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EDITORIAL

No por muy manida es menos real y sus consecuencias menos impactantes. La
crisis muestra ya, con toda crudeza, sus imagenes siniestras. Hasta hace algun tiempo
la ilusion optica de algunos les hacia ver un fantasma, hoy ya se ha quitado la mascara
del todo para que podamos verla con toda su fealdad repulsiva, sin sabanas que la di-
simulen ni maquitlajes que la hagan aceptable.

L.os cinco millones de parados son algunas de las joyas que la adornan. La mitad
de la juventud sin perspectivas inmediatas de trabajo es otro de los horribles atuendos
con que se arropa. El horizonte de la emigracion juvenil nos traslada a tiempos en que
la solidaridad se manifestaba en frases y titulos como: “Vente a Alemania, Pepe”, forma
de constituirse en puente entre una Espafia pobre y otra realidad que ofrecia trabajo
préspero, para que los amigos, vecinos y conocidos hicieran su propia transicion hacia
la orilla del mundo desconocido.

Aquél momento de incertidumbre se vivia acompafiado con la decision. No se
sabia hacia donde conduciria el tren que trasladaba, pero en el interior habia una deci-
dida voluntad de cambio y esfuerzo.

Hoy, sin embargo, hay mucho miedo. A la situacién econémica, social y familiar
gue produce desasosiego e inseguridad, se une el desmantelamiento interior que ex-
perimentan tantos contemporaneos nuestros desprovistos de la confianza fundamen-
tada en la fe y de la esperanza profunda que ridiculiza las ilusiones del consumo gue
tanto han proliferado estos afos y cuyo disfrute deja la consiguiente sensacion de vacio
tan extendida, tan depresiva.

Un cierta nostalgia de algo mas se manifiesta desde hace tiempo. Necesitado de
energias interiores, el mundo occidental comienza a mirar hacia arriba, tratando de des-
cubrir el mundo del misterio hacia el que se siente atraido pero, a la vez, desarmado.
Su recelo ante cualquier tipo de liderazgo le hace desconfiar de los lideres tradiciona-
les bien organizados en instituciones religiosas, politicas o sociales que le evocan pla-
taformas de poder mas que comunidades de servicio.

La soledad que experimenta ante Dios es patética. Su duda ante la religion tra-
dicional, gigantesca. Su necesidad de experiencia religiosa critica y depurada, enorme.

Tenemos la obligacién de estar a una altura de respuesta similar a la grandeza
de la necesidad religiosa de nuestros contemporaneos. Hacer inteligible y significativa
la fe. Destapar la fuerza vital que Jesus resucitado contagia. Imaginar iniciativas que no
se dediguen a repetir sino a traducir en hechos y palabras nuevos. Presentar nuevas for-
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mas concretas de esperanza. Insistir en que la preocupacion y servicio a los necesita-
dos es nuestra formula y nuestra clave para expresar, con la sencillez que todo el mundo
pueda entender, como es el Dios en quien creemos, Padre y Madre, y gué nos pide
hacer: amar a quien nos necesita.

Ahora y siempre nos toca hacer de puentes entre la oferta de Dios para todos y
la situacion de busqueda de esperanza en que nos encontramos. No se trata de exigir,
sino de comprender.




EL ENCUENTRO DE JUDIOS, CRISTIANOS Y GRIEGOS 7

El encuentro de judios,
cristianos y griegos

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) José Ignacio Blanco Berga

Introduccion

El encuentro entre judaismo, cristianismo y helenismo viene precedido por el
encuentro, no facil y no exento de conflictos, entre el judaismo y el helenismo.

Conocemos como «judaismo» la religion, de raices israelitas, que es fruto de la
«restauracion» de la Ley y del Templo de Jerusalén después del desastre, a todo nivel
(social, economico, politico), también de fe, provocado por la destruccion de Jerusalén
en el s. VI a.C. (afho 586).

Hasta la destruccién de Jerusalén, y con ella el Templo, la fe de los israelitas de
ambos Reinos (Norte, con capital en Samaria y Sur con capital en Jerusalén) se habia
alimentado de tradiciones variadas, pero con un tronco comun: Yahveh y sus promesas.
El Reino Norte habia alimentado su fe con la experiencia de promesas de Dios
cumplidas (y por ello, probadas), ligadas al Exodo (liberacién, camino, alianza,
infidelidad, cansancio...). El Reino Sur habia alimentado su fe con tradiciones ligadas
a las promesas davidicas (tierra prometida, monarquia y descendencia, templo...) tal
como recoge 2 Sam 7.

La destruccién de Samaria se percibido como un «aviso», pero aiin quedaba Juda.
Cuando Jerusalén es arrasada por Nabucodonosor, rey de Babilonia, cae también la fe
ligada a unos signos visibles, ya que la monarquia, signo de independencia, la tierra,
signo de las raices e identidad y el templo, signo de la presencia protectora de Yahveh,
son arrebatados o destruidos.

En este momento, la crisis alcanza al nicleo de la fe israelita: el monoteismo:
¢no sera Marduk, dios de los vencedores babilonios, el auténtico dios? Si la experiencia
del monoteismo queda en duda porque otro pueblo nos ha vencido, ;el Dios
Todopoderoso, Dios de los ejércitos, creador...nos ha abandonado o es que nuestra fe
estaba mal fundamentada?

Cuando el rey Ciro de Persia vence a los babilonios, decreta el retorno de los
exiliados judios a tierras de Palestina (Juda, en concreto). Pero, a partir de entonces, el
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pueblo judio experimenta que ya nunca sera independiente. Primero tendra la tutela de
los persas; después la intromision de los griegos seléucidas (helenos descendientes de
los generales de Alejandro Magno) v, finalmente, el imperialismo romano.

La época del exilio fue vivida por los israelitas como «castigo educador o
correctivo» por las infidelidades permanentes a la alianza que Yahveh habia establecido
con ellos desde los tiempos del Exodo (baste mirar el libro de las Lamentaciones).

Pero me parece significativo hacer notar la interpretacion que cada una de estas
dos corrientes historiograficas ha hecho del motivo de las infidelidades:

a) Para la historiografia deuteronomista, el motivo de la infidelidad y, en
consecuencia, del castigo fue la infidelidad a la alianza en clave relacional. Dios habia
establecido una alianza con Israel después de haberle salvado de la esclavitud de
Egipto. El pueblo empieza a vivir esa alianza no como un don, sino como un derecho'y
el pecado de orgullo empieza a aparecer en formas diversas (orgullo frente a otras
naciones, injusticias dentro del mismo pueblo, idolatria, culto a otros dioses...). El
pecado provoca el castigo corrector de Yahveh (entregarles en manos de otros pueblos,
de los enemigos). Esas situaciones de opresién provocan el arrepentimiento del pueblo
que pide a Dios misericordia. Seria el momento de la conversion. Al arrepentimiento
Dios responde suscitando un salvador (en la época de los Jueces sera un juezy en la
época monarquica seran determinados reyes), culminando ese ciclo en la destruccion
de Jerusalén en el siglo VI a.C.

b) La perspectiva Cronista tiene matices: el motivo del castigo no viene por haber
sido infieles en clave relacional, sino por no haber cumplido bien la Ley de Moisés y
haber utilizado el Templo en provecho propio para tapar las injusticias con el culto y los
sacrificios (Jer 7).

La perspectiva deuteronomista, de la mano del Il Isaias y de Ezequiel, tratara,
después del exilio, de «restaurar» personas, restauracién realizada por la infusion del
Espiritu de Yahveh en el corazén de cada israelita (Ez 36, 25-28). Sin embargo, la
perspectiva cronista, apoyada tambien en el profetismo de Ageo especialmente, apuesta
por «restaurar» las instituciones (Ley y Templo). De esa forma, la relacion con Dios sera
como antes del castigo. Curiosamente, la perspectiva cronista derivara, a través del
judaismo, en los fariseos. Y la perspectiva deuteronomista sera adoptada y culminada
por Cristo Jesus.

1. Judaismo: restaurar para sobrevivir

Con este nombre se conoce la religion israelita que surge después del destierro
a Babilonia con rasgos renovados pero no desligados de la religion israelita antes del
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exilio. Ya en la época del destierro, Ezequiel expresa las primeras lineas de la
escatologia posterior (Ez 38-39); el Il Isaias las formula plenamente. De esta forma, la
escatologia tiene un papel decisivo en el judaismo posterior. Este giro es importante.
Hasta entonces, la salvacion dependia de la conversion del hombre; a partir de Ezequiel,
la escatologia pone de manifiesto que la salvacion es obra unilateral de Dios. Por ello,
la salvacion sera «eterna»r.

En este clima escatologico, que espera la intervencién definitiva de Yahveh,
comienza a aparecer el mesianismo. E! profeta Zacarias es el primero que divide en
dos partes la misién del mesias: un mesianismo politico (comisario politico Zorobabel)
y un mesianismo sacerdotal (Sumo Sacerdote Josué) (Zac 3, 8; 6, 12).

El mesianismo, tema concurrente en las variadas tendencias judaicas, se
alimenta en un ambiente escatologico y que quiere ser fiel a la tradicion davidica. De
esta forma, el judaismo va, poco a poco, mirando hacia un mesianismo de tipo nacional,
de caracter politico y portador de salvacién solamente para los judios. Bajo el impulso
de la literatura sapiencial y de las imagenes nuevas relacionadas con el dualismo
cosmico y ético de origen iranio, surge y se desarrolla la apocaliptica (Daniel). Esta
pretende descubrir los secretos del fin, tiende a revelar el futuro para llegar a determinar
el momento final de la historia y del presente. De esta forma, comienzan a unirse el
juicio final futuro y el comienzo del Reino de Dios.

2. Choque entre religion y cultura

Los libros 1 y 2 de Macabeos nos han dejado constancia de las consecuencias
surgidas a raiz de la conquista de Palestina por parte de Alejandro Magno y, méas en
concreto, por algunos de sus sucesores: los Seléucidas. En el s. Il a.C. estalla una
rebelién, conocida como «macabea» y comenzada por Matatias en el afio 167 a.C. Esta
rebelién tiene su origen en la divisién gue habia generado la introduccion de la cultura
y mitologia griegas en el pueblo judio. Una parte del pueblo habia aceptado con gusto
las nuevas corrientes culturales que incluian una apertura a la cultura universal
dominante en la época y otra parte del pueblo judio la habian rechazado.

En medio de esta tension, algunos judios piden al rey sirio la autorizacién para
vivir «al estilo griego» (1 Mac 1, 11-14). Jerusalén ha de ser un «laos» griego y su templo
debe abrirse al culto universal. El resultado primero consiste en que se crea una tension
entre la «ilustracion» (aceptacion de la cultura griega) y el nacionalismo exclusivista
(mantener la diferencia social, legal y religiosa). Esta tensidn tiene rasgos de
«secularizaciéon» del ambiente judio.

El conflicto tiene raices econdémicas, sociales y familiares. EI Sumo Sacerdocio
judio se adquiere a base de poner mas dinero en manos del rey sirio. Jasén asi lo hace
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(2 Mac 4, 1-22) y acelera la simbiosis entre el culto a Yahveh y una cultura universal de
corte griego. Vale la pena empezar a destacar que la tension tiene como trasfondo el
choque entre una religién y una cultura que no es religion, aunque haya mitificado
determinadas realidades humanas (mitologia griega).

Fruto de esta simbiosis es que muchos judios renuncian a sus signos de
identidad: circuncisién, culto del templo, retoques de «cirugia estética» para disimular
la circuncision (1 Mac 1)... Menelao consigue el Sumo Sacerdocio por méas dinero y se
acrecientan las disputas entre los grupos clericales de Jerusalén. Se sientan las bases
para una guerra civil (2 Mac 4,27-5, 10).

Antioco IV se ve obligado a intervenir: necesita dinero y paz social y se coloca de
parte de los helenistas: quiso helenizar a los judios por decreto para hacerlos
ciudadanos del mundo, con una cultura universal, pero no contaba con la reaccion
creativa y violenta que la religion judia suscitaba. Enfrentamiento, por tanto, entre cultura
y religién y una religion que venia derivando en un sistema religioso-moral, basado en
la Ley de Moisés. Pero, esta misma Ley que, hasta el exilio, habia sido dada como
mediacion para la relacion con Dios, ahora se habia convertido en elemento de cohesion
social y elemento estructurador de la identidad nacional, junto con el templo y el culto.
Es decir, la Ley empieza a convertirse en elemento garantizador de una ideologia
religiosa, y no tanto ya como la expresion de la voluntad de Yahveh.

Si la religién judia deriva en una ideologia religiosa, dicha religion ya no es «re-
ligacion» y relacion con Yahveh, sino cumplimiento de sus normas sociales, cultuales y
morales. Esa deriva va a permitir que el pueblo judio se restaure como tal, pero la
relaciéon con Dios va a quedar supeditada al cumplimiento de dicha Ley. La cohesion
social va a crecer, pero de forma defensiva y autoafirmativa de su propia identidad
nacional y religiosa.

La cultura griega, como toda cultura, se apoya en valores. Por ello, el chogue se
produce realmente entre valores diversos que, en este caso, son impuestos por los
griegos a base de la fuerza.

La estrategia de Antioco IV es la de «sincretizar». En el templo cabe todo: Yahveh
y Zeus Olimpico. Pero Zeus, para los griegos, es mas un dios mas: es «lo divino». Si
se acepta su presencia en el templo de Jerusalén, entonces quedan simbiotizados el
simbolo del universalismo racional de Grecia (Zeus) y la hondura ética de lIsrael
(Yahveh).

Zeus Olimpico es signo del universalismo que quiere imponerse por la fuerza,
asociado a los poderes de la sociedad triunfante (prostitucion sagrada, procesiones en
honor de Dionisos) y una politica niveladora.
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Sin embargo, Yahveh es Dios trascendente que ha escogido un pueblo y esta
eleccion es ya expresion de amor (siendo esta eleccién elemento relacional basico del
conocimiento relacional y amoroso) para expresar su pedagogia misericordiosa.

Al final, se abren dos vias de revelacion:

1) Dios es paciente con los gentiles, dejandoles que lleguen al limite de su hybris
(«orgullo»). Cuanto mas triunfen, mayor sera su ruina.

2) Dios es impaciente con los judios y por eso les corrige con castigo correctivo
(Paideia). Los martires no son «castigados», sino signo del poder de Dios (inmortalidad-
resurreccion), siendo garantia de triunfo y libertad para los fieles.

3. Cristianismo: «algo nuevo esta brotando, ¢no lo notais?»(Is 43, 19)

En medio de estas tensiones que afectan a los &mbitos esenciales de la sociedad
judia en confrontacion con los imperios dominantes, la crisis se materializa en algunos
puntos clave:

— haber perdido la tierra como propia y estar ahora «alquilados»

- la estabilidad politica y la independencia que representaba la monarquia ha
pasado a ser una «colonia» de sucesivos imperios.

— el signo visible de la presencia protectora y salvadora de Yahveh en medio del
pueblo ha desaparecido y, con él, la fe se ha revelado como necesitada de purificacion.

Ante esta especie de crisis global, la Sagrada Escritura nos ha dejado dos
perspectivas que ya apunté mas arriba:

— por un lado, la perspectiva cronista aprovecha la crisis para «restaurar» dos
instituciones que, hasta entonces, no habian funcionado como instituciones, sino como
mediaciones para la relaciéon con Yahveh: ia Ley y el Templo. Por lo mismo, hay que
atender no s6lo a la restauracion sino al modo como se restaura, ya que la restauracion
judia de estas dos instituciones degener6 hacia un sistema religioso-moral que se
sustentaba en cumplimiento de preceptos cultuales y morales.

— por otro lado, la perspectiva deuteronomista aprovecha la crisis para hacer un
examen de conciencia: hemos pecado, hemos sido castigados, pero nos ha venido bien
para que nos demos cuenta de que el problema afecta también a nuestra dureza de
corazén. Por lo mismo, lo prioritario es dejar que el Espiritu del Sefior sea infundido en
nuestros corazones para que la relacién con Dios sea fuente de una relacion nueva con
El, con la consiguiente purificacion de la fe (Ez 36, 26-27).
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No quiero pasar por alto que la crisis que vive Israel en estos siglos tiene algo que
ver con el fenomeno de la secularizacion. Especialmente el mundo griego, con una
cultura espectacular y atractiva, tiene mas facilidad para penetrar en ciertos ambitos ya
bastante hartos de una religiosidad legalista en el mundo judio que esperaban un
«salvador» (mesianismo). El helenismo aporta un valor muy atractivo: abrirse a la
universalidad de la cultura helena que tiene rasgos imperialistas desde el punto de vista
socio-politico y religioso, sin duda.

Pero un sistema religoso-moral también se sustenta en valores, por lo que el
entendimiento entre ciertos sectores del judaismo y el helenismo fue posible a partir de
unos valores, no tanto a partir de un dialogo religioso. El judaismo es teocéntrico; el
helenismo, mas antropocéntrico. El judaismo «pecd» al hacer pasar una religion basada
en la fe (relacion con Yahveh a través de la Ley) a un sistema religioso mas objetivador
donde la Ley ya no era mediacion para la relacion con Dios sino un elemento de
esclavitud de las conciencias con pretensiones de absolutizarse a partir de unos valores
nacionalistas de identidad «frente» a la apertura mas universal que ofrecia el helenismo.

Pero el helenismo «pecd» al tratar de reducir la experiencia religiosa del judaismo
a elementos culturales basados en valores, algunos de los cuales habian sido
divinizados (mitologia griega). No me resisto a recordar que el chogue entre judios y
helenistas tiene como base la contraposicion de valores. ¢Por qué? Porque toda
ideologia es un deseo sustentado en un valor. Cuando cambia el deseo o el valor
correspondientes cambian las ideologias, pero no dejan de serlo. Y las ideologias
pueden discutirse y defenderse, pero terminan siempre en peleas, rifias y desuniones
(2 Tim 2, 14-17).

3.1. ; Qué aporta pues el cristianismo en medio de esta crisis primera?

En primer lugar, una aclaracion: el mensaje cristiano se define desde el
Acontecimiento y Persona, JESUS. No es ni una ideologia antropocéntrica ni una
ideologia cultural religiosa.

El Cristianismo no es: «Dios es Amor», en abstracto. Como si el Cristianismo
fuese la religion de los valores supremos.

Tampoco puede definirse asi: Dios me ama. Como el paso de una religion de los
valores a una religién personal. Este paso ha sido dado y es efectivo en el judaismo y
en el mahometismo.

En el reverso, el Cristianismo seria definido como fraternidad, como religion ética.
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Para nosotros es JESUCRISTO, que quiere decir: Dios me ama en Cristo. Por
eso, considero el versiculo10 de la primera carta de san Juan, capitulo 4, como el
versiculo gque sintetiza el Cristianismo:

«Dios es amor. Y en esto consiste el amor de Dios, en que no hemos amado
nosotros a Dios, sino El nos ha amado y enviado a su Hijo como propiciacion por
nuestros pecados».

3.2. ;Cémo Jesus se presenta a si mismo?

A primera vista. JesUs no es mas que un rabino mas: ensefianza ambulante;
discipulos; explica la ley; incluso «la nueva justicia» prolonga la ensefianza rabinica
acerca de la piedad interior, de las obras de misericordia... Si los otros rabinos iban
apuntando, quiza El tenga el mérito de la sintesis con unas formulaciones mucho mas
rotundas. Lo que en los rabinos puede ser un consejo, en Jesus viene a ser ya una
afirmacion.

Pero notemos —es muy importante este segundo dato— que Jesus anuncia el
tiempo escatolégico. Solamente desde esta categoria escatoldgica, en cuanto se
muestra que Jesus tiene plena conciencia escatolégica acerca de si mismo, es posible
establecer esa vinculacion esencial histdrica entre el Cristo histérico y el Cristo de la fe.
Por eso, para salvar que Jesucristo es Hijo de Dios, la cristologia no deberia ir tanto en
la linea de descubrir si JesUs tenia conciencia divina o no; lo que si estamos seguros
es de que tiene conciencia de que lo escatolégico se define desde su propia persona.
Entonces, la Resurreccion, como entrada en la gloria, no es esencialmente diferente de
la pretension historica que Jesus ha tenido de ser el contenido escatologico de Dios
hecho presente. Veamos.

Jesus ha anunciado el tiempo escatologico. En otras palabras, con El viene el
Dia de Yahvé, lo Gltimo, las Promesas. Hay que tener en cuenta que lo escatologico,
para los judios, representa el Dia de la gran manifestacion de Dios, el Tiempo nuevo,
pleno y absoluto.

Si Jests no hiciese mas que anunciar ese Tiempo, seria el Profeta, el Gltimo de
los profetas, la reencarnacion de Elias. Pero en Jesus hay mas. Jesus ha ligado el
Cumplimiento a su propia persona. Dato irreductible. Este maestro tiene la pretension
de presentarse a si mismo como Enviado, con tal densidad escatologica que la
existencia del hombre se decide desde ahi.

El que ama a su padre 0 a su madre mas que a mi, no es digno de mi (Mt 10,37-
42).
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JesUs pone tal carga en la autoafirmacion, tal carga en presentarse como Enviado
de Dios, que va a exigir del hombre la fe, 0 sea, lo que en el Antiguo Testamento exigia
Yahvé, como el Santo de Israel, apoyarse en El. Jesus lo exige. Las formulaciones
pospascuales no hardn mas que explicitar lo que fue real en la existencia de Jesus,
sobre todo por referencia a sus discipulos:

Jesus ha pretendido no solo ensefiar el camino de Dios. Buda, Mahoma,
Socrates, todos los hombres e incluso los profetas, hacen referencia a Dios, ensefian
el camino. JesUs ha tenido la pretensién de ser el Camino. Los textos del Seguimiento,
nuclearmente prepascuales, no son simplemente consejos, renuncias (al fin a y al cabo,
Buda ha ensefiado a los hombres a renunciar si quieren alcanzar el Nirvana, la sabidu-
ria perfecta; pero Buda nunca ha pretendido méas que ser un maestro). Jesus ha
pretendido de sus discipulos que /e sigan (cf. Mc 8,11). El configura la existencia
humana. El es, personalmente, el contenido escatol6gico. No nos extraia nada leer en
Juan, como una explicitacién que Jesus diga la formula solemne del Nombre. Del
nombre de Yahvé YO SOY. Acento escandaloso; de ahi que querian apedrearle (Jn 8).
Jesus se presenta con el mismo «yo enfatico», con la misma densidad, existencial y
real con que Yahvé se presenta ante Israel. Esto es tremendo. De ahi nacera la divinidad
de Cristo, porque ya estaba en el fondo.

Manejamos todavia esquemas inadecuados para interpretar a Jesucristo, ideas
abstractas: la preexistencia, la divinidad...

No fue ésa la experiencia de Israel. La unicidad divina de Yahvé para Israel fue,
ante todo, experiencia existencial: “Resulta que el Dios que nos ha salvado no quiere
junto a si ningun otro». Igualmente respecto a Jesus: a partir de su irreductibilidad
hemos podido formular una cristologia. Pero el absoluto esta dado ya existencialmente
en Jesucristo.

La fe en Jesus. «Los judios piden signos y los griegos buscan sabiduria...» (1 Cor
1, 22).

Si Jesus exige fe, a la luz de Marcos y Lucas, especialmente, la fe no es facil
para el hombre. Los apostoles no entienden el Misterio. Tiene exigencias de fe, pero
ellos no se entregan; con todo, es un entender que se entreabre. Se ve en el momento
decisivo de Cesarea de Filipo. Pedro confiesa a JesUs como Mesias, pero
inmediatamente se escandaliza por el anuncio de la Pasién (Mt 16). Tal fue la
experiencia de los apoéstoles: un adherirse a Jesus, un creer, que en El se cumple el
Tiempo escatolégico, pero a la vez, un no entender (por eso desconcierta las
pretensiones de sabiduria griega). Por eso la experiencia apostélica quedara consumida
por el escandalo y la locura de la Cruz. Después de Ceséarea de Filipo, Pedro se es-
candaliza, en la Pasion reniega, los discipulos lo abandonan. Y vemos a aquellos pobres
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hombres, después del Viernes Santo, espantados de miedo. Pero el domingo, ellos
mismos no pueden creer lo que ven. La Resurreccion sera el hecho decisivo para el
Cristianismo.

Dios habia tomado tan en serio su propia misericordia y la Kénosis de su Hijo...
y el corazén del hombre era tan duro para creer! Dios resucit6 a su Siervo (Hb 2-3).

Ha sido muy bueno para nosotros que a los apostoles el viernes se les haya
terminado toda la fe. Cristo no ha podido ser inventado sino a partir de un hecho que les
ha desbordado. La Resurreccion, iluminada por Pentecostés, va a ser el Acontecimiento
desbordante, inexplicable, gozoso.

En El experimentaban al Sefior, pero Jesus, a la vez, era el Siervo. En esta
paradoja prepascual, todavia la fe no ha nacido. Se entreabre, pero el Viernes Santo
muere. Por eso, es mucho mas sorprendente como todo se construye a partir del
domingo. No ha sido inventado el Cristo prepascual en sus exigencias escatologicas;
pero es verdad que la fe de Pedro, como la fe de los Doce, muri6 el Viernes Santo.
Solamente Maria Santisima se atrevié a esperar contra toda esperanza, al pie de la
Cruz (Jn 19).

A partir de la Resurreccion miraran retrospectivamente y diran: «Claro, por eso
nos parecia que Jesus era tan extraio, porque era el Sefior». Y entonces todo se les
ilumina, la experiencia de Jesus y todo el Antiguo Testamento: «Pero si estaba dicho,
;,coémo éramos tan tontos?».

El Cristianismo se presenta como algo tan extrafio que parece no tener nada en
cuenta lo humano. No. Precisamente porque el Cristianismo es trascendente e
irreductible a toda otra forma, por eso puede asumir todas las otras formas. Y de hecho,
los Santos Padres han hablado de como los tanteos de la humanidad se han cumplido
en Cristo. En Cristo se ha dado la consumacion (Ef 1; Col 1). Pero ha podido hacerse
la consumacion precisamente porque se ha presentado como nuevo. No anula nada, lo
plenifica todo, pero el plenificar no es ponerle la guinda al pastel, sino reestructurarlo,
respetando. La gracia no anula la naturaleza, pero la gracia no es la guinda de la
naturaleza. Es mucho mas. Por eso no hay que oponer natural o sobrenatural; ni hacer
compartimientos estancos, ni yuxtaposiciones, sino mas bien decir: lo natural era creado
para lo sobrenatural, su realidad natural méas profunda era vocacion sobrenatural.

No es el momento de puntualizar los problemas intrincados con que la teologia
siempre se ha visto al precisar las relaciones entre naturaleza y gracia; pero quiza una
perspectiva mas cristoldgica los hubiera facilitado. En Cristo se resumen armonicamente
los polos de la relacion:

— la trascendencia irreductible de la gracia, pues El viene de arriba (Jn 3,31-36);
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- la armoénica unidad sin confusion: hijo de Dios e hijo del hombre;

- la subordinacidn integradora de las naturalezas en la Persona del Verbo.

¢ Qué es la cristologia sino un intento, siempre limitado, de formular lo que el
cristiano percibe en el acto de fe en Cristo?
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El hombre y la divinidad
en Maria Zambrano: de la
esperanza a la bienaventuranza

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) Juan Veldzquez Gonzélez

Seres de silencio, sufrientes todos, pasivos pero no
herméticos. Blandamente estan ahi, tan inmediatos y
remotos al par. Para acercarse a ellos hay que
participar en algo de la simplicidad que es su condicion,
de la simplicidad que los ha tomado para si.

Maria Zambrano, Los bienaventurados.

iCon qué agilidad aletea el avestruz!
¢No son sus plumas como las de la ciguefia?
Libro de Job 39, 13.

Segtn la misma Maria Zambrano reconoce, El hombre y lo divino (titulo particular
de una de sus obras) podria haber servido de titulo general para todos sus libros. Sus
pensamientos acerca de la relacién —la unién— entre el “hombre” y “lo divino” —segun la
denominacion de nuestra autora— conforman un contexto de comprension para toda su
obra: una produccién diversa en ciertoc modo, pero que hunde sus raices en una
particular relacién de la filosofia y de la mistica, del preguntar de lo humano y del revelar
de lo divino. Para pensar la esperanza y, sobre todo, la bienaventuranza de los hombres
es preciso pensar en esta copula, en esta “y’, en la relacion y religacion: en la
rel(ig)acion.

Pensar la rel(ig)acion: Maria Zambrano y Xabier Zubiri

Si Maria Zambrano con frecuencia sefial¢ la influencia que sobre ella habia
ejercido Ortega y Gasset, muy esporadicamente, por el contrario, hablé del influjo que
pudo haber producido sobre su pensamiento aquel otro maestro suyo en la Universidad
Central de Madrid: Xavier Zubiri. Como decimos, para Zambrano “el hombre y lo divino”
es el punto de luz que ilumina su comprensién de la vida. Para Zubiri ese punto focal
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es la cuestion de la “religacion” de lo humano, tal y como lo expresa en E/ hombre y Dios.
Ambos focos luminicos son coincidentes. Entre el pensamiento de Zambrano y el de
Zubiri, entre El hombre y lo divino 'y El hombre y Dios, no hay un mero encuentro de
puntos de vista sino una coincidencia fundamental. Si bien hay diferencias entre las
perspectivas de los dos pensadores y creyentes sobre la relacion entre el hombre y la
divinidad', ante todo por ser la de Zambrano una vision poética, tragica y mistica, y la
de Zubiri un intento por decir lo invisible con palabras; sin embargo, hay entre ambas
visiones una conexion fundamental. Se trata, en concreto, de una misma comprension
del vinculo intimo que se da entre el hombre y la divinidad, entre lo relativo y lo absoluto.

“«Todo es relativo» se ha repetido infatigablemente —dice Zambrano— hasta
perderse de vista que lo relativo siempre lo es respecto a un absoluto, a un eje inmovil,
ya que tratandose de lo humano no podria ser un mero punto”2. Esto absoluto, eje de
lo humano, es a lo que llama Zubiri su “fundamento”. El filésofo debe investigar la
realidad en sus fundamentos, en los problemas mas profundos de la existencia que,
como dice Zubiri, remiten a la religacion. La religacion del hombre —“realidad tan sélo
relativamente absoluta”- lo es a un fundamento: Dios, la “realidad absolutamente
absoluta”. A esta religacion zubiriana es a la que —segUn nuestro punto de vista—
Zambrano llama “filialidad”: “es la filialidad perfecta que corresponde a la paternidad
divina™. A la relacion zambraniana entre el Padre y el hijo se corresponde la relacion
zubiriana entre la realidad absolutamente absoluta y la realidad relativamente absoluta.
Es cierto que la forma expresiva de Zambrano es menos sistematica y mas poética que
la de Zubiri, pero para ambos la divinidad se revela al hombre como realidad fontanal,
de la esperanza trascendente y, en Ultimo término, de la bienaventuranza simplemente
fundamental.

1. El hombre y la divinidad: la rel(ig)acion

1.1. El fondo originario de lo sagrado

Segln piensa Zambrano la rel(ig)acioén, el hombre, en su estado originario, previo
a la cultura y a toda construcciéon humana, no se encuentra en medio de un espacio

' Con el titulo de «El hombre y la divinidad» no s6lo se expresa la conexién entre las reflexiones de
El hombre y lo divino de Zambrano y El hombre y Dios de Zubiri sino, sobre todo, el fondo del encuentro entre
ambos pensamientos, tal y como lo desarroliaremos: el hombre camina por la via de la esperanza y se en-
cuentra con la bienaventuranza en relacion (en religacién) no con una forma abstracta sino con la divinidad
misma, sagrada y divina, es decir, a la vez resistente y solicita al hombre.

2 M. Zambrano, Los bienaventurados, Siruela, Madrid 1990, p. 46.

8 X. Zubiri, El hombre y Dios, Alianza, Madrid 2007, p. 308.

4 M. Zambrano, £/ hombre y lo divino, Siruela, Madrid 19922, p. 289.
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vacio, sino en uno lleno, que le rodea, pero en cual se siente perdido porque no sabe
identificar qué es aquello que estd por todas partes. Dice Zambrano que este
sentimiento humano primigenio es delirio: delirar en medio de una realidad desconocida
gue todo lo llena, en la que el hombre no tiene lugar. Entonces, la ligacion original, “la
relacién inicial, primaria, del hombre con lo divino no se da en la razoén, sino en el
delirio”®, donde no existe esperanza alguna porque la angustia inunda el sentir humano.

“La esperanza se dirige hacia una estancia superior que envuelve al hombre, no-
humana. Estancia —realidad- que él no inventa: la ha encontrado con su vida”®. En
efecto, la esperanza escapa a la angustia cuando el hombre descubre una primera
forma de la divinidad en la realidad que le aprisiona. Del fondo mismo de la vida,
envuelta por el misterio, surge esa realidad que estaba oculta tras la angustia: /o
sagrado. Pero lo sagrado, que es la realidad, se manifiesta tanto en el terror angustioso
como en la claridad de la esperanza: en el primer caso esta oculta y es desconocida,
en el segundo aparece resplandeciente, en figuras y en formas, es decir, en las
representaciones de los dioses. Lo divino, los dioses, se manifiestan en el instante, en
instantes de claridad que configuran de forma nueva la realidad sagrada primigenia,
antes oculta entre las sombras del delirio. La vida, no obstante, siempre excede todo
intento por darle una forma, también una forma divina, la de una divinidad en concreto,
pero gracias a la realidad divina el hombre tiene un espacio donde moverse, un ambito
de libertad y de no constrefiimiento por la totalidad sagrada que le circundaba en un
primer momento.

1.2. El surgimiento de lo divino

Los dioses aparecen gracias al preguntar humano, al cuestionamiento que el
hombre hace a la espesura originaria que lo envuelve; esto ya presupone un conato de
libertad y de seguridad respecto a la realidad. Liberandose del delirio y de la angustia,
el hombre se pregunta por su propia vida, dando emergencia asi a la realidad divina
como respuesta.

El poeta y el filésofo coinciden en su dependencia respecto al fondo sagrado de
la existencia humana pero, mientras que el primero no puede salir de él, quedandose
anegado en ese fondo de respuestas sin preguntas, el filésofo, al preguntar
insistentemente’ sobre el fondo sagrado de la realidad, genera, en su agitacién, de las
aguas originarias una espesa espuma, sobre la que puede erigirse, extrayendo asi una

5 b, p.30.

& Ib., p. 34.

7 Como Ortega, dice Zambrano que este preguntar continuo remite a la pregunta inicial de la filo-
sofia: «¢,Qué son las cosas?».
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base de inteleccion de la realidad: el ser de lo sagrado, el sentido tnico de lo mdltiple
discordante. “La accion entre todas de la filosofia fue —dice Zambrano— la transformacion
de lo sagrado en lo divino, en la pura unidad de lo divino™. Este Dios nico no es una
revelacion de la divinidad sino mas bien una forma de intelecciéon de la realidad al
servicio del hombre que, sin embargo, puede pensarse porque su realidad esté alli antes
de la imaginacion y la conceptualizacion humana, en la matriz o entrafias mismas de la
vida: en su fondo sagrado.

Con todo, hay una forma diferente de tratar lo sagrado y lo humano, como Zambrano
reconoce en el orfismo y el pitagorismo®: acercarse a la pluralidad sagrada sin someteria
a la unicidad del pensamiento; establecer ante lo sagrado “una diferencia de actitud y
bajo ella una esperanza diferente”®. Segun la esperanza que el hombre albergue asi
sera su proximidad hacia lo sagrado: transformandolo en lo divino, como la filosofia, o
sumergiéndose en él, como la poesia, o comprendiéndolo en su realidad diversa, como
el pitagorismo. A partir de las reflexiones de Zambrano, podemos preguntamos nosotros
por la esperanza que alberga el hombre, por sus relaciones con lo sagrado y lo divino,
y por su capacidad para acoger felicidad.

1.3. La religacion humana

Nuestro tiempo es aquel en que el hombre se ha emancipado de lo divino
absorbiendo sus rasgos dentro de si mismo, convirtiendo su historia humana en
expresion de los caracteres de la divinidad: historia progresiva, teleolégica, orientada
hacia la felicidad de la humanidad. Al intentar rebasar las fronteras que separan lo
humano de lo divino, e imponerse a ellas, el hombre que se deifica, que se hace dios-
historia, oculta lo auténticamente divino que hay en él, lo que habita silencioso en su
interior, en lo mas interior de si mismo, como decia san Agustin.

El anhelo de deificacion, de transformarse el hombre en lo divino, es el mas fuerte
y el mas imposible de los deseos humanos; ha estado siempre presente en el hombre.
Ahora bien, este deseo es tan intenso porque el hombre no ha dejado de saberse un
“‘indigente” que ha de solicitar y mendigar la proximidad de Dios y la satisfaccion para

8 M. Zambrano, E/ hombre y lo divino, o.c., p. 73.

9 Zambrano distingue el pensamiento de Aristételes de las creencias de los pitagoricos. Segun el pri-
mero -el fildsofo- lo sagrado ha de entenderse racionalmente y en sentido univoco, en subordinacién al Jogos.
Por el contrario, para los pitagoricos -matematicos y musicos- lo sagrado ha de ser respetado en su diversi-
dad, numerado y cantado en vez de sometido a la inteleccién humana. Aristételes privilegia la luz y el espa-
cio, pero hay otro modo de acercarse a lo sagrado, el pitagorico: dejando que lo sagrado hable en el tiempo.
De ahi que sefiale Zambrano “la imposibilidad radical del pitagorismo de constituirse en filosofia”, en ib., p.
88.

b, p. 114.
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su vida, el contentamiento del hombre, como dice Maria Zambrano. “Rey-mendigo”
llama Zambrano a este hombre que, mendicante de plenitud divina, rechaza ser
Unicamente “rey” auto-investido por su propio pensamiento y, por el contrario, se deja
revestir de un poder extrahumano para saciar su deseo mas acuciante. Segun constata
Zambrano,

“algo en la condicién humana se resiste a esta luz del pensamiento, algo
pasivamente resiste a esa actualidad de la inteligencia: la desnudez de existir, la esperanza
irrefrenable (...) la esperanza mas inconfesable de todas las que mueven el corazén del
hombre quedaba sin respuesta; la esperanza entre todas, ser visto, ser amado: mover a
Dios™".

E! hombre siente que su indigencia supera todo intento por autoproclamar su
realeza, pues en el fondo de su existencia se sabe religado a un poder superior, al
“poder de lo real”, como dice Zubiri. La esperanza de ser visto y ser amado radica en
una experiencia “que no es consecutiva al ser del hombre, sino que es una experiencia
en la que a una se constituye el hombre como tal”'2. Asi pues, no ha de constituirse a
si mismo, sino dejarse constituir por una experiencia fontanal. Esta experiencia es la que
denomina Zubiri “experiencia de Dios”, porque no es que el hombre tenga experiencia
de Dios sino que el hombre es experiencia de Dios, experimentacién de lo absoluto
constituyente de su relativo personal. La realidad de Dios -dice Zubiri- es absolutamente
absoluta, pero esta intimamente unida a la realidad personal y humana que, debido a
la religacién a su fundamento, a su fuente, es realidad relativamente absoluta.

“La realidad es esencialmente un dar-de-si. Dios da-de-si y no puede no dar’.
Dios es el fondo del que emerge toda la realidad, y la realidad humana en especial. Por
eso Zubiri dice que Dios es “trascendencia en las cosas”, ya que esta presente en su
fondo a modo de fuente. El caracter fontanal de Dios es basicamente el de ser
“donacion”: ese movimiento de Dios hacia el hombre que, como deciamos, es la forma
de la esperanza. El hecho de que el hombre espere mover a Dios implica que Dios
puede moverse hacia el hombre, darse a él. El amor es la dindmica de este movimiento.
Dios ama al hombre dandose hacia él, y ésta es la esperanza del corazén humano:
mover las entrafas del Dios —el eterno e inmovil ser para el pensamiento— que se hace
tierno y movido hacia el ser humano. Como dice Zubiri, el hombre esta implicado en
Dios y Dios esta complicado con el hombre.

Es en la plenitud de la propia vida donde el hombre descubre su religacion a la
divinidad, como expetriencia de una vida relativamente absolutizada por la donacién
absolutamente absoluta que Dios realiza sobre ella. La religion es la plasmacion de esta

"o b, p. 124-125,
2 X. Zubiri, o.c., p. 317.
3 b, p. 312,
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religacion. Zubiri distinguira entonces la religion —o religacion— de lo sagrado. “Todo lo
religioso es ciertamente sagrado; pero es sagrado por ser religioso, no es religioso por
ser sagrado”. Esto es, la relacion con la divinidad es mas fundamental que la
consideracién misma de la divinidad, incluso en la forma originaria de darse, en la que
—como Zambrano explica— consiste lo sagrado. Como deciamos al principio, la filialidad
zambraniana se podra equiparar con esta religacion de Zubiri que, si bien no es lo mas
primitivo de la relacién del hombre con lo divino segun Maria Zambrano —pues lo mas
originario seria el delirio que antecede a lo sagrado— es, sin embargo, su mayor
fundamento.

2. La compleja esperanza y la simple bienaventuranza

La filosofia de Maria Zambrano es una “filosofia de crisis y, a pesar de la
desolacion de la cual arranca su pensamiento, es también filosofia de esperanza™®. En
efecto, el pensar de Maria Zambrano se despliega desde la situacién de crisis de su
tiempo histérico y de su vida personal: la guerra civil y el exilio marcaron la historia de
su vida. Pero la esperanza se despliega asi mismo, como forma basica de la
trascendencia del ser humano que, a diferencia de la historia, no puede ser racional o
hacerse racionalizable. En el corazédn se halla el sentimiento de la vida y la raiz de la
esperanza, méas alla de toda pretension por racionalizar la existencia. Se trata de una
esperanza en la propia vida, que vence la tragedia en que consiste la historia, de modo
que los hechos pueden adquirir, gracias a la esperanza humana, un sentido'®, mas
propiamente humano y mas profundamente sagrado, mas irracional por tanto:
trascendencia de la vida.

La filosoffa de Maria Zambrano puede dividirse en tres fases, como ires fueron
las formas en que comprendid la compleja esperanza humanay, con ella, la complejidad
de lo humano del hombre. Ana Bundgard ha descrito estas fases como:

“1) filosofia de critica a la crisis,

2) filosofia de la esperanza o nueva filosofia racional-poética y

3) filosofia mistica como expresién de la esperanza a nivel personal.
A cada fase corresponde una especifica forma de esperanza”’.

“ b, p. 380.

s A. Bundgard, Mas all4 de la filosofia. Sobre el pensamiento filoséfico-mistico de Maria Zambrano,
Trotta, Madrid 2000, p. 38.

6 “Una historia sin esperanza es inenarrable. La esperanza al proporcionar el sentido de la historia,
de toda historia, construye la continuidad en la vida”. M. Zambrano, Los bienaventurados, o.c., p. 106.

7 A. Bundgard, o.c., p. 44.
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El referente biografico se impone aqui, como en toda la obra de Zambrano. Ella
fue exiliada, filosofante y mistica, ante la historia critica de su tiempo, los problemas de
la existencia y las Ultimas cuestiones de la vida de la persona. Nuestra autora concibe
la esperanza, por tanto, segln estas tres modulaciones. No se trata de tres tipos de
esperanza humana, sino de tres modos del ser humano en tanto que ser esperanzado.

2.1. La esperanza del ser exiliado

La historia absoluta —la vida que deviene convertida en razén inmutable— es el
exilio del hombre: fondo oscuro que sustituye al fondo sagrado; una nueva oscuridad
tambien llena que, esta vez, no da opcién la revelacién de la luz de la esperanza, y que
hace al hombre insensible ante todo lo que acontece. Zambrano conoce bien la
experiencia del exilio, de la falta de patria, hogar y refugio, donde es tan dificil mantener
la esperanza, porque el exiliado esta tentado de ceder ante el peso de la historia
—perdiendo la capacidad para sofiar— o ante la ilusién del futuro ~olvidando el contacto
con la realidad—; esquivar, en uno u otro caso, los requerimientos del presente.

El exiliado esta seco, tanto para llorar como para esperar; no suefia de verdad sino que
solamente proyecta ilusiones aparentemente reales. Se ha quedado sin esperanza y, por
tanto, también sin desesperacion; sélo le queda su desamparo y la quietud de la espera
vacia. En la inmensidad del exilio, sin embargo, de pronto se percibe alentar “lo que no
llego al vacio —dice Zambrano, que— enuncia un /ncipit vita nuova (...) El exilio es el
lugar privilegiado para que la Patria se descubra, para que ella misma se descubra
cuando ya el exiliado ha dejado de buscarla™®. El exiliado es asi el creyente, que ve
renacer la esperanza porque ha esperado aunque sea en el vacio, porque ha aguardado
en el desamparo la revelacion.

2.2. La esperanza del ser filosofante

Una segunda forma de la esperanza humana es la del fildsofo 0, mas bien, la del
hombre —0 mujer: Maria Zambrano- filosofante. La esperanza del hombre filosofante
no es ya la hallada en el exilio sino la prometida: la esperanza de la promesa, la promesa
con contenido: lo Uno y la unidad. “Una tal promesa no puede despertarse —dice
Zambrano— mas que en la juntura de los dos polos que presiden, a veces hasta
desgarrarlo, al ser humano: la inteligencia y el corazén”®. La conexién de estos dos

'® M. Zambrano, Los bienaventurados, o.c., p. 43.

9 Como dice la propia Zambrano, el filésofo no se caracteriza por detentar una actitud filoséfica mas
que otros sino por haberla mantenido, sustentado y formalizado. Cf. /b., p. 86.

2 Ib., p. 47.
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polos, que ve nacer la esperanza, es la “inteligencia sentiente”, como definicion del
hombre, tal y como dice Zubiri. El inteligiry el sentirhumanos no son dos actos distintos
sino “dos momentos de un solo acto de aprehension sentiente de lo real”2'.

Es preciso que el sujeto se desposea de si, de su ser sujeto meramente racional, para
escuchar la revelaciéon de una presencia no pensada sino sentida, de una armonia
diferente a la que produce él, que no es sino la auténtica unidad. Esta promesa de
unidad rebasa los limites de la inteligencia o el conocimiento del hombre. Se plantea en
un plano més radical de la realidad, mas originario y mas sagrado. Conecta asi con un
fondo, también en este caso —como en la esperanza del exiliado— de trascendencia,
pues a modo de dimension trascendente de la vida humana es como hay que entender,
segun Maria Zambrano, la esperanza.

2.3. La esperanza del ser mistico

Como constata Ana Bundgard, “en la tercera fase de la biografia intelectual de
nuestra autora, su pensamiento deja de ser filosofia poética para adquirir las notas de
un pensar originario de caracter mistico, hermético, pues no es ya pensamiento filosofico
sino transcripcidn de una experiencia mistica de revelacion”?. Asi también, la vision del
hombre y de su esperanza adquiere un nuevo significado, transida por un sentido
mistico de la vida. El hombre exiliado y filosofante es también —y no de forma
excluyente— mistico.

El modelo de hombre mistico, para Maria Zambrano, es San Juan de la Cruz:
“impio de corazén que no se conformd con serlo porque si, por ventura™. Es limpio de
corazon el mistico porque sus entranas se hacen transparentes por el amor que le
inunda, como aguas cristalinas en las que se ve el fondo de la corriente, el lecho del
fondo de la existencia. La revelacion ya no se da en el desamparo del exilio o en la
promesa trascendente; en el caso del mistico la revelacion es en el corazon, alli es
donde se realiza la unidad y la unién: “La mistica es algo que sucede dentro del alma,
dentro de lo natural que hay en un hombre en virtud de algo no natural™. La
trascendencia lo es “en” —no sobre o en oposicién a— lo humano, en lo mas humano del
hombre —como dice Zubiri—, y esta certeza se manifiesta de una forma grandiosa en el
mistico. La esperanza conlleva “la destruccion de si mismo, para que en este desierto,

2t A. Bundgard, o.c., p. 52.

2 |b., pp. 42-43.

22 M. Zambrano, Los bienaventurados, o.c., p. 72.

24 M. Zambrano, “San Juan de la Cruz (De la «<noche oscura» a la mas clara mistica)”, en Senderos,
Anthropos, Barcelona 1986, p. 187.
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en este vacio, venga a habitar por entero otro; (el mistico) ha puesto en suspenso su
propia existencia para que este otro se resuelva a existir en él"®.

Hemos llegado, en una tercera caracterizacién zambraniana de lo humano
_desde la misma biografia de Maria Zambrano— a la esperanza mas trascendente y
més sagrada, que habita en lo mas profundo de las entrafias de los hombres: la union
con la divinidad. Esta esperanza se asemeja en su contenido al anhelo arraigado en el
hombre: ser dios, divinizarse o deificarse, pero se distingue de él precisamente en no
ser un deseo sino el objeto de esperanza: trascendente, por lo tanto. Los
bienaventurados son almas que no viven de este deseo sino de esta esperanza; almas
como la de San Juan de la Cruz, que tocan a la divinidad y vuelan libres hasta darle
alcance:

“Por una extrafia manera,

mil vuelos pasé de un vuelo,
porque esperanza del cielo
tanto alcanza cuanto espera,
esperé solo este lance,

y en espera no fui falto,

pues fui tan alto, tan alto,
que le di a la caza alcance™®.

El amor propulsa un vuelo trascendente del ser humano; impulsa su esperanza
en la promesa originaria de habitar en Dios, de ser bienaventurado: “El Paraiso, la vida
feliz es asi y no puede ser sino la vida de una perfecta filialidad de la criatura que vive
y respira sin discontinuidad en la gloria del Padre™, porque a él esta intimamente unido,
fundamentalmente religado. La simplicidad —del simplemente hijo del Padre y del
simplemente religado a Dios— define al bienaventurado, que ya no solo el complejo
«hombre en esperanza» sino el simple «hombre en bienaventuranza», en el que la
simplicidad de la esperaza del mistico ha recalado.

Como muestra el mistico, el hombre puede realizar su identidad mas alla de su
ser, en un mas alla innombrable —sagrado— o en aquel que tiene nombre: Dios. El
hombre puede identificarse asi con el Uno al que tiende inconscientemente, al invisible
que le permite ver. En ello consiste, como hemos dicho, su ultima esperanza. “Se ve
_dice Zambrano— cuanto mas cerca de ser idéntico se esté, cuanto mas lograda sea la
unidad del que mira. Ven claramente los «simples». Ver, de verdad, deben poder sbélo

% |p., p. 190.

2 San Juan de la Cruz, “Otras coplas al mismo invento”, en Obras escogidas, Espasa-Calpe, Ma-
drid 1959*, p. 36.

27\, Zambrano, El hombre y lo divino, o.c., p. 290.
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los &ngeles™®. Pero los bienaventurados son seres de este mundo que también ven
porque han sido “tomados por la simplicidad”. Son seres intangibles porque son seres
identicos a si mismos, sin contradiccion en si: “apenas se le discierne al bienaventurado,
en verdad nunca puede ser discernido por humano intelecto”®: el bienaventurado no es
por ello conceptualizable ni perceptible, a no ser que se participe de su simplicidad.

Esto no quiere decir que los bienaventurados no padezcan, sino todo lo contrario:
son los seres mas “pacientes”, de hecho sélo se les puede percibir desde la “hondura
de la desdicha”, de la desdicha que cuestiona al ser mismo y que deja sin ningln asidero
a ese ser del hombre. Los bienaventurados son seres desposeidos, que “estan como
alojados en el orden divino que abraza sin tocarlas todas las cosas y todos Ios seres™®,

“Solo la simplicidad puede dar cuenta, sélo la simplicidad del santo simple y adn
antes y siempre y sobre todo la simplicidad dada por el Maestro divino-humano, divino en
su humana pasidén sin desdecirse aun en su célera. La simplicidad Unica del
bienaventurado. Simplicidad que lo aleja de nosotros, que tan complejos hemos llegado a
sert,

Los bienaventurados son los seres unidos, inmediatos a la vida, a una simple y
sola vida. La simplicidad es la sefia y signo de la bienaventuranza. Los bienaventurados
son los que se han perdido, han salido del ciclo de las fatigas y las complicaciones de
la existencia, los que entonces se han encontrado con la vida toda, con la vida entera,
con “el gozo de la vida y su canto”2. Pero esta vida completa no supone éxtasis estatico,
la bienaventuranza no se contempla a si misma: es en realidad ciega para si porque es
clarividencia para la vida, en la que espera hallar siempre aun més vida.

“Feliz del todo seria, bienaventurado, —dice Zambrano— el que supiera conducir en
la caverna, en sus entrafas, el suelo de la humana historia sin enunciar siquiera el
decalogo de la felicidad, sin insinuar siquiera el logos de la felicidad”.

Entonces, la felicidad no seria la respuesta a una busqueda, sino una bendicién, la
simple satisfaccion de la esperanza, de lo que se espera: simplemente la satisfaccion
divina de los hombres bienaventurados.

% b, p.175.

# M. Zambrano, Los bienaventurados, o.c., p. 65.
% b, p. 69.

8 Ib., p.15.

%2 b, p.26.

B b, p. 96.
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De la esperanza a la bienaventuranza

“Es que Dios lo privo de sabiduria
y no lo dot6 de inteligencia,

mas cuando huye batiendo alas,
se rie de! caballo y su jinete™*.

En el quinto y ultimo capitulo de El hombre y lo divino Zambrano hace un profundo
estudio de la historia biblica de Job. En Job Maria Zambrano encuentra la figura del
hombre por antonomasia, pues en tanto que religado al poder de la realidad esta
sometido tanto a los bienes y a las bendiciones como a las desdichas y maldiciones. En
uno y otro caso, el fundamento religante es Dios, que day que arrebata.

Job paso de poseerlo todo a verse desposeido, a no tener nada para si, teniendo
que reconocer entonces su miseria y su condicion indigente y mendicante. Al hacerlo,
Job puede reconocer asimismo gue su propia vida no es de su propiedad y que la
trascendencia se revela en la nada y el vacio de la existencia. La desposesion y el
abandono son las condiciones de posibilidad del trascender humano, que “el sujeto
viviente aparezca a fuer de perdery perderse: desposeyéndose, desposeido. Largo el
camino”®.

Zambrano dice que, en este largo camino, hay un modo de radical esperanza
que “se produce raras veces, individualmente en personas que todo lo han perdido y que
nada en concreto esperan; tal parece que la esperanza se haya convertido en sustancia
de la vida™®. Job se manifiesta como el hombre esperanzado, con la esperanza mas
profunda que puede tenerse: la gue nada espera y que se alimenta de su propia
incertidumbre. Es la esperanza que deja de esperar, que s€ convierte en
bienaventuranza, en simple satisfaccion o cumplimiento. Es la esperanza desesperada
de Job, que encuentra su contento simplemente en Dios.

La metafora de este hombre esperanzado y bienaventurado, de Job, es la de un
pajaro, concretamente un avestruz, que tiene alas —con plumas como las de la cigliefia—
pero no vuela, no puede volar. Job es como este pajaro privado de lo mas propio, de lo
propiamente humano —Como el avestruz privado de su vuelo—: la capacidad de pensar
(sabiduria) y de entender (inteligencia), que han dado forma a la realidad sagrada,
emergiendo asi lo divino en el propio hombre.

El hombre en esperanza es un pajaro gue no puede realmente volar —un
avestruz— pero que supera con el batido de sus alas —las de la esperanza que le impulsa

3 | jbro de Job 39, 17-18.
3 M. Zambrano, Los bienaventurados, o.c., p. 21.
% b, p.98.
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sobre la tierra— a ese otro hombre que se apega a la seguridad y confia en la velocidad
de su corcel. Es un ave privada de todo, también de unas alas con las que surcar los
cielos; no posee alas divinas como las de los angeles. Pero este “exiliado”, “filosofante”
y “mistico” no se detiene mas en un pasado-presente —una estatica historia— sino que
se adelanta hacia el futuro, saliendo de su escondite —en el que ocultaba la cabeza para
no ver—Yy asi superar al hombre que confia en su dominio, en su saber, en su capacidad
para alcanzar lo divino. El ave se rie, bienaventurada. El hombre se alegra de su
buenaventura, sin conquista sino como regalada. E! desgraciado recibe la gracia, le
hace gracia (agraciado y gracioso) y simple-mente se rie. El paso de la esperanza a la
bienaventuranza se produce en esta misma simplicidad de la sonrisa de la Gracia.
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El perdén, manifestacion de la
misericordia divina y fuerza
regeneradora para el hombre

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) Manuel Angel Anton

Sélo Dios habla bien de Dios. Cualquier aproximacion o acercamiento que
hagamos a Dios, siempre tropieza con los propios limites de nuestra finitud y con lo
insondable del misterio de Dios. El mismo Santo Tomas decia que nuestros conceptos
e imagenes expresan mas bien lo que Dios no es que lo que es. Dios no se adapta a
ninguna imagen. Si nosotros podemos y debemos hablar de Dios es porque El mismo,
en su revelacion, se nos ha dado a conocer. Solamente en Jesucristo Dios nos revela
su misterio como misterio de su amor insondable. Dios —nos dice JesUs— es Padre que
tiene entrafias de misericordia.

Pero es importante y necesario desentranar las repercusiones vitales de la fe en
Dios Padre. Creer en Dios no puede dejarnos indiferentes Por eso habra que tener
presente: “Paternidad de Dios-fraternidad; amor misericordioso de Dios-misericordia-
conversion; perdén de Dios-conversion-penitencia’. Comprendidas asi, estas actitudes
pueden renovar la fe en Dios Padre, ademas de invitar a una mayor radicalidad de vida
evangélica, en el sentido de que junto a la palabra anunciada, hay que saber ofrecer
también la palabra vivida y mostrar las consecuencias sociales de la exigencias
evangélicas (cf. CT, 29).

1. DIOS TIENE ENTRANAS DE AMOR MISERICORDIOSO

La experiencia del amor misericordioso de Dios con su pueblo esta ampliamente
reflejada en la Biblia. Del Génesis al Apocalipsis encontramos numerosos textos que nos
hablan de las entrafias de Dios (aspecto materno), que no son sino entrafhas de amor,
de ternura, de misericordiay que reflejan la historia del amory la misericordia entranable
del Padre que se realiza plenamente en Jesus.
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1. Misericordia y fidelidad de Dios en el Antiguo Testamento

En efecto, ya en el AT, se afirman de Dios con igual intensidad la gracia, la justicia,
la fidelidad, la bondad, la ternura, la compasion... La expresion “Dios de la ternura” es,
quizas, una de las designaciones que mejor pone de manifiesto la relacion de Dios con
el hombre, por ser éste el fruto exclusivo de su amor, el destinatario permanente de su
amory el objeto perenne de su espera en amor. La misma liturgia de la Iglesia lo recoge,
en una de las oraciones colectas diciendo: “Oh Dios que manifiestas especialmente tu
poder con el perdén y la misericordia...”, dandonos a entender que Dios se afirma ante
el hombre con el don de la misericordia y el perdén.

La misericordia siempre se traduce en gestos de piedad y compasion, en favores;
por eso, Isaias y los Salmos llaman misericordias a las acciones de Yahveh en favor de
su pueblo. La misericordia precede a la alianza y es su fundamento y su contenido, pero
va mas alla de ésta.

Es una inclinacion amorosa en favor del otro que se plasma en actos de
generosidad y de liberacion que van mas alla de lo previsible; un amor desbordante que
excede los limites de la justicia y es mas fuerte que la traicién y las infidelidades. Su fruto
es el perdon. No en vano, el Israel pecador invoca la misericordia divina constantemente
alo largo de su historia, pues sabe que es lo tnico que puede tender de nuevo el puente
roto entre Dios y el pueblo a causa del pecado." Esta experiencia tanto social y
comunitaria como personal e interior, marco las grandes etapas de la historia de la
salvacion. (cf. DM, 4).2

2. Misericordia y fidelidad de Dios revelada en Jesucristo

Cristo confiere un significado definitivo a toda la tradicion veterotestamentaria de
la misericordia divina. No sélo habla de ella y la explica usando semejanzas y parabolas;
ante todo E/ mismo la encarna y la personifica. EI mismo es, en cierto sentido, la
misericordia (cf. DM,2). Mediante sus hechos y palabras, particularmente en su muerte
en la cruz y en la resurreccion, Dios se hace concretamente “visible” como Padre “rico

! La misericordia de Yahveh se caracteriza por ser duradera y fiel. La fidelidad indica permanencia,
estabilidad, caracter definitivo e irrevocable. Es por tanto una misericordia indefectible, en que se puede con-
fiar. Por parte de Dios indica la fidelidad a si mismo, a su designio salvifico, a su promesa y a su alianza, que
le hara una y otra vez restablecerla perdonando al pueblo sus pecados: “no lo hago por vosotros, casa de Is-
rael, sino mas bien por el honor de mi nombre” (Ez 36,22).

2 “El nombre divino “Yo soy” o “El es” expresa la fidelidad de Dios que, a pesar de la infidelidad del
pecado de los hombres y del castigo que merece, “mantiene su amor por mil generaciones” (Ex 34,7). Dios
revela que es “rico en misericordia” (Ef 2,4)” (CCE 221).
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en misericordia” (Ef 2,4), especialmente cercano al hombre cuando sufre y esta
amenazado en el nticleo mismo de sus existencia y su dignidad.

Jesls hace de la misma misericordia uno de los temas fundamentales de su
predicacién. Afirma la primacia del amor y del perdén sobre todas las ofrendas y los
sacrificios prescritos por la ley (Os 6,6; Mt 9,13). Hay que hacer el bien a todos e incluso
amar a los enemigos, a semejanza del Altisimo, que es bueno con los desgraciados. El
ideal del discipulo es aquél que practica la misericordia y se conmueve, como el buen
samaritano (Lc 10,30) o el Padre de la pardbola del Hijo prédigo (Lc 15,11). JesUs
advierte que el juicio final recaera sobre las obras de misericordia y bondad con el
préjimo mas necesitado, con el que se identifica (Mt 25,31-46). Seremos juzgados con
la medida de nuestra misericordia y nuestro perdén (Mt 18,32).

Es imprescindible conocer a Jesucristo para poder conocer al Padre. Por eso,
entrar en la comprension de Jesucristo como aquel que se conmueve profunda y
totalmente ante el sufrimiento del ser humano, como aquel que muestra entrafias de
ternura con el despojado, es camino a recorrer para acercarnos a la figura del Padre.
Las entrafias de Dios mismo hechas transparencia en Jesls son amor efectivo con el
hermano solo y desamparado. Son gestos de reconciliacién y perddn sin limites que
llegan a su culminacion en el misterio pascual. Son buena noticia para hoy y un motivo
para seguir esperando.

Il. LA EXPERIENCIA CRISTIANA DEL PERDON

Desde la perspectiva cristiana, la experiencia del perdén alude basicamente a
dos momentos que conforman, asimismo, el alcance de su significado. Perdonar es,
primeramente un don: El hecho del perdén nos revela a Dios como acontecimiento de
misericordia. Pero perdonar comporta, ademas, una tarea: los gestos de perdon se
actualizan y concretan en la Iglesia como testigo de perdédn y servidora de reconciliacion.

1. La experiencia del don: el perdon como acontecimiento de misericordia

El himno soteriolégico que abre la carta a los Efesios destaca la magnificencia de Dios,
que en Jesus y por él, nos otorga el perdén de los pecados. Eso mismo se convierte en
un signo: en este don se desvela la singularidad de Dios (cf. Ef 1,7ss). Si la gratuidad
en general constituye uno de los rasgos que nos ponen de manifiesto lo sorprendente
de Dios, la misericordia en particular nos lo hace cercano y accesible. Dios no sélo es
gratuito, sino que, al perdonar, se regala como misericordia.
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1.1. 8dlo Dios puede perdonar

De acuerdo con el dato revelado, Dios es siempre protagonista del perdon. Es
mas, tener misericordia es lo propio de Dios, su prerrogativa inconfundible. Dios ejerce
su presencia entre los hombres perdonando. Tanto en el judaismo como en el
cristianismo primitivo, la experiencia de fe en Dios aparece estrechamente vinculada a
la experiencia de perdon. Dos textos de la Iglesia primitiva nos proporcionan al respecto
una informacién elocuente:

La curacion del paralitico (Lc 5,17-26 y par.). La tradicion de Lc, mas extensa en
este relato, resulta casi demostrativa. A la afirmacion de la tesis: en Jests de Nazaret
se cumple el “afio de gracia del Sefior” (Lc 4,19), sigue la exposicion de hechos que la
prueban; entre ellos, este episodio enmarcado en la confrontacion critica con los fariseos
y doctores de la ley. Constatando su escandalo —“¢quién es éste que se atreve a insultar
a Dios? ¢ Quién puede perdonar pecados sino sélo Dios?” (Lc 5,21; Mc 2,7)—, la tradicion
cristiana reafirma la misma creencia: todo acontecimiento de perdon es un hecho de
misericordia que remite indefectiblemente a Dios. Solo que —y aqui marca su distancia
frente al judaismo— en Jesus se hace realidad presente el acontecimiento de Dios.

El padrenuestro (Lc 11,1-4; Mt 6,9-15). La tradicion de Lc, aqui mas genuina en
su forma redaccional,® sitia este esquema de oracién en el contexto de una toma de
conciencia, por la que el grupo mas proximo a JesuUs deja constancia de su propia
identidad frente a otros grupos intrajudios coetaneos —por ejemplo, el formado en torno
al Bautista (Lc 11,1)-. La nueva comunidad creyente ora al estilo de JesUs; con Jesus
se atreve a tutear a Dios como Abba. Al abrirse a El en un espontaneo recuento de
prioridades y menesteres, le reconoce como misericordiosamente condonador:
“perddnanos nuestros pecados, pues también nosotros perdonamos a todo el que nos
debe” (Lc 11,4; Mt 6,12).% La experiencia cristiana de que Dios ejerce la misericordia
del perdén adquiere aqui un nuevo elemento diferenciador: el don del perddn que
recibimos de Dios viene condicionado por nuestra eficaz disponibilidad a repartir también
nosotros perdén.

1.2. En Jesus acontece la misericordia de Dios

Todo el pensamiento neotestamentario puede ser considerado como un continuo
intento de explicacién del acontecimiento de Dios en Jesus de Nazaret. Distintos

3 En el texto de Mt 6,7-15 llama la atencién no sélo sus modificaciones teolégico-redaccionales,
sino su excepcional ubicacién: dentro del conglomerado fundamental del Sermdn del Monte (Mt 5-7), pero
como un inciso adicional en el conjunto de précticas piadosas —limosna, oracién, ayuno— (Mt 6,1-18).

4 La pertenencia de este /ogion a la tradicion Q le confiere especial relevancia.
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lenguajes, distintas claves, distintos supuestos, distintas aplicaciones, pero siempre la
misma constante de fondo: la misericordia de Dios adquiere rostro humano en Jesus.
Consiguientemente, la experiencia cristiana del perddn no puede menos de quedar
marcada de significacién cristologica. Apuntamos esquematicamente a tres
determinantes de esta significacion:

a) Jesus asume el protagonismo reservado a Dios. Perdonar es competencia
exclusiva de Dios; pero sucede algo insdlito: afirmando rotundamente este
dato, el NTy la tradicion cristiana no dudan en presentar a Jestis como el gran
perdonador y en consignar, una y otra vez, que Jesus personaliza y hace
presente esta prerrogativa divina. Ya hemos reseiado como constata el
escandalo del judaismo cuando Jesus declara al paralitico: “tus pecados te
son perdonados” (Lc 5,20). No se trata de una pretension aislada, sino de un
gesto reiterado; por ejemplo: en el caso de Levi (Lc 5,32), de Zaqueo (Ic 19,10)
o0, de una manera especial e intencionadamente ostensiva, en el caso de la
mujer pecadora (Lc 7,36). En JesUs se presencializa toda la misericordia de
Dios. La ultima clave de su importancia viene a resumirse en esta
constatacion: incluso en algo tan privativo de Dios como es el perdonar, JesUs
se manifiesta como Dios.

b) Jestis desencadena la dinamica del proceso de conversion. La experiencia
del perdén es una experiencia revulsiva. Cuando Jesus perdona, no se limita
a ejercer un acto externo de condonacion: la persona que vive la experiencia
del perdén se introduce en el proceso de reajuste que supone la conversion;
Jests moviliza la persona; suscita en ella un retorno a la autenticidad en el
universo relacional del hombre. Es decir:

- Cuando Jesus perdona estimula todos los resortes de la persona a los que
ha alcanzado el pecado y ahora alcanza el perdon (cf. Rom 5,20): conciencia
y sentimientos, mente y corazon, la esfera de las intencionalidades vy el
mundo de las proyecciones practicas;

- Cuando JesUs perdona, el proceso de conversién que revulsiona a la
persona conlleva especialmente una recomposicion de todo el entramado de
relaciones en que se realiza el hombre: consigo mismo, con los demas, con
el mundo y con Dios;

- Cuando JesUs perdona dinamiza al hombre de tal modo que le impulsa a
salir de si mismo. La conversion comienza por la interioridad de la persona;
pero en vez de dejarla enclaustrada, la proyecta hacia fuera. Reconstruye el
mundo de la subjetividad; pero en vez de clausurarla sobre si misma, la abre
a los demas, a la accién, al compromiso. El arrepentimiento, que define la
actitud del hombre ante Dios, no se reduce a una mera disposicion
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individual, sino que reviste un alcance social; con una doble connotacion:
en el sentido de que para Dios no cuentan los prejuicios de encasillamiento
social de las personas y en el sentido de que la conversion conlleva
modificaciones del propio comportamiento a nivel de praxis social (cf. Lc
10,25; 15,11;19,1).°

c) Jesls apuesta por una nueva légica interrelacional. El campo de apreciaciones

en el que El se mueve desbarata los presupuestos de la légica normal en las
relaciones humanas. Muchas veces resulta desconcertante. Desde este punto
de vista se esclarece en parte el hecho frecuentemente registrado por la
tradicion: no es comprendido. Y es que la légica que regula las relaciones
entre los hombres se rige por la ley del mas fuerte o, en el mejor de los casos,
por la ley de la reciprocidad, de la equivalencia, como norma de justicia. Jesus,
en cambio, se guia por su légica de superabundancia. Con ello pone de relieve
que su modo de ser justo —como el de Dios— consiste en la misericordia. Esta
praxis se evidencia de manera clara en la contundente réplica de la ley del
talion (Ex 21,23ss; Lv 24,18ss; Dt 19,21), (cf. Mt 5,39ss; cf. Lc 6,29ss). Jesus
apuesta por una ldgica de superabundancia, por la légica propia de Dios. En
ella, los moviles de la reaccion instintiva quedan desbancados; hasta los
mismos principios de comportamiento dictados a impulsos de la razén se ven
desbordados. A la venganza oponen el perddn; a la reclamacion de derechos,
la postura de reconciliacion mas alla de cualquier frontera.

2. La experiencia de la tarea: perdonar en el nombre y al estilo de Jesus

La experiencia cristiana del perdén no se agota en la vivencia de su gratuidad.

Perdonar no es sélo un don recibido, sino a la vez una tarea. En el fondo se trata de
traducir la experiencia prioritariamente pasiva del “ser perdonado” como vivencia a la
experiencia primodialmente activa de la “praxis del perdon” como tarea. Esta experiencia
del perddn como tarea constituye la virtud cristiana del perdon.

2.1. La virtud cristiana del perdén como principio regenerador

La experiencia del perddn puede ser desdoblada en dos niveles complementarios

de realizacién: por una parte, el don recibido se hace tarea hacia el interior de la persona
creyente, que se configura al modo de ser de Dios en Cristo; siendo misericordioso, el

Cf. SCHOTTROFF, L- STEGEMANN, W.: Jesus de Nazaret, esperanza de los pobres, Salamanca,

1981, pp. 69ss.
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cristiano viene a ser nueva criatura a imagen y semejanza de Dios, que es misericordia;
en este sentido, el cristiano —la Iglesia— viene a ser testigo del perdon, lugar vivo de la
actualizaciéon de la misericordia. Pero, ademas, el don recibido se hace tarea hacia las
demas personas; la novedad interior se dinamiza hacia fuera y configura, a su vez, la
modalidad del comportamiento de cara a los otros; en este sentido, el cristiano —la
Iglesia— viene a ser servidor de la reconciliacion, signo viviente y eficiente del perdonar
al estilo y en nombre de Jesus.

El perddn, como experiencia cristiana, introduce al hombre en un proceso de la
fe, en el que el don y la respuesta se entrecruzan. Ser perdonados por Dios,
perdonarnos a nosotros mismos, perdonar a los demas vienen a expresar distintos
momentos del mismo y tnico movimiento de reconciliacién por el que sabemos que, en
cristiano, sélo podemos dar perdon si —o porque— lo hemos recibido (Lc 11,4; Mt 18,21-
35).

La virtud cristiana del perdon tiene, pues, una finalidad decisivamente
regeneradora; se origina el “hombre nuevo” al estilo de Jesus, que, como El y en su
nombre, reparte reconciliacion. Este significado regenerador del perddn se entiende
desde la “nueva creatura” que renace del mismo y se orienta a la “nueva creacion” que
la reconciliacion desencadena.

La nueva criatura al estilo de JesUs se configura como tal desde la apertura a la
misericordia de Dios, lo que conlleva el descubrimiento y la realizacion de la
benevolencia y la beneficencia en las interrelaciones humanas, como una forma de
nueva “cultura del amor” (Pablo VI); por este espiritu de misericordia el mundo viene a
ser mas humano que por el espiritu de estricta justicia, por el que nos colocamos frente
a los demas solo desde el punto de vista de nuestros derechos (Juan Pablo Il).

Asi, el hombre nuevo esta en condiciones de impulsar la nueva creacion: de la
misma fuente de misericordia nacen la disponibilidad y el empefio cristianos por la
reconciliacién consigo mismo y con los demas, a nivel individual o grupal y a nivel social
o internacional: desde de ella se acrecientan la alegria por hacer el bien y la renuncia a
servirse del mal o hacer el juego a sus fuerzas y a las de la destruccion; dar vigencia
cristiana a este espiritu de misericordia como necesaria expresion social de la virtud del
perdén podria tener en el momento actual internacional aplicaciones tan urgentes como
errradicacion de todo tipo de violencia y la solucion generosa al escalofriante problema
del endeudamiento creciente de los paises del Tercer Mundo.

En el fondo, la virtud cristiana del perdon deja entrever los supuestos de una
antropologia que contempla al hombre desde un realismo optimista.

Perdonar —tanto dar perdén como recibirlo— supone el realismo de la fragilidad
humana; el hombre es débil por dentro y por fuera. Perdonar es, ademas, humanamente
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dificil. La virtud cristiana del perddn, desde la fe, posibilita la aceptacion de si mismo
como se es y con todo lo que se es, porque Dios nos acepta como somos y con todo lo
que somos. Reconciliado consigo mismo, el hombre puede reconciliar, puede dar y
recibir perdén; es decir, la virtud cristiana del perdén posibilita igualmente la aceptacion
del otro como es y con todo lo que es, porque también Dios lo acepta asi.

Perdonar supone el optimismo de la grandeza humana; mas alla de su fragilidad,
el hombre que perdona o acepta perdon se encuentra con lo mejor de si mismo; afirma
que en él “hay siempre mas cosas dignas de admiracion que de desprecio”. La virtud
cristiana del perdén conlleva asimismo la dignificacion de la relacion con el otro a grado
sumo, hasta el punto de transformar el odio en amor y al enemigo en hermano.

Una justa apreciacion de la virtud del perdon no legitima en modo alguno el
fortalecimiento de la conciencia de culpabilidad o la reactivacion del sentimiento de
pecado. Esta seria, acaso, la peor conclusién final de todas las posibles y, desde luego,
una de las que de ninguna manera estamos dispuestos a justificar. Lo verdaderamente
cristiano no consiste en poner de relieve el pecado, sino la gracia, la liberacion, la
misericordia (cf. 1Jn 3,20). Una espiritualidad obsesionada por el pecado o simplemente
dominada por su sentimiento, dificilmente eludira el miedo y la angustia, recayendo,
como contrapartida, en el imperativo psicoldgico de la compensacion y el rendimiento;
se trata de una espiritualidad negativa desarrollada a expensas de una lectura unilateral
y pesimista del evangelio, del que no acierta a salvaguardar su distintivo esencial de
“buena noticia”. Por el contrario, la virtud cristiana del perdén, reconociendo el pecado,
lo supera; fortalece la conciencia de liberacién y reactiva el sentimiento de confianza en
un Dios misericordioso que llena de gozo y llama la responsabilidad.

De todo lo dicho podemos deducir que la virtud cristiana del perddn consiste en
la experiencia gozosa y configuradora de saberse perdonado, y en la praxis consiguiente
de atreverse a perdonar al estilo y en nombre de Jesus.

2.2. El amor al enemigo como forma suprema del perdon

Dentro de la praxis de la virtud cristiana del perdén aparece, como algo inédito e
inaudito, no sdlo el perddn sino incluso el amor a los enemigos. Amar al enemigo
representa, sin lugar a dudas, una manifestacion limite de este modo de perdonar;
representa, por lo mismo, uno de los campos de aplicacién mas idéneos para medir el
alcance y significado de las potencialidades de la virtud cristiana del perddn.
Intentaremos aclarar algunas de estas potencialidades:

La praxis del amor como respuesta a quienes nos son adversos (Mt 5,43-47).
Segun la tradicion escrita que recoge Mt 5,44ss, JesUs desdice la tendencia del rencor
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al enemigo y sobrepasa el precepto mismo de amor al préjimo en Lv 19,18. Afirma:
“Pero yo os digo: amad a vuestros enemigos y rezad por vuestros perseguidores...” Esta
exigencia tiene como contenido la culminacién de todo un programa en el modo de
relacién con el otro que incluye los casos conflictivos; confirma la légica de la
superabundancia instaurada por Jesus; y reestructura hasta la misma escala de valores
en el orden antropoldgico, ético y social.

Amenazados, indefensos, perseguidos por los adversarios (por los gue rechazan
el mensaje de Jesus), los cristianos optan por un estilo de vida que se caracteriza por
la no violencia (Mt 5,39s Q: “no hagais frente al que os hace mal”). Siguiendo el mensaje
de Jesus y en clara continuidad con la tradicidn primitiva, su praxis de amor se orienta
directa y positivamente hacia aquellos que la rechazan. Desde la experiencia negativa
concreta de hostilidad y persecucion con que son tratados responden con amor a estos
enemigos concretos, con lo que el significado del perdén no queda difuminado en un
enunciado abstracto ni reducido a circunstancias excepcionales y casi imposibles de la
existencia; se erige mas bien en el “denominador comun, la clave de toda la conducta
y del mensaje de los seguidores de Jesus”.®

La experiencia de Dios como Padre (Mt 5,48), al que le es propio practicar la
misericordia, esta en el fondo y da sentido a esta praxis cristiana, que como tal
constituye una réplica coherente: como el Padre, también el cristiano quiere la salvacion
de todos, incluso para los malos, los injustos, los enemigos.

La praxis del amor como condonacién de deudas (Lc 6,27-36). El contexto que
encuadra la presentacion del amor a los enemigos en Lc no refleja ya la situacion
historica de Jesus, ni siquiera —como Mt 5,44ss— la de la fuente de los logia. Presupone,
mas bien, una comunidad cristiana posterior integrada por gentes provenientes del
judaismo y del paganismo. Se trata de un grupo de cristianos que, en su mayoria, cabe
calificar como socialmente de buena posicién, econdmicamente desahogados,
moralmente bien reputados. Precisamente por esto no son bien vistos, son maldecidos
y hasta “odiados” por la minoria de los socialmente de humilde condicidn,
econdémicamente menesterosos, moralmente poco estimados por el grupo mayoritario.

Obviamente, el amor a los enemigos adquiere en este contexto resonancias muy
especificas. Oimos: “A vosotros que me escuchais os digo: amad a vuestros enemigos,
haced el bien a los que os odian...” (Lc 6,27s). Aqui el enunciado general se hace
exhortacion concreta con un sentido modificado y un alcance diferente respecto a Mt
5,44s. Los destinatarios de Mt en este caso son cristianos indefensos, amenazados,

® Ibid. O.c,, 119 y 125. “A nuestro juicio, este programa de existencia que se traza el grupo de los
mensajeros de Jesus no tiene parangdn dentro de la sociologia en general ni de la sociologia de la religion
en particular”.
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perseguidos; los de Lc son cristianos bien situados, pudientes, selectos. Los “enemigos”
para Mt son los perseguidores que rechazan el mensaje de Jesus; para Lc, en cambio,
son hermanos en la fe, cristianos que por su condicion econdmica —y social, moral—
resultan objeto de desprecio o de enemistad a los ojos de la mayoria; es decir, “enemigo”
significa aqui tanto como “deudor” (que por lo mismo es carente de estima social y de
aprecio moral), con o que el factor economico cobra importancia decisiva, hasta el
extremo de condicionar e incluir los factores social y moral. Consiguientemente, mientras
en Mateo la praxis del amor a los enemigos equivale a la aceptacién de todos, incluso
de nuestros adversarios, en Lucas equivale a “hacer bien” a practicar la “beneficencia”,
sin esperar recompensa.

El cambio de contexto ha modificado asimismo, €l alcance, el significado y hasta
la perspectiva de consideracion de la praxis del perddn. Efectivamente, se ha pasado
de una consideracion —en Mt— mas individual del perdén como praxis de
comportamiento en las relaciones humanas a una consideracion —en Lc— de marcada
pretension social, en la que se acentla el caracter condonatorio del perdon (Lc 6,37s:
“no juzguéis”). La interpretacion teoldgica de Lucas nos introducen en una ética social
de “buenas obras” que insta a practicar el perdon de manera socialmente activa y
concreta. Perdonar se corresponde con hacer el bien, y hacer el bien se traduce en
prestar a todo riesgo sin reclamar la devolucién de lo prestado (v.34s), en condonar
deudas (vv.29b.30); el donante perdona renunciando a su derecho legitimo de cobrar o
reclamar lo prestado.”

Nuevamente podemos observar como a un esquema de ética de reciprocidades
se contrapone una ética de gratitud y condonacion (vv. 32s), incluso en el terreno
siempre esquivo y movedizo de lo econdmico. La légica de la superabundancia no deja
otra opcidn al calculo de beneficios que la incalculable recompensa de Dios (v.35). Se
retorna asi al pensamiento clave: perdonar, como exigencia del seguimiento de Jesus,
comporta siempre en el cristiano una manera de conformacién con Dios, cuya expresion
es siempre la misericordia (v. 36: “Sed misericordiosos como vuestro Padre es
misericordioso”).

2.3. Un proyecto utépico: la transformacion de la sociedad desde la praxis del perdén

Hasta aqui hemos considerado la virtud cristiana del perdén al estilo y en nombre
de Jesls —aplicada al caso extremo del amor a los enemigos— en una doble dimension:

7 libidem, o.c., pp. 221ss. Sobre los distintos aspectos de orden exegético en torno a estos pasa-
jes en Mty Lc, cf. particularmente THEISSEN,G.: Estudios de sociologia del Cristianismo primitivo, Sala-
manca, 1985, pp. 103-148; PIPER,J.: “Love your enemies”. Jesus” love command in the sinoptic gospels and
early Christian paraenesis, Cambridge, 1979.
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primero, en el ambito preferente de lo interpersonal; luego, en una segunda instancia,
en sus repercusiones econdmico-socio-morales a nivel de grupos comunitarios
reducidos. Pero cabe un paso mas: en cristiano, perdonar entrafia un proyecto social.
Si siempre es importante afirmar el caracter social de lo cristiano, eso vale
especialmente para la praxis del perdén, tan expuesta al riesgo de la privatizacion.

Desde la sociologia del movimiento de Jesus,? y eludiendo tanto el confinamiento
en la esfera privada como el triunfalismo de cualquier forma de mesianismo politico,
podemos deducir, una especie de proyecto utépico cristiano de transformacion de la
sociedad a partir de los supuestos de la practica del perddn. A este resultado se llega
desde un planteamiento global que diferencia notoriamente el movimiento de Jesus de
otros movimientos renovadores de su tiempo.

Mientras esenios y militantes de la resistencia fomentan el odio al extranjero
ocupante, el movimiento de Jesus formula la exigencia insoslayable de la propia
conversion (Lc 13,3ss); frente a la propuesta de sublevacion contra el enemigo opresor,
el movimiento de Jesus apela fundamentalmente a la renovacion interior como forma
mas eficaz de liberacion y descalifica todo conato de violencia.

Entre las manifestaciones de este ethos pacifista podemos anotar, por ejemplo:
al grupo més cercano a JesUs tiene acceso incluso un publicano, recaudador de
impuestos, y un zelota, miembro de la resistencia (Mc 2,13ss; Mt 10,3; Lc 6,15); se
critica duramente el asesinato de Zacarias, perpetrado por la resistencia (Mt 23,35);
miembros de las tropas extranjeras son acogidos con benevolencia, estimados con
admiracion, tratados con deferencia (Mt 8,5ss; Hch 10,1ss); se prohibe no sélo la
conducta agresiva, sino la defensa contra la agresion (Mt 5,39ss); no sélo los actos
externos, sino incluso la ira interior (Mt 5,21ss).

Desde la perspectiva de estas y otras constataciones se llega facilmente a la
conclusion de que la virtud cristiana del perdén constituye uno de los componente
primarios de ética politica en el cristianismo primitivo. El ethos que se desprende de su
praxis sobrepasa los limites de lo meramente individual o particular para incidir en la
configuracion de la sociedad. Nos hallamos ante un ethos social que, lejos de regirse
por la confrontacion violenta y dar vigencia a la ley del més fuerte, subraya la necesaria
disponibilidad para el perdén y la reconciliacién, la superacién de toda frontera de
prejuicios, el vencimiento de la conducta agresiva y de las tensiones sociales. Es mas,
por el perdodn los impulsos de agresion quedan trastocados en la forma suprema de
misericordia que se llama amor al enemigo; la necesidad de afirmarse a si mismo frente

& Cf. al respecto, por ejemplo, HENGEL, M.: Jesus y la violencia revolucionaria, Salamanca, 1973;
JEREMIAS J.: Jerusalén en tiempos de Jestis, Madrid, 1977; THEISSEN, G.: Sociologia del movimiento de
Jesus, Santander, 1979; IBID., Estudios de sociologia del Cristianismo primitivo.
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al otro, incluso mediante el uso de la fuerza violenta, se transmuta en aquella praxis de
autolibertad capaz de aceptar al otro incluso a costa de si mismo.

Ha surgido un irenismo capaz de transformar los grupos sociales desde una
praxis que s6lo encuentra explicacion en la motivacion cristiana de principios como
perdén y reconciliacion frente a odio y revancha, amor frente a reivindicacion, tolerancia
frente a intransigencia. Indudablemente, el vuelco existencial y social que implica el
paso de la agresion y el miedo que la determina al perdén y la libertad que lo acompaha
no es explicable por mecanismos inherentes a la naturaleza humana. Nos movemos, de
nuevo, en el marco de las referencias ya dichas: una loégica de superabundancia
respaldada por la accién de Dios que, como otros campos de comportamiento humano-
cristiano, también aqui es decisiva para hacer posible lo imposible (Mc 10,27).

lll. LA IGLESIA, LUGAR DE RECONCILIACION

El sentido del perdén asi como los niveles y el modo en que —segun las fuentes
cristianas— acontece dicho perdon, no se verian realmente cumplidos si limitasemos
nuestra consideracion teoldgica al mero recurso a los origenes. Tal toma de conciencia
teoldgica estaria expuesta al riesgo de refugiarse en la pura erudicion o en la nostalgia.

La virtud cristiana del perdén requiere ser practicada. A la toma de conciencia a
partir de los origenes ha de seguir la compulsién con el presente, la revision y vuelta a
las fuentes del mismo en base a la luz y el dinamismo originales. Con ello pisamos ya
el terreno de los desafios. De la toma de conciencia hay que pasar al reto que conlleva
su aplicacion.

La pedagogia de Dios para con los hombre se llama, antes que nada, perdonar.
Porque El asi nos trata, desde la misericordia. Y porque El asi nos ensefia, también, a
tratar a los demas. Por consiguiente, si de la toma de conciencia deseamos pasar al
reto, lo que procede es aplicar la virtud cristiana del perdén a la vida, hacerla incidir
concretamente sobre la existencia eclesial actual. Solo asi podremos verificar la vigencia
de sus virtualidades. Sélo asi podremos detectar hasta qué punto el perdén es todavia
hoy una praxis vital y regeneradora de la Iglesia.

1. La virtud cristiana del perdon en la Iglesia actual

No seria justo afirmar que la Iglesia de hoy haya relegado o desatendido ni la
conciencia ni la experiencia-praxis de la virtud cristiana del perdon. Importantes
documentos del Vaticano |l (cf. SC, n.72), de Pablo VI (cf. Ritual de la Penitencia, 1975)
y Juan Pablo Il (cf. Carta apostdlica Reconcilatio et Poenitentia, 1984), asi como la vida
cristiana en incontables gestos y signos, testifican lo contrario.
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Con todo, en la Iglesia se ha afianzado mas una préactica pastoral orientada al
cumplimiento del rito penitencial de la confesién sacramental que la actitud de
disponibilidad y apertura para el perdén y la reconciliacién. Sin embargo, la virtud
cristiana del perddn constituye el supuesto que posibilita y sobre el que se fundamenta
el rito sacramental como una expresién y actualizacion particularizada del perdén. Se
hace, pues, pastoralmente necesario despertar y profundizar esta disponibilidad para la
reconciliacion, tanto a nivel personal como a nivel comunitario y eclesial.

En el Evangelio, el perdén de Dios sélo puede entenderse en el ambito de la
conversion que quiso Jesls. Solamente quien se encuentra en situacion de conversion
puede sentir la necesidad real de perdonar y de ser perdonado. Esta conversion es una
actitud radical y profunda del hombre. No es algo periférico, ritual, ni que actia por capas
o estratos. Todo el hombre queda implicado en la situacion de conversion. No hay ya
cosas malas de las que tenga que arrepentirse el hombre; es todo el hombre el que
tiene que cambiar. Esa es la clave para entender y vivir el sacramento de la Penitencia.
Y junto con esto, la celebracion que nos lleva a alabar y reconocer las misericordias de
Dios Padre (explicitadas en el rito sacramental).

2. La Iglesia, sujeto y objeto de reconciliacion

Cuando Lutero definia el cristiano como homo simul iustus et peccator, partia del
realismo. No sélo del realismo de la Iglesia histérica de su tiempo y de su entorno, sino
del realismo de la constitucidon humana que se halla en la raiz de la Iglesia de todos los
siglos y geografias. La Iglesia santa es a la vez Iglesia pecadora. No en el sentido de
un gran cuerpo en el que coexisten yuxtapuestos miembros santos y miembros
pecadores —también asi, por supuesto— sino en el sentido méas profundo de la limitacion
connatural que arrastra todo humano, por la cual nunca es tan absoluto ni perfecto que
pueda excluir de si la relatividad y la imperfeccion. Por eso, en el acontecimiento de la
salvacion la Iglesia es a la vez protagonista y antagonista.

El reconocimiento de esta indole ambivalente ha estado siempre, ya desde san
Pablo, en el sentir de la Iglesia.® Desde el realismo que le da la experiencia acumulada
a lo largo de los siglos, la Iglesia se siente y se vive, a la vez, ligada a actitudes de
aceptacion y de repulsa, como sujeto de virtudes y de vicios en su respuesta a Dios y
a los hombres. Por lo mismo, se sabe como sujeto y objeto de reconciliacion.

¢ H. U. Von BALTHASAR, Ensayos teoldgicos Il. Sponsa Verbi, Madrid, 1964, pp. 239-268, ha puesto
de relieve la drasticidad con que ya los SS.PP. Entendieron esta realidad de la Iglesia “simul sancta et pec-
catrix”: acufiaron la expresién “casta meretrix’. Cf., ademas, LATOURELLE, R.: Cristo y lalglesia, signos de
Salvacion, Salamanca, 1971, pp. 247-305.

0 Cf. AWEILER, La historia eclesiastica como autocomprension de la Iglesia, en Concilum 67 (1971)
pp. 5-12.
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2.1. Iglesia “reconciliadora”: una tarea irrenunciable

La reconciliacion como obra de la Iglesia es antes que nada don. Lo es de manera
previa a toda respuesta. Dios se constituye desde su gratuidad en presupuesto que
posibilita toda autenticidad cristiana por la “conversion”. Desde este punto de vista, la
reconciliacion que acontece dentro de la Iglesia reclama de ella la actitud de docilidad.

La funcién reconciliadora de la lIglesia no se limita a unos buenos propoésitos
generales y a unas actitudes no comprometidas. La reconciliacién que acontece “por”
la lglesiay “en” la Iglesia se reviste de acciones concretas que no solo permiten detectar
sus dimensiones, sino incluso enrolarse en la misma dinamica reconciliadora y
favorecerse de su eficacia. La Iglesia protagoniza diversas actitudes de reconciliacion:

- De cara a Dios. Aquellas que con su buen quehacer de Iglesia encaminan tras
el rastro de Dios a los hombres inquietos que buscan a tientas en la oscuridad,
a los que no buscan mas alla de si mismos, y a muchos que ni siquiera
encuentran lugar o tiempo para la pregunta.

- De cara a los hombres. Aquellas que llevan a los hombres al encuentro de los
hombres, aquellas que transforman al adversario en amigo y al odio en
fraternidad, aquellas que llegan a forjar de las injurias caminos de paz.

A pesar de todos los inconvenientes e incomodidades hay que seguir creyendo
hoy en la Iglesia: de rostro conciliante y reconciliador, como don de Dios en Cristo,
camino que hace hermanos repartiendo perdén, como amiga de Dios y de los hombres
y estimulo de solidaridad, como lugar de encuentro sin fronteras de tiempo, raza, cultura,
color politico, clase o profesion.

2.2. Iglesia “reconciliable”: una exigencia apremiante

La confesion de fe en la Iglesia reconciliadora es posible y necesaria; pero sélo
es totalmente realista si se contempla la otra cara en sombra, la fallida, la que pone en
evidencia sus zonas reconciliables. A la vez que reconciliadora, la Iglesia es igualmente
reconciliable.

Lo es no s6lo como consecuencia de aquella limitacion connatural que la enlaza
a lo imperfecto y trunca siempre toda realizacion tedricamente ideal. La Iglesia es,
ademaés, reconciliable como sujeto activo de imperfecciones y corrupciones teologales
y antropologales.

Que la Iglesia es reconciliable no necesita demostracion. Si las actitudes
reconciliables parecen demasiado abstractas, su traduccioén a lacras concretas resulta
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facil. Evidentemente, no se trata ahora de ensafarse una vez mas con aquellas
deformaciones de la Iglesia que, presentadas en una exposicion desmesurada, hacen
de ella un monstruo inaudito de la historia de la humanidad. Esa vision negativa nos
sale al paso con mas frecuencia de la deseada, con mas contrastes de los existentes,
con mas odio que objetividad. Pero si el ensafiamiento es morboso, el reconocimiento
humilde y realista es necesario y terapéutico. De ahi la necesidad que tiene la Iglesia
de una purificacion continua.

2.3. Iglesia “reconciliada”: una utopia practicable

Terminamos constatando gue lo mejor de la Iglesia esta todavia por ser. Esto vale
particularmente con relacién a la reconciliacion. La Iglesia reconciliadora y reconciliable
reconcilia y se reconcilia cada dia. Pero la Iglesia completamente “reconciliada” es aun
una utopia.' Paso a paso viene a ser realidad, pero el alcance de su “factibibilidad” se
escapa al control de la razén y a la ldgica de la estadistica.

La “reconciliabilidad” de la Iglesia es un proyecto practicable, pero pendiente
siempre del futuro, mas alla de su presente realidad.'

La utopia de una Iglesia completamente reconciliada con Dios, con los hombres,
con el mundo y consigo misma pasa por tareas muy concretas que, si bien es verdad
gue nunca estuvieron realmente ausentes de su praxis milenaria, deberan adquirir
mayor densidad reconciliadora en el futuro.

Aqui, mas que estado final, la utopia es un empefio que nunca acaba. Y los
derroteros de tan multiple tarea empefativa nos recuerdan que:

- Una Iglesia reconciliada ha de llegar a vivir, con mayor profundidad y con mayor
coherencia, en la fe-esperanza-amor a Dios y a los hombres.

- Una lIglesia reconciliada ha de encontrar, en un talante constantemente
renovado de conversion, la autenticidad de su retorno a las fuentes cristianas
y de su compromiso con la hora presente de la humanidad.

" El sentido que atribuimos aqui a “utopia” no se corresponde propiamente con la idea de ficcion im-
posible, ilusoria, quimérica y fantasiosa. Alude mas bien a aquella forma de realidad ideal que emplazamos
en los limites de los “todavia-no” alcanzado (Bloch), de lo abierto a una perfeccién no medible, mas alla de
lo dado en las dimensiones del pasado o del presente, incardinado més bien en un futuro posible, pero no de-
terminado.

2 [ caracter de “utopia practicable” es algo inherente a la Iglesia en su intento constante de supe-
racion. Cada nuevo renacer tiene unos umbrales de crisis en los que se cuestiona el presente y el pasado in-
mediato para dar paso a nuevas formas de realizacion. Tal ha sido el caso, a gran escala, del renacer utopico
de la Iglesia inmediatamente posterior al Vaticano |l. Cf. MONJARDET, B.: Otra /glesia, otra fe, Madrid-Bar-
celona, 1970.
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- Una Iglesia reconciliada como cabeza visible del pueblo de Dios ha de crecer
en colegialidad,"® corresponsabilidad y pluralidad en la unidad, como ensefa el
Vaticano Il

- Una lIglesia reconciliada ha de ejercitarse -mas explicita e intensamente que lo
ha hecho hasta ahora- en la captacion y apertura dociles a los “signos de los
tiempos”.

Concluimos con canto de optimismo y esperanza. A pesar de las voces que
difunden desaparicion e irrelevancia, a pesar de los sintomas que evidencian fisuras y
carcomas en ese icono viejo de veinte siglos de historia, otros signos gritan vida joven
y vigencia redoblada; las rupturas sefialan a los odres viejos que ceden y se abandonan
a la pujanza del vino nuevo.

Hay que proclamar la esperanza. No desde los tejados de un triunfalismo
resbaladizo, sino desde la experiencia de amor acrisolado. Hay que proclamar la
esperanza en una lglesia reconciliada: sierva de Dios y servidora de los hombres; hija
del Espiritu y hermana de los pobres; libre de si y liberadora; profeta de la paz; horizonte
abierto de los “nuevos cielos”; testigo de perddn, servidora de reconciliacion y signo
perenne del amor y de la misericordia de Dios nuestro Padre.

® El Vaticano Il —Lumen Gentium, n. 22- ha puesto de manifiesto “la naturaleza y forma colegial
propia del orden episcopal”. Poner en primer plano en la Iglesia el principio de colegialidad y de subsidiari-
dad y aplicarlo a todos los niveles es desencadenar un proceso de democratizacion en el funcionamiento
eclesial que esta llamadoa transformar estructuras arcaicas muy poderosas de la Iglesia que deben desapa-
recer”: R. VELASCO, art. Iglesia, 459.
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Restitucion del cristianismo
de Miguel Servet en el
V centenario de su nacimiento

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) Luis G. Betés Palomo

LA OBRA

La obra cumbre de Miguel Servet, La Restitucion del Cristianismo, termindse de
imprimir en latin, “Christianismi Restitutio”, el 3 de enero de 1553. Habia tratado de
imprimirla desde 1542, pero tuvo serias dificultades en Basilea. Encontraba impresor,
pero no editor, por lo que hubo de hacerlo personalmente y a sus costas, en medio de
grandes precauciones y en la mas absoluta clandestinidad. Tres obreros le ayudaron y
en poco tiempo, de octubre del 42 a enero del 43, logrd sacarlo a luz. Para evitar
problemas, iba destruyendo las planchas y los originales a medida que se iban
imprimiendo, para no dejar el mas minimo rastro. Lo presento en la feria de Frankfurt y
la inquisicién requiso todos los volimenes menos tres (los de Edimburgo, Viena y Paris).
En 1790 Cristébal von Murr reimprimié en facsimil el original de Viena y una de las
copias se conserva en Madrid, en la Biblioteca Nacional. La primera traduccion integra
y al espaiiol fue hecha en 1976, con el patrocinio de la beca March, por Angel Alcala y
Luis Betés. Curiosamente, se publicé en 1980, por la Fundacion Universitaria en su
coleccidn de “autores clasicos olvidados”.

La obra es una verdadera joya para conocer a nuestro autor y la odisea de su
vida. La primera pagina, en tres pinceladas, nos regala un verdadero autorretrato de
Servet. La introduccién, en cuatro palabras, nos ofrece la verdadera autobiografia de
su vida. Y el contenido, méas que un tratado de teologia es una verdadera confesion de
su fe.

Autorretrato

El titulo, “restitucién del cristianismo”, subraya la mision profética de Servet.
Contra Calvino y los protestantes, exige restituir el cristianismo que estaban usurpando.
Calvino acababa de publicar Instituciones Cristianas. Y el subtitulo es una “convocatoria
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toda la iglesia apostdlica a volver a los origenes, a restituir integro el conocimiento de
Dios, de la fe en Cristo, de nuestra justificaciéon, de la regeneracion bautismal, de la
Cena del Sefior, a restituirnos, por fin, el reino celestial, a disolver la cautividad de la
impia Babilonia, a destruir del todo al anticristo y sus secuaces”. Dos leyendas, a pie de
pagina, definen su personalidad profética y su tragico desino martirial. La primera
leyenda, en hebreo, dice “y aparecié Miguel en el cielo”. El es Miguel, el arcangel
llamado por Dios para poner orden en la cristiandad. Asi lo reconoce él, y asi se presenta
en los " Dos Dialogos sobre la Trinidad”, identificandose con el arcangel, el interlocutor
que trata de convencer al otro, Pedro, que representa a una lglesia equivocada. La
segunda leyenda, en griego, dice “y se desaté una lucha en el cielo”, clara premonicion
de la suerte que le esperaba y que se temia, aunque no tenia miedo a morir por la causa
de Dios. Habia escrito “et mortem nihil formido” y no tengo miedo a la muerte.

Autobiografia

La introduccion, ademas de explicar con detalle la articulacion del contenido de
la obra, relata, en cuatro palabras, la verdadera historia de su vida, a partir de su
vocacion para restituir el cristianismo. Esas palabras son: 1)sorpresa ante las
reacciones que provocan sus escritos, tanto entre los catélicos como entre los
protestantes; 2)miedo frente a las persecuciones que se organizan, por parte de las
inquisiciones de Espafia, de Francia y finalmente la que le llevaria a la muerte;
3)intentos de volver la espalda a Dios y eludir la misién recibida (el mismo se ve como
Jonas, huyendo por el mar), cambiando constantemente de lugar de residencia, de
nombre (miguel de Villanueva o Michelle Villeneuve), de nacionalidad (espafol de
Aragon, de Tudela, francés), 4) rendicion, tras unos anos de cierta paz y tranquilidad,
como médico del arzobispo Palmieri, a la llamada de Dios, que no podia rechazar ya
por mas tiempo. Asi lo expresa él:

“Dirige td mi mente y mi pluma, para que pueda cantar la gloria de tu divinidad y
poner en claro la verdadera fe en ti. Asunto tuyo es este de exponer tu gloria y /a
salvacion de los tuyos, asunto que me fue encomendado a mi por una especie de
impulso divino, que me movio a salir en tu defensa cuando apenas contaba veinte afios
y no era mas que un adolescente, al que nadie le habia ensefiado nada sobre esla
cuestion. Comencé a tratarlos ya entonces y —jcuan grande es la ceguera del mundo!-
enseguida se me persiguio por cielo y tierra para arrastrarme a la muerte. Aterrorizado
hui al destierro y me oculté durante largos afios entre extranjeros, con gran tristeza de
mi alma. Al verme a mi, como un nifios, joven e inexperto, abandoné por completo la
causa, pues no me consideraba suficientemente preparado. Mas, he aqui, oh
clementisimo Jesus, que de nuevo me mandas tu volver a mi propgosito, y a ello me
avengo, fortalecido con tu consuelo y pertrechado con abundantes estudios y lecturas,
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pero, sobre todo, con una inquebrantable confianza en tu verdad. Te pongo por testigo,
para que nadie me tome por un innovador, de que no me mueve a esta empresa ninguna
ambicion o vanidad. Te pongo por testigo de que fue Dios quien me aparto de mis
proyectos y de que ante el temor de la persecucioén inminente, cual otro Jonas, planeé
huir mas alla del mar a alguna isla nueva. Pero ti mandas, tuya es la causa y no puedo
volverme atras. Ti nos has dicho que no puede ocultarse la luz debajo del celemin, de
modo que, jay de mi si no evangelizo! Se trata de tu causa, la causa de la verdad, en
la que todos estamos comprometidos” (C.R., introduccion).

Confesion

El texto recoge no solo sus reflexiones tedricas, sino también su propia
experiencia religiosa, que va salpicando con hermosas oraciones que delatan sus
diferentes estados de animo (miedo, esperanza, confianza, osadia, indignidad etc.),
como la que acabamos de citar en el parrafo anterior y entretejiendo con hermosos
recuerdos de su vida, como la experiencia terrible en la coronacion del emperador
Carlos V por el Papa Clemente VII, el 24 de febrero de 1530. La fastuosidad de la
ceremonia (20 cardenales, 53 arzobispos y obispos), tan en contra de los aires de
sencillez evangélica difundidos por los reformadores, le impacté profundamente, y
probablemente provoco su ruptura con la lglesia catdlica. Asi lo describe él:

“Yo lo he visto, yo. Con mis propios 0jos he visto como era llevado a hombros por
los principes, repartiendo bendiciones con su mano a diestro y siniestro, mientras le
adoraba el pueblo arrodillado a su paso por las calles. Llegaban al extremo de que, si
podian besarle los pies o las sandalias, se consideraban los mas afortunados, y
proclamaban que habian obtenido numerosas indulgencias, gracias a las cuales les
serian reducidos largos afos de sufrimientos en el purgatorio”. (C.R.683).

EL AUTOR

Infancia

Miguel Servet, o Miguel de Villanueva, natural de Tudela, o Michelle de Villeneuve,
naturalizado francés, que asi hubo de cambiar de nombre, como de nacionalidad y
residencia, para despistar a sus perseguidores y eludir la inquisicidn espafiola y
francesa, se llamaba en realidad Miguel Serveto Conesa. Nacio el dia 29 de septiembre
del afio 1511 en Villanueva de Sijena. Era, por tanto, como él mismo reconoce, espariol
de Arag6n, “ab Aragonia hispanus”. Aragoneses era sus padres: Anton, notario real con
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sede en Sijena, y Catalina, hija del caballero Pedro Conesa. Miguel era el mayor de tres
hermanos, de los cuales Pedro siguié la carrera notarial del padre, y el tercero Juan fue
sacerdote y parroco de Polefiino.

No se sabe apenas nada de su formacion, lo que ha facilitado toda suerte de
especulaciones sobre sus posibles estudios en Huesca, o en Zaragoza, incluso en
Lérida, pero teniendo en cuenta que con catorce afos pasa al servicio personal del
arzobispo Quintana, confesor de Carlos V, lo mas razonable parece pensar que
aprenderia las primeras letras en familia, luego tal vez con los frailes que servian al
monasterio de Sijena, y tal vez mas tarde pudo pasar algunos afos en el cercano
monasterio de Montearagén, ¢ se preparé alli como seminarista? Ello explicaria muchas
cosas, como sus conocimientos religiosos y su pase al servicio del arzobispo.

Con catorce afios, en 1525, entra al servicio del arzobispo Quintana como paje y
secretario. Durante cuatro afios compartié con él los principales acontecimientos de la
época en ciudades como Toledo, Granada y Valladolid, y en asuntos tan relevantes
como el erasmismo, la cuestion de los alumbrados y otros asuntos de la corte y de los
ambientes doctos de la época. Sus afios con Quintana marcaron su primera juventud,
hasta que en 1528 su padre lo envié a estudiar derecho a Toulouse. En un ambiente
estudiantil muy rico (se calculan mas de diez mil alumnos matriculados y mas de
seiscientos profesores), y a pesar del ambiente piadoso de la ciudad, tuvieron que
encontrar eco las convulsiones religiosas de la Reforma. Después de dos afios, Miguel
desaparece de Toulouse, reclamado por el arzobispo Quintana para acompafarle en la
expedicion a Bolonia, para la coronacién de Carlos V como Emperador de manos del
Papa Clemente VII.

Diaspora

Abandona el séquito imperial, se aleja de su benefactor Quintana y se refugia en
Basilea, huésped de Ecolampadio. Un afio mas tarde, en 1531, con apneas 20 afios de
edad, sale a luz su primera obra “Sobre los errores de la Trinidad”. Esta obra, con
ensefianzas contrarias a la doctrina catélica y protestante, desencadend la persecucion
de la inquisicién espafiola y francesa. Un afio después publica “Dos dialogos obre la
Trinidad”, donde matiza su pensamiento. El 24 de mayo de 1532 se pone en movimiento
la inquisicion de Zaragoza y un mes mas tarde la de Toulouse da orden de busca y
captura. Y asi, a los 22 afios, Miguel Servet se convierte en el hereje mas perseguido.
Comienza la diadspora.

Durante algunos afios se mueve entre Paris, donde se gana la vida dando clases
de matematicas en el Colegio de los Lombardos, y Lion, donde trabaja en una imprenta
como corrector de pruebas. En Paris comienza sus estudios de medicina y alli publica
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su primera y Unica obra de medicina “Sobre la naturaleza universal de los jarabes”. Un
incidente con el rector, a proposito de la Astrologia, le forzé a huir de Paris. Y aunque
volvid mas tarde, los estudios de medicina los acabaria en Montpellier hacia 1540.
Reside dos afios en Viena del Delfinado, trabajando de corrector de pruebas primero y
luego de responsable de ediciones. Asi tuvo ocasion de conocer los escritores
eclesiasticos mas importantes (los santos Padres), hizo dos ediciones de la Biblia y
edité y comento dos ediciones de la geografia de Tolomeo. Sus ultimos doce afos los
pas6 en Lion, como médico personal del arzobispo Palmieri. En esos afios tranquilos,
se dedico a reflexionar, reelaborar y redactar su principal obra, “Christianismi Restitutio”,
que recoge todos los escritos anteriores, ampliandolos con otras nuevas aportaciones.

ALGUNAS IDEAS

De los errores de la Trinidad. En el misterio de la Trinidad niega expresamente
la distincién de tres personas, entendidas como entidades metafisicas, lo que
dificilmente evita un triteismo inadmisible, por eso opta por persona en el sentido
original, hebreo y griego de mascara o apariencia, manifestacion. Dios es una sola
sustancia, indivisible, que se manifiesta en la Palabra y se comunica por el Espiritu.
Dice: “Del mismo modo que la Palabra es la esencia de Dios en cuanto se manifiesta al
mundo, asi también el Espiritu es la esencia de Dios en cuanto se comunica al mundo.
Tal comunicacion esta intimamente ligada a esta manifestacion...En la Palabra de Dios
estaba su Espiritu. Brotaba el Espiritu con la Palabra. Dios espiraba al hablar. Espiritu
y Palabra tenian la misma sustancia, pero distinta modalidad’ (C.R.323).

Jesucristo es Hijo de Dios y es hijo de Maria, pero no es hijo eterno de Dios. En
el principio era el Verbo, la Palabra. Y la Palabra se hizo carne y entonces, y solo
entonces, comenzd a ser Hijo de Dios a la vez que hijo de Maria. Es por tanto Hijo del
Dios eterno, pero no es hijo eterno, pues antes y desde toda la eternidad es la palabra
pensada (el verbo, el concepto), pero no era Palabra pronunciada con acento humano
en el seno de la Virgen.

Respecto del Espiritu Santo resulta sorprendente que se sirve del
descubrimiento de la circulacién de la sangre, para explicar como la sangre se purifica
y sublima para ser la sede idoénea del alma y acoger el espiritu de Dios, que nos hace
hijos suyos.

La justificacion. Servet opta por la justificacion por las obras de la caridad. Se
aparta asi de las posturas protestantes y se acerca a la posicion catolica. Ve claramente
que es la fe, mejor dicho la gracia de Cristo en quien creemos, la causa de nuestra
justificacion. Nadie se Justifica por sus obra y menos por el cumplimiento de la ley. Pero
es consciente de que la fe sin las obras es solo vana credulidad, mera presuncion.
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Los sacramentos. Servet los denomina ministerios del apostolado y soélo
reconoce tres sacramentos: la predicacion, el bautismo y la eucaristia. El primero es la
predicacién, que valora y describe elogiosamente, porque la fe entra por el oido, al
escuchar la palabra de Dios. “Nuestro hombre interior ha sido efectivamente engendrado
del Espiritu Santo por la predicacion del evangelio, al modo que Cristo ha sido
engendrado del espiritu Santo por la Palabra de Dios” (C.R., 694). El bautismo cobra
un especial relieve en el pensamiento de Servet, como origen de la filiacion divina, al
comunicarsenos el mismo espiritu de Dios. Pero el bautismo supone la fe, y en
consecuencia, no puede administrarse validamente a los nifios y a los menores de edad,
pues no son capaces de fe. Curiosamente, para Servet, la minoria de edad llega hasta
los 20 afos. El mismo se haria bautizar de nuevo ya con 33 afios. El tercero y ultimo de
los sacramentos es la cena, en la que “hay una verdadera comida interior y espiritual
del cuerpo de Cristo, si bien la comida interna se pone de manifiesto por la externa, asi
como la espiritual por la corporal” (C.R. 931 s). Contra la opinion de la Iglesia, Servet
sostiene que las materias empleadas por Jesus en la eucaristia, no deben entenderse
quimicamente, sino sociolégicamente, lo importante es que asumié un alimento y una
bebida corrientes en el pueblo y no precisamente trigo y vino. Termina su exposicion con
estas palabras: “/a misa es como una difusion de los dones y de la bendicion de Dios...
por eso en la misa debe también difundirse la caridad cristiana como se difunde la de
Dios sobre nosotros”. (C.R. 947).

EL MENSAJE

A la hora de la verdad, cuando le iba en ello la vida, no dudd ni un instante en
mantenerse fiel a su vocacion, la causa de Dios, pero fiel también a su conciencia, la
causa del hombre. Cuentan sus historiadores que cuando iba con el sambenito, camino
de la hoguera, el sacerdote Farel que lo acompafiaba en calidad de confesor, le instaba
a que renunciase a su reconocimiento de Jesus, como hijo del Dios eterno, y aceptase
la doctrina correcta de Jesus hijo eterno de Dios. A lo que renunciaba Servet. Farel
insistia en aconsejarle que no le costaba nada cambiar el orden del adjetivo —en vez de
hijo de Dios eterno, hijo eterno de Dios— a lo que Servet respondié: se puede cambiar
el orden de las palabras, pero no la conciencia. Y, ya en la pira, al aplicarle el fuego a
la cara, dando un alarido de dolor, grité con todas sus fuerzas: “Jesus, hijo de Dios
eterno, ten piedad de mi”.

Asi expird. Sus ultimas palabras fueron un acto de fe y de entrega en manos de
Dios. Muridé como un martir por su fe en Jesucristo, aunque soélo se lo reconocen unos
miles de cristianos unitarios que lo veneran como martir en Estado Unidos. Pero esas
palabras son también un desafio a todas las inquisiciones y un alegato contra la
intolerancia de los hombres. En su obra, Restitucion del Cristianismo, al hablar sobre la
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justicia de Dios en la parte 1V, dejo escrito este hermoso testimonio en favor de la libertad
de expresion, sobre todo en la Iglesia: “ Todos me parecen tener parte de verdad y parte
de error, y cada cual esta al acecho del error ajeno, incapaz ver el propio. Quiera Dios
en su misericordia hacernos percibir nuestro errores sin obstinacion. Seria facil juzgar,
si a todos se les permitiese hablar en paz en la Iglesia, de modo que todos pudieran
rivalizar en el don de profecia, y los que antes se sienten inspirados pudieran escuchar
en silencio, como dice Pablo, a los que hablan luego cuando algo les ha sido revelado.
Pero hoy dia todos rivalizan en el ansia de honores.”

N.B. Todas las citas corresponden a la primera edicion de “Restitucion del
Cristianismo”, citada al principio de este articulo.
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Doctrina y ambicion:
La expulsion de los jesuitas
espanoles (1767)

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) Koldo Sebastian

Sin lugar a dudas, la Compania de Jesus ha sido una de las érdenes religiosas
de mayor relieve en la Historia. Su marcado caracter misionero, su cercania a los
poderes politicos y su continuada actividad fueron factores que, en el pasado, hicieron
de ella un cuerpo de elevado protagonismo, que al mismo tiempo fue capaz de mantener
su integridad. El contexto social y politico en que se desarroll6 contribuyé a que lograse
tal fuerza: tanto los cambios en la dinastia reinante, como el ascenso y la caida de los
distintos partidos cortesanos afectaban no solo a ésta, sino a todas las congregaciones
religiosas, ya que las preferencias de los mandatarios por una u otra orden, y por los
planteamientos que defendian, podian favorecer la posicion de sus regulares.

Poderes, aliados y doctrinas

La expulsion de los jesuitas de Espafia se inscribié en un contexto de rivalidades
internas de la Iglesia, a la vez que se vio envuelta en las mutaciones que recorrieron las
monarquias europeas durante el sigio XVIIl.

En nuestro pais, la Compaiiia de JesUs gozaba de una posicion firme y estable,
debido al dominio que ejercia sobre una serie de resortes. Entre ellos, era clave la esfera
de la educacion. Asimismo, debe considerarse su fuerte presencia en la corte, afianzada
desde 1701 gracias al monopolio del cargo de confesor del rey. Tampoco era secundaria
la alianza que se gener0 entre la orden y el conjunto de funcionarios conocido como
“colegiales mayores”, que copaba la gran mayoria de los cargos administrativos.

En cuanto a la cuestion educativa, la Compaiiia se enfrentaba con éxito al resto
de congregaciones religiosas, gracias a su control de las catedras de gramatica en las
universidades. Su influencia sobre ellas era tal, que lograba sobreponerse al sistema de
concurso establecido para acceder a las plazas, quedando la asignacion de estas
exclusivamente en sus manos.
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También quedaban bajo potestad de los jesuitas las instituciones para la
educacion de la nobleza. Estas eran los Seminarios de Nobles, organismos que ofrecian
una instruccion “selecta” dirigida a mejorar la cultura de las capas sociales privilegiadas.
El propio Felipe V les habia concedido su gestion 'y, poco a poco se habian expandido
por la Peninsula. De este modo, mediante universidades y Seminarios lograban
gobernar tanto la educacion de la burguesia como la de la nobleza. A esta situacion
venia a afadirse la autoridad que ejercian sobre los Colegios Mayores, aspecto que
comentaremos mas adelante.

Cabe sefialar que Aragén se veia directamente afectado por esta situacion, ya
que desde 1752, y a instancias del padre confesor, se habia abierto en Calatayud un
Seminario de Nobles, en el marco de las disputas entre jesuitas y escolapios que por
entonces ocurrian en Zaragoza. Su éxito fue considerable pues, durante los pocos anos
que permanecié activo, atrajo a estudiantes no sdlo aragoneses, sino también de La
Rioja, Navarra, Castilla e incluso Murcia y Andalucia. Del mismo modo, y como bien
sabemos, Zaragoza contaba, desde 1547, con el colegio de San Carlos, la principal
institucion jesuitica de toda la provincia.

En su época, los Seminarios de Nobles constituyeron un verdadero impulso a la
educacién, ya que no solo procuraban que los hijos de los nobles no permaneciesen
ociosos durante su juventud, sino que, al mismo tiempo, comenzaron a impartir
ensefianzas que todavia no habian llegado a las obsoletas universidades espafiolas,
tales como las matematicas o los idiomas —cabe sefialar que esta obsolescencia incluia
a las universidades regidas por jesuitas. Por otra parte, no debe pasarse por alto la
distincion que se hacia entre nobles y burgueses mediante estas instituciones. Aparte
de que solo admitian a los hijos de los aristocratas, entre las materias impartidas tenian
un peso importante cuestiones como la etiqueta, el baile o la equitacion, es decir,
entretenimientos propios de la nobleza.

En cuanto al segundo de los resortes citados, la figura del padre confesor del rey,
poco hay que sefalar, dado el evidente favor que mostré la dinastia reinante hacia la
Compafiia. Desde la instauracion de los Borbones en Espafa, tras la Guerra de
Sucesion (1701-1714), este poderoso cargo recayo, habitualmente, sobre un jesuita.
De entre los multiples prelados que recibieron tal distincién, el mas sobresaliente fue el
padre Ravago, quien junto a los ministros Ensenada y Carvajal formé un solido (aunque
inestable) “triunvirato”, que se mantuvo en el gobierno desde 1746 hasta 1754.

Por lo que respecta a la cuestion de los colegiales mayores, se trata, con
diferencia, de la mas compleja de las tres citadas. No sélo confluian en ella las dos
anteriores, sino que también afectaba lo que conocemos como el conflicto doctrinal.
Este consistia en un intrincado enfrentamiento entre las posturas rigoristas y el
casuismo, un violento debate con marcadas consecuencias tanto a corto como a largo
plazo, que es digno de resefiar.




DOCTRINA'Y AMBICION: LA EXPULSION DE LOS JESUITAS ESPANOLES (1767) 55

Los colegiales eran un conjunto de funcionarios que compartian el haberse
formado en los Colegios Mayores, instituciones educativas ligadas a los jesuitas sobre
las cuales ejercian, como en el caso de las catedras, un fuerte control. Solo que en esta
ocasion su monopolio era absoluto, llegando incluso a regular quién podia acceder a
ellos ~decision que, en Ultima instancia, recaia en manos del padre confesor. En torno
a esta estructura se habia creado un conjunto de intereses y clientelas que lievaban al
estancamiento de los cargos funcionariales en una serie de familias, dejandose de lado
el sistema meritocratico (que consistia en otorgar los cargos a los mas aptos y que,
legalmente, era el obligatorio). Por ello, frente a los colegiales se encontraban los
“manteistas”, un conjunto de individuos formado por juristas que, a pesar de su
continuado servicio, veian frustrados sus intentos de acceder a los puestos
administrativos.

Ei problema no terminaba ahi, porque junto al clientelismo era clave el
posicionamiento doctrinal de jesuitas y colegiales. Este conjunto defendia el casuismo,
también designado como probabilismo, y del que existian innumerables variantes como
el molinismoy el tacitismo. El casuismo constituia una suerte de “ideologia”, una doctrina
que, tedricamente, apoyaba el concepto de que el Poder tenia que actuar siempre de
acuerdo a sus intereses, y segln le resultase mas conveniente. Al mismo tiempo,
abogaba por la intervencion del pueblo para que, en caso de que el monarca se
excediese en el ejercicio de su poder, las masas cometiesen regicidio. La contradiccion
entre ambos planteamientos era evidente, pero en realidad, la presencia del regicidio en
el casuismo del siglo XVlil era nula, y nadie lo defendia. En cualquier caso el fondo de
la cuestion consistia en que esta doctrina era la que impartian en las aulas los miembros
de la Compaiiia, de tal modo que sus aliados, los colegiales, la adoptaban sin reservas.
Quizé uno de los mas reconocidos tedricos de estas posturas fue el S. J. Baltasar
Gracian (1601-1658), si bien sus escritos eran anteriores al estallido del debate doctrinal.

Frente al casuismo se encontraban las tendencias rigoristas, de nuevo con un amplio
numero de versiones (probabiliorismo, tomismo,...), entre las que destacaba el proscrito
jansenismo, una herejia que databa del siglo XVII. Estas posturas se basaban en la
adopcion de la austeridad, y de una moral mas rigida, que (simplificando) abogaba por
gue la persona mostrase siempre una actitud similar ante la realidad, que no variase
dependiendo de las circunstancias o la conveniencia. En si, lindaba peligrosamente con
los planteamientos de la citada herejia, pero su caracter intimo y moral llevé a que se
extendiese entre multiples capas sociales, llegando incluso a la nobiliaria. El citado
grupo de los manteistas hizo profesion de estas tendencias, como también ocurrié con
las érdenes agustina y franciscana. De este modo, el pais quedé dividido por una lucha
entre ambas doctrinas, que alcanzé una elevada intensidad, pero que en realidad no era
otra cosa que un modo de canalizar el enfrentamiento que vivian religiosos y letrados
por la preeminencia.
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Agravios y querellas

El debate se precipité con el ascenso al trono de Carlos lll, cuya educacion,
aunque catdlica, habia estado marcada por el jansenismo. Su coronacioén (en 1759), se
produjo en un momento en el que la cuestion llevaba largo tiempo recrudeciéndose. En
base a ella se habian producido enfrentamientos que, en ocasiones, envolvian asuntos
de diplomacia internacional. Otras veces las disputas necesitaban de la intervencion
del Papa. Como muestra de estas desavenencias, y de su complejidad, podemos citar
brevemente la querella de la Historia pelagiana.

La Historia pelagiana era una obra del agustino Enrico Noris, realizada en 1674,
donde se exculpaba a los escritos de San Agustin de las acusaciones que se le hacian
de jansenismo (y, por lo tanto, de herético). Al mismo tiempo Noris utilizd el libro para
llevar la acusacion hacia sus propios detractores, entre los que se hallaban los jesuitas,
cuya doctrina consideraba errénea. El caso levantd numerosas criticas, pero todas
fueron acalladas, ya que para entonces, Noris habia sido nombrado cardenal, y la sola
idea de censurar su obra era completamente impropia.

Sin embargo, la cuestiéon no terminé alli. En 1747 (casi setenta y cinco anos
después) el libro de Noris apareci6 en un listado espafiol de libros prohibidos, en el que
se le acusaba, precisamente, de jansenista. Esto contrarié de sobremanera a Roma,
pues en su momento el Papa habia aprobado la obra, y su autor, ademas, habia sido
cardenal. De este modo, cuando el confesor Ravago defendio el indice de libros frente
a Roma, la disputa estallé. Aqui tomaba parte importante la cuestion del regalismo, la
independencia de la Iglesia espafiola frente a la corte romana. Si Ravago daba su brazo
a torcer ello habria supuesto el triunfo del Papa sobre el rey. Un triunfo que, aparte de
humillar al monarca, daba pie a futuras injerencias romanas en cuestiones como la
designacion de los obispos, que trataba de mantenerse en manos reales. La discusion
solo se zanj6 tras la caida de Ravago, que perdié su puesto en 1755. El libro sali¢ del
indice inquisitorial y, como resultado, la Compafiia se gano el epiteto de calumniadora,
especialmente contra los agustinos.

Querellas similares a esta, y en ocasiones mas graves (como la expulsion de las
misiones de Paraguay) remarcaban las acusaciones que se hacian a la orden de
contraria al regalismo y aln de partidaria del regicidio, aduciendo a sus principios
casuistas (a pesar de que de nunca contemplaron tal extremo). No faltaba tampoco la
acusacion de herética jansenista, en base al libro de Noris, apelativo que por su parte,
también los jesuitas utilizaban contra sus detractores. En realidad, todas estas
acusaciones (tanto las de uno, como las del otro bando), apenas tenian razén de ser.
Los dos eran igual de regalistas (defendian la autonomia del rey para gobernar la Iglesia
de Espafia), y resulta ridiculo entrar a considerar si los jesuitas era realmente regicidas,
o si los manteistas eran heréticos. Mas aun cuando, en aquél momento, el vocablo
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“lansenista” habia quedado vacio de sentido, convirtiéndose en un mero adjetivo con el
que todos se insultaban.

El conflicto se mantuvo durante las décadas de los afios 50 y 60 del siglo XVIIl,
fechas en las que, rapidamente, se produjo una acumulacion de eventos muy poco
favorables para la Compaiiia: El grupo ministerial de Ensenada, que los apoyaba,
desaparecio, como también ocurrié con la reina madre Isabel de Farnesio, tras cuya
muerte la situacion se hizo francamente comprometida. Una serie de desavenencias
contribuyeron a empeorar la opinién sobre la orden, a lo que se sumaron las quejas en
los planos educativo y administrativo. El rey Carlos 11l se mostré favorable a llevar el
cambio a las monopolizadas universidades y Colegios Mayores. Y al mismo tiempo, los
colegiales advirtieron la cercania de su fin al frente de la administracion, ante la toma
de fuerza de sus opositores manteistas. La expulsion de los jesuitas de Portugal (1759),
y de Francia (1763), todavia hizo mas patente el destino que aguardaba a la orden.

La hora de la expulsion

La crisis final se desatoé en 1766. A una serie de malas cosechas, que produjeron
una grave carestia, y precios prohibitivos, se unieron las protestas por la irreverente y
nefasta administracion de la clpula de ministros italianos. El resultado fue un
levantamiento popular general que, aunque siempre lo hemos denominado como
Motines de Esquilache, en la época se percibié como una verdadera revolucion. La toma
de medidas para atajar las protestas resulté indispensable, como también lo fue la
busqueda de un culpable al que sefialar. Es asi como los sectores manteistas, con el
secretario de Gracia y Justicia a la cabeza (el aragonés Manuel de Roda), y aliandose
junto a los grupos enemistados con la Compafiia, sefalaron a los jesuitas como
instigadores de la gran revuelta. La acusacion beneficiaba a todos, pues con la caida
de los religiosos el casuismo quedaba proscrito. Sin remedio, los colegiales caerian
detras.

De este modo, el 31 de Diciembre de ese afio, un Consejo Extraordinario elevo
a Carlos Il una Consulta, en la que se formalizaban todas las acusaciones que se
hacian contra la orden. Entre los “vicios” que se citaban cabe resaltar su “rebeldia contra
el poder real”, su voto de obediencia al Papa, su doctrina probabilista, y su oposicion al
regalismo. Como se hace patente, en si, las acusaciones no eran demasiado plausibles.
Pero la gravedad del momento contribuy6 a que fuesen suficientes para convencer al
monarca.

Reuniéndose una junta asesora en la que se evit6 la presencia de miembros pro-
jesuiticos, se acordd por unanimidad presentar el documento elaborado, exigiendo la
expulsion de la orden de todo el territorio del reino, incluidas las posesiones americanas.
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Carlos il dio su aceptacion, y el proyecto se mantuvo en absoluto secreto hasta el 2 de
Abril de 1767. Al amanecer, los conventos jesuiticos aparecieron rodeados de militares,
que conminaron a los residentes a abandonar las casas, dejando en ellas casi la
totalidad de sus propiedades. Fue asi como comenz6 un penoso éxodo hacia ltalia en
el que hubieron de soportar estoicamente las negativas de acogida de los distintos
Estados, incluido el Vaticano, hasta que, finaimente, Clemente Xlll aceptd que fuesen
distribuidos entre diferentes ciudades italianas.

Después del éxodo

Si bien su expulsién pareceria a primera vista injustificada, lo cierto es que si que
permitié un subsiguiente desarrollo en los campos que anteriormente habia controlado
la orden. De este modo, las casas y colegios jesuitas pasaron a ser utilizados como
centros de ensefanza, quedando a cargo del resto de congregaciones monasticas, y
convirtiéndose algunos de ellos en hospicios y hospitales. En las universidades, los
puestos controlados por jesuitas fueron recuperando su caracter meritocratico, mientras
gue en la corte, los manteistas (ahora “golillas”) se libraron del muro infranqueable que
suponian los colegiales, pasando a ocupar multiples puestos administrativos.

Al mismo tiempo, y en cuanto a politica se refiere, la revuelta de 1766 permitié dar
ciertos pasos de cara a un gobierno mas justo e incluyente, por mano de las reformas
gue introdujo el Conde de Aranda para tranquilizar a las masas. Si bien sus iniciativas
fueron rapidamente apartadas y desarticuladas, lo cierto es que su efecto a medio plazo
fue el de la extension de los juristas entre las capas bajas de la poblacién. A partir de
entonces éstas pudieron ejercer una mayor resistencia frente a las exacciones de los
terratenientes. No sin justificacion se puede considerar a Aranda como el politico
aragonés de mayor relieve.

Sin embargo, y a modo de contraste, la poblacion percibio la salida de los jesuitas
con profunda desazoén. Ajenos a las intrigas del gobierno, no comprendian la causa de
la expulsion de uno de los cuerpos mas implicados en la tarea educativa, y que tan
cercano resultaba para los habitantes, dada su labor evangelizadora.

La realidad aragonesa puede ser ilustrativa en este sentido. La presencia de la
Compaiiia en la provincia era elevada, comprendiendo un total de diez establecimientos.
De este modo, no se limitaban a Calatayud y el colegio de Zaragoza, sino que también
se extendian por numerosos pueblos entre los que podemos sefalar Fonz y Graus (en
el area prepirenaica), o Caspe y Monreal del Campo (en el Bajo Aragon y Teruel,
respectivamente). Si junto a esta expansion tenemos en cuenta la habitual implicacion
de los regulares en su tarea, y el pietismo que caracterizaba los cultos que predicaban
(como por ejemplo el del Sagrado Corazoén), se comprende el especial afecto que las
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capas mas bajas tenian hacia ellos. Tal es asi que en muchos lugares su salida se
interpreté como un signo de catastrofe cercana, y en los afios sucesivos proliferaron
innumerables historias sobre milagros y signos que vaticinaban su regreso.

Volviendo al plano nacional, y educativo, en general, se observa que, con el
cambio, las materias impartidas en los establecimientos pasaron a ser mas modernas
y avanzadas. Esto se manifestd, sobre todo, en el caso de los Seminarios de Nobles,
los cuales no se desarticularon, sino que se mantuvieron como institucién de formacion.
Resultaba imposible negar los logros que esta iniciativa jesuitica habia conseguido, de
manera que, recibiendo el apoyo gubernamental, se inicio un plan para renovar las
materias impartidas y extender la oferta de estudios a las clases medias no privilegiadas.
Por desgracia, aunque se intenté difundir el modelo de los Seminarios en otras
provincias (Jaén, La Corufia, o Ledn), en muchos lugares no terminaron de dar
resultado, mientras que en otros se decidi6 cerrar los que existian. Es lo que ocurrio en
el caso de Calatayud, donde parece que se decidié convertirlo en un hospital.

La excepcion oriental y el camino del resurgimiento

La cuestién de la educacién nos lleva a observar cual fue la actitud que mostraron
el resto de paises europeos hacia la Compafiia de JesUs, un aspecto que, aunque en
principio parece nimio, terminé resultando crucial.

Como ya hemos visto, tanto Francia como Portugal procedieron a la expulsién de
los regulares. Pero no fue esto lo que ocurrié en el caso del centro y el este de Europa.
Un tercer personaje aragonés nos sirve de puente para analizar la situacién en estos
lejanos territorios.

La figura a la que nos referimos es el S. J. San José Pignatelli. Hermano de
Ramon Pignatelli y del conde de Fuentes (destacado por su embajada en Paris), tuvo
que partir hacia ltalia con sus correligionarios, negéandose a abandonarlos a pesar de los
ofrecimientos que se le hicieron, dada su condicién distinguida. Terminada la penosa
travesia, se asento en el norte de ltalia cerca de su sobrina, la duquesa de Villahermosa.
Desde las ciudades de Bolonia y Parma tuvo conocimiento de la situacion que se vivia
en los estados del Imperio, asi como en Prusia y Rusia, territorios con los que se
mantuvo en contacto a lo largo de estos afios. Sorprendentemente, ninguno de los tres
habia expulsado a la congregacion, a diferencia de lo ocurrido en occidente. Tal es asi
que, cuando en 1773 Espafa logré que el Papa extinguiese la Compaiiia, el breve
“Dominus ac redemptor” no tuvo ningun efecto ni en Prusia ni en Rusia. ,Cuales fueron
las causas de tan singular anomalia?

De entrada, en el caso de estos dos Ultimos paises, la situacion radicaba en que,
aparte de otros intereses, se trataba de dos paises no catolicos: el primero era
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protestante, y el segundo ortodoxo, por lo que no tenian por que aceptar un edicto
pontificio. Austria sin embargo, si que era catdlica, de manera que se plegd a los
designios de Roma. Sin embargo, su actitud en todo el proceso no guardd ningin
parecido con las que hasta ahora hemos visto. Alli, al igual que en Espana, los jesuitas
mantenian una fuerte posicién en el &mbito universitario, y su influencia en la corte no
era despreciable. Al mismo tiempo, existia una innumerable cantidad de
establecimientos jesuiticos a lo largo del pais. Esta capacidad fue contrarrestada, de
nuevo, por la profusa extension del jansenismo en los ambitos cortesanos, que en este
caso fue muy marcada. Sin embargo, aunque la orden fue perdiendo inexorablemente
los resortes que controlaba, nunca se llegd a producir una crisis similar a la de la
Peninsula. La causa radicaba en que la congregacion formaba un cuerpo de educadores
experimentados que resultaba insustituible, pues eran muchos los que criticaban al resto
de monjes por sus carencias culturales. Expulsar a los jesuitas habria supuesto un
contratiempo absurdo, y por ello, aun cuando se acept6 la supresion papal de la orden,
se exigié que los antiguos regulares permaneciesen en el pais. Esta razon educativa fue
el mismo interés que movié a Rusia y Prusia a no obedecer al Papado.

Contra todo prondstico, la “rebelde” actitud de estos paises, y en concreto de
Rusia, termind desembocando en la creacion de un noviciado en Bielorrusia, en 1779,
a pesar de que, legalmente, /a orden no existia. San José Pignatelli, llego a plantearse
partir al nuevo establecimiento, pero finalmente se asent6 en Parma, donde ya en época
de la Revolucién Francesa, logrd abrir un nuevo noviciado (Colorno, en 1799). Pignatelli
trabajé en todo momento por la restauracion de la orden, y se convirtié en una de las
principales personalidades de la congregacion. Sin embargo, a pesar de su activismo,
que le convirtio en 1804 en Provincial de la Compafiia en Napoles, no llegé a vivir para
verla resurgir, muriendo en 1811. Tres afios més tarde, al finalizar las guerras
napolednicas, los jesuitas fueron restaurados.

Un problema secular

La resolucién de la crisis jesuita, que llevo a la expulsién y eliminacion de la orden,
tuvo sus mas y sus menos para Espafia. Por un lado era innegable el prestigio educativo
que tenian sus integrantes. A pesar de que a nivel universitario continuaban impartiendo
materias obsoletas, en el plano escolar su capacidad era reconocida. Asimismo habian
desarrollado iniciativas de éxito, cuyo mejor ejemplo eran los Seminarios de Nobles. Y
en la palestra politica, la derrota de sus aliados, los colegiales, terminé mostrando que
los “golillas” no eran tan diferentes a ellos; mas bien de peor calidad y menos tenaces,
llegando a formar, igualmente, grupos de clientelas.

Pero por otro lado, es incuestionable que desbancar a ambos grupos, jesuitas y
colegiales, tuvo beneficios para el reino. El proceso dio paso a un conjunto de




DOCTRINAY AMBICION: LA EXPULSION DE LOS JESUITAS ESPANOLES (1767) 61

reformistas que “desatascaron” al pais del inmovilismo en que se atrincheraban ambos
aliados.

Al mismo tiempo no debemos olvidar el papel crucial que jugd, en toda esta
transicién, la cuestion doctrinal. Fue la division entre casuistasy rigoristas el factor que
reunié los dos grandes grupos protagonistas de todo el proceso. Sin embargo, ambas
posturas no representaban mucho mas que un modo de enmascarar, conscientemente
0 no, una arida lucha por la preeminencia. Lucha cuya sola causa era la ambicion de los
individuos, y en la que lo Unico que se lograba era frenar el buen desarrollo del pais.
Precisamente, este es el modo en que deberiamos entender el conflicto de partidos
durante el Antiguo Régimen: la adopcion de unas u otras posturas no se definia tanto
por la defensa consciente y asimilada de una ideologia, sino mas bien por los intereses
de los sujetos, que trataban de afetrarse al poder.
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El surgimiento de los
movimientos apostélicos
en Aragon

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) Marta Mauri

A lo largo del franquismo algunos sectores catélicos se fueron alejando de las
posturas de la Iglesia oficial, que habia apoyado al régimen franquista desde el
comienzo de la guerra civil. A partir de 1946 surgi6 en Espana la HOAC (Hermandad
Obrera de Accion Catodlica) y en 1947 reaparecié la JOC (Juventud Obrera Cristiana)
cuyos origenes se remontaban a la corriente paternalista del catolicismo social y de los
circulos obreros que se habian extendido en Bélgica y después en Francia bajo el
impulso del sacerdote Joseph Cardijn.!

Los primeros inicios de un movimiento obrero catélico se dieron en Catalufa, que
presentaba peculiaridades respecto al resto de Espafia. En 1930 el sacerdote Alberto
Bonet fundé el movimiento de los Joves Cristians que empez6 a suscitar la hostilidad
de la rama juvenil de AC, la cual reprochaba su independencia, el caracter democratico
de su ideologia y su gestién, asi como su “catalanismo”;2 pero con la llegada de la guerra
civil este movimiento obrero catdlico se reduce a la nada. El movimiento obrero quedo
totalmente exterminado.

En Zaragoza hubo varios intentos de implantar la JOC durante los afios treinta;
su iniciacion se debi6é concretamente a tres sacerdotes: Francisco lzquierdo Molins,
José Maria Sanchez Marqueta y Leandro Aina, quienes en el afio 1925 junto con Angel
Herrera, propagandista de la ACNDP (Asociacién Catélica Nacional de Propagandistas)
fueron los pioneros de la Juventud de AC que pronto intentaria iniciar una rama obrera
semejante a la que se habia creado en Barcelona.

El consiliario de la Union Diocesana, ubicada en el Coso de Zaragoza, consider6
que la Juventud de AC debia extenderse al mundo obrero y no quedar reducida tan solo
a jovenes acomodados. Para esta misién evangelizadora contact6é con Santiago Royo

! HERMET, G., Los catdlicos en la Espafia franquista, Madrid, CIS: Siglo XXI, 1985 (2 vals.) p. 94.
2 MARTINEZ HOYOS, F., “Cristianos contra Franco en Catalufia” en Historia del Presente n° 10,
2007, p. 80.
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Montanés, joven sacerdote que dirigia las Escuelas catolicas de Nuestra Senora del
Portillo y que se dedicaba a labores de beneficencia en el barrio de las Delicias.® Desde
el barrio zaragozano inicié contactos con obreros y jovenes trabajadores que
congregaba en reuniones de iniciacion y a los que adoctrinaba para intentar formar los
primeros grupos jocistas. A partir de aqui se constituyd la primera Junta Provisional en
el afio 1932, pero los primeros carnets datan de mayo de 1933.

En 1933, con la presidencia de Enrique Pueyo, se celebré en Zaragoza la XVl
Semana Social de Espafa, a la que acudieron representantes jocistas de algunos
lugares de Espafia como Madrid, Valencia o Valladolid. En estas jornadas se plante6 el
primer intento serio de implantar la JOC a nivel nacional. No obstante, las diferencias
entre unas JOC y otras eran apreciables segtn provincias; en la mayoria cambiaban los
métodos de formacién y de captacion asi como las actividades que realizaban los
jovenes.

Después de estas primeras reuniones con otros dirigentes jocistas se puso en
marcha en Zaragoza la implantacion definitiva de un centro JOC, que se hizo en 1934
y cuyo primer domicilio fue en la Avenida de Madrid.

Durante esta primera etapa de la JOC en Zaragoza los militantes se refugiaban
en el movimiento porque se sentian marginados frente a otras ideologias que se
encontraban en sus puestos de trabajo. Asi lo explican algunos de sus militantes en
aquel momento, quienes afirman que las caracteristicas ideoldgicas de los jévenes
obreros que venian a la JOC estaban condicionadas por el rechazo o0 marginacién que,
por ser cristianos, les sometia el ambiente en las fabricas o talleres en que trabajaban.
Seglin Jesls Garcia Artal, los ambientes estaban dominados por tendencias ideoldgicas
de tipo marxista o anarquista por lo que a los trabajadores cristianos y sobre todo a los
jovenes, se les presionaba o marginaba. Esto hacia que los jovenes cristianos buscaran
su union en la JOC.*

Lo que intentaba transmitir este ex militante jocista es la marginacion a la que se
veian sometidos los simpatizantes de las organizaciones cristianas en el ambito laboral,
lo que les llevaba a acudir a estos movimientos como refugio donde podian “militar” en
el movimiento obrero y en la Iglesia Catdlica al mismo tiempo. La JOC les permitia ser
obreros pero también catdlicos, “la JOC les mantenia su fidelidad a la clase obrera,

8 Archivo HOAC Zaragoza, Algunos datos cronolégicos para una historia de la JOC en Zaragoza.

4 Archivo HOAC Zaragoza, Algunos datos para la historia cronolégica de la HOAC en Zaragoza en
el Archivo personal de Jesus Garcia Artal. Documento con cuatro paginas mecanografiadas sin fechar, por su
proximidad con otros documentos la fecha mas probable puede ser mediados de los afios sesenta. El docu-
mento no tiene firma pero por los datos que aporta probablemente este escrito por el propio Garcia Artal,
presidente de la JOC en 1950 en Zaragoza.
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empleaba su lenguaje, empleaba su metodologia dialéctica y conservaba su fidelidad a
las creencias religiosas”.®

En esta primer andadura de la JOC en Zaragoza cabe destacar que la mayoria
de obreros que acudian a estas organizaciones no Io hacian buscando sindicatos
cristianos radicales como ocurria en Catalufa sino que buscaban refugio por no querer
acercarse a ideologias de izquierda que solian encontrar en su ambiente laboral.

La JOC qued6 practicamente liquidada durante la guerra civil, pero la Juventud
Obrera se retomé durante el franquismo, esta vez de la mano de hombres acomodados
de AC que tenian como objetivo reconquistar a la masa obrera en el catolicismo. Accion
Catolica surgi6 con fuerza a partir de la finalizacion de la guerra civil posicionandose al
lado de los vencedores.

El nuevo punto de partida de AC fue 1939, cuando se realizo el estatuto redefinido
por la Conferencia de Metropolitanos donde se marcaron las ideas directrices de la
nueva organizacion basadas en reforzar la autoridad de los obispos y del clero sobre el
movimiento y extender su implantacion al conjunto de la poblacion.® Ademas se
establecio la sindicacion obligatoria y un régimen estatal de relaciones laborales y
salarios.

El origen de los Movimientos Apostdlicos Obreros durante el franquismo se
encuentra, seglin Basilisa Lopez, en la visita “ad limina” que en 1946 el episcopado
espaniol hace al Papa Pio X1.” Concretamente, fue la entrevista con el cardenal primado
Pla y Deniel y su preocupacion por la descristianizacion de las masas sociales y el
alejamiento de los trabajadores de la Iglesia, lo que haria que se llegara a la aprobacién
de unas nuevas organizaciones para evangelizar a sectores olvidados y, a su vez,
dotarfa a la Iglesia de una amplia base obrera.

Asi, Accién Catdlica evolucion6 en Accién Catodlica especializada, en la que nacia
en 1946 la HOAC (Hermandad Obrera de Accion Catdlica) dentro de la AC general y
bajo la subordinacién absoluta de la jerarquia eclesiastica. Aunque desde 1942 en el
marco de AC de Hombres empezaron a constituirse secciones de Apostolado Obrero
iniciados por medio de cursos de verano para trabajadores que se preparaban para ser
apostoles obreros entre los obreros® surgia ya la idea de “evangelizacion del
proletariado” que acab6 marcando los métodos formativos en ambas organizaciones. Un
afno después reaparecia la JOC (primero JOAC), influenciada por el catolicismo francés

Ibidem.

HERMET, G., Los catdlicos en la Espafia franquista, p. 233.

LOPEZ, B., Aproximacion a la Historia de la HOAC, Ed. HOAC, Madrid, 1995, p. 27.
HERMET,G., Los catdlicos en la Espana franquista, p.92.
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que aludia al compromiso del creyente con los proyectos de transformacion social y que
contaba con una dimension internacional.®

La HOAC y la JOC llegaron con la finalizacion de la Segunda Guerra Mundial y
desde su nacimiento, hasta el inicio de los sesenta, estos movimientos apostdlicos se
preocuparon por el compromiso social y la lucha contra la injusticia para dar paso
después a acciones de tipo reivindicativo. Los afios cincuenta estuvieron marcados por
el compromiso con los desfavorecidos, por la lucha por la igualdad de condiciones y por
la solidaridad entre “hermanos obreros”.

La JOC surgié como movimiento educativo juvenil influenciado y lanzado por el
sacerdote Carjdin en Bélgica, que estaba consiguiendo adeptos por toda Europa. En
Espafia es un movimiento potenciado por la Jerarquia, quien controla en todo momento
a los movimientos y cuyo objetivo era adoctrinar en la moral cristiana y nacionalcatolica
a los jovenes trabajadores. EI movimiento jocista surgié, en un principio, bajo las siglas
de JOAC ya que se constituyd como grupo de Iglesia dependiente de la AC general
pero que, en 1956, pasd a denominarse tan so6lo JOC cuando se homologd al
movimiento internacional.’® No obstante, su dependencia de la jerarquia y de AC siguio
siendo la misma.

Desde el principio, la Iglesia dio su apoyo a la labor de los movimientos,
respaldados por Pla y Deniel y por el entonces obispo de Solsona, Vicente Enrique y
Tarancén. La JOC y la HOAC eran una necesidad de la sociedad franquista, una
necesidad de la jerarquia de abrirse campos de actuacion en la clase trabajadora y una
necesidad, tanto del poder civil como del eclesiastico, de controlar y manipular a la clase
obrera, histéricamente anticlerical, que ahora debia amoldarse a las nuevas directrices
nacionalcatélicas desde este tipo de movimientos. Para este control, la HOAC y la JOC
se implantaron en las distintas didcesis de la Espafia franquista para “conquistar” a los
trabajadores de la mayoria de ciudades.

La JOC volvid a resurgir en Zaragoza en 1948, con la publicacion de las normas
para el apostolado obrero en la Asociacion de los jévenes de AC de Zaragoza. Las
normas establecian claramente el papel que se asignaba a la JOC asi como el que
debia tener la que se constituia como Comisién Diocesana. También habia unas
directrices muy claras sobre como organizar centros de apostolado obrero asi como de
los distintos tipos de socios: socios militantes y socios inscritos. Por Gltimo, se establecia
lo que denominaban como “equipos de conquista” que actuaban en fabricas, talleres, y
demas ambientes obreros. Un boletin informativo indicaba como debian crearse estos

° MARTINEZ HOYOS, F., “Cristianos contra Franco en Cataluna”, p.63.

1© SANZ FERNANDEZ, F., “Algunos conflictos significativos de la JOC con el régimen de Franco”, en
TUSELL, J., ALTED, A., MATEQS, A. (coords), La oposicion al régimen de Franco, tomo I, UNED, Madrid,
1990, p. 161,
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equipos, destinados siempre a la evangelizacién del proletariado y a la reconquista de
las “ovejas descarriadas”. Los equipos de conquista eran “la manera efectiva de llevar
a cabo el ideal de apostolado obrero”."

La JOC zaragozana comienza a adquirir fuerza a partir de 1949 con José Bosque
como presidente. Los primeros afios cincuenta de la JOC en Zaragoza estuvieron
marcados por las Jornadas de Oracién y Estudio organizadas por la Comision
Diocesana que aprovechaba cualquier ocasion para adoctrinar: “Joven obrero, ati, que
sufres las consecuencias de un ambiente descristianizado y soez (...) que por militar en
una asociacion catolica sientes en ti los mas duros ataques contra la moral”.'2 Este
adoctrinamiento en la evangelizacion del igual era comin y corriente; se les reeducaba
para que vieran en sus compafieros obreros anticlericales un perfecto ejemplo de lo
que ellos nunca debian ser.

El proceso de evangelizacion se les encomendaba a ellos, a los que estaban en
contacto con la clase trabajadora, a los propios obreros. La evangelizacion de otro
obrero era una de las condiciones que cualquier jocista debia cumplir, tanto en Huesca
como en Zaragoza para convertirse en un verdadero militante. Evangelizar era, segun
la JOC, “comunicar el mensaje de la salvacion y el Evangelio a aquellos que no lo
conocen para guiarlos hasta la Iglesia de Jesucristo. Evangelizacién es también procurar
la formacion de apéstoles para que ellos a su vez hagan lo mismo”."

Desde la llegada del arzobispo Casimiro Morcillo a Zaragoza en 1955 éste intentd
realizar las labores de evangelizacion de las clases trabajadores gue tanto demandaban
desde AC. En 19586, se realiz6 una campafia denominada “iCon Cristo a los suburbios!
Invitacion a los jovenes de Zaragoza” con la que pretendia hacer una llamada a la
juventud de AC para que ayudasen a crear Grupos Parroquiales para la conquista del
obrero: “la voz de vuestro Arzobispo se ha dejado oir sefialando el abandono espiritual
en el que se encuentran los suburbios de nuestra ciudad. No podemos permitir los que
somos cristianos por el santo bautismo que se prolongue este situacion”,™ afirmaba el
esctito.

Las tareas de evangelizacion y su empefio en eliminar cualquier ntcleo
anticlerical fueron constantes durante la década de los cincuenta en Zaragoza. Muchos
arzobispos del territorio espafiol pusieron todos sus empefios en esta labor con el objeto
de conquistar con el catolicismo a esas “ovejas descarriadas”, como ellos las
denominaban. Las misiones de evangelizacién caracterizaron la década de los

" Archivo HOAC Zaragoza, A los socios protectores de la JOAC de Delicias.

2 Archivo HOAC Zaragoza, Il Jornadas de oracion y estudio JOAC, Zaragoza, diciembre de 1948.
¥ Archivo JOC Huesca, caja 7, carpeta “asuntos religiosos”.

" Archivo JOC Zaragoza, caja 1955-1962, Invitacion a los jovenes de Zaragoza.
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cincuenta, con las que se buscaba esa “salvacién del individuo” porque, segun
explicaban diversos panfletos acerca del contenido de la evangelizacién, evangelizar
es liberar.'s Esta recristianizacién consistia en unos elementos fundamentales; el amor
al hombre, no un amor sentimental sino un amor “eficaz y evangélico”. También debia
conseguirse la aceptacion de la persona de Cristo para, posteriormente, expresar esta
fe en Jesucristo mediante la accién militante, en la oracién y en la Eucaristia.

Pero no solo en Zaragoza la JOC tuvo gran repercusion, también en algunos
pueblos aragoneses empezaron a crearse grupos JOC durante la década de los
cincuenta y los sesenta. En Sabifidnigo existia un pequeno grupo jocista que con la
llegada de los cincuenta empez6 a tener problemas debido a la edad de los militantes
que empezaban a pasar a la HOAC como adultos. En Barbastro se contaba con un
buen grupo de aprendices y en Tarazona habia un grupo de ocho chicos bien
consolidado.

La HOAC llegd a Zaragoza en 1946 con el primer presidente Manuel Campos, “en
Zaragoza supuso un fuerte aldabonazo en la conciencia social de quienes ya antes de
nuestra guerra se formaban en el conjunto diocesano de aquellas secciones, algunos
desempefiando a la vez cargos sindicales de matiz catélico y que tenian una fuerte
inquietud de compromiso cristiano ante la orientacion social de ese tiempo”.'® Desde el
principio, la HOAC zaragozana practico el sistema de encuesta basado en la revision de
vida obrera y en el método formativo del ver, juzgar y actuar. Una de las actividades
mas importantes de los hoacistas zaragozanos era el equipo de dolor, es decir, la visita
a enfermos sin familia en diversos hospitales de Zaragoza, en estas visitas también
participaban algunos jocistas como Jesus Garcia Artal."”

Jesus Garcia Artal explica que “desde 1944 un grupo de jovenes jocistas del
barrio de Las Delicias nos dedicabamos a visitar enfermos sin familia en el Hospital de
Nuestra Sefiora de Gracia. Lo haciamos los domingos por la tarde y trazabamos amistad
con muchos de ellos”.!® Las visitas eran realizadas a la seccion de tuberculosos del
hospital, a los enfermos les llevaban revistas, golosinas, novelas, etc. Segln Artal, el
espiritu del equipo de dolor lo habian aprendido de Guillermo Rovirosa, fundador de la
HOAC, en uno de sus Gltimos cursillos, “de Guillermo Rovirosa aprendimos a hacer
participes a los enfermos de nuestras preocupaciones apostdlicas en el campo obrero.
Les hablabamos de los equipos apostolicos en fabricas y talleres, de la venta del jTa!

5 Archivo JOC Huesca, caja 10, Contenido de la evangelizacion.

6 Archivo HOAC Zaragoza, Crénica pormenorizada de la HOAC por un fundador, hoja informativa
que se divulgd entre los militantes y ex militantes hoacistas y esta firmada por uno de sus fundadores: Ro-
gelio Mazon, Zaragoza, noviembre de 1995.

17 Archivo HOAC Zaragoza, Historia del primer equipo de dolor de la HOAC de Zaragoza. Relato de
algunos militantes zaragozanos con datos memorialisticos.

18 Testimonio manuscrito de Jesus Garcia Artal.
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y les pediamos lo Unico que no teniamos nosotros para conseguir frutos apostolicos: el
dolor que ellos tenian y que ofrecido a Dios haria fecundar nuestras acciones
apostolicas”.

Los equipos de dolor eran grupos de militantes que visitaban a los enfermos que
debian estar largo tiempo hospitalizados; sobre todo se ocupaban de aquellos que
padecian tuberculosis y enfermedades contagiosas. Los obreros enfermos fueron
tambien un campo de apostolado y servicio para los militantes de HOAC y JOC enuna
sociedad que sufria las secuelas de la guerra: enfermedades de todo tipo, hambre, falta
de higiene, etc. El Boletin de la HOAC tuvo durante mucho tiempo una seccion dedicada
a los equipos de dolor.?

En Huesca también se realizaron acciones de visita de enfermos, es mas, fueron
algunos jocistas oscenses los que acabarian participando en el primer y tnico Congreso
de Servicio de enfermos de la JOC, que se realizd ya durante la década de los sesenta
(1967) en Oviedo. Asistieron tres militantes de Huesca: lluminada Justes, Mariano
Causada, en esos momentos liberado en Madrid y Carlos Barraca. El Congreso,
ademas, fue sufragado econdmicamente por D. Jaime Flores Marti, Obispo
Administrador Apostélico de Huesca entonces, quien entregd una importante cantidad
de dinero para contribuir al gasto del pequefio Congreso: viajes, estancia, comidas,
etc.?0

Segun Mariano Causada, la JOC Internacional intercedia para que en Espana se
estableciera este Servicio a los enfermos, ya que desde la industrializacién se contaba
con altos indices de jovenes trabajadores enfermos, como consecuencia de las
durisimas realidades laborales existentes en esas sociedades de los inicios de la era
industrial.?' La mayor preocupacion de los que formaban parte de los grupos de servicio
de enfermos era la tuberculosis, muy presente durante estos afos, pero también las
enfermedades derivadas de la mala alimentacion e higiene que sufrian los jévenes
trabajadores en algunos lugares de trabajo y que a los que sélo les quedaba el “coraje
de vivir”.?

Uno de los impulsores de estos equipos de dolor fue el padre Venancio de Huarte,
primer consiliario de la HOAC zaragozana hasta que fue destinado a Chile como
misionero. El padre capuchino Venancio de Huarte habia trabajado como sacerdote en
ambitos obreros, sobre todo en el Barrio de Torrero donde por las noches realizaba

L OPEZ GARCIA, B., Aproximacion a la historia de la HOAC, p. 66.

2 Entrevista a Carlos Barraca, Huesca, 26-ViI-2010.

21 Ibidem.

2 VAN DER MEERSCH, M., E/ coraje de vivir, Ed. Plaza y Janés, Barcelona, 1962. Novela basica
sobre catolicismo social y que recuerdan gran parte de los jocistas entrevistados. El autor muestra una real-
idad cruel que a veces parece ensafiarse con las criaturas mas débiles.
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cursillos de cultura elemental a jdvenes obreros. Trabajo como consiliario durante varios
afios y apoy0 a los trabajadores de la RENFE y de diversas fabricas como “Fundiciones
Ebro” v “Talleres Mercier”. Pero lo mas interesante es que, alrededor de 1955, las
relaciones del padre capuchino Venancio con algunos militantes y simpatizantes de la
HOAC zaragozana cambiaron bruscamente.

Empezaron a surgir rumores acerca de él ocasionandose problemas con algunos
militantes que ansiaban conseguir su cargo o privilegios similares de la organizacion. El
padre Venancio pidio a la direccion de la HOAC ser trasladado a las misiones
hispanoamericanas. Poco después llegé a Arica, en Chile, donde permanecié como
misionero durante cinco afos. El 24 de diciembre de 1961, moria a los cincuenta anos
en Colombia.

La influencia que tuvo el padre Venancio Huarte fue importante. A partir de su
labor empezaron a surgir distintas actividades destinadas a mejorar el barrio, a crear
lugares de ocio y deporte para los jovenes, emprendio misiones publicas en el barrio de
Torrero, etc. Las misiones publicas estaban destinadas a la captacion de nuevos
militantes en barrios obreros donde se repartia informacion, se programaban charlas y
se hablaba del cristianismo como religién de la clase obrera. En los folletos que se
repartian en diversos barrios se observan perfectamente sus medios de captacion: “en
la mision publica de Torrero te hablaran de esa vida digna del obrero y de Cristo Obrero,
de su doctrina y de su amor. Te hablaran de tus problemas y de como resolverlos con
Cristo obrero y con la Iglesia que él fundo”.?®

Ademaés de intentar captar nuevos socios mediante charlas y propaganda, en las
reuniones de militantes pedian a cada socio que se comprometiera a conseguir un
adherido en el menor tiempo posible, considerando como ideal un socio al trimestre. Si
observamos las listas de militantes en la década de los cincuenta podemos ver que esta
labor de ser apéstol obrero entre los obreros era muy frecuente, ya que la mayoria de
socios provienen de las mismas empresas: “Talleres Mercier” y de “Tranvias y Talleres”.

También durante estos afios empezaron a ponerse en marcha algunos Grupos de
Estudios Sociales, denominados GOES, en el centro interparroquial de San Antonio
Maria Claret. Los restimenes que se recogian en Zaragoza a partir de los GOES se
mandaban a la Comisién Nacional en Madrid para completar las conclusiones generales
que posteriormente se publicaban en el Boletin de Dirigentes. En Zaragoza, el tema
mas abordado solia ser el de la vivienda y su dificil acceso pero también se trataban
temas como el sentido humano del trabajo y el cooperativismo entre hermanos obreros.
El acceso a la vivienda era una de las grandes preocupaciones de los dirigentes locales

28 Archivo HOAC Zaragoza, Mision Publica en Torrero, fechado alrededor de 1956.
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de la HOAC, incluso formularon la opcién de construir viviendas en cooperacion en las
que los interesados trabajarian gratis en su tiempo libre.

Esta propuesta transcendié y llegd a plasmarse en un verdadero proyecto: el
Patronato Hogar Cristiano, que pronto inicié la construccién de una serie de viviendas
en Torrero y en Avenida Catalufia asi como una barriada en Balsas de Ebro Viejo. Méas
tarde surgiria otro proyecto de construccion de viviendas, esta vez en la Romareda: la
Cooperativa Juan XXIll, que se encontré con muchos mas problemas debido a la
tardanza de Madrid para formalizar el permiso.

Empezaron a realizarse diversos actos para que la HOAC se diera a conocer, se
realizaba siempre una Semana Social, varios cursos mensuales, una asamblea
diocesana en Fuenclara con la presencia, en algunas ocasiones, del arzobispo Morcilio
“con su comprension y aliento”.2* Otro de los actos con mas éxito era el retiro espiritual
en San Carlos ademas de los equipos de dolor que visitaban a los enfermos.

Otro de los medios de difusién en Zaragoza era el periddico jTa!l que se vendia
en los ambientes de trabajo, en los quioscos y en la calle a la voz de “ha salido el jrar.
Ademas, algunos militantes zaragozanos se inscribieron en un curso de periodismo
ofertado por la Comisién Nacional y posteriormente trabajaron como periodistas en el
mismo diario escribiendo pequefios articulos sobre Tranvias de Zaragoza o Brigadas de
Barrenderos.

La década de los cincuenta en Zaragoza estuvo marcada por el funcionamiento
de los equipos de dolor, la lucha por la justicia social y por la doctrina social de la Iglesia.
Solo a partir de principios de los afios sesenta empez0 a vislumbrarse una radicalizacion
en las bases que se percibira perfectamente, tanto en Zaragoza como en Huesca, por
los problemas que comenzaron a tener estas organizaciones con el poder civil y
eclesiastico.

En Huesca fueron ellas, las jovenes trabajadoras, las primeras en organizarse. La
JOCF de Huesca naci6 en la Escuela Nocturna de Obreras, lanzada por una instructora
de AC que contactd con la Comision Nacional, y vio en estas escuelas un lugar idéneo
donde evangelizar a las jovenes trabajadoras.? Poco a poco las simpatizantes fueron
aumentando, formandose en grupos interparroquiales de cinco o seis personas. Se les
educaba y adoctrinaba en una conciencia social acorde con el mundo que las rodeaba,
cuyo objetivo era la atencion a los problemas de otras comparieras para realizar tareas

2 Archivo HOAC Zaragoza, HOAC de Zaragoza: retazos para una Historia.

%  Esdificil dar una fecha cierta para la aparicion de la JOC en Huesca. Sabemos con seguridad que
en 1955 debia de llevar ya algtn tiempo funcionando, ya que el ofertorio de San Lorenzo de dicho afio es
llevado por un grupo JOC y de distintas congregaciones obreras.
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de captacion que se conseguian gracias a las reuniones y a la participacion de nuevas
jovenes que buscaban lugares donde relacionarse con chicas de su misma edad y en
sus mismas condiciones. No se conoce con exactitud la fecha de fundacién de la JOCF
oscense pero algunas ex militantes coinciden en sefialar que el primer grupo se lanzo
entre 1951-1953.

Lo cierto es que, tanto en Huesca como en Zaragoza, la JOC y la HOAC eran
lugares donde obreros, jovenes y adultos, podian relacionarse con personas
semejantes, y disfrutar de cursillos de formacién, de reuniones espirituales, y de lugares
de ocio y socializacién donde encontrar amigos y compafieros. La “ampliacion de la
cultura” era una de las tareas mas importantes dentro de la JOCF de Huesca. Esta
accién consistia en que varias mujeres de AC impartian clases de distintas materias
basicas como matematicas o literatura, ademas de cultura general y de clases de corte
y confeccion.

Desde la Comision Nacional se empezaron a lanzar distintas campanas culturales
a partir de unas tematicas preparadas por el Centro de Cultura Popular. Asimismo, se
les ofrecia a las jovenes trabajadoras, casi siempre provenientes de fabricas del textil o
empleadas de hogar, representar obras teatrales y recitales de poemas. También
disponian de momentos de ocio, sobre todo en el salon de actos de las religiosas de
Santa Rosa, que les cedian sus instalaciones para reuniones y meriendas. Poco a poco
surgiria también la JOC masculina de Huesca, motivada por la prospera evolucion de
la femenina.

El trabajo empezd a ser mas organizado a nivel de zona Aragon-Rioja; desde
entonces la JOC de Huesca trabajé siempre a nivel de zona y a nivel estatal para mas
tarde participar del movimiento internacional. También son momentos de trabajo
conjunto con otros movimientos especializados como la JIC (Juventud Independiente
Cristiana) y con los grupos rurales cristianos. Durante estos anos se comenzo a vender
el Juventud Obreray el calendario jocista, que era muy bien recibido en Huesca 'y tenia
una tirada considerable de ejemplares, cuya recaudacion iba para los fondos del
movimiento jocista para seguir organizando cursos y conferencias. Del mismo modo,
se comenzaron a realizar excursiones y campamentos donde los jovenes trabajadores
se socializaban y encontraban lugares de ocio y diversion.

El 1° de mayo empez0 a tener repercusion a partir de mediados de los cincuenta,
aunque no sera bien visto por el obispo Lino Rodrigo, quien pondra todo tipo de
problemas para la celebracion del acto. Ademas de la cantidad de actividades
destinadas al ocio y las socializacion, que se daban en el inicio del proceso de la
captacion de militantes, no debemos descuidar la dimensién cristiana de estos
movimientos. Durante estos primeros afios se organizaban constantes retiros
espirituales, vigilias, horas santas, misas, etc. La celebracion de San José Obrero se
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preparaba con mucha atencion, sobre todo la eucaristia de la tarde en la Iglesia de San
Lorenzo, donde se entregaba un dia de jornal.

Durante los cincuenta también se consolidaron los métodos formativos de ambas
organizaciones. La HOAC siempre tuvo como objetivo formar militantes tanto en el
mundo obrero como en el ambito espiritual, con la conviccion de que solo asi podia
conseguir su propia liberacion personal para que, después, éstos pudieran evangelizar
al resto. Para este fin se cre6 el Plan Ciclico, fruto del contacto entre Toméas Malagon y
Guillermo Rovirosa, el cual se articulaba en tres encuestas: religiosa, social y
organizativa asi como una revision de vida.?® El Plan Ciclico tendia una duracion de tres
afios, el militante debia reflexionar sobre treinta y seis temas desde la perspectiva del
Evangelio.

Si nos ocupamos del analisis de la estructura de la HOAC y de la JOC se pone
de manifiesto que el nimero de militantes de las organizaciones no es muy elevado,
teniendo en cuenta la importancia de estos movimientos durante el franquismo. No
podemos considerarlos como movimientos de masas importantes, tampoco son circulos
elitistas de militantes obreros, pero si someten a sus afiliados a obligaciones y
responsabilidades demasiado estrictas.?”

Conviene distinguir siempre entre los militantes activos que han pasado un
proceso para llegar a serlo y los simpatizantes y adheridos. La JOC mantiene un aparato
y una estructura organizativa tan importante como la HOAC, ademés contaba con unos
cuarenta “liberados” —personas permanentes con un salario regular y que soélo se
dedican a la organizacion— en Espafia, mientras que la HOAC no tenia ninguno. La
formacién de los militantes se efectuaba en una estructura rigida y en “un marco de
obligaciones permanentes cuyo caracter estricto no se parece en nada a la préactica un
tanto laxa de la mayor parte de las demas asociaciones de laicos” .

El funcionamiento de estos grupos catolicos presenta similitudes con las células
de grupos revolucionarios. Cada militante debia tener una responsabilidad propia que
podia ser desde prensa a secretariado, deportes... De hecho, la mayoria de sus ex
militantes reconocen gue las obligaciones eran estrictas y que no se permitia que los
afiliados “no se lo tomaran en serio”.?® La cotizacién y la suscripcién al Boletin era
obligatoria asi como la asistencia a la reuniones semanales; “si un miembro falta a la
reunidn durante mas de cuatro semanas, se encuentra degradado de la categoria de
militante a la de simple simpatizante”.®

2 | OPEZ GARCIA, B., Aproximacién a la historia de la HOAC, p.67.

27 HERMET, G., Los catdlicos en la Espana franquista, p. 238.

2 |bidem, p. 243.

2 Entrevista con José Francisco Coll, consiliario JOC en Huesca desde 1968 hasta 2000, Huesca,
16-X-2010.

%  HERMET, G., Los catdlicos en la Espana franquista, p. 243.
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También era obligatoria la reunion evangélica semanal, era necesario la Revision
de Vida obrera que debian seguir todos sus militantes asi como la realizacion de las
“encuestas” tan tipicas de estas organizaciones. Asimismo, era obligatoria la
participacion en los GOES (Grupos Obreros de Estudios Sociales), 6rganos donde los
afiliados realizaban la primera parte de la carrera como militante. Una carrera que,
posteriormente, les llevaba a convertirse en lideres obreros en sus centros de trabajo,
que les permitia llegar a técnicas de negociacion y procedimientos que sus companeros,
insertos en partidos clandestinos no pueden, convirtiéndoles asi en los “gobernadores”
de la actividad sindical de sus lugares laborales.

Los afios cincuenta supondran, para las organizaciones como HOAC y JOC, el
paso de la caridad, de la beneficencia, de la lucha por los pobres, a la justicia social y
a las acciones de tipo reivindicativo. Este tipo de acciones y el cambio que se produce
en el seno de las organizaciones estd, en parte, motivado por el paso de dirigentes
burgueses que provenian de AC a puros dirigentes obreristas dentro de las
organizaciones.

Los afios cincuenta aparecen como una década “bisagra”;®' no son anos de
posguerra pero ésta tampoco queda tan lejos, el miedo es generalizado y el régimen
esta mas fuerte que nunca. En los movimientos apostélicos los que dominan son
dirigentes provenientes de AC, con un caracter anticomunista que guian a los obreros
bajo una moral y una disciplina férrea.

La década de los cincuenta del siglo XX ha recibido una atencion escasa por
parte de la historiografia; a menudo se ha tendido a utilizar una periodizacion concreta
para definir el primer franquismo que utiliza el Plan de Estabilizacion como parteaguas
que daria paso a la etapa del “desarrollo”. De esta forma, la década de los cincuenta ha
sido valorada como una década “puente”, lo que originara que no sea estudiada de
manera exhaustiva.®? En nuestro caso, la década de los cincuenta sera decisiva para
comprender los futuros cambios que se daran en los afios sesenta.

Es cierto que habra que esperar a la década de los sesenta, en la que tendra
lugar un importante cambio generacional en las organizaciones y en la que reaparecera
un movimiento obrero con mayor intensidad, diversidad, extension y con nuevos
métodos de protesta social, para que los movimientos apostdlicos afronten verdaderos
problemas con el poder civil y eclesiastico.

3 VEGA GARCIA, R., “Entre la derrota y la renovacion generacional. Continuidad y ruptura en la
protesta social” en MATEOS, A. (Ed), La Espafia de los cincuenta, Eneida, Madrid, 2008.
% MATEOS, A. (Ed), La Esparia de los cincuenta, Eneida, Madrid, 2008.
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Movimientos catélicos de base
en Aragon a finales del
franquismo: de la evangelizacion
al compromiso

Rev. Aragon. Teol. 35 (2012) Maria José Esteban Zuriaga

En el presente articulo pretendemos analizar el papel que determinados sectores
del catolicismo aragonés desarrollaron a partir de planteamientos progresistas en
ambitos como el movimiento obrero, la contestacion a la Iglesia “oficial” o la integracion
en partidos politicos. Lo que aqui se expone es solo una pequefia muestra de la
concienciacién y la actividad llevadas a cabo por determinadas organizaciones y
personalidades concretas durante los afios sesenta y setenta en Aragon, pero es
importante tener en cuenta el contexto anterior y una perspectiva mas amplia, por lo
que realizaremos una breve introduccién que permita situar al lector.

La Hermandad Obrera de Accidn Catélica (HOAC) y la Juventud Obrera Cristiana
(JOC) se desarrollaron en el contexto del franquismo, en el que el nacional-catolicismo
se iba imponiendo como ideologia oficial del régimen. Asi, se impulsé la Accion Catdlica
(AC), organizacién de apostolado seglar ya existente durante la Il Republica,
dependiente de la jerarquia eclesiastica y cuyas actividades y campafias se identificaban
“con el objetivo recristianizador del clima triunfal nacional-catélico”.!

En 1946, a pesar de que las bases de 1939 no contemplaban esta posibilidad,
comenz6 a implantarse en la AC la especializacion por “ambientes”. Esto conectaba
con la preocupacién por evangelizar a la sociedad desde la base, preocupacion mas
acusada en el caso de los obreros, dada la tradicional brecha entre la Iglesia y el mundo
del trabajo. Por ello se crearon, entre otras especializaciones, la Hermandad Obrera de
Accién Catolica (HOAC) en 1946, y la Juventud Obrera de Accién Catdlica (JOAC) en
1947, la cual terminara uniéndose a la JOC vinculada al movimiento internacional de
jovenes cristianos.

T MONTERO, F,, “Fuentes escritas y orales para la historia de la ACE”, en Espacio, Tiempo y Forma,
Serie V, H* Contemporéanea, t. 10., 1997, pag. 388.
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Fueron de hecho los métodos formativos de la JOC los que terminaron
transmitiéndose a la mayoria de las especializaciones y ramas de AC, métodos basados
en la llamada “Revision de vida” y en “Ver-Juzgar-Actuar”. Es decir, se trataba de
conocer la realidad, comprenderla, y actuar desde el Evangelio para cambiarla. Este
método, unido a la interpretacion que estos grupos hacian de la doctrina social de la
lglesia, fue generando una creciente preocupacion por las injusticias sociales y por sus
causas, especialmente en el &mbito del trabajo y el sindicalismo. Se desarrolld asi el
llamado “compromiso temporal’, clave en la identidad de estas organizaciones.

La denuncia de la escasa o nula representatividad del Sindicato Vertical llevo
progresivamente a la critica del régimen franquista, ademas de a la participacion de
militantes hoacistas y jocistas en huelgas y en la formacion de sindicatos clandestinos
como Comisiones Obreras (CCOO) y la Union Sindical Obrera (USO). Obviamente, esto
dio lugar a conflictos con el Gobierno, y también en ocasiones con la jerarquia
eclesiastica. Esta defendié a sus movimientos especializados cuando comenzaron
dichos conflictos, pero a lo largo de los afios 60 las relaciones con el episcopado se
hicieron cada vez mas tensas. La denuncia de determinadas situaciones laborales,
sociales o religiosas desde los 6rganos de prensay boletines de HOAC y JOC, asi como
la creciente participacion de sus militantes en conflictos laborales, abrieron la brecha
entre estos movimientos y el régimen, por un lado, y la jerarquia eclesiastica, por otro.
En este sentido, fueron muy significativas las huelgas de Asturias en 1962, en las que
la participacién de hoacistas y jocistas fue importante, y las cuales tuvieron también
cierta incidencia en Aragén.?

Gran parte de la importancia de HOAC y JOC en la reconstruccion del movimiento
obrero bajo el franquismo se debi6 al “rol tribunicio” que jugaron, tal y como se conoce
entre la historiografia dedicada a los movimientos especializados de AC a la funcion de
suplencia que desempefiaron estas organizaciones. Es decir, al ser HOAC y JOC las
Unicas organizaciones legales preocupadas por el mundo del trabajo y sus problemas,
fue desarrollandose en su seno una creciente conciencia social, que, unida a la
obligacién apostélica de llevar a cabo algin tipo de compromiso temporal,® desemboco
en la participacién activa de muchos de sus miembros en la reconstruccion del
movimiento sindical. Asi, HOAC y JOC, a través de sus militantes, sus cursillos, su
prensa y sus locales, desempenaron la funcién que deberian haber cumplido los

2 CENARRO, A., “Entre la negociacién y el desafio: conflictos obreros en Aragon durante la prima-
vera de 1962” en VEGA, R. (Coord.), Las huelgas de 1962 en Espafia y su repercusion internacional. El ca-
mino que marcaba Asturias, Gijon, Ed. Trea, 2002, pp. 177-195.

3 Esta obligacion se refiere a la concepcion que del “compromiso temporal” desarroliaron las espe-
cializaciones obreras y otros sectores cristianos, ya que, a medida que el conflicto con la jerarquia eclesias-
tica fue intensificandose, los obispos consideraron que se estaba descuidando demasiado el aspecto
apostolico al que debian cefirse los movimientos de AC, en favor de un excesivo temporalismo.
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sindicatos de clase en un régimen democratico. Esta actividad atrajo ademés a muchos
trabajadores interesados en participar en este incipiente movimiento obrero pero que no
eran necesariamente catolicos. Podemos destacar que una de las principales
contribuciones de HOAC y JOC a este nuevo movimiento obrero fue la formacion en
materia sindical, econémica y politica, a través de los cursillos que organizaba la HOAC,
los Grupos Obreros de Estudios Sociales (GOES) o las publicaciones de la editorial
ZYX. Todo esto contribuyo, a su vez, a la difusién de una importante cultura y conciencia
obrera.

Por todo esto HOAC y JOC, aunque continuaron siendo legales, comenzaron a
ser cada vez mas vigiladas, y la desconfianza del episcopado aument6. Asi, se intento
recuperar el control de los movimientos especializados (no solo los obreros, aunque
éste era el caso mas preocupante para la jerarquia), provocando esto el rechazo de sus
dirigentes y llevando a la conocida como crisis de AC, desarrollada entre 1966 y 1968
y caracterizada por el enfrentamiento abierto entre los obispos y los dirigentes de los
movimientos especializados de AC.

Es necesario tener en cuenta que este conflicto entre los movimientos de
apostolado seglar y la jerarquia episcopal ha de enmarcarse en un proceso mas amplio,
que se dio en Esparfia sobre todo a partir de la década de 1960. Ademas de HOAC v
JOC, organizaciones legales pertenecientes a la estructura de la jerarquia eclesiastica,
surgieron numerosos movimientos catélicos de base, como Cristianos por el Socialismo
(CpS), Movimiento por el Apostolado Seglar (MAS) o las Vanguardias Obreras, y
partidos politicos como el Frente de Liberacion Popular (FLP). En estas organizaciones
se configuré un pensamiento socialista de inspiracién cristiana, y estos cristianos
progresistas establecieron contacto personal e intelectual con diversas corrientes
marxistas.

Asi, y como ya hemos comentado, la presencia de cristianos seré abundante
tanto en huelgas como en las diferentes organizaciones de la oposicion clandestina,
sobre todo después de la crisis de Accién Catdlica. Incluso algunos de los nuevos
sindicatos tuvieron origen en estas organizaciones cristianas o en sus militantes, como
fue el caso de la USO, fundada en 1961 por el dirigente de JOC Eugenio Royo; o la
Accién Sindical de Trabajadores (AST), creada en 1960 a partir de las Vanguardias
Obreras de los jesuitas, y que terminara convirtiéndose en 1970 en la Organizacion
Revolucionaria de Trabajadores (ORT), de inspiracién maoista.

Ademas, en el seno de la propia Iglesia, sin olvidar que la mayor parte de la
jerarquia eclesiastica continuaba siendo afecta al régimen franquista, entre la nueva
generacion de sacerdotes surgié una linea que abogaba por una ampliacion de las
libertades politicas y sindicales, y asi lo expresaban en sus homilias. La celebracion del
Concilio Vaticano Il marcé un importante hito en la historia contemporanea de la Iglesia
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catolica, que la mayoria de estos jovenes sacerdotes asumieron, algo que no supo o0 no
quiso hacer la parte mas reaccionaria del clero, ni tampoco el discurso oficial del régimen
franquista. La expresion mas visible del conflicto que se abrié entre éste y el citado
sector de la Iglesia fue la creacion de la carcel concordataria de Zamora, abierta en
1968 y por la que pasaron alrededor de 100 sacerdotes y regulares.

Pero los cambios se dieron no solo en las bases de la Iglesia, sino que una
corriente de la jerarquia, encabezada por Vicente Enrique y Tarancén, Presidente de la
Conferencia Episcopal entre 1971 y 1981, comenzd también a “despegarse” del
régimen, en expresion de Feliciano Montero.*

Es importante tener en cuenta este contexto, del que HOACy JOC formaban una
parte muy importante pero en la que todos estos elementos se retroalimentaron.

Volviendo al tema concreto que nos ocupa, la crisis de AC se desatd por la
desconfianza creciente de la jerarquia eclesiastica hacia los movimientos de apostolado
seglar. Ya en 1965, la reunion plenaria del episcopado celebrada el 23 y el 24 de julio
en Santiago de Compostela se centr6 en el andlisis de estos movimientos seglares
jerarquicos, y casi todos los presentes coincidieron en su preocupacion acerca de la
independencia que estas organizaciones estaban adoptando respecto de la jerarquia,
la participacion de muchos de sus militantes en asociaciones ilegales y huelgas, y el
hecho de que no pocos de los consiliarios alentaran esta participacion. Para solucionar
esto se acordd formar una Comisién Episcopal del Apostolado Seglar (CEAS) bajo la
presidencia del obispo consiliario de AC, Jose Guerra Campos.

El siguiente episodio de la crisis tuvo lugar en las VI Jornadas nacionales de la
AC, celebradas en junio de 1966 en el Valle de los Caidos, y en las que participaron
todas las ramas y movimientos especializados. De estas Jornadas se extrajeron unas
conclusiones que fueron remitidas a la Comision Permanente de la Conferencia
Episcopal, la cual rechazé y desautorizo estas conclusiones, “por su acusado
temporalismo”, prohibié las reuniones nacionales de verano de los diferentes
movimientos, aunque esto fue posteriormente atenuado por el Pleno de la Conferencia,
y destituy6 a 6 de los principales consiliarios nacionales.

El 4 de marzo de 1967, en un comunicado provisional de la [V asamblea plenaria
de la Conferencia Episcopal se advertia a la AC de que los catdlicos no podian colaborar
con los marxistas, segun el magisterio pontificio. La Comisién Nacional de la HOAC
rechazé esto explicitamente el 23 de abril, y a lo largo de 1967 continuaron los conflictos,
por lo que se lleg6 a hablar a Pablo Vi de la “rebeldia de la ACE". Para recuperar el
contro! sobre los movimientos especializados la CEAS prepar6 una reforma de los

4+ MONTERO, F. (Ed.), Historia del Presente, N° 10, 2007, ejemplar dedicado a El despegue de la
Iglesia.
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estatutos de AC tratando de restaurar la AC general, pero sin contar con representantes
de los movimientos especializados. La Conferencia Episcopal aprobd estos estatutos,
gue los dirigentes de la HOAC y la JOC se negaron a aceptar el 18 marzo de 1968. La
tolerancia de la Conferencia Episcopal hizo que se multiplicaran las excepciones a la
hora de aplicarlos, y, de hecho, al publicar estos estatutos se excluy6 de ellos a la HOAC
y a la JOC. Aun asi, entre abril y mayo de 1968 dimitieron entre 100 y 150 dirigentes de
AC, y de las ramas especializadas de la AC sélo sobrevivieron en condiciones la HOAC
y la JOC, reivindicando un marco juridico especifico dentro de los nuevos estatutos.

Esta crisis provocéd que HOAC y JOC, a pesar de sobrevivir a ella, perdieran a la
mayor parte de sus militantes. Varios factores, ademas del conflicto en si, explican el
“trasvase de militancia” que se dio hacia organizaciones clandestinas de izquierda. En
primer lugar, el contacto que miembros de HOAC y JOC habian establecido a lo largo
de los afos sesenta con militantes o simpatizantes de organizaciones politicas y
sindicales de la oposicion clandestina permitié desarrollar una particular cultura politica
de izquierdas y de oposicién al franquismo, ademas de provocar no pocas crisis de
identidad y de fe. En segundo lugar, los conflictos con la jerarquia eclesiastica, que tratd
de recuperar el control sobre los movimientos especializados, provocé la busqueda de
otras organizaciones en las que poder mantener su autonomia. Y, por ultimo, el “rol
tribunicio” del que habian gozado HOAC y JOC en los afios anteriores al ser las tnicas
organizaciones no solamente legales, sino ademas bien organizadas y con una
infraestructura que permitia organizar la lucha contra la dictadura, fue desapareciendo
ante la creciente articulacion de la oposicion clandestina a la dictadura a través de
multitud de organizaciones.

Asi pues, para estudiar la importancia de HOAC y JOC sera necesario rastrear
ese trasvase de militancia, lo que permitirA determinar la aportacion de estas
organizaciones y sus militantes tanto a la oposicion clandestina al franquismo como a
la transicién a la democracia. Esta aportacion se produjo tanto en términos de militancia
e infraestructura como a través de una determinada cultura politica, lo que muchos de
los autores que se han dedicado al estudio de HOAC y JOC han calificado como
practicas y actitudes democraticas que ayudaron a “preparar el camino a la Transicion”.?

Esta creacién de una cultura democratica resulta si cabe mas importante e
interesante si tenemos en cuenta que surgid en el contexto de una dictadura que
potenci6 la desmovilizacién y la apatia de la poblacién espafiola, siendo éste uno de los
instrumentos principales para asegurar la permanencia del régimen. A pesar de ello, en
diversos espacios se desarrollé la movilizacion frente a la dictadura, y uno de los mas

5 BERZAL DE LAROSA, E., Del Nacionalcatolicismo a la lucha antifranquista . La HOAC de Cast/-
lla y Ledn entre 1946 y 1975 Del Nacionalcatolicismo a la lucha antifranquista, Tesis doctoral leida en la Uni-
versidad de Valladolid, 1999.
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importantes fue el de las relaciones laborales. Como hemos explicado, HOAC y JOC
constituian un espacio privilegiado en el que exponer, compartir y debatir los problemas
de los trabajadores, a partir de lo cual se desarroll0 la critica a determinados elementos
del régimen franquista y se acercaron personas interesadas en participar en la incipiente
oposicién a la dictadura. En definitiva, es la toma de conciencia, social o politica, la que
lleva a la accién, concretada en este caso en la participacién en el movimiento sindical,
la integracién en partidos politicos o el compromiso social.

Es necesario aclarar gque en este articulo prestaremos atencion no solo a HOAC
y JOC, sino que expondremos también el ambiente y el contexto general de
contestacion que se dio en las bases de la Iglesia durante los afios setenta. Esta
ampliacién de la perspectiva es necesaria, pues muchos de los militantes de HOAC y
JOC se integraron posteriormente en las comunidades de base y estuvieron muy
relacionados con los sacerdotes obreros o aquellos que tuvieron conflictos con la
jerarquia eclesiastica. Por lo tanto, una historia que se restringiese Unicamente a HOAC
y JOC seria incompleta.

Geogréaficamente, nos centraremos en Zaragoza y Huesca, mas en una u otra
dependiendo de los aspectos tratados y de las posibilidades ofrecidas por las fuentes.
Se pretende establecer asi una primera aproximacion a la historia de la HOAC y la JOC
y de otros movimientos cristianos de base en Aragén, sefialando unas lineas maestras
que permitan al lector introducirse en el temay comprender sus rasgos principales.

Movimientos catélicos de base en Aragén (1965-1978)

Tras una introduccion explicatoria de los antecedentes y el contexto en el que se
desarrollaron HOAC y JOC, nos vamos a centrar en el periodo correspondiente a los
afios finales de la dictadura franquista. Esta fase coincide con un periodo de grandes
cambios que afectaron tanto a los movimientos especializados de AC como al
catolicismo espafiol en general. En este articulo analizaremos, sobre todo, el papel de
determinados grupos de cristianos, sacerdotes y parroguias en la recomposicion del
movimiento obrero en Aragon, prestando atencion ademas al contexto general y
realizando una breve descripcion del “trasvase de militancia” que se dio.

Catolicos en el “nuevo movimiento obrero” en Zaragoza
En este contexto, a la participacion de miembros de HOAC y JOC en huelgas y

diversos conflictos laborales se sumaba el apoyo que sacerdotes prestaban también al
nuevo movimiento obrero que se estaba gestando en la region, fundamentalmente en
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Zaragoza. Esta ayuda era prestada en forma de locales parroquiales, en barrios como
Oliver o Valdefierro y también en parroquias mas céntricas, como las de Santa Engracia
y San Miguel, en las que, con motivo de la renovacién del convenio provincial del metal
en 1969, las CCOO se reunian en parroquias cuando no se les permitia hacerlo en
Sindicatos. Los locales de la basilica del Pilar acogieron la Gltima de estas asambleas,
las cuales eran siempre vigiladas y solian terminar disueltas por la policia. De nuevo con
motivo de la negociacion en 1975 del convenio del metal, subsector industrial que jugd
un papel de vanguardia en el nuevo movimiento obrero, las asambleas de trabajadores
terminaron realizandose en una lglesia, la de San Carlos, en la que en febrero entraba
la policia y detenia a 200 personas.®

En cuanto a la citada parroquia de Santa Engracia, desde 1966 se gesto en ella
el equipo de la revista Eucaristia, semanario de contenido homilético de cuya redaccion
se encargaba, sobre todo, José Bada, en colaboracion con Luis Betés. Se publicaba
bajo responsabilidad exclusiva de su equipo de redaccién, y desde 1967 se editaban
también unos pésteres conocidos como “cartel homilético”, los cuales difundian las ideas
del catolicismo mas progresista. Por esto mismo atrajeron las criticas de los sectores
mas integristas, y todo el equipo de la revista fue retirado en 1968. Esto provoco la
protesta de los asistentes a la misa de 11 y dio origen a una comunidad de base,
mientras Santa Engracia se convertia en el nuevo baluarte de los integristas.”

Volviendo a la participacion de catélicos en el movimiento obrero, no fueron sélo
seglares quienes se implicaron en la lucha sindical, sino que, al igual que en otras
regiones, también en Aragén aparecieron numerosos curas obreros, algunos de ellos
consiliarios de HOAC y JOC. Estos sacerdotes trabajaban en los tajos y las fébricas,
participando en huelgas y comités de empresa, por lo que muchos estaban fichados
por la policia o aparecian en las “listas negras” elaboradas por la patronal. Su
compromiso se expresaba no sélo en el ambito laboral, sino que la mayoria estaban
vigilados también por expresar determinadas opiniones o por ejercer el sacerdocio de
un modo que la jerarquia eclesiastica mas reaccionaria y las autoridades civiles
franquistas no terminaban de asimilar.

El caso de mayor relevancia y duracién fue el conocido como “caso Fabara”.
Comenz6 en la primavera-verano de 1974, cuando el cura del pueblo zaragozano de
Fabara, Wilberto Delso, fue cesado de su cargo por el arzobispo Pedro Cantero
Cuadrado. Algunas de las causas aducidas fueron las “ideas, actitudes y hasta el 1éxico”

8 FORCADELL, C. y MONTERO, L., “Del campo a la ciudad: Zaragoza ante el nuevo sindicalismo
de CCOO”, en RUIZ, D. (Dir.), Historia de Comisiones Obreras (1958-1988), Madrid, Siglo XXI, 1993, pp. 325,
331y 335.

7 “Contestacion en la Iglesia” y “Eucaristia”, Gran Enciclopedia Aragonesa. http:.//www.enciclopedia-
aragonesa.com/m/voz.asp?voz_id=4220 y http://www.enciclopedia-aragonesa.com/m/voz.asp?voz_id=
53698&voz_id_origen=4220 y ORTEGA, J., Asi en el cielo como en la tierra, p. 70.
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del parroco,® pero el conflicto adquirid especial relevancia cuando 24 sacerdotes
firmaron una carta en la que renunciaban a sus cargos pastorales en el caso de que no
se readmitiera a Wilberto Delso en el suyo y en el mismo pueblo en el que hasta
entonces habia ejercido el sacerdocio. A esta dimision se terminaron sumando 10
sacerdotes mas, dando lugar a un largo intercambio de cartas y negociaciones entre los
sacerdotes dimisionarios y Cantero Cuadrado. Delso rechazo el ofrecimiento por parte
de Cantero de un cargo de menor rango en Alcaiiz, y no volvié a ejercer el sacerdocio.
Del grupo de curas dimisionarios, algunos volvieron a sus puestos mientras otros se
secularizaron, formaron familias y se ganaron la vida como trabajadores, pero la
importancia del conflicto reside en el enfrentamiento entre el sector mas reaccionario de
la Iglesia del momento, el representado por Cantero Cuadrado, y la parte del clero que
habia asumido el Concilio Vaticano Il y que renegaba del nacional-catolicismo.

Uno de los sacerdotes que dimitieron en solidaridad con Delso fue Laureano
Molina Goémez (Albalate del Arzobispo, 1937). Molina fue asesor religioso del
Arzobispado de Zaragoza antes de secularizarse en 1976, debido a conflictos con la
jerarquia eclesiastica y, sobre todo, a un profundo desencanto con la Iglesia catolica.
Hizo el Cursillo de Iniciacion a la HOAC en 1968, y fue cura obrero desde 1969. Tras
ocupar empleos variados termind trabajando como camionero, y dada su vinculacion
con este mundo cred el conocido como apostolado de la carretera. Constituye ademas
un ejemplo claro de la trayectoria “tipica” que recorrieron muchos de los militantes
cristianos y los curas obreros, ya que en torno a una Comunidad Cristiana de Base se
constituyé la Asociacion de Vecinos del barrio de Casablanca, en Zaragoza, participd en
la consolidacion de las CCOO, en la formacién de USO y de Reconstruccion Socialista,
y terminé militando, hasta hoy, en Izquierda Unida. Laureano Molina firmé, ademas de
las cartas de apoyo a Wilberto Delso, escritos a favor de los seminaristas progresistas,
en defensa del clérigo Domingo Lain, con quien habia compartido estudios en el
Seminario de Zaragoza, y en contra de la acumulacion de tierras por parte de la Iglesia.®
Los nombres de los sacerdotes que firmaron estos escritos se repiten en unos y otros,
ademés de coincidir en muchos otros episodios o de desarrollar trayectorias parecidas.

Al decir que la de Laureano Molina es una trayectoria “tipica” nos referimos a su
participacion en la mayoria de los movimientos en los que estos sectores cristianos
ejercieron su militancia. Para algunos, la militancia en HOAC y JOC y los planteamientos

8 Archivo de la Embajada de Espafia cerca de la Santa Sede (AEESS) R237 bis. Carta del Arzobispo
de Zaragoza al Rvdo. Sr. D. Wirberto Delso Diez. Zaragoza, 14 de junio de 1977. Citado en MARTIN DE
SANTA OLALLA, P., “El clero contestatario de finales del franquismo. El caso Fabara’, Hispania Sacra, Le-
galidad y confiictos, 58. 117, enero-junio 2008, pp. 223-260. Remitimos al lector interesado en el caso Fabara
al articulo citado para una mayor informacion.

9 Entrevista con Laureano Molina Gomez, Zaragoza, 4 de marzo de 2010, MOLINA, L., E Dios de
mi pequefia historia, libro en linea en http://www.abosque.es/ex/subportica/ArticuIos/MoIinaZfindex.htm?Indice
=e informacién facilitada por Alberto Sabio.
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de las propias organizaciones, al fin y al cabo legales y pertenecientes a la estructura
eclesiastica, terminaron por resultar insuficientes o demasiado moderados en
comparacion con otros movimientos de inspiracion religiosa como Cristianos por el
Socialismo (CpS) o las Comunidades Cristianas Populares (CCP), mucho mas
avanzados. O se aposto, en un contexto en el que las partidos politicos y los sindicatos
clandestinos se multiplicaron, por llevar a cabo su compromiso en organizaciones laicas.

Los afios setenta se caracterizaron, precisamente, por la pérdida del componente
cristiano, o al menos por su cada vez menor visibilidad. Asi, militantes de la JOC
pusieron en marcha en 1961 la USO, sindicato aconfesional, como fue el caso de
Laureano Molina en Aragdn. Otros cristianos optaron por las CCOO para luchar en el
movimiento obrero. Incluso algunos sectores se radicalizaron por la izquierda,
cuestionando el movimiento de las CCOO desde las Comisiones Obreras Autonomas y
otras posiciones antiunitarias, que segun Fidel Ibafiez (dirigente de CCOO en Zaragoza)
eran “mantenidas por sectores cristianos muy radicalizados puerilmente a la izquierda
y por algun grupusculo desgajado del PCE”, capaces de organizar huelgas salvajes
como las de mediados de 1973 en Fibras Esso y Balay.™

Los sectores comunistas reconocieron siempre la aportacion de los militantes
catélicos a la construccion de un nuevo movimiento obrero. En un documento de CCOO
de 1972 se insiste en el importante papel jugado por los sectores cristianos en la lucha
sindical, junto a comunistas y socialistas, pues “también en el movimiento de inspiracion
cristiana se han producido profundas transformaciones. Partiendo de unos origenes en
los que encontré la enemiga declarada de los sindicatos obreros clasicos (...), ha ido
evolucionando hasta hoy en que adopta, en su mayoria, posiciones de clase y
anticapitalistas (esta posicion es clara (...) en nuestro pais en el USO y sectores
dinamicos de HOAC y JOC). Ello no quiere decir que hayan desaparecido totalmente las
corrientes reformistas que predican la “conciliacion de clases” en el seno del movimiento
obrero catélico, pero de lo que no hay duda es de que la tendencia que se desarrolla con
mayor pujanza es la mencionada en primer lugar”."

En cualquier caso, lo que observamos es la inexistencia de un movimiento
catdlico de caracteristicas homogéneas, aunque si pueda afirmarse que existia una
tendencia antifranquista y anticapitalista y, sobre todo, una participacion activa en el
movimiento obrero. En el caso concreto aragonés, el testimonio de un abogado
laboralista, ex-militante del PCE y de CCOO, sefiala que la presencia de catolicos era
escasa y que el control de las CCOO era ejercido por el PCE. A pesar de ello, si

1 FORCADELL, C. y MONTERO, L., “Del campo a la ciudad: Zaragoza ante el nuevo sindicalismo
de CCOQ”, pp. 332y 334.

" “Proyecto de documento sobre la unidad. Sobre la unidad del movimiento obrero de masas”, Junio
1972, en IBANEZ ROZAS, F. y ZAMORA ANTON, M.A., CCOO. Diez afios de lucha (1966-1976), p. 177.
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reconoce la aportacion de personajes concretos, miembros de HOAC como Dionisio
Santolaria y su esposa Angela Bravo, o de los sacerdotes jesuitas del Picarral, como
Luis Anoro y Juan Acha, entre otros.'

Hoacistas y jocistas en el movimiento obrero oscense

En cuanto a Huesca, los testimonios apuntan a una importancia primordial de la
HOAC vy la JOC, aunque serd necesario contrastar estas fuentes en el futuro. En
cualquier caso, esto no resulta descabellado, dado que en Huesca no existia apenas
una tradicién sindical comunista previa, por lo que la infraestructura y las tareas de
formacion que llevaron a cabo HOAC y JOC pudieron permitir que estas organizaciones
y sus militantes jugaran un papel central en la lucha obrera.

Nos encontramos ante un tema interesante, el relativo a la relacién con otros
grupos y a la percepcion que el resto de trabajadores y grupos de la oposicion tenian
de hoacistas y jocistas. Los militantes oscenses relatan que algunos sectores de
izquierdas les consideraban unos “beatos” o revisionistas, mientras desde el exterior se
veia a los jocistas y hoacistas como comunistas y revolucionarios.'® Por ejemplo, una
ex-militante de JOC, empleada de hogar, relata que una mujer dijo delante suyo,
consciente de su presencia, que “no tendria en casa a una jocista ni loca”; mientras ex-
trabajadoras de la empresa Meyba afirman que a las jocistas les llamaban las
“politiqueras”.’ Ademas, otros testimonios orales sefalan que, cuando surgia un
problema laboral, los trabajadores acudian a la JOC, pues sus militantes estaban
visualizados, no asi los del PC. Asi pues, observamos una imagen ambivalente de
HOAC y JOC, a pesar de lo cual parece que estas organizaciones fueron una referencia
importante y estuvieron presentes en algunos de los conflictos y acontecimientos
laborales mas importantes de la provincia de Huesca.

Por ejemplo, en la citada Meyba, fabrica textil con mas de 200 empleadas, el
comité de empresa clandestino que se puso en marcha en los afos 70 tuvo como
iniciadoras a unas militantes de la JOC. Fue también el caso del Hospital San Jorge,
donde tres militantes de la JOC y una simpatizante formaron un comité de empresa.’

Otro de los ambitos en los que la importancia de los cristianos de HOAC y JOC
fue fundamental es la celebracidon del 1 de mayo, cuya significacion tradicional de la
Fiesta del Trabajo fue cambiada por la festividad de San José Obrero o Artesano. Esta

2 Entrevista con Arturo Acebal, Zaragoza, 28 de julio de 2010.

¥ Entrevista a militantes y ex-militantes de HOAC y JOC, Huesca, 26 de julio de 2010.
Ibidem.

s Jbidemy COLL, J.F, “Aterrizando en acciones y actos concretos”, p. 5.
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festividad tuvo siempre una gran importancia entre los militantes de HOAC y JOC, que
trataron de celebrarla todos los afios a pesar de la creciente presion gubernamental.

Esta fiesta no fue introducida por los movimientos cristianos de base, sino que fue
Pio XIl quien en 1955 introdujo en el calendario esta festividad, San José Obrero o
Artesano. Asi otorgaba sentido cristiano a una fecha “vinculada al marxismo
internacional”. El planteamiento de esta celebracion era totalmente opuesto al de la
fiesta celebrada por los trabajadores, contraponiendo, segun el discurso eclesiastico, al
odio el amor, a la lucha de clases la justicia, etc. Se elaboré una misa especifica de San
José Obrero, que incluia fragmentos biblicos referentes al trabajo, y San José Artesano
se convirtié en protector de los trabajadores con sus riesgos y penalidades, y en modelo
de trabajador, laborioso, justo y humilde, con una vida de abnegacion y obediencia.

El 1 de mayo de 1956 se celebré en Milan una gran concentracion de obreros
catélicos de todo el mundo, a la que asistieron representantes de HOACy JOC y de una
delegacion sindical encabezada por José Solis Ruiz, delegado nacional de Sindicatos.
Ese mismo afio se introdujo San José Obrero como fiesta nacional en Espafa,
declarando, por Orden del 27 de abril del Ministerio de Trabajo, “fiesta laboral abonable
y no recuperable la fiesta de San José Artesano, que por solidaridad con la disposicion
de la Santa Sede, se celebrara el 1 de mayo de cada afio, pero manteniendo el valor,
significacion y solemnidad de la Fiesta de Exaltacién del Trabajo Nacional, que se sigue
celebrando el dia 18 de julio”.'® En Espafia esta festividad adopt6 los principios del
nacional-catolicismo, con unas celebraciones en las que participaban la Iglesia y
Falange y en las que se negaba la lucha de clases.

Pero las crecientes diferencias entre los planteamientos de la doctrina social de
la Iglesia y los del sindicalismo falangista hicieron que las celebraciones oficiales y las
de las asociaciones de obreros catdlicos fueran disocidndose y que éstas ultimas
adquirieran un significado diferente. Asi, se aprovechaba la celebracion de HOAC y
JOC, Unicos actos permitidos al margen de los oficiales, para defender la dignidad del
obrero, reivindicar el derecho a la huelga y mejoras laborales, y denunciar las injusticias,
con lo que el 1 de mayo fue recuperando su significacién tradicional. Por ello, la
conflictividad fue creciendo, al tiempo que esta celebracion de San José Artesano jugaba
un importante papel de suplencia como celebracién de la fiesta de la clase obrera.
HOAC y JOC aprovechaban esta festividad de San José Obrero para explicitar su
compromiso religioso y también el temporal, reivindicando mayor dignidad y libertades
para los trabajadores, articulando estas demandas siempre desde la doctrina cristiana.

Asi, mientas la propaganda oficial presentaba la festividad como “un homenaje a
los trabajadores que con su esfuerzo estan poniendo los cimientos de una Espana

8 Boletin Oficial del Estado de 27 de abril de 1956.
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mejor”, eliminando con esto el movimiento obrero y la lucha de clases, militantes obreros
de la HOAC y de la JOC sobre todo, pero también del Movimiento Apostolico Seglar
(MAS) y de las Vanguardias Obreras de los jesuitas, comenzaron a mostrar las primeras
fisuras en la solidaridad con el régimen.

Por todo esto, la fiesta del 1 de mayo se convirtié en la ocasion perfecta para
denunciar, reivindicar y convocar huelgas, y la conflictividad era creciente afio a afo,
como ya hemos apuntado. Entre las acciones que se llevaban a cabo encontramos el
reparto de hojas informativas con datos sobre los reajustes entre salario y coste de vida,
paro, etc.; vigilias, actos publicos y publicaciones en las que se reclamaban mejoras
laborales, y acciones rapidas en la calle protagonizadas por “comandos”, grupos
reducidos muy organizados.

Aligual gue en el resto de Espafa, la HOAC y la JOC de Huesca trataron siempre
de celebrar el 1 de mayo, dandole un importante cariz reivindicativo e imprimiéndole un
caracter obrerista, al margen del discurso oficial. Los testimonios orales aseguran que
en torno al 80-90% de los asistentes a las manifestaciones del 1 de mayo, en las que
habia, segtn los afios, entre 50 y 80 personas, eran militantes cristianos.!” Ademas de
las manifestaciones, el acto mas masivo e importante, abierto a todos, era la Eucaristia
de la tarde en la Iglesia de San Lorenzo, con cantos relativos a la festividad, ofrendas
y peticiones, y la entrega de un dia de jornal “para sufragar gastos del Movimiento
Obrero”.®

Con ocasién del 1 de mayo se organizaban ademas cursos y se repartian
panfletos informativos sobre la situacion de la clase obrera. En el caso de Huesca, fue
la JOC quien lanzd la primera octavilla con motivo del 1 de mayo,'® hecho recordado por
la mayoria de los militantes. Otro testimonio relata que en la primera panfletada realizada
en Huesca se denuncié la manipulacién que la dictadura franquista hacia de la fecha del
1 de mayo, a través de la Demostracion Sindical, “los partidos de futbol, corridas de
toros y combates de boxeo que en esos dias se daban por TV intentando esconder las
malas condiciones de los trabajadores, los bajos salarios y la falta de libertad sindical”.?
Esta accion habria sido llevada a cabo junto a otras personas afines a la JOC 'y, aunque
no contamos con mas datos concretos sobre esta accidn y sus consecuencias, sabemos
gue el lanzamiento de octavillas u otro tipo de acciones continuaron durante los afos
siguientes. Por ello, la conflictividad fue creciendo y en algunas ocasiones intervino la

7 Entrevista a militantes y ex-militantes de HOAC y JOC, Huesca, 26 de julio de 2010 y COLL, J.F,
“Aterrizando en acciones y actos concretos”, p. 5.

18 “| os jovenes trabajadores de Huesca y la JOC”, documento elaborado a partir de testimonios de
militantes y ex-militantes de la JOC, p. 16.

" ORTEGA, J., Asi en la tierra como en el cielo, p. 86.

20 “Los jévenes trabajadores de Huesca y la JOC”, documento elaborado a partir de testimonios de
militantes y ex-militantes de la JOC, p. 18.
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policia, llegando a prohibirse las celebraciones y manifestaciones en los afios mas
duros. Por ello, en alguna ocasién los jocistas decidieron celebrar el Primero de Mayo
fuera de Huesca, mas concretamente en San Juan de la Pefia, donde celebraban una
eucaristia, una asamblea, comian juntos, etc. En definitiva, de lo que se trataba era de
celebrar el 1 de mayo, aunque fuera de manera simbglica, para mantener esta fecha
como dia de reivindicacion obrera.

Ademas de esta fecha tan concreta y especial para los movimientos
especializados obreros, los militantes de HOAC y JOC también estuvieron implicados
en el lanzamiento de las primeras octavillas en Huesca, ademas de las del Primero de
Mayo. Esto, unido al resto de actividades en las que estaban implicados los militantes
jocistas y hoacistas, hizo que aumentase el control sobre ambas organizaciones. Asi, los
testimonios sefialan que tras el lanzamiento de estas octavillas era habitual que la policia
interrogase a militantes de la JOC, entre los que destacaban Andrés Naya, militante de
JOC, y Angel Parra, de HOAC.?' Estos dos militantes habrian redactado la primera de
las octavillas, ademas de otros documentos de JOC.

Ademas, los militantes de HOAC y JOC participaban en la lucha obrera diaria a
través de la formacion de comités de empresa o la participacion en huelgas. En muchas
ocasiones las acciones en las empresas eran iniciadas por un grupo o un militante de
la JOC o la HOAC, o los trabajadores celebraban reuniones en los locales de la JOC.

Por ejemplo, en 1967 militantes de HOAC y JOC se pusieron en contacto con
trabajadores del pantano de El Grado, cuyas obras estaban a punto de ser finalizadas.
En estas obras participaron 1500 trabajadores, muchos de los cuales sufrian silicosis
como consecuencia de la exposicion a sustancias toxicas durante la construccion del
pantano. La enfermedad no fue reconocida por los empresarios, por lo que se puso en
marcha una “accion juridico-reivindicativa”, llevada a cabo fundamentalmente por el
militante Andrés Naya, el consiliario José Francisco Coll y el simpatizante y amigo
Manolo Pardo, abogado laboralista que siempre colabor6 con la JOC. La accion
consistié en la realizacion de informes juridicos y sanitarios para que se reconociese la
enfermedad que sufrian los trabajadores y, por lo tanto, pudiesen recibir las preceptivas
indemnizaciones o declaraciones de incapacidad. En este episodio jug6 también un
importante papel el obispo de Huesca Javier Osés, posicionandose a favor de los
trabajadores al interceder para que se les permitiese celebrar una asamblea en la
catedral de Barbastro, y prestando su coche a los militantes de la JOC para sus viajes
a Barbastro.22 Los resultados fueron satisfactorios para los trabajadores, con los que
posteriormente se continud en contacto.

21 COLL, J.F, “Aterrizando en acciones y actos concretos”, p. 4.
2 COLL, J.E, “Aterrizando en acciones y actos concretos”, p. 3.
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Fue precisamente la informacion sobre esta situacion la que provoco la supresion
de la hoja que aparecia diariamente en Aragdn Express informando sobre la situacion
de Huesca. Esta hoja era elaborada por militantes de la JOC junto a simpatizantes y
amigos, y fue suprimida un afo después de su apariciéon por informar exhaustivamente
sobre la situacién en la que iban a quedar los 1500 trabajadores del pantano una vez
terminaran las obras.

Los trasvases de militancia

Ademas de esta aportacion al movimiento obrero, uno de los aspectos mas
importantes e interesantes es el trasvase gue tuvo lugar desde organizaciones cristianas
a otras de caracter laico. Numerosos militantes de HOAC y JOC, de comunidades de
base o seminaristas y sacerdotes engrosaron las filas de los cada vez méas numerosos
partidos politicos y sindicatos de izquierdas. Convendria estudiar este fenémeno mas
detalladamente, por lo que a continuacion ofrecemos una primera aproximacion en
forma de datos globales y centrandonos en algunas figuras concretas de este trasvase
de militancia en Aragon.

Toda la actividad referida, unida a las tareas de formacion y concienciacion y a las
circunstancias en las que se vieron envueltas las organizaciones de apostolado seglar,
fue la que provocéd un importante trasvase de militancia hacia sindicatos y partidos
politicos de izquierda, u otro tipo de organizaciones como las vecinales. En Huesca, “en
el 75, aproximadamente, los dos grupos de preadultos, en su mayoria, habian dejado
la JOC para integrarse en el tejido asociativo o politico de aquel entonces (varios en la
clandestinidad)”.?

Tal y como sefialan José Bada, Luis Betés y Bernardo Bayona en su estudio
socioldgico de la izquierda aragonesa,? la aportacion de los medios cristianos a los
partidos politicos y sindicatos aragoneses fue muy importante numéricamente, y
recuerdan que estas bases no procedieron Unicamente de HOAC y JOC. Tuvieron
también gran importancia los militantes procedentes del clero, asi como de las
Comunidades de Base, sobre todo. En total, segin estos mismos autores, “el 46% de
la élite politica de izquierda en Aragén procede de la élite de la Iglesia”,® cifra que
incluye dos categorias del estudio: la militancia cristiana identificada (M.C.1.) y la
militancia cristiana no identificada (M.C.N.L.). La primera categoria, la de los MCI, incluye

2 *“Los jévenes trabajadores de Huesca y la JOC”, documento elaborado a partir de testimonios de
militantes y ex-militantes de la JOC, p. 20.

% BADA, J., BAYONA, B.y BETES, L., La izquierda. ; De origen cristiano? En los siguientes parra-
fos se indicara, entre paréntesis, el nimero de pagina de que estan extraidos los datos.

2 |bidem, p. 41.
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126 individuos, de los que la mayor parte proceden de las Comunidades de Base (38),
de la JOC (25) y del Seminario (25) (p. 64).

En cuanto al destino de estos militantes cristianos, el estudio demuestra que ante
la alternativa partido/sindicato, el grupo de militantes cristianos se inclina méas por el
sindicato que los no cristianos (p. 43), ademas de darse con mas frecuencia la doble
militancia partido/sindicato entre los primeros que entre los segundos. Entre los
sindicatos, los que mas porcentaje de MC tienen son la Confederacion de Sindicatos
Unitarios de Trabajadores (CSUT) y la USO, con un 79% y un 76%, respectivamente,
seguidos de CCOO (66%) (p. 45). Este orden se repite al observar los partidos
correspondientes a cada sindicato y, como iremos viendo, también en el caso del PSOE-
UGT. El PSOE rompe la norma en todas las variables analizadas, pues esta siempre
muy por debajo del resto de partidos de izquierda en lo que se refiere a la recepcion de
militantes cristianos.

Ademas, el niumero de cargos ocupados por militantes cristianos aumenta a
medida que nos fijamos en niveles mas altos de responsabilidad. Asi, a nivel regional
los MC suponen un 48%, y a nivel nacional estos representan el 63%, por lo que los
autores lanzan una hip6tesis sobre la “calidad especial” de la militancia politica de
quienes procedian de medios cristianos (p. 49). Es importante sefialar también que hubo
destacados hoacistas y jocistas en las candidaturas de los partidos sefialados a nivel
nacional, algunos de ellos procedentes de la provincia de Huesca. Ademas, la tendencia
a la maltiple militancia es mucho mayor entre los militantes cristianos que entre los no
cristianos, lo cual viene a confirmar una mayor propensién al compromiso politico, y
sobre todo sindical (p. 61). Esta tendencia hacia un mayor compromiso sindical es,
ademas, mas caracteristica de las organizaciones obreras de AC que del resto de
subgrupos que componen la muestra (clero, AC general y Comunidades de Base).

En cuanto a los partidos politicos en los que se integraron los militantes de HOAC
y JOC, estos se canalizaron fundamentalmente hacia Reconstruccion Socialista (RS),
seguido del PCE. La creacion de RS fue promovida desde la USO, sindicato cuyo origen
se encuentra, a su vez, en militantes de la JOC. Por ello la mayor identificacion se dio,
como decimos, con RS, partido que terminard integrandose en el Partido Socialista de
Aragén (PSA) en 1976. El propio José Bada formé parte del nicleo inicial de RS,
ademas de “historicos de la HOAC como Dionisio Santolaria y su esposa, Angela Bravo”
y una docena de militantes de JOC y USO como Julia Montalban, Laureano Molina,
Julian Lopez, Carmen Murléans, Jesus A. Atenza o Javier Bolsas.?®

% BADA, J., “Reconstruccion socialista” en ASOCIACION DE EX-PARLAMENTARIOS DE LAS COR-
TES DE ARAGON (Ed.), Memoria de los partidos. Cronica de los partidos politicos aragoneses en la época
de la Transicion, Asociacion de ex-parlamentarios de las Cortes de Aragon, Zaragoza, 2003, p. 230.
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Ademas de entre los promotores, también las candidaturas de este partido se
nutrieron de militantes cristianos. Segun el estudio socioldégico ya mencionado, la
presencia media de militantes cristianos en las candidaturas de izquierda es de un 66%
(p. 46). En cuanto al caso que nos ocupa, en las elecciones de 1977 la candidatura de
Unidad Socialista (US) agrupaba a nivel nacional al Partido Socialista Popular (PSP) y
a la Federacion de Partidos Socialistas (FPS), de la que formaba parte el PSA. El
porcentaje de militantes cristianos en la candidatura de US en Aragon fue de un 83%,
y entre los militantes cristianos que se presentaron a las elecciones bajo esta
candidatura se encontraba, por ejemplo, el ya citado Julian Lépez Belenguer.

Julian Lopez habia entrado en la JOC de Huesca siendo aprendiz, a partir de
conocer el Juventud Obrera repartido por la JOC de la ciudad en un acto organizado con
motivo del 1° de mayo de 1960.#” Fue elegido Presidente Nacional en 1970, a la edad
de 25 afios, y en ese momento habia desempefiado ya distintos cargos a nivel regional.
Su actividad se habia centrado, fundamentalmente, en los aprendices y sus tiempos
libres y aspectos culturales. Era impresor de profesion, y este mismo informe presentado
con motivo de su candidatura a Presidente nacional relata que Julian Lopez habia
llevado a cabo, “junto con los compafieros mas prestigiados (...) una accién continuada
de reivindicaciones salariales, jornada intensiva, etc., accién que dio resultado, llegando
a ser esta empresa una de las que tenia mejores condiciones de trabajo y salario en la
ciudad”.?® Como deciamos, Lopez termind militando en la USO y en el PSA, y fue el
segundo en la lista de candidatos a diputado en Cortes Constituyentes por Unidad
Socialista por Zaragoza, por detras de Emilio Gaston,?® quien obtuvo el Gnico escario del
PSA en las elecciones de 1977.%

Entre los candidatos de US destacaba también Francisco Beltran Odri, quien fue
segundo en la lista de US para las Cortes por la provincia de Huesca, alcalde de Fraga
entre 1979 y 1992 y diputado en las Cortes aragonesas durante las dos primeras
legislaturas.®' Francisco Beltran nacié en Fraga en 1924 en una familia humilde, cuya
situacion econdmica se agravo al exiliarse su padre en Francia tras la Guerra Civil, por
su pertenencia al POUM.32 A los 17 ahos Beltran descubrié la JOC a raiz de unos
ejercicios espirituales realizados en Lérida, tras los cuales ingresé en la organizacion al
haber descubierto con ella “el razonamiento de la fe”, “la radicalidad del Evangelio y la

#  Archivo JOC Huesca, 1/7,1, Candidatos/as a presidentes nacionales de la JOC y la JOCF, XXIll
Consejo Nacional JOC y Xlll Consejo Nacional JOC/F, Plasencia, 1970, p. 3.

2 |bidem.
#  “Todas las candidaturas del proceso electoral (segunda parte)”, Informaciones, 10 de mayo de
1977, p. 5.

% FORCADELL, C. (Coord.), Historia contemporanea de Aragén, p. 364.

3" PRAT I PONS, R., “Sisco, la ética del compromiso politico” en £/ hilo de la vida. Quince imdgenes
de libertad, Ed. Milenio, Lérida, 2003, pp. 122-138 y entrevista personal con Francisco Beltran Odri, Fraga, 8
de noviembre de 2009.

% PRAT | PONS, R., “Sisco, la ética del compromiso politico”, p. 124.
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proximidad de Jesucristo con los pobres”.® A los 22 afios se convirtio en presidente de
la JOC de Fraga, y en 1957 fue enviado como representante de la diocesis, junto a un
sacerdote, al Congreso Mundial de Jovenes Trabajadores celebrado en Roma vy
presidido por Joseph Cardijn, fundador de la JOC. En dicho congreso, a Beltran se le
asignd la tarea de explicar a tres o cuatro grupos latinoamericanos el proceso de la JOC
espafiola bajo la dictadura franquista, intervencion a partir de la cual fue fichado por la
policia.

Mas adelante fue también presidente de la HOAC, durante 17 afios, y de la AC
general, y primer presidente del Consejo Pastoral de la parroquia. En esta etapa, los
afios 60, participé en los planes de formacion de la HOAC, conocié el significado del
compromiso temporal y descubrié que un creyente debia concretar su fe en obras a
través de las que luchar contra la injusticia y el “pecado estructural” del mundo. Por ello,
en 1967 formaba ya parte de la coordinadora del Movimiento Socialista en Lérida, ya
que Fraga pertenecia a esta diocesis. Asi, tanto él como otros militantes de la HOAC y
la JOC de esta didcesis se integraron, en la clandestinidad, en Convergencia Socialista
de Catalufia.®* Posteriormente paso a integrar las filas del PSA, desde su fundacion
hasta su fusién con el PSOE, momento en el que paso a formar parte de este partido.*

Jugé un papel muy activo durante la Transicion en la provincia de Huesca, siendo
el encargado de leer, por ejemplo, el “Manifiesto reivindicativo” de la primera
manifestacion legalizada que organizd en el verano de 1976 en la provincia
Coordinacion Democratica.® Pero una de las labores mas destacadas que ejercio fue
la presidencia de la sociedad COACINCA, presentada en mayo de 1976 y creada con
el fin de organizar la oposicion al proyecto de instalar una central nuclear en Chalamera.
Este, el de la politica energética del Gobierno y la oposicidn a las centrales nucleares,
fue uno de los principales asuntos en torno a los que se articuld la movilizacion popular
de la provincia durante la Transicion.

Como deciamos, ademas de diputado en las Cortes aragonesas, Beltran fue
elegido alcalde de Fraga por el PSOE en 1979. El mismo relata que la mayoria de los
miembros de su equipo de gobierno en el ayuntamiento procedian de la JOC o de otros
grupos de lglesia, y que él mismo continuaba siendo militante de HOAC. En una de las
elecciones, en las que consiguid 13 de los 17 concejales, “unos 10 procedian del mundo
de la Iglesia y eran militantes de izquierda”.®’” Beltran fue elegido como alcalde en todas

3 Ibidem, p. 125 y entrevista personal con Francisco Beltran Odri, Fraga, 8 de noviembre de 20089.

3 BADA, J., “Reconstruccion socialista”, p. 231.

% http://www.cortesaragon.es/Beltran_Odri_Sr_D_Francisco.659.0.html, consultado el 19 de octu-
bre de 2010.

3%  BONSON, A., Tal como eran, pp. 44-47.

37 PRAT | PONS, R., “Sisco, la ética del compromiso politico”, p. 133 y entrevista personal con Fran-
cisco Beltran Odri, Fraga, 8 de noviembre de 2008.
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las elecciones a las que se presentd, hasta que en 1992 dimitié a raiz de un conflicto
provocado por la presencia de inmigrantes en el pueblo. En contra de la opinion de la
mayoria, Beltran dimitié para ser coherente con las ideas que le habian llevado a
participar en politica. A pesar de su dimisién, siguié militando en el PSOE.

En lo que se refiere a la distribucidén de hoacistas y jocistas en sindicatos, la
mayoria de ellos se integraron en USO, como es logico, seguido de CCOO y la CSUT.

En una segunda fase, tal y como ocurri6 en la mayoria de grupos que emergieron
de la mano de militantes catdlicos, la USO se desligd completamente de la JOC, aunque
si utilizd determinadas estructuras de ta HOAC y la JOC. Fue el caso de Zaragoza,
donde algunos miembros de USO actuaban en el seno de la HOAC como salvaguarda
y proteccion. L.a utilizacion de las infraestructuras de grupos legales era algo muy comun
sobre todo durante los primeros pasos de organizaciones clandestinas como USO o
CCOO. En cuanto a Huesca, la USO “tenia una notable presencia en Huesca capital y
en Fraga, con Julian Lépez o Mario Betran”,% los cuales, junto a otros militantes de la
JOC, habrian puesto en pie dicho sindicato en la capital altoaragonesa.®® La USO se
escindié en el otofio de 1977 hacia UGT y en 1980 hacia CCOO, sindicato en el que
terminé militando, por ejemplo, el citado Mario Betran.

Destaca, al igual que ocurria en el caso del PSOE, la casi total ausencia de
militantes cristianos en UGT, aspecto que confirman las fuentes orales consultadas. En
cuanto a otros sindicatos, y a pesar de no contar con datos concretos y de escapar al
tema del presente trabajo, reiteramos el interés que tendria estudiar los movimientos
rurales de AC en la provincia oscense, pues muchos de sus militantes se integraron,
seglin el estudio al gue nos estamos refiriendo, en el sindicato agrario Unién de
Agricultores y Ganaderos (UAGA). A través de la AC, primero con los Cursillos de
Cristiandad y mas adelante con la JARC, se habria suplido en parte el escaso nivel
asociativo reinante en el campo aragonés, mas acuciante, si cabe, que en el ambito
urbano.#

Un aspecto fundamental de la actividad de los militantes cristianos, pero que
escapa a los objetivos del presente articulo, es el de las redes que se crearon en torno
a las parroquias de barrio y las Asociaciones de Vecinos, tan activas durante los anos
sesenta y setenta, y que pusieron en marcha numerosas iniciativas. Es el caso, por
ejemplo, del Centro Obrero de Formacién (CODEF), puesto en marcha en el barrio
Delicias por el jesuita Mario Cuartero, quien se encontraba entre los sacerdotes que

® BONSON, A., Tal como eran, p. 81.

3 Entrevista a militantes y ex-militantes de la HOAC y la JOC de Huesca, Huesca, 26 de julio de
2010.

“© BADA, BAYONAy BETES, La izquierda, ¢;de origen cristiano?, p. 91.
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dimitieron a raiz del caso Fabara y formaba parte de la comunidad de jesuitas de la
parroquia de Belén. Este centro de formacion de adultos no fue el Unico de la ciudad,
ya que otras Comunidades Cristianas Populares pusieron en marcha centros similares
en barrios como Picarral o Torrero, en torno a nuevas ideas que fueron mas alla que los
planteamientos de HOAC y JOC y que conectan con la teologia de la liberacion y otros
movimientos cristianos progresistas. En definitiva, resultaria interesante estudiar estos
movimientos mas a fondo, observando las conexiones entre ellos y también con HOAC,
JOC, el clero y partidos politicos y sindicatos.

Este trabajo pretende aportar nuevas perspectivas sobre la importancia que la
formacion en HOAC y JOC tuvo en la creacion de este nuevo tipo de militante cristiano,
comprometido con la realidad no sélo de palabra sino también a través de todas las
iniciativas concretas que hemos tratado de evocar. Los campos en los que participaron
estos militantes cristianos son multiples e inseparables, pero ademas seria necesario
comprender la evolucién que lleva desde unos planteamientos basados en aspectos
puramente religiosos y exentos de critica social hasta todo lo que hemos tratado de
mostrar. En esta evolucion fueron determinantes aspectos teologicos, sociales, politicos
y eclesiasticos que no pueden analizarse de manera aislada.







