pequefio numero. Con la pa-
labra de Dios cerré los cielos, y por tres veces hizo bajar fuego. jQué admirable fuiste, Elias, en tus porten-
tos! ¢ Quién podréa presumir de parecerse a ti? (Eclo 48,1).
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La mayor de las trampas: la ambigliedad y la duda

Jeremias primero (Jer 23) y posteriormente Ezequiel, denuncian a los falsos
profetas que engafian a la gente. Son los profetas que contentan al pueblo porque les
anuncian que tendran «paz», que no les va a llegar la desgracia, que pueden seguir
con su vida porgue a Dios no le importa lo que hagan. Pero la palabra de Dios no tiene
la mision de ser un sedante, de ser «apafafuegos», sino que es como el fuego que
devora y tritura incluso la roca. Cuando una palabra sea agasajadora, Sea innecesaria,
sea irenista, no es de Dios. Jeremias pide al pueblo, de parte de Dios, que «no escuchen
sus palabras».

‘Esto dice el Sefior omnipotente: No escuchéis las palabras de los profetas,
porque os engafan; 0s cuentan visiones de su fantasia, no de la boca del Sefior.
Dicen a quienes desprecian la palabra del Sefior: “jTendréis paz!”, y a todos los
que siguen el capricho de su corazdn: “iNo os sobrevendra ningtn mall”. Pero
2quién ha asistido al consejo del Sefior? ;Quién ha visto y oido su palabra?
¢ Quién ha prestado atencién a su palabra y la ha escuchado?’ (Jer 23,9).

No basta con que alguien se presente como profeta, pues este titulo nadie se lo
puede otorgar a si mismo. So6lo es profeta el que ha sido enviado; sélo lo puede
conceder el Sefior; y lo puede quitar.

‘Por eso, estoy contra los profetas -dice el Sefior- que se roban mutuamente mis
palabras. Estoy contra los profetas -dice el Sefior- que no tienen mas que abrir
su boca para proferir oraculos.

Me levanto contra los profetas que profetizan suefios mentirosos -dice el Sefior-
y, contandolos, desorientan a mi pueblo con sus mentiras y sus extravagancias.
Yo no los he enviado ni les he confiado mis ¢rdenes, y ellos no sirven de nada a
este pueblo —dice el Sefor-". (Jer 23,30-32).

Dios no soporta que manipulen sus palabras. Dios mismo le pide a Ezequiel que
denuncie a los falsos profetas, que se enfrente a ellos.

‘El Sefior me dijo: “Hijo de hombre, profetiza contra los profetas de Israel, habla
y anuncia a los que profetizan por su propia cuenta: Oid la palabra del Sefor.
Esto dice el Sefor Dios: jAy de los profetas insensatos, que siguen su propio
espiritu y no ven nadal Como chacales entre las ruinas son tus profetas, oh Israel.
(...)Tienen visiones falsas y profetizan mentiras los que dicen: jOrdculo del
Sefior!, sin que el Sefior los haya mandado, jy esperan que se cumpla su palabra!
¢No es cierto que tenéis visiones falsas y anuncidis presagios mentirosos cuando
decis: Oraculo del Sefior, siendo asi que yo no he hablado? Por tanto, esto dice
el Serior Dios: Porque vuestras palabras son falsas y vuestras visiones
mentirosas, yo me pongo contra vosotros, declara el Sefior Dios’. (Ez 13,1-8).
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Por el contrario, frente a los «profesionales» de la profecia que la manipulan
buscando sus intereses y poniendo a Dios como garantia de algo que él nunca ha dicho,
el Tercer Isaias nos regala un texto precioso. Dios se fija en el pobre que se estremece
ante su palabra. De nuevo aparece la paradoja que atraviesa de parte a parte la
Escrifura:

‘Esto dice el Sefior: El cielo es mi trono
y la tierra el escabel de mis pies.
¢ Qué casa podriais construirme,
y qué lugar para reposo mio?
Todo esto lo ha hecho mi mano,
y mio es todo ello -dice el Sefior-.
Pero aquel en quien fijo yo mis ojos es el humilde,
el de contrito corazén, que tiembla ante mi palabra’ (Is 66,1).

«Palabra de agua»: Segundo Isaias: fidelidad y fecundidad de la palabra

jEscuchad!

El creyente judio lo primero que hace al levantarse es recitar el «Shema».
Comienza de forma extrafia, con una exhortacién personal que es una llamada a todo
el pueblo santo: «escucha, Israel». Por esa extrafia complicidad que da el pueblo, la
nacion y la religion, el piadoso judio sabe que esa oracion se dirige a toda la comunidad.
Israel es el pueblo de la «escucha». No es una simple llamada de atencion. La escucha
supone atender y obedecer: Escucha porque lo que te digo es importante. Escucha para
que hagas caso.

El Antiguo Testamento estd sembrado de estas llamadas de Dios. Es verdad que
la primera vez que la encontramos es en el quinto de sus libros, segun el orden en el
que estan coleccionados y editados desde la antigliedad, el Deuteronomio.

‘Y ahora, Escucha Israel las leyes y prescripciones que te voy a ensefar y ponlas
en préctica, para que tengdis vida y entréis a tomar posesion de la tierra que 0s
da el Sefior, el Dios de vuestros padres?. No afnadiréis ni suprimiréis nada de las
prescripciones que 0s doy, sino que guardaréis los mandamientos del Sefor,
vuestro Dios, tal como yo os los prescribo hoy. (Dt 4,1-2).

De nuevo volvemos a encontrar un poco mas adelante un texto semejante, solo
que ahora la escucha hace referencia a un término fundamental para comprender la
Biblia, la «alianza». Otro detalle importante del texto que sigue es la insistencia en que
esta alianza esta en vigor, que es para los que la escuchan «hoy».
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Moisés convocé a todo Israel y les dijo: “Escucha Israel las leyes y
mandamientos que hoy proclamo ante vuestros oidos. Apréndelos bien y cuida
de ponerlos en practica.

El Sefior, nuestro Dios, hizo con nosotros alianza en el Horeb. No hizo el Serior
esta alianza con nuestros padres; la hizo con nosotros, los mismos que todavia
hoy vivimos aqui. (Dt 5,1-3).

De esta «escucha obediente» de la Ley depende la felicidad o el fracaso

estrepitoso del pueblo.

Estas son las leyes, mandamientos y preceptos que el Sefior, vuestro Dios, me
mandé ensefiaros para que los pongais en practica en la tierra en la que vais a
entrar y a poseeria; para que temas al Sefior, tu Dios, tu y tus hijos y tus nietos,
guardando todos los dias de tu vida todas las leyes y mandamientos que yo te
impongo hoy, y de esta manera vivais largos afios.

Escuchalos, Israel y procura practicarlos, para que seas dichoso y te multipliques
segtin la promesa del Sefior, el Dios de tus padres, en esta tierra que mana leche
y miel. (Dt 6,1-3).

La recitacién del «shema», oracién diaria para todo judio, garantiza el memorial

diario de la Ley de Dios.

Escucha Israel: E|l Sefior, nuestro Dios, es el tnico Sefior. Ama al Sefior, tu Dios,
con todo tu corazén, con toda tu alma y con todas tus fuerzas Graba sobre tu
corazon las palabras que yo te dicto hoy. Inculcaselas a tus hijos y repiteselas
cuando estés en casa, lo mismo que cuando estés de viaje, acostado o levantado.
Atatelas a las manos para que te sirvan de sefial, pontelas en la frente entre los
ojos. Escribelas en los postes de tu casa y en tus puertas (Dt 6,1-4).

Los salmos son asi mismo, testigos privilegiados de esta exhortacion de Dios a

su pueblo para que le escuche. Son palabras duras porque Israel prefiere el lujo, la
abundancia y la inmediatez de las religiones de los pueblos vecinos, al Dios de la historia
que les pide que sean fieles a la palabra dada.

Escucha, pueblo mio, voy a hablarte;
Israel voy a declarar en contra tuya,
yo, Dios, tu Dios (Sal 50,7).

Escucha, pueblo mio, mi advertencia;
Israel, si quisieras escucharme,

no habria en tu casa un dios extrafio,
no adorarias a ningun dios extranjero.
(Sal 81,9-10).

También los profetas, tanto Jeremias (Jer 42,15) como Baruc (Bar 3,9) o Ezequiel

(Ez 18,25), recogen esta llamada de de atencion y obediencia de Dios para con su
pueblo.
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El primer Isaias recoge en distintos textos, sin orden aparente, la invitacion a
escuchar a Dios; pero solo nos vamos a detener, por su importancia en el uso de este
término, y por su distribucion en el texto, en el llamado Segundo Isaias (Is 40-55)°.

En el Deutero Isaias sorprende la insistencia en que el pueblo cautivo, Israel,
debe prestar atencién al designio salvifico de Dios. La impresién que da es que no les
interesa bien porque no creen que haya esperanza y han renunciado a volver a
Jerusalén, bien porque consideran que lo mejor que les puede pasar es empezar una
nueva vida en Jerusalén. El mensaje del Segundo [safas no deja que se atonten con una
vida lejos del Sefior no que renuncien a un futuro que Dios mismo les asegura.

Sorprende la distribucion de la llamada a escuchar. Aparentemente hay un
equilibrio entre las dos partes que componen la obra. Puede tratarse de una mera
casualidad. Sin embargo no es casual que las cinco primeras llamadas se dirijan a Israel
mientras que las cinco restantes se dirijan a todos los pueblos.

La primera parte del libro (Is 40,12-48,22) se dirige a Israel/Jacob. A ellos se les
pide «escuchar»*:

Ahora escucha Jacob, siervo mio,
Israel, a quien yo elegi (Is 44,1).

La primera de las llamadas a escuchar, aunque no se nombre explicitamente a
Jacob/lIsrael, se dirige a ellos, tal como se sobreentiende en el conjunto del poema (cf
wv. 24-25). Jacob/ Israel es la que sufre esta sordera y esta ceguera (Is 42,18). No hay,
sin embargo, una estructura aparente que pueda iluminarnos.

42,18 Escuchad sordos,
Mirad y ved, ciegos

46,12 Escuchadme los de corazén indémito,
los que estéis lejos de la justicia.

48,14 Congregaos todos y escuchad

La segunda parte, del capitulo 49 al 55, se dirige a los pueblos de la tierra,
abriéndose en un mensaje universal que va mas alla de Israel. De nuevo encontramos
con insistencia esta llamada a «escuchar/obedecer» no a lo largo de todo el libro sino
en poemas menores que tienen que ver con la salvacion de Dios (Is 48;55) y con el
Siervo de Yahveh (Is 49; 51). Podemos hacer un repaso rapido de las veces que
aparece la llamada a la «escucha» obediente de la palabra de Dios.

¢ En el primer Isafas (Is 1-40) encontramos las llamadas al pueblo a escuchar a Dios (Is 6,9; 7,13;
18,3; 32,9); en tres ocasiones pide escuchar la palabra del Sefior (Is 1,10; 28,14.23; también Is 1,2).
4 Cf.Is 46,3; Is 48,1.12.
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DIOS ANUNCIA LA SALVACION

48,2

Esclichame Jacob,
Israel a quien he llamado

48,14

Congregaos vosotros todos y escuchad: ;Quién de entre ellos anunci6 estas
cosas? Mi amigo cumplira mis deseos contra Babilonia y la raza de los caldeos.

48,16

Acercaos a mi y escuchad esto: No he hablado en secreto desde el principio,
desde que esto ha sucedido estoy yo alli. Y ahora el Sefior Dios me ha enviado
con su espiritu.

SEGUNDO POEMA DEL SIERVO DE YAHVEH

49,1

Escuchadme islas
Atended, pueblos lejanos

TERCER POEMA DEL SIERVO DE YAHVEH

Escuchadme los que vais tras el Sefior
Los que buscais su salvacion

51,4

Atended pueblos
Naciones escuchad

51,7

Escuchadme vosotros,

Los que conocéis lo que es recto
El pueblo que guarda mi Ley

En su corazon (Is 51,7)

ANUNCIO DE UNA ALIANZA PERPETUA

55,2

Escuchadme y comeréis bien
Os deleitaréis con manjares
Prestad atencién, venid a mi

55,3

Escuchadme y viviréis.
Sellaré con vosotros

Una alianza perpetua

Seré fiel a mi amor por David

¢Una estructura en torno a la Palabra?

El conjunto de Is 40-55 ofrece una mayor sensacion de unidad y coherencia que
el resto del libro de Isajas. Su autor, magnifico teblogo, es también un destacado poeta
que domina los recursos de la lengua (amplias construcciones, efectos sonoros,
variedad de iméagenes) y los géneros proféticos (oraculos de salvacion, anuncios de

salvacién, himnos, pleitos judiciales, diatribas, cantos etc.).

En todo el conjunto de su obra es posible identificar una sélida estructura bipartita

enmarcada por un prélogo y un epilogo en perfecta inclusion:
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A PROLOGO (40,1-11):

Anuncio de un nuevo éxodo. La palabra de Dios es firme. (Is 40,8)

B PRIMERA PARTE (40,12-48,22): Las palabras de los idolos son vanas
Liberacion de Babilonia. (Is 41,26)
Retorno a Jerusalén. La palabra de Dios se cumple (Is 44,26)
Primer poema del Siervo y es irrevocabie (Is 45,23)

B° SEGUNDA PARTE (49,1-55,5):
Restauracion de Jerusalén. Palabra que sostiene al débil (Is 50,4)
2°, 3ery 4° Poema del Siervo Palabra que es de Dios (Is 51,16)

A’ EPILOGO (55,6-13).
Salida de Babilonia: nuevo éxodo. La palabra de Dios es fecunda.(ls 55,11)

El Segundo Isaias sigue la linea del profeta del siglo VI, del que toma el nombre,
pero a la vez aporta una teologia novedosa. Uno de los rasgos de esta teologia es,
precisamente, que es el primero en reflexionar sobre el valor propio de la «palabra de
Dios». Podriamos decir, incluso, que «personifica» la palabra: ella es débil porque se
proclama y deja de existir, pero es fuerte porque se cumple. Ella es debil porque el
hombre puede fallar, pero es fiel porque Dios no falla nunca.

El segundo Isaias marca tres rasgos de la palabra: es fiel y se cumple siempre
porque tiene como garante al mismo Dios. Por otra parte insiste en su condicién de
eficacia fecunda, de fertilidad:

Hay esperanza

Las estructuras biblicas piden ser leidas con coherencia interna. Eso es lo que
vamos a intentar siguiendo las dos partes, con sus correspondientes prélogo y epilogo,
en el que hemos dividido el texto.

El hilo conductor es que hay esperanza porque Dios mismo garantiza ese futuro
y porgue su palabra es firme y no falla.

A) Prologo: la palabra de Dios es firme

La palabra de Dios no es ‘flor de un dia’, sino que permanece para siempre
porque es Dios mismo quien la sostiene:

La hierba se seca, la flor se marchita,
pero la palabra de nuestro Dios permanece por siempre. (Dt Is 40,8).
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B) Primera parte: Palabra que se cumple de forma irrevocable

El Sefior reivindica con insistencia que sélo él es Dios y que los dioses y los idolos
no son nada. En un pleito contra los idolos, Dios, el Creador, el Libertador, el Go’el/ de
Israel, les echa en cara a los idolos que sus palabras son vanas, y que nadie les presta
atencién:

¢ Quién lo anuncié desde el principio
para que pudiéramos saberlo?

¢ Quién lo predijo de antemano

para que se pueda decir «es verdad»?
Nadie lo anuncio, nadie dijo nada
nadie oyo vuestras palabras (Is 41,26).

Palabra que se cumple

Yo realizo la palabra de mi siervo
cumplo el plan de mis mensajeros
Digo a Jerusalén: serds habitada
a las ciudades de Juda:

Os reconstruiran

yo levantaré sus ruinas (Is 44,26).

En una época en que todo parece ser ‘si pero no', la palabra de Dios es
irrevocable; permanece para siempre.

Esto dice el Sefior, el que cred los cielos, el que es Dios, el que formd la tierra y
la creo, el que la establecio y no la creo vacia, sino que la formé para ser habitada
(...) Volveos a mi y os salvaréis, confines todos de la tierra, porque yo soy Dios
y nadie mas. Por mi mismo lo juro; de mi boca sale la verdad, una palabra
irrevocable: Ante mi se doblara toda rodilla, toda lengua jurara por mi, diciendo:
iS6lo en el Sefior esta la salvacion! (Is 45,18-24).

B’) Segunda parte: Palabra que sostiene, palabra que es de Dios

En el Tercer poema del Siervo aparece la palabra de Dios que sostiene al débil.
Los pueblos que se dirigen a Sién estan formados no por ejércitos poderosos y nobles,
sino por los pobres que confian en Dios. Dios, con su palabra, le sostiene en su marcha.
El discipulo es aquél que se alimenta de esta «palabra» que le regala y que, a su vez,
sostiene a los débiles y cansados de su pueblo.
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El Sefior Dios me ha dado una lengua de discipulo
para que yo sepa sostener

con mi palabra al cansado.

Cada mafiana me despierta el oido

para escuchar como un discipulo (Is 50,4)

Como en la vocacion de Jeremias, el texto biblico nos recuerda que la palabra no
es del hombre, no brota de sus deseos, sino de Dios mismo. La férmula se repite de
nuevo.

He puesto mis palabras en tu boca
Te he cobijado al amparo de mi mano (Is 51,16).

A’) Epilogo: Palabra fecunda

E! Epilogo vuelve a recoger el tema del «Segundo Exodo». Es un grito que
proclama que es posible renacer como Pueblo de Dios, que Dios mismo es el que guia
a su pueblo, y que Dios lo promete. La Palabra de Dios no se puede tomar a broma, sino
gue es fecunda. Hay que dejarse «mojar», «empapar»; hay que «calarse» de la palabra
de Dios y ella no dejara de ser fecunda.

Esto dice el Serior:

Como bajan la lluvia y la nieve desde el cielo,

y no vuelven alla, sino después de empapar la tierra,
de fecundarla y hacerla germinar,

para que dé semilla al sembrador

y pan al que come,

asi sera mi palabra que sale de mi boca:

no volvera a mi vacia,

sino que hara mi voluntad

y cumplira mi encargo. (Is 55, 10-11).

Conclusiones

1) La «palabra» en la intraestructura del Deutero Isaias

Una diferencia fundamental es el papel que ocupa la palabra en ambos libros.
En Jeremias se repite sin orden aparente. Aparece continuamente en el sintagma «la
palabra del Sefior» y sus variantes. Por otra parte, resalta con fuera la imagen del
«fuego» asociado a la «palabra». No podemos decir, sin embargo, que este binomio
sea necesario para comprender el conjunto de la obra.
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En el Deuteroisaias, por su parte, la «palabra» forma parte esencial de la obra y
de su comprensién en cuanto que forma parte de su estructura. Si aceptamos la
inclusién que encuadra literariamente todo el libro y que, consecuentemente, afecta a
su contenido, la palabra de Dios es elemento constitutivo del Segundo lsaias y forma
parte de su mensaje.

2) Dos mensajes complementarios

¢, Cual de los dos planteamientos es mas apto para los tiempos que corren? Me
atreveria a decir que los dos son igualmente necesarios y complementarios.

Jeremias representa al ser humano que se sabe «herido» por una palabra que no
es suya, que es de Dios, que es molesta, y sin embargo no puede dejar de decirla. Es
el «fuego» que lleva dentro y que no puede contener a pesar de que las circunstancias
exteriores le recomienden precisamente que guarde silencio y que se acomode a las
circunstancias. Jeremias profetizd hasta el final de sus dias y sabemos como acab¢ en
el exilio, no de Babilonia, sino de Egipto.

El Deutero Isaias nos recuerda que la Palabra de Dios es firme y fecunda. Puede
ser que nuestros ojos se vayan cansando, nuestra boca resecando y nuestro corazon
endureciendo. Puede ser que pensemos que en Babilonia tenemos lo suficiente para
llevar una vida aceptable aunque no seamos libres. Pero el Segundo Isaias nos pone
en alerta. En vez de ‘Escucha Israel’ dice ‘Escucha Pueblo mio’. EI Segundo Exodo no
s6lo es posible, sino que Dios lo va a realizar. Su palabra es firme y se cumple.

En las actuales circunstancias necesitamos la voz de Jeremias que haga de su
vida un testimonio profético y que no calle, y a la vez necesitamos la certeza que nos
infunde el Segundo Isaias de que el Nuevo Exodo es posible no porque sea un proyecto
humano sino porque lo confirma Dios con su palabra.




COYUNTURAS Y DESVENTURAS DE SIGENAEN ELPASADO 43

Coyunturas y desventuras
de Sigena en el pasado

Rev. Aragon. Teol. 32 (2010) Angel Calvo Cortés

El litigio por las obras de arte del Monasterio de Sigena ha convertido este Real
Sitio en noticia. Sin embargo, apenas ha mejorado el conocimiento de lo que esta
institucion fue en el pasado y de las circunstancias que impidieron que llegase a la altura
que lograron otros monasterios semejantes. Por ello, nos proponemos describir algunas
de las causas externas que propiciaron una trayectoria distinta a aquella inicial que
parecia tan prometedora para la historia de la Iglesia en Aragon.

Estrecha relacién con la Casa Real

En la actualidad, al contemplar en el Real Monasterio de Sigena los arcos de los
claustros desprovistos de techumbre, es dificil no asociar esta imagen a un esqueleto
largamente expuesto al sol monegrino. Realmente se requiere esfuerzo para imaginar
el esplendor que tuvo en otros tiempos. Pero también conviene precisar de qué
esplendor se trata porque, aunque nacid para que quienes vivian dentro de sus muros
se dedicasen a la oracién y a la practica de obras pias, su notoriedad se debi6é més a
su relacion con la aristocracia y a su importancia como sefiorio feudal que a su actividad
religiosa, social o intelectual. La verdad es que su estrecha relacion con los reyes y la
nobleza lo convirtié en un sustitutivo “sui generis” de la vida de la corte. Princesas de
sangre real, hijas de familias nobles y de personajes importantes ingresaban —-mas o
menos voluntariamente— en este cenobio conservando sus doncellas y demas personal
de servidumbre. Sus familias presionaban tratando de conseguir que fuesen elegidas
para el cargo vitalicio de Priora, ya que era como conseguir el titulo de condesa; no
faltaron desavenencias notorias dentro del monasterio por esta causa.' En este

' También se detecta este componente familiar en la grave crisis desatada al elegir nueva priora, en
1291. Las candidatas eran Maria Martinez de Luna, defensora de seguir unidas a la castellania de Amposta
(de la Orden del Hospital de San Juan de Jerusalén), y Teresa Jiménez de Urrea, partidaria de la indepen-
dencia. La priora Teresa, entre otras cosas, disminuye las vituallas que solian llevar al centro, tapia algunas
puertas para que no entren los amigos del bando contrario y les impiden las salidas para ir al médico. Reyes,
papas, excomuniones, interdictos y amenazas varias se van sucediendo. Mas de ocho afos durd la disputa
interna “causando grave lesién espiritual y temporal al monasterio”. La independencia quedo definitivamente
fijada en 1498.
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ambiente, no es extrafio, por ejemplo, que se tendiese a dotar las instalaciones de un
estilo artistico adecuado en cuanto a pinturas, muebles etc.? Cierto que hubo personas
y circunstancias en las que se practicé la austeridad pero la procedencia social de sus
monjas no inducia a estos comportamientos.

No entraremos en el tema de su ubicacion. Aunque hoy no sea muy evidente,
algunos estudiosos aseguran que el lugar elegido era acertado y solo critican la
construccion de los edificios en un sitio tan insalubre por la humedad y los mosquitos.
Sabido es que se edificd en una zona pantanosa. Su eficacia repobladora es también
discutible. Sigena cre6 problemas a los dos nlcleos que desde la conquista cristiana
estaban cumpliendo este papel con realista normalidad: Sarifiena, al norte de la sierra,
y Pina de Ebro en el sur.

Si hablamos de un esplendor material necesariamente tendremos que fijarnos en
el soporte econdmico que debia hacerlo posible. En este aspecto, puede decirse que,
hasta finales del siglo XllI, el monasterio de Sigena funciond aumentando su extension
territorial y sus ingresos monetarios. A partir de esas fechas disminuyd su capacidad
econdmica.

Este cenobio habia sido fundado en 1188 por la reina Dofia Sancha, esposa de
Alfonso I, y, mientras durd la dinastia, las donaciones reales en su favor fueron
habituales e importantes. Pero las poblaciones a las que se quitaban tierras o derechos
para darlos a Sigena se resistian a perder sus expectativas de futuro. No era cuestion
solo de dirigentes: la irritacién se vivia en cada casa. No eran los sefiores feudales los
que llevaban a sus siervos al enfrentamiento sino éstos los que defendian con ufias y
dientes lo que pensaban que era su derecho. Puede decirse que la inesperada creacion
del sefiorio sigenense, cuando la zona esta en pleno proceso de fijacion de los limites
territoriales para cada pueblo, fue desde el principio una causa de enfrentamientos,
sobre todo al sur de la Sierra de Alcubierre. Ya antes de 1231 los pineros se enfrentan
con Sigena por el término de Bujaraloz y més tarde por el vedado de Farlé. Pero las
tensiones aumentaron cuando, en 1293, Pina dejo de ser villa real y pasé a pertenecer
a los Alagon, sefnores de Sastago. Esta importante familia no se amilanaba ante los
deseos reales y, desde el primer dia, resistié por el lado sur a la honor de Sigena.®

Es topico hablar de la paz conventual como ambiente necesario para la
profundidad interior e incluso para la reflexidn intelectual. Pues bien, en el caso de
Sigena fueron demasiadas las épocas en que ese clima de serenidad no era posible.
Lejos de la ciudad, las noticias mas “vivas” estaban referidas al entorno inmediato y en

2 Dofa Blanca de Aragén y Anjou, hija de Jaime I, cuando fue priora (tenia 19 afos) efectud nu-
merosos gastos para estos fines y dejé maltrecha la economia del monasterio. También en este periodo se
deterioré mucho la vida propiamente conventual.

3 Lavilla de Fraga presionaba por los limites del este.
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él los enfrentamientos eran frecuentes. Ademas, la proximidad de Catalufia favorecio
siempre la abundancia de bandoleros que se refugiaban con facilidad en los pueblos
leridanos. Lejos de cualquier plaza militar fuerte, el lugar no resultaba seguro. Si a esto
afiadimos la sequia, el hambre y las guerras podremos comprender por qué este
monasterio no brillé como otros. De todos estos inconvenientes recordaremos algunos
ejemplos.

Algunas ineficaces donaciones reales

Personas de la casa real donaron al Monasterio sus derechos sobre el vedado de
Farlé y sobre el villa de Alcala. Ambos casos pueden servirnos como ejemplos de
confrontacién ocasionada por Sigena con gentes de otros sefiorios. Por nuestra parte,
aprovecharemos para sefialar en el mapa la localizacién de este vedado y de esta villa,
ya que no es poca la confusion en este aspecto®.

Juridica o documentaimente, algo no se hizo bien en el proceso de la cesion.® En
1226, Jaime | tiene que confirmar las donaciones hechas a Sigena por Alfonso |, Pedro
Iy Dofia Sancha: Cambor, el vedado de Farlé y la villa de Alcala (tercia parte Camboris
et de villa de Alcala... vetato de Farleto) No hay rastro de los documentos iniciales y por
ello, no conocemos las causas por las gue fueron tan impugnadas que necesitaron una
confirmacion del rey que ademas tampoco resolvid nada. En pleitos posteriores —por
ejemplo, entre Pina y Monegrillo— se argumentara con la falta de documentos para negar
a Sigena cualquier derecho en el vedado de Farlé.

Alcaléa de Sigena, un pueblo borrado del recuerdo

La villa de Alcala a la que se refiere el documento era un pequefio nicleo de
poblacién, hoy totalmente desaparecido, situado en el camino viejo de Gelsa a
Monegrillo a menos de 4 kilbmetros de la plaza mayor de Pina. Para el Monasterio, la
importancia estratégica de Alcala estaba en su proximidad al rio Ebro como via de
comunicacion y su valor econdmico residia en su regadic. Su nombre seguramente
alude a la presencia cercana de una torre de las que se usaban en los lugares de paso
para indicar donde se debia pagar el peaje. Cerca se encuentra un paso de cabahera
(cafada) y también por alli habia barcas de sirga (pontones) que permitian pasar el rio

4 Algunos expertos los identifican erréneamente con Farlete, pueblo de Zaragoza, y con Alcala del
Obispo, localidad de Huesca.

5 Esto no erainfrecuente. Pedro II, en 1212, entrega la villa de Lanaja a Sigena para compensar las
donaciones que él y su familia habian hecho y no se habian llevado a cabo. En el manejo de la documenta-
cion se puede observar que, en bastantes ocasiones, las 6rdenes del rey no son obedecidas.
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Ebro. El término llamado actualmente las Suertes de Alcala alude a la presencia de este
poblado que se asentaba practicamente en el lugar donde ahora esta la granja de los
Hermanos Llorente.

El sacerdote gelsano Francisco Falcdn, en sus “Apuntes critico-historicos de la
villa de Gelsa®, escribe: de San Nicolas de Velilla hasta el poblado de Alcala de Fina, dos
leguas (el despoblado tiene restos de edificios).® Por su parte, Madoz, al hablar de Pina,
dice: en su radio se encuentra el despoblado de Alcalé que fue lugar de moros. Esta
Gltima informacion no tiene mas fundamento que los comentarios populares. No fue
lugar de moros. Rius Serra transcribe que, en 1279, el vicario de “Cambor vel Alcala”
pagd 20 sueldos jaqueses a la Iglesia por décimas. Los pueblos moros no pagaban y
entonces se anotaba quia sarraceni habitant ibi.” Todos los hombres conocidos de sus
vecinos son cristianos. Es cierto que a este lugar se le designa de diversas maneras: la
mas antigua “Cambor” (campo de la torre) incluye las tierras de aquel término, Alcala
de Xixena® o de Cigcena, Alcala de Pina (cuando dejé de pertenecer al Monasterio) e
incluso, en 1290, un libro de cuentas de Sigena habla de “Alcala Ribera d’Ebro”

Puede ser interesante para su divulgacion y conservacion recordar algunos datos
relacionados con esta desparecida villa de Alcala. En 1255 paga a Jaime | 50 sueldos
por pechas. La cantidad nos indica que, junto con Pefalba y Juvierre, era uno de los
lugares mas pequefios de la honor de Sigena. Debié despoblarse entre 1484 y 1495
puesto que no consta en los fogajes de esta ultima fecha y en 1497 no viene en la lista
de lugares de Sigena. En 1517 Alcala esta derruida. En 1530, la primicia de Alcala es
de Blasco de Alagoén, Sefior de Pina.

Anteriormente a la donacién real se habla de Cambor en varios documentos. Asi,
en 1170 Pedro Torroja, arzobispo de Zaragoza, da a La Seo tierras de Cambor
heredadas del Conde de Barcelona. En 1178, Alfonso |l dio al Temple las escorreduras
de aguas de Pina y Cambor. En 1179 se habla de las acequias de Pina y de Cambor.
En 1194 Alfonso |l da Cambor al Temple. Es en 1208 cuando la reina Dofia Sancha da
su parte de Cambor a Sigena. Tal vez, por entonces empezé a estar poblado puesto que
en 1213 hay alli casas que son propiedad de Ferrer de Santa Lecina.

Falcon Cercos, F, Apuntes critico histéricos de la villa de Gelsa, Zaragoza, 1905.

7 Rius Serra, J. Rationes Decimarum Hispaniae Il (pag. 96) Barcelona, 1947.

8 Cambor es un hibrido de romance y arabe: cam significando campo y bor, del arabe burj, que sig-
nifica torre. Viene a ser equivalente a Alcald, que significa castillo. Se trata de un torredn, con aspecto gue-
rrero, similar a la Torraza de Farlete, colocado en lugar bien visible donde se debia pagar el peaje. En
Monegrillo, al cerro donde se encontraba dicha torre se le sigue llamando castillo.

®  Por ejemplo, un documento eclesiastico de Actos Comunes del Arzobispado de Zaragoza habla,
en 1405, del vicario de Alcala de Xixena. (27 septiembre y 30 de octubre).
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Alcala sin futuro

Numerosos documentos nos hablan de las malas relaciones existentes entre los
pineros y los alcalainos. Ya en 1293, el reciente Sefior de Pina ocupa el lugar de Alcala.
En 1297 sigue la ocupacién y a los habitantes no se les deja pastar en los montes de
Pina, ni cortar lefia, ni tener justicia propio. En 1315, los de Alcald pagan monedaje al
Monasterio. Este dato puede verse como una profecia de su desaparicion: no es posible
aguantar pagando impuestos a Sigena sin disfrutar de ningtn derecho. En agosto de
1316, después de una rifia entre dos vecinos de estas localidades, los de Pina atacan
con armas a los de Alcala e hirieron a muchos de sus habitantes. En 1321, el tema
empeora: no se les permite regar con agua de la acequia de Cambor como era su
derecho y, ademas, en 1328, les cobran el agua sin cuidar que la tengan.’® Una
sentencia les da la razén en 1327 pero Pina no la acepta y se niega a pagar las costas.
Por si fuera poco, embargan los bienes de sus moradores por el interdicto que pesa
sobre el Monasterio.

Mas adelante, en 1400, en sentencias sobre la Primicia, Alcala tiene que pagar
al Conde de Séastago. También en ese afio, Martin el Humano atiende las quejas de los
jurados del lugar.

El vedado de Farlé

El vedado de Farlet al que se refiere la donacién nada tiene que ver con el actual
pueblo de Farlete: se trata de una parte de Pina colindante con Castejon de Monegros,

.:g WAS%
m? A7

Detalle de una anotacion en el libro de Actos Comunes (1405) donde puede leerse “Alcala de Xixena”.

" Junto al pueblo pasaba lo que hoy se llama acequia Mayor, construida en 1178.
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La Almolda y Monegrillo y que, desde antiguo, se le denominé Farlé. En un mismo
documento de 1294 se habla de “Farlet aldea de Alfaxarin’y del “vedado de Farlet’ junto
a la “carrera que va de los Castillones enta Pina". La extension aproximada de esta
lengua de terreno podia ser entonces de 3x12 km.

A la parte mas occidental de este término se la conocia también con el nombre
de La Almuela. La donacion de Dofia Sancha a Sigena debia de consistir en derechos
sobre pastos, lefias y agua sobre Farlé. De hecho, en 1231, los de Pina proponen el uso
conjunto de estas tierras en cuanto a estos aprovechamientos incluyendo la caza. No
sabemos que resultado tuvo la propuesta pero, en 1275, Sigena y Pina nombran a D.
Ferriz de Lizana arbitro en la disputa por el usufructo del vedado de Farlé. Parece que
la sentencia dio todo al Concejo de Pina y a Sigena sélo los pastos pagando 200 sueldos
anuales el dia de Santa Cruz. De hecho, en 1294, el Sefior de Pina habla del "vedado
nuestro de Farlef’. Los problemas no cesaron. En 1314, Jaime Il ordena a don Artal de
Alagon que no construya un castillo' que esta haciendo en ese vedado porque perjudica
el usufructo al que —segun él- tiene derecho Sigena.

En 1324 el Justicia de Aragdn es encargado por el rey de seguir las pleitos por
los herbajes de Farlé y Alcala. Asi siguen las cosas en 1327. La priora del Real
Monasterio se queja, en 1335, de que los de Pina usan el monte en litigio y ademas
embargan a sus vasallos. Hasta este punto son Sigena y Pina los litigantes. Monegrillo
entra en escena cuando, en 1524, en Pina y ante el notario Antonio Serveto, alias Revés,
padre de Miguel Servet, las monjas de Sigena arriendan al Concejo monegrillense La
Almuela a perpetuidad. Desde entonces, varios cientos de afios durarén los incidentes
entre Pina y Monegrillo, dos pueblos pertenecientes al mismo sefiorio feudal.™

También en Lanaja

Los choques entre Lanaja, villa de Sigena, y Monegrillo, lugar del Sefiorio de
Pina, pueden servirnos para comprender el clima que se vivia en los pueblos de la zona
cuando se tocaba el tema de los limites.

Ya durante el siglo Xl los pleitos por hierbas para el ganado en la Sierra de
Alcubierre (partidas de la Gabardera y la Estiva) fueron habituales. Sucesivos reyes,
infantes y justicias de Aragdn van conociendo cada episodio sin zanjar la cuestion. Los

" Tal vez se trataba de una torre de las usadas para cobrar peaje de los ganados que transitaban
por alli y estaba situada en lo que hoy es término de Monegrillo. A esa partida de monte, situada dentro de la
Almuela (Farlé) le llaman Cambor (campo de la torre) en 1599.

2 En los procesos se pone en duda que Sigena tuviese dominio sobre Farlé y se presenta para ello
un privilegio dado por el rey Don Pedro, en 1267, sobre los limites de Pina y los derechos de los pineros. Como
se ve, los defectos juridicos de las donaciones reales son fuente inagotable de problemas.
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animos estan muy cargados. En 1314, el alcalde y el peajero del castillo de Monegrillo
se quedan con 128 arietes (corderos) de un vecino de Lanaja cuando supuestamente
éste iba a pagar el peaje. Afios mas tarde, en 1334, los monegrillenses, en una especie
de operacién comando, entran por la noche en Lanaja y se lievan a cuatro hombres
relacionados con el problema de los pastos. Segtin cuenta el justicia Jaime de Hospital,™
el sobrejuntero practicé un barrido policial (scombra) en Monegrillo, pero no encontro a
los apresados. Este lugar pertenecia, segun los limites de 1283, a la Sobrejunteria de
Zaragoza: “entro al rrio de Belchit e de Alagon ent a juso ede la gierra de Cent Crabas
entaca e de Pina a susso”. La siefra de San Caprasio constituia la linea divisoria de
este auxiliar de la justicia.

La venganza no tarda en llegar: los lanajinos atacan Pina y Monegrillo talando
arboles, causando incendios y raptando a cuatro vasallos de don Blasco de Alagén. En
julio de 1335, Alfonso IV ordena al Justicia Peregrin de Anzano que proceda contra los
de Monegrillo y trate de evitar nuevos enfrentamientos. Los lanajinos le han informado
de que en la discusion por la venta del monte “Estiva Bobera”, los monegrillenses, han
acudido armados y lo han incendiado e inutilizado bajando asi su precio. La parcialidad
real a favor de Sigena se nota en la redaccion documental al hablar de “Jurados y
hombres probos de Naya y de los hombres del lugar de Monegrillo, del noble Blas de
Alagon terminando definitivamente con los abusos y las molestias causadas por el noble
y sus hombres”.

Otra nueva recomendacion real en octubre acusa a los de Monegrillo de pacer en
Lanaja y hacer corrales alli para guardar sus ganados. En 1346, la priora dofia Blanca
—hija del rey Jaime II- se queja ante Pedro el ceremonioso de que los monegrillenses
quieren apoderarse de la mayor parte del término de Lanaja, cortan lefia y se apoderan
de los ganados de sus habitantes. Los limites y derechos, concretamente en el tramo
de la Estiva, seguiran siendo objeto de discusion sobre todo en cuanto a pastos y lefia.
La dltima reactivacion del litigio fue en 1909 y no se zanj6 definitivamente hasta 1932.
iMas de 600 afos de problemal

Pero en el entorno sigenense pasan mas cosas. Como la situacion lo hace
necesario, en 1352, el Concejo de Lanaja, dicta normas contra ladrones y violadores.
Nuevamente en 1360, dados los escandalos y muertes, se revive el tema porque,
ademas, por mandato de la Priora de Sijena se ahorca a algunas personas. En 1364,
la autoridad real ordena proceder contra dos vecinos de Sarifiena por atacar a los de
Lanaja provocando numerosos dafos y asesinando tres habitantes de este lugar. Mas
tarde, en 1382, el rey Pedro atiende a los de Castejon de Monegros contra algunos que
no cesan de cometer muchos homicidios y dafios refugiandose luego en Fraga, Monzén
y lugares de Sigena y de Urgell. Se ordena al Conde y a la Priora que los capturen. La

'8 Observancias del Reino de Aragén de Jaime de Hospital.
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reina Maria se interesa, en 1400, por una persona que la Priora de Sigena hizo ahorcar.
Dos afios después, el rey, muy enfadado, advierte a la Priora que ella tendra que pagar
una crecida cantidad de dinero que le robaron en una posada de Bujaraloz a un
importante cargo eclesiastico cuando se dirigia a la Curia Romana.

Ademads las guerras

En 1359, la Priora de Sigena se queja de que, en la guerra entablada contra
Castilla, se exigia mas a los vasallos del Monasterio que al resto, por lo cual muchos se
han marchado a vivir a otros sitios. Ademas de pagos en metalico, se les exige contribuir
con sus acémilas a trasladar trigo desde La Almolda a Osera para hacerlo llegar a las
zonas de guerra. Candasnos fue centro de las compafiias del infante don Fernando, lo
que supuso muchos dafos a personas y bienes: les fan muytos danyos. Igual situacion
padecieron en Lanaja. En la segunda fase de la guerra (1363), los lanajinos para no ir
a la batalla, tuvieron que entregar al conde de Trastamara 200 cahices de trigo y 300
de cebada llevandola hasta Zaragoza. Lugares como Candasnos y Bujaraloz quedaron
de tal modo empobrecidos que el rey Pedro el Ceremonioso los dispenso¢ de estar con
él en la batalla. Cuando, en 1365, llegd Dugesclin con sus crueles mercenarios, las
monjas de Sigena tuvieron que marcharse a Lérida y sus posesiones fueron
practicamente destruidas produciéndose su despoblacion. Ademas, como las
guarniciones militares se encontraban en las fronteras y la sequia generalizaba el
hambre, aparecieron numerosas “compafiias de salteadores”.

No nos detendremos ya en otras guerras que afectaron a este territorio; los
efectos fueron similares en todas ellas. Por ejemplo, durante la guerra de la Secesion,
en 1643, llegan a Bujaraloz (pueblo del Monasterio que tenia entonces unos 210
vecinos) 800 alemanes con 500 mujeres valonas y quedan enfermos unos 300 mientras
que los caballos pastan por los sembrados ante el desespero de sus arruinados
habitantes.

Casi una guerra: en noviembre de 1588, Lupercio de Latras' y su numerosa
banda (aunque en esta ocasion iban solo algo méas de 200 hombres) son alcanzados y
derrotados en Candasnos por el Gobernador de Aragén que en su seguimiento ha
estado en las cuevas de San Caprasio apenas un dia después que los perseguidos. El
pueblo queda bastante dafiado por la batalla.

1 Lupercio habia dirigido, el 27 de abril de 1588, una enorme matanza de moriscos en Pina de Ebro
acabando en un solo dia con la vida de mas de 300 seg(in Jerénimo Blancas, segtn el notario Baltasar Royo
més de 400 y segun el Marqués de Pidal més de 700.
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Robo en Sigena

Ni siquiera falta entre los avatares de la historia del Monasterio algo tan
inesperado y espectacular como el robo padecido en 1795. Pocas historias de Sigena
lo narran.

Se habia tomado la decisidén de hacer reformas en la estructura del monasterio y
ya se habian realizado algunos derribos previos. Pero surgi6 la sorpresa: en la noche del
16 de octubre: once forajidos, armados y a caballo, forzaron la puerta de la iglesia con un
madero de sabina de 16 palmos y luego se abrieron paso con una estral'® destrozando
once puertas. El anciano prior fue golpeado en la cabeza y le rompieron “/a canilla del
brazo derecho”. Similar trato tuvo la priora, dofia Maria Francisca Ric y Pueyo, a la que
dedicaron constantes amenazas de muerte entre ajos y palabrotas, llamandola “puta y
otras picardias”. Asi la obligaron a revelar dénde escondia el dinero. A lo robado en el
archivo, donde se guardaba la respetable cantidad de 55.000 duros, hay que afadir lo
encontrado en otras dependencias de forma que se estimé en principio como total la
“crecida cantidad" de 70.000 duros, la mayor parte en oro (¢,200 kilos?). Eran tres capazos
de monedas que luego se repartieron usando como medida un sombrero y una taza.

Los vecinos que desde sus ventanas veian sacar los capazos de dinero fueron
amenazados: “jFuera de las ventanas! Al primero que veamos escopetada seca’.
Algunos testigos afirmaban, entre confusos y extrafiados, que los asaltantes hablaban
lengua vascongada, francés y catalan. “Ef robo executado en el R. Monasterio de Sigena
con quebranto de sus puertas y clausura® es calificado en los documentos judiciales
como “famoso y escandaloso”.

Tras los hechos, vinieron los interrogatorios policiales y judiciales. Procedente de
Castejon de Valdejasa, la cuadrilla habia estado el dia 14 en el Santuario de Ntra. Sra.
de Magallén. El santero y varios vecinos de Lecifiena testificaron lo que habian visto
porque, ademas, fueron al pueblo a comprar para ellos pan, carne, vino, chocolate y
tabaco. Resulta curioso el hecho de que, al menos cuatro de ellos oyeron misa y dieron
medio duro para que el celebrante la ofreciera por toda la cuadrilla. También habian
hecho una parada en la Cartuja de Fuentes, donde pasaron el dia rellenando cartuchos
mientras dos de ellos inspeccionaban el terreno simulando querer vender pafiuelos a las
monjas de Sigena.

La banda tenia toda la estética convencional en estos casos: habia uno guapo,
otro que se cubria el rostro con el sombrero, un tercero tenia la cara rayada con viruelas,
un tuerto del ojo derecho y no faltaba tampoco un estudiante. Sus edades estaban entre
los 23 y los 33 afos. Los ladrones lograron pasar a Francia por Sallent.’® Los jueces

5 Es decir, con un hacha.
% Vicentillo cabalgo todos esta distancia (mas de 300 kildmetros a vuelo de pajaro) con un tumor en
la ingle.
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comisionaron a Domingo Brun, infanzén de la villa de Hecho, para prender a los autores.
Habia sido capitan de una compaiia del ejército y busco colaboradores entre antiguos
militares que conocia. Asi finalmente fueron capturados ocho de los implicados. Casi
todos eran conocidos contrabandistas. Habian planificado el robo en la Venta de las
Arcas, establecimiento situado en Miranda de Arga, cerca de Tafalla.

Los autores fueron: Don Alvaro de de Quintana, de Villalba de Losa (Burgos); el
infanzon Tomas Gomez de Porras, “el pasiego”, de S. Pedro del Romeral (Santander);
Miguel Resano, “el Zapo”, de Andosilla (Navarra); Juan Pedro Tapia, calderero francés;
Joaguin Canales, aragonés de Hijar; Manuel Ortiz, “taramona” o “gandumbas”, vasco;
Anselmo Pinedo, “el tuerto”; Francisco Ganuza, valenciano; Vicente Sainz, “vicentillo”,
de Cervera de Aguilar; Marceilo Azofra, de San Asensio (Logrofio) y Francisco Javier
Oyanguren, de Fuenterrabia (San Sebastian).
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Constancia del cumplimiento de la sentencia en el caso del robo de Sigena (1798).

El 20 de noviembre de 1798, se dictd en Zaragoza sentencia sobre once reos. Los
dos infanzones fueron condenados “a pena de muerte con garrote, a cuio fin se les
saque de la cdrcel y puestos en caballerias maiores con sillas, bridas y gualdrapas sean
conducidos en la forma ordinaria por las calles publicas, y acostumbradas de esta ciudad
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hasta el cadalso, donde se les quite la vida natural’. A otros tres se les condena a “la
pena ordinaria de muerte de horca, para lo que se les saque de la carcel, y puestos en
bestias de albarda, y con soga al cuello sean llebados en la forma ordinaria por las
calles publicas y acostumbradas hasta el lugar del suplicio, y en la horca se les quite
también la vida natural... debiendo ir pregonero delante quando se los conduzca al
patibulo que publique sus delitos".

Los de mejor suerte son condenados a diez afios de presidio, dos en Manila (Islas
Filipinas) y otro en Ceuta. Han de pagar las costas y devolver lo robado: 942.930 reales
y 10 maravedis de vellon; cantidad menor a la estimada en los primeros momentos. El
dia 22 se cumplio la sentencia con el protocolo de costumbre. Acompafiaban a los reos
cuatro soldados de caballeria, los nifios del Hospitalico, la Comunidad religiosa de San
lldefonso, los Hermanos de la Sangre de Cristo, cuatro granaderos y un cabo con cada
uno de cuatro alguaciles del Juzgado, cinco porteros de vara y cuatro alguaciles de
Corte. Seguian el escribano de Su Majestad y una Compafiia de Granaderos con su
oficial, tambor y pifano y un piquete de caballeria. En el mismo dia, a las cuatro y media
de la tarde, se aplico el garrote a los correspondientes condenados. Recogieron los
cadaveres los Hermanos de la Sangre de Cristo y los enterraron en el Fosal de la
parroquia de San Pablo.

De los once autores del robo, solo tres estan ausentes, dos desterrados, cinco
ejecutados y Vicente Sainz —el que habia propuesto el robo a los demés~ fallecido en
la carcel de Zaragoza mientras esperaba el trasiado para ser juzgado por otro delito
cometido en las Salinas de Imon, cerca de Siglenza.

La asistencia a estas cinco ejecuciones debié de ser muy numerosa. Los hechos
constan en la correspondiente documentacion judicial pero quedan algunas preguntas
sin respuesta ¢, Como conocian unas personas tan alejadas del escenario del robo el
volumen aproximado del dinero que se guardaba? ;Quién les informd? Porque no se
limitaron a robar simplemente lo que encontraron a su paso. Ademas, eran el nimero
de asaltantes que se precisaba y en menos de una hora realizaron muy
organizadamente su cometido. Como un grupo tan numeroso recorrié en mulos sin
ninguna dificultad la gran distancia que los separaba de la frontera francesa. Los
interrogantes siguen sin respuesta pero lo cierto es que las obras proyectadas tomaron
otro rumbo y, en su mayor parte, se descartaron.

Conclusiones

Como puede suponerse, el resto de la historia del Real Monasterio tampoco
estuvo libre de desventuras. Los franceses saquearon los edificios y los emplearon
como cuartel durante la Guerra de Independencia mientras e/ Cantarero de Monzon los
hostigaba desde la Sierra de Alcubierre. En 1811 quedan abolidos los sefiorios y al
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Monasterio solo le quedaron sus propiedades que fueron “desamortizadas” en 1834.
Las monjas pudieron recuperar el convento por existir defectos de forma en la venta del
mismo. También se hicieron notar las guerras realista y las dos carlistas. En 1827, es
aplastada en Sarifiena —a 17 km del Monasterio— una insurreccion constitucionalista y
muerto su dirigente Miguel Nogueras. Poco tiempo después, ademas de las tropas de
Cabrera, varias bandas armadas favorables a Don Carlos van recorriendo los Monegros
extorsionando a sus pobladores: la de Blas Nerin de Pina, la del candnigo turiasonense
Antonio Mombiola y otras. Por si fuese poco, en este tiempo hay que pagar el
mantenimiento de tres ejércitos diferentes' con recargos en los precios de los
alimentos. A esto se sumod una época de florecimiento del bandolerismo en la zona
—Cucaracha incluido- vy, sin apenas intervalo, estallé la guerra civil: milicianos de las
columnas procedentes de Barcelona incendiaron el monasterio el 8 de agosto de 1936.

Liegados a este punto, podemos sacar algunas conclusiones de los datos que
hemos aportado en las anteriores lineas. En primer lugar, parece evidente que su
ubicacion geogréfica y la modalidad de sefiorio feudal que tuvo al Monasterio (la honor
de Sigena) dificulté mucho sus posibilidades como nlcleo evangelizador y, desde luego,
en nada favorecié la calidad espiritual o intelectual de las monjas. Sin caer en el
anacronismo que supondria juzgar los sucesos con criterios de hoy, el hecho de que la
Priora ordenase ahorcamientos —suponemos que con toda justicia— se puede entender
como manifestacion de cierta falta de delicadeza en los sentimientos de las monjas y
hace dudar de la finura espiritual que se respiraba en aquella comunidad monastica.
Por otra parte, hay que reconocer —vistas las circunstancias historicas por las que tuvo
gue pasar— que seguramente sin este formato de sefiorio su existencia no hubiese
llegado hasta nuestros dias.

Modificar el pasado —con sus luces y sus sombras— no esta en nuestras manos.
Sin embargo, nos cabe sofiar e incluso esperar, que quienes ocupen en este siglo XXI
el Real Monasterio lleguen a ser como una voz potente que llama en el desierto de
Monegros, no a huir del mundo sino a descubrir al Dios de JesUs. Recordemos que, en
sus escasos 13 afios de duracion,® el noviciado que los Hermanos de Jesus tenian en
Farlete fue para no pocos un lugar desde donde Dios llamaba. Como diria Thomas
Merton, aquel noviciado no era unaisla y, cada uno con sus peculiaridades, entendemos
que tampoco Sigena puede serlo.

7 Voluntarios de la Diputacion, Milicia Nacional y ejército regular.
®  Los “hermanitos de Foucauld” estuvieron en la armita de Ntra. Sra. de la Sabina desde 1956 hasta
1979.
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El Dios que se expresa y se

esconde en sociedad

Notas sobre la relacion entre sociologia

y religion

Rev. Aragon. Teol. 32 (2010) Andrés Garcia Inda*

¢, Cual es la relaciéon entre sociologia y religion?;Coémo observa o piensa la
sociologia —la imaginacién socioldgica— el hecho religioso?; Es posible cohonestar o
conjugar ambas perspectivas? En las paginas que siguen intentaré ofrecer algunos
elementos de juicio que puedan servir para abordar tales cuestiones. Evidentemente, no
aspiro a hacer una historia o balance global de la sociologia de la religion, ni un estado
de la cuestion religiosa desde el punto de vista sociolégico. Pero espero proporcionar
algunas claves que puedan servir al lector interesado en ese tema.

Desde sus inicios, la sociologia se interesd por el fendmeno religioso (es més, y
como luego insistiremos, ese interés define a la ciencia social desde su origen, porque
lo religioso se identificaba con la sociedad misma); y es verdad también que ese interés
ha revestido siempre la forma de una aproximacion critica que se traduce en lo que
podriamos calificar como una tension permanente entre sociologia y religion (o entre
sociologia y teologia). Esa tension no significa necesariamente oposicion, ni siquiera
contradiccion, aunque tradicionalmente se tiende a entender que la ciencia social (como
la ciencia en general) es irreligiosa (por no decir anti-religiosa). Esa perspectiva es
deudora del origen mismo de la ciencia moderna (es, podriamos decir, parte de su
“pecado original”). Pero como en el caso de otros cientificos, también en la ciencia social
las posturas y perspectivas ante el hecho religioso son muy variadas y obligarian a una
historiografia que evidentemente no vamos a hacer aqui: desde los radicalmente ateos
o anti-religiosos (como Marx o Freud) a los creyentes fervorosos (como Gabriel Le Bas),
pasando por quienes han confesado carecer de “sentido musical” para la religion (como
Weber o Durkheim). Mi intencién, por eso, es simplemente sefialar algunos de los
perfiles que explican y definen esa tensién que caracteriza la relacién entre sociologia
y religiéon (o que caracteriza a la sociologia ante el hecho religioso). Tdmese asi como
un provisional punto de partida, que no de llegada.

* Profesor de filosofia y sociologia del Derecho de la Universidad de Zaragoza. Este trabajo tiene
su origen en la conferencia sobre “Sociologia y religién”, pronunciada en el marco del ciclo Las ciencias ante
el hecho religioso en el Centro Pignatelli de Zaragoza, en febrero de 2009.
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Ciencia y religion

Uno de los més conocidos cientificos de nuestra época, el astrofisico britanico
Stephen Hawking, ha afirmado en repetidas ocasiones que la idea de Dios (de un Dios
Creador, méas exactamente) es una nocién innecesaria o superflua desde un punto de
vista cientifico. En ese sentido, en una conferencia de prensa con motivo de una de sus
visitas a Espafa, indicaba que las leyes de la ciencia que explican el funcionamiento del
Universo “no dejan mucho espacio para milagros ni para Dios”. “La ciencia —afiadia
Hawking— esta contestando cada vez mas a preguntas que solian ser dominio de la
religién”, por lo que, segun eso, habria que concluir que el normal desarrollo del
progreso cientifico implicaria a la vez, necesaria e irremediablemente, el
arrinconamiento o la desaparicion de la religion'. Dejando a un lado el sentido especifico
gue puedan tener las palabras de Hawking en el marco de la astronomia y la fisica
tedrica, o los matices que puedan hacerse asimismo en funcién de la propia idea o
nocion de Dios (de un Dios mas personal o entendido como alguna forma de fuerza
superior)?, lo cierto es que sus afirmaciones son bastante representativas de un modo
de entender las relaciones entre ciencia y religion que podriamos explicar o interpretar
a partir de la imagen de las olas en la playa.

Vista desde la superficie, la relacion entre el mar y la playa representa lo que en
términos matematicos se llama un juego de suma cero, que se produce cuando dos
alternativas son mutuamente excluyentes: cuando las olas del mar avanzan, el espacio
de playa se reduce; cuando las olas retroceden, la playa se amplia. Lo que para uno son
pérdidas, para el otro son ganancias; y viceversa. La relacion entre ciencia y religion
suele percibirse también en términos similares, como dos formas de conocimiento
contrapuestas y excluyentes: a mas ciencia, menos religion; y a mas religiéon, menos
ciencia. La religion brotaria alli donde la ciencia no encuentra posibilidad de desarrollo,
mientras que, al contrario, el progreso cientifico implicaria inexorablemente el menor
protagonismo de lo religioso.

Esa imagen de las olas y la playa, pienso, es bastante significativa de la teoria
ilustrada de la secularizacion y de la relacion entre ciencia y religién, que es la forma
hegemonica de entender esa relacién. También es verdad que, como algunos han dicho,
esa teoria sélo es comprensible como reaccion frente a una tradicién religiosa particular:

' Véase las declaraciones en http://www.periodistadigital.com/religion/object.php?0=980659 [marzo
2010].

2 Alos pocos dias de las declaraciones de Hawking, el Papa Benedicto XVI contraargumentaria,
ante el propio cientifico britanico y en el marco de la asamblea plenaria de la Academia Pontifica de las Cien-
cias del Vaticano, que “no hay oposicién entre lo que la fe entiende por creacion y la evidencia de las cien-
cias empiricas” en relacion con el origen del universo. Vid. http://www.periodistadigital.com/religion/object.
php?0=1017694 [marzo 2010]. Sobre este punto, véase al respecto A. Fernandez-Ranada, Los cientificos y
Dios, Madrid, Trotta, 2008, especialmente pags. 140-143 y 243-244,
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una tradicion religiosa con una fuerte dimensién cognitiva (mas que expresiva) y con un
estricto control de la ortodoxia. En este sentido, el sociélogo norteamericano Robert N.
Bellah decia que “si la llustracién hubiera tenido lugar en una cultura dominada por el
budismo Zen, por ejemplo, los resultados habrian sido muy distintos”3. Es verdad, s,
pero también podemos pensar que la llustracion surge no sélo como reaccién sino
también como fruto de una cultura determinada, y cabria preguntarse hasta qué punto
la llustracion hubiera sido posible en otro contexto cultural que no fuera el de
judeocristianismo occidental. Pero no hace falta detenerse, de momento, en el analisis
de ese antagonismo. Aungue siga siendo la percepcién dominante, hoy dia sabemos
que la relacion entre ciencia y religién es mucho mas compleja y matizable que el puro
antagonismo o la contradiccién irresoluble*. Pero lo cierto es que asi entendida, la
relacion antagonica entre ciencia y religion es una de las claves del proyecto moderno
y del positivismo metodol6gico que domina el contexto de los siglos XIX y XX; y ese
contexto sera el caldo de cultivo de las ciencias sociales.

La sociologia como ciencia tiene su génesis en el contexto europeo de finales de
la segunda mitad del siglo XIX y primera mitad del siglo XX, que es el contexto de una
“sociedad de clases y de conflictos sociales (...) incipientemente democratica y
secularizada”, un momento privilegiado para el surgimiento de la ciencia social porque
en él, como dice el socidlogo Gonzalez-Anleo, “se institucionalizan las condiciones
propicias para la reflexion critica y libre sobre una sociedad ya emancipada de tutelas
religiosas y transida de problemas y desérdenes sociales”. Y desde su origen, la
sociologia —o la ciencia social, en general- surge ligada precisamente a ese proceso de
secularizacion social. No en vano, como otros han puesto de relieve, para que la
sociologia pudiera desarrollarse como vocacion y perspectiva cientifica era necesario
que surgiera antes como “conciencia” o como “preocupacion”; una conciencia nacida a
la vez, paraddjicamente, de la confianza y la desconfianza. 4 En qué sentido?

Por un lado, la ciencia social es el fruto de la desconfianza y el escepticismo
respecto a la realidad tal como se presenta, a lo evidente: es la herencia de los llamados
maestros de la sospecha (Nietzsche, Marx, Freud), que culmina en la intencién de lo que
el socidlogo norteamericano Peter Berger ha llamado “ver a través de las cosas”, o lo

® Robert N. Bellah, Beyond Belief. Essays on Religion in a Post-Traditionalist World, Berkeley, Uni-
versity of California Press, 1991, p. 238.

* Entre otras razones, porque elimina el problema conceptual (al que luego haremos referencia)
sobre la ciencia y la religion. Ademas, el desarrollo cientifico no ha supuesto la desaparicién -y cabe pensar
que ni siquiera la pérdida de protagonismo, que de darse es fruto de muy diversos factores— de lo religioso.
Cir. A. Fernandez-Rafada, Los cientificos y Dios, op. cit., pp. 44-49. En general, sobre la tension entre cien-
cia y religion, ademas del citado libro de Férnandez-Rafianda, en castellano ademas de otros muchos, con
caracter general puede ser (til la lectura de los textos de M. Ruse, ¢ Puede un darwinista ser cristiano? La re-
lacion entre ciencia y religion, Madrid, Siglo XXI, 2007; y mas recientemente A. Udias Vallina, Ciencia y reli-
gion. Dos visiones del mundo, Santander, Sal Terrae, 2010.

® J. Gonzalez-Anleo, Para comprender la sociologia, Estella, Verbo divino, 1991, p. 47.
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que el epistemdlogo francés Gaston Bachelard denominaba “ciencia de lo oculto”.
Desde su génesis, la sociologia se descubre como un esfuerzo por mirar la realidad
social mas alla (o mas acd) de la superficie de las cosas; la tarea de la ciencia social es
desvelar lo que permanece oculto o velado por el sentido comun, lo que no se Ve, mas
alla de las apariencias de lo que se ve. Tal es asi, que lo que acabara por definir como
tal a la sociologia, mas que su contenido, es precisamente esa “sospecha generalizada”,
la accién critica que implica, y que Alain Touraine definié como el rechazo a creer todas
las interpretaciones: “desde la aparente racionalizacion con la que un actor disfraza sus
actos hasta el sentido més profundo de las categorias administrativas, que parecen ser
las que menos carga de intencién poseen”s. Todo es objeto de sospecha; y es natural
que, por lo tanto desde su origen la ciencia social dirigiera precisamente su mirada
critica hacia lo que constituia la racionalizacion mas importante y “sospechosa” de la
vida: la religion.

Sin embargo, por otro lado, esa desconfianza o ese escepticismo respecto a la
realidad evidente iba acompafada, a la vez, de la confianza casi ilimitada en las
posibilidades de la razén y del método cientifico para captar las complejidades y los
entresijos que rigen la vida humana’. En efecto, el contexto cultural o el caldo de cultivo
en el que surge la ciencia social tal como hoy dia la conocemos viene caracterizado,
entre otros rasgos por uno muy importante: el cientificismo. La sociologia es a la vez
heredera e impulsora de una mentalidad que veia en la ciencia la panacea y la solucion
a todos los problemas. Podriamos decir que mientras el siglo XVIil habia seguido
confiando el orden social en manos de los juristas y los moralistas, en el siglo XIX, con
la revolucion industrial ese eje se desplaza al campo econémico-social. “Y una de las
consecuencias de este alejamiento —dira el sociélogo del derecho Renato Treves-es el
mayor relieve atribuido a las ciencias sociales, asi como la afirmacion de la sociologia
como ciencia surgida casi diria como antitesis de las ciencias juridicas, esto es, como
ciencia encaminada al estudio de los contenidos y de los hechos y ho ya de las formas
y de las construcciones abstractas™®.

Ese desplazamiento venia dado precisamente por la importancia que en la
sociedad moderna habia adquirido “la estructura industrial surgida del progreso
cientifico” y de ahi que fueran los responsables de ese progreso (cientificos y técnicos,
productores e industriales) quienes debian tomar las riendas de la sociedad. Dicho
caricaturescamente: los legisladores, moralistas y tedlogos debian ser sustituidos por l0s
cientificos. Tal era en buena medida el sentido de lo que planteaban algunos de los
pioneros de la sociologia como el conde Claude-Henri de Saint Simon (1760-1 825), que
anhelaba un “nuevo cristianismo” fundado en la religion de la ciencia; su iniciaimente

6 A. Touraine, Pour la sociologie, Paris, Seuil, 1974.
7 J. Gonzéalez-Anleo, Para comprender la sociologia, op. cit., pp. 47-48.
8 R, Treves, Introduccién a la sociologia del derecho, Madrid, Taurus, 1978, p. 32.
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discipulo y colaborador Auguste Comte (1798-1857), para quien la edad positiva o
industrial, la de la ciencia y la técnica, venia a superar los anteriores estadios de la
organizacion social, el teolégico y el metafisico; o el fundador de la sociologia inglesa,
Herbert Spencer (1820-1903).

Spencer es un buen ejemplo del enorme influjo que en la naciente ciencia social
ejercian las tendencias dominantes en las ciencias naturales y la confianza casi ciega
(por paraddjico que pueda parecer, tratdndose de ciencia) que se ponia en las
posibilidades del método cientifico para comprender y resolver los problemas sociales.
Spencer concebia la sociedad desde presupuestos organicistas y era un convencido
de las tesis evolucionistas, que traducia al estudio de la sociedad y el derecho, alin
antes de haber leido Sobre el origen de las especies de Charles Darwin (publicado en
1859), con el debate que ésta obra suscitara. La controversia suscitada por las tesis de
Darwin a mediados del siglo XIX representa indudablemente uno de los paradigmas
historicos del conflicto entre ciencia y religién entendido bajo la imagen de las olas y la
playa. La religién pasaba a ser objeto de sospecha y el conocimiento cientifico se
convertia en fa nueva via para el desarrollo y el progreso moral de la sociedad. La razén
ya no era una via para la fe sino su alternativa, hasta el punto de que vendria a
constituirse en una nueva forma de fe®.

En conclusién, como objeto de la sospecha, una nueva forma de ciencia empieza
a gestarse y a posar su mirada en la propia religion. La religién se convierte en objeto
de estudio cientifico. En la segunda mitad siglo XIX, un pequefio circulo de
investigadores comenzaron a abordar el fenémeno religioso desde los presupuestos
del método cientifico positivo: se trataba de partir de los hechos, de establecer
comparaciones y formular generalizaciones demostrables que pudieran ser verificadas,
revisadas y mejoradas. Algunos han situado el origen de lo que podria ser “la ciencia de
la religion” en la conferencia que en febrero de 1870 pronuncio en la Royal Institution

® Es sabido que las posiciones cientificas en la controversia suscitada por Darwin asumieron en no
pocas ocasiones la retérica propia del discurso religioso, como en el caso del biélogo Thomas Henry Huxley,
acérrimo defensor de Darwin frente al obispo anglicano Samuel Wilbenforce. Para algunos —como el filosofo
de la ciencia Michael Ruse— esa retdrica es sdlo un sintoma de una tendencia mas amplia a convertir deter-
minados paradigmas o teorias cientificas en articulos de fe. Cfr. A. Fernandez-Rafada, op. cit., pp. 27-28'y
121-122. En nuestros dias, por ejemplo, el matematico italiano Piergiogio Odifreddi (autor del libro ;Por qué
no podemos ser cristianos?, Barcelona, RBA, 2008), ateo y critico radical del cristianismo defiende la idea de
que la ciencia es la respuesta a las necesidades que plantea la religién: “La ciencia es hoy la religién verda-
dera, mientras que la vieja religion es sélo supersticion. Asi que si alguien quiere creer en algo, puede creer
en la ciencia y su manera de ver el mundo” (citado en A. Grau, “Los ateos se hacen fuertes”, en E/ Pais, 24-
XI-2008, p. 35). Hoy dia, desde el punto de vista de las ciencias sociales, y desde posiciones teologicas cri-
ticas o alternativas, F. Hinkelammert ha venido denunciando la ilusién trascendental de las ciencias empiricas
y los presupuestos teolégicos que subyacen en las corrientes presunta o aparentemente “laicas”, en obras
como Critica de la razén utdpica, Bilbao, Desclée de Brouwer, 2002; o El grito del sujeto, San José (Costa
Rica), DEI, 1998.
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de Londres el profesor de Oxford de origen aleman Friedrich Max Muller que pensaba
precisamente que un estudio verdaderamente cientifico de la religion tendria mucho
que ofrecer a los contendientes de la controversia ciencia-religion suscitada en torno a
la obra de Darwin. Ademas, en un primer momento, el método cientifico podria aplicarse
con independencia de las propias convicciones religiosas. Por lo que nos dice alguno
de sus biégrafos, hay que sefialar que Muller era un deista particular (heredero tanto del
deismo ilustrado como del romanticismo religioso) y “un cristiano profundamente
piadoso, casi sentimental, que crefa que la verdad de su fe no tenia nada que temer de
la ciencia y que, de hecho, esa verdad habria de brillar con ain mayor claridad si se la
explicaba en el contexto de otras religiones™°. Las tesis de Mller fueron criticadas por
un contemporaneo suyo, Edward B. Tylor (1832-1917), para quien, al contrario, la
investigacion cientifica venia a respaldar su escepticismo religioso. Y Tylor se convertiria
a la vez en una de las fuentes de inspiracién, entre otros, de otros dos grandes
escépticos en materia religiosa como son James G. Frazer (1854-1941, autor de la
voluminosa obra La rama dorada) y Sigmund Freud (1856-1939), el creador del
psicoanalisis. Tylor, Frazer y Freud afirmaban sin dudar el caracter erréneo de las
creencias religiosas a las que consideraban meras supersticiones (o incluso
enfermedades psiquicas o neurosis, en el caso de Freud). La religién (o la magia, en el
caso de Frazer) pertenecia a la infancia de la humanidad; el origen de la religion
radicaba en el esfuerzo por dar respuesta a lo desconocido, al misterio, por entender el
mundo y controlar la naturaleza. Y de ahi que la naciente perspectiva antropologica
tuviera como mision eliminar esos restos de supersticion y preparar el camino a una
nueva era: la era de la ciencia, que a diferencia de la religién venia a ser, en opinion de
Frazer, “magia sin errores”.

Por otro lado, pero casi a la par (un poco antes que ellos si atendemos a la
publicacién de sus obras) Carlos Marx (1818-1883) asumia y relanzaba a la historia del
pensamiento, con su caracteristico y demoledor discurso, las tesis que Ludwig
Feuerbach habia expuesto en La esencia del cristianismo (1841). Para ambos
—Feuerbach y Marx— la critica a la religion constituia una protesta filoséfica de mas
amplio alcance', pero que pasaria a la posteridad resumida en una sola y conocida
frase: “la religion es el opio del pueblo”. La religién, venia a afirmar Marx, es una
construccion o proyeccién humana: es pura ilusion, y una ilusion alienante, que expresa
la miseria real. Como forma de la ideologia, en la perspectiva marxista para los
oprimidos la religion venia a ser una forma de escape y de protesta; mientras que para

D, L. Pals, Ocho teorias sobre la religion, Barcelona, Herder, 2008, p. 32.

1 “_g critica religiosa del siglo XIX se establece como una protesta contra la filosofia de Hegel, que
desarrolla la unidad de la historia universal entendida en sentido laico-cristiano”. J. Matthes, Introduccién a la
sociologia de la religion. I. Religién y sociedad, Madrid, Alianza editorial, 1971, p. 58. Sobre la critica marxista
de la religion (i. e., del cristianismo), cfr. la edicién de H. Assman y R. Mate de los escritos de K. Marxy F. En-
gels, Sobre la religién, Salamanca, Sigueme, 1979.
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quienes detentan el control de los medios de produccion, en cambic, se convertia en una
forma de conservacién y reproduccién del orden dominante. Por eso, para acabar con
la ilusién religiosa habia que acabar también con las necesidades en las que se fundaba:
“sobreponerse a la religion como la dicha ilusoria del pueblo —decia Marx— es exigir para
este una dicha real. El pugnar por acabar con las ilusiones acerca de una situacién,
significa pedir que se acabe con una situacion que necesita de ilusiones”. Es decir, que
en todo caso se trataba de acabar con la religién.

Asi pues, a finales del siglo XIX la critica ilustrada de la religion adquiere unas
dimensiones propias y especificas. Por un lado, se consolida como la principal via para
explicar racionalmente el hecho religioso la tesis que explica la religién como una
proyeccion antropomorfica, es decir, una construccion humana derivada de las
necesidades, las circunstancias o los miedos. Por otro, se apuesta decididamente por
la construccion de una forma de racionalidad (la racionalidad moderna e instrumental)
de la que se expuisa al fenémeno religioso (la creencia). L.a ciencia social, como
deciamos, surge en ese contexto.

La religién como objeto de la sociologia

De todos modos, decir que la ciencia social nace en ese contexto de tensién entre
ciencia y religién quiza no es suficientemente expresivo. Podria parecer que la critica
(cientifica) de la religion constituye una especie de paisaje en el que se encuentra la
sociologia en el momento en el que ésta empieza a tomar forma como perspectiva
cientifica y como disciplina académica, y que se veria influenciada asf, a la hora de
abordar o comprender el fendémeno religioso, por las tendencias dominantes en ese
momento. Pero lo que se quiere expresar es algo mas que eso, porque en su origen la
religion no constituye sélo un objeto o preocupacion mas (entre otras) de la sociologia.
Casi podriamos decir que es el objeto de la sociologia. Y es que “el nacimiento de la
sociologia como disciplina cientifica se encuentra fuertemente vinculada a la pregunta
sobre el futuro de las religiones en las sociedades modernas (...) la cuestion de la
religion fue, desde el origen del pensamiento sociolégico, inseparable de la del objeto
de la ciencia social como tal”*2. Y el paradigma de una afirmacién como esa es sin lugar
a dudas uno de los padres fundadores de la disciplina: Emile Durkheim (1828-1917),
para quien lo religioso constituye la sociedad misma, sin que pueda existir sociedad sin
religién o su equivalente.

2 D. Hervieu-Léger et J.-P. Willaime, Sociologies et religion. Approches clasiques, Paris, PUF, 2001,
p. 2-3. En palabras de John Milibank, “La identificacién de los faits sociales con lo ‘sacro’ sugiere que la so-
ciologia ha sido siempre, por definicién, en primer término, sociologia de la religion y que esta constituida, en
cuanto disciplina, por la teoria de la secularizacion o de la ‘religién normal™. J. Milibank, Teologia y teoria so-
cial, Barcelona, Herder, 2004, p. 103.
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Durkheim era hijo de un rabino y de nifio se vio fuertemente influido por un
maestro de escuela que era catolico romano. Tal vez esas influencias contribuyeran a
su interés posterior por la cuestion religiosa, pero lo cierto es que desde su juventud el
sociélogo francés se convirtio en un agnéstico confeso. Es sabido también que a
Durkheim le toco vivir en una época de profundas convulsiones sociales y politicas, lo
que seguramente fue determinante en la orientacion funcionalista de sus trabajos, que
como se ha escrito repetidamente, son una permanente bUsqueda de respuestas a la
cuestién hobbesiana del orden social. Podriamos decir que mientras el conflictualismo
que “inaugura” Marx trataba de denunciar o sacar a la luz la realidad de intereses en
conflicto que se esconde por debajo de la apariencia de orden de la sociedad burguesa,
el funcionalismo de Durkheim, a la inversa pero con analoga intencion, se esforzaba
por descubrir y rescatar los lazos o los vinculos sociales (la solidaridad) que configuran
el cuerpo social y unen a los individuos, ocultos bajo el manto de los conflictos y las
convulsiones sociales y politicas. Pues bien, en esa busqueda del “cemento” de la
sociedad, Durkheim se topa con la religion, pero entendida de una forma distinta a como
tradicionalmente se venia explicando desde una perspectiva cientifica'®. Por seguir con
la comparacion anterior: mientras que Marx apuntaba a la necesidad de desenmascarar
la realidad de fuerzas e intereses en conflicto que se esconde bajo la ilusion religiosa,
Durkheim, por el contrario, defendera la necesidad de profundizar en la busqueda de la
religion civil que permite vincular a los ciudadanos mas alla de los conflictos y
convulsiones politicas. Digamos ademés que en Durkheim aparecen ya planteadas en
toda su extension las dos cuestiones previas (e interrelacionadas) que implican a toda
aproximacion cientifica a la religion. La primera es la relativa a la definicién o la
construccién de! objeto (el hecho o el fenébmeno religioso); y la segunda a las
condiciones para la construccion de esa definicion; esto es, la distancia, la aproximacion
o el punto de vista del observador (del cientifico social)™.

La construccion del objeto: ;qué es la religion?

La construcciéon del objeto constituye el punto de partida de todo proyecto
socioldgico: hay que delimitar o definir el objeto de la investigacion y la reflexion (el
hecho religioso, en este caso). El primer problema nace ahi: ;qué es socialmente una
religion?¢,qué es lo que la define como tal?. No faltan quienes han defendido la idea de
que la religion escapa a toda definicion y que, por ello, la sociologia solo puede estudiar

13 E. Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Madrid, Akal, 1982.

4 Aunque en realidad, a efectos explicativos, casi deberiamos invertir el orden de los factores, para
hacerlos coincidir asf con los pasos con los que P. Bourdieu (inspirandose en Bachelard) definia epistemol6-
gicamente el método sociolégico: “el hecho se conquista, se construye y se comprueba®. P. Bourdieu, J.-C.
Chamboredon y J.-C- Passeron, El oficio de sociologo. Presupuestos epistemoldgicos, Madrid, Siglo XX1,
1989.
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la religién indirectamente. Por dos razones. Por un lado, porque al tener que lidiar con
fenémenos susceptibles de un analisis empirico riguroso, la investigacion socioldgica en
realidad sélo puede limitarse al estudio de los efectos sociales de la religién; por otro,
porque la religion quedaria fuera de toda comprensién racional y, por lo tanto, también
de toda comprensidn socioldgica’s.

Es verdad que la religién constituye socialmente “un objeto incierto”'s, de dificil
definicion, pero eso no nos exime de la necesidad y el esfuerzo por su definicion o
construccién. Primero, porque no es posible una aproximacion cientifica al objeto sin esa
labor de construccion. Y segundo porque para la sociologia, en tanto ciencia, toda
realidad es susceptible de una comprensién racional; de hecho, el punto de partida de
la sociologia como ciencia es el principio de que las diferentes manifestaciones de la
realidad (incluso las més irracionales) tienen siempre una razén de ser, y que la finalidad
precisamente de la actividad cientifica es descubrirla’. Otra cosa es que esa
aproximacién no constituya para algunos un acercamiento al nticleo esencial del hecho
religioso. Fundamentalmente porque esa aproximacion, o esa comprension sociologica
es diferente a la evaluacion teoldgica. La sociologia, al decir de Peter Berger, “no puede
predecir los movimientos del Espiritu Santo™8. ; Pero qué es entonces la religion, desde
un punto de vista socioldgico?.

Antes de Durkheim, quienes pretendian observar la religion desde un punto de
vista cientifico —como Taylor, Frazer o incluso Freud- definian ésta convencionalmente
como la creencia en espiritus, dioses o seres superiores. Lo que definia la religion era
esa referencia a lo sobrenatural, la distincién entre un mundo sobrenatural (el de los
espiritus o los dioses) y un mundo natural (el de los seres humanos). A Durkheim esa
caracterizacion de lo religioso se le antojaba insatisfactoria. Por un lado, porque la
distincién entre lo natural y lo sobrenatural no explicaba igual la realidad de los pueblos
primitivos (que no distinguen entre diferentes mundos de la misma forma que lo hace la
gente religiosa de las culturas desarrolladas) y la del hombre moderno, fuertemente
influido por la ciencia; por otro, porque la idea de Dios —y de lo sobrenatural mismo— no
explicaba tampoco todas las manifestaciones consideradas tradicionalmente como
religiosas (“ciertos budistas niegan la existencia de dioses mientras que otros observan
habitualmente rituales que no tienen nada que ver con espiritus o deidades”™'®). Por eso,
para Durkheim, el tema exigia una nueva aproximacion, diferente, y de ahi que el

'S Veéase una sintesis de esa postura en J. Matthes, Introduccion a la sociologia de la religion. I. Re-
ligién y sociedad, op. cit., pp. 17-18.

' D. Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria, Barcelona, Herder, 2005, pp. 21ss.

7 Una idea que remonta al principio leibniziano de razén suficiente.

' P. Berger, “Reflections o an Ecclesiastical Expatriate”, en The Christian Century, 24-X-1990, pp.
964-969. Disponible en: hitp://www.religion-online.org/showarticle.asp?title=232 [marzo 2010]. Nosotros po-
driamos preguntarnos: ¢pero no puede ayudar a ello?

® D. L. Pals, Ocho teorias sobre la religion, op. cit., p. 168.
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socidlogo francés viniera a introducir un importante matiz que se convertiria en el punto
de partida de la sociologia moderna de la religion: o caracteristico de las creencias y
rituales religiosos no serfa ya el elemento de lo sobrenatural, sino el concepto de lo
sagrado. Sociologicamente, la diferencia que introduce la religién ya no apelaba a la
divisién entre lo natural y lo sobrenatural, sino entre lo sagrado y lo profano, esto es:
entre un ambito en el que se colocan las realidades consideradas superiores, prohibidas
al contacto normal, merecedoras de un respeto especial, etc. (lo sagrado), y el ambito
de la rutina ordinaria y cotidiana (lo profano). Para Durkheim, el hecho religioso parte de
la radical diferenciacion entre esos dos ambitos y hace referencia, precisamente, al
dominio de lo sagrado. “Una religion —dice textualmente Durkheim en una definicion de
todos conocida— es un sistema solidario de creencias relativas a cosas sagradas, es
decir, separadas, prohibidas, creencias y practicas que unen en una misma comunidad
moral, llamada lglesia, a todos los que se adhieren a ellas™.

En la definicion de Durkheim podemos ya encontrar los elementos que venian a
conformar desde un punto de vista socioldgico el hecho religioso: a) la referencia a lo
sagrado; b) la existencia de creencias y practicas o ritos en los que ésas creencias se
expresan; c) la comunidad de los creyentes®. ;Y cual es el fundamento que explica
ese fendmeno? Segun Durkheim la génesis de la religion se encuentra en la sociedad
misma. La religién es expresion simbdlica de la realidad social. Las creencias y los
rituales expresan necesidades sociales y el fin verdadero de la religion no es intelectual
sino social: “Sirve como vehiculo de sentimientos sociales a través del ofrecimiento de
simbolos y rituales que permiten a las personas expresar las profundas emociones que
las anclan a la comunidad”?. En palabras del propio Durkheim: “/a razon profunda por
la que los dioses no pueden prescindir de sus fieles més de lo que éstos pueden
prescindir de los dioses, es que la sociedad, cuya expresion simbdlica son los dioses,
no puede pasarse sin los individuos ni estos sin la sociedad’.

Segln eso (segun Durkheim), no hay religion sin sociedad, jni sociedad sin
religion!. ; Codmo explicar entonces el fendmeno de la secularizacion? Desde el punto de
vista de las teorias clasicas de la modernidad, como se sabe (y la de Durkheim es una
de ellas), la secularizacion era un proceso “inevitable” derivado del propio proceso de
modernizacién y emancipacion social®®. Como ya hemos apuntado anteriormente, la

20 E. Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, op. cit., p. 42.

21 Egimportante hacer notar que lo que define a la religion desde ese punto de vista, més que la cre-
encia, es el rito. Por otro lado, el elemento comunitario (o la nocién de Iglesia) es el que le sirve a Durkheim
precisamente para diferenciar la religién de la magia. Cfr. D. L. Pals, Ocho teorias sobre la religién, op. cit.,
p. 181; y D. Hervieu-Léger et J.-P. Willaime, Sociologies et religién. Approches classiques; op. cit., p. 166.

2 D, L. Pals, op. cit, p. 187.

2 | aidentificacion con la decadencia de las précticas y creencias religiosas no es la tnica forma de
interpretar el fenémeno de la secularizacién. Como ha explicado José Casanova, para poder hablar de una
forma reveladora de la secularizacion es preciso distinguir al menos tres connotaciones del término. Una de
ellas, clasica y ya mencionada, es esa decadencia u ocultamiento del fenémeno religioso. Las otras dos se-
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ciencia y el progreso social abocaban a la extincién de la religién: La playa acabaria
desapareciendo finalmente bajo al fuerza de las olas. Como decia el propio Durkheim,
Dios se retira progresivamente, abandonando el mundo a los hombres. Hoy sabemos
que, entendidas exclusivamente en ese sentido, las teorias clasicas de la secularizacion
fallaron estrepitosamente en su analisis y en sus diagndsticos. La religion no sélo no ha
desaparecido, sino que incluso en ocasiones se ha visto robustecida. El tiempo ha ido
pasando y la religion no sélo no desaparecia, sino que brotaban nuevas formas de
religién o cuando menos emparentadas con el fenémeno religioso. Se ha hablado asi
de “supervivencia” de la religion, de “retorno” de lo religioso, de “nuevas formas” de
religion, etc., expresiones todas ellas que sefialaban la necesidad de repensar el propio
fendmeno religioso.

Hay quienes acusaban precisamente a la sociologia religiosa de pensar el hecho
religioso Ginicamente desde la perspectiva cristiana, 0 como mucho de las grandes
religiones del libro (cristianismo, judaismo e islamismo), subrayando la necesidad de
pasar de la sociologia de la religion a la sociologia de las religiones. La cuestion, sin
embargo, no es sencilla, se trataba de superar la tension entre una definicion restringida,
limitada a las religiones mayoritarias (o0 a una de ellas: la judeocristiana) que deja fuera
lo que para algunos son manifestaciones evidentes del fendbmeno religioso, y una
definicién tan amplia que todo es religion: la politica, el deporte e incluso, por qué no, la
ciencia misma?*,

Sin embargo el andlisis durkheimniano permitia introducir algin matiz a las teorias
clasicas de la secularizacion, para pensar el fenémeno religioso. Dios se retira,
efectivamente, pero segin Durkheim no hay sociedad sin religion, sin alguna forma
simbdlica que pudiera expresar el sentido mismo de lo social. En la perspectiva del
socidlogo francés, la religion es una constante de toda sociedad, méas alla de las
diferencias de cada sociedad; y por ello, no hay sociedad sin religion o sin el equivalente
de una religion?. De ahi que en momentos de retirada o crisis de las llamadas religiones

rian la secularizacion como “privatizacion de la religién” y como “distincion de las esferas seculares”. Es im-
portante tener en cuenta esta pluralidad de dimensiones y significados porque desde un punto de vista la se-
cularizaciéon no es un fendmeno Unico ni uniforme. Cfr. J. Casanova, Religiones publicas en el mundo
moderno, Madrid, PPC, 2000; Id., “Reconsiderar la secularizacion: Una perspectiva comparada mundial®, Re-
vista Académica de Relaciones Internacionales 7/2007 [disponible en: http://www.relacionesinterna-
cionales.info (marzo 2010)}.

24 Sobre todo ello, vid., D. Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria, op. cit., pp. 21ss. En otro sen-
tido, Robert Wuthnow ha sefalado que el papel de los estudios cientificos sobre la religién no deberia ser en
primera instancia (como tradicionalmente se ha considerado) “descubrir lo que es comun entre las diversas
tradiciones religiosas, sino comprender lo que es diferente y evaluar reacciones hacia esas diferencias”. R.
Wuthnow, “Is There a Place for ‘Scientific’ Studies of Religién?”, The Chronicle Review, 24-1-2003 [disponible
en: http://www.psywww.com/psyrelig/iwuthnow.htm! (noviembre 2008)]. Pero la cuestion sigue siendo saber
qué entendemos por una “tradicién religiosa”.

2 D. Hervieu-Léger et J.-P- Willaime, Sociologies et religién, op. cit., pp. 181-182.
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histéricas, surjan otras variantes, lo que se ha dado en llamar religiones seculares (o de
sustitucién), como deciamos: el deporte, la politica, el arte, la ciencia...etc.?®

La distancia y objetividad del observador

Anteriormente hemos dicho que la referencia a Durkheim era 0til por dos razones.
Una, la relativa a la definicion del objeto de la sociologia de la religién (a lo que hemos
hecho referencia); la otra, al propio sujeto de la investigacién (el socidlogo) y la distancia
necesaria para la aproximacion cientifica a lo religioso. Permitasenos un breve
comentario sobre esta segunda cuestion

En su estudio sobre la religion como “hilo de memoria”, la socidloga de la religion
Daniéle Hervieu-Léger sefiala cdmo “hasta no hace mucho tiempo, la sociologia de las
religiones se ha visto presa de cierta desconfianza por parte de otros practicantes de las
ciencias sociales”. Dicha desconfianza, decia la sociéloga francesa venia dada porque
es precisamente la religion lo que esta en juego en la investigacion y la “presuncion de
compromiso con el objeto” que se establece de partida: “Aun hoy es bastante frecuente
que cuando un socidlogo de las religiones da a conocer su identidad profesional surjan
comentarios como: ‘jAh, usted es catdlico!’ o ‘Si, claro, usted es protestante’. En el
transcurso de la conversacién, en el mejor de los casos, el interlocutor desliza la
pregunta inevitable: ‘Pero, en su caso, ¢ es usted creyente?’. El problema radica en que,
la mayoria de las veces, estas observaciones son acertadas porque los investigadores
de las religiones en ciencias sociales raramente eligieron esta via por azar, o por una
estricta opcién intelectual en la que no influirfa ninguna consideracion de orden
extracientifico. Sin embargo, lo confiesen o no, esta parte de inversién personal en la
eleccion de los objetos de investigacion es el patrimonio comin a todos los
investigadores en ciencias humanas. Sin embargo, a la hora de evaluar el trabajo de un
socidlogo de familia, a nadie se le ocurriria indagar sobre su situacion marital, o sobre
el tipo de relacion que mantenia con su padre... ;De donde proviene la idea de que por
tratarse del objeto religioso, la distancia critica (continuamente reconquistada) que
idealmente caracteriza la actitud cientifica en el &mbito de las ciencias sociales sea mas
dificil de alcanzar e incluso se considere casi inaccesible?”?’.

Esa distancia critica del sujeto respecto al objeto de la investigacion se ha definido
como ateismo metodoldgico, entendido como la actitud que implica prescindir de la
referencia a Dios en la explicacion social. Pero esa distancia no supone una
consideracion negativa de la religion. El propio Durkheim decia que para poder desvelar
la realidad del fenomeno religioso era preciso situarse frente a la religién con el espiritu

% D). Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria, op. cit., pp. 169ss.
27 D, Hervieu-Léger, La religién, hilo de memoria, op. cit., pp. 27-28.
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del creyente, pero sin su adhesion. Quien no partiera de esa disposicion, decia, se
pareceria a un ciego hablando de los colores. Y concluia: “No puede haber una
interpretacion racional de la religién que sea funcionalmente irreligiosa; la interpretacion
irreligiosa serfa una interpretacién que negaria el hecho mismo del que se trata de dar
cuenta. Nada es mas contrario al método cientifico. Es decir, podemos comprenderlo de
modo diferente, podemos incluso llegar a no comprenderlo, pero no podemos negarlo”?.
En otro sentido, y como ha puesto de relieve Peter Berger, ateismo metodolégico no
debe ser interpretado como ateismo a secas®. Y buena parte de los errores de la
aproximacion socioldgica a la religién o, por mas decir, de la aproximacion socioldgica
a la sociologia de la religién, radica en esa confusién.

Una de ias contribuciones que, en mi opinion, mejor ha expresado la problematica
que conlleva la distancia o el compromiso con el objeto es la de uno de los mas
influyentes soci6logos contemporaneos, fallecido hace pocos afios, el francés Pierre
Bourdieu. Para este autor, el problema de la objetividad y la cientificidad de la sociologia
de la religidn no radica en la cuestion de la fe o la creencia de los socidlogos, sino en el
delinteres ligado a la pertenencia a la institucion o el campo religioso (o0 a la ruptura con
el mismo). Hasta el punto, dice, de que “el descreimiento militante puede no ser sino una
inversion de la creencia”®. Dice asi, textualmente, Bourdieu: “Las inversiones en el
campo religioso pueden sobrevivir a la pérdida de la fe y aun a la ruptura, mas o menos
declarada, con la Iglesia. Es el paradigma del sacerdote que colg6 los habitos, que tiene
cuentas pendientes con la institucion (la ciencia de |a religion se enraiza de rondon en
esta suerte de relacion de mala fe). Hace demasiado para ello y el laico no se engafna:
el furor, la indignacion y la rebelion son marcas de interés. Por su combate mismo,
testimonia que esta ahi siempre. Este interés negativo, critico, puede orientar toda la
investigacion y vivirse como interés cientifico puro gracias a la confusion de la actitud
cientifica y de la actitud critica (de izquierda) afirmada en el campo religioso mismo”3!.

¢, COmo es posible entonces superar los efectos de la pertenencia? Mediante la
“objetivacion sin complacencia” que acompafa al trabajo sociolégico, dice Bourdieu. Es
decir: acompanando a la ciencia de la religion de una sociologia de la propia sociologia,
“de los determinantes sociales de la practica socioldgica”, que permita escapar a la
tentacion del doble juego y acumular a la vez las ventajas de la pertenencia al campo
religioso y de la distancia objetivante que procura la perspectiva derivada de la
pertenencia al campo cientifico. Una tarea nada fécil.

28 E. Durkheim, “Le sentiment religieux a I'heure actuelle”, Archives de sociologie des religions 27
(1969), pp. 75-76. Citado en D. Hervieu-Léger et J.-P- Willaime, Sociologies et religién, op. cit., pp. 169.

2 Peter L. Berger, Para una Teoria Socioldgica de la Religion, Barcelona, Kairds, 1981, p. 248.

3% P. Bourdieu, “Sociologues de la croyance et croyances de sociologues”, Archives de Sciences so-
ciales des religions 63/1 (1987), pp. 155-161. Reproducido parcialmente en Cosas dichas, Buenos Aires, Ge-
disa, 1988, pp. 93-97.

3 Ibidem, p. 94.
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Sociologia versus Teologia

Desde su origen, por lo tanto, la sociologia nace como una empresa critica'y en
tension con el discurso religioso (o con la teologia, podriamos decir, en tanto
formalizacion o institucionalizacién de ese mismo discurso). ;Por qué esa tension? Se
puede sefialar dos puntos principales en los que esa tension se hace mas patente. El
primero de ellos tiene algo que ver con la tradicional lectura que de la religién hace el
discurso sociolégico clasico o tradicional, para el cual la religién no es sino el producto
de un conjunto de condiciones sociales. Llevado al limite ese planteamiento (como
hacian Marx o Freud, por ejemplo), la religién no es nada mas que eso: el resultado del
paralelogramo de las fuerzas sociales (0 psico-sociales) actuantes en un determinado
momento histérico, podriamos decir.

Sin embargo, no hace falta ser especialmente determinista (desde un punto de
vista sociolégico) para aceptar que, dicho en términos por todos comprensibles, no sélo
se cree como se quiere, sino como se puede; es decir, que la fe —o la creencia— al
margen del alcance que podamos dar a la propia voluntad individual o a los
presupuestos estrictamente teoldgicos (en el caso de que éstos tengan algun interés
para el sociélogo), viene definida por determinadas condiciones sociales y culturales
que la hacen posible. Dicho de otra forma: al igual que toda préctica humana, la creencia
religiosa y todo lo que ella conlleva (ritos, practicas, etc....) no es sélo el producto de una
decision individual, sino el resultado de una transmisidn cultural en la que opera una
compleja red de circunstancias: un lenguaje, una historia y un contexto cultural, al
margen de los cuales la religion, si lo es, es otra. Por ejemplo, segun el socidlogo
americano Robert Bellah, “salvacidn” seria una nocién cuyo sentido no es comprensible
mas que en el sistema linglistico-cultural cristiano; en la tradicion de Buda, o de
Confucio, si se habla de salvacion es de otra cosa®. La verdad viene asi condicionada,
sociolégicamente, por el propio contexto cultural.

Pero en tales términos, una aproximacion asi no es (o no tiene por qué ser)
particularmente conflictiva para el discurso religioso. Al contrario: la ciencia social
constituiria un aporte de radical importancia para el fenémeno religioso. Por un lado,
porque, desde cierto punto de vista, la ciencia social ayudaria a “purificar” el discurso
religioso de sus condicionamientos sociales; por otro, porque la propia sociologia se
viene a convertir en herramienta del discurso religioso, en sociologia pastoral. Sin
embargo, a poco que se rasque y se profundice, la tensién resulta mas palpable (y
también mas creativa). Si el sentido de las creencias viene dado por el contexto cultural,
si por ejemplo ~como dice R. Bellah— insistimos en la particularidad historica, linglistica,

3% R.N. Bellah, “At Home and Not at Home: Religious Pluralism and Religious Truth”, The Christian
Century 19-1V-1995, pp. 423-428 [disponible en http://iwww.religion-online.org/showarticle.asp?title=241 (marzo
2010)].
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cultural y social de la fe cristiana (o de cualquier otra fe), cémo podemos entonces
proclamar su universalidad? ;a qué queda reducida una fe cuyo contenido depende del
contexto cultural?,y cual es la posibilidad de esa verdad relativa para trascender su
propio contexto o comunidad?. Dicho de otra manera: la ciencia social vendria a poner
de relieve la relatividad constitutiva de la verdad religiosa que deriva de su raigambre
cultural.

Ya sé que esa tension entre lo absoluto y lo relativo no es nueva para la teologia.
Por ejemplo, a lo largo de la historia, en su esfuerzo por pensar la realidad de Dios, el
hombre ha tratado de ir distinguiendo (y por asi decirlo, ir “depurando”) lo que constituia
el nlcleo esencial de la fe de las contingencias historicas, y ha tratado de ir adaptando
a cada lenguaje, a cada época, ese nlcleo esencial®. En ese sentido, la sociologiay la
teologia parecen llegar a un punto de encuentro que es, a la vez, el punto de tension: a
la idea de que si hay algo absoluto, es sélo Dios, y que cualquier aproximacion o palabra
sobre él es relativa. Con otras palabras, la sociologia viene a insistir en el hecho de que
no existe un acceso inmediato a la verdad: “Las comunidades linglistico-culturales en
las que vivimos son sélo las més obvias de las muchas mediaciones que nos unen (nos
conectan) al mundo. Por eso, la verdad no puede provenir de algiin encuentro inmediato,
sino que depende de la calidad de las mediaciones. Quizas es refiriéndose a este
aspecto ‘mediato’ de la verdad que Vaclav Havel habla de ‘vivir en la verdad’ como algo
diferente a saber la verdad. Y es también a esta dimensién a la que se refiere Pablo en
el Arebpago cuando habla de Dios no como aquel de quien sabemos, sino en quien nos
movemos y existimos™*. En tal sentido, la tensidn entre sociologia y teologia vendria
dada precisamente por el hecho de que la sociologia contribuye a radicalizar el propio
discurso cristiano cuando afirma que el misterio de la encarnacién constituye la piedra
angular de su fe y que, por lo tanto, Dios se expresa y se encuentra en sociedad.

Decimos que Dios se expresa en sociedad, y con ello apuntamos ya lo que seria
el segundo nivel o espacio de tensidn entre sociologia y religion (o entre ciencia social
y teologia), en tanto que formas de construccion y explicacion de la realidad social. La
religién es un modo de construccion de la realidad, “un sistema de referencias al que los

% Pongamos algun ejemplo tomado de la teologia cristiana. La teologia biblica en muchas ocasio-
nes ha querido distinguir lo que era propio de Jesus y lo que era propio de su contexto cultural. ;Realmente
es posible distinguir entre uno y otro? O, en un sentido similar, en su exégesis de la Carta a los Romanos, y
en polémica con Bultmann, el tedlogo protestante Kart Barth se preguntaba como distinguir en las palabras
de Pablo el espiritu de Cristo de los otros “espiritus” judios, cristiano-vulgares, helenistas...: “a qué pasaje se
podria apuntar con el dedo y afirmar que ahi habla precisamente el pneuma Christou? O a la inversa: ,Es el
espiritu de Cristo un espiritu al que se puede presentar como competidos junto a otros espiritus?”. Barth con-
clufa diciendo que “el ‘espiritu de Cristo’ es la crisis en la que se encuentra todo. Todo es litera, voz de los
‘otros’ espiritus. ¢ Cabe, y hasta dénde, entender todo, por ejemplo, también en el contexto del ‘asunto’, como
voz del spiritus (Christus)? Esa es la pregunta con la que hay que estudiar la litera”. K. Barth, Carta a los ro-
manos, Madrid, BAC, 1998, p. 61.

% R. N. Bellah, “At Home and Not at Home...”, op. cit.
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actores recurren espontaneamente para pensar el universo en el que viven”. En esa
primera instancia, la critica socioldgica de la religién “forma parte integrante de la
revision de los datos inmediatos de la experiencia social en la que los hechos
sociologicos estan adheridos. Fue -y sigue siendo— el punto de paso obligado del
proceso de su objetivacion™®, Pero hay un segundo nivel de tensién en el que
sociolégicamente se expresa el posible conflicto entre ciencia y religion: “la sociologia
choca también con la religién porque ella misma es la formalizacion erudita de una
explicacion del mundo social que, por mas lejos que vaya en el reconocimiento de la
libertad de la accion humana, sélo puede concebir la autonomia del mundo dentro de
los limites del proyecto divino que la consiente”?®. Es un conflicto de interpretaciones. Y
nuevamente la tension aboca a un mismo punto: el del “vértigo de la relatividad™, para
una teologia que no puede concebirse empiricamente.

Para acabar: Ya al principio hemos hablado de una tension permanente entre
sociologia y religion ¢Quiere eso decir que esta tension es irresoluble, o inevitable?
Hasta cierto punto si, pero deberiamos afadir algo mas. Es cierto que, como la
sociologia ha puesto de manifiesto, la religién es una forma de construccion social de
la realidad y puede ser “comprendida como una proyeccion humana, arraigada en
infraestructuras especificas de la historia humana”?®. Pero también la sociologia lo es:
la ciencia social, como cualquier otra ciencia, también es una forma de construccién
social de la realidad, y sus afirmaciones también deben ser sometidas a la misma critica.
En eso consiste, grosso modo, el principio de reflexividad: la idea de que las
afirmaciones y préacticas cientificas deben ser sometidas a los mismos procedimientos
de critica de la ciencia®. No faltan, en ese sentido, quienes han venido a denunciar que
la moderna teoria social no seria sino una reflexién sobre el poder, una especie de
teologia laica o secularizada. Concluyo por eso, con una pregunta algo atrevida, que
pueda servir de punto de partida para otras reflexiones: Si Durkheim venia a explicarnos
que “bajo la superficie de la teologia se encuentra el sustrato de la sociologia™®, en
nuestra sociedad moderna y secularizada, ¢ podriamos casi afirmar que bajo el sustrato
de la sociologia se encuentra otra teologia? Y qué Dios se esconde?

3 D. Hervieu-Léger, La religion, hilo de memoria, op. cit., pp. 32-33.

% Jbidem, pag. 33. Por esta razon —dice D. Hervieu-Léger— “y mas alld de todos los ecumenismos
que a veces se han intentado entre sociologia vy teologia, el encuentro entre una y otra solo puede hacerse
en términos de conflicto. Para la sociologia, la clave se centra en la posibilidad de pensarse a si misma”.

37 Por utilizar las palabras de Peter L. Berger, Para una teoria socioldgica de la religion , op. cit., p.
254.

% Ibidem, p. 249.

% P, Bourdieu, Réponses. Pour une anthropologie réflexive, Paris, Seuil, pp. 187ss.

4 D. L. Pals, Ocho teorias sobre la religién, op. cit., p. 183.
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Obra diocesana

Santo Domingo de Silos

50 anos al servicio de la educacioén

en Zaragoza

Rev. Aragon. Teol. 32 (2010) Manuel Almor Moliner

Los 50 anos de vida del Colegio Santo Domingo de Silos se podrian resumir
diciendo que, durante estos afnos miles de chicos y chicas comenzaron en el Colegio sus
primeras letras, siendo nifios, y lo dejaron para entrar en la Universidad o para
incorporarse a su puesto de trabajo. Durante esos afios el Colegio fue como su 2% casa.
De no existir “el Silos”, como familiarmente lo llaman algunos, la inmensa mayoria de
nifos y jovenes del Barrio zaragozano de las Fuentes, no hubieran podido cursar
estudios en igualdad de condiciones que otros chicos de la ciudad de Zaragoza, ni se
hubieran equipado de “valores para la vida”, en la medida que ellos desearon...

Pero hagamos historia.

1. Fundacién y primera etapa

El barrio de las Fuentes en el 1959 estaba formado por dos nucleos de
poblacién bien definidos: el Grupo José Antonio Girdn y el de Escoriaza.

Establecidos ambos en lo que hasta entonces habian sido huertas, en sus
alrededores quedaban aln algunas casas de labranza, llamadas “torres”, rodeadas de
campos de arboles frutales y flores.

El Grupo Girén estaba habitado por familias, casi todas jévenes, procedentes de
las provincias de Zaragoza y de otras provincias de Espafia. Atraidas por la ciudad y en
busca de mejorar su nivel de vida, formaban parte del fendmeno “aluvién” que se iba
estableciendo en los suburbios de las grandes capitales. Suponia el abandono de su
casa, amigos, costumbres y tierras que pudieran tener en su pueblo o aldea.

En general eran familias numerosas y con dificultades culturales y econémicas.
Lo Unico que entraba en la familia era el “sobre semanal” o salario del cabeza de familia,
que trabajaba como pedn u obrero no cualificado, en muchos casos, y con frecuencia
de forma eventual. A su escasa economia, se afadia el desarraigo de su lugar, lo que




72 OBRADIOCESANA SANTO DOMINGO DE SILOS

les hacia sentir una falta de apego a su entorno y mostrarse indiferentes ante el mismo.
Lo que se dice del Barrio de las Fuentes se puede aplicar a otros Barrios de Zaragoza
como Torrero, La Paz, Oliver, Valdefierro, La Jota, etc.

El Grupo “Escoriaza” era algo diferente. Estaba formado por las familias de
tranviarios de Zaragoza. Su situacion, era algo mas estable aunque su economia no
era demasiado boyante. En este Grupo habia una pequefia escuela para los hijos de los
tranviarios.

En él existia, ademas, una pequefia capilla, dedicada a Santa Rosa, para el culto
dominical.

El nimero de las familias del Grupo Girén, crecia sin cesar. En él no existia
ningln centro educativo y la necesidad del mismo se hacia mas patente cada dia.
Nacera de la mano del Candnigo de Zaragoza, Julian Matute Hervias.

Julian Matute, habia nacido en Cafas, (patria chica de Santo Domingo de Silos),
provincia de Logrofio, didcesis de Calahorra, el 8 de enero de 1909. Hizo sus primeros
estudios en la preceptoria de su pueblo, en el Seminario de Logrofio y en las
Universidades de Burgos y Comillas. Ordenado Sacerdote en Vitoria el 23 de sept. del
1933, ejercio su ministerio sacerdotal en 5 parroquias hasta llegar a Albelda de Iregua,
donde mas tiempo permanecio, desarrollando en aquella parroquia una importante labor
catequistica. A los 42 afios es nombrado candnigo por oposicién en Zaragoza, con la
carga de Vicemoderador de Catequesis, siendo Moderador D. Praxedes Alonso Zaldivar,
también riojano, con el que inicid sus primeras actividades.

D. Julian atribuia a D. Praxedes la idea y recomendacion de “construir un salon
para cine y funciones teatrales para premiar a los nifios asistentes a los Catecismos
parroquiales y estimularles a la asistencia, ya que la mayoria de los nifios de los
catecismos son de escuelas nacionales —observa D. Julidn en sus notas—y no tienen,
como los de los Colegios, lugares propios los dias festivos”. Le resultaba dificil negarse
a la invitacion de D. Praxedes y comenzaron a trabajar juntos en el proyecto de construir
un saldén de cine “catequistico”.

Contaban con la aprobacién del Sr. Arzobispo de entonces, D. Rigoberto
Domenech y Valls, con el apoyo de D. José Sinués y Urbiola, Director General de la
Caja de Ahorros de Zaragoza, Aragon y Rioja, y con la aprobacion de los principales
parrocos de la ciudad. Con dinero propio pagaron el solar de la calle Alonso V 19, y la
Caja puso el resto.

Posteriormente, el candnigo Matute pone la mirada en otro Barrio (Delicias),
también con necesidad de ofrecer a los nifios recreacion y catequesis. Convence a D.
José Sinués y al Sr. Arzobispo para comprar un solar en la Avda. de Madrid, y construir
un gran complejo parroquial con cine, bajos para la parroquia, dos viviendas, guarderia
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infantil y otros servicios. Nos referimos al Cine y complejo parroquial “Santo Dominguito
de Val”. ; Qué nifo del Barrio de Delicias de los afios 50 no recuerda el famoso Cine
cuya entrada costaba una peseta?

Conociendo estos antecedentes se entiende que D. Julian, con el apoyo y empuje
del Arzobispo Morcillo que sustituyé a D. Rigoberto Domenech, piense en construir un
3° cine catequistico, con guarderia y comedor infantil, vivienda para religiosas, casa
para sacerdote y conserje, catorce aulas y amplios vestibulos, iglesia provisional, salén
de cine, piscinas, campos de deportes, que le da el nombre de Grupo parroquial Santo
Domingo de Silos.

La inauguracion fue el domingo, 5 de julioc de 1959, con la solemne bendicidn
de las instalaciones por el Rvdmo. Sr. Arzobispo de Zaragoza, D. Casimiro Morcillo
Gonzalez.

A las palabras de agradecimiento de D. Julian Matute para todos los que
colaboraron en esta Obra social, en el acto desarroliado en el nuevo cine del Grupo
Parroquial, respondi6 el Sr. Arzobispo resaltando la tenacidad para levantar aquella
Obra, la generosidad de la Caja de Ahorros vy la invitacién a los vecinos del Barrio de las
Fuentes para que considerasen como casa propia la Obra recién inaugurada, invitando
a D. Julian a que pensase en otros Barrios de la Ciudad que necesitaban obras como
esta. El Sr. Arzobispo conocia y valoraba la trayectoria del candnigo Matute.

Esta gran Obra ha ejercido desde sus comienzos gran influencia en el crecimiento
y desarrollo del Barrio de las Fuentes. Se pude decir que en torno a ella se fue
vertebrando el Barrio. Pero su gran contribucién fue dotar a esta zona de la ciudad,
poblada en su mayor parte por personas llegadas de nuestros pueblos de Aragon, de
un importante Centro de formacién humana y cristiana. En aquellos afos varias
instituciones de la Iglesia en Zaragoza crearon escuelas y centros de promocion humana
y social, que atendieron a tantos nifios y jovenes brindandoles la oportunidad de su
desarrollo personal.

Las primeras colaboradoras de D. Julian son las Religiosas Operarias del
Divino Maestro, popularmente Avemarianas. El dia 2 de julio de 1959 iniciaron una
prolongada presencia en la Obra, que continlia hasta el momento.

El 17 de septiembre de 1959 comenzé el curso oficial de parvulos y Ensefianza
Primaria. Las Avemarianas, ademas de la organizacién y direccién de las 8 unidades
escolares, se responsabilizaron también de la Escuela Hogar para madres y jévenes y
de las clases complementarias de calculo mercantil, mecanografia, idioma, etc.

En aguellos momentos el Colegio estaba formado sélo por la planta baja en torno
a un primer patio; aquel fue el comienzo de las sucesivas ampliaciones del edificio,
completadas afios mas tarde.
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Al afio siguiente se monté un taller de Corte y Confeccion para las jévenes del
Barrio, con gran aceptacion y afluencia de chicas. Se abrié también otra aula en la que
se impartia bordado o maquina, también para jovenes. De esa forma la influencia y el
servicio del Colegio iba llegando a todo el Barrio.

El 8 de enero de 1965 el Arzobispo de Zaragoza, D. Pedro Cantero Cuadrado,
establece los Estatutos que, orientaran y regularan todas las actuaciones de la que,
en adelante, se llamara OBRA DIOCESANA SANTO DOMINGO DE SILOS, con
personalidad candnica para todos los efectos eclesiésticos y civiles. El fin de la Obra
seréa impartir el servicio espiritual y cultural a los hijos mas humildes y necesitados de
las parroquias de la Didcesis de Zaragoza. Los edificios e inmuebles y los demas bienes
que posea y en lo sucesivo adquiera, se declaran “bienes eclesiasticos”, regulados y
colocados bajo la jurisdiccién ordinaria del Arzobispo de Zaragoza. La direccion,
disciplina, administracion especifica y reglamentos internos, han de ajustarse a las
normas del Secretariado Diocesano de Ensefianza. Se sostendra, ademas de la ayuda
de pequefas cuotas sefialadas a su alumnado y usufructuarios de sus diversas
instituciones, con las donaciones y subvenciones que recibe de la Didcesis, del Estado,
de los organismos pUblicos y de la sociedad en general. Se nombra en atencion a los
altos méritos, probadas cualidades y reconocidas virtudes que concurren en el fundador
de esta benemérita Obra, se nombra Delegado Episcopal de la misma al M.1. Sr. D.
Julian Matute Hervias, que deberéa presentar anualmente a la autoridad del Arzobispo,
memoria de todas las actuaciones pedagdgicas, disciplinas y administrativas y la
rendicion de cuentas prescrita por el Derecho Canénico. Y quedan derogadas cuantas
disposiciones se opongan a lo dispuesto en este Estatuto.!

El sistema educativo se regia por las normas vigentes del Ministerio de
Educacién, pero estaba altamente influenciado por la pedagogia de D. Andrés Manjon,
al que sigue el fundador de las Avemarianas, D. Miguel Fenollera. Se trata de aprender
jugando.

En la formacidn y practica religiosa era muy importante la explicacion que D.
Julian daba del Santo del dia, al comienzo de la jornada escolar, mediante el sistema
de megafonia en las clases. Ademas de la clase de Religion en las aulas, se impartia
Catequesis para preparar a la 1 Comunion. Era habitual la confesion y Eucaristia para
todos los alumnos, en los primeros viernes de mes. Al comienzo no habia Capilla en el
Colegio ni Iglesia Parroquial y la Misa se celebraba en el vestibulo del Colegio.

Las Religiosas y alumnos de entonces recuerdan las fiestas en el Colegio, sobre
todo los festivales de Navidad y de fin de curso. Los nifics no solamente frecuentaban

' Boletin oficial de!l Arzobispado de Zaragoza, febrero 1965, p. 59.
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el aula en los momentos lectivos, sino que también los domingos y fiestas llenaban con
sus risas y juventud el patio del Colegio o los campos adyacentes donde jugaban hasta
bien anochecido.

Ademas de las sesiones de cine, habia catequesis, convivencias y actividades de
recreacion infantil de todo tipo.

La devociéon a Santo Domingo de Silos era prioritaria para D. Julian.
Consideraba a la Obra Diocesana como el Ultimo milagro del Santo porque “con escasos
recursos humanos —explicaba— ha surgido el Colegio mayor de Espafia, porque el Santo
ha bendecido la fe, la ilusién y los esfuerzos de otro hijo de Cafas, D. Julidn Matute
Hervias”.

Una y otra vez explica la vida del Santo. Con motivo del IX Centenario de la
muerte del Santo de Silos (1973), D. Julian ve cumplida una ilusion largamente
acariciada: que las Reliquias del Santo vinieran desde su Monasterio hasta el Colegio
gue lleva su nombre en Zaragoza, acompafadas y portadas por la comunidad de
Monjes de Silos. Quienes vivieron aguella jornada, alumnos de aquel afio, profesores y
otras personas, recuerdan el silencio sobrecogedor de la multitud que llenaba el patio
de recreo, que hablaba por si mismo del fervor y gratitud hacia el Santo, cuya proteccion
se hacia mas patente desde la urna sagrada. En el Colegio se mantiene viva la relacion
que D. Julian inicié con el Monasterio de Silos.

En el capitulo de colaboraciones, J. Matute siempre habla de la Caja de Ahorros
y Monte de Piedad de Zaragoza, Aragon y Rioja que le ha prestado dinero; de las
Religiosas maestras Avemarianas, que abrieron las escuelas y les dieron mucho
prestigio; de los Religiosos de ensefianza Gabrielistas; de los Directores Técnicos de las
4 Secciones Filiares de Institutos; de los Licenciados y Maestros que trabajan con teson;
de sus familiares; de los conserjes y de muchas personas que rezan mucho por el éxito
de la Obra. Y la oracion todo lo alcanza”.

La familia escolar aumenta. Al 3° afio de al inauguracion del Colegio se pasa de
379 alumnos que comenzaron el primer afio a 705. El Colegio habia empezado a
adquirir renombre por su disciplina y seriedad y por la formacién que recibian los
alumnos. Comenzaron a llegar solicitudes y recomendaciones para lograr un puesto en
el Colegio. Se reclamaban mas puestos escolares. Hubo necesidad de plantearse una
ampliacién del Colegio, ampliacién que consistié en levantar un piso sobre la
construccién existente. Se necesitaba aumentar el nimero de colaboradores. Muchos
profesores seglares se incorporarian a la plantilla del Centro al crear 2 secciones filiales
de Bachillerato en el curso 63-64, ampliadas a 4 (2 masculinas y 2 femeninas) en el
curso 67-68, dependientes de los Institutos Miguel Goya y Servet de Zaragoza
respectivamente.
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La creacion de las antiguas secciones Filiales de Bachillerato supuso la
incorporacién de un gran nimero de Profesorado seglar para atender a tantos alumnos
que pudieron acceder al Bachillerato elemental.

Ahi estuvo Santo Domingo de Silos con 4 Secciones Filiales de Bachillerato
impartiendo Bachillerato elemental, en régimen diurno y nocturno, a miles de alumnos.

En régimen diurno de estudios habia separacion de sexos: era habitual hablar
de “filiales masculinas vy filiales femeninas” atendidas por profesores y profesoras,
respectivamente.

Hay que dejar constancia y agradecer la presencia en el Colegio y su valiosa
colaboracién a los Hermanos de San Gabriel (Gabrielistas). D. Julian les propone
hacerse cargo de la seccién de chicos, siguiendo la idea de la separacion radical entre
chicos y chicas. La presencia de los Gabrielistas abarca los afios comprendidos entre
1967-73. Dejaron su impronta en el Colegio por su dinamismo y facilidad de trato con
los muchachos.

Algunos profesores de aquel tiempo recuerdan que en los anos 1965-66 sus
desplazamientos hasta el Colegio los hacian caminando o en el franvia que tenia su
principio de trayecto detrdas del Teatro Principal; recuerdan que solo estaban las
viviendas sindicales y la Parroquia de San José Artesano. Recuerdan las crecidas del
Ebro que inundaba hasta los patios del Colegio. La matricula estaba abierta todo el
curso, llegando a tener hasta 70-80 nifios en clase. La labor pedagdgica estaba bajo la
orientacion de las Avemarianas. Recuerdan la vigilancia de recreos con su bolsa-
botiquin para 1° auxilios. Participaban los domingos con los nifios en la celebracion de
la Eucaristia. Reconocen la buena convivencia entre Direccion y Profesorado, asistiendo
como actores implicados en el crecimiento espectacular del Colegio, segun reflejaban
los periddicos de la época. Asi, Heraldo de Aragén, el 20 de sept. De 19689, titula “La
Obra Diocesana Santo Domingo de Silos en pleno auge en el Barrio de las Fuentes”,
con una entrevista al M.l. Sr. D. Julian Matute, Delegado Diocesano de la Obra. Por
entonces se llega a los 1.800 alumnos que vienen hasta de otros Barrios como
Montafiana, Santa Isabel, Villamayor, La Cartuja, Perdiguera, etc. En dicha entrevista
explica D. Julian que el nombre OBRA DIOCESANA SANTO DOMINGO DE SILOS se
debe a que este Santo naci6 en el afio 1000 en Cafas (Logrofio), el mismo pueblo de
nacimiento de D. Julidn Matute, que quiso honrar asi a su santo paisano. “Incluso
—afade el entrevistador— detras del altar de la Iglesia de la Obra tiene preparada su
sepultura, porque en vida y después de muerto quiere estar junto a su Santo paisanoy
a sus nifios”.

La normativa para profesores y maestros y para la disciplina y convivencia
de alumnos, es la que D. Julidn plasma por escrito en unos folios. El personalismo y
autoridad de D. Julian se deja notar.
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2. Los anos de conflicto (1970 y siguientes)

La autoridad que D. Julian imponia en sus actuaciones en el Colegio, porque
se sentia “creador” y “director” de “su” Colegio, chocaba con la manera de pensary
formas de actuacién que se reivindicaban en aquellos afios en la sociedad espanola y
en la misma escuela. Estamos en la llamada Transicidn politica espafola...

Es tiempo de manifestaciones, conferencias, declaraciones publicas,
asambleas... que reclaman libertad, autonomia, amnistia, participacion. La escuela no
es ajena a este ambiente. La discusion sobre el alcance del Art. 27 de la
Constitucion esta de plena actualidad. Durante el proceso constituyente se enfrentaron
dos concepciones diferentes de la educacién. Por una parte Union de Centro
Democratico y Alianza Popular propugnaban un amplio reconocimiento de la libertad
de ensefianza como derecho a fundar vy dirigir instituciones docentes y como derecho a
la eleccion de Centro, y la aportacion econdmica del Estado a la ensefanza privada, con
el fin de ofrecer a los ciudadanos varias opciones educativas; de otra, las fuerzas
politicas de la izquierda abogaban, en su posicién maxima, por una escuela publica,
laica y Unica y, por ende, estaban por la supresion de cualquier ayuda a los Centros
privados y en una posicién méas posibilista, por mantener un claro predominio de la
ensefianza publica y por asemejar el funcionamiento de los centros privados que
contaran con ayudas oficiales al de los Centros publicos. Desde 1978 la perspectiva
paso a ser la consecucion de un sistema educativo integrado, tanto en su conjunto como
en el seno de cada uno de los Centros que lo componen; concebido como servicio
publico, aungque no monopolizado por los poderes publicos; no discriminatorio, a la vez
gue respetuoso con las convicciones que responden a las preferencias de los padres;
racionalizando en su disefio, al tiempo que abierto a la participacion y extremadamente
democratico”.

En este momento aparece el asunto del cobro de cantidades a las familias por
parte del Colegio. Desde los primeros momentos de la Obra habia habido, por parte de
algunas familias, resistencia a abonar alguna pequefia cantidad para subvenir a los
gastos que no cubria la asignaciéon econémica recibida del Ministerio de Educacion.

Aparece un “estudio” de 4 folios sobre la Obra Diocesana Santo Domingo de
Silos, con sello de la incipiente Asociacion de Padres de Familia titulado “Queremos
una ensenanza mejor y gratuita”. En tal documento se incide en las relaciones
econdmicas-laborales del profesorado con la Direccidon, acusando al Centro, en
definitiva a D. Julian, de haber montado y mantener un negocio, gracias a las
irregularidades econdmicas que se practicaban en el Colegio, ademas de alguna otra
problemética que se debia abordar y resolver. Llama la atencidon que hablando de
problemas concretos de Santo Domingo de Silos y de su director, se afirme que “Todas
las deficiencias observadas en el Colegio son consecuencia del tipo de ensefanza
impuesto en nuestro pais”.
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En un momento del escrito que nos ocupa se puede leer: “La Asociacion de
padres de alumnos, intentara convertir la Obra en un Centro de ensefianza donde la
calidad de esta mejore, y donde la economia sea llevada por todos nosotros y no
exclusivamente por D. Julian; revisemos todas las cuestiones relativas al Colegio y
veamos como solucionar las cuestiones méas oscuras”.?

D. Julian no se entiende con los miembros de esta Asociacién que ha sido
organizada sin contar con él. Mas aun, no cree necesaria dicha Asociacion, porque la
ley solo exige asociacién de padres en centros estatales. Traera mas perjuicios que
beneficios... El Centro con sus 6.500 alumnos va bien, ios descontentos son pocos.
Esta es la reaccion de D. Julian ante el Arzobispo, D. Pedro Cantero. Parece que D.
Julian no concede la atencién e importancia debida a esas manifestaciones, que le van
a traer en los afios siguientes abundantes disgustos, porque dicha Asociacion insta a D.
Julian y al Sr. Arzobispo a revisar y subsanar errores que, segun los integrantes de la
Asociacién existen en el Colegio.

Las “anomalias” (sic) que, segln la Junta, existen en el Colegio afectan
seriamente a la formacién y educacién de los alumnos, por materiales y métodos
empleados, organizacion interna del Colegio, relaciones de direccion con profesores y
padres, que no sélo quebrantan las leyes existentes, sino que en determinados
momentos llegan a comportamientos fuera de toda ética y dignidad personal. Mencion
aparte merece el sistema administrativo, con cobros de cantidades ilegales, por las que
no se da recibo alguno, exigencias de forma imperante, con amenazas de expulsion del
alumno que no las abone”.

Se cuestionaba también los libros de texto que “no eran los mas idéneos para
la formacion de los nifios”, por lo que se deberian tomar medidas, sobre todo, para que
cada padre los comprase donde quisiera. La misma Asociacion se ocuparia de
conseguir los libros de texto con el 10% de beneficio, quedando el 5% para el
cumplimiento de los fines de la Asociacion.

Se reconoce que en otros Colegios cobraban cantidades, pero que serian
cantidades acordadas por las asociaciones de cada Colegio, tras el conocimiento y
aprobacion de tales necesidades y cantidades por parte de la Asociacion.

D. Julian se defiende de las acusaciones y justifica su forma de proceder. En
una comunicaciéon de 22 de septiembre de 1975 explica que el dinero recibido de los
alumnos es para cubrir los gastos anuales por los servicios que aporta el Colegio, y que
no cubre la subvencion del Ministerio de Educacién y Ciencia, como el seguro escolar
de accidentes, la revision médica reglamentaria, las instalaciones deportivas del

2 Acta de la Asamblea General de la Asociacion de Padres de familia de la “Obra Diocesana Santo
Domingo de Silos” de Zaragoza, de 7 de septiembre de 1875.
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Colegio que incluyen 2 piscinas grandes, y la contribucion a los gastos generales de
mantenimiento.

Dice Matute que si faltase la ayuda econdmica de los padres no se podria
mantener esos servicios. No obstante, ofrece la posibilidad de devolver esas cantidades
a los padres que lo deseen, renunciando automaticamente a los beneficios citados.

Hay un informe de Inspeccion de Zona de la Delegacion Provincial del M.E.C.,
de 31 de marzo de 1976, que dice que “los cobros que se hacen a los alumnos en la
actualidad son reglamentarios, atn cuando se haya intentado en algin momento
recabar de las familias algunas cantidades gue no tienen ni pueden tener caracter
obligatorio”. El informe de Inspeccién describe la cantidad de servicios de la Obra que
exige su mantenimiento.

El Arzobispo Cantero insiste ante D. Julian en clarificar, cuanto mas mejor, lo
relativo a edificios y solares, a créditos, deudas e hipotecas que pueda tener la Obra, al
balance de ingresos y gastos especificando su procedencia y destino. En relaciéon con
el futuro de la Obra le indica la necesidad de que la Direcciéon, administracion y
funcionamiento de la Obra “no recaiga exclusivamente en una persona fisica sino en una
persona moral, que podia ser una Junta designada por el Prelado y presidida por D.
Julian. También el Prelado indica la necesidad de llegar a formar una Junta de Padres
de Alumnos, dispuestos a colaborar y participar en la marcha de la Obra, en conformidad
con la legislacion del Estado y de la Comisidon Episcopal de Ensefianza.® Sera en el
Pontificado de D. Elias Yanes cuando se inicie el proceso de participacion de los
componentes de la comunidad educativa.

D. Juliédn se pone manos a la Obra y anuncia al Sr. Arzobispo la constitucién de
una Asociacion de Padres, compuesta por elementos entusiastas de la Obra, que
tienen la intencién de colaborar con D. Julian. Definitivamente se aprueban Estatutos de
esta Asociacion con fecha 19-5-78 y el 23-6-78 se procede a la designacion de la junta,
que gqueda constituida bajo la Presidencia de D. Alfonso Arribas Mufioz. La Junta se
dota de unas normas de funcionamiento, y nombra un miembro Delegado para cada
curso. Mantendré contacto con los Tutores e intervendra en aquellas ocasiones que lo
aconseja.

En julio de 1976 encontramos en el Colegio las 2 Asociaciones. D. Julian esta
contento con la nueva Asociacion.

Dentro del Colegio, los profesores, padres y alumnos mayores conocen todo
esto y hacen su propia valoracién, decantandose entre una posicién afin a D. Julian y
su actuacién y otra acorde con las posiciones de la 1° Asociacion de Padres apoyada

3 Carta del Sr. Arzobispo, D. Pedro Cantero a D. Julian, 4 de febrero de 1975.
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por ciertos “ambientes” no partidarios de la ensefanza privada... De hecho,
frecuentemente se reclamaba una ensefianza publica, Unica, laica y autogestionaria.

Creemos que aquella situacion restd energias para la auténtica labor educativa,
aln cuando los cursos se iban sucediendo, poniendo en sociedad a cientos de alumnos
bien preparados académicamente y con la satisfaccion de sus padres.

Se cred no poco malestar dentro del Colegio. Las relaciones entre la Direccion
y algunos padres de alumnos son tensas. En algunos sectores de la opinién publica
comenzd a verse al Colegio “Matute” como un Centro lleno de problemas e
irregularidades, empanando el esfuerzo en crearlo y mantenerlo con tanto caudal de
vida dejado por tantas personas... Contribuyeron, no poco, algunos medios de
comunicacion escritos que se hacian eco de la versién mas critica sobre el Colegio “del
candnigo Matute” o “del Matute” simplemente, dicho en un tono un tanto despectivo.

3. Relevo en el arzobispado, Monsefior Elias Yanes Alvarez

El 7 de julio del 77 se hacia cargo de la Diécesis Mons. Elias Yanes.

Entre los temas que esperan la respuesta del nuevo Arzobispo, sobre los que
tendria que tomar decisiones, esta el del Colegio Santo Domingo de Silos. Después de
la 1# visita que le hizo el Delegado Episcopal de la Obra, el Arzobispo fue al Colegio a
ver sus instalaciones y funcionamiento.

También se reunié con la Junta Directiva de la Asociacion de Padres de Alumnos,
con los Profesores de Religion, con todo el profesorado por etapas y con las Religiosas
Avemarianas.

El Sr. Arzobispo —hace notar D. Julidn— acabd los diversos encuentros diciendo:
“Es de justicia reconocer lo mucho que ha hecho D. Julian Matute. En este Colegio hay
mucho positivo”. Sin duda alguna, estas palabras fueron para D. Julian de lo mas
consolador y satisfactorio después de estos ultimos afios de controversia.

D. Julian, en una entrevista que Alfonso Zapater del Heraldo de Aragén le
hace el 21-1-79, dice que el barrio de las Fuentes ha crecido a la sombra del Colegio
Santo Domingo de Silos; pero después, el colegio ha ido creciendo de acuerdo con las
necesidades del barrio. Y no le falta razén. El periodista llama al Colegio “El mas
gigantesco centro docente de la ciudad, con mas de 7.000 alumnos D. Julian, a
preguntas del reportero, explica los m/? de construccion, detallando todas las
instalaciones, recordando la fecha 1 de junio 1973, (venida de los religiosos de Sto.
Domingo de Silos, por la celebracion del 9° centenario). Hablan de las actividades
extraescolares, de la proxima creacion de un consejo de disciplina y de un Consejo de
Centro para la participacion total. “Todos estamos en el deber de colaborar y trabajar a
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favor de la ensefianza, por encima de polémicas negativas”, frase que recoge el
periodista de labios de los entrevistados.

La Asociacion de Padres que surgié en Mayo del 75 y que seguia sin ser
reconocida por la Direccién “alberga la esperanza de que las cosas cambiaran en el
Colegio” y desean entrevistarse con Monsefior Yanes, con quien mantendran contactos
en los préoximos meses.

El 7 de septiembre se dirigen al Sr. Arzobispo por carta acompafando
“informacioén extractada de las anormalidades existentes en la Obra diocesana, que
estan dispuestos a demostrar con pruebas evidentes. Incluyen unos informes
preparados por el profesorado del Colegio, y dan cuenta de las entrevistas con D. Pedro
Cantero desde junio del 75. Aparecen en algunos medios de comunicacion escritos
articulos que vierten a la opinion publica su propia vision de los hechos.

Contribuyendo a crear de cara al exterior, una imagen del Colegio muy
deteriorada. .. Costaria mucho tiempo y esfuerzo por parte de todos devolver al Colegio
su imagen educativa, social, integradora de personas de distintos modos de sery
pensar, como se ha reconocido en la celebracién del 50° aniversario.

La vida del Colegio sigue. En circulares de la primavera de 1977, el Director
informa sobre la Cuaresma y Pascua, Primeras Comuniones, la reserva de plaza, las
cuotas mensuales del 1° trimestre del proximo curso, las subvenciones recibidas del
Ministerio de Educacion y Ciencia, la construccion de Centros Escolares, el numero de
alumnos, los festivales teatrales, los retiros para madres, las charlas —coloquio, los
deportes, con especial mencion a la natacién y a pelota—, los campamentos de verano
y las excursiones, preferentemente a Cervera y a Santo Domingo de Silos.

Respecto a las subvenciones recibidas desde el M.E.C., D. Julian explica que:
El Ministerio de Educacion y Ciencia solo subvenciona la E.G.B. y la Formacion
Profesional de Primer Grado. Es una gran excepcién que subvencione B.U.P. y C.O.U.
en las Filiales de Institutos, como es el caso de Santo Domingo de Silos.

Como la subvencién cubre sélo en pequefia parte los gastos de funcionamiento,
por eso, se autoriza a todos los Centros privados de Espafia a cobrar 375 ptas. por
alumno y mes en todas las ensefianzas subvencionadas. Para Preescolar no hay
subvencién alguna.

También debemos resefiar una huelga de alumnos de B.U.P.y C.0.U., el 25 de
enero de 1979, presentando la siguiente tabla de reivindicaciones:

1. Aparicién del Claustro como dérgano rector del Centro y formado por Padres,
profesores y alumnos. Su funcién sera resolver las cuestiones de tipo
pedagdgico, cultural y econémico.
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2. El alumnado entrara en las juntas de evaluacion.

3. Posibilitar, dentro de las facultades y medios que concede el Ministerio, una
libre eleccién de asignaturas optativas.

4. Salida del Centro en horas de recreo y después del comedor.

5. Gestién de las actividades deportivas.

6. Gestidn y desarrollo de la actual biblioteca y laboratorios. Pedimos asimismo
que no se tome ningun tipo de represalias a los que se han marchado a la
Asambleay

Estas medidas tienen como objetivo:

- Una reforma del actual sistema represivo de ensefanza

- Aumentar el sentido critico del alumnado, dando pie a mayores posibilidades
culturales independientes de la direccion.

- Liberarnos todos de las alineaciones ideoldgicas que sutiimente se nos
infringe a diario.

¢ Que subyacia debajo de estas reivindicaciones? ;Se buscaba el bien del
Colegio o aprovecharse de él como plataforma reivindicativa de otros asuntos?

Los profesores de BUP Y COU abogan por la creacion de un Claustro u Organo
Rector del Centro en donde participen: Direccién, profesores y alumnos para resolver
las cuestiones de tipo educativas que tiene planteado el Centro. Apoyan la presencia de
representantes (Delegado y Subdelegado de curso) en las juntas de evaluacion.

Existe un documento de una Comisién para la formacién del Organo Rector
del Centro (O.R.C.) de la Obra Diocesana Santo Domingo de Silos. Lo define al
O.R.C. como Organo Rector del Centro, representativo y decisorio, abierto a la
asistencia de cualquier persona y alumno, que por cualquier motivo desee acudir a la
reunion del O.R.C.

Con esto ya se ve por donde va y qué pretende la formacion del O.R.C. La
representatividad en el O.R.C. seria:

Profesores: 12

Padres: 10 Estos serian elegidos por todos los padres de B.U.P. y C.0.U.
perteneciente 0 no a la Asociacion de Padres.

Direccioén:

Alumnado:  Acudira un representante por clase, siendo un total de 27.

Estos porcentajes estan supeditados a que el alumnado de nocturno, participe en
el O.R.C.

Al O.R.C. se le conceden funciones de tipo docente, pedagdgico, cultural y
econdémico.
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Debemos dejar constancia también que de los escritos y reflexiones en
Asambleas se pasa a los hechos. Algunos exaltados llaman a quienes les quieran
escuchar, a manifestarse ante el Colegio (8-9-79) con insultos y gritos, segun expresa
D. Julian al Sr. Gobernador Civil, tras haber llamado en el momento de la manifestacion
al 091.

Santo Domingo de Silos sirvi6 de pretexto para sacar a la calle y a la opinion
publica las y reivindicaciones derivadas de la situacion politico-social-educativa
que se vivia en Zaragoza y en Espana.

Entre tanto la Direccién, Profesorado, personal al servicio del Centro y Asociacion
de Padres de Alumnos contintian el trabajo diario, para que todas las actividades del
Centro vayan adelante. Se plantea el tema de pasar el C.0.U. diurno a nocturno. Con
la intervencion de los Padres corresponsabilizandose en el asunto, la Direccion mantuvo
el C.0.U. diurno. Asi mismo se trabaja para que la Biblioteca esté abierta al alumnado.
Se comienzan a organizar concursos literarios, de pintura y de dibujo, que se convertiran
clasicos en el mes de diciembre, entorno a la fiesta de Santo Domingo de Silos. Y se
hacen gestiones en orden a lograr intercambio de alumnos con algin centro inglés. Los
Delegados de Curso estan implicados de lleno en estas lineas de actuacion.

En las circunstancias antes descritas hay muchas adhesiones a D. Julian
procedentes de dentro y fuera del Colegio. Algunas de alumnos y exalumnos del Centro,
reconociendo la labor de D. Julian con la creacién de este Centro.

Encierro en el Palacio Arzobispal

A comienzo del curso 1979-80 hay alumnos que no fueron admitidos en el Centro
debido a su posicionamiento con respecto al Director y a la marcha del Centro, y —segun
ellos— por haber participado en la campafa por la escuela Publica. El Delegado
Provincial de! Ministerio de Educacion y Ciencia en comunicacion de 13 de septiembre
de 1979, después de estudiar los hechos, rogaba a la Direccién del Centro la
reconsideracion de la decision de expulsion en cuanto a los alumnos de E.G.B. y la
anulacion de la decision de expulsion con respeto a los alumnos de Bachillerato y C.O.U.
En todo caso, se deberia proceder a un estudio individualizado de la situacion de cada
alumno, con la participacion de la familia, tratando de llegar a una situacion convenida
entre los padres y el Centro.

Por su parte, un grupo de alumnos y padres afectados con el apoyo de partidos,
sindicatos, organizaciones cristianas de base y otros grupos decidié encerrarse en el
Arzobispado, para presionar al Arzobispo en la solucion de los problemas existentes a
raiz de la expulsién de los 24 alumnos.
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Esperaban por parte del Arzobispo una solucién. Segun ellos, han encontrado
una postura de intransigencia basada en la Autonomia de la Iglesia.

No quieren oir hablar de “ldeario” ni de una Escuela en la que haya una
concepcion cristiana del Mundo, porque supone “imponer una determinada ideologia
~tal'y como la entienden los jerarcas eclesiasticos— a practicamente todo un barrio, y es
menospreciar y negar el derecho de las personas a una libre expresion e informacion”.*

Desde estos presupuestos el didlogo con el Arzobispo era practicamente
imposible...

“Como respuesta a la intransigencia y a la negacién de libertad de ensefianza a
la que las subvenciones publicas nos dan derecho”, se llama a una concentracion en
la Plaza del Pilar, el miércoles 10, a las 8 y media de la tarde, con estas consignas:
Readmision alumnos expulsados, expulsidn de Julian Matute, gestion democratica del
Centro, por el pluralismo ideolégico, por una escuela de todos y para todos.

La fecha y el marco no podia ser mejor para “dejarse notar” y llamar la atencion
de la opinion publica. Seguramente los organizadores tienen en cuenta que se celebra
en Zaragoza un Congreso Mariano y Mariolégico internacional con participacion de un
buen nimero de Obispos y algunos Cardenales, hospedados en el mismo Arzobispado.
Ese dia y en la hora de la convocatoria se esta celebrando el 8° dia de la novena del
Pilar, con una gran concentracion de jévenes en torno al Hermano Roger de Taizé,
presente esa tarde en el Pilar. Por otra parte, el Arzobispo D. Elias Yanes, es en ese
momento el Presidente de la Comisidon Episcopal de Ensefanza. Plantear las
“reivindicaciones” del Colegio Santo Domingo de Silos, mezclandolo con el debate de
ensefanza publica-privada, en las circunstancias descritas debia de surtir efecto... Pero
no dejaba de ser una accion de presién, que incapacitaba para afrontar un dialogo
sereno y constructivo. José M® Javierre, prestigioso periodista y aragonés, calificaba de
“espectaculo bochornoso” el que presencioé en el Pilar, en un articulo del Periédico “Ya”
de 28 de octubre de 1979, bajo el titulo “Gamberrada en el Pilar”

La Asamblea de Alumnos expulsados y la Asamblea de alumnos encerrados
dirigen algunas misivas a los padres de alumnos y a la opinién publica en general,
reclamando su apoyo, a los objetivos que se quieren lograr con el encierro. Quieren
desmentir la postura del Arzobispado que en un comunicado identifica entre los
encerrados a pertenecientes a organizaciones politicas y sociales. Y se quejan de que
el Arzobispo quiere imponer un Ideario. ..

La Asamblea de expulsados y encerrados no comparten el respeto al principio de
autoridad que es primordial para el Arzobispado. Llega un momento en que desisten de

4 Octavillas repartidas por el Barrio de Las Fuentes.
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seguir el encierro. “Ello no implica que se terminen nuestras inquietudes, tanto a nivel
particular o de grupo, o incluso en la colectividad que aqui nos ha reunido, porque esta
causa justa no queda en el olvido de aquellos que sienten la injusticia en toda su
amplitud”, explican en folios repartidos en la calle.

4. Nueva época. Nuevos horizontes. Afios 1980-85

El Sr. Arzobispo de Zaragoza, D. Elias Yanes, se encontré con la problematica
generada en el Colegio Santo Domingo de Silos y en su entorno: el barrio de las Fuentes
y la Ciudad de Zaragoza. Todos los ojos miraban a él. D. Julian, explicando su obra y
su actuacion. Los padres de alumnos y los alumnos esperando su decision y pauta a
seguir ante los asuntos que habia que abordar. Los profesores, manteniendo sus
reivindicaciones y deseando superar las situaciones vividas en los titimos afos. Y tantas
personas de dentro y fuera del Colegio deseando para él y para lo que representaba
—ensefianza de iniciativa social, catélica, diocesana- un horizonte de trabajo educativo
en condiciones de libertad, progreso y paz en la sociedad espafiola de aquellos afios.

El Arzobispo Yanes no dejé de pensar en el Colegio y asesorarse de personas
expertas en educacion y dispuestas a colaborar con él para encontrar la mejor solucion
para el Colegio.

Era necesario crear estructuras y abrir cauces de participacion para los
componentes del Colegio. No se debia orillar a D. Julian, pero los asuntos del Colegio
no debian depender exclusivamente de su persona. Habria que iniciar y profundizar en
la cultura del didlogo como solucién a los problemas. Habria que trabajar con el objetivo
de formar verdadera comunidad educativa, en la que todos sus componentes tuvieran
voz y voto, de acuerdo con la responsabilidad asignada. Se habria de curar algunas
heridas. Habria que recuperar para el Colegio aquella su primera imagen de acogida,
servicio, educacion, encuentro y vivencia cristiana para todos los que acudia a él. En
definitiva, encarar un presente y un futuro, sin olvidar el pasado, pero sin ser rehenes
de él.

Constitucion de la Delegacion Diocesana para la Obra Diocesana “Santo Domingo
de Silos”

Con fecha 15-12-79 el Sr. Arzobispo constituye una Delegacién Diocesana que,
bajo su autoridad, es el organismo al que corresponde la direccién de este Centro
Educativo en conformidad con las orientaciones de la Santa Sede, del Sr. Arzobispo de
Zaragoza, de la Conferencia Episcopal Esparfiola y de la Comision Episcopal de
Ensefianza y Catequesis.
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Se definen las funciones de esta Delegacion y su composicion: el Delegado
Diocesano, un nimero de vocales no superior a 10 y un secretario. También se precisan
las funciones del Delegado Diocesano y del Secretario y el tiempo y modo de celebrar
las reuniones.

En este primer momento componen la Comision:

- D. Julian Matute Hervias - Delegado Episcopal.

- D. Marcos Martinez del Vadillo, del Seminario Metropolitano.

- D. Carmelo Borobia Isasa, Secretario General del Arzobispado.

- D. Luis Maria Lizarraga Barrenechea, de los Marianistas.

- D. Manuel Aimor Moliner, miembro de la Delegacion con tarea ejecutiva en el
Colegio.

- D. Ignacio Zamboray Arrondo

- D. Luis Roda Cerdéan “ “ * “ “

- Padre Dionisio Cueva, que se incorpora el 10-3-80, de los Escolapios.

3 « 13 113 “

En las “Normas Estatutarias” también esta previsto el funcionamiento de un
Equipo de Direccion, como responsable de la coordinaciéon de toda la actividad
educativa en conformidad con el “ldeario” y bajo la responsabilidad del Delegado
Diocesano. Esta compuesto por el Delegado, los directores de nivel, un representante
del equipo de pastoral, algunos profesores designados al efecto, los miembros de la
Delegacién Diocesana nombrados al efecto por el Sr. Arzobispo y un Secretario.

D. Julian no estuvo conforme con las funciones de los 3 miembros de la
Delegacion presentes en el Colegio (Sres. Zamboray, Almor y Roda) porque, en
definitiva, se resistia a que ellos tuvieran voto deliberativo y no sélo consultivo, como él
queria. Debian ser como “coadjutores”.

La autoridad y determinacion del Arzobispo para lograr “el cambio” en el Colegio
fueron decisivas en aquellos momentos, frente a las “resistencias” (l6gicas) de D. Julian,
que sin duda alguna le hicieron sufrir, pero era necesario continuar con constancia y
firmeza la linea emprendida. D. Julian estaria dispuesto a admitir a algin sacerdote de
su confianza junto a él, para que llegado el momento, pudiese ser su sucesor,
circunscribiendo el didlogo y toma de decisiones en la actualidad entre el Arzobispo y
solamente él mismo.

Los puntos basicos del Ideario del Colegio Obra Diocesana Santo Domingo
de Silos, firmados por el SR. Arzobispo, Elias Yanes, en octubre del 1979, eran, en
sintesis, los siguientes:

- Mision: educacion cristiana de la infancia y juventud, sin excluir la formacién de
adultos.

- La Entidad titular es la Diécesis de Zaragoza, que provee de personas y
organismos para el Centro, a través del Arzobispo.
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- En materia académica, se atendia a la normativa del M.E.C.

- Promover iniciativas tendentes al perfeccionamiento de los educadores y a
elevar la calidad de ensefianza.

- Esfuerzo para dar a los alumnos una formacion humana y cristiana integral.

- Desarrollo de:

Sentido de responsabilidad en el ejercicio de la libertad.
Rectitud moral
Convivencia pacifica.
Espiritu de colaboracion y dialogo
Capacidad para la reflexién personal y para el ejercicio de una critica objetiva.
Capacidad de observacion, la creatividad y el amor a la verdad.
Espiritu de servicio al bien comun de la sociedad.
Respeto a los derechos de los demés.
Sentido de justicia social.
- Ofrecer en todas las disciplinas una concepcién cristiana del mundo, del
hombre, de la sociedad y de la historia.
- Realizar la misién como verdadera comunidad educativa.
- Participacion en la vida del Centro como derecho y deber.
- La ensefianza de la religion y moral catolica forma parte del plan de estudios.
- Se da por supuesto que para estar en el Colegio se acepta estos puntos
basicos.

Actividades y acuerdos del curso 1979-80. Después del primer trimestre del
curso, tan agitado y negativo para la marcha del Colegio, con la creacién y primeras
intervenciones de aquel 1° Equipo de Direccién comienza un tiempo de méas sosiego y
de proyectos para el buen funcionamiento del Colegio. Se elabora un proyecto de
Consejo de disciplina con la participacion de buen nimero de profesores, algtn grupo
de alumnos, padres y personal no docente, que comienzan a tener su protagonismo en
la marcha del Centro, de acuerdo con sus funciones. Se elaboran unos “Criterios en la
admision de alumnos” cuestion que habia causado problemas en los cursos anteriores.
Aungue fue dificil llegar a acuerdos sobre algunos temas, se iba profundizando y
logrando, con no pocos esfuerzos entrando en la “cultura del dialogo”.

En Espania, el mundo educativo estd muy pendiente y tomando postura sobre la
Ley del Estatuto de Centros, que a partir del art. 27 de la Constitucion propone el
gobierno de UCD (Otero Novas). Desde posturas de izquierdas se admite el Estatuto de
Centros Privados pero de modelo Unico con los Centros Publicos. Para garantizar la
liertad se hablaba de “pluralismo interno”, algo que tenia el peligro de neutralizar lo
que constituia las “sefias de identidad del Centro”. Se intent6 proporcionar al Equipo de
Direccién informacion sobre el tema, de la mano de algunos expertos.

Ciertamente que habia ilusion y esperanza por superar tantos “desencuentros”
pasados y presentes. Se abria un amplio campo de trabajo para avanzar en la
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elaboracion del Estatuto del Centro, y del Reglamento de régimen interior, en la
constitucion del Claustro de Profesores y en la promocién docente del Profesorado.

Entre los miembros de la Delegacion Episcopal hay interés por ofrecer al
Profesorado signos de credibilidad y confianza frente a sus problemas de tipo
organizativo y laboral, queriendo ofrecer a la Comunidad educativa una postura abierta,
en base a un sentido cristiano y eclesial.

El grupo de sacerdotes que trabajan desde hace afios en la Obra Diocesana,
preocupados por la accién pastoral que se desarrollaba en el Colegio, en octubre del
1979 emiten un juicio sobre dichas acciones y proponen unas iniciativas, segun
expresan en un escrito.

Consideran urgente, la creacion de un Equipo de Pastoral que programe, oriente
y evalle la accion pastoral en el Centro. Las inquietudes de los sacerdotes y personas
que participaron en la pastoral se recogen en un documento titulado Orientaciones y
normas para la accion pastoral del Centro, preparadas con vistas al inicio del curso
1980-81, que dan como resultado las Normas para la accién pastoral en el Colegio
“Obra Diocesana Santo Domingo de Silos”, firmadas por el Sr. Arzobispo el 15 de
septiembre de 1980, incluyendo la creacién del Departamento de Pastoral con su
estructura y normas de funcionamiento.

En cada uno de los cursos siguientes se prepar6 el plan de accion pastoral con
su correspondiente evaluacion al final de curso, sin descuidar la formacion permanente
del grupo interviniente en la accion pastoral. Estos planes se concretaran también junto
con los responsables de la Direccion académica, en aras a trabajar por una formacion
integral de los chicos.

En los afios siguientes colaboran durante algin tiempo en la pastoral del Colegio
D. Jesus Rico, sacerdote operario diocesano y D. Toméas Nécega, sacerdote diocesano.
En el curso 84-85 se encuentra en el Colegio el recientemente fallecido D. Carlos
Pintado, quién durante unos afos trabaja pastoralmente en la seccion de F.P. que
acababa de comenzar, en la catequesis, en actividades extraescolares y en el
Campamento de Pineta, tomando el relevo de D. Jesus Moliné, pionero en la actividad
de tiempo libre y campamentos de verano del Colegio. Cuando Carlos Pintado dejo el
Colegio le sustituy6 el también sacerdote, D. José Angel Fuertes Sancho, que se
entregd a tiempo completo a los trabajos pastorales del Colegio, mas en concreto, al
Tiempo libre y Campamentos de verano.

En septiembre de 1981 D. Ignacio Zamboray y D. Luis Roda ya no actian en el
Colegio. El Sr. Arzobispo incorpora dos nuevas personas para la Administracion
General del Colegio ( D. Jesus Garcia Moreno y D. Alberto Lorén Gracia) que, junto a
D. Manuel Almor, que coordina el Equipo, y se responsabiliza directamente de la
Pastoral del Colegio, deberan resolver cuantas cuestiones se plantean en la Obra. D.
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Julidn continta en el cargo de Delegado Episcopal, ain cuando sus funciones
delegadas inherentes al cargo queden limitadas por el momento.

D. Julidn no comparte la medida. La acepta por obediencia y porque se siente
“padre” del Colegio mientras viva y no puede abandonar a su “hijo”. Interpretaba que
quedaba sin autoridad alguna y con la sensacién de que se estaba malgastando lo
realizado por él con tanto esfuerzo. Habian invadido su Colegio personas que no
entendian de educacioén y le avasallaban.

En el afio 1981 se incorpora al Colegio D. José Maria Mateo Rando, como
Coordinador General para las tareas pedagdgicas y docentes del Colegio, que junto
con D. Avelino Alvarez Fresno, recientemente incorporado también y otros profesores
se constituye el equipo de Direccion en septiembre del 1982 cuyos componentes eran
las siguientes personas:

D. Manuel Almor Moliner - Coord. del Equipo de Dir. y de Pastoral
D. Alberto Loren Gracia - Responsable de la Adms. Gral.

D. José M? Mateo Rando - Coord. de “Actividad Académica”

D. Avelino Alvarez Fresno - Director técnico de Filiales

D. Indalecio Ortega Sainz - Directo técnico de EGB (m)

D? Alicia Martinez - Directora técnica de EGB (f)

D®* M? Victoria Vazquez - Directora del Preescolar

D. Santiago Gabas Hermandez - Director de F.P.

D. Miguel A. Pujane Ibarreche - Jefe de estudios Filiales (m)

D# M? Pilar Segovia Jefe de estudios filiales (f)

D? Alicia Martinez, se hace cargo también de la Secretaria General del Centro.

D. Julian Matute permanece con titulo de Delegado episcopal, interviniendo cada
vez menos en las tareas del dia a dia en el Colegio.

D. Manuel Almor ostenta la representacién, por Delegacién del Sr. Arzobispo, en
todos los asuntos, atn cuando en los referentes al &mbito econémico actia
directamente D. Alberto Lorén con la confianza del Sr. Arzobispo.

Al Sr. Arzobispo se le da cuenta de todos los asuntos del Colegio como ultimo
responsable del mismo. Para los asuntos de Administracién se cuenta con el
asesoramiento y autorizacién, en su caso, del Sr. Ecénomo y Vicario de Asuntos
Econdmicos, D. José Sebastian Minguilldn, quién permanecera unido al Colegio hasta
su cese como Vicario. Se designa como Asesor Laboral a D. Luis Fernandez Heredia y
Asesor Fiscal a D. JesuUs Porras Jurado.

Este esquema de direccion, con las légicas variantes de personas, viene
funcionando hasta el momento presente.
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Se trataba de dar participacion, de poner en practica el principio de subsidiariedad
y de dotar al Colegio de los érganos de funcionamiento que la legislacion y la praxis
organizativa de los Centros de Ensefianza recomendaban.

En el horizonte de actuacién del Equipo de Direccion estaban el Profesorado,
los alumnos, los padres de alumnos, el personal no docente, las instalaciones, nuevos
pasos en la accién educativa, las actividades extraescolares, la economia del Colegio
y la implantacién de la F. Profesional.

Tanto los Profesores de Filiales como los de E.G.B desean y piden que se
solucionen algunos asuntos pendientes relacionados con el cobro de las subvenciones
que llegan del Ministerio de Educacién, con la antigliedad, con las pagas extraordinarias,
etc.

No era extrafio oir hablar de posibles “paros” y “huelga” para presionar a la
Direccion, en la solucién de la problematica econdmico-laboral planteada. Dificil solucion
porque se dependia del dinero que el Estado concedia a los Colegios privados y del
momento de recibir las subvenciones. Con cada uno de los sectores del profesorado se
tiene que abordar los temas econdmicos-laborales de distinto modo, porque distinto era
su régimen laboral y economico. Las retribuciones de Preescolar dependian totalmente
del Centro; las retribuciones de Profesorado de 1% etapa de E.G.B. dependian de la
subvencion del M.E.C.; y las de los Profesores de Filiales, también dependian del M.E.C.
pero con asignaciones especiales pro tener un régimen juridico distinto.

2

Se llegd a los afos 90 arreglando las situaciones “irregulares” y “conflictivas
pendientes, gracias al trabajo conjunto de la Direccién del Colegio y el Profesorado.
Hay que dejar constancia del grado de entendimiento y colaboracion entre la Direccion
y los Sindicatos a través de sus Delegados, con el objetivo de salvar los puestos de
trabajo.

También el Profesorado es consciente de que, a raiz de la historia de afos
anteriores, la imagen del Colegio ha podido deteriorarse. Se debe abordar la situacion
con responsabilidad, cumpliendo y exigiendo las obligaciones a cada estamento del
Colegio.

En el curso 1982-83 habia en el Colegio 6.753 alumnos, distribuidos en 171
unidades —desde Jardin de Infancia a C.0.U. y Formacién Profesional (F.P. 2)— con una
media de 40 alumnos por aula. No en balde se decia que era el Colegio mas grande de
Espafia y de los mayores de Europa. En el curso 2008-09 los alumnos son 2.638, en 109
unidades, con 24 alumnos por aula.

A la vista de estos nlimeros surge la pregunta sobre cémo lograr una educacion
personalizada, atendiendo a cada alumno en su situacion concreta. A este respecto
rescatamos el testimonio de una alumna de C.0.U. en aquellos afios que decia:
“siempre me ha impresionado su gran multitud (en el Colegio) a todos los niveles...
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Pero, paraddjicamente, no se trata de un lugar despersonalizado y frio. Todos dentro del
Colegio somos llamados por nuestro nombre y apellido. No somos un nimero: una gran
familia numerosa pero... unida”. Realmente este era un objetivo que la Direccion y
Profesorado tenia siempre presente.

Hacia falta formular expresamente el Ideario del Centro, los objetivos educativos
y las normas de convivencia. Se debia ofrecer a los alumnos actividades extraescolares,
deportivas, religiosas, y de otro tipo, que contribuyeran a la educacion completa de la
persona. Se estaba abriendo una nueva etapa.

Se establecen las reuniones de los padres de los alumnos con el tutor del curso
de sus hijos. A través de la Asociacion de Padres se encauzan las sugerencias y
preocupaciones de los padres de alumnos ante la Direccion del Colegio. La Asociacion
de Padres colabora en la medida de lo posible, en la promocién de actividades
extraescolares, deportivas y culturales. Se consolida el llamado “dia de padres” al final
de curso, con variedad de exposiciones y actividades.

FFue decisiva la reestructuracién del Personal no docente presente en el Colegio,
para organizar convenientemente los servicios de Secretaria, Administracion, Biblioteca,
Laboratorio, Autobus colegial, Comedor escolar, Bar-restaurante, area deportiva, etc.
Ellos fueron y siguen siendo pieza clave en el funcionamiento del Centro. Ellos son, en
muchos casos, “la primera impresion” para quienes entran en relacion con el Colegio.

Son dighos de destacar el servicio médico permanente (durante el horario
escolar) y el servicio psicopedagdgico, por el apoyo que suponen a la labor tutorial. El
servicio medico organizd las ya conocidas “semanas de la salud”, gozando de un
merecido prestigio y formando parte de la Red autonémica de Escuelas promotoras de
la Salud.

Las instalaciones del Colegio iban a cumplir sus primeros 25 anos. Con casi
7000 nifios-adolescentes dentro sufrian un desgaste considerable ya que el Colegio
estaba abierto desde las 8 de la mafiana a las 10 de la noche. Se necesitaba arreglar
los laboratorios, pensar en aulas de idiomas, salas de reuniones, area deportiva. Hasta
el momento se contaba con un campo de futbol fuera del Colegio. En el verano del 1981
se fueron adquiriendo fincas de su entorno para unirlas y conseguir un poligono de
21.000 m/2 que han servido para las sucesivas remodelaciones y adaptaciones que se
han realizado hasta el momento En los afios que nos referimos albergd el “huerto
experimental escolar”.

Se contaba dentro del Colegio, desde los comienzos el conocido frontén,
gimnasios y 12.000 m/? de patios, en los que habia dos grandes piscinas junicas en el
barrio hasta ese momento!, que eran utilizadas también por familias de los alumnos.
No se pudieron mantener y se cerraron. Surgian otras instalaciones deportivas que
podian cumplir con las exigencias legales exigidas.
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El equipo de Direccién y Profesores tenia ante si el reto de fijar claramente los
objetivos de la accion educativa, los medios y la evaluacién de la misma. Se deberia
abordar la coeducacion en el Centro en todos los niveles educativos. Previo estudio,
informacién a los padres y asesoramiento para hacerlo del modo méas natural y
pedag6gico posible, la coeducacién se implanté de modo gradual en los cursos 84-
85. En general fue bien aceptada salvo pequefias excepciones y con la oposicion
expresa de D. Julian. La reflexion, planificacién y realizacion de las acciones pastorales
descasaban sobre el Equipo pastoral del Colegio del que se habld antes.

Ademas de las actividades académicas funcionaban en el Colegio una serie de
actividades de importancia para la educacién integral de los alumnos: actividades
deportivas (futbol, futbito, baloncesto, beisbol, atletismo, pelota, gimnasia ritmica, remo,
judo y karate).

Actividades culturales: teatro, cineforum, semanas culturales, coro de voces
blancas, rondalla, baile de jota, discoforum, inglés-iniciacion, convivencias, informética.
Actividades recreativas: Campamentos de verano, excursiones, visitas culturales, club
de ciencias, grupo astronémico Silos, club de prensa, cine escolar.

En un principio la inspeccion educativa mira con mucho detalle todo lo referente
a las cuotas gue se cobran a los alumnos por servicios y actividades complementarias
y extraescolares. En los Colegios privados subvencionados era fuente de no pocas
“desavenencias” con la Direccion Provincial del M.E.C. En el caso de Santo Domingo
de Silos hay cierta “prevencién afiadida” por lo sucedido en afos anteriores en torno al
cobro de cuotas, a la distribucién del importe de la subvencion etc.

Es necesario hablar con la Direccién Provincial y con la Inspeccion para explicar,
valorar y si fuera necesario corregir, nuestra gestion econémica y administrativa, tanto de
lo recibido desde el M.E.C. como de las cuotas cobradas a los alumnos por el Colegio.

De las entrevistas con la Directora Provincial (en aquel momento, M? Pilar de la
Vega) y con la Inspeccién nace un nuevo “clima de relacion con Santo Domingo de
Silos”, que se afianza en afios posteriores con los sucesivos equipos de la Direccion
Provincial de Educacion.

El Colegio quiere estar abierto al entorno como Centro de servicios educativos y
culturales, y como lugar de encuentro para quienes comparten los objetivos de
educacioén y evangelizacion afines al mismo.

A comienzos del curso 85-86 los gastos generales en el Colegio exceden en
mucho los ingresos. El déficit va aumentando. Las subvenciones del M.E.C. no llegan
atiempo. Se debe pedir préstamos para hacer frente a la némina mensual del personal.
Las cuotas que aportan los alumnos no pueden elevarse. El M.E.C. no permite cobrar
cuotas por conceptos nuevos que van surgiendo (mecanizacion de notas, etc.) Esta
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situacion obliga a subir las cuotas de Preescolar y jardin de infancia para, al menos,
lograr que estos niveles, no subvencionados, no aumenten el déficit que se viene
arrastrando. Igualmente ocurre con las actividades complementarias. Cualquier fijacion
de cuotas debia ser autorizada por la Direccién Provincial del MEC.

Desde noviembre de 1975, D. Julian habia conseguido autorizacion para impartir
Formacién Profesional. Tenia preparados los espacios para aulas y talleres. Con la F.P.
se completaria la gran oferta educativa del Colegio. En el afio 81 se pide la colaboracion
de la entonces llamada Escuela de aprendizaje San Valero para la puesta en marcha
de la seccion de F.P. en el Colegio. Para ello un grupo de profesores de San Valero,
bajo la tutela de su Director Sr. Lostao, se trasladan a nuestro Centro, inician las
ensefianzas propias de F.P.

Eran un grupo de profesores jovenes, con ilusion y ganas de educar, que iniciaban
su andadura profesional con 250 alumnos aproximadamente, impartiendo Formacion
Profesional de 1° grado en las especialidades de Delineacién, Electricidad y
Administracion.

Creci6 el nimero de alumnos y de profesores hasta el afic 1995 en que llegaron
aires nuevos de renovacién a la F.P. Se cambi6 a los Ciclos formativos de grado
Medio y Superior, de tanta aceptacion y buenos resultados, y a los Programas de
Garantia Social. Nos parece que fue el momento de dignificar esta formacion mas
directamente orientada al mundo del trabajo y dando respuesta a muchas vocaciones
profesionales, sin necesidad de cursar las clésicas carreras universitarias.

E! cambio a Ciclos supuso una mayor preparacion técnica del profesorado, unos
nuevos equipamientos y salir de las aulas y talleres del Colegio para llevar a efecto la
Formacién en Centros de trabajo. Los Programas necesitaron un talante especial de
acogida, seguimiento y adaptacién a cada alumno y sus circunstancias.

Mas adelante se amplio la oferta formativa al ser centro colaborador de INAEM y
de la DGA para impartir cursos de formacion ocupacional y continua. En el afio 2001 se
logré obtener la Certificacion de Calidad, elaborando los procedimientos que
comprenden al propio Sistema de Gestion.

Hoy dia los Programas de Garantia Social se han convertido en los Programas
de Cualificacion Profesional Inicial.

Asi llegamos a la celebracion del 25 aniversario del Colegio

25 aniversario del Colegio

El 1 de julio de 1984 se cumplia el 25 aniversario del Colegio. Con motivo de esta
efeméride se hizo una sencilla publicacién para “dejar constancia del caminar de estos
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afos para proyectar e iluminar caminos futuros” segun escribia el Director General,
Manuel Almor, en la presentacion del folleto.

En aquella publicacién se hablaba del Colegio como una realidad viva, unas
personas que trabajaban por lograr unos objetivos educativos intentando formar una
COMUNIDAD EDUCATIVA. Se trataba de ayudarse mutuamente a desarrollar: el
sentido de responsabilidad y libertad, la convivencia pacifica, el espiritu de colaboracion
y dialogo, la capacidad de observacion y creatividad, el respeto a los derechos de los
demas, el sentido de justicia social, propuesta de una sintesis entre cultura, fe y vida.

La celebracion del 25 aniversario sirvié de ocasién para la celebracion religiosa
conmemorativa, para organizar algunas conferencias, convocar a antiguos profesores
y antiguos alumnos y continuar reconstruyendo la imagen del Colegios que habia sido
tan cuestionada.

No faltaron adhesiones cordiales a D. Julian y al Colegio procedentes de antiguos
profesores, antiguos alumnos, organizaciones patronales del sector de la ensefianza
(CECE), asi como de organizaciones de educacioén de la Iglesia (FERE), (AESECE) Y
Secretariado de Formacion Profesional de la Iglesia.

En el curso que acababa 83-84 el numero de alumnos desciende a 6.641. El
nimero de Profesores asciende a 189. Dentro del Personal no docente hay 3 Dres. en
el servicio médico, 3 psicologos en el servicio psicopedagdgico, 16 en personal
administrativo y servicios y 23 en personal de servicios generales. Cada mes habia que
hacer frente a 236 ndminas. Es el momento de dejar constancia de otras colaboraciones
(padres, antiguos alumnos y simpatizantes del Colegio) que se ocupaban
fundamentalmente de los equipos deportivos y actividades de tiempo libre.

Aparecen las primeras sefales de alarma ante el notable descenso de alumnos
en Preescolar y E.G.B., consecuencia del descenso de la natalidad y de la construccion
de Colegios ptblicos, Instituto y Centro de F.P. en un radio de 300 metros del Colegio.

En la conciencia colectiva del Colegio quedaba la percepcion de que se abrian
otros 25 afios de servicio a la educacion de alumnos del Barrio de las Fuentes y de
otros sectores de la ciudad de Zaragoza.

5. El afio 1985

El afio 1985 tiene especial relieve en la Obra Diocesana por varios motivos:
Adquiere el caracter de Fundacion Canoénica, se nombra nuevo Delegado Episcopal
para la misma, se promulga la ley organica reguladora del Derecho a la Educacion
(LODE), con la puesta en funcionamiento, en los afios siguientes, de los érganos
unipersonales y colegiados que en ella se contemplan, y se establecen los conciertos
educativos con el M.E.C.
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En el primer trimestre del afio 1985 la Obra Diocesana Santo Domingo de Silos
adquiere el caracter de Fundacion Canonica, inscrita en el afio 1990 en el Registro de
Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia, de acuerdo con la normativa vigente.
Se rige por los Estatutos establecidos y promulgados por el Sr. Arzobispo de Zaragoza,
con fecha 3 de diciembre de 1985, derogando cuantas disposiciones, dadas con
anterioridad, se opongan a los citados Estatutos.

En la misma fecha, 3 de diciembre de 1985, se nombra Delegado Episcopal de
la misma, a D. Manuel Almor Moliner, quien sera el representante y responsable del
a Fundacién Canénica Obra Diocesana “Santo Domingo de Silos” a todos los efectos y
ante cualquier persona, organismo y entidad de caracter publico y privado. Ejercera sus
funciones de acuerdo siempre con el Consejo Directivo de la Fundacion, que queda
constituido por las siguientes personas:

Mons. Elias Yanes Alvarez - Arzobispo de Zaragoza

D. José Sebastian Minguillon - Vicario para Asuntos Econémicos
D. Carmelo Borobia Isasa - Secretario Gral. del Arzobispado
D. Manuel Almor Moliner - Delegado Episcopal

Se conoce en detalle el resultado economico del afio 1985, visado por el Asesor
Fiscal D. JesUs Porras Jurado, presentado al Juzgado segin normativa legal y
presentado también en la Administracién diocesana, dando cuenta, segun lo previsto en
la legislacion, al Comité de Empresa.

El Consejo conoce y aprueba la solicitud de los conciertos educativos, conociendo
también el parecer de los estamentos del Centro pertinentes.

Entre los asuntos pendientes quedan: completar los miembros del Consejo
directivo de la Fundacién hasta 7; nombrar un Administrador, designar representantes
de la Entidad Titular en los Consejos escolares, previstos por la ley; nombrar un
Secretario/a General del Centro por traslado de la Hna. Alicia Martinez, y estudiar la
nueva regulacion del personal no docente del Centro, disolviendo la Empresa
SEGESSA, creada al efecto tiempo atras.

Al final del afio 1986 se incorpora al Consejo de la Fundacion:

D. José Antonio Lanuza Meseguer - como Administrador
D. Francisco Borraz Girona - Delegado Episcopal de Ensehanza
D. Jesus Ferrer Flordelis - Parroco de S. José Artesano

La ley Organica reguladora del Derecho a la Educacion (LLODE), de 3 de julio
de 1985 pretende, seguln se lee en el predmbulo, desarrollar cabal y armoénicamente
los principios que, en materia de educacion, contiene la Constitucion espafiola. Distingue
entre los Centros privados que funcionan en régimen de mercado, mediante precio, y
fos centros sostenidos con fondos pulblicos, y dentro de estos los privados concertados
y los de titularidad publica.
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Se abria un interrogante sobre la entrada o no en régimen de conciertos. La firma
de los conciertos educativos estuvo precedida de no poca polémica respecto a su
conveniencia o quedarse al margen de los conciertos. La FERE tuvo muchas reticencias
ante la firma de Conciertos. En representacion de la Conferencia Episcopal, D. Elias
Yanes jugd un papel decisivo en las conversaciones en el MEC y para tomar la decision
de “concertar” por parte de los Centros privados. Al final, casi la totalidad de los Centros
solicité el concierto educativo.

En Santo Domingo de Silos se firmaron para los niveles de EGB, BUP-COU y
F.P.

De la firma de los conciertos educativos se derivaban unas obligaciones y
compromisos: Se habia de constituir los Consejos escolares en cada Centro y se habia
de redactar el caracter propio, para conocimiento de toda ta Comunidad educativa. Lo
que ahora se expresa en pocas lineas supuso no poco trabajo, didlogo y hasta defensa
del espiritu y letra de la LODE y de su interpretacién por el Tribunal Constitucional.

Ya en la firma de los primeros conciertos la Direccién Provincial del MEC en
Zaragoza comienza a “negociar” a la baja el nimero de unidades concertadas por el
descenso de alumnado al que ya hemos hecho referencia. Cada afio siguiente supuso
una “negociacién” con la Administracién educativa para “perder” el nimero de unidades
razonable, de modo que no repercutiera en los puestos de trabajo. Objetivo que requeria
imaginacion y confianza por ambas partes. Hay que reconocer que tanto en la
Subdireccion General de Régimen Juridico de Centros del M.E.C. (antes de tener
transferencias en Aragon), como en la Direccién Provincial, con todos los Directores/as
Provinciales, siempre e llegé a un entendimiento a la hora de suprimir unidades
concertadas. Por parte del Centro siempre se expuso la verdad que, también fue
avalada incondicionalmente por los Sindicatos con representacion en el Centro. De otro
modo no se hubiera llegado a suprimir tantas unidades concertadas, sin perder puestos
de trabajo.

Por los conciertos educativos la Administracién educativa asumia el pago
delegado de los Profesores, descargando al Centro de ese importantisimo capitulo
economico.

A cargo del Centro quedaban el personal no docente y los gastos de
funcionamiento. La direccion y gestion del jardin de infancia quedaba en manos de las
RR. Avemarianas. Ei pago delegado al Profesorado supuso a la Direccion del Claustro
una gran liberacion. De lo contrario, cada vez se hubiera agrandado la deuda bancaria
que el Colegio arrastraba a causa, fundamentalmente, del retraso en el pago de las
subvenciones. Se busca el modo de salir de esa situacion mediante un adelanto del
dinero adeudado a los Bancos, por el Arzobispado.

El 29 de junio de 1987 quedaron constituidos los 3 consejos escolares de Santo
Domingo de Silos (nivel EGB, BUP-COU y FP).
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En los cursos siguientes, gran parte de la actividad de la Direccion del Colegio con
el Profesorado, Alumnos y Padres, sera la adecuacién del funcionamiento del Centro a
las exigencias de la LODE.

Lo anterior no anula la dedicacién de todos al objetivo fundamental de la Obra
Diocesana: la educacion integral de los alumnos a través de tres ambitos de actuacion
en el discurrir de la vida del Centro: las actividades lectivas, las pastorales y las
extraescolares.

En la vida escolar se va imponiendo un clima de serenidad, respeto y trabajo
programado. En el curso 87-88 el porcentaje de alumnos que aprueban la selectividad
es del 94,21% en junio.

E! 16 de diciembre del 1988 se nombra nuevo Administrador a D. Luis M?
Sanchez Sancho, en cuyo mandato se acometen muchas obras necesarias en el
Colegio, a la par que se trabaja en adecuar la Administracion a sistemas habituales en
el mundo de la Empresa.

Eran frecuentes las reuniones y contactos con Asociacion espafola de Antiguas
Secciones Filiales ~AESECE~-. Habia una problemaética comun y especifica que se
resolvia directamente con el MEC.

Con la Confederacién de Centros de Ensefianzas (CECE) hubo relaciones
constantes. Era la Gnica Asociacion de interlocucion con la Administracién educativa,
que abarcaba todos los niveles de ensefianza. El Director del Colegio Manuel Almor fue
miembro de la Junta directiva desde el 85 hasta que, el Colegio entrd a formar parte de
Educacién y Gestién (E y G) de cuya Junta Nacional formé parte, por ser Presidente de
fa misma EG en Aragoén.

También hay que resaltar los contactos, reuniones y reflexiones comunes con los
Centros diocesanos,® dependientes del Arzobispado. Aungue no se llegé a compartir
tareas en la gestion de los Colegios, como en algin momento se pretendia, se mantiene
hasta el momento, una relacién que pretende fomentar el horizonte educativo y pastoral
en el marco de la Diécesis.

Hay algunas incorporaciones de alumnos/as como profesores del Centro. Es mas
habitual encontrarnos con jévenes que han estudiado en el Colegio, como agentes de
Pastoral o colaboradores en las Parroquias del Arciprestazgo o en movimientos de
Apostolado seglar y organizaciones diocesanas. Otra razon que justifica tantos
esfuerzos por el mantenimiento del Colegio.

5 Santo Domingo de Silos, San Valero, El Buen Pastor, Ntra. Sra. del Pilar en Zuera y Ntra. Sra. de
la Esperanza en Pina de Ebro.
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En el afno 1990 moria D. Julian Matute. A partir del derrame cerebral llego su
declive. No obstante, estaba pendiente y deseoso de informacion de todo lo referente
a “su” Colegio. Vio que su Colegio seguia adelante, adaptandose a los no pocos
cambios que exigian los tiempos. El dia 20 noviembre acabd su fecunda y trabajosa
vida. Su muerte dio lugar a testimonios de condolencia desde dentro y fuera del Colegio.
El funeral se celebro en el Pilar, concelebrando medio centenar de sacerdotes y estando
presentes la practica totalidad del Colegio, siendo enterrado en el pantedn familiar del
cementerio de Torrero.

El Sefior lo habra comprendido y premiado sus desvelos y trabajos por su Reino,
en el seno de la Iglesia, creando medios para la educacion de tantos nifios y jovenes.
Sin él no se hubiera podido escribir esta historia.

6. En clave de LOGSE

La Ley Orgéanica de 3 de octubre de 1990, de Ordenacién General del Sistema
Educativo (LOGSE), viene precedida de un amplio debate en los afios anteriores con la
presentacion por parte del Gobierno en 1989 del Libro blanco par la Reforma del
Sistema educativo. Esta ley abordaba la reforma global que ordenaba el conjunto del
sistema educativo, para adaptarlo en su estructura y funcionamiento a las grandes
transformaciones producidas en los Gltimos 20 afhos, segln se indica en el Preambulo
de la misma.

Después de la Educacion Infantil, de caracter voluntario, que comprendera hasta
los 6 afios de edad, la ley garantiza un periodo formativo coman de 10 anos, que
abarca tanto la Educacién Primaria como la Educacién Secundaria Obligatoria. A
lo largo de esta Educacion Basica se prepararan para incorporarse a la vida activa o
para acceder a una educacion posterior en al Formacién Profesicnal de grado medio o
en el Bachillerato, que se establece con diversidad de modalidades: Artes, Ciencia de
la Naturaleza y de la Salud, Humanidades y Ciencias Sociales y Tecnologia. El
Bachillerato preparara para la vida activa o para continuar estudios posteriores, sean
estos de Formacion Profesional de Grado Superior o los Universitarios.

La Ley se refiere a la Ordenaciéon General del Sistema educativo y, en la prevision
de la educacién como servicio publico, integra tanto la ensefianza publica como a la
ensefianza privada y a la ensefianza privada concertada.

En lo que se refiere a la Obra Diocesana Santo Domingo de Silos, al igual que los
demas Centros docentes privados con autorizacion o clasificacion definitiva, adquiere
automaticamente la condicién de Centro autorizado para impartir: Educacioén Infantil de
2° ciclo, Educacién Primaria, Bachillerato en la modalidad de Humanidades y Ciencias
Sociales, asi como en la de Ciencias de la Naturaleza y de la Salud, Ciclos Formativos
de Grado Medio.
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A los Centros docentes privados se les podra autorizar, ademas, para impartir
otros ciclos, niveles, etapas, grados y modalidades. En el caso de la Obra D. se
autorizarian la modalidad de Bach. Tecnolégico y Ciclos Formativos de Grado Superior
y Programas de Garantia Social.

Por lo anterior se deduce que a partir de la promulgacion de la LOGSE se abria
un periodo de adaptaciones y trasformaciones contempladas en la misma; Reales
Decretos de Ensefianzas minimas, curriculos, horas a impartir en cada materia, etc. ,
sin dejar de lado las obras y reparaciones extraordinarias que era necesario acometer,
la reduccion de unidades escolares con la problematica que generaba, la formacion del
profesorado para responder al espiritu y a la letra de la LOGSE y, lo fundamental, brindar
a nuestros alumnos la formacion adecuada para entrar en la sociedad del momento.

Para valorar el esfuerzo que hubo, de hacerse en el capitulo de obras y
reparaciones extraordinarias. Veamos, como ejemplo, las realizadas en el periodo de
1990 a 1993: nuevo taller de automocién en FP, instalacion de gas natural sustituyendo
al gas propano, aula de informatica, reparacién del sistema de calefaccion, continuacion
de la renovacién del mobiliario escolar, venta del autobus, adecuacion de instalaciones
(exigidas por la LOGSE). En Educacién Infantil, Primaria y Secundaria, instalacion de
boca de incendios equipada (B.l.E.), proyecto de remodelacion del area deportiva por
la construccion del 3° Cinturén de Ronda. Se acometieron estas obras gracias a una
administracion muy controlada y austera.

En el afos 1993, D. Luis Gimeno Heredia sustituye como Administrador del
Centro a D. Luis M? Sanchez Sancho.

La Direccién del Colegio tiene mucho interés en que el Profesorado participe en
cursos de perfeccionamiento. Se encuentra una formula compatible con horarios y
régimen laboral. Es la formacién en Centros. Cada semana se dedican 2 horas a esta
tarea. Los Departamentos coordinan y orientan en la didactica de cada materia. El
Departamento de Orientacién, en coordinacion con el Servicio Psico-pedagégico se
ocupara preferentemente de los alumnos que lo necesitan, pero mediante la accion
tutorial llega también a la orientacion de muchos padres, ademés del valioso
asesoramiento a los profesores.

El proceso de reduccién de unidades sigue adelante. En el curso 90-91 la
propuesta inicial de reduccién era de 13 unidades; es verdad que tras la correspondiente
negociacion (Zaragoza y Madrid) se reducia al nimero asumible por el Colegio. Se
explica la reduccion de unidades por la gran pérdida de alumnos. En 10 afios (del 85 al
95) se rebaj6 el nimero de alumnos en un 41,26 % (2.719). Era necesario movilizarse
para captar alumnos y programar un plan de reduccién escalonada de acuerdo con la
Administracién educativa, que entendidé nuestro problema y les soluciones que
proponiamos.
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Los alumnos de Santo Domingo de Silos participaron en varias actividades por
la D.G.A. y otras instituciones como: recuperaciéon de pueblos abandonados, en
programas de educacién para la salud y programas medioambientales. Se inician los
intercambios escolares con el Colegio Marmande (Francia) y Brentwood (Inglaterra).

Hay algo que se debe subrayar: la integracion. Se tomaba conciencia de que los
Colegios debian dar un paso en pro de la integracién. En Santo Domingo de Silos cabian
todos: alumnos acogidos a Proteccion de menores, alumnos con minusvalias fisicas y
psiquicas, de integracion gitana, extranjeros con dificultades lingtisticas. En la Obra se
acogi6 a todos. En primer lugar, por convencimiento y conciencia social; en segundo
lugar, porque también nos eran necesarios...

A todos se invita a participar en las celebraciones religiosas de Adviento y
Cuaresma, en la preparacion de la Pascua en BUP y F.P., en companas de Caritas y
contra el Hambre, en la semana vocacional, en catequesis, en los grupos de reflexion
y profundizacion en la fe... Siempre con libertad.

Se logré un notable grado de relacion y colaboracién entre el Colegio y su
entorno. Hablamos de la relacién y colaboracion con las Parroquias del Barrio de las
Fuentes y con otras Instituciones diocesanas. Algo parecido se puede decir de la
relacion del Colegio con Instituciones civiles que actian en el Barrio y participan en
tareas educativas. Con la Junta de Distrito, a través de los distintos Presidentes, con la
policia del Barrio y otros... Hay una colaboracién para organizar actividades en las
instalaciones del Colegio. Se esta presente en el entramado educativo y social del
Barrio. Se organizan cursos del FORCEM y del INAEM.

Se observa en los medios de comunicacion social un tratamiento del Colegio
distinto del de hace afios. Se habla de Santo Domingo de Silos. En ocasiones, “del
Silos” pero en un tono cordial y cercano.

La Asociacién de Padres que surgio de la mano de D. Julian en circunstancias
nada faciles, cambié de miembros pero permanecié con el animo de ayudar al Colegio
en todo lo que fuera posible. En el afio 1991 inician la publicacion del Boletin de la
Asociacién bajo el titulo NOTICIERO, dirigido a los padres miembros de la Asociacion.
Desde entonces, cada trimestre la publicacion da cuenta de lo que se vive en el Colegio.

Se retomd la idea posteriormente y hoy sigue funcionando un grupo de padres-
madres, recibiendo formacion en el Colegio.

En el 1995 se incorpora, como Adjunto al Director de la Obra, D. Miguel Angel
Estella Marin, recién ordenado sacerdote, que despliega una gran y eficaz actividad
pastoral con nifios y jovenes, sobre todo en las actividades de la Agrupacién deportiva
Sto. Domingo de Silos y en el Club de Tiempo libre Alborada, promovido por él'y
todavia en funcionamiento. También dej6 en el colegio una huella imborrable por su
afabilidad y entrega incondicional.
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En 1999 se incorporan al Consejo de la Fundacion D. Alfonso Milian Sorribas,
Vicario Episcopal y D. Luis Gimeno Heredia, en sustitucion de Monsefior Carmelo
Borobia Isasa, promovido a Obispo Auxiliar, y de D. Jesus Ferrer Flordelis, que aicanza
la edad de la jubilacion.

7. En el ano 2000

Se iniciaba el afio 2000 con el recuerdo grato de la celebracion del 40° aniversario
del Colegio. Habiamos comprobado la cantidad de exalumnos que acudieron a la cita
del Colegio con emocionado recuerdo. Valian la pena todos los esfuerzos y desvelos
vividos hasta entonces. El objetivo final del Colegio se estaba consiguiendo...

Pero en el afio 2000 traia sus propios retos y expectativas: continuar adecuando
nuestra oferta educativa a las nuevas circunstancias; la busqueda de recursos porque
no llega el montante de los conciertos; se comienza a hablar de convenios para el 2°
Ciclo de Educacion Infantil; puesto que ya se habian recibido las transferencias
educativas en Aragon; se debaten las 80 propuestas para un Pacto por la Educacion en
Aragén que presenta el Departamento de Educacién y Ciencia de la D.G.A. Debiamos
contribuir con nuestra reflexion a la toma de decisiones que configurasen un sistema
educativo justo, estable y adaptado a las necesidades de nuestra comunidad auténoma;
y, como siempre, se debe avanzar en la libertad de ensenanza en el marco de nuestro
ordenamiento juridico; se de avanzar en la integracion de alumnos inmigrantes y de
minorias étnicas; (500 alumnos de 24 nacionalidades), estamos en 2.908 alumnos
(incluido desde el 1996 en récord guiness por el nimero de alumnos).

Los afios 2000 han estado marcados también por otras leyes: La LOCE Ley
Orgénica de calidad educativa y la L.O.E. Ley orgénica de educacion. Al compas de la
primera se volvia a repetir la conocida confrontacion entre ensefianza publica y privada,
como si la existencia de una no permitiera el desarrollo de la otra... Las mentes mas
clarividentes, en sintonia con la opinién de organizaciones europeas, de educacion,
sobrevolaban esas discusiones y hablaban de una ley para mejorar la calidad y la
libertad con vistas al fin Gltimo de la educacién que es la adquisicion y desarrollo de
valores humanos culturales y espirituales.

De igual modo la LOE (Ley Orgénica de Educacion), pretendia recoger aspectos
que no habian sido abordados en leyes anteriores, y suscit6, abundante expectacion por
los aspectos educativos que abordaba, y que, después de su promulgacion, no ha
cesado de generar debate y hasta confrontacion, con el tema de la Educacion para la
ciudadania y otros... como la transmisién de valores, pero, ¢que valores? ¢como
entendemos unos y otros el pleno desarrollo de la personalidad? El tribunal Supremo ha
marcado una pauta que todos deberiamos asumir: no se puede imponer la educacion
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en cualquier valor susceptible de discusién, a proposito de la Educacion para la
Ciudadania.

Debemos resaltar el avance que supuso, en el Colegio y en la comunidad
Auténoma, la implantacién de Ciclos de Grado Medio y Superior en la Formacion
Profesional, solucidn, sin duda alguna, para que gran nimero de alumnos que finalizan
la ESO, tengan posibilidad de conseguir una cualificacion profesional, acorde con sus
expectativas personales y profesionales, que les capacite para incorporarse al mundo
del trabajo, con la consiguiente estabilidad emocional y econémica.

Dejamos constancia de que en este tiempo se producen 2 nuevas
incorporaciones al Consejo de la Fundacién D. José Luis Aldea Garicano, que
viene trabajando como Profesor de Religion y que se responsabiliza ahora del
departamento de Pastoral, y D. José Manuel Murgoitio que es nombrado Secretario
General de Centro, en sustitucion de D. Eduardo Cajal que llega a su jubilacion.

Se firman los convenios de educacion infantil de 2° grado, asunto tan debatido
en la Comunidad Auténoma, pero que gracias, a la decisién clara y con perspectivas de
futuro del Gobierno de Aragén (Vicepresidente y Consejero de Ecuacién) se
materializaron con el aplauso del sector de la ensefianza concertada. La Historia va
demostrando que fue una decisidn acertada.

Hay un hecho relevante en la Semana Santa del 2005: el cambio de Arzobispo.
Es nombrado Arzobispo de Zaragoza Monsefior Manuel Urefia Pastor, Obispo hasta
ahora de Cartagena-Murcia. Monsefior Elias Yanes Alvarez, pasa a la condicion de
emérito, quedando Adm. Apostdlico hasta la toma de posesion de D. Manuel. Son ya 4
Arzobispos los que han intervenido directamente en al Obra Diocesana Santo Domingo
de Silos. D. Elias Yanes durante 28 afios ha seguido, dia a dia, los pasos de esta Obra
que, pasados sus primeros momentos, su crisis de crecimiento, esta en plenitud de vida
para seguir dando frutos. Quién esto escribe debe de reconocer el apoyo y afecto
constante de D. Elias. De otra forma su estancia en el Centro (26 afios) no se hubiese
prolongado tanto.

A Monsefior Manuel Urefia se le informa detalladamente de toda la trayectoria
de la Obra Diocesana desde sus inicios, en el 1959. Monsefior Urefia muestra su
confianza en el Equipo de Direcciéon y manifiesta su buena impresion, insistiendo en la
necesidad de mantener la linea seguida hasta ahora y con la misma dedicacion. No
obstante, el Delegado Episcopal y Director de la Obra D. Manuel Almor, plantea al Sr.
Arzobispo D. Manuel Urefia, la conveniencia de llevar a cabo su relevo, planteado en
afios anteriores a D. Elias, sin encontrar momento de hacerlo... Parece que es el
momento oportuno de que otras personas se hagan cargo de dar continuidad a esta
Obra meritoria, promovida en la Iglesia de Zaragoza, desde la inquietud pastoral de D.
Julian Matute.
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El Sr. Arzobispo D. Manuel Urefia entiende la peticién y accede a ella, nombrando
en septiembre de 2006 nuevo Director a D. Emilio Aznar Delcazo, profesor del Centro
de Estudios Teoldgicos de Aragén. El nuevo Director propone la incorporacion al
Consejo de la Fundacién a D. Jesus Porras Jurado. Ante el nuevo Consejo plantea los
asuntos que deberan acometer: el econdémico —laboral, por descenso de alumnado, la
captacion de alumnos, la renovacién de instalaciones, la pastoral- eje vertebrador de la
accién educativa, la aportacién econémica voluntaria de los Padres, una nueva Escuela
de Educacién Infantil, culminacién la remodelacion del area deportiva y la expropiacion
consiguiente.

Objetivos estos que la nueva direccion formula y trabaja con ilusion y esfuerzo a
partir del curso 2007-08. En el Colegio se ha abierto otra pagina por escribir en los
afios venideros. Comienza ahora otros 50 afios de la vida del Colegio.

A quien esto escribe le queda la satisfaccién de haber puesto, durante tantos
afios, su dedicacion y empefio al servicio de esta Obra que, gracias a Dios, a Santo
Domingo de Silos, a los 4 Arzobispos de Zaragoza, a la Administracion educativa, al
Profesorado, y personal de Administracion y servicios, a los Padres de alumnos, a los
alumnos, a nuestros amigos y a cuantos le han mostrado simpatia, ha dado tan buenos
frutos en estos 50 afios de servicio a la educacion en Zaragoza. Durante estos 50 anos
han pasado por el Colegio Santo Domingo de Silos miles de nifios y nifias que crecieron
en sus aulas y en sus patios de recreo en edad, conocimientos y formacion humana y
cristiana. La inmensa mayoria lo recuerdan con nostalgia y agradecimiento. La Obra
Diocesana Santo Domingo de Silos forma parte de la accién educativa-social de la
Iglesia en Zaragoza en el siglo XX. Motivo de satisfaccion y estimulo para los tiempos
presentes y venideros.







