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I. INTRODUCCIO.

Aquesta investigacié té com a objectiu analitzar la relacié entre el
discurs religiés del Nacionalcatolicisme i la religiositat viscuda per les classes
populars a Lleida durant el periode franquista. A través dels documents
eclesiastics de 1’&poca i de la informacid recollida en histdries de vida es tracta
de veure com s’han relacionat ambdds nivells i com les classes populars han
viscut la ideologia del Nacionalcatolicisme en aquesta etapa de la historia
contemporania ’Espanya i de Catalunya. Aquest estudi s’allunya, per tant, de
les investigacions sobre les estructures institucionals de I'Església i les
relacions d’aquesta amb el regim franquista, aix{ com dels estudis quantitatius
de sociologia basats en enquestes sobre el nivell de practica religiosa. En
aquest cas es tracta d’entendre, 2 través de 1'andlisi dels documents orals, com
es va viure en la vida quofidiana una ideologia que s’imposava des de I’Estat
i des de I’Església; com aguella ideologia hegemonica va condicionar la vida
de Ies classes populars i com aquestes, des d’una posicié de subalternitat, van

respondre amb estratégies diverses a aquests condicionaments.

El marc geografic d’aquesta investigacié és la ciutat de Lleida perqué
tots els testimonis orals, aixf com la documentacié escrita, han estat recollits
alli. Bn canvi, com &s veura, sovint es fan referéncies a la vida religiosa dels
pobles o de les partides rurals que envolten la ciutat, ja que la vida dels
lleidatans ha estat tradicionalment caracteritzada per una estreta relacig entre

el nucli urba i el mon rural. A més, fins a la meitat d’aquest segle no es pot



dir que Lleida comencds a experimentar un creixement i un proces
d’urbanitzacié generalitzat. Per tant, les caracieristiques del nucli urba no eren
abans d’aquesta data massa diferents de la resta i formava amb el territori
circumdant un conjunt ben integrat. No tenia sentit, doncs, establir uns limits
geografics rigids quan el funcionament quotidia de la ciutat i del mén rural

proper implicava - i implica - una constant dinamica de relacions diverses.

Pel que fa als Ifmits temporals d’aquesta investigacio, el franquisme
constitueix el seu eix principal. De tot €] perfode franquista perd, interessen
especialment els anys en qué el regim utilitza la ideologia del
Nacionalcatolicisme com a font de Jegitimitat. Tot i que aquesta ideologia no
desaparegué mai de forma oficial, és sobre tot fins els anys 60 que s’utilitza
tant des de I'Estat com des de I’Església. Per tant, em centraré especialment
en el perfode que va des de I'acabament de la guerra civil fins les darreries
dels 60, quan la contestaci6 politica al régim comenca a fer-se fins 1 tot des
de medis eclesials. Cal advertir, perd, que temporalment tampoc no es poden
donar uns lfmits rigids ja que la repercussié d’aguella etapa arriba fins els
nostres dies i els esquemes mentals que subjauen encara en els discursos
religiosos de bona part de la poblaci6 tenen les seves arrels en una forma de
vida més propia dels anys 40 i 50 que de la Lleida actual. Les mental.litats
canvien més lentament que les estructures politiques ¢ econdmiques, per tant
no es poden establir limits temporals estrictes quan s’estudien les idees i

actituds de la vida quotidiana.:

El discurs religiés de P'Església del franquisme era un discurs
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hegemonic on en proposava com a dnic valid un model de societat
jerarquitzada i totalitaria representat pel franquisme i per la propia institucié
eclesiastica. El Nacionalcatolicisme s ‘reflectia en un discurs religids
legitimador de I’ordre establert i dirigit a inculcar aquest ordre entre les
classes populars. Aquestes, perd, ne van ser subjectes passius delis
ensenyaments de 1’Església ni de la ideologia que aquesta sustentava, ja que
sovint revelen I’existencia de discursos paral.lels i multiplicitat de vivencies
religioses alternatives a la religiositat normativa d’aquell perfode. De vegades
els discursos viscuts demostren una dissidéncia conscient respecte de la
religiositat institucional, perd tampoc no és estrany trobar en ells un dissens
no conscient que s’éxpressa sola una aparenca 'de conformitat. Hi ha, per
dir-ho aix{, diverses religiositats reals sota la mateixa carcassa del catolicisme
normatiu, i la diversitat respon a ’existéncia de diferents visions del mén des

de la institucié hegemdnica i des dels ambits subalterns.

Partint d’aquesta hipdtesi general, s’han analitzat diferents aspectes de
1a religiositat viscuda per les classes populars durant aquesta etapa. En primer

lloc, la practica religiosa centrada en:

- els sagraments, tan importants en la religiositat pre-conciliar; entre ells,

- la missa com a acte central fie fa fe en la vida quotidiana, 1 els que
marquen les diferents etapes en la vida del creient.

- les devocions, particularment les més promogudes en aquesta poca

com el rosari, el qual serd objecte de campanyes i recomanacions

incessants tant des del Vatip‘a com des del Bisbat local. També una

3



practica tan difosa com les promeses €s encara en aquesta etapa un
element important de la vivéncia religiosa popular.
- les festes, ocasions en qué a nivell comunitari es reafirmen els lligams

amb una tradicié cristiana al llarg del cicle anyal.

Després de fer una andlisi de la prictica religiosa s’ha analitzat el
discurs entorn de les concepcions morals; €ls eixos basics dels ensenyaments
morals de ’Església en aquesta etapa i la seva vivéncia, la qual sovint revela
discursos morals alternatius al que s’emet des de la instituci6. A la darrera
patt, s’analitza més explicitament el discurs del Nacionalcatolicisme a través
de tres proposicions que es convertiren en tdpics comuns: ¢l marianisme, el
clericalisme i el sentit missioner de fa nacié espanyola. Totes tres foren tema
insaciablement explotat per 1'Església i pel régim franquista, i utilitzades en
Pelaboracié d’una idea del franquisme com a societat perfecta. Esbrinar quina
fou la vivéncia real d’aquest discurs al marge de la retdrica triomfalista

d’aquells anys &s 1'objectiu d’aquesta darrera part.

El marc tedric amb qué s’ha plantejat I’analisi de la documentacié
g’exposa en ¢l capitol primer i situa aquesta investigaci6 entre una tradicié
historiografica :d’estudi de 1a cultura popular en I’ambit europeu, i una altra
tradicié antropoldgica d’estudi sobre el simbolisme i els rituals de la vida
religiosa, aixi com de I’anomenada "religiositat popular”. La religié hi és
considerada com un sisteﬁla cultural i per tant I’analisi de la conducta 1 del
pensament religiés s’ha fet des d’aquest punt de vista, €s a dir considerant-los
com un codi de. s.igniﬁcats culturals que cal desxifrar des d’una perspectiva
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emic-etic. Per tant, 1’analisi no intenta esbrinar la vivéncia individual de la fe
- ja que aixd només seria possible fer-ho des de la Filosofia o la Teologia -

siné comprendre la ldgica social de Ia religiositat viscuda.

Per a poder realitzar aquesta analisi ha calgut també fer una
contextualitzacié histdrica d’aquesta etapa amb especial atencié a la vida
religiosa. El paper de I'Església catOlica en la guerra civil 1 durant €l
franquisme i la religiositat de la posguerra, s6n elements basics per a
comprendre la dinamica local que posteriorment s’ analitza. També la particular
situacié de 1"Església de Lieida marcard profundament les vivencies religioses

dels seus habitants.

La metodologia del treball de camp seguit en la investigacid €és
exposada amb detall al comencament de la part central de la tesi, és a dir la
que déna pas a la contrastacié dels discursos. No crec que calgui justificar
Pinteres per la religiositat viscuda per les classes populars en un moment
historic de resorgiment de fonamentalismes i de nacionalismes que s’enfronten
fent apel.lacid a les diferéncies reﬁgioses entre comunitats &tniques. Penso que
la reflexié sobre la instrumentalitzacié politica de la religi6 €s una necessitat

en el moment actual i espero que aquesta investigacié hi pugui contribuir.



IH. RELIGIOSITAT POPULAR I DISCURSOS

RELIGIOSOS. MARC TEORIC I ESTAT DE LA
QUESTIO.

I1.1. Religié i discurs sobre la realitat.

En una societat complexa com és la societat occidental contemporania,
la cultura es troba sotmesa a la dindmica de relacions socials i per tant 2 una
esteatificacié interna que comporta la coexistencia de diferents visions del
mon. Aquesta coexisténcia no es déna en situacié d’igualtat sin6 que respon
a la dinamica de poder que articula tot el sistema social 1 que - segons A.
Cirese (1972) - desemboca en la formacié d’una cultura hegemonica enfront

d’altres cultures subalternes:

v_..nelle societa dette “superiori®, le distinzioni, separazioni,
stratificazioni e opposizioni sociali tra classi o ceti dotati di diverso
potere politico-economico trovano un generale riscontro in certe
distinzioni, separazioni, stratificazioni e opposizioni culturali. Le
concezioni, i comportamenti ed il patrimonio di cognizioni delle
"dlites” (e ciod delle classi o dei certi sociali “dominanti’ ed
"egemonici”) non sono certo uguali alle concezioni, ai comportamenti
ed al patrimonio di cognizioni del cosidetto "popolo” (e ciot delle
classi o degli strati sociali “dominati® ¢ "subalterni"): alla diversita
della condizione sociale (politica, economica, ecc.) si accompagna una
diversita culturale (e ciod di cognoscenze e convinzioni, oltre che <i
usi e costumi, di osservanze e di gusti, e via dicendo) neila guali si
manifesta la disuguale partecipazione dei diversi strati sociali alla
produzione ed alla fruizione dei beni culturali’.”

CIRESE, A. M., Cultura egemonica e_culture subalterne, Palumbo
Editore, Palerm, 1%72, p.12. !
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Hegemonia i subalternitat sén posicions diferents des de les quals els
elements concrets de la éultura es contraposen donant lloc a miltiples
solucions de consens i dissens que canvien en el decurs del proces historic.
Normes, valors i simbols que conformen una determinada visi6 del mén poden
trobar-se en situacié hegemdnica en un moment histbric concret, i passar en
un altre a una condicié de subalternitat. Des d’alli es contraposaran a la nova
cultura hegemdnica, possiblement des de formes no organitzades perd sense
arribar a identificar-se del tot amb ¢fla. Per tant, en aquest camp de forces que
és la cultura, hegemonia i subalternitat, centre 1 periféria, estructuren per a

cada societat alld que considerarem com a cultura popular:

"Il principio strutturante del *popolare” in questo senso & allora
la tensione e lopposizione tra quello che appartiene allo spazio
centrale della cultura dominante o di élite e quello que fa parte della
cultura “periferica”. E questa opposizione che da forma al campo della -
culiura distinguendola in "popolare” ¢ "non popolare”. Ma queste
opposizioni non si possono costruire in termini puramente descrittivi.
Infatti, da un’epoca all’altra, i comtemuti di ciascuna categoria
cambiano. Forme popolari acquistano prestigio, salgono ai piani
superiori della cultura e finiscono per trovarsi nel campo opposto; altre
cose cessano di essere culturalmente pregiate, e la cultura popolare se
ne appropia trasformandole. Il principio strutturante non consiste nei
contenuti, variabili, di ciascuna categoria; consiste nelle forze € nelle
relazioni che sostengono la distinzione, la differenza, in ciascun
determinato momento storico®.”

Els continguts canvien amb el temps, perd les relacions sén s€mpre les
mateixes: relacions de dominacié i de submissié entre una &lite que ostenta el

poder politic i econdmic 1 un conjunt de grups socials sense accés a aquest

HALL, Stuart, "Per la critica del concetto di popolare®, CIRCOLO
G. BOSSIO, Storia, memoria, imaginario, I GIORNI CANTATI, la casa
Usher, Firenze, 13981, p.l1146.



poder. En aquest context de relacions socials la dinimica cultural €s complexa
i dificilment enquadrable en dicotomies rigides. En aquest sentit, €s

imprescindible prendre Ia nocié d’"estrategia” com a €ina per a 1"analisi:

"En Pestudi de les reaccions socials envers 1’hegemonia esdevé crucial
substituir €] concepte de "norma" pel d"‘esuatégia": cal superar la superficie
normativa de les doctrines i institucions "oficials”, per tal de desxifrar les
resposies concretes de les persones i grups. En alires paraules: consens 1
dissens s’han d’entendre com a recursos que poden ser utilitzats en el marc
d’estrategies contextuals i processuals; vuil dir estrategies individuals o

col.lectives - no sempre conscients per als actors - que cristal.litzen davant de

situacions concretes, i que varien al Harg del temps®."

Dins de la cultura, 1a religidé és un sistema que articula la visi6 del mén
d’una societat. La religié és, seguint a Clifford Géertz, un sistema de
significats que unifica ethos i cosmovisié i els confereix realisme i objectivitat.
S’entén per “ethos” el sentit moral d’una determinada cultura, €ls aspectes
normatius que regulen la conducta dels seus membres; "cosmovisié” o visié
del mén, fa referéncia als aspectes existencials i cognitius d’una cultura sobre
el mon, és a dir a les concepcions generals sobre la realitat que hi sén

presents®. El lligam entre visi6 cognitiva i visi6 normativa de la realitat &s el

FEIXA, Carles, Una histdria oral de la joventut a Lleida (1336-
1985), Tesi Doctoral, Lleida, 198%, p.28.

"En la discusidn antropolbgica reciente, los aspectos morales (y
estéticos) de wuna determinada cultura, Ilos elementos de
evaluacidn, han sido generalmente resumidos bajo el término
ethos, en tanto gue los aspectos cognitivos y existenciales se
han designado con la expresién “cosmovisidn" o visidn del mundo.
El ethos de un pueblo es el tono, el caricter y la calidad de su
vida, su estilo moral y estético, la disposicidn de su Animo; se
trata de la actitud subyacente gque un pueblo tiene ante si mismo
y ante el mundo gue la vida refleja. Su cosmovisidn es su retrato
de Ia manera en gue las cosas son en su pura efectividad; es su
concepcioén de la naturaleza, de la persona, de la sociedad. La
cogmovisidn contiene las ideas mds generales de orden de ese
pueblo”. GEERTZ, Clifford, La interpretacién de las culturas,
Gedisa, Barcelona, 198%, p.118.




nucli de tota religié, ja que aquesta pretén ser interpretacid del mén i codi de

conducta al mateix temps:

"Esta demostracion de una relacidn significativa entre los
valores que un pueblo sustenta y el orden general de existencia en que
ese pueblo se encuentra es un elemento esencial en todas las religiones,
cualguiera que sca la manera de concebir esos valores o ese orden.
Cualguier ofra cosa que pueda ser la religién, ella es en parte un
intento (de una especie implicita y directamente sentida, antes que
esplicita y conscientemente pensada) de conservar el caudal de
significaciones generales en virtud de las cuales cada individuo
interpreta su experiencia y organiza su conducta®.”

La religi6 va més enlla de les realitats de la vida quotidiana i insereix
aquestes en realitats totalitzants que no se sotmeten a qiiestionament cientffic.
D’altra banda, el seu intexds se centra en actualitzar aquestes realitats de
forma efectiva a través de l'activitat simbolica. Els simbols religiosos
condensen els significats i sintetitzen ethos i cosmovisid; també€ els simbols i
els rituals religiosos, en operar aquesta fusié d’ethos 1 cosmovisio, atorguen

als valors socials un sentit d’objectivitat que els fa realment efectius®. De la

Ibid., p.118. Ethos 1 cosmovisié se sostenen mGtuament:"En la
creencia y en la préctica religiosas, el ethos de un grupo se
convierte en algo intelectualmente razonable al mostrédrselo como
representante de un estilo de vida idealmente adaptado al estado
de cosas descrito por la cosmovisién, en tanto que ésta se hace
emocionalmente coavincente al presentirsela como una imagen de un
estado de cosas peculiarmente bien dispuesto para acomodarse a
tal estilo de vida."” Ibid, p.89. Draguesta manera es formula lia
congrudncia entre un determinat model de vida i una metafisica
gue 1i déna sentit.

»La fuerza gue tiene una religién para prestar apcoyo a valores
sociales consiste, pues, en la capacidad de sus simbolos para
formular un wundo en el cual tales walores, asi como las fuerzas
gque se oponen a su realizacién, son elementos constitutivos
fundamentales. Esa fuerza representa el poder de la imaginacidn
humana para forjar una imagen de la realidad en le cual, para
citar a Max Weber, "los hechos no estin sencillamente presentes
y ocurren, sino gque tienen una significacifn y ocurren a causa de
esa significacidén”.(...}...la religidén, al fusionar ethos vy
cosmovisién, confiere a una serie de valores socialeg 1o gque
gquizds éstos mds necesitan para ser obligatorios: una apariencia
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mateixa manera, com assenyala V. Turner (1980}, ’activitat ritual converteix

els aspectes normatius d’una societat en I'ideal d’ella mateixa:

"Los estudiosos estdn déndose cuenta de que el ritual es
precisamente un mecanismo que periédicamente convierte lo
obligatorio en deseable. Dentro de su trama de significados, €l simbolo
dominante pone a las normas éticas y jurfdicas de la sociedad en
estrecho contacto con fuertes estimulos emocionales. En el ritual en
accién, con la excitacién social y los estimulos directamente
fisiolégicos - musica, canto, danza, alcohol, drogas, incienso -, el
simbolo ritual efectia, podriamos decir, un intercambio de cualidades
entre sus dos polos de sentido: las normas y los valores se cargan de
emocién, mientras que las emociones basicas y groseras se ennoblecen
a través de su contacto con los valores sociales. El fastidio de la
represién moral se convierte en el *amor a Ja virtud™"."

La religlié presenta doncs una imatge de la realitat, de com sdn
realment les coses, i estableix principis estructuradors de la percepcid i del
coneixement. En una societat estratificada la religié, segons P.Bourdieu,
contribueix a 1’acceptacié de I'ordre social i politic 2 través dels mateixos
principis estructuradors que configuren I’ordre simbolic, de manera que el
primer és presentat com a part de Pestructura cosmologica natural i

sobrenatyral:

"Si 1’on prend au sérieux & la fois I’hypothése durkheimienne
de la genése sociale des schemes de pensée, de perception,
d’apprétiation et d’action et le fait de la division en classes, on est

de objetividad. En los mitos y ritos sagrados los valores se
pintan, no como preferencias humanas subjetivas, sino como las
condiciones impuestas implficitamente en wun munde con una
estructura particular.” Ibid., p.l122.

TURNER, Victor, La gelva de leos simbolos, Siglo XXI, Madrid,
1880, p.33.

10



nécessairement conduit A I’hypothése qu’il existe une correspondance
entre les structures sociales (3 proprement parler, les structures du
pouvoir) et les structures mentales, correspondance qui s’établit par
intermédiaire de la structure des systemes symboliques, langue,
religion, art, etc.; ou, plus précisément, qué la religion contribue a
1’imposition (dissimulée) des principes de structuration de la perception
et de la pensée du monde et en particulier du monde social dans la
mesure ol elle impose un systtme de pratiques et de représentations
dont la structure, objectivement fondée sur un principe de division
politique, se présente comme la structure naturelle-surnaturelle du

cosmos®. "

L’ordre simbolic natufalitza aix{ Pordre politic 1 contribueix al seu
manteniment inculcant esquemes de percepcié, de pensament i d’acci6 que
legitimen les estructures politiques i les presenten com a naturals, athora que
reprimint. des de D’autoritat religiosa qualsevol ordre simbolic alternatiu®.
D‘équesta manera la religié esdevé una ideologia capa¢ de crear consens
social, per tant, una ideologia dominant. Com afirma Frangois Houtart, quan
les relacions socials es mantenen en el pla de 1a igualtat la seva justificaci6 no
conté connotacions religioses; perd en canvi quan es donen en el pla de la

desigualtat, la seva explicaci6é es projecta en el terreny sobrenatural’®. La
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BOURDIEU, Pierre, "Genése et structure du champ religieux”, REVUE
FRANGARISE DE SOCIOLOGIE, XII, 1971, p.300.

Ibid, p.328~329.

r__.toda desigualdad entre grupos soclales, inscrita en la
relacidén social de base, debe encontrar su explicacidn y
justificacién con el fin de crear consenso social. Cuando éstas
ne ce sitdan en el nivel de la infraestructura, aparecen en el de
las representaciones. Mientras la representacién de la relacidn
presenta a ésta en términos de Jigualdad, no reviste ninguna
connotacién religiosa, no establece ninguna relacidn con una
realidad sobrenatural. Una vez gue la representacidn de la
relacién se hace desigual, se da wuna proyeccion en lo
sobrenatural”. HOUTART, Frangois, Religidén y modos de produccicn
precapitalistas, IEPALA, Madrid, 1989, p.242-243.
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funcié social de la religié, per tamt, actua en el sentit de resoldre les

contradiccions que engendren les relacions socials:

“La demanda social de lo religioso estd determinada por una
funcién esencialmente ideolégica. Segiin M. Weber, proporciona a los
privilegiados una justificacién de su propia excelencia y a los no
privilegiados (a los dominados) una esperanza de compensacion
poshistérica (religién de salvacién). De esta manera, con la misma
operacién y sin que existan sistemas ideolégicos diferenciados, la
religién cumple la funcién ideoldgica por excelencia en un conjunto
estructuralmente homogéneo, es decir, resuelve simbélicamente para
todos los grupos las oposiciones que existen en ¢l plano de las
relaciones sociales y del gjercicio del poder'.”

La reproduccié social és 1’objectiu de tota ideologia dominant. En la
societat europea de I’ Antic Régim la religié era una pega clau de la ideologia
que assegurava la reproduccié del sistema social establert. La legitimacid
divina del poder convertia la religié en un element ideologic imprescincible
per a la seva conservaci6'>. Perd aquesta, com a part de la cultura, estd
sotmesa també a una dinamica dl’estrat'tficacid que reflecteix les relacions
socials vigents. Si bé la religi6, com a marc referencial i codi de conducta

crea consens, cada grup social se situard de formes diferents davant d’aquest
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Ipid., p.i08.

En el cas d’Eurcpa el mén feudal &s la formacid social que millor
reflecteix agquest estat de coses; J.CIl., Schmitt presenta la
religié clerical del moén feudal com la ideologia basica gque
assegurava la perpetuacié de l’‘ordre establert; situada en una
posicié secio-cultural dominant, l’Església detentava el poder
d’interpretacié del mé6n i dfaccié simbélica sobre el mateix:
»crast donc bien d’idéologie gu’il faut parler & propos du
christianisme clérical dans la société féodale. Et en effet tous
les pouvoirs symboligues, dont les clercs se réservérent de plus
en plus le monopole, furent mis au service de la reproduction
sociale: pouvoir de sanctification et aussi d’excommunication;
pouvoir de bénédiction et aussi de malédiction; pouvoir de
sauver, pouveoir de damner.” SCHMITT, J.Cl1., "’'Religion populaire’
et culture folklorigue*, ANNALES, 31/5, 1976, p.947.
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consens, condicionat per la seva posicié dominant o dominada en el conjunt
social. En aquest sentit, hom pot aplicar al camp religids els mateixos
conceptes d’hegemonia i subalternitat que estructuren les relacions de la
dinamica cultural en tota societat estratificada, 1 que donaran lloc a estrategies

miiltiples entre el consens i el dissens absolut:

"En el marc més general de les relacions entre les construccions
dominants i els grups dominats el ventall de possibilitats aniria, al meu
entendre, des del consens més decidit que inclou D'activacié de
mecanismes d’identificacié, producte del "convenciment”, fins a la
disconformitat, dissidéncia o desviacid, que suposa I’oposici6 i la

desvinculacié del model dominant, passant pels diferents registres

d’acceptaci6, conformitat o resisténcia®.”

El discurs religids no serd, per tant, un discurs completament unitari
i monolitic, sind que a través del seu pas per la dinamica de relacions socials
esdevindra diversos discursos religiosos sota un Unic discurs hegemonic
recolzat per les institucions. Cada grup filtrara la ideologia dominant segons
els seus interessos i d’aguesta dinamica de relacions sorgira la diversitat de

vivéncies religioses que ha donat lloc a I'anomenada "religiositat popular”.

- IL.2. De la religiositat popular a la religiositat viscuda.

L’interds per la religiositat popular ha provingut de disciplines

diverses: folkloristes, historiadors, antropdlegs i socidlegs principalment, han
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desenvolupat en les dues darreres decades aproximadament diverses linies
d*investigacié sobre diferents aspecies de la religié popular. Molt breument
es poden deliniar les principals perspectives amb que s’ha abordat el tema
(Vovelle;1977) (Prat;1983). Per a alguns autors la religiositat popular seria
una realitat autbnoma i amb entitat propia que cal estudiar al marge de la
religiositat institucional. Per a altres en canvi, la religiositat popular €s un
mite inventat pel folkloristes. Una tercera postura, majoritaria, assenyala que
st bé la religiositat popular té ‘caracterfstiques propies, la seva significacié
social només es comprén si se la posa en relacié dialectica amb la religio no
popular. A P'hora de caracteritzar la religiositat popular és quan es presenten
¢ls majors problemes i la diversitat de perspectives adoptades. Per als -
folkloristes sovint la religiositat popular ha estat concebuda com la religié
"dels origens", el conjunt de pervivéncies paganes que - immabils en el temps
- ha perdurat paral.lel a la religié institucional. Per als historiadors de les
mental.litats la religiositat popular ha posat de manifest 1’existéncia de la
cultura occidental no sancionada oficialment; des d’aquesta perspectiva el nucli
de la problematica histdrica és 1a relacié entre les elits i el poble, tenint en
compte a més que aquests no sén blocs homogenis. Els socidlegs han cercat
diversos criteris per a delimitar el camp de la religiositat popular: nivell
d’instruccié, habitat rural o urbd, professid, classe social, jerarquia religiosa,
etc. En conjunt, Joan Prat recull en quatre grans linies els diferents intents de

caracteritzacié dicotdmica de 1a religié popular:

a) els autors que prioritzen els aspectes institucionals, pels quals hi hauria

una religié oficial - docirinal, sacerdotal - enfront d’una religié popular
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- Ia dels laics, la dels simples, 1a de la vida quotidiana.

b} els autors que prioritzen els aspectes jerarquics, pels quals es pot
parlar d’una religio d’¢lite, dominant, enfront de la religié popular,
subalterna.

c) els autors que prioritzen el grau d’instruccid, pels quals hi ha una
religié culta, racional, que es transmet de forma escrita, enfront d’una
religi6 inculta, afectiva, que es transmet per via oral.

d) els autors que simplement judiguen uns comportament religiosos com

a més purs o auténtics que altres, considerats supersticiosos.

Alguns han intentat establir un marc que superes aquesia dicotomia 1
recuperds un sentit d’unitat en la diversitat. Aixi dins del cristianisme es
podrien trobar estils diferents - “constel.lacions" en la terminologia emprada
per Ribeiro de Oliveira (1972) - perd no hi hauria talls radicals entre ells. La
feblesa d’aquesta perspectiva és que es presenta com si ’eleccié de Iestil fos

una decisié personal autdnoma i no condicionada per la realitat social.

El problema basic d’aquestes aproximacions €s que cerquen una
caracteritzacié de la religiositat popular en ef mateix sentit que els estudiosos
de la cultura cercaven la delimitaci6 entre cultura popular i no popular, €s a
dir basant-se en els continguts, en les caracteristiques especifiques, en
definitiva en un criteri descriptiu. Aixd ha provocat confusié i rigidesa en les
classificacions, alhora que una exotitzacié de I’objecte d’estudi com denuncia
Joan Prat; "popular” s’ha assimilat amb residual, mentre que els

comportaments religiosos més comuns han passat desapercebuts o han estat
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considerats com a religiositat oficial "popularitzada” sense mes consideracions.
Finalment, la linia que sembla més fecunda és aquella que - deixant de banda
la prebcupacié per la caracteritzacié descriptiva de la religiositat popular - s’ha
centrat en ’anilisi de la dinamica entre norma i vivéncia, 1 ha posat de
manifest 1a historicitat de la religiositat popular com a caracteristica basica que
explica la seva variabilitat i versatilitat. Els continguts sén canviants; aild que
realment constitueix un criteri analitic és el marc de les relacions socials de
dominaci6 i dependéncia en que es donen els diversos continguts iels seus
enfrontaments i negociacions. Alld que s’ha anomenat "religiositat popular®
per tant, no és un eng immdbil 4l qual es puguin atribuir un seguit de
caracteristiques fixes siné que, en tot cas, &s un procés de relacions
histbricament donades entre un model religiés normatiu i les vivéncies
religioses a qué aquest model ddna lloc.-Es sota aquesta perspectiva que V.
Lanternari considera la religio popular com un moment de la dialectica

historica:

"Ce qui est vrai, c’est que, & l'intérieur de toute civilisation
religieuse - qui est une réalité globale, la seule historiquement
analysable - comportant une stratification de classes sociales ou de
groupes ethniques et culturels ayant entre eux des rapports de
domination-dépendance, avec la prodution d*une idéologie religieuse
cohérente, d’institutions mythico-rituelles et d’organismes
socio-religieux interprétes et gardiens de cette idéologie, dans toute
civilisation de ce type finissent par naitre et se développer des courants
religieux ou magico-religieux contraires i I'idéologie dominante, mais
entretenant toujours un rapport dialectique avec elle. C’est ainsi que
13 ol domine une religion d’élite sacerdotale ou aristocratique, ou bien
une religion d’Efat, ou encore un systeme d’Eglises institutionnelles
lies - implicitement ou ouvertement - 2 des intéréts économiques et/ou
politiques, naissent et se développent, par un processus spontané et en
guise de réponse, des formes de religiosité que l'on peut appeler
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“populaires”, c’est-a-dire des manifestations collectives censées
exprimer, de fagon spécifique et spontanée, les besoins, les espoirs, les
attentes qui ne trouvent pas de réponse adéquate dans la religion
officielle imposée par les élites dominantes'. "

De la mateixa masera G. de Rosa fa referéncia a la vivéncia real d’un
model religiés normatiu i defineix la religiositat popular com la historia de la

relacioé entre la norma i les vivencies reals:

“La religione popolare & cosi definibile sempre in rapporto a un
comando, a un divieto, a un modello che viene dall’autoritd
ecclesiastica, dalla norma scritta, dalle leggi della chiesa. Non & cioe
una categoria a ¢, un’alfra religione, con connotati chiaramente e
nettamente autonomi, ma & la stessa religione "ufficiale", per cosi dire,
vissuta secondo gli umori, le convenienze, gli interessi, le abitudini,
le resistenze mentali dell’ambiente storico locale. La religione
popolare, in altre parole, non rappresenta una religione pin autentica
o meno, a seconda dei punti di vista, di quelia dei preti e dei vescovi,
non & Ualtro termine di una dialettica di distinti: il suo uso serve aflo
storico sociale che studia i comportamenti religiosi popolari nel
rapporto con il modello che per comodita di esposizione chiamiamo
"wificiale”. Anzi, potremmo dire che la “religione popolare” & in

sostanza la storia di questo rapporto”.”

Relacid que no es déna sempre de la mateixa manera, ni en un sentit
d’acceptacié passiva ni d’enfrontament obert. Com afirma V. Lanternari, la
complexitat d’aquestes relacions ens obliga a anar més enlia de pol.laritzacions

rigides i a contemplar la diversitat de respostes possibles:
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"La complexité des rapports entre religion populaire et religion
officielle est le reflet de la complexité des rapports de classe dans une
société déterminée, ou encore des rapports entre cultures et peuples
dans les rencontres interethniques. Ce sont 12 des rapports compliqués,
faits d’affrontements et d’assimilations iniposées, d’oppositions
explicites et implicites, de réinterprétations plus ou moins délibérées.
1l est donc absurde de considérer la "religion populaire” comme étant
toujours, partout et définitivement opposée a la religion de la
hiérarchie.. Les rapports entre elles sont, au contraire, des plus
articulés et contradictoires. Ils comprennent de larges zones
d’assimilation et d’absorption, a cité d’autres zones de polémique ou
méme de révolte ouverte's,”

Al col.loqui sobre relig_iesitat popular celebrat a Paris el 1977 C.
Ginzburg proposava distingir diverses categories de comportament de la
jerarquia envers la religiositat de les classes populars: actituds prescrites,
propostes, tol.lerades i proscrites”. Al seu torn V. Lanternari oferiria
posteriorment quatre categories de respostes per part de les classes subalternes
envers la religié normativa: actituds d’acceptacié, de submissi6, de
remodelatge i de rebuig’®. En aquest camp de forces, per tant, les relacions
sén complexes i canviants i responen en cada situacié histdrica a estratégies

diverses en funcié de mildples factors que cal analitzar.
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GINEZBURG en la seva intervencié a la discussid sobre religid
popular gue c¢lou el col.loqui del C.N.R.5. publicat amb el titel
La Religion Populaire per les Ed. du C.N.R.S. a Paris el 1877. v,
“Table ronde. Les interprétations de la notion de "Religion
Populaire", pp.395-408. .
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IL.3. Norma i vivencia en la cultura religiosa europea.

Elg estudis sobre religiositat han passat per fortes transformacions en
els darrers trenta anys aproximadament, ja que fins no fa massa es
caracteritzaven per ser estudis de tipus institucional i eclesiastic”’. Els estudis
sobre la vida religiosa de les masses van comengar a produir-se en el context
de la renovacié historiografica de 1’escola dels Annales aixi com de la
sociologia francesa de Gabriel le Bras (1955-56; 1976). També des de la
historia de I’Buropa medieval i moderna es va iniciar I’estudi de la vida
religiosa de la gent comu: Etienne Delaruelle (1975), Francis Rapp (1973;
1976; 1982), Raoul Manseili (1975), André Vauchez (1985), etc. enceten els
estudis sobre 1a pietat popular a 1’Europa medieval. Els historiadors de la
cultura europea han analitzat I'univers religios de les masses rurals i urbanes
de T'Europa Modema, posaﬁt especial atencié a [’impacte de _ la
Contrarreforma en la cultura poputar. La Contrarreforma i la formacié -de
poders estatl,ajs forts amb esglésies cada cop més organitzades es converteix en
un ampli i intens prﬁcés d’aculturacio6 de les masses - del camp sobre tot - per
part de les &lites religioses. Burke (1991), en el seu estudi sobre I’Buropa
Moderna, diu gue de 1550 a 1650 es consuma la inflexié en favor d’aquestes.
També Ginzburg (1981) assenyala el moment en qué cultura oficial 1 popular

comencen a distanciar-se definitivament:
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*Con la Contrarreforma (y, paralelamente, con la consolidacién
de las iglesias protestantes) se inicia una época altamente caracterizada
por la rigidez jerdrquica, el adoctrinamiento paternalista de las masas,
la erradicacién de la cultura popular, la marginacién mds o menos
violenta de las minorfas y los grupos disidentes™.

w

Amb la Contran'eformé I’Bsglésia pren conscigncia que la
cristianitzacié del mén rural és feble i sobre tot superficial. A partir d’aquest
moment ¢s dedicaran molts esforgos per a purificar la religiositat del mén
rural. Inculcar la idea de salvacié personal i la cosmologia cristiana sera
1’objectiu fonamental d’aquest proces. En realitat, a nivell de creences, el mén
rural de 1’Buropa Moderna respon més aviat a la imatge d’una concepcic del
mén vitalista i animista que descriu R. Muchembled (1978) i Higada a aquesta
concepcié una religiositat plagada de practiques protectores o terapgutiques
que des de la institucié eclesiastica son considerades com a supersticioses.
L’esforg dels refonﬁadors es dirigira a la purificacié de les creences i de les
practiques, i tot alld que no entri dins de ’ortoddxia - 0 bé catdlica o bé
reformada -, ser) condemnat i perseguit fins que, en els moments més durs
de enfrontament, qualsevol idea o prictica heterodoxa sera considerada com
a herdtica i, per tant, diabdlica®. A Espanya I. Caro Baroja (1978) i W.
Christian (1990) a través de ’estudi de les aparicions aquest i de 1'univers
religis dels segles XVI i XVII el primer, analitzen els progressius intents de

la Contrarreforma per acallar qualsevol manifestacié heterodoxa que puguds
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desenvolupar noves heretgies. També R. Garcia Cércel (1980), en el seu

estudi sobre la Inquisicié valenciana reflecieix aquest proces.

Les conseqiiencies d’aquest proces de transformacions en la cultura
popular europea han estat analitzades en diferénts fronts. La magia 1 la
bruyixeria, com a expressié d’aquesta cultura rural ﬁre-cristiana, seran objecte
dels atacs més directes i ferotges des de ’autoritat religiosa i secular.
Ginzburg (1966) ha demostrat com els cultes agraris foren afacats per la
Tnquisici6 i associats a la practica de la bruixeria segons un model creat des
de 1’autoritat; taxﬁbé, segons €3 demﬁrén dels estudis de J. Caro Baroja (1966)
i del propi Ginzburg (1991), el proces de formacié d’una imatgé diabdlica de
P’aquelarre arrenca de la Inquisici6 i encobreix tota una area de la cultura
rural que aguest darrer associa al xamanisme i al viatge al mon dels morts.
També R. Muchembled (1973;1978) ha estudiat 1a progressiva desarticulacid
d’una cultura rural on la bruixeria jugava un paper de mediacié entre la
societat humana i les forces impersonals. Per a aquest autor la Caga de
Bruixes és una conguesta cultural que es dona entorn dels perfodes 1580-1610
i 1640-1660. J .IDelumeau (1989) considera que a partir de 1650 es poden
observar els efectes de 1’aculturaci6 intensiva de les dues reformes, protestant
i catolica, en aquest terreny ja que a partir de llavors declinara la practica de

la bruixeria al mén rural:

"A partir de 1650 aproximadamente, la aculturacién intensiva
llevada a cabo por las dos Reformas, cada una en su terreno
respectivo, ya habia obtenido efectos sensibles. El culto se habfa
modificado y espiritualizado, la oracidén se habia intensificado, los
pastores eran mds rtespetados y mds respetables. Satin habia
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retrocedido: su poder y el de sus presunios adeptos se habia
desmoronado. El hombre de Dios, tanto en. pais catdlico como en

tierra protestante, era, mds que en otro tiempo, el consejero de la

poblacién. Brujos y adivinos fueron dejados al margen>."

K. Thomas (1971) constata també la progressiva decadéncia d'una

concepci6 magica del mon entre els segles XVI 1 XVIia Anglaterra.

Una altra transformacié basica deguda a limpacte de la
Contrarreforma en la réligiositat popular &s la que afecta al mén de les festes.
Com afirma M. Bajtin (1974) quasi totes les festes religioses durant I’Edat
Mitjana tenien un aspecte cdmic, popular i piblic, sancionat per la tradicid.
Burke (1991) considera fins i tot que totes les festes importants de I’any
venien a ser com un Carnestoltes en petit, ja que els seus ritus i ’ambient de
desordre es repetien en cada ocasi6 festiva. Diverses 1 abundants, les festes
d’inversié de jerarquies i autoritats, com les festes de bojos i moltes altres que
formaven part de la litirgia religiosa, contribuien a fer de les celebracions
religioses un temps amb connotacions carnavalesques. J. Heers (1988) fa una
amplia descripcié d’aquestes celebracions tal com es donaven abans de la
Contrarreforma. Entorn d’elles es produien conflictes i eren objecte de
condemnes per part de les autoritats, perd la seva implantacié era forta i en
molts casos implicava 1’acceptacié de la tradicié per part de la propia església
Jocal que tenia respecte d’elles una situacié ambigua. En canvi a partir del

segle XV 5’anird imposant progressivament la idea de la dignitat i la decencia
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amb que cal tractar els llocs de culte i les celebracions litirgiques, fins que

Ja majoria de les festes d’inversi¢ aniran desapareixent:

"Todos es0s juegos, a pesar de las condenas, severas y cada
vez mds frecuentes, se mantienen a lo largo de los afios 1400 y aun en
el siglo XVI. En aquel momento, los concilios provinciales y los
doctores de las universidades imponen poco a poco a fuerza de
reprimendas, de pregones y de penas, su nocion de lo sagrado, de la
decencia, de la veneracidn debida a los lugares del culto, de la
dignidad de los oficios religiosos. (...) Es ésta una accion que se
impone sobre tode con la Contrarreforma y que confiere entonces un
aspecto muy diferente a las grandes celebraciones litirgicas del afio.
Los obispos apoyan esta politica y los candnigos, segin parece, se
resignan porque posiblemente pierden con ella un cierto lustre, una
popularidad y una influencia en la ciudad a la que a fiesta, con toda
certeza, ayudaba en gran medida®."

En aquest mateix procts I'Església anird prenent distancia respecte
d’institucions populars tradicionals que exercien un paper important en el
control social informal de les comunitats, com les abadies de Mal Govern, tal
com s’observa en l'estudi de N. Davis (1993) sobre la cultura popular a la
Franca Moderna. En conjunt, tota Ia religiositat festiva es veura afectada pels
intents de moralitzar els costums i eliminar ¢ls desordres; aixo, juntament amb
1’esforg purificador de les creences i amb una major vigilancia clerical sobre

el culte, constitueix I’impacte basic de la Contrarreforma.

Arran d’aquest procés d’aculturacié, com ja s’ha dit, augmenta la

separaci6 entre cultura popular i cultura de les elites. Per tant sera també
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major 1a tensié entre la culiura religiosa sancionada per les institucions i la
que ¢s desenvolupa al marge d’aquesteé. Els estudiosos de la vida religiosa de
PEuropa Moderna constaten I’existencia d’aguesta tensié en tots els aspectes
de la religiositat viscuda per les classes populars. Tensi6 en que es troba tota

la religiositat terapeutica i protectora que impregna les devocions locals a sants

i verges, i que sovint s’acompanya de ritus relacionats amb elements de la
patura com fonts, arbres o pedres. Els intermediaris sagrats han tingut
tradicionalment una funcié protectora contra els perills i les malaliies, la qual
s’intensificava quan s’estqblia un contracte entre una comunitat 1 un sant
concret, de forma que s’entrava en una relacié de patronatge sobrenatural. El
culte als sants s’ha desenvolupat al llarg dels segles adoptant diverses formes:
reliquies, imatges, vots col.lectius ¢ individuals, pelegrinatges, promeses,
santuaris, etc.; totes aquestes manifestacions religioses tenen un marcat
caracter geografic, ja que es basen en I'especial proteccié que dispensa un sant
0 verge a una comunitat determinada en un lloc concret. William Christian
(1991) posa de manifest la tensié constant entre la comunitat i la institucié
eclesiastica entorn del culte al sant patré local. El paper i la importancia dels
sants en la religiositat popular va sovint més enlla del paper secundari i
dependent que tenen dins d’una cosmologia cristiana que atorga tot el poder
a un Gnic Déu i déna a la resta de personatges sagrats un simple paper
d’intercessié o mediacié. Aixd convertia el culte als sants en un element

ambigu que sovint xocava amb I’ortoddxia:

“Los votos de las comunidades cafan fuera del control de la
Iglesia. Las gentes habfan establecido un santoral paralelo, aunque mds
restringido, de dfas festivos, dias consagrados a intercesores propios
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y mds significativos para ellos, en comparacion con el santoral en
buena parte biblico adoptado por la Iglesia y con los santos patronos
de la diéeesis, cuya devocidn trataban en vano los obispos de implantar
en los pueblos. Cada uno tenia su propio calendario de tiempos
sagrados, cuyas fechas estaban singularizadas en la memoria colectiva
de las gentes por epidemias y signos divinos, y jugaban un importante
papel en solemnes coniratos pactados con sus valedores celestiales.
Muchas de las practicas incluidas en los votos chocaban con las reglas
de moralidad que la Tglesia estimaba decentes o de observancia
obligatoria (como, por ecjemplo, banquetes de caridad en dias de
ayuno)*."

D’altra banda, €l contracte que s’establia amb ¢l sant, basat en la
reciprocitat, es feia buscant una proteccié de la vida material preferentment
a través dels vots i les promeses. Les finalitats practiques d’aquestes devocions
xoquen amb el catolicisme més espiritualitzat que es pretenia difondre a partir
de Trento. El component meravellds i fantastic de molts relats sobre les vides
i miracles dels sants eclipsava sovint la idea d’imitacié de les seves virtuts

morals i espirituals:

*L’apparition 3 la Restauration d’un clergé recruté dans des
milieux plus proches du peuple que celui de 1'Ancien Régime a
favorisé celle d’une attitude plus souple. Le clergé a cherché 2 purifier
le culte des saints, tout en maintenant ce qui apparissait de foi; les
pratiques les plus condamnées visaient souvent des saints locaux qui
n’avaient pas été canonisés par 1'Eglise, mais par la ferveur populaire,
ou dont ’existence méme était douteuse. Les saints brefons, en
particulier, fournissents maints exemples de récits de vie dont les
péripéties se rattachent aux themes des anciennes légendes celies. Les
lieux de palerinage, souvent chapelles isolées prs de bois ou de
sources, portaient aussi les traces des anciens cultes animistes. L’effort
du clergé a consisté & proposer a la devotion populaire des saints
authentiques, dont les vies présentaient plus des vertus que de

CHRISTIAN, William, Religiosidad Jocal en la Espafia de Felipe II,
Nerea, Madrid, 1991, p.-211-212.
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merveilles, soit en mettant en relief de vrais saints déja honorés, tels
Saint Roch, soint en proposant de nouveaux, tels Saint Antoine de
Padoue ou, 2 la fin du siécle, Sainte Thérése de Lisieux. Miracles et
merveilles vont se trouver pour leur part, plus ou moins
volontairement, canalisés sur le culte marial en plein essor entre les
apparitions de la médaille miraculeuse (1830) et celles de Lourdes
(1858)5." '

De fet, scgons Christian (1976), els sants seran progressivament
substituits a partir del segle XIII per la figura de 1;1' Verge en la seva funcid
de patronatge i proteccié. Responia aixd a un esforg centralitzador de
I’Església per a contrarrestar les tendncies localistes d’esglésies nacionals o
dels bisbes. Amb aquesta finalitat es promouran devocions de caracter general
-1a Verge; la Santa Creu, la Trinitat...- i $’aniran deixant de banda els sants

dels primers segles.

L ’interds per la religiositat popular entre els historiadors contemporanis
i els antropdlegs ha resseguit el fil d’aquesta dimensié terapeutica i protectora
de la religiositat fins els nostres dies. Els estudis realitzats a Espanya
demostren la persistencia d’aquest aspeéte en la vivencia religiosa
contemporania, especialment centrat entorn dels santuaris i les promeses. W.
Christian (1978) estudia la religiositat en una vall de Cantabria i el sistema de
santuaris regionals i comarcals que articula les funcions protectores. Seguint
amb 'estudi de les relacions amb els sants com a figures protectores, J. Prat

(1972) analitza I’ex-vot com una metafora de les relacions socials a la

LAUTMAN, Frangoise, "Cierges et culte des saints: un compromis”,
ETHNOLOGIE FRANCAISE, Tome 11, n¢ 3, 1981, p.239.
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Catalunya del pairalisme; també Prat (1981-82) estudia els santuaris marians
al Camp de Tarragona a través de les seves llegendes d’origen entorn 2 la
troballa d'imatges. El santuari &s vist com a centre de salut i de virtut, entorn
del qual es desenvolupa una religiositat centrada en les necessitats basiques de

la vida material - salut i subsisténcia - que s'expressa en els goigs i els

" ex-vots®,

En el context d’Andalusia S. Rodriguez Becerra 1 ]. Vazquez Soto
(1980) analitzen els ex-vots dels santuaris ia partir d’¢lis els tipus de miracles
i promeses de la religié popular. L’abstncia de la institucié eclesiastica 1 ia
prdteccié de la vida material en sn els eixos dominants. A. Arifio (1988)
estudia els ritus i les creences de carhcter protector al Pais Valencia; també
analitza fa religiositat festiva que es desenvolupa entorn d’aquesta funcid
protectora - els ritus del calendari anyal, la proteccié de les collites, etc. -. Es
basicament una religiositat rural on es reflecteixen els interessos d’una societat
agricola. En un ambit urba C. Slater (1'990) fa un estudi sobre els sanis en la
religiositat actual centrant-se en el cas de Granada entorn de la devocié a Fray

Leopoldo de Alpandeire, sant popular no canonitzat.

La tensi6 entre la religiositat normativa i la real es posa de manifest
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També a través dels goigs Combalia (I1982) i Parés (19839)
analitzen la religiositat popular a les comargues tarragonines
per a vonstatar d’una banda la tendéncia de 1’'Església a promoure
una figura tnica de devocid (Verge, Crist), eafront de la
tendéncia “politeista” de les devocions als sants martirs i
ermitans dels primers segles. També es troba en ells la
religiositat de necessitats vitals basigues. Lépez Bonillo (1983}
estudia els santuaris marians de la didcesi de Tarragona en
relacié al medi fisic on s’insereixen, el gual sovint coincideix
amb els limits del territori, cosa que ha provocat conflictes
entre els pobles veins.
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no només en relacié a les prictiques protectores i teraputiques, siné també
en relacié a una altra dimensié de la religiositat: la identificacid entre
comunitat i simbols religiosgs. La relig;ic’), com a part d’un sistema cultural,
és un marc de referéncia per a la identitat del grup, marc que servira per a
expressar una concepcid de la societat. L’analisi dels simbols religiosos com
a elements d’identificacié cultural és basic per a entendre la dinamica social
dels comportaments religiosos, els fenomens d’integracié i exclussio, 1 els
conflictes a Iinterior del grup o entre el grup i la jerarquia eclesiastica. Des
de D’antropologia s'ha posat especial atencié a aquesta dimensié de la
religiositat, desenvolupant una linia d’investigacié que aprofundeix en les
relacions entre religié i societat encetada per les aportacions de Durkheim 1
Weber a la sociologia. Els simbols religiosos sén, sota .aquesta perspectiva,
simbols on s’identifica la comunitat i que, per tant, 1 pertanyen ja que sén una
representacid d’ella mateixa. En aquest sentit Carmelo Lisén (1980; 1983)
analitza el significat social de les festes patronals i constata el marcat caracter
geografic de les manifestacions religioses festives” aixi com el sentit de

simbol comunitari de la figura del patré local:

"El santo preside formas sociales particulares, modos locales
de convivencia y reciprocidad, experiencias cuotidianas de trabajo y de
ocio, vivencias acumuladas de crisis y sufrimiento, y mientras que
todo sucede en el tiempo y pasa, el santo con su iglesia de piedra, o
ermita, con su rol de eterno intermediario y con su fiesta, permanece,

"Los santos patronos de los pueblos, las procesiones a sus
ermitas gque actiian como atalayas del término municipal y las
fiestas en su honor operan como poderosos simbolos locales
definiendo guién es miembro y quién no lo es, de la comunidad.
Notorio es el hecho de solidarizarse y autoafirmarse los vecinos
de un pueblo peledndcse conr los vecinos del préximo. La
religiosidad popular tiene un marcado cardcter geogridfico.”
LISON, Carmelo, Ipvitacidn a la antropologia cultural de Espaifia,
Akal, Madrid, 1380, p.85.
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no cambia. Su patrocinium, su alteridad, aura sagrada, atemporalidad
y humanizada incorporacion a los sucesos locales, le han convertido
por siglos en el exponente y simbolizador par excellence de la
identidad comunitaria®."

Quan el ritual esdevé vehicle de reproduccié d’identitats comunitaries,
el significat dels simbols religiosos va més enlla del significat reconegut en
I’ortoddxia doctrinal®, Els rituals venen determinats per la tradicié de Ia

comunitat i no poden ser modificats per I'autoritat eclesiastica ja que

9

LISON, Carmelo, Antropolggia Social y Hermenéutica, F.C.E.-.,
Madrid, 1983, p.60. P. Brown, en el seu estudi sobre el culte als
sants en el cristianisme primitiu, assenyala la preséncia del
gant com a creadora d’una communitas ideal i els seus miracles
com a reintegracié a la comunitat dels anteriorment exclosos:
"The ceremonials of adventus, therefore, as these were continued
in the cult of saints, could widen the bounds of the Christian
urban community by giving a place to each one of the various
groups within it. They might do more than that. For the festival
of a saint was conceived of as a moment of ideal consensus on a
deeper level. It made plain God's acceptance of the community as
a whole: his mercy embraced all its disparate members, and could
reintegrate all who had stood outside in the previous year. Hence
the insistence that all Catholic Christians should be able to
participate fully in the saint’s festival. The terror of illness,
of blindness, of possession, or of prison resided in the fear
that, at that high moment of solidarity, the sinner would be seen
to have been placed by his affliction outside the community:

“Oh woe is me", a blind woman had cried to Saint Martin, "for
blinded by mi sins, I do not deserve to look upon this festival
with the rest of people”.

Hence the miracles which Gregory of Tours treasured at the
festival os Saint Martin were miracles of reintregatioan inte the

community-® BROWN, Peter, The Cult of the Saints, Univ. of
chiecago Press, Chicago, 1981, p.99-100.

vIncluse cuando el proceso de secularizacidén ha avanzado
notablemente, los rituales colectivos en torno a 1Iconos
religiosos pueden seguir siendo ocasiones actuales de
reproduceion de la identidad de un Nosoires especifico: grupal,
semicomunal, comunitario, supracomunitarie, etc. Cuando esto
sucede, las fiestas y celebraciones desbordan ampliamente el
plano de 1o religioso y afin mids de lo cristiano y lo catdélico. La
asistencia, e incluso la participacidén activa en el ritual -
incluida a veces la parte del ritual mis manifiestamente
religiosa —, de personas que nc van a misa, ni reciben nunca los
sacramentoes, es posible en cuanto gue los iconos en torno a los
cuales el rirual festiveo se celebra, sin perder este caracter,
adguieren una dimensidén gque ne dimana directamente de su
significacién religiosa." MORENO, Isidoro, "Tdentidades y
rituales", a PRAT, J., MARTINEZ, V., CONTRERAS, J. i MORENO, I.,
antropologia de los Puehlos de Espafia, Taurus Universitaria,
Madrid, 1991, p.626.
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pertanyen també al grup. El mén de la religiositat festiva, a través de la qual
s’expressa aquesta dimensié de la religiositat, ha estat analitzat en el context
d’ Andalusia per P. Castén Boyer (1985) i S. Rodriguez Becerra (1984;1985)
fent especial atencié a la religiositat devocional que s'expressa a través de les

festes 1 romeries™.

Si el ritual festiu d6na cohesié a la comunitat, Ja processé és un dels
elements de la religiositat popular i festiva que millor escenifica aquesta
dimensié. El ritual processional €s un recurs omnipresent en la nostra tradicié
cultural per a reafirmar la unitat del grup i la seva identitat, alhora que per a

posar de manifest les seves diferdncies internes®.

Lligat a I’estudi dels rituals religiosos s’ha desenvolupat també I’interés
pel mén de les associacions laiques, les quals hi participen activament i sovint
amb concepcions diferents a les directrius eclesiastiques. El mén de les
confraries ha estat estndiat a la Franga Moderna per M. Agulhon (1973), M.
Segalen (1975), M.H. Froeschlé-Chopard (1988) 1 R. Devos (1988) entre

altres, i les seves aportacions revelen la tensié entre I’ambit parrquial i la

0

3

L’aspecte de la romeria, pega dimportant de la zreligiositat
festiva, ha estat també analitzat per Cobos i Lugque {1977), Lugue
{1976), Comelles (1984), Ferndndez (1976), Juliapo (1980), Romani
i altres (1980), ea diversos ambits de l'Estat. L'estudi de les
festes religioses ha donat lloc a obres gue recollien diversos
aspectes de les festes: DD.AA., Expresiones actuales de la
cultura del pueblo (1976), Velasco, H. (ed), Piempo de fiesta
(1982), Cérdoba (ed), La fiesta, la ceremonia, el rito (1990), P.
Gémez Garcia (ed), Fiestas y religidép en la cultura popular

apdalugza (19%2). També els tres volums de La Religiosidad Popular
coordinats per C. Alvarez Santalé, M.J. Buxé i S. Rodriguez

Becerra (1989), on la dimensié festiva i ritual és molt present.

v. SANMARTIN, Ricardo, Identidad _y_ creacidn. Horizontes
culturales e interpretacién _antropolégica, Ed. Humanidades,
Barcelona, 1993.
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confraria, com dos eixos entorn dels quals es desenvolupen dues formes de
religiositat diferents: la que segueix les normes de I’Església i la que segueix
la tradici6 de la comunitat i on I’aspecte de la sociabilitat €s €l més important.
Igualment, I. Moreno (1973; 1982; 1985; 1986) en la seva andlisi de les
confraries andaluses constata la competencia de poders entre la jerarquia
eclesiastica i 1a confraria o el poble. Analitza t}inibé el funcionament intern i
¢l paper de dites associacions en la religiositat, aix{ com les seves implicacions
respecte de I’estructura social de la comunitat. Les confraries, d’altra banda,
acompleixen en 1a comunitat funcions d’integracié social, com es desprén de
Pestudi de R. Briones (1985) sobre els rituals de la Setmana Santa, on les
confraries sén especialment presents. Altres estudis sobre confraries es froben
en B. Morell (1977) sobre les “hermandades” a Sevilla al segle XVI; J. Agudo
Torrico (1989) sobre les confraries a Puente Genil i (1990) sobre les
"hermandades" de la Virgen de Guia a la vall de Los Pedroches, on el
referent simbolic d’aquesta devocié supracomunal i el sistema de confraries
i santuaris que s’ha desenvolupat entorn d’ella refiecteixen les relacions de
poder entre els diferents pobles de la comarca; M. L. Gonzdlez Cid (1984),
sobre les confraries 1 les estructures de poder a Setenil (Cadis); J. Escalera
(1989) sobre el coflicte entre les "hermandades” i la institucio eclesiastica a
Andalusia; E. Plata (1989) sobre les confraries cordobeses com a forma

d’associacionisme masculi.

Caro Baroja (1968) analitza els rituals de la Setmana Santa a Puente
Genil i dues romeries de la provincia de Huelva, i observa que a través de la

festa i els seus rituals es reafirma 'ordre social vigent. En canvi, també el
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ritual ofereix un marc per a la subversié de 1’ordre 1 un llenguatge simbolic
per a la creacié d’un ordre alternatiu. En aquest sentit, les aportacions
¢’ Isidoro Moreno (1982; 1986) sobre la religiositat andalusa son exponents de
com el ritual religios pot qﬁesﬁonar - en comptes de reafirmar - 1’ordre

establert.

Si els simbols religiosos representen é la comunitat, el ritual sera la
forma d’integracié per excel.léncia dins de ’estructura social. Els ritus de pas
s6n els que al llarg del cicle vital marquen les fites bisiques en la col.Jocacid
dels individus en P’estructura de la comunitat. Des de que a principis de segle
A. Van Gennep (1909) elaborgs el seu estudi sobre els ritus de pas, la tradicié
antropoldgica hi ha posat especial atencié. Les monografies sobre comunitats
en destaquen la seva importincia - Brandes (1975), Cutileiro (1971), Lison
(1966) - ja que s56n rituals que enforteixen els lligams de parentiu 1 de
veinatge, i que per tant contribueixen a la cohesi6 interna de la comunitat. EL
paper que acompleixen com a senyals d’identitat es po;sa de manifest de forma
clara en el cas dels emigrants. En els ritus de pas també s’observa la tensid
oficial-no oficial i fins i tot actualment es pot dir que s6n els ritus de pas alld
gue resulta més conflictiu entre norma 1 vivéncia, ja que sovint posen en

confrontacid els interessos de 1’Església i els dels grups familiars.

Tax Freeman (1968) assenyala també el lligam entre religié i comunitat
en ¢l seu estudi sobre Valdemora; la religiositat s’entronca en l’estructura
social del poble, ja sigui amb la sacralitzacid de certs momenis (festes, missa)

0 marcant ¢l ritme dels treballs i altres activitats comunals i per tant
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constitueix un element de cohesié de la comunitat. També Tax Freeman
(1978) afirma que s’ha posat meita atencié a 1’estudi del ritual perd que cal
no oblidar tot el mén de les creences ja que la tensié oficial-no oficial no fa
referéncia només als simbols i als rituals siné també als discursos religiosos
que 56n implicits en ells. La religiositat viscuda no €s només una qiiestic de
practiques sin6 també d’idees i concepcions sobre 1a vida i la mort o €l més
enlld (M. Catedra, 1988), sobre la bruixena (C. Lisén, 1979), sobre els
fendmens com la possessié demonfaca (C. Lisén, 1990) o el fenomen
aparicionista (J. Roma, 1989; 1991), i sobre tots aquells aspectes que
impliquen I’existencia de discursos religiosos paral.lels_a]ﬁ discurs normativ de

I’Església.

Entorn d’aquesta dimensié dels simbols religiosos com a elements
d'identificacié sorgeixen molts conflictes entre el clergat i la comunitat. Per
aixd en la religiositat popular es pot trobar un component d’anticlericalisme,
que no sempre significa un rebuig de la religié, perd sf una critica al clergat
i a I’Església com a institucié®. Aixd es pot observar en els estudis de
Cutileiro (1971), Pina Cabral (1981), J. Riegelhaupt (1982; 1984) i Caroline
.Brettell (1990) sobre la religiositat rural a Portugal. Tamb¢ a Espanya S. Tax
Freeman (1968) constata 1’existéncia d’un anticlericalisme no irreligiés en el
seu estudi sobre una comunitat rural de Castella. R. Behar (1990) en parla

també en analitzar el discurs religiés dels habitants de Santa Marfa del Monte,
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Els estudis sobre el clergat en la historiografia sobre Ia
religiositat s han centrat especialment en el clergat de 1 'Buropa
Moderna: R. Mandrou (1976), D. Julia (1879), G. de Rosa (1971),
etc. En canvi, antropdlegs com L. Taylor (1981; 19390) han
estudiat el clergat i la seva percepcié popular en un context
contemporani i concretament en el cas irlandés.
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un poble del Nord de Lled. En un context diferent, E. Badone (1989) estudia
’anticlericalisme a la Bretanya, també en medi rural; Panticlericalisme
popular, segons afirma, arrenca sovint d’una problematica de classe, ja que
el clergat és vist com un aliat, quan no un representant, de les elites de poder
i de les classes riques. També D. Gilmore (1984;1989) assenyala el doble
caricter econdmic i sexual de I'anticlericalisme del proletariat rural andalis.
Tanmateix, com afirma W, Christian (1978) sovint es critiquen les seves
actuacions sense qiiestionar el seu paper, de manera que malgrat la critica se’l

considera una peca necessaria de 1’ordre social:

¥ Aunque los hombres sean hostiles respecto a los sacerdotes de
muchas maneras, se cuestiona poco o nada la necesidad de tenerlos.
Excepto en ¢asos muy raros, Ios hombres tratan a los sacerdotes con
puntilloso respeto y Jos han protegido en tiempos de peligro. Muchos
sacerdotes del valle fueron escondidos durante la guerra civil en las
casas. Es ésta una cultura profundamente religiosa, y los curas son
indispensables. De ahf que la critica se dirija contra un sacerdote en
particular o contra los curas en general, pero no contra el rol del

cura®>."

La perspectiva de genere s’ha introduit també en els estudis sobre
religiositat ja que els rols masculi i femeni han estat diferents; les dones han
estat tradicionalment les encmegades de tenir cura de les necessitats religioses
de 1a famflia - basicament materialitzades en promeses -, i de controlar la

religiositat familiar alhora que actuar d’intermediaria entre el marit i ¢ls fills

13

CHRISTIAN, William, Reliqiosidad popular., Estudioc antropolégico
en un valle espajiol, Tecnos, Madrid, 1978, p.171.
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i el sacerdot®. En canvi, els homes han desenvolupat més una religiositat de
carhcter piblic que se oentra. en l’assiténcia als ritus de pas 1 altres
celebracions de la comunitat on cal exercir la representacid del grup familiar.
En el moment actual els intents modernitzadors del Concili Vatica II han
avivat en part 1'anticlericalisme popular per la resisténcia de la religiositat
local als canvis promoguts des de la institucid; St. Brandes (1976) parla en

aquest sentit del capella com a agent de secularitzacid.

La perspectiva tedrica on se situa aquesta tesi, doncs, no contempla la
religiositat en funcié d’una dicotomia popular-oficial, perd si en una tensié
entre norma i vivéncia que es produeix hprecisament perque hi ha una doctrina
oficial i altres realitats no sancionades per la institucid. Aquesta tensié sera
observada en el marc d’un context histdric caracteritzat pel totalitarisme politic

i ideoldgic com €s I'Espanya i la Lleida del franquisme.

34

*La mujer, pues, asume el control de todos log asuatos que
corresponden al bienestar espiritual del hogar: las migas por los
muertos, lag oraciones de los hijos, la comunién anual del marido
y las negociaciénes con las figuras sagradas de importancia. Asi
como el hombre es el cabeza de familia en las materias pricticas,
del mismo modo la mujer tiene clerta responsabilidad y autoridad
en materias espirituales. Por ejemplo, en asuntos gue afectan a
1a salud y seguridad de todes los miembros de la familia , la
esposa o madre serd la que haga las promesas, bien a su propio
patrén personal o a un santuario distante que sea el apropiado.*
Thid., p-149. En aguest sentit també M. Delgado aporta una
interpretacié de génere sobre l‘anticlericalisme popular a
DELGADO, M., Las palabras de otro hombre, MNuchnik Editore,
Barceilona, 1993. Segons l‘autor, l‘anticlericalisme, basicament
masculi, seria una rebelid centra l1’'hegemcnia femenina dins de
1tambit doméstic, hegemonia alimentada i dirigida por l‘alianga
amb el clergat.
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OI.L. EL CONTEXT HISTORIC DEL

NACIONALCATOLICISME.

1.1, L’Església espanyola i el franquisme.

111.1.1 E! Nacionalcatolicisme.

L’acabament de la guerra civil amb la victoria franquista inaugura un
periode de la histdria del catolicisme espanyol que hom recorda com 1'¢poca
del Nacionalcatolicisme'. Tant per la mateixa definicié de I’Estat franquista
com a confessional, com pels multiples espais de poder atorgats a 1’Església
catdlica per part del rdgim, es pot dir que el franquisme implanta un modus
vivendi propi del NC. Es dificil definir el NC ja que, per la seva propia
naturalesa, articuld en el seu si elements diversos; J. Tusell, per exemple, €l
caracteritza més com un estat d’anim propi d’una €poca que no com una
doctrina o teologia sistematitzada’. Alires, com A.Botti, han intentat en canvi
establir-ne les bases doctrinals, perd també coincideixen en admetre la seva

complexitat i el seu abast més ampli que el d’un simple corrent de pensament:

"El NC es una ideologfa eldstica, compleja y con una larga
duracion. En su dmbito gravitan valores, referencias, simbolos, mitos,
interpretaciones  historiogréficas, sentimientos de identidad y

En agquest capitol em referiré al Nacionalcatolicisme amb les
inicials NC.

ug] nacionalcatelicismo no fue tanto una teologia o una doctrina
como una gituacién de &nimo y una época de la historia del
catolicismo espafiol .* TUSELL, J., La dictadura de Franco, Alianza
Bd., Madrid, 1988, p.183.
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pertenencia, propositos economicos y politicos; pocos para ser un
coherente sistema de pensamiento; bastante mds de lo necesario para
calificarla de mentalidad, aun con ¢l adjetivo de ideolégica’.”

.En la formacié del NC hi intervingueren diverses tradicions
conservadores que arrenquen del segle XIX. Lligat a la inestabilitat politica
deéimonbnica i a les convulsions que provoca la progressiva desaparicié de
1’ Antic Reégim, apareix en el darrer terg del segle I'integrisme neo-catolic i la
seva apassionada retdrica contrarrevolucionaria, Paradoxalment, com observa
E. de Mateo, les dues etapes del segle XIX més estables politicament - Era
Isabelina i Restauracié Canovista - s6n al seu torn els anys en que més
profundament es pot observar el canvi religids en un sentit integrista. Es en
aquesta etapa quan es forma un tipus de religiositat que alguns han qualificat
com externa, farisaica i fanatica®; potser aixd €s un judici de valor, perd el
que certament es pot dir és que d’aquesta religiositat integrista se’n deriva un
clima religids exaltat i agressiu, aix{ com exaltada i agressiva sera la seva

replica, I’anticlericalisme.

BOTTL, Alfonso, Cielo y dinero. El nacionalcatolicismo en Espajia
{1881-1975), Alianza Ed., Madrid, 1992, p.1l41l.

*En Espafia, el cambio religioso profundo se deja sentir,
paradégicamente, durante las dos largas etapas de estabilidad
politica del siglo XIX: los afios correspondientes a la Era
Isabelina y a la Restauracién Canovista. Sobre todo en el Gltimeo
cuarto del siglo, se conforma un tipo de religiosidad gque nc han
dudado en calificar tanto agudos observadores de la época como
recientes estudiosos del tema, con tres adjetivos gquizds
demasiado demoledores: externista, farisaica y fandtica.v de
Mateo, E., Piedades e impiedades de los malaguefios en el siglo

XIX. Una aproximacién a la religiosidad eswpafiola contempordnea,
Milaga, 1987, p.16. ’
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També resulta caracteristica la tradicié intransigent del catolicisme
espanyol pel que fa al rebuig de la modemitat, rebuig on coincideix amb
’arcaisme de 'integrisme®. El component ultra;nuntﬁ sera tambg present en
el desenvolupament del NC, perd se’n distanciara en la mesura que pugui
associar-se o identificar-se amb el naixement dels nacionalismes catald 1 basc,
especiaiment en el periode que va des del 98 a la dictadura de Primo de
Rivera®, Amb tot, les idees que comengaran 2 articular el NC parteixen d’una
determiﬁada concepeid i interpretacié de Ia histdria, i en particular de Ja
histdria d’Espanya, que comenga a formar-se durant el darrer terg del segle
XIX. Segons aquesta concepeio la historia ha d’interpretar-se com una luita
permanent entre e bé i el mal - la ciutat de Déu i la ciutat dels homes -; la
maxima expressié del mal serd la dictadura revolucionaria del socialisme, a la

qual només es pot oposar la dictadura de 1’absolutisme catdlic.

En aquesta Huita €l poble espanyol hi t€ un paper providencial, ja que
Espanya hé de ser el batuart del catolicisme a Buropa. A través de [’obra de
pensadors conservadors com Donoso Cortés, Menéndez Pelayo, Vézquez de
Mella 0 Maeztu - per citar els més destacats - es va consolidant "la imagen del

pueblo espafiol como pueblo elegido para defender el catolicismo y de una

#gl catolicismo espafiol ha tenido dos tradiciones que a2 partir de
un momento determinado, a la altura de la guerra civil, se dieron
conjuntamente: el integrismo, es decir, una concepceidn de la fe
con una vocacidn de purega radical, apegada a moldes arcaicos, y
el intransigentismo o sea, la pretensidén de rechazo de la
modernidad y, en consecuencia, la voluntad de crear una sociedad
basada en principios radicalmente digtintos y de hacerlec ex novo.
Estas dos tradiciones se dieron cita durante la guerra civil y en
épocas inmediatamente posteriores en el naciopal-catolicismo."
TUSELL, J., op.cit., p.182-183.

BOTTI, Alfonso, op.cit., p.4%.
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Espaiia providencialmente destinada a constituir el baluarte extremo del

catolicismo en un continente inmerso en la revolucion’."

La missio recatolitzadora que els artifexs del NC atribueixen a Espanya
se sustenta en la interpretacié de la historia que assimila I’element catdlic a Ja
propia identitat espanyola. La consubstancialitat - com se I’anomenaria - entre
Espanya i catolicisme és I’eix que articula tofa la historia, des de la conversio
de Recared fins la formacié de I’Imperi del Segle d’Or, passant per la
“Reconquista" i per I’homogeneitzacié realitzada pels Reis Catdlics del tcfritori
peninsular sota 1’ortodbxia catolica a través de les expulsions d'arabs i jueus
{ de Ia vigilincia de la Santa Inquisicié. La decadéncia posterior s'atribuira a
la penetracié d’idees estrangeres a partir de la dinastia dels Borbons; idees que
contribuiran al trencament de la unitat catdlica i per tant nacional. Aix{ doncs,
d’aqui arrenca la idea que cal realitzar una reconquesta catdlica de la societat
per tal que Espanya recobri el seu antic esplendor i prestigi®. Bl NC elaborava
doncs una interpretaci de ia histdria i una concepeid de la tradicid espanyola
que excloia d’ella tot alld que no estigus sota la més estricta ordodoxia del
catolicisme. Com afirma M. Tufién de Lara, aixi es fabricava el mite de

I’Espanya i 'antiEspanya que tan bon servei faria després al franquisme:

BorTI, Alfonsgo, op.cit., p.32.

La recongquesta catdlica de la societat civil i de 1’Estat
espanyols va associada a la supressid de la lluita de classes, ja
gue el catolicisme impulsard una concepeid corporativa de les
relacions sccials:"De agqui proviene la idea de gue para recuperar
el antiguo esplendor y prestigio entre las naciones sea necesaria
la reconquista catélica de la sociedad y del Estado, la paralela
restauyracién de la organicidad social concebida en forma
corporativa y la reconstruccidn de relaciones estables con las
ex-colonias americanas, bajo las ensedas de la Hispanidad.®
BOTTI, op.cit., p.I8=19. :
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“En ]a base de esa corriente se hallaba lo que durante toda su
historia no dej6 de constituir la médula ideolégica del régimen
franquista, aunque su extensién e imporiancia se encontrasen muy
reducidas en los tltimos afios de aquel. Me refiero a lo que s¢ ha dado
en 1lamar el nacional-catolicismo. Segiin esta doctrina, nacién y cultura
se identificaban con catolicismo y tradicién; todo lo que quedaba al
margen de estos (los "heterodoxos”, segin Menéndez y Pelayo)
quedaban igualmente fuera de la naci6n, no tenia derecho a participar

en los destinos politicos del pafs (inttil recordar que todas estas
doctrinas ignoraban olimpicamente la realidad plurinacional hispénica,
la historia y la cultura de Cataluiia, Euzkadi, Galicia...). Esta
concepcién expulsaba de Ja cultura y de Ia historia espafiolas las fuentes
mds vivas de la tradicion inmediata, expresién ideoldgica durante los
siglos XIX y XX de la burguesia liberal, primero, de la clase obrera
después (desde Giner de los Rios, hasta Pablo Iglesias, desde Galdds
y *Clarin" a Rafael Alberti). La religion servia para cubrir una tosca
operacién “ideoldgica® que, desembocando en el binomio
Espafia-antiEspaiia, paralelo al de amigo-enemigo, convertia al
discrepante en traidor y justificaba ideol6gicamente la represion
totalitaria’®. "

L’Església catdlica abracd majoritiriament la doctrina del NC, ja que
justificava plenament el seu projecte de societat antiliberal, ja fos defensada
des del carlisme, 1'integrisme o ¢l neo-catolicisme. Com afirmen C. Mart{ i
J. Bonet, les diferéncies i enfrontaments entre catdlics intransigents i
conciliadors durant el darrer terg del segle XIX, no eren tant sobre €l projecte

politic i social siné sobre I’estratégia a seguir per a implantar-10'. El canvi

10

TUNON DE LARA, M., "Cultura e ideologia“, a BIESCAS, G.A. i TUNON

DE LARA, M., Historia de Egpafia, Vol. X, Labor, Barcelona, 1980,
p-440.

*Les dues fraccions d‘intransigents i de conciliadors tenien en
comii, davant el sistema liberal de l’organitzacic de l1’Estat,
I1‘oposicié al liberalisme, corrent de pensament i de prdctica
politica al gqual s'atribuia la responsabilital d’haver promogut
1‘aliminacid de la influéncia de 1'Església sobre la societat i
l‘establiment dfuna organitzacié social desvinculada de la
sochirania de Déu.
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de segle, pel que es desprén dels estudis de J .M. Cuenca sobre I’Esgiésia
espanyola contemporania, no significa tampec un canvi de perspectives. Ben
al contrari, ’autor assenyala i"immobilisme de 1’Església espanyola durant tot
el primer terg del segle XX, de manera que la continuitat en les postures

ideologiques i en les actituds politiques foren la nota predominant:

"En efecto, hombres', instituciones y conductas no podian
transmutarse por arte de encantamiento. El poder real, los auténticos
centros de decisién del catolicismo espafiol estuvieron ocupados a lo
large de 1914-1922 por idénticas fuerzas que a comienzos de siglo. Los
seminarios conservaron sus directrices pedagégicas; las drdenes y
congregaciones prevalentes al inaugurarse la centuria mantuvieron su
prestigio; el escaso sostén financiero de sus actividades - seria mds
exacto decir que el tnico: el del marqués de Comillas y, en menor
medida, el del nicleo alto-burgués bilbaino - expresién con que se
operaba su presencia en la sociedad civil continuaron anclados en
actitudes no diferenciadas sustancialmente a las de afios atrds''."

Alhora es produi en aquest perfode una reagrupacié de les forces
confessionals entorn dels principals problemes de 1’Església en les seves
relacions amb el poder civil: el tema de I’ensenyament, I’estatus juridic de les

congregacions religioses, els béns de 1'Església, ete. Aixd, lligat al bagatge de

1]

El que diferenciava aquelles dues fraccions de catdlics no era,
doncs, ni la doctrina religiosa ni la concepcis global de la
societat, siné, com ho havia vist amb lucidesa el pare Llanas,
lrestratégia. Els intransigents, en efecte, mantenien el criteri
de 1’oposicid radical i mensa concessions a l’Estat liheral, en
tarmes de subversid bél.lica o de subversid conceptual.(...) Els
catdolics conciliadors, per la part gque els tocava, sense
renunciar a la perspectiva futura d’un Estat confessionalment
catdlic, acceptaven la sitvacié creada, i, en ella, defensaven de
1la manera millor que podien els anomenats "drets de l'Església®.”
MARTI, C. 1 BONET, J., LZinteqrisme a Cataluava, Ed. Vivens
Vives, Barcelona, 1990, p.626.

CUENCA, J.M., Aproximacién a_ la higtoria de la Iglesia
Contempordnea en Espafia, Rialp, Madrid, 1978, p.382-383.
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pensament decimondnic, contribui al manteniment d’un fort component
autoritari en multiples aspectes del catolicisme espanyol al llarg del regnat
d’Alfons XIII". Es aixi com s’ardba als anys 30 del segle XX 1 a la
proclamacié de la Segona Repiiblica. Segons J.M. Pinol, el clima politic i
religids dels anys 30 alimentd i potencia el NC i les seves espectatives
catastrofistes en una Europa sacsejada per la crisi i I’ascens dels totalitarismes.
Aquest fou un element important en la bel.ligerancia amb que el catolicisme

s’enfronth a la Repiblica:

"Tanmateix, el fet remarcable és fins a quin punt el pensament
i la ideologia nacionalcatdliques es van manifestar tot d’una des de
I'inici mateix de la Segona Repiiblica i ¢s van difondre amb una gran
profusid, amb la cooperacié del corresponent clima apocaliptic (“la
catastrofe prévia®) i miracler que s’expressava en la triple simbologia
dels escrits apocrifs de la madre Rafols, de les "aparicions” d’Ezkioga
i del fervor sobtat pel Sagrat Cor, del Cerro de los Angeles. Era
certament una ideologia en to menor, incoherent, perd retdrica i plena
de tdpics que feien impacte en aquell context. D’altra banda, el quadre
histdric europeu canviava radicalment, després de 1’aparent placidesa
dels anys vint, en qué el revengisme alemany ja comengava a
emmiraliar-se no solament en la Realpolitik de 1'imperi bismarckia,
sind en un paradis ancestral, mistdric i diabdlic on es rendia culte a una
ficticia puresa de la Sang i de la Raga (amb majiscules).Una ona
d’irracionalisme avancava de cap a cap d'Europa, als anys trenta, tot
irrompent en 1’ambit politic, social, cultural i també religiés. Espanya
no en fou cap excepeié. Tornava a saber que "la misién que Dios le ha
conferido (...) es nada menos que la defensa de la fe cristiana". En

iz

*E1l robustecimiento de la autoridad pontificia operado a socaire
de la progresiva centralizacién romana se acrecentd en el caso
hispano por la reagrupacidn de las fuerzas confesionales,
impuesta en los albores del! reinado de Alfonso XIIT por los
acuciantes probiemas que, al margen de sus posiciones politicas,
solicitaban la atencién de los catélicos espafioles: libertad de
ensefianza, status juridico de las congregaciones religiosas, eto.
Tal conjunto de elementos explica en considerable medida gue el
autoritarisme informase el depliegue de miltiples facetas del
catolicismo hispénico a lo largo del tan dekatido actualmente
pontificado de Pio X.". CUENCA, J.M., op.cit., p.329.
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altres paraules, era "la reserva espiritual de Europa®™

En aquest context el NC oferia arguments 2 tot un ventall de sectors
socials que es veieren amenagats pels moviments revolucionaris obrers del
primer terg de segle. Advocava per l‘u_nitarisme i antiseparatisme, atraient-se
el favor dels militars; advocava per un desenvolupament capitalista no
democratic, atraient-se el favor dels empresaris, terratinents, financers i
burdcrates; advocava per la confessionalitat, amb la qual cosa s’atreia tot una
part dels sectors populars, especialment rurals. Es convertf per tant en una
ideologia diictil i cdmoda per a tots els sectors interessats en fer fracassar 1a
revolucié'®. I a través de la guerra civil i la victdria franquista arriba a
convertir-se en hegemonica alhora que eclipsava altres interpretacions presents

en ¢l bandol vencedor:

"Aqui se¢ encuentra su fuerza y el secreto de sa €xito sobre otras
claves interpretativas (falangista laica, liberal-mondrquica) que a ésta
se enfrentan con armas desiguales en el interior del mismo frente.
Durante la guerra civil el NC, si bien se transfiere de la clase
intelectualy eclesidstica a las grandes masas, se socializa,
convirtiéndose en sentido comtin y mentalidad difundida. Desde este
punto de vista, 1a guerra civil es también la historia de la victoria de

13

14

PIROL, Josep M2, Fl1 Nacionalcatolicisme a Catzlunva i la
registéncia 1226-1266, Edicions 62, Barcelona, 1993, p.87.

En pazaules d’A. Botti, el NC esdevingué l'antidot més adient
front a les 1luites revolucionadries de la classe obrera: "“Frente
a las luchas llevadas a cabo por el movimiente obrero
fanarquista, socialista y comunista) para salir del sistema
capitalista, en 1917, con la revolucidén de Asturias en el 34 y
con los procesos revolucionarios provocados por el Alzamiento en
el verano del 36, el NC se ha presentado como el més radical de
los antidotos; es légico que bajo sus ensefias se hayan dado cita
lag clases aristocratico-burguesas y una parte consistente de las
maedias.” BOTTI, Alfonso, op.cit., p.142-143.
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la interpretacién NC de la misma. Victoria en el seno del bloque que
sostiene Franco y, cuando a éste le dan la razén las armas, victoria
sobre las ideologfas que habfan alimentado la Repiiblica y el Frente

Popular. Sale de la guerra como ideologia unificadora y

hegemdnica®."

II1.1.2. L’Església i el régim franquista

Molts historiadors han analitzat les relacions entre 1’Església espanyola
i el regim franquista'®. Aqui no es tracta d’aixd pero si de sitvar breument
a la institucié catdlica en aquest periode de la seva historia per tal de
comprendre les seves concrecions locals. Des de la guerra civil, amb fa
“Pastoral Colectiva” del 37, la jerarquia catdlica espanyola dona cobertura
ideologica a la rebelié militar i 1a convert{ en una “Cruzada” a través del seu
primat, el cardenal Goma. Franco, al seu torn, sapigué aprofitar el servei que
1i oferia ’Església i s’apropid del sentit providencial que aquesta donava a la

seva accid i fing i tot a la seva figura:

"Franco, al utilizar el ideario de la Falange como base doctrinal
de su régimen, pudo ver que si bien aquél era el més adecuado también
era insuficiente. La Iglesia espafiola, por boca del cardenal Gomd,
aportarfa lo que faltaba. Y asi Franco pudo llegar a igual conclusion
que Chateaubriand: "A la fuerza de las guarniciones podemos agregar
la omnipotencia de fas esperanzas religiosas. '

15

16

BOTTY, aAlfonso, op.cit., p.S0.

Sense pretensions d'exhaustivitat cito a continuacid alguns dels
que m’han estat imprescindibles per a reconstruir breument aguell
context histdric: ALVAREZ BOLADO (1976}, CHAO REGO (1976), RUIZ
RICO, (1977), URBINA, i altres (1877), PAYNE (18484, 1987}, TUSELL
(1984; 1988}, GOMEZ PEREZ {1986), BLAZQUEZ (1991).
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No faltaron plumas 4giles e imaginativas para prestar apeyo a
la idea de que la realidad espafiola era obra directisima de Dios para
permitir la salvacién, Para interpretar los designios divinos se hizo
correr mucha tinta.(...) La idea de que Espafia ocupaba un puesto
singular en el mundo catélico y de que, por tal razén, tenia misiones
ineludibles que cumplir se propagé machaconamente durante afios"”."

L’Espasa i la Creu s’unien novament a Espanya sota el guiatge del
Caudillo i amb el beneplacit de la jerarquia catolica a ‘través de les seves
pastorals d’exaltacié franquista. Com afirma F. Bldzquez, dues eren les
gilestions fonamentals que tractaven els bisbes en els primers anys del
franquisme: Ia preocupacié per la moralitat piblica i I’exaltacié de les forces
triomfants'®. Els primers anys del franquisme es pot dir que la compenetracié
del regim i I’Església &s total, malgrat algun que altre incident ailiat. L afeccié
dels bisbes al franquisme es garanteix a través del é.eu jurament de fidelitat
alhora que per la propia intervencié directa de Franco en el seu

nomenament’®, En aquest context el cor de lloances a la persona de Franco

7

1%

GALLEGO, T., Mujer, Falange y Franguismo, Taurus, Madrid, 1983,
pe 135

"La jerarguia eclesiéstica defendia la moralidad como orden
piblico y armonia en la sociedad, aungque, desgraciadamente,
quedara reducida a una moral de modas y costumbres. Las
pastorales de los obispos, en los primeros afios da franguismo,
girabhan en torno a dos cuestiones fundamentales: la exaltacidn
gozosa de las fuerzas triunfadoras y la moralidad pablica.”
BLAZQUEZ, Feliciano, La traicidén de los clérigos en la Espafa de
Franco, Trotta, Madrid, 1991, p.52.

*France podia alterar el orden de terna de episcopables e,
incluso, vetar nombres. ¥ los obispos titulares - los auxiliares
guedaban exentos —~, una vez nombrados, deberian jurar ante el
Caudillo asi: “Ante Dios y los santos evangelios juro y prometo,
como corresponde a un obispo, fidelidad al Estado espafiol. Juro
y prometo respetar y hacer que mi clero respete al Jefe del
Estado espaiiol y al Gobierno establecido segin las leyes
espafiolas. Juro y prometo, ademds, no tomar parte en ningin
acuerdo, ni asistir a ninguna reunidn gue pueda perjudicar al
Estado espafocl y al orden ptblico, y haré observar = mi clerc
igual conducta. Preocupdndome del bien e interés del Estado
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per part dels bisbes és constant, i culmina el 1953 amb Ia consecucid del

Concordat amb la Santa Seu:

"Son los afios de apoteosis del franquismo. "En Espaha se
realiza el ideal de las relaciones entre la Iglesia y el Estado, y
expresion de esta unidad catdlica es el concordato, técnicamente
considerado el mas completo de toda 1a historia de los acuerdos de este
género”, pensaba el obispo Castdn. Y el de Lérida, monsefior Aurelio
del Pino, pedia que la figura de Franco se propusiera al mundo como
modelo de gobernante catélico. "Lo que eleva a Franco - segin sus
palabras - a alturas alcanzadas por pocos en la historia universal es su
maravillosa labor en la transfiguracidn cristiana de los individuos, de
los fieles, de los pueblos y de las naciones. En la labor titdnica de
Franco hay algo que estd por encima de la reconstruccion de Espafa,
es su influencia eficacisima en el mundo entero, al que con su conducta
ejemplar, con su certero celo religioso, politico, social, con su
gigantesca labor de todos los dfas, orienta por los salvadores caminos
de la grandeza auténtica, temporal y eterna™."

Els oferiments del rgim a 1’Església mereixien aquestes
consideracions, ja que aquesta gaudia de diversos privilegis; a part d’un ampli
marge de Ilibertat per a les seves activitats religioseé., I’Església obtingué el
recolzament econdmic de I’Estat, la representacié en els organismes estatals
com leé Corts i el Consell d’Estat, i a través dels seus consiliaris penetra en

miiltiples organitzacions oficials com 1’Exdrcit, I’Organitzacié Sindical, Ia

‘Seccién Femenina de Falange i el Frente de Juventudes®. Cal afegir a tot

20

21

espafiol, procuraré evitar todo mal gue pueda amenazarlo®.”
BLAZQUEZ, Feliciano, op.cit., p.48-49. Només el bisbe de
Canaries, Pildain, criticid la intervencid de I Estat en el
nomenament deis bisbes.

BLAZQUEZ, Feliciano, op.cit., p.-li0-111.

URBINA, F. i altres, Iglesia v sociedad en Espafa 1939-1975, Ed.
Popular, Madrid, 1977, p.154.

a6



aixd el poder de I’Esgiésia en el camp de l’ensenyament, la premsa iles
associacions de laics. Entre aquestes darreres, la Accién Catdlica juga en
aquests anys un paper importantissim ja que fou I'instrument a través del qual
les consignes de la jerarguia es feien presents a cada parrdquia urbana o rural.
També foﬁ important per la seva col.laboracid i intervencié directa en el
govern franquista a través d’alguns dels seus membres, sobretot durant el
perfode 1945-1953. Amb I’acabament de la guerra mundial 1 la derrota de
1"Fix, Franco es veié obligat a donar un gir a la seva politica en un sentit
"desfeixitzador" davant I’aillament i la pressio internacional. Fou en aquests
anys quan 1'Església es constitui com el principal - i practicament dnic -

valedor del régim cara a I’exterior, mentre s’eclipsava el paper de la Falange:

"Los relevos ministeriales del 18 de julio de 1945 significaron
un cambio importante para la influencia y el poder de la ACNP. Como
es sabido, el general Franco renovd entonces a los titulares de ocho
ministerios y dejé sin cubrir la Secretaria General de la FET: era todo
un simbolo politico de 1a nueva etapa ante la derrota militar del Eje en
la segunda guerra mundial y la necesidad de iniciar €] acercamiento
diplomdtico a los aliados. Como también lo era la entrada en el
gobierno de dos ministros propagandistas, que se unian a Ibdfiez
Martfn: José Marfa Ferndndez Ladreda en Obras Piblicas y, sobre
todo, Alberto Martin Artajo en Asuntos Exteriores. Con la iglesia
como su principal fiador internacional, el régimen comenzd un intenso
proceso de “desfalangistizaci6n" en los niveles politicos e
institucionales que habrfa de repercutir directa y positivamente en el
mayor protagenismo asumido por la ACNP?.*

22

MONTERO, J.R., "Los catdélicos y el nueve estado:los perfiles
idecldgicos de la ACNP durante la primera etapa del franquismo",
FONTANA, Josep (ed), Espana bajo el franguismge, Critica,
Barcelona, 1986, p.120-121.
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Aixi entrava en el govern la "familia® dels; catdlics, és a dir de
membres provinents de 1'"Asociacién Cat6lica Nacional de Propagandistas”
que s’havia format sota el guiatge del cardenal Herrera durant els anys 30. El
col.laboracionisme d’aquest grup es caracteritza - segons J. Tusell - per un
relatiu sentit aperfurista i per un bagatge ideologic proper al corporativisme o
alld que després es coneixeria com a “democracia organica”, €s a dir una
incipient democracia controlada i una institucionalitzacié monarquica del

ragim®.

L’ACNP tenia entre les seves files una bona representacié de la
burgesia i de la pgtita burgesia, amb preponderancia de juristes 1 alts cossos
de Y’administracié, per la qual cosa estava en condicions d’oferir al régim una
cantera considerable?®. La valoracié del paper de la familia dels catdfics en
el régim és complexa; d’una banda alguns consideren que I'entrada d’aquest

grup contribuf a frenar les temptatives més totalitiries del franquisme, mentre

"Este grupo acudia al poder con el bagaje de un clerto
corporativisme {"democracia orgdnica”) gue si habfia caracterizado
al catolicismo politico en el pasado, ahora ya dio la sensacidn
de estar superadoe, e incluso lo estaba para la mayor parte de
guienes accedieron al poder en aguella ocasidén. Su postura puede
més bien ser definida como de un peculiar y relativo
vaperturismo* consistente en una "liberalizacidn" de la prensa,
en una institucionalizacidn mondrquica del régimen y en una
consideracién de que la unicidad de sindicatos y de partido no
era aceptable; en suma, se puede decir que este gGrupo
catélico-colaboracionista propiciaba una cierta democracia
controlada y acabd, ya en los aflos sesenta y setenta,
identificdndose con una transicién pacifica del régimen hacia
Férmulas idénticas a las europeas." TUSELL, J., op.cit.,
p.186-187.

nprofesionalmente, Ia ACNP habia vconseguido aglutinar a una
excelente representacién de la burguesia y de la pegueda
burguesia de l1a época, con una acusada preponderancia de juristas
y de altos cuerpos de la administracidn cuyos servicios no fueron
desaprovechados por el Nuevo Estado.¥ MONTERO, J.R., op.cit,
p.107. & través dels "Circulos de Estudio” 1 ACNP s’assegurava un
alt grau d’ homogeneitat ideoldogica alhora que l’enfortiment dels
lligams personals entre els seus components.
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que es preservava un cert marge d’autonomia per a I’'Església, tinica institucid
on els civils participaven, si bé subordinadament®. Altres en canvi accentuen
el silenci dels catdlics davant de la sistemitica repressié post-beél.lica i ’opcié

de classe que I’Església feu en favor de I'oligarquia i la burgesia benestant®.

A partir dels anys 50 el panorama de les rt_:lacions entre I’Església i el
régim comenca, a poc 4 poc, a canviar. Els canvis no provindran tant de la
jerarquia eclesiastica siné de certs sectors de la base, especialment dels
militants obrers catdlics que denuncien la politica econdmica i les seves
conseqiiéncies socials. La presa de conscidncia de la problematica social en els
cercles d’A. C. condui a una reformulacié del paper del moviment en la

societat 1 a una especialitzacié en diversos ambits:

TUSELL, J., op.cit., p.184-185. En aguest sentit destaca la
figura del cardenal Pla i Deniel i la revista Ecclesia, Organ
oficial d’Accié Catdlica: *"Su OJOrgano oficiazl, la revista
Beelesia, muy ligada al cardenal Pla y Deniel como supxema figura
jerdrquica, gozaba de un rotundo prestigio, y, dentro de un
criterio de aceptacién del régimen, abundd por estos afos en sus
notables editoriales en peticiones de mayores garantias para
determinados derechos civicos y sociales. Era una especia de
conciencia del régimen.* GARCIA VILIOSLADA, R. (dir), Historia de
la Iglesia en Espafia, Volum V, B.A.C., Madrid, 13739, p.673.

"Desde su hegemdnica atalaya, los catélicos instalados en el
Poder dejaron que el aparato represivo siguiera su rigurosc
curso, toleraron gque 1la existencia de miles de espanoles
discurriera en indignas condiciones y que la justicia social
brillara por su ausepcia. Un distinguide exponente del clero
posguerrero sermoneaba desde el puélpito y para unos felligreses
caracterizados por su pertenencia a una de las oligarguias més
opulentas del pais, y al hablar del géptimo mandamiento
acostumbraba a citar, como ejemplc, el caso de "los obreros gque
con su bajo rendimiento no ameritaban el jornal gue sug patronos
les discernian” con una genercsidad — segun el pdrroco ~ gue era
"independiente de la diligencia con que llevaran a cabo sus
tareas laborales". Culminacién del mimo con gque eran tratadas por
la Iglesia las clases pudientes, fue la creacidn de una Bula cuya
adguisicién se aplicaba para perdonar los bienes mal adgquiridos,
especulando, vendiendo géneros adulterados, estafando en pesas y
medidacs.* ABELLA, R., Por el Jimperio hkacia pios, Planeta,
Barcelona, 1578, p.159.
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"En julio de 1959 se promulgaron los Nuevos Estatutos de la
Accién Catélica, en los que s¢ proponia una linea de apertura y
especializacién, muy distintas ya de las sacristias y del triunfalismo de
banderas e insignias y de las magnas peregrinaciones al Pilar o a
Santiago de la primera época. Los gfupos cristianos se insertaron en su
propio ambiente - rural, universitario, obrero - y se encontraron con
situaciones sociales, culturales y sindicales crueles e injustas. La
experiencia les empujé a un compromiso de denuncia, primero, y de
accién, después, que acarrearia grandes ficciones, no ya con el
Gobierno, sino con los mismos jerarcas de la Iglesia. El arzobispo
Morcillo - que en los primeros afios cincuenta habfa pasado por
progresista, después de publicar una pastoral sobre La teologia del
trabajo - apoyado por el integrista Guerra Campos, liquidaria en 1966
la "nueva Accién Catélica” por sus actitudes temporalistas y “"escasez
de espiritualidad™."

Les tensions provocades per aquest canvi d’orientacié acabarien per
provocar també tensions entre el govern i la jerarquia quan, alguns anys
després, comengcaria el procés del Concili i el rellen generacional de molis
bisbes. Tots aquests factors afeblirien substancialnient ¢l recolzament de
I"Església al franquisme, fins al punt que I’any 1971-72 el clergat espanyol
celebrz una assemblea conjunta de bisbes i sacerdots demanant una total

restauracié de les Hibertats civils®.

27
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BLAZQUEZ, Feliciano, op.cit., p.130.

A finales de 1971, el clerv espaiol celebré una asamblea
conjunta de obispos y sacerdotes. Semejante nivelacién de
jerargquias se hubiese considerado herética antes de la época de
Juan XXIIT. Varias resoluciones de la asamblea, aprobadas por una
mayoria de dos tercios o mds, pedian una completa libertad de
expresidn, asociacidn y reunidn pacifica; el derecho a organizar
sindicatos libres; el respete a lags miporias regiocnales,
lingliisticas y religiosas; y el derecho a no sufrir torturas
corporales ni mentales, "incluyendo los iIntentos de coaccidn
espiritual®. Una mayoria simple votd a favor de una resolucidn
pidiendo perdén al pueblo espafiol por el apoyc institucional
prestado por la iglesia a un bando durante la guerra civii, es
decir, a log nacionalistas.® JACKSON, G., Aproximacidn a_ la
Espafia contemporénea, Grijalbo, Barcelona, 1982, p.188.
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Paral.lelament es produia un altre procés. Amb el "desarrollismo” 1 el
procés d’acumulacié capitalista dels SO que portava directament a ia sociefat
de consum de la década segiient, es produia una contradiccié estructural entre
el NC i el capitalisme consumista. Era la mateixa contradiccié que Tufién de
Lara observa respecte del falangisme, ja que “el "desarrollismo” y el
"consumismo® no pueden sustentarse en una ideologfa carismdtica y
providencialista."(...)"No s¢ trata ahora de galvanizar a las masas sino, al
contrario, de "despolitizarlas"; de inocularles una especie de vacuna frer;ute al
proyecto ideoldgico de las clases dominadas; con?encerles de que su nivel de
vida serd cada vez mejor "sin meterse en politica”, que el sistema les dard paz
(el "vivir en paz” de la segunda etapa franquista es casi lo opuesto de la "vida
de servicio" propuesta por el falangismo del 40) y bienestar. En suma, en su
segunda etapa, la ideologia del bloque dominante franquista pasa de ser

carismdtica a ser "tecnocritico-consumista®" "

Com assenyala F. Urbina, mai no es reconegué cxph’citament aquesta

contradiccid, pero el resultat en fou la liquidacio del NC:

TUNON DE LARA, M., op. ¢it., p.500. A. de Miguel assenyala també
Ia coincidéncia en la funcid del falangisme i del catolicisme
respecte del rédgim: "Un denominador coniin a falangistas y
catélicos es que ambos tienen una doctrina legitimadora del
sistema y que en cierta manera sustenta una serie de politicas
alternativas. Ambos aportan un sentido utdpice a la politica.
Tanto la revolucibép nacional sindicalista como el bien comin
cristiano son ideales que jamis se realizardn, pero gue mantienen
en una cierta tensién las realizaciones polfticas concretas. A
los empresarios se les puede “amenazar” siempre, para
controlarios, con gque se pondrin en préctica los principios de la
revolucién falangista o la doctrina social catdlica.” MIGUEL, A.
de, Sociglogia del franquismo, Euros, Barcelona, 1975, p.213-214.
Quan el franguisme obtingué el recolzament econdmic i politic del
Bloc Occidental, tant falangisme com nacionalcatolicisme es
convertiren en ideclogies molestes, o simplement supérflues, per
al nou projecte hegemdnic.
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"En este punto sucedié uno de los acontecimientos mas curiosos
de 1a historia del régimen del 18 de Julio. (...) se produjo una clara
contradicci6n entre la infraestructura lanzada a una intensa acumulacion
y posterior racionalizacién ¢ institucionalizacion capitalista y la
superestructura ideolégica que segnia siendo la oficial del 18 de Julio,
e.d. los esquemas valorativos del "NC", con su antimodernidad y (al
menos retdrico) anticapitalismo.

El resuitado fue el que era de prever: la progresiva disolucién
del "NC". Pero - y aqui sucedié lo mds asombroso - nunca se
reconocié oficialmente este hecho de cambio, ni provocd al parecer la
menor "crisis de conciencia” en los grupos y personas situadas al nivel
de poder, que segufan siendo fundamentalmente las mismas (con la
incorporacién, a partir de mediados y fines de los cincuenta, del equipo
ULLASTRES y L.RODO, de! grupo ideolégico del OPUS DED®."

Aixi, a mesura que P’Església deixava de ser la legitimadora per
excel.lencia del régim, també el franquisme tenia menys necessitat d’una
legitimacié moral interna i externa. Degut al desenvolupament econdmic i a
les bones relacions amb les poténcies occidentals, el régim podia subsistir

sense el recolzament ideoldgic de 1’Església®.
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URBINA, F. i altres, op.cit., p.117.

vAnte la evelueién gue experimenta la Iglesia, el poder politico
reacciona con una marcada desconfianza, con la sensacién de gue
conserva intacta en sus manos una importante baza - la econdmica
- y de gue el desarrcllo econdmico del pais, la evolucidn de la
mentalidad general y la posesién segura de los drganos de
docisidn hacen disminuir notablemente la necesidad, sentida en
otros momentos con agudeza, de la legitimacién moral gue la
Iglesia podia aportar al régimen.” URBINA, F. i altres, op.cit.,
p.164. .
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IN1.1.3 La religiositat de posguerra

Després de 1a guerra civil el pafs assisti a una efervescencia religiosa
extraordiniria, propiciada tant per la persecucié a que fou sotmesa I’Església
i els catdlics en la zona republicana com per la por dels veni;uts a ser
identificats com a desafectes al régim si no assistien a les manifestacions
religioses de caracter piblic, que eren la majoria. El trauma de la persecucid
religiosa i 1’euforia posterior de la victdria franquista desemboca en una
religiositat de conquesta que pretenia una total recuperacié de la sociefat
espanyola per al catolicisme. Era, en paraules de J.Marias, un catolicisme
“insaciable”, tant en el nivell de 1’exigénciﬁ personal com en un sentit
doctrinal: pretcni# ser més pur i ortodoxe que qualsevol altre catolicisme no
espanyol?, El mite de la "cristiandad victoriosa" animd una religiositat
triomfalista i aparatosa que A.C. vertebrd en multiples demostracions
pibliques. Com recorda M. Benzo, antic consiliari del moviment, "porque en
el optimismo del momento se crefa asegurada la erientacion cristiana de toda
la sociedad espafiola m4s que preocuparnos de dar testimonio en los distintos
ambientes, m4s que de la atraccin de los que no creen a la fe, mds que de la
inspiracion cristiana de las estructuras sociales la Accién Catélica es la

proclamacién piblica por parte de los seglares de su pertenencia y fidelidad
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El ansia de totalidad que en los aflos treinta pudo sentirse
respecto de la politica derivé ahora hacia la religidn. EI1
catolicismo espafiol se hizo entonces, segtn la expresion de
Marfas, "insaciable"; lo fue como exigencia personal pero también
desde ol punto de vista doctrinal: pretendidé ser el mids integro,
puro y omnipresente de todo el orbe e inventd una especie de plus
de ortodoxia que le daba superioridad supuesta sobre el resto de
Jlos catolicismos nacionales.® TUSELL, J., op.cit., p.183.
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a la “cristiandad victoriosa". Ese es ¢l sentido que adquieren entonces las
insignias, los estandartes y los desfiles espectaculares. La Accién Catélica
busca, mds que la formacién profunda de sus miembros, la presencia en todas
las parroquias de Espafia, en todas las ceremonias religiosas e incluso

civiles®.”

Entre els actes de culte propis de la posguerra les missions internes hi
tingueren el sen protagonisme. En la linia de les massives missions de la
Contrarreforma, i amb preséncia de les autoritats, 1’'Església promogué la
celebracié de missions populars amb prédiques, processons i forta carrega

sagramental:

*...la primera década después de la guerra civil vio un notable
resurgimiento de la mayor parte de los aspectos de la vida religiosa. En
1942, una nueva seric de “misiones populares” de evangelizacién en

~masa estaba en plena accion, y seguiria as{ durante més de un decenio.

En niimero absoluto de personas nominalmente afectadas, bien pudo ser
el mayor ejercicio evangelizador del siglo XX en todo el mundo. En
las grandes ciudades insdustriales, como Barcelona, se vefa a veces un
cuarto de millén de personas en la calle durante esas campailas
misioneras aunque sus efectos duraderos no fueron probablemente
mucho mayores que los de los bautismos en masa de san Francisco
Javier en Asia, a fines del sigio XVP*."

Altres actes, com la proliferacié d’exercicis espirituals, consagracions

d’Espanya al Sagrat Cor de Jestis i de Maria, momuments i entronitzacions del

URBINA, F. i altres, op.cit., p.21.

PAYNE, Stanley, El catolicismo espafiel, Planeta, Barcelona, 1384,
p. 231.
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Sagrat Cor de Jesis, pelegrinatges a Compostela i al Pilar, processons de
Verges i Cristos, etc., caracteritzaren la religiositat dels anys 40, 50 1 fins i
tot 60, si bé la seva eclosié es dona les dues primeres decades. En aquest
ambient religiés es ressuscitaren devocions propies del Barroc, especialment
el culte a les reliquies de sants i 5ames, entorn de les quals s’organitzaven
processons, sovint per implorar 1’ajut del sant en moments critics®. 1 com
que 1'gpoca en el seu conjunt fou particularment dificil per a la immensa
majoria dels espanyols, es produi un auge d’irracionalisme que convertia el
sobrenatural en quotidia®. En aquest context es produiran també repetides

aparicions marianes a les quals la premsa donara ampli ressd popular:

" A lo largo del afio de 1947, desde los més distantes lugares de
nuestra geografia llegaron noticias de apariciones divinas, casi siempre
de Ia Santisima Virgen, quien revistiendo las mas variadas
advocaciones, se presentaba en algin lugar sombrio y solitario,
normalmente a una nifia que corria impresionada a comunicar la buena
nueva a los lugarefios mds préximos. La aparicién se transformaba en
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"Ante estos fervorosos ejemplos cualguier religuia que fuera
objeto de devoci6n lugarefia en alguna ermita perdida o motivo de
peregrinacidn tradicional, era exhumada, exhibida y paseada con
rendida admiracién. Una religiosidad sensible a la insercidn de
1o sobrenatural en la vida cotidiana se impuso $in reserva alguna
ni examen adecuado. El brazo de San Francisco Javier, el pie de
San José de Calasanz, el dedo de San Juan de Dios o la costilla
de San Francisco de Regis hicieron sus periplos, fueron
reverenciados, procesionalmente paseados, e invocados en lIos
momentos dificiles." ABELLA, R., op.cit., p.162.

“Era un pais en el gue las calamitosas circunstancias que estaba
atravesando, la negacién de la funcién critica y el menosprecio
del menester intelectual, tildado de subversive y de demoledor
desde la inmovilidad de unos dogmas politicos y religiosos,
habian propiciado las mis irracionales esperangzas. Una oleada de
supersticién milagrera y prodigiosa dominaba los sentimientos de
una comunidad en la gue, raro era el dia en el que desde los
medios de comunicacién no se divulgara algon portente o
maravilla. Lo sobrenatural se insertaba en la vida cotidiana sin
asombro ni control, encarnandc en una credulidad popular gue, en
su diffcil existir, se aferraba a las mis insdélitas creencias en
espera del milagro, del invento o del descubrimiente salvador.”
ABELLA, R., La vida cotidiana en Espaiia bajo el régimen de
Franco, Argos-Vergara, Barcelona, 1985, p.120.
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noticia de agencia que saltaba a las primeras pdginas provocando la
conmocién consiguiente. El lugar se convertfa, de inmediato, en centro
de peregrinaciones que, tras un via crucis, esperaban, generalmente en
vano, el retorno de la celestial visién. La noticia podia estar fechada
en Los Cerricos (Almerfa), en Aldea Moret (Cdceres), en Cuevas de
Vinroma (Castellén) o en La Codosera (Badajoz). La redaceion era
siempre la misma y aunque el Obispado correspondiente se apresurara
en poner sordina a la credulidad de las gentes, no faltaban tullidos o
enfermos que con las mds ilusorias esperanzas, se hacfan llevar al lugar
donde se habfa aparecido la misteriosa Sefiora®."

Com afirma G. di Febo, els models simbdlics i de culte caracteristics
de la religiositat d’aquests anys sén plenament inspirats en els models de
Barroc i no comengaran a canviar fins ben entrats els anys 60 amb el Concili.
Aixd explica que fins i tot en una data com 1962 es produeixi un
"pelegrinatge” de la reliquia del brag de Santa Teresa d’Avila per tot el

territori espanyol amb motiu del IV Centenari de la reforma carmelitana™.

Una altra devoci6 que es reprén amb forga durant el primer franquisme
és el culte al Sagrat Cor de Jesis; culte que a Espanya adquirird connotacions

patridtico-messiiniques arran de la idea d’Espanya com a pais predilecte del

KE)

ABELLA, R., ibid., p.120-121.

ngl viaje del brazo-religuia de Teresa de Avila en 1962 por todo
el territorio espafiol con motivo del IV Centenario de la reforma
de la orden de las carmelitas descalzas es la dltima y
espectacular reposicién de un modelo de culte de inspiracidn
barroca.

El episodio es significativo del inmovilismo gue, a pesar de las
tegiones, de 1las nuevas exigencias y de los Jmpulsos
contrastantes madurados en el seno del mundo catdlico, sigue
informando al &mbito ritual, litdrgico y teoldgico en estos

afios.” DI FEBO, Giuliana, La santa de la raga, Iciria, Barcelona,
1987, p.117.
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futur regnat del Sagrat Cor®. Des del comencament de la guerra civil aquesta
devocié serd apropiada pel bandol franquista, €l qual 1i donard connotacions

clarament antirepublicanes:

"Actos de desagravio por la ofensa inferida a la imagen del
Sagrado Corazén se celebraron en Burgos y, de forma especiaimente
solemne, en Salamanca. En la zona ocupada pof los nacionales se
seguirdn otros actos de reparacién junto a ceremonias de consagracién
y entronizacidn presididas por generales y autoridades civiles y
religiosas. En las banderas de los requetés ondea la imagen del Sagrado
Corazdn y los combatientes desfilan con el distintivo de tela que lleva
bordado el Sagrado Corazén con la palabra "detente", transformando
de este modo el tradicional simbolismo del corazon refugio-proteccion
en escudo contra las balas enemigas*."

Element important de la religiositat de 1a posguerra fou la constantment
proclamada adhesié d’Espanya al Papa i a Roma, a través de la qual
s’enllacava amb la tradicié espanyola anti-protestant del Segle d’Or. Les
delegacions espanyoles que assistiren a les grans commemoracions marianes
dels anys 30 al Vatici, no deixaren escapar {’ocasié per a proclamar

reiteradament la seva fidelitat 1 admiraci¢ per Ia figura del Papa:

“La "romanidad” del pueblo espafiol se habia puesto de
manifiesto de manera rotunda con ocasién de las idltimas grandes

39
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*La idea de Espafia como pais predilecto y predestinado para la
realizacién del reino de Cristo tiene su origen en la revelacién
que habria sido hecha al jesuita Francisco Bernardo de Hoyos en
1733 en vValladolid con Ia siguiente frase: Reinaré en Esgana ¥
con mds veneracidén gue en otras partes.

La “Gran Promesa", como desde entonces se definié el mensaje,
condicionard el culto asigndndole, sobre todo, un carécter
mesidnico~patridético gue, enfatizado en los afios de la guerra
civil, oscurecerd aquella impronta de "tendresse” y “douceur™ gue
tuvo en Francia e Italia." DI FEBO, Giuliana, op.cit., p.52.

DI FEBO, Giuliana, op.cit., p.55.
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conmemoraciones catélicas que fuvieron como escenario el Vaticano.
La primera de ellas habia sido la celebracion, a lo largo de todo el 50,
del Afio Santo. La segunda, dentro del mismo contexto y como su
vértice religioso,la definicién dogmética - el 1° de noviembre de 1950
- de 1a Asuncién de Marfa, proclamada solemnemente por el papa Pio
XII, y que tuvo singular resonancia en Espafia, donde la devocién
mariana, y ésta en particular, tenia hondo arraigo tradicional y popular.

Con motivo de estos acontecimientos fueron muchos los
espafioles que peregrinaron 2 Roma, manifestando alli su adhesion y su
fidelidad al Papa con un grito que se hizo tradicional - "jEspafia por el
papa!* -, y al que Pfo XII responderia emocionado: "jY el papa por
Espafia!”. Esta mutua corriente de simpaifa iba a ser determinante a ia
hora de sancionar definitivamente, mediante el concordato del 53, las
buenas relaciones entre €l Vaticano y la Espafia de Franco."

La religiositat d’aquests anys es desenvolupi sota el guiatge i el control
d’un clergat format segons els c:‘moris escolastics 1 segons 1’ideal sacerdotal del
Concili de Trento. La separacié entre el sacerdot i €l mén secular era
remarcada en tots els aspectes de la formacio seminarfstica, cosa que sens
dubte havia de contribuir al manteniment de formes devocionals més propies

del passat que del moment present®.
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GARCIA VILLOSLADA, R. (dir), op.cit., p.676. També el Congrés
Eucaristic de 1‘any 52 celebrat a Barcelona, es pot comptiar eatre
una d’aguelles grans commemoracions dfafirmacid catdlica i de
“romanitat® de l’Espanya frangquista.

«,a educacicn en los seminarios espaficles se debatia entre la
ambigiiedad y la contradiccibn. Por una parte, 8e les hablaba de
un mundo impuro, "inmensa bacanal”’, de las "charcag inmundas" gue
eran las grades urbes, y del hombre como “gusano asgueroso“. Y
por otra se les hacia soflar con gue ellos serian los salvadores
de aguel mundo empecatado, del gue habia que huir para no
mancharse.

En aguella mezcla de cuvartel y sacristia, donde se aprendian "los
errores modernos®, que eran casi todos, y se estudiaba en latin
la segura e intocable escoldstica, discurria la formacidn
seminaristica. "El seminario — se escribia en Cendculo, revista
publicada en el seminario de Avila - es un oasis en medioc del
mundo; es la nave gue nos conduce seguros a través de un siglo
corrompido y desmoralizado®.” BLAZQUEZ, Feliciano, op.cit.,
p.929-100.
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Aquest panorama religiés es mantingué vigent fins el Concili, si bé a

partir de la década dels 50 comencaren a apuntar altres tipus de religiositat

més personalitzada i vivencial, i més arrelada en l'experiéncia quotidiana.
Moviments com els Cursillos de Cristiandad (1949) i la mateixa evolucié
d’A.C. donen un gir que incideix cada cop més en la intensitat de la vivéncia
religiosa en contraposicié a la seva extensié i totalitat social®. Les figures
llunyanes i abstractes de la histdria sagrada donaran pas a personatges i

situacions de la vida quotidiana:

“Los estereotipos de fa moral cldsica transcritos del latin se
sustituyen por las situaciones candentes de hoy: el constructor de
viviendas, el financiero, el oficinista, el taxista, el muchacho que hace
la mili, los jévenes esposos que estrenan piso en el nuevo barrio, el
estudiante de bachiller. Paralelamente se incorpora la técnica
periodistica de Ia entrevista, las expresiones actualizadas, los titulos y
epigrafes sorprendentes, la fabulacién de situaciones...Los mismos
contenidos temdticos son formulados a través de la individualizaci6n.
(...) En contraposicién a las situaciones universales de moralidad o
inmoralidad de la exposicion tradicional.

El horizonte bdsicamente ulterior de 1a religiosidad total de los
afios cuarenta se diluye ante el volumen vital de lo mundano y lo
cotidiano®."
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"Toda la experiencia religiosa se personaliza. De ahi que las
experiencias de lo religioso de la etapa anterior, pensadas para
avocar vivencias masivas y fascinantes, pierdan toda su vigencia.
Pasan & primer término formas y formulaciones menos piisticas y
dramatizadas, pero mis cargadas de contenidos biogridficos y
subjetivos. Experiencias individuales o colectivas que parten de
lo personal y conducen a lo estrictamente individual.(...) El
giro gque el concepto de Iglesia sufre apunta a su "vivencia
intensa" mds que a su “percepcién® de totalidad y extensidn.”

ORENSANZ, A., Religiosidad popular espafola.l940-1965, Ed.
Nacional, Madrid, 1974, p.38.

ORENSANZ, A., op.cit., p.27.
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Amb tot, aquesta evolucié no afectara encara a la majoria siné sobretot
a certs sectors militants de forma activa en els moviments de laics. Es, perd,

una nova orientaci6 que preparara cami al posterior canvi conciliar dels 60.

1.2, L’Església a la Lleida franquista.

IT1.2.1. La ciutat i la vida cultural,

La Lleida dels anys 40, immediatament després de la guerra, €ra una
clutat materialment desfeta a conseqiiéncia d’haver estat linia de front durant
nou mesos. Des de que s’ana recuperant una certa normalitat i retornaren de
'horta i dels pobles veins les families que s’hi havien refugiat, la ciutat
compta amb una poblacié d’uns 40.000 habitants®. La poblacié de Lleida an2
augmentant al llarg de les dicades segilients, especialment per causa de
I’arribada d’immigrants procedents tant de la resta de comarques lleidatanes
com de Ia resta de I’Estat. Els anys de major creixement demogréafic seran els

65-70, perd - com afirma J. Vilagrasa - aquest era sostingut des dels 406,
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Segons J. Lladonosa la poblacid de Lleida era l’any 1940 un total
de 41.464 habitants. v. LLADONOSA, J., Histéria de la ciutat de
Lleida, curial, Barcelona, 1980, p.436.

»7,‘evolucié de la poblacié de Lieida demostra gque els anys de
mixim creixement foren els seixanta, amb l’allau immigratdria més
gran durant el quinguenni 1965-1970, gquan la poblacié de la
ciytat s’incrementd en un 28%. Perd s*'ha de remarcar el fet gque
I‘augment poblacional ja fou constant des dels anys quaranta.”
VILAGRASA i IBARZ, Joan, "Les etapes del creixement urba i la
configuracié fisica de la ciutat®, & DD.AA., Lleida, 1910-1985,
La Caixa, Lleida, 1985, p.45-46.
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El que va suposar el franquisme per a la vida de la ciutat ha estat
analitzat per molts lleidatans interessats en fer una revisié critica d’aquesta
etapa historica. Pel que fa a ’objectiu d’aquest estudi, allo que m’interessa
apuntar &s la repercussié sobre la vida cultural com a marc on situar la vida
religiosa de fa Lleida franquista. La vitalitat politica i cultural del primer ter¢
del segle XX quedd completament tallada per I’arribada de¢l nou régim. A
partir d’aquest moment qualsevol manifestacié de catalanitat €s reprimida i, si
alguna institucid cultural es crea, ha de ser sota el signe de la fidelitat al régim
i al seu afany castellanitzador”. A canvi, s’esperonara ¢l sentiment localista
que hom anomenari “leridanismo”, contraposat a la identitat catalana que els
homes del franquisme s’esforcen per erradicar. En aquests esforgos
col.laboraran estretament els elements dirigents de la vida piblica addictes al
régim i vinguts de Uexterior - el que M. Pueyo (1984) anomena "bloc
importat” - amb la burgesia local incorporada al govern municipal i provincial
- ¢l "bloc autdeton" - que adoptard una actitud especialment dimissionaria®.
Els discursos i escrits d’aquesta nova classe dirigent presenten a Lleida com
una terra de ningﬁ entre Catalunya i Aragd, perd més aviat mirant cap a
Saragossa que cap a Barceldna, i aquesta és la imatge que pretenen consolidar

en la visié dels propis lleidatans. En la contruccié d’aquest “leridanismo” hi
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En aguest sentit és emblematic el “Instituto de Estudios
Ilerdenses”.

“Llevat dels més compromesos o fandtics, la majoria s’adheri a la
nova situacié de forma acomodaticia i seguirem veient-log reacis
a prendre actitud pibligues. La seva és més aviat una actitud
profundament dimissionaria, la qual cosa va contribuir encara més
a dipositar els mecanismes del poder en mans delg elemenis més
forasteritzadors 1 reaccionaris del Bloc Importat.” PUEYO,
Miguel., Lleida:; ni blancs ni negres perd espanycls, Edicions 62,
Barcelona, 1984, p.82.
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tindra un paper important el "Caliv Ilerdenc”, una instancia difusa pero
poderosa, una mena de societat gastrondmico-literaria creada el 1941 sota el
patrocini d’Eduardo Aunds i integrada per membres influents de la vida

politica focal, de manera que el seu "leridanismo” es convertira en la cultura

oficial:

"Ripidament es convert{ en un important grup de pressié
politica que va fer valer les seves influéncies en els nomenaments de
la major part dels carrecs politics de la Diputacid i de 1’ Ajuntament
durant una bona colla d’anys, practicament fins a I'arribada del
governador civil Ferndndez Galart. Ells varen ser els principals
inspiradors del "leridanismo", una mena de sortida espanyolista que
estava a mig cami entre el poder uniformitzador i el "catalanisme”
prohibit. Tots ells eren també membres de la burgesia benestant de la
ciutat i representaven els interessos d’una dreta catdlica moderada que
va infentar enllagar en alguns aspectes amb la Lliga Regionalista
d’abans de la guerra, tot i haver fet préviament la seva opcid en favor
de la pau i l'ordre que oferia el franquisme i d’baver renunciat a
expressar piiblicament qualsevol signe de catalanitat®.”

Moltes foren les eines que la classe politica franquista posa en
funcionament per a difondre els plantejaments basics del "leridanismo”. Des
de la premsa fins les organitzacions juvenils, qualsevol instincia era valida per

a esborrar els records d’una Lleida catalanista i rephblicana’“.

49

50

GRAUS i FORCEN, Julia, Crdpnica de la Lleida franguista,
1938-1975, Virgili i Pagés, Lieida, 1989, p.30. El governador
Ferdndez Galart ocupid el seu cérrec el 1956, de manera gue
l'etapa de major influéncia del Caliu arriba fins a meitat dels
50.

"gl nou ordre dictatorial intentd la "leridanizacién” de la
societat lleidatana. La Delegacid de "Informacidn y Turismo”, els
sindicats verticals, les organitzacions juvenils i femenines del
régim, els seus drgans politics, la premsa oficial ("La MaRana”
dragquell temps, "Ciudad”, etc.), i tants altres muntatges gue no
citarem per noe allargar-nos massa, vconfiguraren tota una
superestructura gue havia de buidar la ciutat de Lleida de tota
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El "leridanismo” era la vessant cultural d’una situacié general que
podem dir-ne de provincianisme. Una situacié que caracteritza la Lieida dels
40 i 50 basicament, i que més endavant noves generacions d’intel.lectuals
denunciarien com una forma de vida cdomplice del franquisme. El
provincianisme seria 1actitud vital de la petita burgesia lleidatana, reclosa en
les seves activitats econdmiques i totalment despolititzada, mancada de
preocupacions socials o culturals i aferrada a I’estabilitat i Pordre per sobre de
tot™. C. Feixa considera que durant el perfode franquista el provincianisme

es converti en un signe d’identitat de la cultura local:

"Aquesta sindrome tradicional, compensada durant el primer
terc de segle pel dinamisme politic i associatiu que viu la ciutat, havia
de ser un “caldo de cultiu” molt apte per a la imposicié dels moduls
mentals i culturals d’un estat totalitari, basats en la restriccié de les
llibertats pbliques i en la limitacié de les privades. Aquesta tasca de
control sobre Ia societat pot exercir-se amb major eficicia en una ciutat
de caracteristiques provincianes, gracies a l’incentiu de les censures
socials, corporatives, clericals i ideoldgiques, a la promocid del control
social informal i del clientelisme, a la migradesa dels espais dissidents,
i al ressd favorable de les doctrines de “pau i ordre” i “moralitat
publica’. Un poder que es presenta com a “paternalista” troba en
aquesta mena d’estructura social un terreny adient preparat pel
caciquisme i la del.laci6. De manera que, durant el perfode franquista,
el "provincianisme"® deixa de ser un tret més 0 menys epidermic, i
esdevé un signe d’identitat permanent de la cultura local, associat 4l
conservadorisme, la despolititzacié i el localisme més carrinclé™. "

]
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arrel *separatista*, “roja" o, simplement, liberal." LLADONQOSA,
Manusl, “La sSocietat civil lJleidatana sota el franguisme”, a
DD.AA., Lleida, 1910-1985, p.22.

Seria el que M. Lladonosa descrivia ja el 1967 com l'actitud de
botiguer, marcada per la por i la preocupacid davant les
inquietuds politiques de les generacions més joves: “noi, no
t’emboliguis...” v. LLADONOSA, M., “Actituds civigues 1
culturals®, SERRA D'OR, Octubre 1870, Barcelona, p.27.

FEIXA, Carles, op cit, Tesi boctoral, Lleida, 1983, p.46.
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Malgrat tot, els anys 60 introduiran canvis progressius i irreversibles
que trencaran I’hegemonia cultural de Doficialitat franquista. Ja des dels 50
s’observen indicis d’un dihamisme cultural independent del régim. Sorgeixen
algunes associacions culturals - Stcoris, Huracans - i apareix la revista “Labor"
I’any 1953 que, si bé s’éxpressa en llengua castellana, comenga a oferir un
espai d’oposicié al "leridanismo". Hi col.laboraran figures com F. Porta, J.
Magre, G. Viladot, etc. que - juntament amb J. Vallverdd - protagonitzen
I’entrada en escena piblica d’una nova generacid intel.lectual. Fins aquests
anys només trobem la figura aillada de Josep Lladonosa, el qual desenvolupava
una tasca cultural clandestina impartint classes de catala a alguns joves, alhora
que inspirava iniciatives culturals que al llarg de la dicada comencarien &

realitzar-se®.

Durant els 60 tot aixd desembocard en una ebullicid cultural que
adquirira ja un marcat caracter catalanista en les activitats de 1’Orfed Lleidata,
el movimént sardanista, 1’Esbart Marius Torres, .1.’Alian9a Francesa i altres.
Tot aixd en uns anys de forts canvis econdmics i socials: 1’auge de 1a fruita,
el creixement urb3, l’arribada massiva d'immigrants, la terciaritzacié de
I’economia, ete. Com afirma M. Lladonosa, sén els anys en que el regim perd

el control de la vida cultural;

"De fet, els anys 60, ’aparell politic franquista havia perdut el
control de la societat lleidatana, i sols en va poder mantenir amb prou
feines la despolititzacié. Culfuralment, el régim perdé la iniciativa a

MIR i CURCO, Conxita, "Lleida, linia de front®, L'AVENC, nel2é6,
Maig 1989, p.53.
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favor de la represa de la cultura catalana i de la nova vitalitat de grups
com 1’Onofre Cervero, ’Esbart Marius Torres, la Petite Gallerie, les
Congregacions Marianes, la JOC, I’Escoltisme, Pax Christi, ¢l Shalom,
el moviment sardanista o el Club Esportin Huracans. Les
organitzacions franquistes juvenils foren les més afectades, mentre gue
I’Església oficial era commoguda per les esperances que desvetlia el
Concili Vatica 1X i els sectors avangats de la comunitat catolica™.”

I11.2.2 L’ Església local: figares i institucions.

En el panorama de 1’Església espanyola descrit fins ara, 1a de Lleida
no és cap excepcid. Bn linies generals es pot dir que segueix els postul.lats i
els comportaments de [’Església del franquisme, i si alguna caracteristica
especifica se 1i pot atribuir €s precisament haver-los portat fins a nivells
extrems dins del conjunt de Cata]un.ya. En els darrers anys s’han realitzat
alguns estudis sobre 1'Església lleidatana del franquisme, pel que fa a la seva
organitzacié, com sén els de C. Santiago™ i J.Barallat™. En ells i en altres
autors que han parlat de 1’Església d’aquests anys em basaré per a fer-ne una

breu presentacio.
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LLADONOSA, M., op.cit., p.26.

SANTIAGO MASCARAQUE, Cermen, La_Iglesia de Lleida en la
postquerra (1938-1947), Tesi de Llicenciatura, Lleida, 1988.

BARALLAT i BARES, Jaume, Coptribucié a Ja histdria de 1’'Bsgilésia
de Lleida des de_ l'ocupacié franguista (1938) al Majig de 1968,
Tesi Doctoral, Barcelona, 1992. Recentment una reelaboracid
d’aquesta tesi ha estat publicada amb el titol L'Església sota el
franquisme., Una mostra Jocal: Lleida (1938-1968), Virgili i
Pagés, Lieida, 1994.
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En una petita ciutat de provincies com la Lleida dels anys 40 el pes de
’Església com a institucid era importantissim. Especiaiment en uns anys en
que el record de la guerra i de la persecucié religiosa és encara molt present
en la consciencia popular. Cal tenir en compte que, dins de la Catalunya
republicana durant Ia guerra, i especialment en els seus primers mesos, la
persecuci6 religiosa a Lleida fou la que numericament provoca més victimes
mortals, inclosa la del bisbe Salvi Huix. I fins 1 tot en el conjunt de I’Estat
Lleida és - després de Barbastro - 1a didcesi que perdé per aquesta causa major
nombre de religiosos™. L’experiencia, per taﬁt, havia estat profundament
traumatica. La persecucié no havia afectat només als eclesiastics sind als
catdlics en general, ja que el simple fet-de ser identificat com 2 tal comporta
en molts casos 1’-execuci6 o I'empresonament. La reaccié davant d’aquests
esdeveniments fou per tant inevitable, més quan amb el triomf del franquisme

triomfava també 1’Església del NC.

La preséncia eclesistica a Ia Lleida dels anys 30 era garantida per una -
formidable organitzacié que, segons J. Barrull, comptava - al marge del

clergat diocesa - amb vint-i-un convents a la ciutat, set de religiosos i catorze
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1. imitant-nos només als sacerdots i religiosos assassinats a sang
freda i sense procés de cap mena - de qué havien d’'acusar-losg en
concret gi els "curas trabucaires" no passaven d’ésser una
llegenda? -, hem de constatr la mort dels bisbhes de Barcelona =
Mapuel Trurita -, de Lleida - Salvi Huix - i auxiliar de
Parragona - Manuel Borras -, acompanyats de 1 .541 membres del seu
presbiteri, en alguns casos én percentatges esfereidors: el 61,2%
dels clergues de Tortosa i el 65,8 dels de Lleida, per exemple,
al costat del 32,4 de Tarragona i del 23,3 de BRarcelona. A
aquests, cal afegir encara, els gque moriren a causa de les
penalitats de la presé o dels maltractaments que sofriren i els
qui quedaren traumatitzats durant tota la vida per les vexacions
de qué foren objecte, gue arribaven algun cop a 1l afusellament
gimulat.” MASSOT I MUNTANER, J., "Els catolics catalans durant 1a
guerra civil®, QUESTIONS DE VIDA CRISTIANA, n2 131-132, p.64.
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de religioses*®. Hi havia a més tota una xarxa d’associacions seglars de
caracter pietés que mobilitzaven la poblacid; eren en general associacions de
tipus tradicional, provinents de la religiositat decimondnica i fins 1 tot
anteriors: associacions de caritat, conferéncies de Sant Viceng de Paiil, Dijous
Bucaristic, c_onfraries i arxiconfraries, etc.® També es troben associacions de
nova creacié com les lligues parroquials 1 I’organitzacié catequistica, perd
sobretot cal assenyalar ja la preséncia d”Accié Catdlica impulsada pel bisbe S.

Huix, tot i que la seva activitat era encara forca reduida.

La Federaci6 de Joves Cristians de Catalunya tenia forta implantacié
a la ciutat, igual que a la resta del Principat®, si bé no era vista amb molt
bons ulls pel clergat ni la jerarquia. Com afirma J. Lladonosa, la seva
preséncia era només tolerada i despertava sospites pel seu catalanisme i

apoliticisme®. Pel que fa a I’apoliticisme de 1a FIC, J. Barrull afirma que no
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*Tant per l1’organitzacié parroquial com pel nombre de capellans
hem de concloure gque l‘organitzacié gque representa l’Església
catdlica no és igualada per cap altra, ni tan scis per
I‘administracié publica.” BARRULL, Jaume, Les comarques de Lleida
durant la Segona Rep@iblica, Ed. L'Aveng, Barcelona, 1986, p. 130.

BARRULL, Jaume, op.cit., p. 130.

"$i a tot 1'Estat espanyol l’Accié Catdlica no passava d’ésser el
1936 una bella esperanga, a Catalunya, en general, no arribava ni
a aixd, Els veritahbles moviments d'Accié Catdlica, b€ gue no
tinguessin oficialitat com a tals, eren sense cap mena de dubte,
1a Pederacit de Joves Cristians de Catalunya i 1'0Obra d’Exercicis
del pare Vallet, que en poc temps tingueren una influéncia
realment extracrdindria.” MNASSOT, J., L’Esqglésia catalana al
segle XX, Ariel, Barcelona, 1275, p.2l.

“Tant els homes com els joves d’Accid Catdlica ja existien abans
de la guerra. Els havia organitzat el bishe Salvi Huix i
Miralpeix, al marge de la FFC, gque vivia com una entitat autdnoma
i tolerada, només tolerada pel Bishat, tot I gque tenia el local
dins el complex de vells edificis que constituien el palau
episcopal. També en aguest Iocal s'hi establi ja aleshores la
Accidn catélica Espafiola, gque depenia de Madrid, aixi com la FJC
tenia Jl’estatge social a Barcelona, de guisa gue convivien
entitats, fins que va esclatar la guerra sota una mateixa
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era total i que, si bé es va mantenir al marge de la lluita politica, havia estat
creada per a formar quadres per als partits de dreta®. També J. Massot li

atribueix un paper en el naixement d’un cert NC catala:

"Catalunya va tfenir també gérmens profunds d’un cert
nacional-catolicisme propi, pastat lentament a partir de la doctrina de
Torras i Bages: la teoria d’una "Catalunya cristiana" o, per dir-ho amb
un esldgan que no figura implicitament a les obres de Torras, perd que
expressa amb fidelitat el seu pensament, la teoria del "Catalunya sera
cristiana o no serd®, indiscutida i indiscutible. Hem tingut ja ocasié de
veure que la doctrina de Torras fou adoptada amb ardor per la Lliga
Espiritual de la Mare de Déu de Montserrat i difosa per tot Catalunya
per la Pederacié de Joves Cristians i fins i tot per I’Accié Catdlica
"oficial®".

Després de la guerra el panorama .canviara substancialment.
Desapareixerd la FIC i “"Accién Catélica Espafiola” es converiira en el
moviment hegemdnic de organitzacié seglar. A. C. ¢s dividia en quatre
branques - Homes, Dones, Joves i Noies - i s’estructurava per parroquies; el

sen lema “Piedad, Estudio, Accién” definia les seves activitats basiques:
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teulada, sind gue la primera, a més de comptar amb la benediccid
bisbal, gaudia del beneplacit dels partits de dreta (varlins,
falangistes i conservadors); en canvi la segona era poc menys gue
ignorada per la clerecia, odiada pels dits partits (només pergqué
es definia com apolitica) i absolutament desconeguda per les
esquerres, adhuc els catalanistes.” LLADONOSA, Josep,
Setanta-cing anys de records (1907-1982), Virgili
Pagés/Ajuntament d’Alguaire, Lleida, 1989, p-283.

“Mossén Bonaventura Pelegri, mentor i principal valedor de la
Federacib, tenia perd una idea prou clara de quins eren els seus
fins édltims. Deia a 1'estiu de 1933 i dins d’una série dedicada
a analitzar la necessiaria intel.ligéncia de les dretes
Ileidatanes: "“Tothom sap la tasca de formacid del jovent empresa
per la Federacié de Joves Cristians i els bells resultats gque
poden esperar-ne tots els sectors de dreta, que forgosament han
de nodrir—se de les florades novelles educades cristianament”.
BARRULL, Jaume, op.cit., p. 131.

MASSOT, J., op.cit., p.119.
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* la Pietat consistia en la practica’ quotidiana de la lindrgia i
I'oracié; 1’Estudi el comentari en els “cercles” setmanals de questions
socials i morals (la politica era considerada tabu); 1’ Accid les
practiques de tipus assistencials (envers els "pobres", els malalts i els
vells) (...) La primera Circular dels Joves d’AC, el 1941, recull
I’ideari de Vorganitzacié. Vet aqui algunes de les consignes: 'Los
jévenes de AC (son) los enviados de la jerarquia para mantener los
derechos de Cristo sobre la juventud espafiola’; *A una con el Caudillo,
tomaremos las armas cen pulso firme cuando lo exija la fe de Cristo
o el honor de Espafia’; 'Sostenemos la primacia espiritual de Espafia

en la Hispanidad, porque su ser cristiano lo alumbrd Espafia®’"

Des de I’acabament de la guerra ’A.C. tingué gran protagonisme en
la represa religiosa de la ciutat, especialment pel que fa a organitzacid
d’actes de caricter piblic. Com afirma C. Santiage, “desde el primer
momento, la Juventud Masculina tendria una gran influencia en las actividades
religiosas que se celebraban en Lérida, siendo clla la ehcargada de organizar
el primer Via Crucis que recorrié la ciudad, una vez terminada la guerra.
Tgualmente, colaboraba, desde el principio, en la organizacién y vistosidad de
procesiones como la des Corpus Christi, N* Sra. del Carmen y Na Sra. del
Pilar®™*. L'apostolat i ¢l proselitisme era també un factor important en el seu
funcionament, com correspon als anys de religiositat de conquesta que foren
els quaranta:

"Ademds de la preparacidn de propagandistas, el Consejo se
dedicaria durante los dos primeros afios de su creacion a toda una serie
de actividades, entre las que destacaremos la captacién de socios, la
organizacion de retiros, los Ejercicios Espirituales, las Velas al
Santfsimo, la Biblioteca Diocesana, el Concurso de Belenes, la

FETXA, Carles, op.cit., p..165-166.
SANTIAGO, Carmen, op.cit., p.208.
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propaganda en los periddicos, el concurso de acdlitos, la seccidén
catequistica, la iniciacién del apostolado estudiantil, castrense y obrero,
asf como la participacién en diferentes aspectos de Ia organizacion de
la gran peregrinacion al Pilar®®".

Una altra organitzacié seglar important a Lleida foren les
Congregacions Marianes dirigides pels jesuvites, a les quals J. Lladonosa atorga
un paper fins i tot per sobre de I'A.C. durant els primers anys 40%, En
qualsevol cas, les Congregacions Marianes i A.C. eren les dues organitzacions
centrals entorn de les quals girava la vida religiosa seglar. L'extraccié social
dels congregants era més elevada que la de les bases d’A.C., la qual cosa es
reflectia també en els diferents nivells culturals d’ambdues:

“Els militants Congregants (tant nois com noies) eren d’una
classe social mitja-alta, econdmicament parlant. I eren, sobre tot els
nois, d’una gran cultura. L’elitisme cultural era, a més, una exigencia
per a poder ser Congregant. Tenen una inquietud per a adquirir uns
coneixements adhuc de Teologia, Sagrada Escriptura, Litirgia, etc.
Aixd contrasta una mica amb la base social de I’A.C., que era de les
classes més populars, en general (exclosos potser els dirigents®)."

Els congregants tenien la seva seu a la casa de Cristo Rey des de I'any
1942, i les seves activitats eren basicament les mateixes que les d’A.C.:

litdrgia, formacié, apostolat i caritat. Les activitats caritatives se centraran en

6%

SANTYAGO, Carmen, op.cit., p.209.

“Els anys de postguerra 1 anteriors a la vinguda del bisbe
Aurelioc del Pino, foren evidentment d”’hegemonia dels jesultes.
S’observa una Superioritat social i d’organitzacid, adhuc
cultural i literiria de les Congregacions Marianes sobre els
homes i els joves d’Accié Catdlica." LLADONOSA, J., op.cit.,
p-305.

BARALLAT, Jaume, op.cit., p.192.
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aquests anys en 1’atenci6 als infants i joves del barri antic de] Canyeret, moit
malmes pels bombardejos de la guerra, at centre Pignatelli. Allf es donaran
classes gratuites que s’acompanyaran ocassionalment d’altres actes com
repartiments de roba i similars. Més endavant les seves activitats caritatives
es desplagaran cap als barris periferics - com Mangraners - que ocupara la

poblacié immigrant.

Cal esmentar també, entre les organitzacions religioses de la Lleida
d’aquests anys, a les confraries. Les principals confraries de la ciutat eren la
de la Purissima Sang i la de la Verge dels Dolors, fot i que no eren les
dniques ja que se’n troba també a algunes parrdquies com la de Sant Lloreng.
Una altra institucié que comptava amb la participacid seglar, si bé en un sentit
més restringit, i que s’havia convertit ja en tradicional a Lleida, era
1’ Acadeémia Bibliografico-Mariana. Havia estat creada el 1862 per oferir culte
a la Verge de I’Academia a ‘través d’un ceriamen literari anual®, i
experimentard una important represa amb la proclamacid d’aquesta com a

copatrona de Lleida el 1948.

Fl bisbat de Lleida havia quedat vacant amb fa mort durant la guerra
del bisbe Salvi Huix. Pocs mesos després de l'ocupacid de les tropes
franquistes serd nomenat per part de les autoritats militars el nou bisbe Manuel

Moll, que €] 1943 serd traslladat a la dibcesi tortosina, L’aragones Juan Villar
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SOLE, Belén, Festa 4 Ideologies a Lleida, Publicacions de
l’Abadia de Montserrat/fAjuntament de Bellpuig, Barcelona, 1991,
p.58.
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y Sanz el substituird. Perd si alguna figura eclesiastica ha marcat amb forta
impromta la vida religiosa de la Lleida franquista, aquesta €s sens dubte ia del
bisbe Aurelio del Pino Gémez, que ocupi Ja seu episcopal el 1947, a la mort
del seu antecessor. Aurelio del Pino era nascut a Riaza (Segovia) i fou bisbe
de Lleida durant vint anys, és a dir fins el 1967. El seu bisbat es caracteritza
tant per 1’accent profundament nacionalcatdlic de la seva doctrina 1 per la
ferma adhesié al regim i a la propia fizura de Franco, com per 1’obsessié
moralitzadora dels costums de la pc;b]acié. Era, en tota regla, un bisbe de
1’Antic Régim. Argumenth fins a la sacietat les excel.lencies de la teocracia
franquista, i en les seves relacions amb el poder civil defensa els privilegis de
I’Església, convengut que aixi es donava compliment a la voluntat de Déu i del
Caudillo. Com afirma C. Feixa, la memoria popular Ii atribuia un poder

superior fins i tot al del Governador de la ciutat:

"En aquest marc ambiental, la personalitat del bisbe de Lleida,
don Aurelio del Pino Gémez, hi jugava un paper no gens negligible.
Aquell que havia saludat 1’entrada del general Franco a la Catedral, el
1955, amb les sonades paraules “digitus Dei hic est”, era reconegut,
en efecte, com la maxinia autoritat local, que en la consciéncia popular
tenia poder per cessar governadors civils i alcaldes. En el pla dels
costums el seu dictat no tenia discussié. La vida publica de la ciutat va
patir, durant dues liargues decades, la seva obsessié moralitzadora™."

El bisbe del Pino es preocupa també de forma prioritaria pel Seminari
i per promocionar la figura del clergat diocesa enfront de la preponderancia

i major prestigi que tradicionalment havien tingut els ordes regulars. S’acaba,
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FEIXA, Carles, <“Ballar sota el franguisme“, ACACIA, n? 1,
p.58-59.
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per tant, amb I’hegemonia dels jesuites i s’impulsa la formacié d’un nou eng
associatiu entre els sacerdots: la "Familia Diocesana’". Aquesta es converti
en el principal grup de poder entorn del bisbe i els seus membres passaren a

ocupar carrecs importants:

"Molts dels cirrecs més importants del bisbat (Seminari,
Consiliaries d’A.C., Direccié del "Diario de Lérida", Arxiprestats,
etc.) van ser ocupats pels seus membres. El bisbe Del Pino els va
dispensar tot el seu favor i ells tenien poder d’influir en els principals
nomenaments del bisbat.

L’associacié doncs, que tedricament tenia un objectiu d’estricte
perfeccionament espiritual, es va anar transformant en un grup poderds
i afavorit del bisbe i, per aixd mateix, odiat per la resta del clero™"

La "Familia Diocesana" havia estat creada per a ser un instrument de
perfeccionament de D’espiritualitat sacerdotal i seguia les orientacions del
Hlavors beat Joan d’Avila - actualment canonitzat -, per la qual cosa era també
coneguda com el grup del "avilistes". Tingué forta influtncia en la formaci6

dels seminaristes durant el bisbat d’Aurelio del Pino.

Durant la dcada dels 50 aparegué a Lleida un altre moviment seglar
que suposava un cert trencament de I'hegemonia d’A.C.: els Cursillos de

Cristiandad. Cursillos anava dirigit en bona mesura als homes adults, i

impulsava una religiosifat que trenqués la imatge del catelicisme com a

ki

BARALLAT, Jaume, op.cit., p.440.
BARALLAT, Jaume, op.cit., p.440.
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beateria femenina. El P. Gabemnet, jesuita, que dirigi les CC.MM. des de

finals dels 50 fins el 1966, descriu aixi la clausura dels Cursillos cap al 56-57:

"Llavors aparegueren a Lleida els cursillos, que d’antuvi van
ésser de cristiandat en el sentit aspre d’una reconquesta d’animes
brandant el glavi de l'esperit. Els cursillistas van cridar molt,
moltissim, fins a esgargamellar-se pel Crist, principalment en les
primeres clausures a Butsenit, on aviat va acudir la massa per veuse les
conversions. Recordo una nit de desfici, a 1’aire lliure, amb molt de
clergat i seminaristes, amb -molt de piiblic curids 1 emocionat. En
entrar els qui havien fet els dies d’experiéncia, la criddria electritzava,
i esdevenia gairebé impossible de servar aquella interna equanimitat
serena cantada per Maragall. Sota els estels, esmorteits per la
lluminositat de la llum inventada, m’era impossible de captar-hi
I’infinit endalt, I"infinit sense vels, més enlla de la lluna i els estels. "1
I’3nima s’encanta enlld”. No, ni enlld ni en¢d. Era un ambient toxic,
tdxic i espiritualitzat si és possible la barreja, esclatant: una especie de
bacanal sense pecat. Es resava a crits, es parlava a crifs, es cridava a
crits. Semblava molt més substancids el crit que la idea que I’havia de
nodrir; el color que Ia substancia. Els colors. Hom corria el risc de
percebre’ls directament, de sentir frec a frec els colors de I'anima i
experimentar-ne el procés perfent-se de la divinitzacid. Tot s’acabava
en pregaria. En cant mil vegades entusiasta, en una especie d’alegria
esbojarrada i detonant, que per a algii tanmateix era fins i tot goig. Hi
havia plors: homes que ploraven perqué havien sentit que el pecat era
amarg, i ara sentien un Crist novissim, compatible amb uns renecs ben
administrats i machotes, encarnant gairebé en el seu propi fang
guspirejant. Estivem en una clausura de cursillos. Una de les primeres.
Lleida 1956 o 1957%.“
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GABERNET, Joan, “ha situacié religiosa", a LLADONGSA, J. 1

altres, Lleida, probilema i realitat, Edicions 62, Barcelona,
1967, p. 226=-227.
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Era una espiritualitat carismatica que amb formes noves transmetia les
mateixes consignes conservadores de la jerarquia i d’A.C."* Com afirmaria
el P. Gabernet en la seva analisi de la situacio religiosa de Lleida de Pany
1967, els cursillistas mantingueren una espiritualitat desencarnada del medi que
els feia obviar I’andlisi politica, econdmica i cultural de la Lleida
franquista™. En aquest sentit, es mantingueren plenament dins de la linia de
"Església institucional, ja que en el seu conjunt aquesta contribuf a la tasca

castellanitzadora de la societat lleidatana. Com recull M. Lladonosa, tant per

Ia llengua com pel contingut de la pastoral, ’Església local fou un awuxiliar

important en la polftica del regim:

"Els col.legis de religiosos 1 monges, 1 una bona part del
clergat, ajudaren, conscientment o inconscientment fa castellanitzacié
de la ciutat. Devocions populars, com el Rosari de 1’aurora, deixaren
d’expressar-se en llengua catalana; aixd mateix s’esdevingué amb la
llengua de la pastoral. També un sector del laicat, particularment el
que persistiia més temps al davant de la "Accidn Catdlica”™ o que
animaria els "cursillos de cristiandad” combregaria amb el mateix
taranna. L’Església lleidatana no era una excepcid en 1’atmosfera del
“nacional-catolicismo”. No es fractava, solament, de 1a llengua; el
contingut de 1’educacié i de la predicacidé era igualment un altre

T4
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“Repetim sincerament gue no hem vist sempre clara 1’zudicia dels
homes de cursillos, 1 gque no modifiquen massa el grau de timidesa
amb qué se’ns afigura la religiositat de Lleida. En el fons
sembla tractar-se, malgrat les aparences, d‘un catolicisme de
dretes, roent de debd, amb més tendédncia a la intolerdncia que a
la llibertat.” GABERNET, Jean, op.cit., p. 231.

“L'eapirituwalitat dels cursillistas, tal com els l’hem vista
viure dins la seva presgéncia al mén, ha insistit, i1 no els ho
blasmem pas, a estimar immensament els colores de la gracia de
béu; i en les revisions de vida s'ha posat l’accent no pas 4
discutir estructures o a ajudar el germi promovent-Io humanament.
S‘ha mirat la politica, anava a dir amb miopia, i si de cas la
més barata d’immediat contacte i eficdcia. L'afer cultural ha
restat absolutament al marge. El problema de les lIlengiies, a
Lleida, hauria estat gairebé una heretgia de plantejar-io com a
problema." GABERNET, Joan, op.cit., p. 228-230,.
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auxiliar d’aquella actitud que generava el sistema (de por a la
pluralitat, a la Ulibertat, a 1a vida), enfre una societat atomitzada 1 que
no volia tornar a reviure la guerra™."

Tanmateix, les coses experimentarien també a Lleida un canvi
progressiu. El 1946 havia estat creada I’'H.O.A.C. (Hermandad Obrera de
Acci6n Catdlica), 1a qual cosa suposava un principi d’especialitzaci6 i atencid
a I’ambit social dels seus components. Les Congregacions farien també la seva
evolucid a finals dels 50 i principis dels 60, sobretot a través de figures com
la del P. Gabernet; durant aguesta etapa esdevindrien un focus d’activitat
cultural que faria possible comencar a recuperar el contacte amb la cultura

catalana:

“Les Congregacions, centre tradicional de formacié religiosa
per als joves de les elites locals, havien esdevingut des de finals dels
50/principis dels 60, de la ma primer del pare Aris i més endavant del
pare Gabernet, un important centre cultural i moderadament catalanista,
obert a diversos sectors de la joventnf estudiant. Les amplies
instal.lacions de la casa de Crist Rei (que llevat de les parroquies i els
"hogares” del Frente de Juventudes eren les iiniques a I’abast dels joves
en aquells moments) van acollir, sobretot els caps de setmana, tot un
seguit de concorregudes activitats, la més coneguda de les quals foren
els cine-forums dominicals. Conferéncies dels personatges de la cultura
catalana (Fuster, Molas...), sessions de teatre-forum, actes amb els
representants del catalanisme local (Miquel, Porta, Coll Alentorn...),
recitais de cangé catalana (la primera vinguda de Raimon), una
assortida biblioteca, lectures poétiques, etc., composaven un ampli
espectre d’activitats culturals, que conexistien amb les finalitats
religioses, signes d’identitat tradicionals de 1a institucié: misses diaries

7 LLADONOSA, M., op.cit.,p.22.
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i dominicals, cerimonies litirgiques, oracid, actes d’apostolat al
Pignatelli, etc.”"

Tot aixd arribara a conformar, ja a finals dels 60, un ventall
d’organitzacions de joves i d’adults que denokn I’ebullicio del catolicisme a
Lleida entorn del Concili. Pax Christi, Escoltisme, J.0.C., H.O.A.C,, etc.
eclipsaran la vella A.C. definitivament, alhora que el bisbe del Pino deixara

la seu episcopal lleidatana.

FEIXA, Carles, Una histdria oral...,p.436.
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IV. LA VIVENCIA DEL NACIONALCATOLICISME
ENTRE LES CLASSES POPULARS.

1V.1. Fonts i metodologia.

Com ja s'ha dit al comengament 1’objectiu d’aquesta tesi és analitzar
la relacié entre el discurs religiés del Nacionalcatolicisme i la rgligiositat
viscuda per les classes populars. En funci6 d’aquest objectiu basic la recerca
ha estat fonamentalment realitzada a través de fonts orals. La necessitat
d’aprofundir en els discursos religiosos paral.lels o alternatius al discurs de
’Església i del franquisme en un context de fortes restriccions per a
I’expressié escrita i pﬁblicé de dissidencies, m’ha portat directament a buscar
en les fonts orals les vivencies i les idees que no s’havien pogut posar de
manifest en el seu moment per altres vies. En aquest sentit es pot dir que -
com assenyala F. Ferrarotti - "es concebible un uso de la historia oral como
historia alternativa a la historia oficial. Por lo tanto la historia oral nd €s
necesaria y exclusivamente retrospect_iva; también puede ser, en tanto
instrumento de ml@cién de testimonios orales y de 1as historias de vida, un
espécfﬁco medio de autoescucha de la cotidianeidad, un modo privilegiado de

critica y desmitificacién de la macrohistoria®'. Per tant, el gruix d’aquesta

FERRAROTTI, Franco, La historia 'y lo cotidiano, Peniansula,
Barcelona, 1991, p.2l. Igualment, L. Passerini remarca la
capacitat de la histdéria oral, com a histdria alternativa, de
giiestionar el mateix concepte de fet histdric, Fa gue alld gque la
historiografia tradicional considerava com a significatiu pot ser
completament irrellevant en la vida guotidiana de les majories:
nputtavia la particolare intuizione della steria orale consiste
nel fatto che, partita cen l’intento di verificare "l'altra"
faccia del corse degli eventi, quella non ufficiale, gquella dal
basso, perviene a mettere in dubbio il concetto di evente storico
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investigacié s’ha format a través d’un total de 64 entrevistes que van tenii' lloc
entre Marg de 1990 1 Desembre de 1991 i que conformen un conjunt de relats
de vida paral.lels entorn de D'eix central de la vida religiosa durant el
franquisme?. La utilitzacié del material oral semblava sef el més adequat per
a contrastar amb el discurs del Nacionalcatolicisme, no solament perque oferia
la critica d’aquesta macrohistdria carregada de retdriques i de topics, sind
també perqué significava captar el punt de vista dels receptors d’aquell discurs.
Sense oblidar que a través de les histdries de vida necessariament s havien de
recollir testimonis de formes socials i costums d’una epoca de la nostra bistdria

recent.

in gquanto “fatto significativo” e della storia come ricerca di
veid che & realmente accaduto”, secondo i termini di Ranke.
Asserendo che i grandi eventi, le datazioni, le decisioni dei
potenti contano per noi meno della vite guotidiapa degli uomini
e delle donne comuni, la storia orale si pone - intenzionalmente
— come storia alternativa rispetto a guella tradizionale che non
ha mai guardato a cid che importa veramente e guindi ha parlato
erroneamente di fatti significativi.” PASSERINI, Lulsa (dir),

Storia Qrale. Vita quotidians e cultura materiale delle classi
gsubalterne, Rosenberg i Sellier, Tori, 1978, p.XVII-XVIIT.

Amb una metodologia similar s han realitzat altres investigacions
sobre la Catalunya contempordnia: BOTEY, Jaume, Cinguapta-guatre
relats dimmiqracis, Serveis de Cultura Popular, Barcelona, 1981.
FUNES, Jaume I ROMANI, Oriol, Dejar lIa hereoina, Ministerio de
Trabajo y Seguridad Social/Cruz Roja Espaiola, Madrid, 1985.
COMAS, Dolors, i altres, Vides de dona. Treball, familia
gociabilitat entre les doneg de classes populars a Catalunva
{1900-1960), Serveis de Cultura Popular/Alta Fulla, Barcelona,
1990. ROCA, Jordi, Percepcié i imatges de la dona a_la posgquerra
espanyola. La construccid _del génere femeni & Alcover
(1939-1959}, Tesi Poctoral, Yarragona, 1%%92. ESTRADA, F., ROIGE,
X. i BELTRAN, O., Entre l‘amor i 1‘interés. El procés matrimonial
a la val d’Aran, Garsineu Edicions, Tremp, 1993. I concretament
sobre Lleida: FEYXA, Carles, Una higtdria oral de la joventut a
rleida (1936-198%), Tesi Poctoral, Lieida, 1989. PUERTAS, Silvia,
Actituds lIinqgiiistigues 1 dindmiques culturals al barri de la
Hariola de Lleida, Preball inédit, Lleida, 1990. FEIXA, Carles,
La ciutat llunyana. Una histdria oral de Jla Jjoventut a Lleida
{1931-1945), Ajuntament d'Alguaire/Diputacié de Lleida, Lleida,
1982,

La utilitat del métode biografic és doble, ja que esszent central
per a l’enfocament gualitatiu, aporta també informacions als
estudis guantitatius gue dificilment s’‘obtendrien per altres
vies: "MNi propuesta es que el método biogrdfice puede, y tal vez
debe, constituirse en un método nuclear dentro de 1as
aproximaciones cualitativas en las ciencias sociales, haciendo la
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IV.i.1. Els informants.

La tria dels informants es va fer tenint en compte diversos criteris;
d’una banda es va procurar equilibrar la preséncia dels generes de manera que
homes i dones hi fossin igualment representats. Els ipformants masculins sén
finalment 32 i els femenins s6n 33. D’una altra banda vaig contemplar el
criteri de 1’edat, de manera que es van prendre testimonis de diverses
generacions. Per a poder entrevistar a persones que haguessin viscut els
diferents moments o etapes del periode franquista vaig delimitar P'edat dels
informants en funcié de la decada en que havien nascut. Fins a la decada dels
anys 30, aquells que recordaven la guerra i la posguerra immediata jaenla
seva adolescencia; a la decada dels 40, aquells que havien passat la infantesa
i ’adolescencia en plena &poca del bisbe del Pino. La dels 50 corresponia a
aquells que havien crescut ja en un ambient conciliar, tot i que en la seva
infantesa recordessin [’etapa anterior. 1 finalment, Ia década dels 60 portava
el testimoni d'informants que només de refilé recordaven els darrers senyals

del Nacionalcatolicisme a Lleida, ja que ¢l seu testimoni se centrava en una

salvedad de que puede ser incluso ttil para determinades tipos de
syrvey cuantitativos. Su interés reside en gqua permite a los
investigadores sociales situarse en ese punto crucial de
convergencia entre: (1) el testimonio subjetive de un individuo
a la luz de su trayectoria vital, de sug experiencias, de su
visién particular y (2) la plasmacitn de una vida gue es el
reflejo de una época, de unas normas sociales y de unos valores
esencialmente compartidos con la comunidad de la que el sujeto
forma parte." PUJADAS, J.J., El método hiogrdfico. El uso de las
historias de_vida en ciencias sociales, Centro de Investigaciones
Sociclégicas, Madrid, 1992, p.78. També POIRIER, J., 1 altres,
FLes récits de vie, Théorie et pratigue, Presses Universitaires de
France, Paris, 1983, advoca per una anidlisi del document oral gque
el tingui en compte com a dinstrument d‘obgervacié de la
subjectivitat alhora que com a testimoni de practigues socials.
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etapa post-conciliar. De cada grup €s van cercar aproximadament setze

informants, vuit homes 1 vuit dones.

La idea d’equilibrar el pes de cada generacié en el conjunt responia al
desig de cercar la representativitat mitjangant la diversitat, i cal dir que en els
informants més joves s’esperava trobar un testimoni major de la vivéncia del
Nacionalcatolicisme a través dels records sobre la religiositat viscuda i |
observada en-els pares i avis durant la infantesa. Tanmateix, el seu testimoni
o’ha centrat més en la vivéncia personal a partir de 1’adolescéncia, passant
sovint molt per sobre el bagatge dels primers anys. Per tant, en el resultat final
si que hi ha un desequilibri pel que fa a I'edat, ja que les vivéncies més
directament lligades al Nacionalcatolicisme han provingut mejoritariament deis
informants nascuts durant les decades dels anys 30 i 40, sense oblidar tampoc

els dels 50 que - aquests si - sovint aporten la vivencia infantil de 1’€poca.

Un altre criteri que em sembla important en la selecci6 dels informants
&s la seva procedencia o la de les seves families d’origen. Lleida, tot 1 no ser
una ciutat industrial, and rebent a partir dels anys 40 emigrants de diverses
parts de I’Estat. Aixd s’intensificd sobre tot a la decada dels 60, cosa que
repercutf extraordinariament tant en la configuraci6 urbana de la ciutat com en
tots els aspectes de Ja vida dels seus habitants. Al mateix temps, cal tenir en
compte que també es produia una immigracio de les comarques veines, tant de
la muntanya com del pla. He de dir que respecte d’aquest criteri no em vaig
proposar trobar un determinat nombre d’informants procedents de Lleida o de
fora de Lleida, ja que el fet de la diversitat sorgia sense buscar-lo quan algu
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em parlava dels seus pares i em deia que eren nascuts a fal o qual poble de
1*Urgell o de les Garrigues per exemple, i fins i tot que cll mateix era nascut
alli. En altres casos jo era conscient d’'aquest fet, principalment quan €s
tractava d’una immigracié més llunyana, basicament pel fet de la llengua o pel

coneixement previ de I’informant.

En definitiva doncs, de 64 entrevistes realitzades, 34 corresponen a
informants de families que vivien a Lleida almenys des d’abans de la guerra
civil - 25 a la ciutat, 3 a les partides rurals que envolten el nucli urba i 5 a
pobles veins -; 11 entrevistes corresponen a informants de families que durant
el periode franquista van arribar a Lleida des del Sud i Centre de I’Estat
Espanyol; altres 6 van emigrar des de les comarques de muntanya o de secd;
en 4 casos es donava un trasllat de la familia per causes diferents, com una
nova destinacié per al treball del pare (militar, guardia civil, mestre...); i
finalment, 11 s’han traslladat amb la familia o sense ella per causa de la

guerra 0 bé per causa del treball ja en dates més tardanes.

L’extraccié social dels informants ha estat també un criteri a
considerar. Donat que 'objectiu de la investigaci6 se centrava en ’analisi del
discurs religids de les classes populars, en la seleccid dels informants s’han
prioritzat aquells que provenien de families pageses, petit burgeses, menestrals
i obreres. Les d’origen pagds - 20 - eren en la seva majoria petits i mitjans
propietaris de I’horta lleidatana o dels pobles, alhora que alguns jornalers
sense terra. La petita burgesia est represenmﬁa per 19 informants fills de
comerciants - només un d’ells ho és a D’engrds - mesires, comptables,
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transportistes, militars, etc. Obrers i menestrals son altres 21 casos on
dominen professions com ferroviari, peé de construccio, mecanic, treballador
de fabrica, etc. Alguns menestrals treballen pel seu compte en oficis com
fuster o ferrer, perd s6n una minoria. Entre les dones, la majoria eren
mestresses de casa, pageses, treballadores de la neteja i de fabrica 1 algunes
mestres. En aquest sentit es pot dir que els informants, majoﬁtﬁfiérﬂent,
provenen de families que a la Lleida del franquisﬁle no tenmien un paper

dominant en la vida politica ni econdmica de la ciutat.

Finalment, en la seleccié dels informants s*ha tingut en compte la seva
actitud religiosa, sense que aix0 vulgui dir necessariament el previ
coneixement per part meva de dita actitud. Per tant, del que es tractava era de
buscar informants en ambients diferents, de manera que es dongués floc 2 una
certa diversitat més o menys previsible. No per tal d’obtenir tots els testimonis
possibles ni una tipologia reduccionista siné per tal d’evitar un excessiu
tancament entorn d’un determinat sector de gent més accessible per a mi per
causa de vincles personals. D’aquesta maneza crec haver aconseguit una major
representativitat en Ia seleccié dels testimonis orals. la idea de
representativitat no té aqui un sentit quantitatiu, €s a dir estadistic, siné un
sentit de diversitat que contribueixi a copsar la complexitat de ['univers
sdcio-cultural estudiat, ja que cada histdria de vida és representativa de tot un

sistema social que I’ha conformat d’una manera determinada segons unes
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caracteristiques de classe, génere, &tnia i edat’.

IV.1.2. Les entrevistes.

Les entrevistes, com §’ha dit, van ser realitzades en un perfode que va
des de Marc de 1990 a Desembre de 1991. La durada mitja de les entrevistes
és de 90 minuts, si bé la més brew durd 35 minuts i les dues més llargues
foren de 3 hores. Practicament totes foren realitzades a Lleida, tret d’una en
qué P’informant residia en un poble i el vaig entrevistar alli; en general tenien
1loc a casa dels informants, si bé algunes es realitzaren en locals socials com
col.legis o associacions de jubilats. Cal dir que per a una investigadora que
mai no s’havia enfrontat a aquesta tasca el fet constitueix tota una aventura.
 Potser per aixd vaig decidir comencar pels informants coneguts i deixar que
aquests mateixos m’anessin contactant amb d’altres i ampliant la xarxa. Totes

les entrevistes son individuals tret d’una en que vaig entrevistar a una parella

"gna vita & una prassi che si appropia dei rapporti sociali (le
strutture sociali), le interiorizza e li ritrasforma in strutture
psicologiche per 1la sua attivita d i
destrutturazione-ristrutturazione. (...) Quante bicgrafie sono
necessarie per raggiungere una "veritd" sociologica,  guale
materiale biografico sarid il pid rappresentative e ci dard per
primo delle veritd generali? Forse gueste guestioni non hanno
aicun senso. Perché — e noi lucidamente buttiamo 13 lIa battuta -
il nostro sistema sociale & tutto intero in ciascuno dei nostzi
atti, in ciascuno dei nostri sogni, deliri, opere, comportamento
e la storia di questo sistema é& tutta intera nella storia della
nostra vita individuale.* FERRAROTTI, Franco, Storia e storie di
vita, Laterza, Bari, 1981, p.41. En aquegia mateixa linia,
FPerrarotti assenyala que la memdria mai no é&s un producte
individual, 7a gue el record va intimament vconnectat a una
histdria col.lectiva a través de la tradicid, ila llengua i els
costums. v. FERRAROTTI, Franco, Il ricordo e la temporalitd,
Laterza, Bari, 1987.

Sobre el debat entorn de la representativitat de les fonts orals
remeto també a FEIXA, Carles, Una histdria oral de la joventut a
Lleida (1936—1989}, p.82 i ss.
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al mateix temps; vaig pensar que era millor fer-ho per separat, ja que
facilment I’'un quedava quasi anul.lat per l’altre per causa del caracter més

obert i extrovertit del segon.

D’entrada I’entrevista es plantejava de forma molt lliure, ja que es
demanava a !'informant que expliqués la seva- vivéncia religiosa fent un
recorregut biografic. Generalment se seguia una linia cronoldgica 1 es feia
esment dels ambits principals: la casa, I’escola, la parrdquia o el grup religios.
Només si I'informant ho demanava o bé ho requeria la marxa de I’entrevista
se i feien preguntes més concretes sobre fites vitals com la primera comunié
o el matrimoni, o sobre la vivéncia de fets com la missa i la confgssié. En
general, perd, s’ha deixat que Iinformant marques el ritme de 1’cﬁtrcvista i
posés 1"emfasi en els diversos aspectes segons el seu propi criteri. Cal dir que,
tot i tractar-se d’un tema i d’un periode historic forga conflictiu, he trobat en
quasi totes les persones a qui es va demanar la col.laboracié molt bona
disposicié a parlar i a deixar que el seu testimoni fos recollit en una
gravadora. No cal dir que ’entrevista va ser sempre voluntaria i que en tots
els casos es garantia fa utilitzacié d’un pseuddnim en ef resultat final de la
investigaci6. Tot 1 aix{, sovint em vaig sentir sobtada i alhora responsabilitzada
pel grau de confianga que se’m va atorgar en fer-me particep de vivéncies ben

intimes.

La transcripci6 de les 64 entrevistes va ser la fase més lenta del treball
i 1a que va plantejar el problema de com plasmar de forma escrita alld que

havia obtingut a través de I’expressié oral. Vaig decidir combinar i equilibrar
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en la mesura que em fos possible un doble criteri: d’una banda la llegibilitat
del text, respectant 1'ortografia i evitant excessives repeticions innecessaries;
d’una altra, la possibilitat de recongixer I'informant a través del Ilenguatge
escrit, respectant algunes formes dialectals - especialment 1a vocal oberta o
tancada dels acabaments - i expressions o castellanismes que els informants
utilitzen normalment. D’aquesta manera crec que la transcripcié no deforma

excessivament el material oral, tot i que necessariament el transforma.

La primera transcripci6 de les entrevistes es feia integrament, de forma
que de cada sessi6é se’n tenia una visié completa. A través d’aquesta primera
transcripcié s’ha analitzat el contingut dels textos i s’han anat obtenint
fragments més breus que corresponien a un tema concret. La classificacié
tematica dels textos es va fer agrupant d'una banda aquells que descrivien
practiques religioses i vivéncies relacionades amb elles; i d’una altra, aquells
qué feien referdncia a la relacié establerta entre 1'informant i 1*Església, o la
seva figura representant, c] f:apellh. També s’han agrupat els fragments amb
els quals es posava de manifest el discurs religiés de la persona, més a través
de vivencies que per via especulativa. No es pot dir, perd, que cada part per
separat sigui exclussivament descriptiva o interpretativa, ja que ambdés

aspectes es fonen en un sol per a conformar el discurs sobre la realitat.

A través de les entrevistes he obtingut informacié concreta sobre com
era la vida religiosa de la Lleida del franquisme. També he obtingut
informacié sobre com vivien i interpretaven les classes populars aquesta
religiositat. 1 finalment, he pogut observar com interpreten. ara els meus
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informants la seva experiéncia passada i la reelaboren en el seu discurs
actual®. Tots tres planols es reflecteixen alhora en els seus testimonis i aixd
significa que - com amb qualsevol altra font d’informacié - cal adoptar una
distancia critica a I'hora d’utilitzar el document oral. No per desconfianca
envers informant siné per a posar aquest document en el marc que li
correspon, i que permetrd incorporar al discurs sobre la realitat fins i tot els

elements més subjectius:

"El reconeixement de la naturalesa subjectiva dels testimonis no
suposa 1’acceptacié d’una limitacié insalvable, sind la valoracidé d’un
incentiu fecund. No pretenc negar tot alld que les histdries de vida
tenen d’imaginari, sind d’utilitzar aquesta dimensié dels relats com a
enriquiment. Des d’aquesta perspectiva, la preocupacio per les
deformacions condueix a Ia comprensi6 de les formes; i la membria,
més que no pas un dipdsit de fets, esdevé un laboratori de valors, un
index d’actituds i estereotips culturals, un model de topics narratius,
una matriu d’identitats personals i col.lectives. De manera que silencis,
oblits, exageracions, obsessions i desigs es converteixen, en elis
mateixos, en objecte d’investigacié dignes danalisi."® '

Algunes entrevistes en concret em semblen especialment rigues en
aquest darrer aspecte, ja gue a mesura que l'informant recordava
vivéncies passades i reflexionava sobre elles, en descobria una
altra visio de la que havia tingut fins llavors. En agquest sentit
trobo encertat el comentari de R. Fraser: "Como historiadores
orales no nos encontramos cara a cara con nuestro testimonio para
demostrar nuestros conccimientos "superiores" o egtablecer la
nlinea a segquir"; estamos alli un poc¢o como comadronas en Jla
recreacién de la historia de una vida.® FRASER, Ronald, “La
formacitén de uvn entrevistador®, HISTORIA Y FUENTE ORAL, n= 3,
Barcelcna, 19%0, p.133.

PEIXA, Carles, op.cit., p.23. També A. Portelli valora Ia
' subjectivitat com a font d‘informacié:"Non tutte quello che si
racconta in questo libro & vero; ma tutto é& stato veramente
raccontate. Il rapporteo fra racconto dell’evento e racconto come
evento sottolinea la funzione della memoria non come magazzino di
fatti ma come matrice di significati. (...) Cid che mi ha
coinvolto nella storia orale non & la sua attendibiliti, ma la
freguenza e richezga degli scarti e delle invenzioni, dove si
addensa la funzione valutativa del racconto, il giudizio, il
secgno, il desiderio. Percid, quello che segue non & tanto la
ricostruzione di un secolo e mezzo di storia di una cittd
attraverso la nascita, il fulgore e la crisi della civilta
industriale, guanto una ricerca sul rapporto della gente con
guesta storia."” PORTELLI, Alessandre, Biografia di_ una clttad
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La funcié de 1*entrevistador en ’analisi del document oral €s, per tant,
la de buscar el significat latent dels testimonis, €ls quals transmeten sota el
discurs explicit un altre discurs implicit amb qué s’expressa la percepcid social
de les experigncies viscudes. En aquest sentit, I’objectivitat del document oral
no es troba rebutjant la subjectivitat siné considerant aquesta com a signe

visible de significats socials que cal descobrir i analitzar’.

1V.1.3. Altres fonts.

Una altra fase de la investigacié va consistir en la reconstruccié del
discurs religi6s normatin a través de la documentacid escrita. Si amb les
entrevistes s’accedia als discursos viscuts, amb la documentacié escrita
s'obtenia el discurs eclesiastic amb el qual contrastar les vivéncies. Amb el

buidatge sistematic del "Boletin Oficial del Obispado de Lérida"® a partir de

(Terni 1830-1985), Einaudi, Tori, 1985, p.18.

*...la historia oral inglesa ha creido durante mucho tiempo gque
podfa wutilizar la técnica oxal ignorando totalmente el
psicoandlisis y la lingiiistica. Ahora bien, las reconstituciones
y reconstrucciones del sujeto requieren la restitucidn
historicista del orden simbélice gque las organiza. Para ser
entendidos, el discurso conservado o perdido necesita transmitir
un cddigo, como un libro de cuentas: debe producir sus propias
convenciones. Para extraer 1o objetivo de 1o subjetivo, el
historiador debe psicoanalizar el habla y buscar incansablemente
lo iatente bajo lo manifiesto." SAMUEL, Ralph,
*Desprofesionalizar la Historia" DEBATS, n2 10, Valéncia, 1984,
p-60. P. Thompson remarca també gue alld gque transmeten les fonts
de la histdria, orals i escrites, és la percepcid social dels
fets, de manera gue tant en uvnes com en altres 1'andlisi del
document informa sobre el significat social de la realitat. v.
THOMPSON, Paul, La vogz del pasadc. La historia oral, EBEd. Alfons
el Magndnim, Valéncia, 1988, p.123.

Les referéncies al Butliletfi es Faran amb les inicials B.0O.0.L.
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1940 fins els anys 80 vaig recollir la documentacié que permetia resseguir les
pautes basiques del discurs religiés de I'Església de I’#poca. D’aquesta font
interessaven especialment les diverses cartes, circul.lars i exhortacions
pastorals que s’emetien des del bisbat per a ser llegides a totes les esglésies de
la ciutat. També a través del B.O.O.L. es publicaven documents de la
Conferéncia Episcopal espanyola i documents papals com encicliques i altres.
Aquesta documentaqid va ser buidada a I'Arxiu del Bisbat de Lleida, a
~ I'Hemeroteca de I’Institut d’Estudis Ilerdencs, i als arxius parroquials de les
esglésies de Sant Joan i de Sant Pau. També Mn. Ramon Prat em va facilitar

alguns documents de la seva biblioteca personal.

Una altra font important per a la reconstruccié del discurs normatiu han
estat les publicacions periddiques religioses d’ambit local, especiaiment les que
pertanyien a associacions com é&s €l cas de la revista "Forja” (1944-1956), que

era el portanveu de la joventut d’Accidn Catdlica, o de "Sigueme”
(1943-1951), revista de les Congregacions Marianes. També la revista "Labor”
(1953-1958), tot i que tenia objectius diferents, reflecteix en articles esporadics
Ia vida religiosa de la ciutat. Una altra revista difusora del discurs eclesiastic
és "Acento", creada el 1957 com a 6rgan de les branques adultes d’Accidn
Catdlica. Altres com "Ciudad", "Esperanza”, o la mateixa premsa diaria com

“la Mafiana", segueixen fidelment Ia linia oficial marcada per la jerarquia.

Finalment, alires publicacions no periddiques en forma de llibrets o
fulletons de tema religios han estat també emprats en Ja elaboracié del discurs
eclesiastic, ja que eren habituals mitjans difusors de Ia doctrina catdlica, aix{
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com alguns sermons no publicats que corresponen al primer terg del segle XX.
Aquesta documentacié s’ha localitzat al Ilegat Ramon Areny de I'Institut
d’Estudis Tlerdencs, a part d’algunes revistes i llibrets proporcionats pels

propis informants durant les entrevistes.
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IV. 2. Les practiques religioses

1v.2.1. La vivencia de la missa.

La missa o Bucaristia és un sagrament que constitueix I'acte central de
la fe catdlica. Amb el sagrament de I’Bucaristia es renova i s’actualitza de
forma no cruenta el sacrifici de Jesds a la Creu, alhora que el sentit de
pertinenga a una Església universal i a una comunitat cristiana local. En el
periode de qué ens ocupem 1’Església Catdlica esmerca molts esforgos per a
aconseguir la major assisncia numérica possible a la missa dominical. Anar
a missa els diumenges era un precepte, un manament, potser €l més conegut
entre la gent i també el més practicat; almenys durant la primera meitat de
I"época estudiada. Ser catblic practicant es traduia principalment en el fet
d’anar a missa els dies de festa; en el lenguatge parlat "ser de missa” i ser
catdlic o creient es confonia, fins i tot anar a missa i "anar a Iglésia“, de
manera que també en aquestes expressions es pot veure la centralitat de la
missa en la vivéncia religiosa d’aquesta etapa. Cal a més recordar les
connotacions amb qué el fet d’anar a missa s’havia anat carregant amb tot el
procés de la guerra civil, especialment potser én Hlocs com Lleida, on hi havia
hagut molta gent perseguida i morta per aquest fet i, per tant, per ser
identificats com antirrepublicans i partidaris del bandol franquista. "Ser de
missa", d’entrada, ja no era una posicié¢ inndcua o neutra siné que estava

envoltada de tota una carrega politica, fos aquesta assumida 0 no pels propis

catdlics.
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Amb el franquisme i la identificacié de I’Església amb el régim, la
missa - que havia hagut de ser viscuda en la clandestinitat en la zona
republicana - tornd a 1’espai ptiblic de les esglésies reconstruides i s’aferma
com a acte central de catolicitat. En aquest context de Nacionalcatolicisme, i
amb J’afany d’uniformit_zacié ideologica propi de les dictadures, el régim
politic i 1'Església col.laboraren en endegar diverses formes de control sobre
la poblaci6 per a garantir la seva assisténcia a la missa dominical. Per al régim
era convenient que la gent anés a missa ja que el discurs de ’Església és en
aquest moment un discurs d’alienacié, d’acceptacié de l'ordre vigent i
d’amenaga moral davant de qualsevol simptoma d’inconformisme. D’alira
banda, I’Església del Nacionalcatolicisme donava molta importancia a la vida
sacramental i identificava aquesta amb 1’adscripcié ideologica de la gent al
catolicisme, de manera que ¢ls seus interessos i €ls del régim coincidiren en
aquest aspecte. La primera s’assegurava una garantia.dels seus privilegis a
través de la preponderancia numérica i el segon s’assegurava una cob_crtura
ideoldgica important amb bona difusié entre totes les capes de la poblacid.
Calia doncs aconseguir que la gent anés a missa, ja que aquest semblava un
mitja d’influir decisivament sobre els valors i la conducta dels ciutadans-fidels.
Evidentment, aix0 no es deia aixi, siné que es justificava teologicament
apel.lant als deures de tot bon catdlic. El discurs normatiu recordava la
inqﬁestionabilita_t d’un precepte do_nat per ’autoritat de ’Església i 1’amenaca

de caure en pecat mortal.
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Eis discursos viscuts, en canvi, expressen una multiplicitat de vivéncies
que envolten ¢l tema de la missa i que revelen Ja seva complexitat ja que,
Huny de ser un acte de significat inequivoc i homogeni, la missa es perfila com
un dels actes més ambigus de la religiositat d’aquest periode. Aixd €s fins a
cert punt 1dgic des del moment que també és un dels més majoritatis ¢
multitudinaris. Durant la posguerra i fins als anys 60 la missa dominical podia
ser sinbdnim de repres'gié, ja que amb els intents de control ideologic de la
poblacié, Església i régim establiren normatives conjuntes de signe clarament
repressor. En aquest sentit no és estrany trobar testimonis de les famoses
multes als pagesos per treballar en diumenge en lloc de santificar la festa amb
el descans i Ja missa. La gent quc vivia en medi rural ho recorda especiaiment,
com el Ferran que vivia en un poble de les Garrigues i parla del capelia de la
pOSguerTa com un capéllé-policia que es dedicava a controlar la pagesia dek

terme amb la col.laboracidé de la Guardia Civil:

“També és veritat que el capella del poble, no el que hi ha ara
sing anterior, després de la guerra anave cada diumenge per ot lo
terme amb la moto o amb un cotxe, acompanyat de en la Guardia
Civil, i mirave a veure quin pagés estave treballant en diumenge. Els
hi fotien un parell de bofetades i se’ls enduien cap al davent de
UAjuntament i després cap a missa.

B- Per qué al davant de UAjuntament?

F- Perqueé es veu que feien el cant del "Cara al Sol®, o la pujada de
bandera o no sé quina historia abans de missa, o sigui si la missa se
celebrave a les dotze, a dos quarts de dotze hi havie aixo, una
concentracio de feixistes all, a la qual hi portaven tots els que havien
agafat pels trossos que estaven treballant. El diumenge s’havie de
santificar el dia. I suposo que aquestes histories de repressions son les
que més van cremar una possible conciliacié emire ’Església i els veins
del poble després de la guerra.”

(Ferrqn)
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En el seu record hi és present ¢l sentit de castig exemplar que
I’Església del moment utilitzava com a forma de repressio. L Ernest, que vivia
de petit en un poble de I’ Alt Urgell anomenat Bar, recorda que aquest va ser
també un episodi viscut a casa seva quan la Guardia Civil va posar-li una
muita al seu pare per treballar en diumenge. En aquest cas €l capella no era
qui directament s’encarregava d’exercir la normativa, perd en canvi els veins
del poble 1’associaren clarament amb aquest fet. La "ma" de I’Església hi era
present, ni que fos a-través dels murmuris i les imaginacions. Analitzant la
repercusié d’aquest episodi en el comportament religids del seu pare, 1’Ernest
se sorprén que aquest no hagués canviat en res Pactitud habitual, i que hi
hagués una certa acceptacié del fet; com si s’hagués assumit que el paper del

capella era aquest i que en cert sentit era la seva obligacid:

"Fins i tot hi va haver un episodi que es va comentar molt i que
li va passar al meu pare, i ere que en aguella época estave prohibit de
treballar els diumenges. 1 aixé a la ciutat no sé com es vivie peré allg
dalt, en una ocasio...Jo no me’n recordo peré m'ho han explicat varies
vegades, venie la gudrdia civil i a tots els que rrobave treballant al tros
o por ahi els fotie multa; i en una ocasié al meu pare li van ficar
mulra. I les veus del poble van cérrer de que havie sigut el capelld,
que havie pressionat perqué potser no anave massa gent a missa.. .{...)
Per mi el més important d’aquest fet és que aixd no va comportar un
canvi d’actitud. Aix¢ hagués pogut suposar que el pare hagués dir
“pues s’ha acabat, ara aquest capelld ni hosties ni res, no en vull
sapiguer res!..." Jo recordo que éll no hi anave massa a missa, perd
va continuar anant @ missa los dies que més o menys ell tenie estipulat
d’anar-hi. O bé guan li petave. lgual com abans. No va afectar. A
vegades encara ho explique ara, perd ho explique com una anécdota,
jo crec que no hi ha ni ressentiment ni res, en aguell moment suposo
que si, que la cosa li debie emprenyar molt perqué van ser diners, i la
veritat és que no ens en sobraven, no anave pas tan bé com... Perd no
va suposar un...Home, no et dic que no va ser un acte d’injusticia,
evidentment va ser una gran injusticia, tant a ell com als alires que els
va passar. Perd no va ser un estirabot, “quin home més dolent! Els hi
he agafat mania!”...(...) Ells no ho van wutilitzar per a res.”
(Ernest)
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Es interessant veure com la propia Església se n*adona que el temor de
la multa era més determinant que el temor del pecat, cosa que la deixava, si
més no, en una posicid ambigua'. Perd en aquest, com en altres casos, sovint
I’efecte final de les mesures repressives és contraproduent ja que alld que
pretén ser o bé I’incentiu o bé 'amenaca per a aconseguir assistencia a la
missa, pot ser viscut com la motivacié principal. Quan podia estar en joc el
lloc de treball, per exemple, 1’assisténcia a missa €s recordada com un element
de pes per als trebailadors que depenien d’una instituci6 o d’un patrd. L’ Ani
esmenta aquest fet com una mesura de pressi6 sobre el treballador, a la qual
només podien escapar aquells que, com el seu sogre, treballaven pel seu

compte i no estaven sotmesos a l’autoritat d’altres:

“Es clar! Som pare perqueé no li calie, perqué ere una prafessié
que ell ho feie pel seu compte i no hi havie ningii que el controlés.
Pero lo que havie d’anar amb un patrd, qualsevol fabrica o activitat,
qualsevol empresari que tingués obrers, aquell havie de passar pel
deixo.

F- St, st...8¢e va abusar molt d’aixo.

A- Havie d’anar a missa perd obligat. Obligatoriamens. Ara, jo no, jo

"Hemos podido observar en la Santa Pastoral Visita gque se
profanan los dias festivos con mucha frecuencia, trabajandoc en
ellos. Hemos querido disculpar a los prevaricadores pensando gue
lo hacen por verdadera necesidad, ya gue no pocas vaces se trata
de personas buenas y hasta piadosas; pero es dificil la disculpa,
porque teniendo un medioc tan facil de atender a aquella necesidad
con s6le pedir al Pdrroco el debido permiso para hacerlo en
debidas condiciones y procurar que todos tengan noticia de ese
permiso a fin de cortar el escdndalo; al no hacerlo, se echa de
ver un cierto menosprecio del precepto y un desprecio de ese
pastoral permisco. Los Rvdos. Sres. Curas predigquen mucho sobre
este punto y procedan segin es (sic) sugieran un celo prudente
partiendo de que Nos ahora concedemos la licencia para trabajar
los dias festiveos en tiempo de siembra y recocleccidn, perc no
dejando de oir misa. Da mucha pena observar que a veces se pide
permiso para trabajar a la Autoridad Civil y se prescinde de la
Autoridad Eclesidstica, como si fuera menos dafio un pecado gue
una multa." VILLAR SANZ, J., "Circular...Sobre prescripciones
diversas para el ado 1945", B.0.0.L., 1945, p.319.
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anava a missa per fe i perqué m’ho creia que ere veritat allo.”
(Feliu i Ani)

La seva observacié remet a la imatge d’una societat molt paternalista
on la figura de “I’amo" # encara molt pes com a agent de control ideologic,
potenciada a més per un regim totalitari. D’altra banda, iniciatives de I’ Accid
Catdlica com la "Campafia de Santificacién de las Fiestas” de 1944 en que
s’apel.lava a la responsabilitat dels "ciudadanos probos de la nacion" sobre
Passistencia a missa dels seus treballadors no fan més que estimular els
mecanismes de control ideolodgic sobre els mateixos’. D’altra banda, I’érﬁbit
de 1a missa reunia de vegades - i en aquest sentit alhora afavoria el control -
al patré i als treballadors; perd, com recorda la Teresa, fins i tot en aquell

context es feien presents les distincies socials i fins i tot es refor¢aven :

"dbans que deiem dels meus pares, aix0 3t que recordo haver-li
sewiit dir, que quan ell alguna vegada anave a missa, el meu
pare... Alguna vegada hi anave, ja et dic que no han set de dir "no!”,
ni st ni no, anaven quan los venie bé. Doncs li feie molt mal veure al
seu amo a missa. Ere una persona creient!...Que el veies a la iglesia
i semblave que allo, bueno, havie de fer aquest mon i Ualtre, I els
hi...Bueno, no dic lo que els hi feie perqué serie massa gros i €s
quedarie aqui gravat, perd els hi amargave la vida. Aleshores a mi

"Las Autoridades Superiores de la Nacidn estidn desecsas de que
los ciudadanos probos les ayuden en la tarea de sefalar las
deficiencias gque se anoten en la aplicacidén de las leyes y
reglamentos vigentes sobre el descanso de los dias festiveos, ¥
les hagan conocer en debida forma Ias infracciones gque se
cometan, a fin de que no gueden impunes, con ofensa de Dios,
egcandalo de la sociedad y desprecio de la Autoridad.

Nog es grate manifestar gque, en este punto, se Iograroen
estimables avances en el curso pasado; pero todavia gqueda mucho
camino que recorrer, hasta ver suprimido en toda Espaiia el triste
especticulo de numerosos artesanos, obreros y labradores,
algunos, a veces, hasta investidos con autoridad municipal, gque
dejan quebrantar y quebrantan ellos mismos la legislacidn vigente
sobre la materia.* DIRECCION CENTRAL DE LA A.C.E.,
rcircular...Campafla de Santificacidén de las Fiestas", B.0.0.L.,
1944, p.25.
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aixo no em lligue.
B- I ell ho expressave a casa?

T- Ell ho deie: "Mare de Déul... " Bueno, no et dic lo que deie... "Alll,
a fardar de talons la dona i aimb uns bons abrics!..." I als treballadors
Jent tor lo mal que va puguer. Aixo a mi per exemple no m’anave ni em
venie, perqué aixd s6n coses que jo les sentia i les veia, perqué ara ja
no es porie tant, perd quan ensraven a la iglesia les senyores, amb los
taconeos, que només lo que volien ere llulr... Per mi aquestes senyores
de cristianes no tenen res, per molt que siguin practicants. Aixo no ere
una cosa que necessitava que me la diguessin, ja ho veia. Ja tenia molt
clara la cosa, "mira aquestes, venen aquf a fardar, { no res...”

{Teresa)

Assistir a missa, en aquest context, era vist com un senyal de ifeialtat
.i de submissi6 tant a l’autoritat directa del patré com a les autoritats més
ltunyanes de P’Església i el régim. Es en aquest séntit que el Robert recorda
el concepte de bondat vigent durant la posguerra i referit especialment als

homes:

"Jo penso que els nostres pares no anaven tant a missa, diriem
en un percentatge important, sobretot els pares, les mares potser ere
diferent. Peré els pares suposo que no anaven tant a missa realment
per un sentit religios profund, o almenys anaven a missa realment
perqué creien que hi havien d’anar, sota la seva ideologia religiosa,
siné que hi anaven també com una componenda social, i sobretot com
una mena de...Bueno, de que tocave anar a missa perqué el régim
polltic ere catolic, i d’alguna manera...Tots els funcionaris eren
catdlics, tenint en compte que llavors hi havie molt contrabando, hi
havie molt estraperlo...I d’alguna manera la gent que anave a missa
ere la que estave considerada com a bona. Com a bona en tots els
aspectes, no? Es a dir, no solament com a bona des del punt de vista
moral, siné com a bon ciwtadd, o sigui el bon ciutadd, als anys
quarania, doncs tenie que anar a missa. "

(Robert)
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El Robert apunta una distincié important: la de les diferents actituds
dels homes i les dones respecte de la religiositat. També sembla important
assenyalar aquf una altra distinci6: la que indicaria una vivencia diferent entre
Ambit urba i Ambit rural. El Nacionalcatolicisme, per la seva propia relacié
directa amb I’Estat i 1’administracié, sembla haver tingut major repercussio
entre la poblacié urbana - sobre tot funcionariat 1 petita burgesia - que no pas
entre la poblacié rural, és a dir la pagesia. Per a ser considerat com a bon
ciutadd, com diu el Robert, calia anar a missa i que fos de manera piblicament
reconeguda. En canvi, la pagesia sembla haver estat bastant al marge de
consideracions d’aquest tipus. En ambit rural homes i dones per igual semblen
haver mantingut un marcat absentisme respecte de la missa’. En canvi en
I’ambit urba, si bé els homes hi assisteixen en menor nombre que les dones,
en conjunt sembla que la poblacié urbana estd més integrada en la xarxa de la

religiositat del moment. En qualsevol cas, els testimonis orals semblen

En agquest sentit, als pobles es feu més evident la diferent
participacié religiosa immediata a l acabament de la guerra i la
gus, & pec a poec, passats els primers anys de por, tornaria a ser
l’habitual:"Un Fenomen revelador, més als poblesg comarcals gque a
la ciutat, els dies immediats a 1'ocupacié franguista, era de
veure tots admirats, com tothom acudia a missa els diumenges i
Ffestes de guardar. Els capellans que se salvaren de I‘hecatombe
de 1936 se sentien satisfets d'aguell esplendorés rebrostament de
la fe, Ho atribuien a l’esperit de croada i a la benediccid
divina gque durant els tres anys de lluita davallad sobre l‘Exércit
salvador.{...)

Perd, la majoria de la gent del Segrid, de la Noguexra i de
I+vrgell, de comengament anaven a missa per por. I guan passava
‘una simple processé piadosa algaven la md enlaire a la manera
feixista, tot i les recomanacions del senyor rector gque no ho
fesgsin., Amb tot, la por a rebre un castig £i no els veien acudir
a 1'església and cedint, a mesura que s’'adopaven gue el diumenge
passat no hi veieren en Pepet, © en Jaumet; i l’altre, ja no
vingué en Josepet, i gue no els pagsava res. Aleshores es deien:
¢per gqué anar-hi nosaltres? Aixi, comengaren a disminuir els
assistents, cada vegada en major nombre de diumenge en diumenge,
fins a I’extrem que acabaren per anar-hi, en alguns pobles, només
l7alcalde, els regidors, el secretari i I’agutzil, i en alguns ni
aguests hi acudien.” LLADONOSA, Josep, Setanta-cinc anys de
records, p.299%. Aixi es produiren progressivament les desercions,
fins gue "la religid tornd a ésser com abans, gllestié de dones.”
Tbhid, p.299-300.
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confirmar que el Nacionalcatolicisme se senti més d’aprop a la ciutat de Lleida
que no pas als pobles o a les partides de ["horta. Aixo derivaria en part del fet

que ¢l Nacionaicatolicisme se sustenta sobre les institucions, i aquestes eren

més presents en ambit urba que no pas rurai.

Per a formar els "bons ciutadans” a que feia al.lusi6é el Robert, ¢ls
col.legis posaren també en funcionament diversos sistemes per controlar
I’assisténcia de la pobiacié infantil a la missa dels diwmenges, bé al propi
col.legi b€ a les respectives parrdquies. Els discursos viscuts recullen i
recorden de forma detallada les diverses formes de control 1 també les diverses
formes d’escapar a aquest control posades en prictica pels propis informants.
Parlen sobre tot de les condicions en qué es donava la seva assistencia a missa,
de les "estratégies” d_c la missa, perd molt poc de la propia missa 1 molt
rarament de la missa com a deure del bon catdlic. Vistes des d’ara, les formes
de control ideades des dels col.legis apareixen en els discursos com quelcom
entre maligne 1 ingenu, i sovint els propis informants les presenten
desprovistes de la seva significacié repressora i totalitiria; més aviat sembla
que estiguin parlant d’una situacié donada en la qual havien crescut sense
plantejar-se-la com un problema, sobre tot si dins de la mateixa es podia jugar
amb cert marge d’actuacié. Aqui no es tractara la vivéncia de I’educacié
religiosa com a conjunt - que en general sembla que seria un capitol més
"negre" d’aquesta histdria - sind solament la vivéncia de la missa, la qual
podia tenir lloc en el marc del col.legi o, el que & més habitual, sota el

control directe o indirecte del mateix,
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Els discursos expressen basicament la vivencia infantil d’un mon
religiGs pensat per adults i deixen veure el desajustament entre ambdés alhora
que fa capacitat dels nens per a reconvertir la situaci6. La Carme, filla d’una
familia obrera i emigrant, vivia al barri de La Bordeta a ’extrarradi de Lleida

i recorda aixi la seva vivencia de la missa fins ’adolescencia:

“Jo sempre hi he anat a missa, sempre. Sempre, peré & veure
si mos entenem. jo hi he anat a missa sempre, perqué és lo que et dic
d’abans, que mira, a l'escola abans te feien anar a missa, eh?
Ojo!...A Uun dema te preguniave la senyoreta, al collegi...Si, a
tothom. Feie: “A veure! Que levanten la mano los que no han ido a
misal...A ver! Que levante la mano el que ha ido a misal... "I a la que
te descuidaves, te castigaven. Sino anaves a missa. O sigui, que abans
r’ho imposaven. Segons la senyoreta que tinguessis, per0 un
noranta-cinc per cent...Jo vaig anar a un col.legi estatal, pero vaig
anar un poc temps a les monges, i les monges, pues encara més r'’ho
feien. 1 "si no, te castigaré”, i "si no, te n’anirds a linfern”...1 bueno,
aixd sempre. 1jo pues ja hi anava, i ja hi anava perqué anavem fotes
les nenes, andvem, eh? Primer, perqué eres petita, i bueno, te deien
"pues a missa”, pues venga, @ missa...1 lavors ja quan eres més gran,
perque et feie gracia, perqué et quedaves un razet a fer la catequesi,
i després...Clar, si no hi anaves, a la parroquia, no et deixaven entrar
al local social, i avors pues claro, no podiem. Clar, si tenies dotze
0 tretze anys, pues resulte que lavors...Per baixar aqui Lleida, no
podies baixar a Lieida. I Havors te trobaves a lo millor, que a 'estiu,
bueno, molt bé, estaves per alla i molt bé, perd a U'hivern, qué? O
sigui, que, de fet, andvem per comoditat. A lo millor, poder...

B- Ere un recurs.

C- Una sortida, de dir, pues surto i hi vaig...”
(Carme)}

"A veure si mos entenem”: anava a missa per aixd i no per una alfra
rad més ideoldgica, simplement per les condicions de vida que es donaven en
aquell context de col.legi-parrdquia-barri. La missa passa de ser una eina de

control a convertir-se en una excusa acceptable per a sortir i trobar-se amb els
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altres nens del barri. Del col.legi es recorda ’amenaga de castig que planejava
sobre el fet de Ja missa, perd se’n té una vivéncia molt normalitzada - "perque
eres pefita, i bueno, te deien "pues a missa”, pues venga, a missa..." -.
L’amenaga del castig i de P'infern ‘semblen ser com a peces que formen part
d’un conjunt on no desentonen, perd que per aixd mateix no tenen cap efecte

- "I bueno, aixd sempre”-.

L’Antonia recorda també aquest thndem escola-parrdquia en els seus
intents de control sobre els nens. El seu discurs en parla com si s tractés d’un
joc on totes les enganyifes podien ser valides. Segurament ella sabia en aquell
moment que, de la mateixa manera que no anar a missa ¢l diumenge era
considerat com un pecat, també ho era el fet de dir mentides enganyant als
mestres; perd aixd no li impedia posar en practica ’enginy:

“Me’n recordo, aixd si, que ens feien anar a [església, el
diumenge, lo que et deia abans. I me’n tenia que recordar de lp que
havie dit el cura al pilpit, de qué havie estat parlant, i per un altre
cantd, de com havie estat vestit. Que ere una manera de controlar si
havies estat 0 no. Lo que a vegades feia jo ere anar, mirar com estave
vestit i tornar a marxar...Ha, ha...I és alld, "portave una cosa, asi
larga, de color verde..:1 las faldillas no sé qué..." Pues bueno. Y de
qué hablaba?...OR!...Aixd ere ja més dificil...” Perd bueno...Ha,

ha...Perd al menos sapiguer com ahave vestit si.”
(Antonia)

En altres casos no era tant I’amenaga del cistig com I'incentiu del
premi alld que actuava com a esquer per a la missa dominical. El fet que
assistir a missa influfs en fa puntuacié i els resultats de 1’escola podia ser

també un motiu freqilentment aduit, i en aquest cas els propis pares entraven
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en acci6. L’esquer es convertia en la finalitat principal, mentre que la missa
quedava en el pla dels mitjans necessaris. Aixi ho recorda el Jesis, barrejant
en el seu discurs la vivéncia que com a nen en tenia i les consideracions que

com a adult se sent obligat a fer sobre la dictadura i el context historic:

“Los diumenges mos feien anar obligatdriament a missa, perqué
el que no anave a missa perdie deu puris. Si andvem & missa, mos
donaven deu punts, per...Puntuacié al cap del mes, i aixi ere la
manera que tothom anave a missa. 1 ere com una norma. .. Represente
que ere dictatorial. Les iglesies...Llavors te feien anar a confessar, te
feien anar a combregar...M’entens? Vull dir que ere una cosa, que
UEstat i lg Iglesia, en la giiestid de dictadura, estaven molis units.{...)
Ei havie gent que no hi anave, pero quasi la majoria hi anaven.
Solament pels punts, pels punts que et donaven al cap del mes, per les
notes. Perqué si no hi anaves llavors resulte que te fiixaven. Te
donaven de mal ull, saps? Que faltessis un diumenge o dos, vale, pero
si falraves massa lavors ja te fixaven. Ja ere de rebregat. La missa
ere a la parrdquie que pertencixeies, com per exempie, jo al ser al
Cervantes, lo missa tenia que anar als Dolors, al carrer Cavallers (...)
Jo a vegades no he anat a missa, perqué allo que passe, cada vegada
anant cada diumenge a missa, a missa...l com que ere ung
rutina...Eh? Pues deies "me cagon...Avui no hi vaig". I a lo millor al
cap del mes anaves tres vegades o quatre, i si faltaves dos o tres
ilavors ja te llamaven I’atencié. A casa mateix, em deien "nen, que has
d’anar a missa perqué si no la puntuacié...Ja que falles amb aixé o lo’
alre... " Aixd sempre et compensave. No, aix{ com ara son unes aitres
maneres, unes altres normes..."

(Jesits)

No anar a missa sistematicament era "de rebregat”, és a dir significava
declarar-se obertament en contra del sistema de control i de la vida religiosa
del moment. Ell diu que la majoria hi anaven solament pels punts, per les
notes; aixd, independentment que fos aixi o no, indica que en el seu discurs
- per tant, en el seu cép - aquest fet &s perfectament concebible i, no solament
concebible siné també acceptable, no censurable. Perque aquell gue no anava

a missa sistematicament sabia que s’arriscava a ser mal vist pels dirigents del
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col.legi i que aixd podia tenir conseqiiéncies en les qualificacions. Per tant,
’estrafegia és vista com una necessitat, un recurs que funcionava implicitament
davant de la sovint també implicita pressié de I’ambient d’aquells anys.
Implicita perqué de vegades, com explica el Robert, “no passaven llista” perd
tothom sabia molt bé que hi havia un control i que I’actitud envers la missa era

una qiiestié important en la consideracid de ’alumne.

“Clar, te veien malament, si no anaves el diumenge a missa. No
passaven llista pero I’hermano hi ere i com que formaves per classes,
doncs velen qui faltave. Naturalment no et deien res, perd llavors les
notes, cada seimana hi havie notes que enviaven a casa, de
comportement, de conducta, d’actitud religiosa també, i per tant te
qualificaven per aqui, I aleshores no ere obligacié anar a missa pero
practicament ere com si t’hi posessin. No t’hi forcaven peré vamos,
havies d’anar a missa, en una parawla. ”

{Robert) '

En alguns testimonis els protagonistes se senten en l’obligacié de
justificar que no visquessin 1’assisténcia a missa com una obligacié. Des de la
seva experiéncia adulta se n’adonen que en aquell context dictatorial anar a
missa per disposicié del col.legi era, d’alguna manera, no posar resistencies
al sistema. Perd ells no ho vivien aixi siné que, com a nens, la seva vivén_cia
era més o menys agradable - en funcié d’altres factors, no politics ni
ideologics - perd en qualsevol cas era una vivéncia "inconscient”. El seu €s un
discurs en qué no es recullen aspectes ideoldgics sindé que més aviat es déna
la imatge d’una gran impermeabilitat. La Teresa, per exemple, recorda que
quan anava al col.legi de les monges anava a missa els diumenges amb les

seves companyes de classe. Quasi diria que se sorprén de no haver-ho viscut
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com una imposicid, a la llum del que amb el temps aniria descobrint sobre el
context religios del franquisme. Perd mé.s tard, havent deixat el col.legi i
comengat a treballar als setze anys, el fet d’haver d’anar a missa sola o amb
la familia cada diumenge 1i sembla una obligacié absurda i, sense conflictes

morals personals, decidi deixar-ho:

"Jo anava ol col.legi...St, lavors s’hi havie d’anar el
diumenge, andavem . totes guapes, mos posdvem Duniforme de
gala...Perd no ho recordo com una obligatorietat, que dius "s'ha
d’anar a missa"...No, en aquest col.legi no. Mai a la vida ens van
posar una folta, ens deien que s’havie d’anar a missa, que hi haviem
d’anar, jo moltes vegades hi anava, perd per a dir una obligatorietat,
jo no la recordo. St que fa molts anys (...} i molies coses, vulguis o
no, te se difuminen en la memdria. Perd no ho recordo com una
obligatorietat.

(..)

Jo per exemple, lo que considerava, com que abans ja t’he dit
que no m’agradave mai estar obligada a res, el fet d’anar a missa
cada diumenge a mi me marcave molt. Hi havie dies que en tenia
ganes i hi havie dies que no en tenia ganes d’anar a missal...I s’havie
d’anar a missa. Jo vaig plantejar "per qué he d’anar @ missa, jo? Qui
ko ha dit gue he d’anar a missa cada diumenge?” Qui ho ha dit? Una
iglesia. Perque ol final és un manament de la Iglesia, no de Déu, Déu
no es pose en aquestes coses, en té uns altres. El fet d’anar a missa és
ung de les coses que a mi em va marcar més. No considerava que fos
normal que a mi m’obliguessin a fer una cosa cada diumenge. 1 vaig
dir que no. Considero que fent la meva vida normal, sense fer mal a
ningi penso que ja séc creient igual que els demés... Creient...No
potser en aquest Déu concret que et pinten als dibuixos, ha d’haver un
algo superior a nosaltres, digues-li com li diguis.

()

Jo pensava el diumenge, "amb lo bé que estic aqui, qui m'ho
ha manat a mi que vagi cada diumenge...?" Vengal...Al llit. "No vull
anar a missa”, Aixd no vol dir que alguns dies hi anava, pero a
Uhivern, que feie aquells freds tan grossos..I a més no m’ha preocupat
mai el pensar "ha, pues aixo és pecat!...” Que va.

B- A casa no deien res?

T- No, no. "Si no hi vols anar, pues no”, perqué han set molt cont o,
no han considerat que aquestes coses puguessin fer mal a ningii. No
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s*hi han posat mai. A vegades la meva mare "hauries d’anar més a
missal”, "si, dona, si, no et preocupis, ja hi aniré, ja..."
(Teresa}

1 alternativa, perd, no era sempre tan clara. La imatge que avui es
recorda de les misses dels anys 40, 50 i fins i tot 60, €s Ia d’unes esglésies
plenes de gent cada diumenge. Aquest exit numeric del catolicisme no deixa
de tenir, perd, la seva cirrega d’ambigiiitat i es reﬂectei}_c també en el record
de molts que al mateix temps assenyalen una clara distincid entre els assistents
a la missa i els que participaven de la comunid. Anar a missa era una cosa,
combregar era una alfra; anar a missa, com expressa la Paquita, significava
complir amb el precepte i evitar de cometre un pecat mortal. En canvi no es
combregava amb assiduitat perqué per a fer-ho calia abans confessar-se i per
tant molta gent es limitava a complir un cop a 'any’. Tanmateix, el Josep
interpreta aquests dos nivells de participacié d’una altra manera; anar a missa
era una obligacié de tots, mentre que combregar tenia connotacions d’afiliacié

i d’adhesié personal al catolicisme:

"Mucha, iba mucha gente, casi toda, porgue entonces...Asi como
ahora a lo mejor en muchos sitios éste va a misa y los otros no
van, entonces era éste no va y los otros van. Era muy poca gente
Ia gque no iba, ¢no? Por lo menos a la misa del domingo. Ahora,
ast como ahora la gente gue va pues comulga, la mayoria, entonces
no, iba a misa, pero no comulgaba. La gente comulgaba muy poco,
una vez al afio, dos veces al afio...La obligacidn, © sea...Por
eso, iba por obligacién, el cumplimiento, el "cumplo y miento’,
¢no? Si, porgue comuniones, muy pocas. Se iba a misa, a cumplir,
si no, ibas al infiernc. ¥ si no, ya tenia el certificado de
buena conducta para ir al cielo. zQue era una vez al afio? Pues
por lIo menos una vez al aio comulgar; a misa si, todos los
domingos. Confesar, pues por lo menos una vesz al afo...Para mi,
la gente iba mds por eso, por obligacién, por miedo al infierno,
porque ya toda la wvida habia sido asi, "porgqus MmMis
padres...*(Paguita)
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"B- Qué significave el fet de combregar?

J- Significave que...Que la gent que anave com a minim a combregar
els diumenges hi havie una cersa implicacié amb la vida religiosa. Que
els que només anaven a missa, anaven a missa per complir el precepte.
Perqué ere obligatori, no? En canvi el que anave a combregar també,
volie dir que no solament anave a missa per complir el precepte, per
no fer un pecat mortal, siné que d’alguna manera se solidaritzave més
amb el riws. Participave, mentre que Ualtre no participave. Potser
també, perd ere suspecte...No, entre els escoltes no es passave llista,
eh? No ere suspecte de res. Perd podies interpretar que el que anave
a missa i no combregave, anave a missa perqué ere obligatori, i que
potser ja acceptave aquesta obligacid, perd perque...En canvi Valtre
ere un nivell més alt de compromis.” '

(Josep)

D’aquesta manera, anar a missa es convertia en un acte desprovist
d’implicacions ideoldgiques. I Ia propia Església després del Concili remarcara
que la participacié en la missa no és completa si no a través de la comuniﬁ,
conscient que per a molts el fet de ser-hi presents no tenia més implicacions’.
Fins ara s’ha intentat veure com va ésser viscuda la missa que es plantejava
com una obligacié, ja fos a través dels col.legis o de les parroquies. I com la
pressi6 sobre fa poblacié produia resultats com a minim ambigus ja que, quan
la cosa funcionava, aixd no significava necessariament que s’hagués aconseguit

adoctrinar en el sentit desitjat. Podia donar-se el cas, perd també - i sembla ser

5o explicari, pues, gue todos los gque se congregan para la

Bucaristia son el pueblo santo, que, junto con los ministros,
toma parte en la acecién sagrada. En verdad sdlo el sacerdote,
porgue ocupa el lugar de Cristo, consagra el pan y el vino. Mas
ia accidn de los fieles en la Eucaristia consiste en gque,
celebrando el Memorial de la Pasidn, la Resurreccidn y la gloria
del Sefior, dan gracias a Dios y ofrecen la hostia inmaculada no
solamente por las manos del sacerdote, sino en unién con él1, y
por la recepcién del cuerpo del Sefior se realiza su comunién con
pios y entre si, a la cual debe conducir la participacidn en el
Sacrificio de la Misa. Pues la participacién mds perfecta en la
miza tiene lugar cuando ellos, debidamente dispuestos, reciben el
Cuerpo del Sefior en la misma misa, chbedeciendo a sus propias
palabras: Tomad y comed.” SAGRADA CONGREGACION DE RITOS, "Sobre
el culto del Misterio Bucaristico2, B.0.0.L., 1967, p.214.
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I’efecte més corrent - podia ser que la gent trobés la manera d’adaptar-se a la

situacié sense necessitat de grans canvis ideoldgics.

El sentit de ’obligacié no era, perd, 1Minic element que feia anar a la
gent a missa. Els adults sobre tot, en la vivencia dels quals ja no era tan
presenf 1’esforg d’enquadranient de col.legis 1 parrdquies, com vivien
I’assisténcia a la missa? En els discursos viscuts es froba, entre altres,
I’aspecte de reunié de la comunitat residencial, poble o barri basicament, on
la missa es convertia en una excusa per a la relacié social entre els membres

de 1a col.lectivitat.

Lleida, cc;m s’ha dit, va rebre durant aquest perfode gran nombre
d’immigrants, tant provinents d’altres punts de I’Estat com dels nuclis rurals
de la mateixa provincia. Per tant, molts dels informants recorden la seva
infantesa que transcorregué al poble i el posterior canvi de residencia. Aquest
és un fet important i que pot tenir conseqiitncies en la vivencia religiosa
individual i familiar, precisament perqué amb els canvis que suposa
I’emigracio les arrels socials de Ia religiositat es veuen trasbalsades. Aixd, si
bé interpretat d’una altra manera, €s una intuicid que es veu també reflectida
en les circulars del bisbe del Pino pel "Dia de las Migraciones”, a través de
les quals expressa el seu convenciment que la migracié €s abans que res un

perill espiritual®. Els testimonis orals venen a confirmar que I’experiéncia

»Muchos son los medios de que disponemos para ayudar a los
emigrantes; pero, a nuegtro juicio, el més eficaz es disuadirles
de esa peligrosisima aventura, pintdndoles al vivo la penosa
gituacidn en que se van a ver sumidos. Si, es necesario organizar
una fuerte propaganda en las parroguias con el fin de desengafar
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religiosa que envolta la missa podia ser basicament una experiéncia de
sociabilitat. Tornant als records de 1'Ernest en el seu petit poble de Bar, la

seva interpretacié de 1’assisténcia a missa va en aquesta direccio:

“St, si, els pares també hi anaven. Lo que passe que...No sé
com dir-t'ho, no d’una manera militant. Lo gue passe que jo crec
que... Potser no ho sé si deu passar als pobles aixd només, o potser ara
la religi6 es viu d’una altra manera, pero potser ere més vitual que no
pas religio. No sé si ho sé explicar aixo. La missa és allo, els
diumenges que hi havie missa es trobave la gent del poble... Potser
doncs... Una cosa potser més atavica. '

B- Si no hi havie missa la gem del poble no es reunie?

E- Home, no necessdriament, no gaire...Bueno, es trobaven a la font
a buscar aigua, o bé si algii anave a la casa d’un altre perqué
necessitave aixd o alld, es trobaven quan sortien a portar les vaques
a pasturar o quan al demot( els homes es trobaven tots a la placa
perqué anaven @ deixar els cantirs de Het al camié. Cada mati els
homes es trobaven. (...) Llavors una mica a vegades penso que ere
aixd, lo que passe que aixd de les creences cadasci les té...No m’hi
fico, no? Perd de vegades potser veig que jo ara per exemple tine
molts amics que son creients practicants, i veig que funcionen d’una
alira manera. Tampoc és que hi entri molt, perd veig que...A mi em
semblave alld més... Més ritual gue no pas creenca. Tampoc no sabria
dir-te fins a quin punt ere una cosa i fins a quin punt ere una altra.”
(Ernest)

a tantaos incautos gque se imaginan que con trasladarse a otra
pacién van a labrarse una Ffelicidad sin limites. Hay gque
persuadirles gue, alejadog de sus familiares, de sus amigos, de
st campifia, de su horizonte, de su iglesia, de sus santos
patronos, vendré sobre ellos la nogtalgia y una JIndecible
desolacion. Es precigo convencerles que, fuera de la patria, las
necesidades son m&s apremiantes y que para satisfacerlas
decorosamente nc disponen de mids medios gque su trabajo, guizds
menos fecundo que en sus pueblos. Pero scbre todo debemos
insistir en las emboscadas gue amenazan a su fe, a su santidad,
a su felicidad eterna. bado el casoc gue lograran, en escasa
medida, el bienestar temporal, no seria extrafic gue, envuelto en
&1, encontraran su condenacién eterna. Solamente cuando aparezca
con alguna certidumbre moral gque su porvenir es prometedor en el
aspecto temporal y eterno, estard justificado el salir de la
patria, sin olvidar punca los motivos de gratitud hacia ella.”
DEL PINO, A., "Exhortacién...Migracidén", B.0.0.L., 1857, p.171.
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Del seu discurs es desprén doncs que possiblement la missa era un dels
pocs moments de trobada de tot el poble - homes, dones i nens - i que aixo,
per si sol, ja li donava sentit. Dit d’una altra manera, els pares no anaven a
missa d’una forma militant perqué €l sentit social de la missa ja era suficient’.
També 1a Niiria, anys més l;ard, recorda com el seu pare va deixar d’anar a
missa amb el canvi de residencia i de vida que li suposa deixar el seu poble
de muntanya per a traslladar-se a Lleida. El desarrelament, com temia
efectivament &] bisbe del Pino, podia comportar 1’abandonament de la practica
religiosa comunitaria. Des del moment que es perdia la comunitat, deixava de

tenir sentit el fet mateix de la missa:

"Els meus pares eren de la muntanya, de dos poblets del
Pirineu, mon pare ere de Canelles, un poble que ara ja no hi ha
ningii, i ma mare ere de Castellnou de Basella.1 a casa visquia amb los
meus pares i els meus padrins, que eren los pares del meu pare. 1 el
men pare sempre diu que quan va baixar agul - va vindre que ja ere
gran, no? Tenie a vora 40. anys - que sempre estave una ntica
desarrelat. Vull dir...Anaven al poble i ere en un poble, I'església, els
diumenges anaven a misse, se trobaven tots los velns, no? Una aitra
historia...I quan va baixar aqui beix suposo que es va trobar una mica
aixf...Als 40 anys ves-te’n a un gltre puesto i fes una altra vida...Es

"A missa obrigatoéria (as auséncias sdo notadas) tornou-se uma
reunido geral da comunidade num lugar prestigioso, a igreja
matriz; nda & obrigatério compreender o rito catélico porque
roada um reza como sabe” ou “como a mie lhe ensipcu”, e ndo se
participa na missa, "assiste-se". A presenga na missa tornou-se
também uma espécie de jornal de informagbes préticas.(...) A
missa também pode ter interesse apenas depois de terminada, €
alguns s& véo av “zanto oficio da saida*, como dizem gracejando.
0s agnésticos, og emigrantes em fase de mudanga de costumes ¢ 08
jovens gque dizem ndo seguir a religido {*ndo é de agora, sempre
foi assim") levantam-se a mesma hora, vestem os fatos de domingo
e junstam-se aos gque saem da igreja, ficando nas imediagdes,
durante horas, a discutir todos os assuntos que lhes interessam.
(...) O tema da discussdo pode ser afixado & porta do templio e é
recordado pelo padre durante o oficio. HA documentos histoéricos
gque referem este tipo de debates desde o século IX, sempre
"depois'da missa" & no mesmo locai. A missa dominical é pois uma
reunido no "centro® do territdrio, gue se perpetua por acgdoe da
meméSria colectiva.” ESPIRITO SANTO, Hoisés, A religifo popular
portuguesa, A regra do Jogo Ed., Lisboa, 1980, p. 207.
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molr difevent, no? I ademés ere superdiferent a la que portaven alli
dalt.

B- I va deixar d’anar a missa?

N- Suposo que si, perd no perqué estés en contra... Es que ademés no
és que mon pare no anés a missa, é que ningi anave a missa. Per allf
on visquia jo, a Uhorta, la majoria de la gent.. Es a dir, els pares dels
nens que estudiaven amb mi al col.legi no anaven a missa rampoc. Jo
me’n recordo que anava a missa, quan debia de tindre set o vuit anys
- o sigui abans de la comunié quan ja hi podia anar sola -, Havors
agafava la bici els diumenges i cap a missa, i llavors a missa ens
trobavem amb los nens, perqué els nens anaven a missa també suelios
per allf...Llavors no ere tant anar a missa COMm anar a un puesto on ie
podies trobar amb iots i jugar una estona després. Llavors a les misses
hi anaven el capell, los nens que anaven a l'escola, i després hi
anave alguna parella de gent gran, perd més gran que els pares, ja
tirant cap a padrins. Perd me’n recordo d’unes misses super buides,
guie no hi havie quasibé ningi. Els meus padrins tampoc hi anaven, per
aixd; perd no és que fos una cosa inusual, de no anar ¢ missa, dintre
d’alla on visquiem no hi anave ningil. Potser ere lo de que t'havies de
desplagar.. La gent son pagesos, treballadors, i Havors és diferent, no
tens tampoc un horari per treballar i un horari per lieure sind que és
sempre, a casa lo meu pare encara que fos diumenge, si hi havie que
regar pues tenie que anar a regar i si s’havie de fer una altra cosa
pues havie de fer una altra cosa, no? Es un concepre diferent.”
(Niria)

La interpretacid que el bisbe feia d’aquest fet anava en la linia

d’afirmar la catolicitat tradicional espanyola i denunciar els perills d’'un mén

estranger, ateu o indiferent. La intuici6 del bisbe sembla perd encertada: quan

hom deixa la seva comunitat d’origen és bastant probable que la seva vida

religiosa se’n vegi afectada, ja que es deixa una realitat social propia i s’entra

en contacte amb una alira desconeguda, en la qual un no se sent implicat de

la mateixa manera. Desapareixen les motivacions de la sociabilitat - 1 del

control social - i només queda la personal motivacié ideologica o de fe, la qual

- com el bisbe intueix - t¢ menys repercussié numerica. No calia doncs
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anar-se’n a l’estranger per a abandonar la practica religiosa, sind que el
desarrelament d’una persona extreta de la seva comunitat residencial i de la
seva forma de vida era un element que es donava també en el si de la societat
espanyola del franquisme. Perque sovint la gent anava a missa no tant per
raons ideoldgiques com pel fet de ser i sentir-se membres d’una comunitat

concreta: la seva®.

Fins i tot dins de la mateixa- ciutat, el desarrelament és vist pel Pep
com una de les causes més freqiients d’abandonament de la missa. Amb el
creixement dels barris i el deteriorament del casc antic urba, molta gent que
vivia als carrers de la Lleida vella i que participava de la vida religiosa a les
parrdquies corresponents, va anar canviant de residéncia i, per proximitat, de
parrdquia. En el discurs del Pep aquest canvi és viscut com una altra forma

de desarrelament i explica el fet que molts hagin deixat de ser practicants:

Aguesta dimensié social de la missa xoca amb la concepcid
doctrinal de 1la wvalidesa intringeca de la celebracid,
independentment que hi assisteixi el poble o no: "Algunos, en
efecto, reprueban por completo las misas gque se celebran en
privado y sin la asistencia del pueblo, como si se desviasen de
1a forma definitiva del sacrificio; no falta tampoco quien afirma
gue los sacerdotes no pueden ofrecer la victima divina al mismo
tiempo en varios altares porgue de esta forma disccian la
comunidad y ponen en peligro su unidad; asimismo tampoco faltan
guienes llegan hasta el punto de creer necesaria la confirmacidn
y ratificacién del sacrificio por parte del pueblo para gque pueda
tener gsu Ffuerza y eficacia.

Erréneamente se apela en este caso a la indole social del
sacrificio eucarisgtico. En efecto, cada vez gue el sacerdote
repite lo que hizo el Divino Redentor en la @#ltima cena, el
sacrificio es realmente consumado, y tiene siempre y en cualguier
Jugar, necesariamente y por su intrinseca naturaleza, una funcidn
piblica y social en cuanto el oferente obra en nombre de Cristo
vy de los cristianos, de los cuales el Divino Redentor es la
Cabeza, y lo ofrece a Dios por la santa Iglesia Catdlica, por los
vives y por los difuntos. Y esto se verifica ciertamente lo
mismo, si asisten los fieles como si no asisten, no siendo en
forma alguna necesario gque el pueblo ratifigue lc gue hace el
sagrado ministro.® Pius XII, "Carta Enciclica "MNediator Dei”
sobre la Sagrada Liturgia”, B.0.0.L., 1948, p.115.
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“Después també molta gent, ol marxar dels puestos, canvien de
parroquia. Perqué clare, los que erem allf a Fernando, al costat de la
iglesia del Carme, pues ja han anat marxani, perqué els pares han
mort, perque $'han comprai un pis en un altre puesto...I aleshores
t'han admeés en una altra parroquia. 1 aquest jo crec que és lo
problema de moltes coses que la gent no van tant a missa. Perqué per
marxar d’una parréquia i anar-te’n a una alira potser la irobes gran;
no tens a ningi, i et trobes més aviar sol. Vas a missa i te’n vas, no
tens una altra relacio, potser, perqué no hi has anat. Claro, si vens a
missa, sempre et trobes aquell matrimoni, o si no et trobes aquell
company que has anat a missa, i encara que sigui dins, fos la missa i
te’n vas, fas la xerradeta. Si convies de barri, aleshores te trobes de
que vas a missa i entres dins i et trobes una mica ofegat, perque no
veus a mngu dels teus... Tots son teus, perque tois estem a dins a
missa, perd no trobes ningii que pors fer la xerradeta que feies. I aixo
és una de les coses que a la joventut mos passave; per aixo sempre
anaves o als Maristes 0 a la teva parroguia. NoO andvem mai a una
altra parrdquia. 1 passe, perqué claro, et trobes “osti, on vaig jo
ara?”...Ho trobes fred. No trobes aquell carifio potser que tens aqu,
que tens a la Mare de Déy del Carme. Vas a missa, Si, jo va:g @
missa, perd claro, jo per anar-me’n a missa al barri pues me’n vine al
Carme 0 aqui. '

B- Quin barri és?

P- Pardinyes. Claro, és un altre deixd, pues jo passo la passarel.la i
me’n vaig al Carmen. O als Franciscans. (...) A la parroquia del
barri? Pues hi he anat, hi vaig, lo que passe que si allf hi vaig cinc
vegades a I’any, les més vinc al Carmen. Es perqué és el sistema fred.
Jo a la parroquia d’alli del barri hi he anat i sempre veig les mateixes
persones. 1...Claro, com que no els coneixes no hi pots ensablar una
conversacid, perque sén persones més aviat grans, i no saps si vas a
pariar si pots fer el redicol, si a aquelia persena Ii pots dir una cosa
o ne li pots dir perqué s’ho pot prendre malament. Claro, marxes d’un
sistema teu. De un roce, marxes d’alld | ho trobes gran. Si ho fas de
petit no ho trobes tane, perqué de petit tornes a trobar jovenrut, tornes
a agafar de seguit més carifio perqueé Jugues de seguida; es mire d’una
altra manera. I al ser gran no, al ser gran la gent miren, miren
bastant, perqué emrres a missa en una iglesia que no hi vagis i... - jo
aixd m’hi he fixat, vull dir que es pot provar - Obres la porta de la
iglesia i veus que rothom se gire a veure qui entre. Bueno, pues si tu
al moment que et passe aixd entres a la iglesia, llavors ja et talles,
"osti, Mare de Déu!... Potser es pensen que vinc aqul a buscar aigo!”
1 aixd és una cosa que et fa anar fred. Si aixo et passe a la teva
parrdquia no li dones la menor importncia, perqueé els coneixes a tots.
Influeix una cosa en una altra. I degur ais canvis aquests moltes
persones han deixat d’anar a les seves parroguies, i claro, al marxar
d’aquesta ja no han anat a cap més. Aixd influeix molt també potser,
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a que no hi hagi més practicants. Catdlics? Si, n’hi ha molts. .. Perqué
n’hi ha. Ara, practicants menos, per aquests casos. Crec jo, eh? Aixd
és una opinié que dono jo, perqué a mi m’ha passat. I crec que passe
a molta gent aixo. "

(Pep)

"Els teus”, "el roce”: el Pep sap que el sentit de Ia missa va més enlia
- en el discurs de I’Bsglésia - de trobar-se amb els coneguts i “fer la
xerradeta”, perd aixd no evita que la seva vivéncia de la nova situaci6 sigui
diferent de la vivencia de les misses a la parrdquia de sempre. Anar a missa
no és per a ell el mateix que anar a la parrdquia; la seva vivéncia de Ja missa
passa doncs per un context concret de relacions socials i de llocs
biograficament significatius. La dimensié de: comunitat amb prou feines si
arriba més enlld d’aquest. La seva reaccié davant d’aixd és una reaccid
nostalgica, és a dir de negacié de la realitat present - barri de Pardinyes - i de
manteniment dels Hagos d’abans malgrat que hagin estat construits sobre una

situacid dife;‘ent de 1'actual.

L’aspecte de la sociabilitat a través de la missa, de la mateixa manera
que es veu sotmes als avatars dels canvis de vida i de residencia, es pot veure
també 1ligat als canvis o etapes del cicle vital de Ia persona. En aquest sentit,

crec que es pot contemplar la missa com un mitja de socialitzacié dels infants.

Una de les coses que crida ’atencié en el tema de la missa €s la
freqiiencia amb que es d6na la circumstancia que en una familia els pares no

hi vagin perd facin que els fills hi assisteixin mentre sén infants. La postura
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dels pares sembla cstar reservada als adults mentre que els nens es considera
que tenen {’obligaci6 - o que com a minim els és convenient - d’anar a missa,
Sén a més molt poques les vegades que es troba en els discursos dels
informants ¢l record d’un raonament que pugués explicar aquesta aparent
contradiccid; simplement els nens havien d’anar a missa mentre que als pares
no els calia. Aix0 es donava tant als pobles com a la ciutat, com es reculi en
els. testimonis de la Julia (Camarasa), la M? Angels (Cogul), el Ferran
(Arbeca), 1’ Antoni (Lleida) i la Maria (Lleida). També és un fet que es déna
de forma bastant regular durant tot el perfode; potser a partir de la transicié

democratica ja no és tan clar, perd sf almenys fins els anys 70.

La familia de la hitia, per exemple, no era practicant ni tenia cap
simpatia per I’Església; després de la guerra 1’associaci6 i Ia identificacié de
I’Església amb el poder politic i econdmic els havia decantat, com a molta
gent, cap a postures antireligioses. Ella en canvi, recorda que de petita, durant
els anys 40, els pares la feien anar a missa amb el seu germa acompanyats per

la seva avia:

"Llavors la meva avia si que hi anave a missa; llavors, encara
que els pares només hi anessin les festes de solemnitats, als crios sf
que nos hi feien anar. Els diumenges ens mudaven i andvem a missa
com un acte social, diguem, "

(Jitlia)

Fins i tot abans de la guerra, als anys 30, [’Antoni explica com es
donava aquest fet al si de la seva familia. En el seu cas, mare i pare mantenien

postures religioses totalment diferents ja que, mentre ella és definida com a
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*molt catdlica”, ell ho és com a "més aviat agnostic”. T en canvi ’Antoni

recorda com el seu pare I’advertia a I’hora d’anar a missa els diumenges:

"Jo em vaig criar dintre d'una familia tradicionalment catolica,
creient, molr catdlica... Tant els meus avis d’un § altre costat com la
meva mare tenien fama de ser modeélics, si...Perd amb el contraste,
lavors perqué ere moda com ara torne a ser-ho d’una alira manera,
de que el meu pare, que havie sigut educat exactament igual, pues va
seguir unes corrents lliberals i, no diré anticlericals perqué no ho ere,
perd més qviat agndstic. Mon pare no anave a missa, no anave a Missa
pero a mi em feie "Antoni, que son les dotze i faras tard a missa!”, ere
el primer de crida’m a Uordre. Ell no hi anave, perd a mi m’hi feie
anar...Contradiccions de la manera de ser de l'época, no? En canvi
la meva mare ere d’una catolicitat a ultranga, a tots los fills ens va
portar per aquest cami. ”

{Antoni)

La M* Angels fa referéncia a la seva vivdncia familiar de la missa
recordant que tampoc ¢l seu pare no hi anava; perd en canvi no els ho prohibia
a la seva germana i a ella, cosa que altres pares considera que s feien o que,
si no arribaven a aixd, almenys s{ es manifestaven en contra de qué els fills
anessin a missa:

“Lo papa no hi anave mai a missa. Ma germana i jo si, perd

Io papa mai. No ho ere, d’anar a missa.I creie, en Déu st que creie,

peré d’anar a missa no. No hi anave. Ara, dir-nos que no hi anessim

com hi havie altres, no mos ho va dir mai.”
(M® Angels)

Segons es desprén del seu record, el seu pare no identificava el fet que
les filles anessin a missa amb un posicionament ideoldgic concret dels adults
de la familia. La Maria se sorprén també recordant que en el seu cas - anys

60 i 70 - tant el pare com la mare, no practicants, no solament no els
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prohibien anar a missa a ella i la seva germana siné que ho veien com una
obligaci6. Les nenes havien d’anar 2 missa en (ant que nenes, mentre que a

elis - com a adults - consideraven que no els calia:

"Per exemple de lo que també me’n recordo molt és.. . Els meus
pares no han anat o missa em semble que des de mai, des de que es
van casar, em semble eh? No ho sé. Perd jo me’n recordo que de ben
petites ja anavem a missa amb la meva tieta. La meva mare volie que
anessim a missa i, jo qué sé, als set, vuit anys, volie gue anessim a
missa, ens feie anar ni que fos amb la meva tieta o anar soles la meva
germana i jo, perd ho tenie molt clar que teniem que anar a missa,
no? Soén coses molt curioses, ella no hi anave...Ere una obligacio. |
mon pare es ficave molt serio: haviem d’anar a missa perque manave
ell i quan fossin grans ja decidiriem. No ho sé...”

{Maria)

La seva perplexitat deriva del fet de considerar que anar a missa 1€
unes implicacions ideoldgiques personals; per aixd no comprén la postura dels
seus pares i la veu contradictoria. En canvi el Ferran - també referint-se als
anys 60 - en d6na una interpretacié quan fa al.lusi6 a la seva experiéncia com
a escolanet, experidncia per la que passaven normalment tots els infants - nois

- de les classes populars del seu poble:

“Jo, a partir d'aqui st que em vaig introduir bastant en la
qtiesti6 de Uentorn de UEsglésia, amb la primera cosa, que va ser fer
d’escolaner, i aixd practicament tothom dels pobles ho han fet una hora
o altra. Fer d'escola va durar aproximadament uns quatre o cinc anys,
i @ mi em va agradar, va ser una experiéncia moii interessant...

B- Ere molt normal que els crios ho fessin?

F- Als pobles ere molt normal. Hi entraves per diversos condictes,
primer per atansamens de la familia amb els mossens, el capella, el
recior del poble...Per atansament em refereixo que anaves a la
rectoria, “escolia, el meu fill no et convindrie pas que fos escolanet?”
Sobretot es feie perqué els diumenges al mati, els nens no tenicn
oportunitat de fer cap mena d’activitat, i 0 bé dormien molta estona,
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0 bé se’ls enduien al tros los pares, o bé si volien una certa patima de
cultura, i de servei, i de no sé que, i de disciplina, doncs sempre ere
interessant que anessin a fer d’escold. I com que en els pobles hi havie
i hi ha encara un index demografic bastant reduit, la veritet és que
andvem passani generacions radere generacions fent d'escolans,
arribaves als dotze o tretze anys i ja havies acabat de fer d’escola, i
Havors en pujave una altra fornada. Menirestant, comengaves a
aguantar la patena, allo ere la cosa més senzilla; després jo portaves
la campaneta, i posteriorment ja eres el que abocave el Vi i Iaigua de
les canadelles, i finalment Iiiltima categoria ere vestir ol capella i
ademés portar incenser, que aixo ja eres quasibé un capelld, quasibé
podies celebrar missa...Aquesta ere la historia dels escolanets.

B- Perd els teus pares anaven a missa?

F- No. No tenie res a veure, hi havien molts nens que eren escolans
perd els seus pares no s’atansaven a missa sing per les cerimonies,
diguem-n’hi socials. Aixo la immensa majoria dels nanos. També és
veritat que molts pares que Graven & missa procuraven que els seus
Sfills fessin d’escolans; no ere tan habitual, més aviar els escolans eren
fills de families basiant descregudes i bastant pobres, i més aviat la
gent que anave a missa podie ser una capa social que estave bé ol
poble, que estaven arregladets. No sé per quines raons, perd les coses
succelen aixi, potser perqué U'escolé al cap i a la fi ere un servens, i
jo suposo que determinades classes socials que hi ha pels pobles,
aleshores encara es vivie molt, estic parlant dels anys 60...Clar, els

seus fills no podien servir, ni tan sols a UEsglésia...”
(Ferran)

"Certa patima de cultura, i de servei, i de disciplina...": aquf es pot
trobar la clau d’aquesta aparent contradiccié. Els pares no anaven a missa
perqué eren uns "descreguts”, en paraules del Ferran; i feien anar els nens a
missa - i una bona manera de garantir-ho era que fessin d’escolans - no perque
tinguessin especial interés en que arribessin a tenir determinat nivell de
creenca religiosa sind perque aix{ els nens adquirien un ceit sentit de les bones
formes, de disciplina minima per a la convivéncia i una certa interioritzacié
de les basiques normes socials. I aixd era important, especialment durant la

infantesa, ja que els infants sén €ssers en vies de socialitzacid - mentre que els
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adults ja estan socialitzats - i no era aconsellable arﬁscar-sc a que un membre
de la familia pugues ser considerat fora del mén social, és a dir com un ésser
no integrat en el teixit de normes compartides per la comunitat. En aquest
sentit es posa de manifest la concepci6é de la religié com alld que marca els
limits de I’univers huma-social®. Aixd, tot i que com es deia es troba també
en el discurs d’informants que vivien en ambit urba, sembla ser una
caracteristica de les societats rurals i de la religiositat pre-industrial; d’alfra
banda, la urbanitzacid i la societat capitalista han comportat la difusié d’altres
formes de marcar els limits de la condicid humana o social - escolaritzacid,
mitjans de comunicacié de masses, etc. -. Tanmateix, el pes d’aqu-esta

concepcid queda reflectit encara en la vivencia recent de la religiositat.

Aixi com és diferent la vivéncia de 1a missa dels infants i 1a dels adults,
també ho €s amb freqiiencia la de les dones i la dels homes. A.t:ravés de la
seva andlisi sobre la religiositat espanyola contemporania W._ Christian (1978)
explica les diverses etapes 0 moments pels quals passa la vivéncia de la missa

en el cas de dones i homes. Les dones en tenen una vivencia forga lligada a

En la seva anidlisi de la ideclogia religiosa utilitzada a ITtdlia
.en un sentit anticomunista, J. Pratt remarca aguesta concepcid
que assimila 1'univers conegut o "civilitzat" amb 1la religié
cristiana i el mbén animal o 'galvatge” a la condicid no
religiogsa: “Local religious belief and folklore stresses that
human beings are ‘cristiani’ and that is what distinguishes them
from animals, separates the domestic domain, the Ffamily and
kinship from the profane world of friendship and public affairs
dominated by men, separates in a number of ways insiders, those
resident in a particular town or village, from strangers. These
same themes and oppositions are found in the propaganda material,
and in one sense are applied at higher levels, so that strangers
are contrasgsted with patriots, or the free world opposed to the
‘enslaved’ world of barbarians on the basis of the distinction
beteewn humans and animals.” PRATT, Jeffrey, "Christian-Democrat
Ideology in the Cold War Period”, a WOLF, E. (ed), Religion,
Power and Protest in Local Communities: the Northern Shore of the
Mediterranean, Mcuton, Berli, p.233.
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la vida familiar mentre que en els homes la vivencia de la missa €s més
individual, no tan condicionada per les evolucions de la familia. Aixd vol dir
que, com explica Christian i alhora es desprén dels testimonis orals, tant uns
com altres assisteixen a missa quan sén infants, o almenys fins la primera
comunié més o menys. Amb I’adolescencia la diversitat es va ampliant perd
arriba un moment, entorn del nuviatge i primers anys de casats, en qu&
I’assisténcia 2 missa baixa considerablement. Després, quan els filis son a
’edat de fer la primera comunié sdl haver-hi un temps de reactivacié de
I’assisténcia a missa en famflia o bé de la mare amb els infants. Fins que
aquests s6n adolescents i, 0 bé hi van pel seu compte 0 b€ ho deixen, de
manera que Ja vivencia de la missa per part de la mare torna a ser individual.
Els homes, en general, no segueixen tant aquesta evolucié siné més aviat una
linia concreta, ja sigtii la d’anar-hi quan els sembla convenient - fregiientment,
setmanalment o en dies assenyalats -, ja sigui la de no anar-hi mai, i aqui si
que pot ser amb la particularitat que quan s’arriba a la vellesa hom pot tornar
a assistir a missa ocasionalment, com constata també 1’ Antonia referint-se al
seu pare:
*Ara, ara va mon pare, ara. Quan mai havie anat. Es aqllo,
me’n recordo gue va anar a missa pues quan se va casar ma tieta, o
quan vaig fer la comunio, o el Jordi, pero aixi, de motu propio, que
diu ea! me’'n vaig a....Ara. Jo suposo que és que ara ja s’ha fet gran,
i és quasi quasi...D’alguna manera, havent passat de Déu, entre
cometes, una mena de reconciliacié, per quan se mori, per si acds
existeix...Ha, ha...Que no li tingui en compte 'aband6é en que el va
tindre durant un temps. Perd és més aixd, una necessitat de persona

gran, de pensar que bueno, que s’'estd fent gran i que la cosa esta...”
{Antonia)
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Possiblement per aquesta diferéncia basica en les evolucions i pel pes
de la vida familiar en la relacié dones-missa, la vivencia de la prictica
religiosa en el cas de les dones és contemplada com una vivencia molt més
desprovista d’una carrega ideologica determinada que la dels homes. Elles, tot
sovint, assenyalen que - malgrat que els seus warits no sén "de missa" - mai
no els han prohibit que hi vagin; en realitat, ells mai no han vist Ja necessitat
de prohibir a les seves dones Anar a missa perqué aquest fet no ha tingut
connotacions ideoldgiques que puguessin alarmar-los ni pertorbar la vida
conjugal i familiar. En canvi, els homes que van a missa ho fan d’una manera
més militant, és a dir que el seu discurs és molt més de “carta de presentacig”
de si mateixos i de la seva manera d’entendre la practica religiosa. No
necessariament coincideixen entre ells, perd el to és en general diferent del del
discurs de les dones, les quals poques vegades obliden el punt referencial de

la familia en la seva vivencia personal:

I per la meva part, sempre he tingut una mica de...De fe,
sense que ningti m’ho hagi posat ni imposat ni res, perqué m’ha
agradat molt fer novenes, fer les Quaresmes, jo treballava i a les vuit
del dematf m’aixecava i me n’anava a missa als franciscans abans
d’anar a treballar, a les nou del dematt.. .1 les professons que es feien,
i tot. Después clar, amb lo temps, no ho sé, si no t’ha acompanyat que
el marit tampoc no ha set religios i tal, pues no ho has continuat gaire.
! ell creie en Déu, lo que no estave conforme amb los capellans, i ho
va intentar moites vegades, perqué va haver temporades que anavem
a missa cada dissabte, i ell anave més que res per sentir lo sermo del
capell i tot. 1ell se llegie la Bfblia, se I"havie legit de cabo a rabo
un munt de vegades. Perd no és que ho sentigués molt tampoc. I els
Xiquets van agnar a catecisme, van fer la comunid, van continuar una
temporada que cada dissabte anavem a missa, anavem a missa amb la
meva germana i els meus xiguets, i después va resultar que la meva
germana es va comencar @ marejar a missa, li va comengar a agafar
una espécie de claustrofobia, i mira, poquet a poquet, per aixo o per
allo, vam trencar. 1 els crios ja es va acabar, ja no hi van tornar més.
1 jo vaig a missa quan ho sento, quan en tinc ganes. De vegades passo
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per davant d'una iglesia i me llame de denirar i resar, i en canvi
passaré potser dos o tres mesos sense anar @ missa. "
(Pepa)

També es pot donar, perd, el cas contrari: la dona treballa els
diumenges cosint a casa mentre el pare se’n va a missa amb els fills quan sén
petits. Com explica el Paco, la missa formava part d’un recorregut entre ritual
i ludic

"Me’n recorde que moltes vegades, a mesura gue vam anar
tenint los nens, andvem tots a missa, perd alguna vegada la Rosa deie

“jo no puc anar perqué he de fer aixd, he de fer lo altre”, pero jo per

aixd no me n'estava pergué tenia clar que els meus fills volia que

tinguessin...Bons records de la infantesa, ja que jo els havia tingut, a

mi no m’havie anat malament, pensava que a ells tampoc els anirie.

Liavors jo-els acompanyava. A missa ells se cansaven a vegades, perd

sabien que después de missa mo n'andvem al xiringuiio a comprar

tebeos i comprar xixeries, i ells venien molt aficionats, no sé si per la
missa o per aixd. I llavors compravem els tebeos, jo comprava el diari

i mo n’andvem cap a casa.”
(Paco)

Del sentiment d’obligacié que ve del discurs eclesiastic es va passant
a una vivencia molt més relaxada i ocasional de la missa. De fet, allo que des
de 1a norma es presentava com una obligacié a complir sota I’amenaga de
cometre un pecat, pot convertir-se en un habit personal sense més implicacions
ideoldgiques, que pot agradar o desagradar, perd que no representa una
afirmacid de catolicitat tal com I’Església pretenia:
"A més jo te vaig a dir una cosa, de patir per anar a missa jo
tampoc ho vaig patir mai, eh? Al contrari...No $€ si ere que ja la
tenies tan aixi que no... :

B- No te desagradave.

121



A- No. Encara ara, si hi vaig, tampoc no...No hi vaig gaire perque no
ho sé, és la costum que no hi has anat molt, no? Pero que no m’agradi
d'anar-hi tampoc no t’ho diré. No em fa res d’anar a missa, eh? Al
contrari, ¢l dia que hi vaig, m’'agrade. Oh, €5 que penso que per
creure en Déu no t'hi cal anar a missa, igual hi pots creure, eh?”
(M Angels}

Un element que també &s fa present en la vivencia de la missa 1 que -
ratifica aquesta postura "relaxada” que adopta Ja M* Angels - €s a dir exempta
d’un sentit d"obligacié - seria precisament aquell que contemple la missa com
a espai 0 moment de relaxament i d’una certa oxigenacié i distanciament dels
maldecaps de la vida quotidiana. En aquest sentit, el nivell d’assisténcia 1 la
disposicié mental no vindrien marcades pel discurs eclesiastic sind pér les

condicions i necessitats personals:

"Jo recordo per exemple entre sisé i COU, que encara estava
a UInstitut, que com una practica meva, perqué m’agradave fer-ho,
casi cada dia me n’anava a missa de nou de la nit, no sé per qué,
perqué m’agradave. "Ui, las nueve, me’n vaig a missa!” Molt bé, mol
bé estave.

Porser llavors ja comengave a ser menos en l’aspecte sacre, ere
una mica més en ’aspecte - ara ho penso, a posteriori -, que no fos
una mica més en plan relaxaci, perqué m’agradave molt anar allf,
resar una mica, estar amb els teus pensaments, que si Dios, que si
tal...Amb el mossén que parlave, perd me’n recordo que Ilavors me
comencava a sentiv una mica desiligada, perqué estava a missa i
pensava "aixd que estd fent ara me sobre” o "aixo alire també”, vull
dir lo que és la linirgia,doncs ja em comencava a sentir una mica
deslligada i potser ja no contestava algunes coses, alires si...Me
n’adono que comengava ja a diverger, no? De dir “ui! ja comengo a
no ser la complidora perfecta de dir "amén”, fer totes les respostes
com tothom...Ja comengava a callar...Perqué em deia "vinc perqué
vull, pues responc a lo que vull”, tal com me sentia. Pero encara aixf,
me sentia molt bé. Ere molt sensitiu tot, Havors.”

{Merce)



Tal com es deia en obrir aquest capito], la multiplicitat de vivencies
que reflecteixen els testimonis orals posa de manifest la complexitat de la
religiositat en un moment en que els intents d’uniformitzacié ideoldgica entorn
del discurs religids es fan especialment intensos. Complexitat que acompanyara

també la resta de practiques sagramentals, com §’analitzara a continuacid.
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IV.2.2. Els sagraments com a ritus de pas.

Ej catolicisme conté com un dels seus elements fonamentals el de fa
practica sacramental, i aixd es pot dir possiblement amb més motiu per a
I’gpoca que aqui sestudia, ja que durant el franquisme 1’Església espanyola
posa un emfasi remarcable en alld que després s’ha demunciat com una
excessiva “sacramentalitzacié". Els sagraments sén, segons la doctrina de
I’Església en el Vafica II, signes que alhora expressen i alimenten la fe
catdlica, per la qual cosa sén anomenats sagraments de la fe. Expressen
‘I’adhesid personal a 1a doctrina de 1’Església i atorguen una gracia especial per
a seguir-la'. Perd aquest contingut docirinal nd és tan clar quan s’analitzen
els testimonis orals de persones que expressen la seva vivencia concreta dels
sagraments en diferents moments d’aquest periode; a través d’ells es posa de
manifest la coraplexitat de relacions entre la concepceid doctrinal del sagrament
com a expressiﬁ de 1a fe i la vivéncia popular del sagrament com a ritus de
pas. Els ritus de pas acompanyen tot canvi d’estat, posicié social i edat, i
acompleixen la funcié de delimitar les etapes del cicle vital de I'individu en
la societat. També, com afirma A. van Gennep, asseguren que els canvis

siguin assimilats pel conjunt social sense perjudicis:

*Todo cambio en la situacién de un individuo comporta acciones y
reacciones entre lo profano y lo sagrado, acciones y reacciones que deben ser
reglamentadas y vigiladas a fin de que la sociedad general no experimente

"Sacrosantum Concilium”, Documentos del Vaticano II, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid, 19280, p.157.

124



molestia ni perjuicio. Es el hecho mismo de vivir el que necesita los pasos
sucesivos de una sociedad especial a otra y de una situacién social a otxa: de
modo que la vida individual consiste en una sucesion de etapas cuyos finales
y comienzos forman conjuntos del mismo orden: nacimiento, pubertad social,
matrimonio, paternidad, progresi6n de clase, especializacién ocupacional,
muerte. Y a cada uno de estos conjuntos se vinculan ceremonias cuya
finalidad es idéntica; hacer que ¢l individuo pase de una situacién determinada
a otra situaci6én igualmente determinada®.”

Amb el triof del franquisme i en un ordre social marcat per [’alianga
Església-Estat, ¢ls sagraments deixaren de ser unicament una gliestié
eclesiastica. El propi rdgim polftic es dedicd a "regularitzar” la situacié
sagramental dels ciutadans i, entre ¢lls, dels nens que no havien fet la primera
comunid per causa de la guerra. Com recorda el Feliu, a comengament dels
anys 40 va fer la comunié als campaments de Falange que es feien a I'estiu
a la muntanya; sense cap preparaci6 ni treball conscienciador, recorda la seva

primera comunid com un tramit necessari en $i mateix:

"F- No, no, jo la comunié la vaig fer a dalt a la muntanyq.
A- Sense els pares.
B- I no s’hi va oposar la familia?

F- La familia? Qué havie de dir, ni se’n van donar compte
practicament. Alla estavem quinze dies, com ara fan a colonies.

B- Perd ells sabien que tu faries la comunié alia?

VAN GENNEP, Arnold, Los _ritos de paseo, Taurus, Madrid, 1786,
p.12.
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F- No, no ho sabien. Van dir "quins son els nens que no han fet la
comunié? Venga va”, pam, pam ,pam, pam...

A- Oh i tant, després de la guerra hi havie unes collades de canalla...
F- Va ser donar-te ['hostia i ja esta.

A- Perd aixd, a la fomflia, si ta mare t’hagués dit algunes coses de tot
aixd, tu t’haguessis ja mentalitzat una mica més, perd de cara @ fer-ho
aixi, entre els companys, aixd ho feien molt perqué com que hi havie
hagut tres anys de guerra, que aix0 havie set una debacle...

B- Com una situaci6 excepcional.

F- 51, completament anormal.

A- I tant. 1 la canalla ni sabien lo que feien.

F- Eres com a corders.

A- I tant, i tanz. No s’entenie res.”

(Feliu | Ani)

Sembla important destacar com en aquell moment el paper de la familia

queda totalment anul Jat per 1’Estat i.l’Església com a drgan estatal; perd des

del moment que la famflia és retirada de 1’escena, on queda el ritus de pas?

"Eres com a corders”, és a dir un "ramat" d’individus d’un grup d’edat havia

de passar per aquell ritus religiés perqué des de I’Estat aix{ es determinava.

La primera comuni6 dels nens que vivien en families poc afectes a ’Església,

i especialment la confirmacié, van adquirir durant el franquisme

caracteristiques de tramit burocratic. El cas de la comunié no tant perqué en

el discurs viscut &s vista com a ritus de pas, perd en el cas de la confirmacid
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aquest to de tramit burocratic és molt accentuat ja que mai no havia estat
considerada com a ritus de pas, ni per part de la gent ni - aix0d €s remarcable
- per part de la propia Església, que confirmava gent de totes les edats sense
que moltes vegades hi haguds hagut abans més que la complimentacié d’uns
papers. Els "papers” que es transmeten per les parroquies o col.legis sén allo
que en ¢l discurs de la Pilar provoca el fet de la confirmacié; tampoc la
familia hi esta implicada en cap sentit i, curiosament, I’Església no dedica la

més minima atencié a la preparacio ideologica dels adolescents:

"B~ I la confirmacid, te’n recordes?

P- 81, la confirmacié si.

B- Després de la comunio? A quina edat?

P- St. Ui, ja era gran. Potser S{ que tenia setze anys.

B- Hi havie alguna preparacié?

P- No, me'n recordo que mos van dir "han d’anar alli a
confirmar-se”. Potser van passar uns papers o no sé queé, qui no
estave confirmar hi havie d’anar, i jo claro, pues hi vaig anar.

B- Tots de la mateixa edat?

P- No, que n’hi havie de més jovenets que jo. D’aixd me’n recordo.
1 no era jo sola, n’hi havie d’altres que es veien grans com jo.

B- A casa no se n’havien cuidat de si tocave o no?
P- No, no. Ens van passar uns papers i "pues ves, va, que tu no hi

estas”.
(Pilar)
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Crida 1'atencié la infludncia que la vivéncia popular de la confirmacié
sembla haver tingut sobre la propia Església en el sentit que no ha estat
tractada amb la cura que la propia doctrina requeriria. De fet, durant aquests
anys es posa molta més atencié a la preparaci6 per a la comunié que no per
a la confirmacid, i es déna la coincidencia que la comunid si €s en els
discursos viscuts un ritus de pas important a nivell familiar. El tramit
burocritic en qué es convertf la confirmacié durant aquests anys es reflecteix
també en la figura dels padrins, amb els quals no es tenia cap vincle personal
ni familiar siné que eren persones destacades del teixit social o de les
organitzacions de 1’Església. Com recorda la M? Angels, els padrins de
confirmaci6 al poble eren escollits entre el cercle més proper al capellaiala
parroquia, que cﬁinci;_lia amb 1’&lit social:

"A- 8i, lo jutge del poble. Per a tots lo mateix. La senyora i...Me
semble que ere 'alcalde.

B- Qui lescollie?

A- No ho sé. Saps qui Uescollie? Los qui eren més d’iglesia. O la dona
del jutge, o Ualcalde...Sempre eren uns d’aquests.

B- Se repetirien, nro?

A- No en feien gaires de confirmacions, llavors.”
(M? Angels)

També la M? Josep recorda la seva confirmacid a la parrdquia de Sant
Marti de Lleida, amb fa presencia dels padrins que, en aquest cas, eren

destacats membres d’Accié Catolica:
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»J- Sf, i tant, potser tenia cinc o sis anys. 1 ¢l meu germa no sé com
debie ser... Un perardo! I llavors va vindre el bishe... Me'n recordo que
van ser padrins els "portuguesos” vells.(...). O sigui, no renies que
portar padrins particularment, aix{ com ara a la confirmacié porte
cadascii el seu padri, llavors no, uns padrins per tois! 1 ademés
confirmaven cada quan...Passaven molts anys, eh? Hi havie gent de
la meva edat que no estan confirmats, per exemple gent de poble, quan
passave el bisbe...Conec gent que no esta confirmada.

B- Us feien alguna preparacio?

J- Preparacié?...Cap! De confirmacio?...Jo no me’n recordo. Res!”
(M?¢ Josep)

Sén figures merament simboliques ja que el seu rol de padrins queda

reduit a un simple paper d’exemple sancionat per 1'Església sense cap resso

a nivell de relacié personal o familiar, cosa que contribueix encara més a

donar a la confirmacié caracteri’stiqués purament institucionals.

La primera comunié podia ser també tractada com un tramit necessari

per a evitar problemes entre les families politicament llunyanes al régim i

religiosament indiferents, perd certament la vigdncia de la primera comunié

fins a ’actualitat no s’explica només en funcid d’aixd. L’acceptacio bastant

generalitzada de la primera comunié derivaria doncs de la seva percepcié

popular com a ritus de pas de 'individu en el si de la familia, com a moment

de transici6 en la vida del nen cap a un estat de major consideracié per part
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dels adults i de major responsabilitat®. Els discursos viscuts recollits entorn
del tema de la comunié remarquen en general I’aspecte de festa on el nen o
la nena sén els protagonistes i la importancia de la familia com a entorn
immediat dels mateixos. La participacié familiar és vista com a element
indispensable per a que es pugui considerar una primera comunié completa,
perd és una participacié en termes diferents de com I’Església la plaﬁteja. Per
a I’Església, 1a familia havia d’encarregar-se de vetllar per la vida religiosa
del nen, i en aquest sentit especialment per fer que la comunié no fos un acte
aillat sin6 que el nen assistis cada diumenge a missa a partir de llavors. En
canvi, la participacié familiar és viscuda com una preséncia fisica necessaria
perd que no implica una identificacié amb el significat religios del sagrament.
Si en algun cas la preséncia o la participacié familiar es veu dificultada per Ia.
propia opcié ideoldgica dels seus membres, el discurs paria d’una comunié no

normal, d’una comuni6 incompleta. La Pilar, que vivia a casa de la seva tia

Com assenyala J. Delumeau, la festa de la primera comunié arriba
al seu moment de maxim desenvolupament al segle XIX convertint-se
en una fita bdscica de Ia histdria familiar: "L'apogée de la féte
sfest gitué au XIXe sidcle, atteignant alors sa plus grande
dimension scciale. Le nouveau souffle de la Réforme tridentine -
et du cété protestant Ia réorganisation du culte aprés la
clandestinité des années 1685-1787 ~—, l-attention plus grande
portée & 1l’enfant d tous les étages de la société, 1'élévation
générale du niveau de vie conjuguérent leurs effets pour
veloriser une liturgie gui déborda le cadre de l1'église ou du
temple et devint un grand moment de l’'histoire familiale et méme
un avthentigue rite du passgage. A partir de la premidre Communion
on prenait place 4 la grande table, on se servait soi-méme au
plats, on pouvait &migrer saisonniérement avec un membre de sa
famille. Les gargons mettaient un pantalon long. Les filles
étaient autorisées & relever leurs cheveux en chignon et
commengaient 3 préparer leur trousseau. Toute une société édtait
partie prenante dans une telle féte autour de l‘enfant-roi.”
DELUMEAU, Jean (dir), La premiére commypion. Quatre sigcles
d*histoire, Desclée de Brouwer, Paris, 1987, p.l2. També J.
Mellot observa la primera vomunid com el moment d’entrada en el
mén del treball a la Franga rural del s. XIX. v. MELLOT, J-,

“Rite de passage et féte familiale. Rapprochements.", ibid., p.
185.
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després que havia perdut la mare durant la guerra i el seu pare s*havia tornat
a casar, recorda la seva primera comunié diferent de la comuni$ dels altres

nens de la parroquia:

“P- No, no. 1jo la comunié.... Jo no la vaig fer la comunié. La vaig

Ser! Perd...Recordo que vaig estrenar un vestit i sabates, i ki ere tota
la parroquia, que vaig anar no res, quatre dies jo a la doctrina d’alil.
I quan van fer la comunié totes aguelles nenes, la tia em va dir:
"Agrega-1’hi". 1 jo m’hi vaig agregar.

B- A casa la tia no feien vida religiosa en res?

P- No, i jo a Sant Joan , los dies que feien catecisme, pues lo dia que
podia pues hi anava.

B- Perqué t’ho havien dit a casa?

P- Perqué jo ho sabia, que per fer la comunié s’havie d’anar a
aprendre. Perd hi anava. 1 a vegades deie "A on és aral...On és!”
"He anat alla, a aprendre una mica per fer la comunio...!" "Bueno”...

B- No te deie ni que si ni que no.

P- No. "Au, vés®. Vull dir que jo com les altres nenes van fer no ho
vaig puguer fer.

B- Com ere el catecisme, amb un grup de nenes?

P- Si, si. Mos ficaven alif a la sacristia, tots resant, rot igual, amb lo
capelle allf, que mos ensenyave, mos explicave aixo, i encabat, al cap
de pocs deixd es podie fer la comunid, tots vestits de blanc i tot aixo,
i jo portava un vestit carabassa. De carrer, que el vaig estrenar, |
sabates. 1 la tia puies me va dir: "Ara agrega-t’hi”. I em vaig ficar al
banc, perqueé tots mos posaven aixf en bancs, i va vindre el capella i
a prendre la comunio. I jo vaig seguir les altres.

B- I no vau fer cap festa?
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P- Res!...Res, uil...”
(Pilar)

Hi ha diversos aspectes a contemplar en aquest cas: la indiferencia
religiosa de la familia, ’antipatia politica de la familia envers I’Església del
franquisme, el fet que ella no era filla de la casa on vivia i que segurament ja
se li havia passat I’edat de la primera comunié per causa de la guerra. Tot
aixd determina una participacié familiar minima i ella contempla la seva
primera comunié com una cosa incompleta, fins al punt de comengar el seu
discurs negant que I"havia feta. Al marge de les creences religioses de cada
familia, el ritual requeria de la seva preséncia per a ser complet. Entre les
families que habitualment practicaven la seva religiositat el sentit del ritus de
pas i el sentit del sagraﬁaent catolic es confonien facilment. Pero entre les
famflies indiferents o desafectes el compliment del ritual de la primera

comuni6 es donava clarament al marge de les opcions de fe:

"] debie ser als sis anys...!any de la comunié. Pero aixd ho
feien tots, hi passave tothom per aquest...St, perd sense resisténcies.
La gent que no practicave religiosament, que no venie mai a missa els
diumenges, els seus fllls també feien la primera comunio. Me semble
que només recordo un cas d’un xiguer que el seu pare no va vulgue
vindre el dia de la primera comunidé. No anave mai a Pesglésia i no
ki va vulgue anar ni el dia de la primera comunid. I...Va passar ung
mica com a repatan, "mira si és repatan aquest tio que no vol anar ni
el dia de la primera comunié! El pobre nen ha d’anar sol...", perqué
al xiquet ja li va deixar fer la primera comunid, perd sol. Que si
home hagués anat alla | no hagués combregat ningi hagués dit res.
Més aviat va semblar com una falia de deferéncia al nen, que el van
mudar, el van guarnir i tota la pesca, i després som pare no hi va
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vulgue anar, ha, ha...Clar, jo era molt petit i no recordo si aquell
senyor tenie una tradicié politica, o simplement...

B- En tot cas, eren casos molt aillais.

J- Un, en tots els anys que vaig estar alld, en sis anys. Después la
gent fa el que vol, perd als set anys has de fer la comunio i s'ha
acabat la cancd. Después te casaves per ’Església i t’enterraven per
VEsglésia, que aixd encara ho fan. Formave part de la
vida... Normal. "

(Josep)

"Formave part de la vida normal”, per tant el monopoli ritual
mantingut per 1’Església al llarg dels segles havia despullat els sagraments del
seu significat estrictament catdlic i els havia anat inéori)orant a la vivencia
popular com 2 ritus de pas. No hi havien ritus alternatius i per tant els que
existien es practicaven, i aquests marcaven el fluir normal de la vida tant a
nivell personal com familiar, La presencia dels pares €s important en un ritus
que introducix progressivament ¢l nen en un moén adult; el Victor, per
exemple, recorda el malestar provocat per 1’abstncia del seu pare - de

sentiments marcadament anticlericals - el dia de la seva primera comunid:

"Bueno, mi padre no vino a mi comunion, y no vino a la
comunién de mis dos hermanas; a la de la mayor tal vez fue, no sé,
pero a la de mi segunda hermana que esté mds cerca de mi, y a la
mia, no se presentd. Que eso también es fuerte, me parece...A mi me
tocé mucho los cojones...Me supo muy mal.

Yo recuerdo el sébado anterior por la tarde, llevando mis lirios
y mis claveles blancos a mossén R. para que los colocara en el altar,
y confesdndome tal vez la tarde antes, estando muy preparado, y
siempre con ung idea muy austera de la comunion. Eso es algo que
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ahora ya no es en absoluto habitual, pero en mi casa siempre se tuvo
muy claro que después de la comunion no iba a haber banguete y nos
fbamos a ir a casa a comer.,. Creo que estaban a comer una tia mia
y un primo mio, es decir, una comida de domingo, el otro domingo
igual habia mds gente.

{...) 8, si, una idea muy austera de la comunion pero al mismo
tiempo rambién en mi caso, y mi madre también la afirmaba, muy
sentida. De que haclamos ur paso imporiante, de que cumpliamos un
sacramento y habia que tomarlo muy en serio. Y cachondeo era lo de
los regalos y cuentos asi. Con los regalos yo recuerdo el reloj, el
anilio...Creo que ¢l reloj y el anillo me los regalo mi madrina de
bautizo...Que no creas, me hizo ilusion, pero el reloj no lo llevé nunca
mds. Y después creo que tenfa una medallita. Pero st que me molesté
lo de mi padre.”

{Victor)

Tots els aspectes ‘profans que envolten la celebracié remarquen el sentit
de ritus de pas i de transicié cap a la nova etapa adulta; d’una banda els
costums en la indumentaria - nenes amb vestit llarg i nens amb vestit de
mariner o amb pantald liarg - i d’altra el tipus de regals - rellotges, rosaris,
missals, joles diverses, coberts propis, ¢t¢. - posen de manifest que $'ha
arribat a un punt d’inflexié en la vida de V’infant. Aquest punt d’inflexid esta
reforcat sovint - en el cas dels nens - pel fet d’entrar a formar part, des del

moment de la comunid, del grup d’escolanets de la parroquia o del poble.

També des de la doctrina catolica la primera comuni¢ €s un ritus de
pas ja que el fet de passar per aquesta significa que 1'Església comenca a
considerar I’individu com a adult en Ia fe i se 1i demana major responsabilitat
que fins aleshores. Aix¢d es concreta sobretot en l'any de catequesi que

precedeix la primera comunié amb el conjunt d’ensenyaments que s’intenten
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transmetre com a preparacié; també €s important en aquest sentit la primera
confessio, és a dir Ia primera “prova" important a superar i que assenyala
definitivament 1’entrada del nen en la categoria adulta ja que a partir de
Hlavors se’l considera susceptible de pecar, El testimonis orals recullen en cert
sentit aquest aspecte, ja que en alguns moments es posa de manifest una
concepcid de la religiositat com a prevencié de mals o com a barrera de

contencio:

“Respecto a la gent que no ho fa, perd prefereixo als meus fills
encaming’ls cap aqui’ que no encamina’ls cap a Ualtre costar. Penso
que la religié potser de vegades tombé és una miqueteta de freno a
segons quines aberracions i segons quines coses se vewen pel mon.

B- De fet, vosaltres les heu batejat.

T- S1, estem casais per UVEsglésia, estan batejades les dues, i les dos
han fet la comunié. I contenta de que ho hagin fet, vull dir no és una
cosa que m’hagi preocupat, de dir “no vull que facin la comunio!..”
No, no. Perqué a més inclis elles, perqué ho han vist a col.legi o lo
que sigui, I’han volgut fer. Aleshores lo que jo no puc és priva'ls
d’una cosa aix{, perqu de passo les he portat a una escola religiosa.
Aixd ja de comencament ja és una mica tra’ls cap a aquesta
tendencia, perque si un no vol que tingui un fill seu uns principis
religiosos ja no el porte a una escola religiosa. Perd jo considero que
val més encamina’ls cap aqui...Que si se’n volen desfer elles, que no
els semble bé, ja ho faran elles pel seu compte quan siguin grans, pero
de moment, dintre de que no séc practicant, penso que és millor
encamine’ls cap a aquest costat.”

(Teresa)

La primera comunié seria doncs una certa garantia de normalitat

davant dels canvis de la vida del nen i dels perills que comporta la seva
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progressiva introduccié en el mon adult.

En el context de la guerra civil i 'immediata posguerra especiatment,
eludir els contactes esporadics amb 1'Església a través dels sagraments podia
tenir conseqiiencies greus per a la familia. Per aix0 alguns dels discursos que
se centren en aquest context politic i social remarquen 1’aspecte que els
assenyala com a eina de dominacié i de control sobre la poblacié. L'Ernest

explica en aquest sentit un fet forga significatiu:

"A casa, per una banda la meva mare estave traumatitzada de
la guerra civil, per una experiéncia que va viure ol final de la guerra
civil, quan la meva padrina va tenir un fill, aquest fill es va morir al
cap de poc temps, i en aquell moment, después de la guerra civil, el
capella, com que ere un fill d’un matrimoni civil de la Repiiblica,
doncs el capelli no el va voler enterrar al cementiri. Clar, ella tenie
nou o deu anys, suposo que aixd debie ser un dello, i fins i rot el van
tenir a casa mort com a dos o tres dies. Hasta que algii del poble va
dir "escolra...Aixd no pot ser..." Aixd la va...Va ser una cosa molt
greu perqué m’ho havie explicat moltes vegades. Ara fa cinc anys que
es va morir perd m’ho havie explicat moltes vegades, i per exemple jo
recordo que quan ens vam casar, nosalires ens vam casar pel ¢ivil, no
per res, senzillament perqué com que no hem estat mai practicants ni
f'un ni Valtre, enteniem que ere una cerimonia que no feie cap bé ni
a UEsglésia ni a nosaltres, vull dir no teniem per qué anar-hi el dia
del casamene si resulte que fotie deu anys que no hi haviem anat si no
ere per algun compromis familiar. I a la meva mare li va sapiguer
molr greu. Pero li va sapiguer molr greu perqué més que res ella deie
"bueno, i després? 1 els fills, si teniu fills? Com ho fareu?..." I
recordo que em va rornar a explicar Uepisodi de la guerra.

(..-)

Mira, els altres, mon pare “fes lo que vulguis”, I els altres
ningit va dir ves. En el nostre cas potser hi va haver més pressio de la
Jfamilia de la meva dona pergué no feiem convit. (...} Perd en el cas
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de ma mare lo que més li va doldre va ser...Que no convidessim a
ningil tant se li'n fotie, perd pensar lo que pugués arribar a passar si
no mos casivem per I'Església, alld més d’un dia la va...Pel
precedent. O sigui, ella havie vist com.la seva mare s’havie casat pel
civil durant la Republica, les conseqiiéncies que allo havie portat. {...)
quan m’ho va dir, a fe de Déu, ere perQué l coie fort!...Es a dir, ere
més el temor de Déu o el temor de UEsglésia, més que res el temor de
I'Església, que no pas altra cosa. Segurament que hagués sigus més
felig si ens haguessim casat per UEsglésia. Independeniment d’aquest
episodi. Perd basicament per aquest episodi.”

(Ernest)

L’experi&ncia traumatica del poder de 'Església quant a Ia integracié
dels individus en D’estructura social al lHarg del seu cicle vital prové, no tant
del temor per I’anima de l’indi;idu que és col.locat fora, sind del fet de
trobar-se en una situacié de marginalitat social. Una situacié que, en aquest
cas, tenia a més connotacions de malediccié, com I’ havia tingut al Harg dels
segles no ser enterrat en terra santa.. Perd €l poder que déna a 1"Església el
seu paper de dispensadora de sagraments és doncs un poder ambigu en ¢l
sentit que Ia 1ogica d’aquest no és intrinseca a la seva doctrina sihé extrinseca,
és el poder dels ritus de pas i de ’estructura social, de ]a qual I"Església actua
com a reguladora i cahalitzadora. Per tant, alld que en iltima instancia li déna
a ’Església aquest poder sobre la gent és la seva capacitat per a sancionar o
negar la seva adequada integracié en P’estructura social.

Fl Julia es va casar també civilment durant la guerra i d’aquest
matrimoni va tenir una filla; després la seva dona va morir i al cap dels anys

va decidir de tornar-se a casar, també amb una vidua. Llavors era ja obligat
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casar-se per 1’Església, perd ell fa constar en el seu discurs la seva vivéncia

" dissident dei fet:

"La segunda vegada me vaig casar per la Iglesia perqué ella
ere viuda i tenie una nena igual que jo. I no Padmetien a cap puesto
als estudis si no estave casada, si no no m’hauria casat tampoc. Perd
me vaig casar per la Iglesia, perqué ella tampoc no s’haurie
casat...Perqué vam buscar dos testigos, mos vam casar a les sis del
mati, per cert que aquell dia queien copos de neu, i acabat de casar
mon vam anar a treballar, al sortir de la Iglesia a treballar. Perqué
ella venie a la plaga fruites i verdures, ere verdulera, i jo me’n vaig
angr a comprar precisament pel magaszem. Aix{ que no es va enterar
ningi. I aqui he continuar.”

(Juli)

Primer apunta la seva intencid .de no casar-s¢ sindé per raons molt
pragmatiques com és el fet dels estudis de la filla. La motivacié en ella
mateixa ja és un punt de confrontacié amb el discurs eclesiastic, €s una
utilitzacié practica del sagrament del matrimoni al marge de qualsevol
consideracié religiosa. D’altra banda, queda clara la seva intencié de
dessacralitzar P’acte el més possible: es casa a les sis del mati, només en la
preséncia del capella i dos testimonis i immediatament després se’n van anar
a treballar. No és una boda clandestina o d’amagat, siné una presa de POSIcid
davant de la impossibilitat de fer-ho d’una altra manera; €s la seva manera de
no fer concessions a I'Església o al rdgim ja que si d’una banda hagué
d’acceptar el matrimoni catdlic d’una altra I’envolta de éonnotacions totalment

oposades a les habituals: "no es va enterar ningd”.
4
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Durant ¢l franquisme era practicament impossible eludir el casament
a través de 1’Església i ]a situacié sovint era que - com afirma la Pepa - ja no
es pensava en res més, €s a dir en cap altra possibilitat!. De fet, des de 1956
Ia legislacié perﬁcﬁa el matrimoni civil a aquells que demostressin que no
professaven la religié catdlica, perd no es donava habitualment. Amb
Iarribada de la democracia politica el panorama va anar canviant i provocant
conflictes entorn del tema, conflictes en qué sovint es reflecteix la
confrontacié entre concepcions diferents del matrimoni. També el discurs
normatiu va anar canviant des dels anys del Concili, transformacions que van
contribuir a crear una complexa relacié entre discurs doctrinal i vivencies

reals.

El sagrament del matrimoni ha estat i €s en I’actualitat un ritus de pas,
un canvi d’estatus vital i social; perd per a casar-se per I'Església la doctrina
exigeix acémplir uns minims quant a creenga religiosa i quant a la propia
concepcid del sagrament com a indissoluble. En el discurs normatiu no n’hi
ha prou amb que es p-rodueixi el canvi d’estatus siné que s’ha de donar una
adscripcié ideoldgica personal per part dels conjugues. Durant el franquismé
2ix0 es donava per suposat des del moment que es classificava a la gent com
a catdlica independentment de quina fos la seva vivéncia religiosa; perd amb

el Concili i 1a progressiva insisténcia en una religiositat menys socioldgica, és

“Nosaltres? Llavors no coneixiem...Llavors ere obligacid, i a més
a més ja no pensaves en una altra cosa. La nostra deixbs ere
festejar i guan podies casa’t, 1 normalment...Clar, que per la
Iglesia. Llavors ja no cabie la possibilitat de...Es gue ni ho
pensaves. Inclis guan va comengar la gent a vaga’s pel dellds, te
semblave una cosa rara..."{Pepa)
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a dir més personalitzada, i d’altra banda amb una major possibilitat
d’expressar la dissideéncia, el conflicte aparegué. Una dissidencia que
anteriorment només s’expressava tangencialment arriba a fer-se explicita i a
concretar-se en els anys 70-80 en els primers matnimonis civils. La Diana
explica la seva vivéncia d’aquest problema que es produi precisament en
aquesta primera &poca i fa referdncia a la pressié rebuda tot i que la seva

familia no era religiosament practicant:

"M’ere igual firmar per 'Església que pel civil perqué
n’estava... Que em deixessin en pau. 1 com que jo soc massa sincera,
em va preguniar una série de coses, tipo si creus en Déu i no sé qué;
li vaig dir "miri, jo em pensava casar per UEsglésia perqué trinc una
serie de problemes socials, de cara a tothom, a la fenya, als veins, a
la famflia i tot aixd estaran més tranquils. Jo personalment no és que
estigui massa identificada...” *Ah no, si tu no hi creus, foral...JJo no
seré el qui et firmaré el marimoni” i agui es va acabar. Ell es va
negar totalment a casa’m per I’Església. Suposo que em vaig trobar
també un capelld bastant radical, perqué normalment diuen "bueno..."
Es un cas bastant corrent, lo que passe que clar, la gent no és
sincera, va alla i diu "si, si, crec en tot..." Encara que ho sapiguin,
clar, si tu no ho dius...Jo ho vaig dir, 1 llavors va dir "ah, no..." Al
final passava de tot perqué és que era una pressio...Una pallissa.

B- Que considerava la teva familia que donés el matrimoni catdlic que
no donés el matrimoni civil?

D- Pues possiblemens també més seguretat. Perqué com que eren els
primers matrimonis civils ere una mica.. . Deien "aquell només s'ha mig
casat", ha, ha...Perqué no feien les coses tal com s’havien de fer. Si
ere una boda amb bombo y platilio semblave que t’haguessis casat
més, no? De l'altra manera semblave que fessis una espéciec de
chanchullo per anar passant...Eren els primers i no es veie clar. £n
canvi, només quaire o cinc anys després hi havie una quantitar de gent
que es casave pel civil i no passave res. Ja tothom ho havie accepiat
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(no s’entén) d’algo st que ha servit tot lo que ha passat, perque semble
que no perd s’ha canviar molt depressa. Llavors te veies apabullat per
les circumstancies.”

(Diana)

Per part de la familia - com de tot el context social - es percep la
confusié que crea el trobar-se davant d’una categoria social no classificada,
davant d’una situacié nova que encara no gaudeix d’un reconeixement piblic.
Es novament ¢l pes d’aquesta confusié més que no pas les consideracions
religioses alid que juga en favor del casament per I'Església. La manca de
reconeixent public i de sanci6 social déna la idea de fragilitat de la unio, de
manera que en el casament es donarien graus: estar més 0 menys casat, en
funcié del procediment seguit. I aixd es déna en general, no solament entre
les families que practicaven la religiositat i que intentaven que aquesta formes
patt activa de la quotidianitat. El discurs viscut déna sovint idea del matrimoni
cafblic com a reforg, com a suport de Ia unié conjugal que no s’obté d’igual
manera en el casament civil; i no perqud hi hagi referéncia a la doctrina
catdlica ni a la seva indissolubilitat siné perqud en el propi ritual i la seva

solemnitzacié s’adquireix aquesta garantia de perdurabilitat:

"Tots els actes que faré, els faré migiant la Iglesia. Peré no
perqué estigui pels capellans, sind que crec que jugue un paper molt
important la Iglesia en el dest! de les persones. Crec que un masrimoni
en una iglesia, les persones adquereixeh una consciéncia, o un deber,
O un respecte, o un compromis més ferm que no que no ho facin
aixi... Ves. Presentar-te a la iglesia, i davant de Déu o de la Creu dir
"st, t'acepto”, me done ia sensacio de que pese molt més que si al mig
del bosc tu i jo mos diem "t’acepto o no t’acepto”. Me penso que la
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hipocresia jugue més a favor de la naturalesa que no pas de dins d’un,
Havors tor lo que sigui batejos, matrimonis, funerals, jo voidria que es
fessin dins de lo iglesia. Voldria. Acepto, per la forma i per les
normes, i per la democracia o sistemes de vida que estan implantades,
perd crec que lo correcte serie la iglesia. Altra cosa son les persones
que estan habitant a la Iglesia. Perd com fan una funcid, pues ha de
ser com si fossin funcionaris. Jo me’ls miro aixi. Com a funcionaris. "
(Joan) '

"Pese més“, expressié metaforica que al.ludeix a ’estabilitat, si bé no
a la irreversibilitat. En aquest sentit, no es contradiu amb 1'acceptacié del
divorci. El conflicte s’agreujava en €l cas de families catdliques practicants i
identificades amb la doctrina de I’Església. En aquest cas no solament el
problema arrelava en una giiestié de reconeixement social siné també en un
problema d’adscripcié ideoldgica i podia provocar majors friccions.
Tanmateix, el conflicte es produeix també per la confusi6 que crea el que un
ritus de pas sigui realitzat d’una manera diferent a la que es creia ser Piinica
valida; el problema que es planteja a fi de comptes és el mateix, €s la fragilitat
amb qu2 es contempla ﬁn acte que no esti reconegut socialment o
familiarment. No se cerquen raons transcendents, €s simplement el dubte
sobre I’estabilitat i la solidesa del matrimoni alld que crea la coﬁfronmdé. En
el discurs viscut et matrimoni civil és molt més una confus_a fblrmula de

traspis social que no pas un pecat personal:

“Jo tinc dos germans, els dos grans, casats per lo civil. Penso
que &5 una fita important també, sobretot quan es va casar el meu
‘germd gran, va ser un moment a la familia que...{...)I els meus pares
van patir un trauma gran, perqué per a ells no es concebie.
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B- Fa molr temps?

L- Lo del gran va ser al 81. I altre quatre anys després me penso que
va ser. Clar, per ells-va ser molt fort, pels meus pares. Lo primer va
ser, sobretot, molt fors, molt. Mon pare, per ell, casar-se per lo civil
no ere estar casat, a part mon pare ha estat defensant en judicis I ot
i deie "és que allo és molt fred, allo no és donar un...Semble que no
et comprometis. Ells tenen un paper, i qué és un paper?...Pel radere
no hi ha res més..." Tot lo que ell mos havie inculcat des de petits,
deie "bueno, i en qué he fallat jo?...No és aixo lo que jo volia per als
meus fills...” A poc a poc alld que dius bueno, rampoc tenien una
vivencia, en aquells moments, religiosa, activa, i dius potser son més
coherents que molts dels que es casen per I'Església perqueé quede bé
o perqué els pares ho volen...Vull dir tenen algun company per
exemple, s’han casat per I'Església perqué els pares ho volien, i han
durat quatre dies...I aixd tampoc és, no?

B- Aquesta reflexié ’han fet els teus pares?

L- L’han fer després, al comencament mon pare es va tancar
moltissim, sobretor amb el gran. Al segon, com ja li havien obert
cami, ja ere més facil, no? Perd mon pare el sentiment de fracas, de
qué havie fer, en qué havie fallat, ho tenie i ho ¢, tot i que...Ell des
de petit ho ha viscut molt a casa seva, sempre hi ha hagut una
vivencia i una practica, i ma mare també, i ells ho han intentar
transmetre. Aixd sempre. Clar, suposo que per a ells, com a pares, ha
de ser fort. 1 llavors pues mira, després lo que passe que s’ha superat
bastans...No s'oblide, perqué son coses que te...”

{Lourdes)

Igualment, quan I’ Ana parla de la seva familia 1 I’enfrontament que hi
va suposar el seu matrimoni civil, fa referéncia a un climax de discussio
esteril, de conversa de sords. Perque sén dues logiques diferents en la

concepeid del matrimoni les que es van enfrontar:
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“Les costé mucho tiempo entender que era una cuestion de
coherencia. Les costé mucho tiempo. Lo han aceptado, con el paso del
tiempo, pero fue horroroso.{(...) Una de las cosas que les preocupaba
era que yo iba a estar viviendo en concubinato, es decir yo iba a estar
amancebada porque no estaba casada por la Iglesia y que por lo tanto
estaba en pecado. Ademds es que yo les tenfa dicho que cuando yo
tuviera hifos, si los tenia, no los iba a bautizar. Y entonces todo eso
para ellos fue...Ademds, estaban convencidos de que era a
consecuencia de algiin error que elios habfan cometido, que habian
cometido algin error que me habia llevado a mi a ser asf. Y eso
supongo que les miné muchisimo, el pensar qué narices habtan hecho
ellos para que yo hiciera todo lo distinto de lo que ellos crefan. No sé,
ahora no te sabria decir, eso seguramente se lo tendrias que preguntar
a ellos... Porque yo no lo recuerde, y ademds supongo que he hecho
por no recordarlo, ya es que no me acuerdo pero tuvimos discusiones
diavias, diarias, diarias, diarias, durante casi tres meses. Diarias. ¥
imaginate, tii supongo que habrds tenido discusiones en 1t casa y ya
sabes que en una casa no hay..,Cuando uno discute con una persona
que no es de la familia es comedido, pero lo que es con la familia en
absoluto, en absoluto, fue bastante duro. Pero bueno, yo tenia que ser
coherente, no podia...Bueno, hubo un momento, en el momento de
mayor crisis, que estuve a punto de hacerlo, o sea o punto de casarme
por la Iglesia para evitar todo ese jaleo. Pero tenia que ser con una
condicién, y era que el sacerdote lo supiera. Que el sacerdote supiera
que nosotros nos casébamos no porque desedramos ser bendecidos por
la Iglesia sino por un acto de caridad. Y entonces fie cuando tuve esq
escenq con ese sacerdote de mi parroguia. Claro, es que rosoiros ro
podiamos casarnos mintiendo. No podia ser. Entonces yo no le podia
mentir a un sacerdote y decirle ‘mire, me caso por la lIglesia
divinamente”, sino “me caso por la Iglesia porque no me queda otro
remedio, porque antes de que haya un drama familiar yo qué quiere
que le diga, llevo dos o tres meses discutiendo y no hay solucién
posible®. Y claro, era evidente que un sacerdote no podia acepiar eso.
No solo hablamos con este sacerdote, hablamos con otros; era evidente
gue no podia aceptarlo. Era wna tonteria en realidad intentarlo. Pero
supongo que en aguella época de confusion terrible legamos a verlo
todo como algo posible.
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Si me preguntas lo que yo les decia era que yo tenia que ser
coherente, si yo no aceptaba el magisterio de lo Iglesia, ;como iba a
aceptar que alguien bendijera mi matrimonio? Y ademds, si yo no
guerla educar religiosamente a mis hijos, ;cémo iba a aceptar el
compromiso - porque cuando te casas por la Iglesia aceptas el
compromiso de educar a tus hijos en la religion -, como lo iba a
hacer? No podia hacerlo, ro podia. Y ademds yo no podia comulgar
ni cantidad de cosas, ademds tampoco acepto el matrimonio por la
Iglesia tal y como estd pensado. No lo acepto. No tiene por qué estar
delante un sacerdote, se casan dos personas, delante de Dios. No es
necesario un sacerdote. Tal y como se hacian los matrimonios duranie
la Edad Media, exactamente igual.(...) Era una conversacion de
sordos. Ellos no podian entenderme y yo no podia enterderles. Una
conversacion de sordos. No llevé a nada, simplemente tuvieron que
aceptarlo. Y les costé mucho aceptarlo. Les costd porgue ademds
sobre todo al principio me amenazaron con no asistir a la boda porque
ellos estaban en contra y asistir a la boda suponia aceptarlo, y ellos
como cristianos no podian aceptario. 'Y al final vinieron, consultando
con algiin sacerdote, y al final un sacerdote amigo suyo les dijo que
quien me casaba era yo, no ellos. Y que ellos tenfan que estar alli
como padres y como hermanos. Entonces asistieron a la boda.”
{Ana)

L’Ana recorda el problema familiar que va suposar Ja seva decisié de

no casar-se per I’Església i en el seu discurs es fa evident que hi havia dues

Idgiques diferents, la dels seus pares i la d’ella, en oberta confrontacid. Ella

parla d’un acte, el sagrament del matrimoni, que demana una implicacié etica

personal i que per tant ha de tenir una coheréncia en totes les exigéncies que

se’n desprenen - educar els fills en la fe, acceptar el magisteri eclesiastic sobre

el matrimoni-; en canvi, pels seus pares era perfectament valid casar-se per

PEsglésia sense estar d’acord amb tot aixd - o sense fer-se tots aquests

plantejaments -, simplement es tractava de passar pel ritus de pas més acceptat
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i reconegut socialment i familiarment. El seu discurs remet al discurs
eclesidstic - concubinat, pecat -, perd quan entren en la consideracié de si les
idees de la seva filla s6n resultat d’errors comesos per ells, es posa de
manifest que no es tracta de si a nivell personal s’esta actuant bé o malament
sing que el problema és familiar, és a dir social; als seus ulls €s un problema
de transmissié de formes de vida. Es la logica de la religiositat personal que
s’enfronfa a la Idgica de la religiositat familiar-social. Finalment, I'actitud
compulsiva de la familia desembocara en una situacié paradoxal: €s el propi
capelld qui es nega a casar-los en les condicions reals i explicites dels
interessats. Perque en el discurs eclesiastic no es contempla una situacié com
aquesta sin que es déna per suposat que la significacié social del matrimont
va intrinsecament acompanyada d*un seguiment ideologic del catolicisme. Era
evident que aix® no era necessariament aixi, i I’Església durant el franquisme
n’era igualment conscient; perd mentre la contradiccié no fos explicita es
podia mantenir en una situacié relativament comoda. En canvi, des del
mbment que es fa explicita resulta inacceptable perqué la defensa d’unes
formes de vida no té per qué coincidir - ni que aparentment passi per allo -

amb el discurs de 1a norma.

Des del Concili, a I’Església dei Nacionalcatolicisme no li queda més
remei que anar acceptant aguesta marcada disfuncié entre sagrament i ritus de
pas que es donava en la societat espanyola. Aixd ha esdevingut permanent |
tema de preocupacid i de conflicte en el si de la institucid, i € que en tot

aquest procés es poden observar complexos paral.lelismes: aquells que des de
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la dissidéncia no accepten el matrimoni, es troben - quant a posicions - amb
aquells que des del discurs normatiu volen "purificar-lo™ de coses -adherides
i ambigiiitats en el significat. Aquells que des de la vivencia d’una
determinada forma de vida exigeixen el matrimoni, es troben amb aquells que
des del discurs normatiu entenen que la vigéncia d’aquella forma de vida
implica ’adscripcid ideologica a 'Església i1 al catolicisme amb totes les
conseqiiencies que la norma suposa. Aquest darrer &s el joc més subtil, ja que
ni els uns ni efs altres formulen explicitament les diferéncies de posicié que
mantenen sota una aparent comformitat ideologica. De vegades, com en el cas

de la familia de 1’Ana, aquestes diferéncies no sén ni tan sols conscients.

La crisi oberta per la confrontacié enire una religiositat familiar i
social i una altra de tipus personal s’entén en un context en qué la
individualitat €és progressivament valorada, i on les exig®ncies dels canvis
socials han imposat condicions de vida que han tendit a deslligar els individus
de les jerarquiques relacions familiars i veinals - emigracid, treball assalariat,
etc. -. En aquest procés, el Concili i €l cristianisme progressista dels anys 60
1 70 aportaren tot un nou llenguatge per a formular aquests diferéncies: es
comenga a parlar en termes de "coher&ncia”, en un afany per situar-se a 1*altre
extrem del que des d’aquf es considerava com una religiositat no auténtica o
un formalisme hipocrita. I 1’acusaci6 venia tant per part dels renovadors des |
de dintre com dels que ja s’havien situat fora de I"orbita del catolicisme, com

la Diana, que constata aix{ aquella situacié:
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“A més que és lo que s’ha fet sempre, i una de les coses que
mai m’han agradat, que la gent quan necessitave UEsglésia llavors si,
todo; perd només quan la necessite per justificar-se socialmens. En
canvi després porte una vida que bueno. .. Cualquier parecido con los
principios religiosos es pura coincidencia...Qué hem de fer? Ho
trobava molt... Clar, llavors com que ere molt més marcat tot i $i no
passaves pels esquemes encara eres molt més mal vist, encara es veie
més aixo, es veie molt més. Ara no, perqué hi ha molta gent que 1é la
valentia de dir"mira, ho respecto perd no és lo que jo crec”, i pot
passar d’anar a casar-se i a no sé€ qué, i a no s¢€ quantos, pero lavors
no, lavors ere obligatori. Llavors hi havie molta més hipocresia.”

(Diana}

El que ella considera hipocresia, no pot ser considerat com una
estratdgia d’adaptacié 2 un context socialment coercitiu? I és que - de la
mateixa manera que 1’Església ha hagut de fer front a una situacid conflictiva
per al seu discurs - també en els discursos viscuts es pot comprovar el
conflicte que s’ha desvetllat entorn d’aquesta relacié sagrament-ritus de pas,
i no solamen pel que fa al matrimoni siné en general, Els testimonis orals
reflecteixen també la confrontacié entre la consideracié dels sagraments com
a ritus de pas i com a eleccions personals amb implicacions tiques. L’Ernest,
per exemple, recorda que després de casar-se civilment els seus plantejaments
respecte als possibles fills presentaven una hipotética inadequacid entre la seva

posicio i la que socialment podia imposar-se:

"Jo tenia clar que si haguessim tingus fills d’entrada no els
hagués basejat, perd Déu me’n guard de prohibi’ls-hi en un moment
donat o bé...A vegades hi penso perqué tenim amics que tenen fills i
estan en aquestes circumsiancies, i si els hi diuen que el dia de la
Paima volen anar a benelr la Palma qué passe?...Pergué ves, a un
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nen...Jo tenia clar que si et diuen d’anar @ la Palma es va a benelr la
Palma, i si s’ha d’anar a missa a missa...Ne, perqué crec que de la
mateixa manera que a mi no em van provocar cap trauma sobre aquest
tema, penso que no s’ha de fer sobre els altres. Perque, queé foras? Si
té sis anys i veu com els companys del col.legi ven a un ritual
d’aquestos, i que tu li diguis "tu no hi pots anar’, bueno, potser
encara li provoques més..."

(Ernest)

Es fa palesa aixi la dificultat que implica mantenir una postura
ideoldgica concreta al marge del context cultural vigent encara a nivell social.
Perqu la religiositat no ha estat viscuda tant com una opcié personal com
com una gilestié de relacié social, de grup. Per aixd el rebuig del sagrament
del bateig provoca €l conflicte amb tota la resta de costums. Des d’una postura
semblant, la Montse explica la forma com va plantejar a les seves filles les

condicions per a fer la primera comunio:

"A I’hora de fer la comunid pues els vaig deixar escollir. Els
vaig posar un inconvenient, només un: si few la comunio, anireu un
any sencer a missa. Perqué les associacions i les activitats, i les idees
no son per a aparentar, sén per viure-les. I lavors si voleu fer la
comunié perd només per fer un acte social i per fer una festa, per aixo
no la fareu. Si la feu és perqué us agrade, i jo si us agrade us deixo.
Perd si us agrade, pues no us fara res d’anar a missa un any seguit,
cada diumenge. Ara, si només la feu per fer una festa, i no reniu
intencio de tornar-hi, no cel que la feu. I no la van fer.”

(Montse)

L’hostilitat amb que es veu 1’acte social per si mateix posa de manifest
la progressiva infravaloracié de la refigiositat com a vincle de relacié social

i com a lligam intra i inter-familiar. Perd aixd no vol dir que s’hagi anul.iat
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del tot el valor social de la religiositat en el momeﬁt actual sind que es donen
totes les postures en aquest sentit. Aixd es pot resoldre d’una altra manera: el
valor del sagrament es mesura per la relacié amb la persona que hi és
directament implicada. Per deferéncia o respecte a les persones que celebren
alpun sagrament, es pot assistir a ell sense que aixd impliqui cap altre tipus
de lligam amb 1’Església. D’aquesta manera, I’element de la relacié social

tornaria a ser la pega que articula la vivencia del fet:

"Enionces dejé de ir ¢ misa, ya rompi con todos los ritos
religiosos. Solamente he vuelto @ ir cuando alguien me lo ha pedido,
cuando por ejemplo se ha muerto alguien y me han pedido que asista,
porque es respeto a la persona. Cuando alguien se ha casado por la
Iglesia, o alguien ha bautizado a alguien y me ha pedido que asista.
Por deferencia a las personas que me lo han pedido lo he hecho. Pero
evidentemente he estado simplemente presente.”

(Ana)

L’Ana fa esment dels ritus relacionats amb la mort. Els funerals, que
no s6n un sagrament, sén en canvi el ritus de pas més dificilment abandonat.
Fins i tot quan s’abandonen -altres practiques sagramentals i es rebutja
d’assistir a d’altres ritus familiars, 1’assisténcia al funeral d’un parent o d’un
amic segueix considerant-se com una prova ineludible de respecte i afecte. El
pare del Victor, que no assist{ a la comunid dels seus fills, considera en canvi

que els funerals son una excepcio:
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"Desde luego, mi padre en ese aspecto también cumple la
norma, y mds gente que conozco. Es decir, no dejan de ir a ninguna
misa filnebre, a un funeral. Pues mi padre es curioso, porque no deja
de asistir, cualquier amigo o conocido, es muy respetioso con eso.”

(Victor)

El Salvador recorda que, arran dels canvis littirgics introduits pel
Concili, les persones més grans trobaven a faltar el sentit de mistern que
envoltava abans les celebracions, i que, en el cas dels funerals, acomplia una

funcié psicoldgica important:

"Me’n recordo d'un padrinet a La Bordeta, un dia que estava
allf em diu un vellet: "Es que mos han estafat, perqué abans quan
morie algit, anaves alli, cantaven, feien tot allo i quedaves consolat.
Perd ara amb lo que fan no et quedes consolat... " O sigui, quan ere
misterids. .. Perd quan allo mateix que feien ho expliquen, llavors no.”
(Salvador)

Fl funeral, com s’ha dit, no és un sagrament, si bé a ell s’ha associat
tradicionalment e] sagrament de I’Extremauncid, que normalment es rebia en
condicions d’extrema gravetat a les portes de la mort. A partir del Concili
Vatica II I'Església modifica els scus plantejaments respecte d’aquest 1 el
convert! en ¢l sagrament de la Unci6 dels malalts; la Uncid dels malalts
s’adreca en general als vells i als malalts, i en la docirina es considera com
una font de forga espiritual hper a fer front a les dificultats propies d’aquesta
etapa, perd sense que €l recepior es trobi necessariament en perill de mort
imminent. Tanmateix, com explica la Paquita, la concepeid que associa el

sagrament al transit cap al més enlia estd profundament arrelada:
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" Pues es una mentalizacion de las parroguias muuuy lenta, muy
lenta. Por la razén esa de que se va, cuando te llaman, a dar la
uncién, a dar la comunién, ¥ ya...A meterlo en la caja. Todavia en
muchas parroquias es esa la mentalizacion, y es muuuy lenia.

f...)

Por ejemplo, cuando se les habla de la uncién, no hablar tanto
ya como ¢l pasaporte para ir, sino el sacramento que es de vivos, y les
va a dar la fortaleza para vivir el tiempo que tengan que vivir. Y que
ahi en el sacramento, eso que declamos antes de las rogativas, el
sacramento dard la salud del cuerpo si es que lo conviene...O sea, que
no por magia...Pero s{ porque es una intervencién de Dios y
que...(...) Antes era la extrema uncion, y ahora ya s uncion de los
enfermos, y ahora ya las parroquias que estdn mds mentalizadas se
hace comunitario. Y entonces las personas que tienen a pariir de
setenta afios, o estén enfermas, pueden ir a recibir comunitariamente.
Y es muy distinto que vayas tii a la parroquia a recibir la uncion, que
no...Que cuando estds estirando la pata te venga un cura y ie empiece
a hacer cositas con el aceite, ;no?...;O0ve! Que mucha gente esperaba,
por no darle miedo al enfermo, esperaban al ultimo momenio. Y ya
estaba estirando la pata el pobre... Pocos se les daba conscientemente
y gue lo pidieran...Ya era decir la extrema uncidn, ya no hay
remedio...Sin embargo, el menializar, incluse a los agentes de
pastoral, de que es sacramento de vivos, de la comunion y la
confesion... Pero tiene que haber una evangelizacion antes, y i no hay

_una evangelizacién, no!...No. Porque, para qué ?...Como si a un nino
le dijeras: “Quieres comulgar?” "S{.* “Tomal..." Pues nada,
venga!...No."

(Paquita)

En els esforcos de mental.litzacié de qué parla la Paquita s’observa

’empeny de I"Església per implantar progressivament una religiositat racional

on els ritus siguin expressié d’unes reflexios prévies. Perd, com ella observa,

Jes resisténcies al canvi sén molt fortes i entre la gent el més comd &s la

concepcié del sagrament com a "passaport” necessari i valid al marge de
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qualsevol altra consideraéié. Per aixd, malgrat les recomanacions
ectesiastiques, les families solien retardar tant I’administracié del sagrament
que sovint el malalt el rebia en condicions d’inconscigncia. En la concepcid
popular €] sagrament esdevenia un ritus de caracter protector amb la funcié
d’ajudar al moribund en el seu darrer moment de transicid, Caracter protector
que també es fa present en el baptisme, situat a 'extrem oposat del funeral ja
que és el ritual amb qué comenca la \:rida de Yinfant. Tradicidnalment el
baptisme s’administrava els primers dies de la vida del nen com a mesura de
prevenci6 per si aquest moria, ja que amb el ritus es garantia la salvacié de
Ja seva inima. La proteccié de I’infant, en aquesta vida 1 en el més enlia,

esdevenia I’objectiu principal del sagrament. Per aixd, enfront del
racionalisme de la religiositat impulsada pel Coﬁcili, la concepcié popular del

baptisme oposara les seves resistencies:

"La meva mare les va batejar cinquanta vegades a casa, quan
les banyave...Jo lo que no volia és que estessin inscrites en cap puesto
conforme que les batejaven...No volia portar-les a una església i que
constessin en un ilibre, pero pen.éava que si la padrina li tirave aigua
al cap i deie "te bautizo en el nombre del Padre y del Hijo", pensava
que tampoc els hi feie cap mal, i ella aixi pues disfrutave. .. Pues lo
menos les va batejar tres ¢ quatre vegades, per si no servie l'altra
vegada...Ha, ha...Perd bueno...(...) Jo Utinic que els hi deia, que si
Déu és tan bo, que no pot tindre en compte, a U'hora que es morgui
una persona, si els pares no ’hon volgut batejar. Perqué el nano si no
&s liure, li tenen que fer... No els hi por tindre en compte. Com gue jo -
la tranquilitzava a la mare, "voste tranquil.la, que Déu aixd no ho pot
tindre en compre”.

B- Lo que li feie por a ella...
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M- Ere que se n'anessin a Dinfern si es morien. Pero jo la
tranquil.lizava perqué li deia que si Déu ere tan bo no podie, de cap
de les maneres, culpar a un innocent. '

B- I queé deie ella?

M- Pues les batejave quan les banyave...Ha, ha..."
{Monise) '

La vivencia dels sagraments que es recull en els testimonis orals
expressa concepcions i significats socials que mo contempla el discurs
eclesiastic sobre els mateixos. La pertihenga a I'Església es confon amb ia
pertinenca a la societat i amb la integracié en les seves estructures. La
proteccié espiritual es confon amb un;a idea de proteccié més global, on els
ritus de pas tindrien un paper d’ajuda davant dels moments de canvi del cicle
vital. Aquest darrer aspecte perd, es posa de manifest també en alires ritus

que caracteritzen la vida religiosa d’aquesta etapa.

154



1V.2 3. Les devocions i la relacid amb els personatges sagrats.

A través d’aquest capitol es tracta d’analitzar el tipus de relacié que
s’estableix amb els personatges sagrats 1 contrastar-lo amb el tipus de relacié
que es proposa com a model des de I’Església. Les relacions que s’ es_;ableixen
amb els personatges sagrats ¢s poden donar en termes diferents de les que en
el discurs doctrinal serien les correctes. En la vivencia popular el mén de les
devocions és a més una complexa confusié de coses que la doctrina separa
amb cura segons I’especificitat de cadascuna; en la vivencia de la gent tot es
barreja amb tot, Ia qual cosa és ja un simptoma de la capacitat popular per
reconvertir els significats de les practiques concretes posant de manifest les

estructures mentals amb que es realitzen aquestes.

La relacié amb els personatges sagrats s’estableix basicament a través
de practiques i d’objectes. Rosaris, promeses, devocions per sants concrets,
escapularis, ciris, pelegrinatges, efc., sén practiques que gaudeixen de forta
vitalitat durant el periode franquista, algunes d’elles gracies a ’estimul rebut
per part de la propia església parrbquial, diocesana i nacional. S6n practiques
que avui majoritiriament es contemplen com a coses del passat, pero nd $’ha
d’oblidar que fins fa ben pocs anys eren habituals en les expressions de
religiositat i que encara ara formen part de I’univers religiés de molts adults
que foren educats en l'atmosfera religiosa del franquisme. Aquest conjunt
divers de practiques remet a una experiéncia religiosa que passa quasi sempre

per la relacié personalitzada amb una o més figures sagrades, siguin sants o
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advocacions diverses de la Mare de Déu o de Crist. Per a ’Església, qualsevol
devacié que es personalitzi en sants o altres personatges sagrats s’entén com
un model d’imitacié de virtuts criétiancs al qual hom ha d’intentar
aproximar-se; per mitja del sant o de la Verge s’ha d’arribar 2 la unié més
perfecta amb Déu, amb qui el sant esta unit. També hi ha un altre aspecte, que
el discurs eclesistic contempla perd cal veure com i en quina mesura, ciue és
el caricter protector de 1a relacié amb els sants. Durant el franquisme €ls sants
reberen especial atencié per part de I'Església, com es posa de manifest en els
miltiples actes de qud se’n fa ressd el “"Boletin Oficial” del bisbat:
pelegrinatges, novenes, reliquies que van de ciutat en ciutat, €tc. Sants 1 Verge
Maria sén personatges clau de la revifalla espirituai del Nacionalcatolicisme
perd sén alhora elements de la cultura religiosa popuiar, la qual conforma una
realitat diversa que es deixa entreveure en part a través de la propia
documentacié de I’tpoca i es manifesta plenament en la veu dels testimonis

orals.

Tal com s’ha dit, la relacié amb els personatges sagrats s’estableix
basicament a través de practiques i d’objectes religiosos. Entre les practiques
més habituals durant aquest perfode histdric cal tenir presents - segons es
desprén dels testimonis dels informants - d’una banda el rosari i d’una altra les
promeses, en les Seves mitiples formes. Aquestes dues practiques no son les
dniques, perd si fenen la caracteristica de ser molt globalitzadores; és a dir,
una promesa pot contemplar en la seva realitzacié des d’un rosari fins a la

utilitzacié d’escapularis, posar ciris a un determinat sant o la realitzacid de
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novenes. Bl rosari, per altra part, és una practica entre el discurs normatiu i
el viscut, com és veurd, i crec que &s interessant fer-ne una analisi detallada.
Serveix, a més, per a multiples ocasions i adquireix en cadascuna significats

diferents.

El rosari, prictica que ¢l catolicisme impuish com a senyal inequivoc
de devocié mariana, es presentava com una practica religiosa que enfortia els
lligams familiars i alhora oferia una docl:rir}a en la meditacio dels misteris i en
la identificacié del nucli familiar amb el model. de la Sagrada Familia. La
devocié, al rosari no €s un tret especiﬂc de I’Església espanyola siné que també
des del Vatich es promovia per les mateixes raons i sota una interpretacié
similar, com es desprén d’una carta-enciclica de Pius XII en qué es recorda
la conveniéncia de resar el rosari en familia'. Perd dita practica, quan és

realitzava, no sempre responia a aquesta inspiracid 1 a aquest sentit d’imitacié

“Emperc, as sobre todo en &l seno de las familias donde Nes
deseamos que la costumbre del santo rosarie sea difundida por
todas partes, religiosamente custodiada y cada vez mas
desarrollada. Intitil es, desde luego, tratar de llevar remedio a
los degtinos vacilantes de Ia wvida civil si la sociedad
doméstica, principio y fundamento de la unidn humana, no es
»reincorporada” a las normas del Evangelio. Nos afirmamos que el
rezo del santoc rosariec en la familia es un medio grandemente
eficaz para conseguir un fim tan arduo. jQué especticulo de
placidez y tan sumamente grato a Dios cuando, a la caida de la
tarde, el hogar cristiano resuena con el frecuente eco de las
alabanzas en honor de la augusta Reina del Cielo! Entonces el
rosaric, recitado en comin, une ante la imagen de 1a Virgen, con
admirable concordia, los corazones de padres e hijos gue retornan
del trabajo diario; ademds, los une piadosamente con los ausentes
y con los difuntos, y, por fin, liga a todos mas estrechamente
con el suavisimo vinculo del amor a la Virgen Santisima, la cual,
comc Madre amantisima entre sus hijos, se hallard presente,
concediendo con abundancia los bienes de la unidad y de la paz
doméstica. Entonces el hogar de la familia cristiana, semejante
al de Nazaret, se convertird en una terrenal morada de santidad
y casi un templo, donde el santo rosario no sé6lo serd Ia rogativa
particular que todos los dias se eleva hacia el Cielo en olor de
suavidad, sino gque constituird también una escuela eficacisima de
vida cristiana.® PIUS XII, "Carta Enciclica sobre el rezo del
Santo Rosario", B.0.0.L., 1951, p.178=17%9.
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de les virtuts marianes; de fet és una practica ambigua ja que, si bé oficialment
la seva arrel és mariana, ’ocasié en qu tenia iloc i la rad que el propiciava
podia no tenir, com es veurd, cap relacié ni amb el culte de la figura de la

Verge ni amb el model de la Sagrada Familia.

El rosari és quasi sempre esmentat com una prictica del passat, de la
infantesa i la joventut, quan es vivia amb els pares i sovint amb els avis i
oncles més vells. Només una informant I’esmenta com una practica religiosa
actual i alhora personal, és a dir no familiar ni en un ambit col.lectiu com el
del col.legi o la parrdquia. La Pepita, per exemple, recorda que a casa dels
seus pares, a Torrefarrera, la padrina era la persona que dirigia cada dia el
rosari al vespre, quan tota la familia - a excepcio del seu pare, que treballava
fins molt tard - es reunia en finalitzar la jornada. Era, en aquest cas, una
practica diaria, quotidiana, tret de si algun dia hi havia alguna visita de fora

del nuch familiar:

"En aqixé del rosari, la padrina ere una persona que ere
molt...Mos feie anar pel cami aguest. Pues ella veuras que cada dia,
cada dia, cada dia, coda dia, lo rosari. Ara, hi havie vegades que si
esttvem amb la mama alli, que hi hagués gent o el que sigui, no ho’
deiem. Pero si estavem sol los de casa, si. -

B- A guina hora ho solieu fer?

P- Alla al tard, lo padr{ ja havie retirat del tros...Lo meu pare no
perqué sempre venie més tard, perqué quarn se plegue dels autobusos
Ja saps que son les onze de Ia niv. I els altres, com que voltavem per
allt, pues los que voltdvem o ens hi ensopegivem, pues mos hi
ajuntavem. Vull dir que no mos feie cap deixd. L'tinic que faltave,
represente, ere lo meu pare, els altres quasi sempre... Lo que passe que
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claro, els meus germans, un que pujave, 1'altre que baixave, pero...Si
s’ensopegave alli que podie dir dos avemaries, també les deic. Vil dir
que tampoc no se n’han amagat de fer-ho.

B- I ¢l dirigie sempre la padrina?

P- St Ere la capcal de casa...Si, perqué el padrl sempre JSeie: "la
Carme”.”
(Pepita)’

Com a practica habitual les referéncies al rosari s¢ solen fer en un
Ambit familiar i els testimonis que es donen provenen tant de ’ambit rural com
de Lleida. Els records que envolten aquesta prictica, quan es donava
quotidianament, reflecteixen una intensa vida familiar encara no pertorbada per
’arribada del televisor a les lars; el Salvador ho esmenta com un element
propi de la religiositat dels seus pares, una familia petitburgesa que a Lleida

durant els anys 50 resava el rosari habitualment:

“Perd Havors ells resaven el rosari, | quan erem molt petits hi
estavem. Més o menys, eh? Digues que jugant, pero com tot lo de
casa, pensa que no hi havie televisié, pensa que es feie molta vida
Jamiliar, no? A I'hora de menjar es parlave, al vespre s’anave a

La practica del rosari és sovint una injiciativa de les dones, i
especialment de les dones velles de la familia quan conviuen
diverses generacions. Com afirma T. Inglis respecte d’Irlanda, Ia
practica del rosari enfortia I‘autoritat moral de la dona al si
de la familia ja que a través de la devocid mariana es proposava
la devocid a la figura de la mare:“The rosary was a time when the
mother exercised her moral power and called her husband and
children to the attention of God and Our Lady. It strengthened
her position as the sacred heart of the home. It bound the family
together in ritual practice. Such ritual practices were essential
to the maintenance of pious devotion to the mother and family and
the suppression of individual interests.(...)It was throught such
devotional practices as the rosary, that the mother ratained her
power in the home. Ig was throught a devotion fto Our Lady that
she fostered a devotion to herself apd motherhood in general.”
INGLIS, Tom., Moral Monopoly: The Catholic Church in Modern Irish
Scciety, Gill and Macmillan, Dubli, 1987, p.207-208.
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dormir aviat, d’infant...Perd a ﬁam’r de molt petits ja no hi vam ser
nosaltres, més aviat nosalires, vull dir...Els hi preniem el pel. I ells
mos deien "no mos posem a la vostra vida, deixeu-nos fer”. St, perque
nosaltres aquestes coses exteriors no els hi donavem tania importancia
en aquells anys, no?”

(Salvador)

No sempre, perd, el record adopta aquestes connotacions lGdiques i de
socialitzacié infantil, Com explica el Manel, a casa dels seus pares a Ibars
d’Urgell el rosari es resava cada dia i el fet de ser ell ¢l més petit dels
germans Pexhim{ durant els primers anys d’aquésta obligacid; peré a mesura

que ani creixent s’hagué d’incorporar al ritual familiar com un adult més:

"Ere incomprensible que no fessis lo que es respirave allf. A
casa, per una altra part, per exemple, encara s resave el
rosari.. .Me'n recordo a Uhivern, alli a Uestyfa, resant el
rosari...1...De petit encara te’n podies escapar una mica. Perd
conforme anaves creixent, ja...Sol amb mirades, eh? Perque no ere
alld de dir "nenl..." Aixd no. Perd com que es respirave...I jo era el
petit de molts germans, i els germans grans veia que formaven...”
(Manel}

La Paquita treu a aquesta practica les connotacions de severitat que
conté el record del Manel, i ho explica com un fet familiar perfectament
integrat en el viure quotidia dels seus av_is. La seva familia, navarresa i de "fe
tradicional, la fe del carbonero” - segons la seva expressio - el considerava

com un element més de la jornada habitual:

"Mira, mi familia, no es que se distinguiera por muy religiosa,
muy religiosa. Mi padre y mi madre pues era una fe tradicional, la fe
del carbonero, que...Que se fiaba de Dios, y mira, y vivia. No era de
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demasiadas prdcticas religiosas, st que se rezaba el rosario.. .Recuerdo
de cuande era mds pequefia, sobre todo en casa de...Si estaban mis
abuclos, seguro que st. El rosario era pues una prdctica, como podia
ser ol comer, el...El rosario habia que rezarlo. Al caer de la tarde, en
casa de mis abuelos siempre, nos reuniamos & eso de...Anies de
cenar..." '

(Paquita)

El que resulta interessant é€s que els informants se senten en 1" obligacid
d’explicar aquesta prictica, de justificar-la, com essent conscients que
actualment resulta forca estranya. De fet, la majoria no 'ha seguit practicant
fora d’aquest ambit familiar, a no ser que hagin estat en contacte amb
col.lectius religiosos on el rosari qu una practica valorada o obligatoria. Per
tant, el rosari quotidia és scbre tot una caracteristica de la religiositat
practicada en 1’ambit familiar, com un moment del dia en que Ia familia es
reuneix - sovint al vespre, abans de sopaI - entorn d’un ritus que la identifica

com a unitat religiosa.

~ Sovint, perd, el rosari és una practica ocasional i pot respondre a
diversos motius; de vegades se I’associa amb una data determinada, el dia de
Tots Sants, i per tant amb els difunts, com una pregaria especifica per les
animes del Purgatori. També se I'associa amb els difunts de la famdlia, ja sigui
en ¢l moment en qué es produeix la defuncié o bé el dia de la seva
commemoracié - per Tots Sants o per I'anniversari del difunt que €s recorda
-. La Montse, que pertany a una familia pagesa dels voltants de Lieida,
recorda que resaven ¢l rosari en familia el mateix dia de Tots Sants abans de

celebrar la Castanyada i la ra6 d’aquella pregaria era demanar que "sortissin
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les animetes del purgatori®, sense ser especificament les animes dels seus

familiars difunts:

“I llavors per exemple per la Castanyada, essent uns nanos que
de coses que 1’apetien no en tenies pas gaires a la taula, all feie la
mare uns pastelets de patata amb coco i no sé qué...l després les
castanyes, que aixd no faltave mai, i ens tenien resant tres parts de
rosari, senceres, abans de iocar una sola castanyal...Ha, ha...Tres
parts, eh? Vull dir que...Tela lo llarg que se’ns feie el rosari!... Perqué
és que eren tres rosaris seguiss... Vull dir en un plan aixt, ademés que
ho acceptavem molt bé. Vull dir que ere un ambient...Que ens
semblave pues que la cosa ere aixt, no?

B- I el sentit de vesar el rosari aquell dia quin ere?

M- Home, perqué com que per Tois Sanis €s...La festa de les animes,
pues salvar animes del purgatori. ‘

B- Perd de cara als difunts de la familia?

M- No, no, de cara als difunts en general. De vegades pues
r’encomanivem alguns determinats, perd de cara a general, perque
sorsissin les animetes del purgatori.”

(Montse)

La Lola, també filla de pagesos, recorda que ¢l rosari nomeés es resava
a casa seva si s’havia mort recentment algun familiar o conegut proper a la

famflia, i en aquest cas el dirigia la seva mare:

"B- I rosaris?

L- Si, encara en”Si, encarg en tinc aqui a casa, de rosari. Ara, jo, a
casa, no erem dels que es passave el rosari. Si un dia mos semblave
de passar-lo perque s’havie mort un familiar o perqué s°havie mort
algit, aquell dia se passave. Pero no. La mama el sabie, i el resave
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molt bé i tot, perd allo de diari, no.
B- Quan es feie, qui ¢l dirigie?

L- La mama. Perd ja et dic, havie de ser per alguna cosa especial.”

(Lola)

Draltra banda, el rosari com a pregaria ocasional podia donar-se també
al marge del culte dels difunts i respondre més aviat a una necessitat familiar
immediata; Ia Roser recorda €l rosari com una practica propiciatdria davant de

fets puntuals com el de la collita anyal:

"El resaven molt, que ere molt tipic, perqué trobo que ara, al
temps que estem ara em semble que no es rese, m’ho semble, eh?
Potser st que n’hi ha que el resen, perd llavors st que ho sentia molt
més, que el resaven, perd nosalires a casa no vull dir que alguna
vegada, perd molt poc.

_B- Recordes quan ho feieu, si ere per alguna festa...?

R- Més que una festa, ere per si havie passat alguna cosa, o bé si...De
vegades feiem "bueno, pues resem el rosari perque aixc surti bé”,
alguna cosa...A vegades, com que ja et dic que tenie terra el meu
pare, portave una mica de terra, pues per exemple gue li surti bé la
collita o alguna cosa...Aixd més aviar ere cosa, ja et dic, una
miqueteta...No és que ho fessim seguit, perd alguna vegada va, resem
el rosari I aix{ demanem-ho de qué si pot sortir, "

(Roser)

En aquest cas, doncs, el rosari es pren com una practica que encaixa
en el conjunt de practiques protectores que s’observen especialment vives en

I’ambit de Ia religiositat provinent del mdn rural i agricola. De la devocié

mariana es passa aixi al sentit de proteccié davant de la incertesa, cosa que
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s’acusa més encara pel fet de ser aqui una practica ocasional. En aquest sentit,
es pot dir que la practica del rosari oscil.la entre ambdés significats, el segon

dels quals no es contempla les ifnies doctrinals, perd si en la religiositat

viscuda®, El Pep és en aquest sentit el testimoni que millor recull tota aquesta
ambigiiitat de la practica del rosari, ja que unifica en un sol fet tots els

aspectes: devocié mariana, culte familiar dels difunts i practica propiciatoria:

"A casa si, a Uhora del dinar pues resar el Parenostre sempre
ho hem fet. I después a la nit, si no andvem...Normalment quasi
sempre, a les set o les vuit, la mare i quan erem més petiteis, quan
erem petits anavem al rosori, aixd sempre també. 1 si no, pues com
teniem la padrina, la padrina, al cel sigui, li agradave molt resar el
rosari, ella si. A casa, st, per ella aixo, Mare de Déu. ..

B- Ho feie amb alguna intenci6?

P- La padrina ho feie pues perqué teniem lo padri mort, mos faliaven
dos ties, después mos faltave un oncle que el van matar a la guerra,
i aixd pues potser ho feien perqué ere aix0, sempre tenien molta fe a
la Mare de Déu del Carme, sempre estaven amb la Mare de Déu del
Carme... Potser és perqué hi erem, no li puc dir per qué ho feie, pero
si que ho feie, i ere per raons d’aquestes. Claro, si fas una plegaria
és sempre perqué tens un ser volgut gue ha desaparegut, i és com Si
avui vaig a mossén que faci una missa pel meu pare que va morir, és
lo mateix, un rosari a casa per aquell ser que has perdut, a la Mare
de Déu del Carme perqueé et dongui salut...Coses d’aquestes que fas,
que son relatives amb lo fet. Es que aixd va sortint, surt sol, perque

El rosari com a prictica protectora i propiciatdria és una de les
coses gque l’espiritualitat conciliar rebutjaria posteriorment.
Per aixd des del bisbat s’advocaria per la devocid al rosari
perd, aixd si, entesa segons les directrius eclesidstiques:"El
Rosario para la familia no constituye ninguna férmula mégica ©
infalible para obtener del Sefor determinadas gracias. Debe ser
la expresién espontidnea de la comin conciencia de cristianos que
nos hace agradecer al Sefior el don de su Madre, especialmente
presente en aguella plegaria familiar gue tiene por centro
alabarle por su activa participacién en log misterios de nuestra
Redencidén, con la cual hemos vueltc a ser la gran familia de
Cristo, gque npos dio a Maria como Madre." MALLA, Ramon, "El
Rosario forma vilida de devocidén mariana", B.0.Q.L., 1974, p.144.
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claro, avui ho fara per una cosa, a lo millor pues dema perqué aguell
cos{ s'ha fet mal en un puesto o altre, pues va, "li farem un rosari a
la Mare de Déu del Carme perqué es curi”, o aquell que ha estar
malalt a ’Hospital pues toembé...Coses d'aquestes, [ es feien pues
resant el rosari, feies tres o quatre avemaries i venga, i au...1 ho feies
avui, ho feies demé...Hi ha dies que no ho feies perque faltave un o
dos, i per fer-ho un sol no, la padrina pues no he feie, perd quasi
sempre, sempre s'enave fent. En aguella época S'estilave molt, i
después, segons on €staves, los mateixos veins, s’ajuntaven dos o tres
al menjador i feien lo rosati per no fer-lo un sol...S"estilave molt. "

{Pep)

E! Pep situa aquest record als anys 40 al si d’una familia petitburgesa
de Lleida, i I'interpreta com una prictica basicament terapéutica;‘ ho equipara
a les misses de difunts quan es refereix a un familiar desaparegut, perd la seva
interpretacié no vé més enlk de 1’aspecte terap2utic ja que mentre que d’una
panda la idea de salut corporal hi és molt explicita - "l farem un rosari a la
Mare de Déu del Carme perqué es curi, o aquell que ha estat malalt a
1’Hospital pues també" - no hi és en canvi la idea de salvacié de I’anima dels
difunts. Fl sentit del rosari pels difunts és molt més confiis i s atribueix
directament a la seva padrina - "no li puc dir per qué ho feie, perd si que ho
feie 1 ere per raons d’aquestes” -; de fet, quan equipara el rosari a la missa
que s’ofereix per 1*anima dels difunts estd afirmant implicitament el seu sentit
de sufragi i de redempci6 de culpes, perd €s evident que aquesta associacié
d’idees ja no €s tan clara com el rosari que €s resa com un remel contra la
malaltia. En aquest sentit, el rosari pels difunts pot ser un recordatori dels
difunts de !a familia més que no pas un mitja d’intercessié per la seva

salvacié. Aixd és més clar encara si el rosari t€ lloc el dia de I’anniversari de
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la seva mort. El sentit de devocié mariana apareix també, vinculat a la figura
de la seva‘ padrina perd en un plural que manifesta 1acceptacié popular de la
devocié a la Mare de Déu del Carme - "tenien molta fe a la Mare de Déu del
Carme, sempre estaven amb 1a Mare de Déu de} Carme” -; i aqui s’entra en
un terreny forca ambigu, ja que la figura de la Verge €s poséiblemcnt una de
les que millor exemplifica la complexitat de relacions entre el model oficial 1

el model real de devoci6é mariana i de vivéncia religiosa.

La Verge Maria és, com es veurd més endavant, un personatge clau en
el catolicisme .i particularment en el Nacionalcatolicisme d’aquest periode.
Tanmateix, no és un {ransmissor sempre inequfvoé de les idees 1 els valors
emesos des de 1'Església, especialment quan se I’associa a practiques com les
promeses. En aquest sentit és interessant analitzar el testimoni de la Clara, que
recorda la vivencia religiosa de la seva infantesa marcada per ’existencia de
dos nivells forca separats, 1’un personal i familiar i I"altre lligat a la parrdquia

i al col.legi de les monges:

"Me’n recordo que andvem al mes de Maria, aixo si, pero jo
ki anava també com un habit i perqué ho feien les meves amigues, perd
sense sentir-ho massa. Perqué jo, des de sempre, lo que m’explicaven
referent a la religié, me sonava bastant a xino. I fixa’t que et dic que
sempre he sigut religiosa, perd el meu rollo particular amb Déu, era
particular. En el sentit de que jo, per exemple, me’ti recordo que
resava per aprovar els cursos, i perqué a casa meva que passavent
dificultats economiques, no en passessim... Pero no estava absolutament
conectada a la religiositat oficial. (...) Tot lo que m’explicaven, de
religié i d’Historia Sagrada, m’agradava perque...Que si lo historia
de José, que si va tenir un somni i amb el farad i totes aguelles coses,
allp m’agradava, perqué era com un cuento, i les vides de sants, i tot
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aixd. Perd a mi me sonaven bastant rares, aquestes coses. Perqué jo
quan me parlaven de martirs, dels martirs que se’ls menjaven els lieons
al circ de Roma, per no renegar de la seva fe, jo allo no ho entenia,
perqueé...Bueno, encara te diré que, salvant les distincies, avui en dia
encara no ho entenc massa. (...) Llavors ja em sonava raro, en el
sentit de qué...Martirs, i "antes morir que pecar!™ i rotes aquestes
formules que ens deien, pues jo deia "pues no sé, ti... ", vull dir.. Ha,
ha...Jo no tenia esperit de martir en absolui. En absolut.

{...}

També per exemple el fet de resar el rosari, que ho feiem a les
monges, una altra cosa que també em xocava molt, que me’n recordo,
i encara me xoca ara, és aquesta repeticié d’una oracié rantes
vegades. Vull dir, ho trobava una cosa repetitiva, sense cap mena
d’interes. Potser no ens ho explicaven com ens ho havien d’explicar,
perd resar el rosari ho trobava una cosa avorridissima. Jo no estava
mai en lo que estava fent, la imaginacié se m’anava cap G un altre
puesto, perqué com que mecinicament podia reproduir I’oracio. .. Perd
no m’hi fixava en lo que deia, perqué te pots fixar una o dos vegades,
perd después se te va el santo al cielo... Perds el fil.

(..-)

I per altra banda jo tenia la meva relacié amb Déu, particular.

En el sentit de que per exemple, a casa meva me matxacaven molt
perqué aprovés les assignatures. 1 com que no anavem bé de quartos,
el meu pare m’amenacava amb qué me posaria a treballar si jo no
aprovava les assignatures, i que seria ura ignorant tota la meva vida
ital...Ijo, aixd també, angoixada com estava, pues jo resava, per a
aprovar. Perd resava amb una fe!...Que t’asseguro que...Bueno, tot
fo altre, tor lo del rosari i les vides de saws... Tor allo quedava
disminuit, amb la fe gue jo posava demanant-li a Déu que no me
suspenguessin les assignatures. I fene promeses!... Fent promeses de que
a la Mare de Déu de la Salut li portaria un ciri si aprovava el
batillerat. 1 escolta, me va funcionar de conya, perqué ho vaig
aprovar sempre!...l cada vegada a lestiu, anava a portar-li un
ciri... Perd aquesta era ung cosa secreta, que ne ho sabien ni a casa
“meva ni ho sabia ningi. Aquesta era una vivéncia que jo tenia, amb
Déu i amb la Verge Maria, pel meu compte. Sense que ningi se
n’enterés ni res. I com que me funcionava tan bé... No 3¢ si és que era
la propia fe que hi posava a demanar-ho o qué...I en momenis de.
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perill i demés, que resava i deia "Déu meu, que no passi aixo, que no
passi alld...", pues me funcionava”,
(Clara)

A posteriori 1a Clara fa la seva reflexi6 sobre aquesta etapa viscuda i
hi distingeix clarament dos nivells, I'oficial i el particular. L’oficial és
identificat basicament amb la religiositat del col.legi, on es realitza un seguit
de practiques viscudes sense cap implicacié personal - mes de Maria, rosari
- { es presenten uns models de vida - martirs, sants - que no sén assumits com
a propis :"lo que m’explicaven referent a la religié me sonava bastant a xino".
A través d’agquests models s’exalga una religiositat basada en la fidelitat
heroica i passiva a la voluntat de Déu ja que, com exemplifiquen els martirs,
es tracta de deixar-se fer el que sigui per Déu, mai de prendre la iniciativa.
Paral.lel a aquesta religiositat de 1’escola, perd totalment deslligat d’ella,
apareix I’altre nivell de vivéncia religiosa, el particular, que constitueix
Penvers de 1a moneda del primer. Es una vivéncia religiosa adregada no a una
finalitat ideologica com ho era la d’identificar-se amb uns models, siné
adrecada a una finalitat prictica i en concret a pal.liar les necessitats més
urgents tant de la persona com del grup familiar - aprovar els examens, no

passar dificultats econdmiques, protegir-se davant de qualsevol perill 4. Es

La preocupacidé de la religicsitat popular per les gilestions
d’ordre prictic i sovint les més vitals per a l’existéncia ha fet
que aguesta sigui considerada per J. Prat com una religiositat de
orisi, segons es desprén del seu estudi sobre els goigs dels
santuaris marians de Tarragona: "...el tret comi que caracteritza
totes les constants dibuixades és sempre el mateix: la situacid
de crisi, que, ja sigui sota la forma de perturbacid calendarica
(1‘eixut i la secada}), gquotidiana (la salut corporal) o total
(les crisis socials) esguartera la desitjable harmonia del
transcurs de la vida en el ple seatit de la paraula. Es en
aquesta direccid gque no em semblaria exagerat gualificar de
rreligis de crisi® el gue habitualment hom anomena ‘religiositat
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significatiu en aquest sentit el fet d’acudir a la Mare de Déu de 1a Salut ja que,
tant pel fet de tractar-se d’una advocacié de la Verge - intermediaria humana
entre la persona 1 la divinitat -, com pel fet de referir-se a la salut, t€ unes

marcades connofacions de proteccié que sén en definitiva allo que es busca.

La relaci6 que s’estableix amb la divinitat - a través de la Mare de Déu
- és una relacié que no entra tampoc en el model de vida dels sants o dels
mhrtirs; de 1’escola, dels quals s’exalcava la seva total disponibilitat a acceptar
Ia voluntat de Déu. En la vivencia particular de la informant la relacié va en
un altre sentit, ja que d’entrada pressuposa la iniciativa de la persona - i per
tant ¢l seu paper actiu - en prendre la determinacié de fer una promesa i
emplagar Déu en una alternativa on &s ella qui posa les condicions. Ep
definitiva es tracta de dominar la voluntat divina comprant ¢l favor i
assegurant 1’exit dels esforcos personals. La practica de les promeses t€ a més
unes connotacions mhéiques evidents que en aquest cas es veuen accentuades
pel fet que aquesta era realitzada en total secret:"aquesta era una cosa secreta,
que no ho sabien ni a casa meva ni ho sabia ningdi". El sentit practic d’aquesta
"practica” es reﬂecteifc també en els termes en que ella parla de la seva
efectivitat: "1 escolta, me va funcionar de conya, perqué ho vaig aprovar

semprel..."”

"religié de crisi® el gue habituaiment hom anomena ‘religiositat
popular’.” PRAT, J., “Els gantuaris marians al Camp de Tarragona:
algunes hipdtesis de treball”, UNIVERSITAS TARRACONENSIS, ne IV,
Tarragona, 1981-82, p. 18-19,
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La Verge és viscuda molt més com una Mare Totpoderosa a qui
s’encarrega la cura de les necessitats familiars i personals que no pas com un
model a imitar en les seves virtuts ni com ﬁn esgrad intermig per arribar a
Déu. Aquesta vivencia de la relaci(j amb la Verge es dedueix també del
tractament que rep Maria en els fextos eclesiastics; d’una banda, &s
considerada com una figura excepcional, sense comparacié entre tots els sants
i santes de la historia de I'Església; perd d’una alira es dediquen molts
esforcos a maﬁsar ia puﬂtualitzar correctament el caracter del seu poder per
tal que no entri en competicié amb ¢l poder de Déu. En les publicacions
pictoses de la Lleida dels anys 30 es poden trobar textos com el segiient,
destinat a explicar ¢l sentit de la funcié mitjancera de Maria entre els hormes

i Déu:

" Asf entendida 1a mediacién universal de la Virgen Santisima,
como debe entenderse, no es contraria a la soberania de Dios niala
mediacién suprema y, en cierto sentido, exclusiva deJ esu-Cristo, como
han pretendido los protestantes. Que la Virgen no usurpa la soberana
providencia de Dios, es cosa manifiesta; el nombre mismo de
mediacién lo indica, que no es sino una causalidad intermedia, y en el
caso presente totalmente subordinada a la suprema accion de la divina
providencia. Tampoco es la mediacién mariana un atentado contra la
mediacién de Jesu-Cristo. Muchas diferencias sefialan los Tedlogos
entre ambas mediaciones. Por de pronto, 1a mediacién de Jesu-Cristo
es de derecho propio; la de Marfa de pura gracia y privilegio. La de
Jesu-Cristo es primaria e independiente; la de Maria secundaria y
subordinada a la de Jesu-Cristo. La de Jesu-Cristo es de suyo necesaria
y suficiente; la de Marfa no es de suyo necesaria ni menos suficiente.
Sobre todo, Jesu-Cristo en su oficio de Mediador negocia, por as
decir, con sus propios recursos y tesoros; la Virgen, en cambio, ni

. negocia ni puede negociar sino con los bienes de J esu-Cristo. En otros
términos: Jesu-Cristo mediador nos reconcilia con su eterno Padre con
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sus propios merecimientos; Marfa Medianera no hace ni puede hacer

otra cosa que alcanzarnos la aplicacién de los méritos de Jesu-Cristo,

en los cuales enferamente estriba’. "

Malprat el to reservat i cautelds sobre el poder de mediacié de Maria,
amb el Nacionalcatolicisme es donard pas a una euforia mariana sense
reserves, menys preocupada per purificar la devocid de concepcions
heterodoxes que per demostrar la capacitat d’atraccié de Maria sobre la
poblacié. La figura de la Verge és, per a ’Església de 12 posguerra espanyola
i europea 1a senyera del catolicisme per excel.ltncia enfront de protestants 1
de comunistes ateus. En aquest context es produira el pelegrinatge de la imatge
de la Verge de Fatima per terres de Lleida_, 1’&xit del qual és reflectit a la

cronica del "Boletfn Oficial del Obispado®”.

BOVER, José M2, Nuevo mes de Maria, Impremta Mariana, Lleida,
1932, p.XI-XII.

®alli estd aquel pueblo gue gquiere dar vuelta de campana al
camién portador de la Sefiora, para que ésta pudiera permanecer
con agquellos hombres sencillos, ingenuamente atrevidos, pero muy
amantes de Maria, guienes no habian tenido la dicha de poder
hospedar a la Virgen, por no ser incluidos en el trayecto.
Aquel otro pueblo, para poder permanecer mias tiempo en compafiia
de la Madre, comete la santa osadia de cerrar al capellédn de
Ntra. Sefiora y al joven gue la acompafa, en la sacristia de la
iglesia.

En aguel tercero se cuenta gue una nina, atacada de fiebre, salta
de la cama para ver a Maria, y la fiebre desaparece; y en muchos
y muchos pueblos, todos, podemos decir, mientras Maria es objecto
de ferviente homenaje, se ven los confesonarios asediados por
multitud de almas. '

No podamos menos de decir: o los hombres estdn locos de amor por
Maria, o Maria estd locamente enamorada por los hombres.

El itinerario fue modificado mas de una vez debido a Ias
peticiones de los pueblos que reclamaban Ila presencia de su
Madre. Era para ellos un deshonor, pues se sentian amantes de
Haria, y raeivindicaban el derecho de hijos gue les pertenecia de
verla cabe si, pasando por sus calles y plazas bendiciendc a sus
hijos devotos desde su bendito trone." "La Virgen de Fdtima,
peregrina*, B.0.0.L., 1948, p-122.
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Igual com es veia referent a les promeses, la majoria dels actes que
comprenen una relacié amb personatges sagrats sén motivats per necessitats
personals i familiars, entre les quals la salut €s la més habitual. Entre el
conjunt de frﬁctiques protectores destaca en aquesta epoca - pel seu abast
majoritari - 1°ds de 1’escapulari de la Mare de Déu del Carme. L’escapulari del
Carme t€ una llarga historia, perd després de la guerra es converti en un
objecte molt difés entre les associacions i éol.legis religiosos, els quals al seu
torn el difonien entre la poblacid. En un moment en que la idea de
I’escatologia i la salvacié de 1'anima son al centre del discurs docirinal,
I’escapulari del Carme podia ser un instrument per a fer present aquesta idea
entre la gent. Al mateix temps servia per a difondre la devocié al Sagrat Cor
de Jesiis - empeny particular del bisbe del Pino, entre altres - ja que s’associa
en un sol objecte de devocid la imatge de la Mare de Déu del Carme i la del
Sagrat Cor. Sembla com si el discurs normatiu del Nacionalcatolicisme -
representat en el Sagrat Cor i els "nueve primeros viemes de mes" - hagués
intentat una simbiosi amb un antic costum popular de signe sobre tot protector
i ideoldgicament bastant ambigu’. Perd el Sagrat Cor en canvi tenia fortes
connotacions politiques i socials en la idga d’Espanya com el seu regnat

privilegiat i I’Església i el régim politic sorgit de la guerra civil com a

*El contenido doctrinal de este Escapulario no puede ser la bhase
y el fundamentc =sobre el gue pueda levantarse el soberano
edificio de una Teologia en su sentido esgpecifico y le falta a su
veg el sustentdnculo de las definiciones dogmidticas e infalibles
de los Romanos Pontifices. kEn este sentido, pues, no podemos
hablar de valores teclbgicos marianos tomando como punto de
partida el Escapulario del Carmen. Nos lo ‘impide el recto y
natural sentido de la palabra Teologia Catédlica. E1 Escapulario
Carmelitanc aitin con todo el ctimulo de realidades sobrenaturales
de que es portador, no pasa de ser en sus privilegios especificos
- liberacién del infierne, ayuda en el purgatorio - "una piladosa
creencia®."de SAN JOSE, Alfonso, "Valores marioldgicos del
Bscapularioc del Carmen®, Impremta Mariana, Lleida, 1952, p.39.
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salvaguardes i simbols d’aquelt regnat. Aquesta idea es fa present fins i tot en
missatges papals com el que Pius XII dirigeix el 1946 a l'assemblea del

* Apostolado de la Oracion” recordant el monument del Cerro de los Angeles

dedicat al Sagrat Cor de Jesis, que havia estat destruit durant la guerra:

“Adem4s, Espafia sc presenta hoy ante el Corazén Divino
evocando aquella tuminosa mafiana del 30 de mayo de 1919, cuando
toda la nacién, por boca de su Soberano, quedd consagrada al Corazdn
de aque! Sefior que estaba expuesto sobre ¢l altar de un magnifico
monumento, en el centro mismo de la Peninsula, Hoy, en el lugar
santo queda solamente un montén de ruinas; pero queda siempre
también alli algo que no puede ser destruido con ningin explosivo, y
es la fuerza del espiritu, la fuerza que salvd vuestra fe al sonar para
vosotros la hora dolorosa; la fuerza que hoy - y con grande placer lo
reconocemos - se muestra con Ia potente vitalidad catélica de vuestra
patria, obra del amor que el Sagrado Corazén de Jeslis se reserva para
ella y del concurso de tantos buenos espafioles; la misma fuerza que
ahora os ha reunido en esta asamblea, que os hace exclamar otra vez
con toda la sinceridad de vuestra aima hidalga y generosa: “Reinad en
fos corazones de los hombres, en el seno de los hogares, en la
inteligencia de los sabios, en las aulas de la Ciencia y de las Letras, en
nuestras leyes e instituciones patrias*”.

I’escapulari amb la doble imatge del Sagrat Cor i de la Mare de Déu
del Carme es converti en un abjecte d’ds habitual. Com recorda la M* Josep,
la seva difusié entre els infants i adolescents es feia sovint a través dels

col.Jegis religiosos:

Pius XII, "Mensaje de Su Santidad Pio XII a Espafia en la clausura
de la asamblea del Apostolado de la Oracidén", B.0.0.L., 1546,
p-11-12.
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"I també me’n recordo que quan ere el mey sant o aixi, les
monges me regalgven  escapularis. Tenia una col.leccid
d’escapularis!.. Els escapularis sén de la Mare de Déu del Carme,
perd aixd ho portave molta gent, eh? Lescapulari ere una coseta de
roba, i un quadras agui que anave el Cor de Jesis. Dibuixat, si,
perqué ere una roba i Havors ho dibuixaven...Lila. Jo et diré los
més.. . N'hi haive de molt grossos, perd los que portavem a dins eren
petits. I Uavors una cinteta i @ radere Paltre, i a Palire la Mare de
Déu del Carme. Amb roba, i després n’hi havie de medalla, lo que
passe que els de medalla even d’un costat el cor de Jesis, i giraves i
la Mare de Déu. I aquest no, ere...No n’has vist mai d’escapularis?

Potser encara en tinc per alla...Un al davane i Ualtre radere (...).
Te'ls benelen i te’ls posaven un divendres, els primers divendres de
mes. 1 el tenies que portar...Ah, pues per salva’t tenies que poriar
escapulari. Per la salvacié, tenies que portar-lo. Aixo ere per...Segur
que, portaves escapulari, te salvaves.

B- Ja, ere com una mena de garantia.

J- De garantia, si. I sempre te’n regalaven! I a més beneits, vull dir
els beneten, te’ls posaves i els poriaves sempre, Com puguessis portar
una medalla, lo que passe que ere roba, no, eren horrorosos!...Lo que
encara te’ls feien petitets... Perqué hi havie gent que feie... Pues una
promesa, i llavors se posaven un vestit fila. Feien promeses al Sagrat
Cor de no sé, i com si portessin un habir. 1 llavors Descapulari gros
a damunt, eh?”

(M*% Josep)

La M? Josep s’explica 1'ds de l’escapulari com a mitja segur de

salvaci, perd la ldgica d’aquesta garantia no va més enlld que la del simple

fet de dur aquest objecte. El discurs de I’Església no podia admetre en canvi

una utilitzacié de ’escapulari com a objecte magic, com a amulet infal lible

per sobre del bé i'del mal pel que faala salvacié o condemna de cada anima.

L’Església, per tant, deia que la Verge del Carme - com a intercessora pels

homes davant de Déu - per mitja de I’escapulari feia que el pecador tornés la
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seva anima cap a Déu i com a consegiidncia d’aquesta conversié d’ultim
moment obtinguds la salvacis®. En el discurs de la M* Josep pero,
1’escapulari del Carme funciona com a garantia de salvacid en si mateix - “per
salva’t tenies que portar escapulari” - i no hi ha cap al.lusié ni a la Verge ni
a la conversio. El fet de beneir-los c.ontribuia encara més a donar-los un

caracter de poder autdnom, no vinculat a cap més idea ni condicid.

De la mateixa manera, el tractament de ’escapulari com a objecte
magic es produeix al marge de la idea de salvaci6 espiritual i pot ser utilitzat
també com a dispensador de salut fisica. La Pilar, per exemple, recorda que
ella cosia I"escapulari a la roba de les seves filles quan aguesies eren peftites,
sobre tot a la que va ndixer més feble i malaltissa'®. També la Pepita
desvincula I’escapulari de la idea de salvaci6 espiritual i es gueda a mig cam{

entre 1’argumentacié teologica i el sentit de proteccié personal:

"Veuras que la meva mare tenie una Mare de Déu que ere lo
Virgen Nifia, un medallon molt guapo, i el meu pare portave sempre
un Sant Cristo, la meva avia també portave...Ella portave un

10

Les dificultats d‘interpretacié gque la utilitzacié de
1’Escapulari del Carme suscita entre els autors catdlics sdn
evidents. D‘una banda, la tradicib sobre la promesa de la Vergejy
de l’altra, les exigéncies morals de la salvacidé., EI compromis
final recull la promesa perd amb una implicita conversié del
pecador: "Dice sobre el asunto en cuegtién el P.Lezama: "cuando
la Virgen al entregar el Escapulario dijo:El gque muera con éi se
salvard, se debe tener en cuenta la significacidn del Escapulario
gue supone obediencia a2 Dios y a los Superiores. ¥ el gue obedece
a Dios y a los Superiores sin duda se salvard puesto gue cumple
todos los preceptos en cuyo cumplimiento esgtd nuestra
salvacién”.” de SAN JOSE, Alfenso, op. cit., p.l16.

“8ji, bueno, la petita va ser gue em va néixer tant dellé, gque
sempre...Li cosia agui la camiseta perqué no es punxés. Sempre,
guan 1i tornava a caaviar Ii treia i 11 torpava & cosir. I la
gran portave aguells escapularis de colomet: "Au, posa—-t’ho, va,
treute-ho..." Perd encabat elles ja...”

(pilar)
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escapulari, amb lo Sagrat Cor i la Mare de Déu. Lo padri no, perqué
el padri... Al anar al tros i aixi, ell ja no $’ho ficaven aguestes coses.
1 mon germa pues també, los dos han tingut escapulari i jo també tenia
una creveta.

B- I la gent que ho poridveu, amb quin sentit ho portaveu?

P- Bueno, ho portavem amb lo sentit de que...Que creiem que hi ha
algo, no? 1 no ho sé, quan no ho portaves te trobaves com St ¢t faltés
algo. Anaves més segur.”

(Pepita)

El que sembla clar és que el discurs viscut no recull la idea de
conversié de I’anima i, tot i que si recull la idea de salvacid, aquesta pren un
signiﬁcaf no estrictament espiritual siné que abasta també un sentit de salut
fisica i de proteccié personal - “anaves més segur”-. També sembla clar, en
els testimonis orals, que la imaige del Sagrat Cor no recull I’aspecte protector
en Ia mateixa mesura que la de la Mare de Déu del Carme, deesa-mare
protectora per excel.lencia entre les advocacions marianes. Per aixd és més
ignorat que no pas la Verge, malgrat els esforgos de V'Església per

incorporar-lo a la vivencia religiosa quotidiana.

Les promeses, tal com s’ha dit anteriorment, sén durant I’época
estudiada una forma bastant habitual d’entrar en relacié amb els personatges
sagrats. A través d’elles es posa de manifest la vigéncia d’una concepcid de
la religiositat com a garantia de benestar personal i col.lectiu, sobre tot
familiar. La religié terapdutica, en podem dir, es dona principalment en

1’ambit domestic i corre especialment a cirrec de les dones. Les promeses son
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la forma més comuna de relacié amb els sants, Verges i "Sanicristos”. Entre
tota la varietat de versions i relats que s’han pogut recollir en els discursos
dels informants, alld que més s’aproxima a ka idea del que és una promesa €s
el que el Jesiis explica referint-se a la seva mare, la qual les feia normalment

al Sant Crist de Balaguer:

"Bueno, pues per aixd te dic, que a la capital no s’estil. lave
tant, on s'estil.le més anar als puestos, és als pobles. Pobles st, com
ara Balaguer, pues anivem al Santo Cristo, que Jo estic cansat
&’anar-hi, alla al Santo Criso...I la meva mare ha anat descalga des
de baix fins dalt.

B- Quan hi anaveu?

J- Varios diumenges, en un mes igual t’anave dos o tres vegades.
Perqué tenie...La gent li deie com una promesa, feie promeses, ma
mare li ha agradat de fer promeses. Perqué...De la salut, si estave
malalt algi, pués si Se curave feie la promesa aquesta, i ma mare ho
va fer. I jo I’he acompanyat i inclis des de baix...A baix de les escales
ki ha tot lo santuari, que hi ha totes les estacions del Via Crucis fins
dalt de tot. 1 llavors entraves a missa i et quedaves dalt al Sane Crist. ..
{...) Aixo i que s’estil.lave. La gent que tenie ganes de devocid. Amb
ma mare anavem moltes vegades, anavem amb lo tren. Agafavem lo
tren d’aqui a les deu del mail o aixd, pujavem cap alla i després
tornavem a Lleida. Quan ja vaig tindre cotxe pues pwjavem moltes
vegades. Ara, aixo si, eren promeses que cada qual tenie els seus
sentiments i...Se feie aquestes coses. La meva mare perque va triar
Balaguer, perd hi havie gent que potser anaven a una ermiia. 1 avui
també me semble que es fa, hi ha gent que avui, son també bastant
beatos i ho fan. Ara, potser és més...Que et diré jo, poiser és més
minotitari, que abans potser s'estil.lave més, que a Phaver més religio,
vull dir més inculcas, pues la gent ho feien millor, en aquestes coses.

B- A Balaguer hi andveu tota la familia?

J- No, més que res he anat jo sempre amb la meva mare. Les meves
germanes com que Havors lambé s'independitzaven, al casar-se i tor
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aixd, pues ja no. Perd lg meva mare ha anat sola ella, i Havors jo
també I'he acompanyat quan jo he tingut lo coixe, i sé que feie
aquestes coses.

B- Normalment les promeses solien ser per motius de salut?

J- St, si. Més que res per aixd, les promeses aquestes han set per si
has tingut alguna malaltia, pues perqué no te vingui, o bé si tens al
costat algun familiar que (¢ un mal...Dius “jo faré aquesta promesa
perqué voldria que es curés"” i tal...Llavors hi havie la fe aquesta,
i...Semblave que potser ere real. Quan tu fas una promesa, et semble
que si la fas, semble que v'alivio el cos... T alivie el punt de dir “potser
st que és veritat aixd...”

B- Liavors Ianar-hi ere per agralr?

J- Per demanar i per agrair. Pergué primer feies la promesa d’anar-hi,
i després igual anaves un parell o tres de vegades per agrair. Ara, lo
que si és aixd, que s'estil.lave pujar tota la costa a peu. Descalg. Aixo
st. La fe aquesta ere aixi. Es d’aquesta manera.”

(Jesits) '

La Pepita recorda una promesa feta pels scus pares quan ella va tenir
una malaltia greu de la qual pocs se salvaven; en el compliment de la promesa
realitzada participaran tots ires, pare, mare i ella mateixa, assistint a la

processé del Divendres Sant darrera de la imatge del Sant Crist:

“Jo me'n recordo que...Quan era petita vaig tindre la
"dicteria”. No n’hi havie gaires que, els que la tenien, s'escapessin.
Liavors ere una malaltia que més aviat un se morie que no pas deixo.
Jo em recordo que quan me vaig curar, lo meu pare portave la Creu,
va portar el Sant Cristo, i la meva mare i jo anavemn radere, pero no
descalces, siné andvem al radere del Sant Cristo...

B- En alguna processé?
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P- St, me semble que és a la del Divendres Sani. Al mati.
B- I normalment la gent quan fan promeses fan aixo?

P- Si, n’hi ha molis que porten la Creu. Ara, n'hi ha que no
s’atreveixen, perqué resulte que la Creu del nostre poble és molt gran.
Perd no és pel que pese, és pel volum que ¢, i claro, n’hi ha molts
que no poden dominar-ho. 1 per aixd n’hi ha que no se ‘n fien, per por
a trenca’l. 1 claro, Havors agafen i n’hi ha que van radere, o van
radere de la Mare de Déu, o prometen per portar una Mare de Déu,
perqué alla dalt també es porte la Mare de Déu.”

(Pepita) .

Davant de situacions extraquotidianes, de perill o d’inseguretat causats
per malalties o altres trastorns naturals o socials, les promeses eren un recurs

bastant comyd per a alleugerir la sensacié d’incertesa. Pel que sembla, les

.promeses es reserven per a casos greus, s a dir per a situacions reaiment

critiques - 1a malaltia greu d’una filla, Penviament d’un fill a la guerral!, el
primer treball, efc. - mentre que es deixen ali;res pracfiques cﬁm novenes,
rosaris, encendre ciris, etc. per a problemes de fiincionament quotidia i per a
les pertorbacions normals de la vida diaria, com el naixement d’un fill o una

operacié quirtrgica:

11

»Bueno, de promeses n’he fet moltes i les he complit totes.

B- Dintre de casa ere normal gue se’'n fessin?

M- Bueno, aixd ere molt individual de la mare, del pare i jo. O
sigui, cada un guan tenie un problema o una malaltia cadasci se
feie la seva promesa, la complie o no la complie, jo totes les
gue he fet totes les he complit. Totes les gue vaig prometre les
he complit.

B~ Es feien a algun sant en concret?

M- Jo tenia un sant en concret i les feia sempre a ell. Inclis la
iltima que vaig fer, gue va ser el dia gue va marxar el nanc al
Golfo, (...)jo feia una promesa de plegaria, feia la plegéiria,
anava a missa i después feia la meva promesa que havia fet, que
ere molt particular meva, ere una mica dura...X lez he fet totes,
Quasi totes han set per malalties, si." (Emili)
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“Hem anat moltes vegades, ara perqué ro hi ha cotxe, amb lo
meu home, molts diumenges, molis a Balaguer, A visitar. Fora de la
missa. A dalt af Sant Crist. Si ensopegavem que feien missa, mos
quedavem, i si no, sempre la visita. Sempre portar coses i sempre
cremar veles. Que & lo que faig cada diumenge aqul. Jo vaig a missa,
i lo meu deixd és, lo.. Jesus, i el Sant Nicolds, una vela a un, una vela
a Paltre. Sempre faig lo mateix. Demano!... Pues ara...La filla. Pues
si ha de tindre &l crio, reso a veure, que vagi tot bé. Vam tindre que
operar al seu home ara fa quinze dies, i vaig portar la neneta, com
que la tenia jo, a missa. 1 "ai, padrinal...Que m’has de fer estar tant
rato en aguell rollol.. Sempre entraries a missal..."(...) 1 fa "oi
padrina, has de posar una vela pel papa, que U'operen i una vela per
la mamiy, perqué no i passo res, que esta a Barcelona”...Ah, bueno.”
(Pilar)

Entre les promeses, perd, és digne d’atencié el record de la Pepita
sobre una promesﬁ col.lectiva del seu poble - Torrefarrera - en la immediata
posguerra. El seu és I'inic esment que s’ha trobat respecte de vots de pobile
O promeses col.lectives, les quals impregnen P’experi¢ncia religiosa de I’Edat
Moderna i possiblement arriben fins als segles XVIII i XIX, perd semblen
realment anacroniques en parlar del segle XX. Ella en parla com d’un fet que
els vells del poble li han transmes, i malgrat les prevencions sobre la correccid
de la versié que ella coneix, en el seu discurs el fet es contempla com una

possibilitat real.

"Biteno, jo aixd ho he sentit contar, eh? No sé si és veritat o no
és veritat... Bueno, veritat st que ho és, lo que no sé si és la versio tal
com jo te Uexplico. Pues resulte que es veu que va vindre una peste,
i es movrien tots los joves, se van morir molts nois i moltes noies joves.
I es veu que lavors lo poble van prometre...Que és lo que diem, que
sempre hi ha coses que tens més temor, no? Pues van prometre que
Jarien una festa lo dia de I’Exaltacid de la Creu, que ¢s lo dia catorze
de Setembre, i que farien la festa major aquell dia. Pues resulte que
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ho van fer durant molts anys, i la peste aquella va marxar. Pero alld
que, quan ja fa molts anys, allo que puge un alcalde, ho canvien amb
un altre...La qiiestié és que allo se va anar deixont, se¢ va anar
deixant, i la festa major aquella la van trasladar amb un altre puesto.
Perd va passar equis temps, no sé si debie de passar un any, si debien
passar dos, que llavors va tornar la peste aquesta. Liavors al tornar,
se van donar compte que havien fet una falta, perqué sent com havien
prometut que farien la festa aquella i després marxar, i veure que va
tornar igual i que va passar el mateix, pues llavors ja van dir de
tornar-la a fer i que ja quedarie permanent. I aixi ha sigut durant
molts anys, sempre ho han fet igual, lo catorze de deixo. Ara, ara ho
han tornat a canviar. Perqué ara pues claro, és lo que diem, han pujar
alcaldes nous, sén joves i sén d’una altra manera...”

(Pepita)

El seu discurs ens situa davant ¢’una imatge de Déu més d’acord amb
1’Antic Régim que no pas amb el segle XX. Un Déu castigador que actua
directament sobre els fendbmens naturals i les calamitats col.lectives, i que
apareixerd també en el discurs del bisbe del Pino, personatge que en moits
aspectes sembla també situar-se en la menﬁﬁﬁt dels bisbes i eclesiastics de

_ I’Edat Moderna.

Les promeses van dirigides al Sant Crist més freqiientment gue a altres
figures com la Verge o els Sants. Potser es considera que les promeses només
es poden adrecar al Sant Crist, mentre que els sants restarien per a altres coses
-novenes, ciris, etc. - menys "sagrades”, és a dir menys critiques. De tota
manera, tot 1 la diferent consideracio del grau de poder que s’atorga als
diversos personatges sagrats, la logica amb que sén tractats aquests no difereix

substancialment.
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La investigacié historica i antropotdgica ha demostrat que els sants han
estat sovint en una posicié delicada respecte de ’ortoddxia doctrinal. La
devoci6 als sants particulars de cada lloc i época ha comportat tensions amb
la perspectiva universalista de 1a jerarquia eclesiastica, interessada en implantar
models generals més que no pas en el culte de devocions locals. D’altra banda,
la devocié als sants ha estat i és un ambit de la religiositat que I’Església no
controla directament a través dels seus representants de sacerdoci o dels
sagraments; per tant ha estat un ambit de relacié directa individu-personatge
sagrat, cosa que ha afavorit una major proliferacié de practiques i concepcions
allunyades del model normatiu. El Naéionalcatoiicisme intentd apropiar-se les
figures de sants per a sacralitzar un ordre social i politic, aprofitant aixi els
personatges sagrats que gaudien tradicionalment de! favor popular. Amb aqueét
objectiu s’organitzarien durant la posguerra grans manifestacions publiques de
culte a sants i santes del pais, de les quals n’és un bon exemple la que tingué

Lloc a Lleida per a rebre les reliquies de Sant Antoni M® Claret Iany 1951:

“Las santas reliquias acababan de llegar en magnifico ¢oche
oficial, escoltado por la Policia de Tréifico y seguido de numerosos
coches oficiales y particulares, que habfan salido previamente a
recibirlas.

Apeados del coche los RR.PP. Misioneros con las santas
reliquias y rodeados de nuestras dignisimas autoridades, S.E. Rvdma.
el Sr. Obispo, Don Aurelio del Pino Gdémez, sali0 a recibirlas,
revestido de pontifical, asistido del Excmo. Cabildo Catedral, y
precedido de la Cruz alzada y numerosos sacerdotes, religiosos y
seminaristas con sobrepelliz.

(.)
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El M.I.Dr.D. José Lujin, Candnigo Lectoral y Rector del
Seminario, explicé a continuacién y en magnifica pieza oratoria, el
simbolismo espiritual de aquella visita con que se vefa favorecida
nuestra ciudad, y la multitud, como impulsada por un torrente de amor

y devocién al Santo, pasd jubilosa a venerarle en sus santas

religuias’.

A través del protagonisme de les autoritats, tant religioses com civils,
s’intentava sacralitzar un ordre social i politic gue es representava a st mateix
en escenaris grandiosos i fortament jerarquitzats. El caracter predominantment
institucional d’aquest culte piblic als sants s’observa també en el recorregut
que farh per Lleida durant tres dies la reliquia de Sant Ignasi .de Loiola el
1956: esglésies, escoles, institucions benefiques i convents seran els punts de
desti preferent; fora del marc institucional només s’esmenta Ia visita a alguns

particulars per causa de malalties®.

12

13

"ras religuias de San Antonic Maria Claret en Lérida", B.0.0.L.,
1951, p.223.

"Durante log tres dias de estancia en la ciudad se celebrd en la
Iglesia de la Sangre, de los PP. de la Compafiia de Jesds, ua
solemne Triduo en honor de San Ignacio el gque predicaron los
RR.PP. Superiores de Jlos PP. "Mercedarios, Claretianos y
Franciscanos. Asimismo en diferentes horas del dia y a
solicitacidn de los dinteresados, 1la Reliquia fue recorriendo
diversas Iglesias, Escuelas e Institucicnes de Beneficencia, en
donde después de breves exhortaciones de los PP. Jesultas que la
acompanaban, se honraba con diversos cultos y al fin se veneraba
por el pueblo alli congregado, con gran espiritu de piedad y
aprovechamiento espiritual. Asi recorridé las Parrcguias del
Carmen, de San Juan, de San Lorenzo, de San Martin y de San
Pedro; el Hospital Provincial, el Asilo de ancianos, la Casa de
Misericordia, la Casa Maternidad; lIos Colegios de Josefinas,
Santa Ana, Corazdén de Maria, HH.Marista=, Colegio San Jorge,
Mater Salvatoris, Ensefianza, Sagrada Familia, Dominicas y Angel
de la Guarda; las Iglesjas de los PP. Mercedarios, Franciscanos,
Claretianos y las Residencias de Accién Catélica y de Santa
Madrona y la Caja de Pensiones. También visitd en particular a
los conventes de clausura de las Religiosas de Santa Clara y
Carmelitas descalzas, y a varias familias particulares que tenian
alghin enfermo y deseaban pedir al Santo fa gracia de Ia
curacién." "Visita de Ia Religquia de San Ignacio a Lérida”,
B.0.0.L., 1956, p.86.
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Donat que a través dels sants §’intentava sacralitzar I’ordre establert pel
franquisme, no podia servir per a aquesta tasca qualsevo! sant siné que havien
de ser aquells amb ¢ls quals es puguds representar un determinat tipus de
model a seguir. El sants del franquisme s6n els sants de la tradicié espanyola,
ja sigui la tradicié medieval de lluita contra les "heretgies" com Santiago, o
bé la tradici6 de la Conirarreforma amb les figures de Santa Teresa d’Avila
o de Sant Ignasi. En canvi, altres figures de sants es fan presents en els
testimonis orals, I sovint no com a models a imitar siné com a protectors
especialitzats. Entre ells el més popular i amb major presencia piblica a Lieida
és Sant Pancrag, conegut com ¢l sant de la fortuna en la salut, el treball i els
jocs d*atzar. Per a que sigui ;zﬁcag hom no pot comprar-se’l ni rebre’l de mans
d’un parent, siné que ha de ser regal d’un amic; un altre requisit, segons les
explicacions de la Pepita, és posar-li una branca de juliverd als peus o al

costat:

"Diu que el pots posar aixi, a terra, als peus, o bé en un vaset
al costat. Aixo del juliverd ja ho havia sentit dir jo, lo que passe que
Jo quan lo vaig veure vaig dir "bueno, i a on se pose el juliverd?”. I
Havors els hi vaig preguntar. I em van dir "se pose a baix als peus o
en un vaser ol costat”. I lavors dic bueno, pues aix{ continuarenm a on
lo tenim peré un vaset al costat, amb lo juliverd perjat alli!...Ha, ha...

B- 1 als puestos que venen loteria...

P- També hi és. Si t'hi fixes, allf a Boters, alli a la font, enires en
aquell deixo de loteria, | veurds que el tenen posat en aquest costadet
d’aqut, allf dalt. 1 la tieta, que 1€ un negoci de pasteleria, ells també
el tenen alli en un prestatget.

B- 1 se li ha de resar algo...?
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P- A mi no m’han dit res d’aixd. A mi només m’han dit los dos rals
aqui al dit, lo duro al cul... Perqué em van dir un duro al cul. 1llavors
Ii vaig posar el duro, perd el pobret, com que és tan gros lo cul, pues
ballave tot. I jo vaig dir a veure si amb aixo...Saps qué? Li foro deu
duros. I llavors quan li vaig dir a ma cunyada saps que em va dir?
“He!...Ella ja no s’ha conformar amb un duro perqueé Ii toqui poquet,
no, vengal”...Dic no, filla, qué no ho veus? Es que és mal
pensada..."Si, si, mal pensada!”...I lavors al ser els deu duros més
gros, pues 1é més punt d’apoyo. Perd amb lo duro, pobret, ballave tot.
Perd ella ja va dir "au! Ja no s’aconforme amb un duro, ella deu
duros!”....Ondial...

B- Quan te’l van donar el vas posar ja aqui al menjador?

" P- Lo vaig posar aquf primer; després d’aqui, lo volia posar alli al
recibidor, perd resulte que no m’hi entrave la covona, la vaig tindre
de treure. Liavors lo vaig posar olli al entrar, en allo que hi tinc
Pespill, pero alli dic si passe el gos que se li enganxi la cua, fara aixt,
pqﬂ...Cap' baix. Dic no, dic aqui dalt estas més sa, pobret, estds més
bé...A veure si és verirat que mos togue algo. Diu que done fortuna,
llame a la fortuna. San Pancracio, jo sempre ho havia sentit dir, que
San Pancracio ere ¢l patrd de la fortuna.

B- Pero es refereix a diners 0 a qualsevol cosa?

P- Aixo no ho sé. Hombre, si diu de la loteria, deurd de ser céntims,
no? Dic jo, vage...De totes maneres a mi no m’ha pogut fer efecte, ¢h?
Perqué imagina’t, lo dia nou fard un mes, vull dir que pobret, encara
no $’ha instal.lat!...Ha, ha...Pues mira..."”

(Pepita)

Explicant els detalls de com cal tenir la imatge del sant exposada per

tal que sigui eficag,la Pepita troba que s6n coses bastant comiques; en canvi

no ho troba irreverent. També el tractament que li déna - "pobret’ - és

significatiu: en parla com d’un personatget familiar, ben allunyat de la imatge

del Déu castigador que exterminava ¢ls joves del seu poble amb la peste per
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incomplir el vot festiu degudament. Un personatget simpatic i una mica comic
que formara part del paisatge doméstic de la mateixa manera que el gos de ta
familia. No se’n parla amb ‘cap senyal d’especial respecte ni d’aurcola de
sacralitat i, de fet, ella no mostra una especial credulitat sobre els poders del
sant. Bs una mica com "per si de cas” perd a la vegada sembla haver-hi un
component "folkloric*, un desig de mantenir costums que formen part del
patrimoni cultural familiar i local. Amb el seu discurs justifica un ritus més
que No pas una creenga, creenga que possiblement ni es planieja. Bl que es
produeix finatment no és la sacralitzacié de’espai mitjangant la figura del sant
- al menjador de casa no s¢ li fan pregaries a Sant Pancrag, malgrat la seva
preséncia - sing ot el contrari, la desacralitzacié del propi sant, el qual passa
a ser considerat com un mer objecte propiciador' de fortuna. En relacio a allo
que el discurs doctrinal proposa respecte del culte dels sants, el relat de la
Pepita no en pot ser més oposada: de la vida i virtuts de St. Pancrag no se’n
sap absolutament res - 0 no es considera prou rellevant com per a explicar-ho
- si no que és el sant de la fortuna. En canvi, en el discurs doctrinal la figura
dels sants és abans que res un exemple de virtuts a imitar, i un element de

proteccié de carcter eminentment espiritual:

“Estas son las huellas de los santos, que nos dejaron en su
retorno a la patria para que, siguiendo su camino, podamos también
seguirles en la santidad. Y para que también nuestros sentidos sean
saludablemente impresionados, la Iglesia quiere que en nuestros
templos sean expuestas las imdgenes de los santos, pero siempre con
el mismo fin, a saber: "Que imitemos las virtudes de aquéllos cuyas
imédgenes veneramos”.
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Pero hay todavia otra razdn para €l culto de los santos por el
pueblo cristiano: la de implorar su ayuda y “ser sostenidos por el
patrocinio de aquellos con cuyas alabanzas nos regocijamos”. De esto
se deduce ficilmente el por qué de las numerosas férmulas de
oraciones que la Iglesia nos propone para invocar el patrocinio de los
santos!®. ™

La preseéncia dels sants en la vivéncia religiosa d’aquesta etapa és,
tanmateix, un aspecte progressivament més marginat. Un cop que aquests han
anat perdent la seva tradicional funcid protectora la seva preseéncia sovint es
reduaix a un ambit festin. Les devocions que conformaven I’entrellat de les
relacions amb els personatges sagrats son també marginals en 1’espiritualitat
post-conciliar. Perd com s’ha vist algunes d’elles, especialment les promeses,

perviuen amb forca en la vivencia de les.classes populars,

14

Pius XII, "Carta Enciclica "Mediator Dei" sobre 1Ia Sagrada
Liturgia", B.0O.0.L., 1948, p.145.
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1v.2.4. El calendari festiu i Pany litirgic.

Les principals celebracions del calendari festiu anyal constitueixen
moments excepcionals d’expressié de la religiositat comunitaria. Les festes que
conformen el calendari festiu estudiat tenen les seves arrels en la tradicio
cristiana fonamentalment, tot i que recullen elements de la tradici romana 1
jueva. Al llarg d’aquesta etapa el discurs eclesiastic incidira marcadament en
el seu significat doctrinal i en Jes seves implicacions morals, perd la vivencia
popular de 1a festa contempla també altres valors i significats que no formen

part del discurs normatiu.

La vivéncia del Nadal gira entorn de la reuni6 familiar, del retrobament
de la unitat familiar en un sentit ampli, és a dir la familia estesa de parents
propers i no dGnicament la familia nuclear. Els records que envolten el Nadal
sén basicament records de vida familiar, entre les quals el component religiés
apareix com a excepcionalment amable o endolcit pel confext del moment. Es
significatiu respecte d’aixd que la Missa del Gall sigui considerada com una
cosa molt diferent de les misses "corrents”™ i que tingul importiancia també
entre families que no practicaven habitualment. Les connotacions de la Missa
del Gall i dels rituais tipics de Nadal - com posar el pessebre a casa - van molt
més enlla del significat estrictament religiés. La Maria, per exemple, recorda

la importancia que tenien aquests rituals a casa dels seus pares:
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“Recordo que cada any se feie el belem, per exemple, no? Aixo
és una cosa que me cride molr I’atencid, perqué...Des de sempre a
casa meva he vist unes coses com a molt deslligades. Per exemple, una
de les coses que &5 important per mi €5, els meus pares sempre han
anat a missa del Gall, tota la vida; i de petitetes anavem tols, els
quatre, a missa del Gall. Ni que després no tornaven a xafar una
església en sa vida, pero la missa del Gall ere sagrada. Pergue ere
una cosa molt tradicional, no? I llavors escoltaven tot lo sermd, i
escoltaven qué deie el capelli...Es una cosa, ho ho sé, em fa gracia.
Per una altra banda, per exemple el belem també. Cada any se posave
el belem i, escolta, i si per exemple nosaltres no voliem col.laborar
perqué ere un dia que estivem en plan mandros, uns crits, com si fos
una cosa, un sacrilegi. Ere molt important, no ere ficar el belem en
plan de fer bonic, no, no: la Mare de Déu, el no sé qué, el
portalet...Fer-se amb il lusi6, amb ganes.”
{Maria}

*La Missa del Gall ere sagrada", no voler posar el pessebre quasi un
"sacrilegi”, com %p@sa la Maria en el seu record. Remarca també
I’excepcionalitat del comportament dels seus pares respecte d’un ritus religids
- Ja missa - que durant la resta de I'any els deixava indiferents ja que "no

tornaven a xafar una església en sa vida"“.

En la celebracié del Nadal ¢ls testimonis orals posen de manifest la
centralitat dels apats familiars. El dinar de Nadal i de Cap d’Any sén els
centres de la festa, sobre ot en la vivéncia de persones que se situen a la
Lleida dels anys 40 als 60, en un context d’intensa vida familiar i veinal tant
als pobles com a la ciutat. L’ Assumpta, recordant la seva joventut a casa dels
seus pares a Alcarras, descriu detalladament les vetlles familiars al voltant de

Ia taula:
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"Ara, Havors quan ere Nadal ere Nadal, i quan cre Cap d’Any
ere Cap d’Any. Que ara és igual Nedal, Cap d’any, com el
dijous... Igual. Si no és per la jalera, és igual. Liavors se notave que
per Nadal mataves un capé, que deien abans. Saps lo que és un capd?
(...) Pues llavors per Nadal mataves un capé i es feie relleno, ma mare
me’n recordo que el feie relleno. Allo ere un capé, que el que menges
ara.., Fiques un pollastre relleno i semble que beguis un vas d’aigua.
A dintre hi posave ou, hi posave pomes, hi posave llangonissa...Un
capé. I la carn de cap6 és molt bona. 1 feie lo caldo de Nadal, que jo
el faig cada any i no surt com lavors. Perqué lo material ja no és lo
mateix. Liavors feies un bon caldo, lo capd, i lo que sobrave del
mesdia del capd, per la nit. Amb una bona escalivada...1 allp ere
Nadal. Lo primer dia de Nadal un bon caldo, i llavors langonissa, i
el segon dia lo capé. Arribave per Cap d 'Any, un alire. I allo ere el
temps. 1 Havors venie la canalla, els feies cantar allo, cagar el tronc,
i per Cap d’Any també es feie una gran festassa. Es que ara no hi ha
cap festa de res. 1 a casa, tothom a casa seva. Ja diuen que per Nadal,
cada ovella al sen corral. Avui en dia tor déu esta a fora, no hi ha
ningi que estigui a casa...Pers ere molt més bonic, lavors se reunien
totes les families, posaven les estovalles de Nadal, posaven los coberts
de Nadal, los plats de Nadal, los plats de festal I allo ere bonic.
Posaven un bon centro de flors al mig, § les cases que eren riques o
que estaven una mica bé, que tenien un menjador gran, candelabros.
I les cases que eren pobres pues ho feien com podien, pero feien la
seva sopa de Nadal, i to1s, los fills, los néis, los gendres, los pares si
en tenien...Alld ere molt bonic... Nosaltres mos reuniem, jo no renia
padrins, perd tenia la meva mare, tenia el padrastro, tenia les
germarnies. .. 1 tots estdvem a casa.

B- Només es reunien aixf per Nadal?

A- I per Cap d’Any. Llavors venien los Reis, que ere moli bonic, los
Reis. Tota la canalla a ficar civada, i beure, i pa, i turrons pels
camells que havien de passar.. Alld és molt bonic!.. A la finestra. Au,
la sabata a la finestra, alli el morralet amb civada, una alire amb
figues i ametlles, o panses, lo que fos, i un altre amb un bocinet de pa.
Tothom, tot el poble. I a la nit fer cagar el tronc. Que havies de
buscar un tronc ben foradat perqué hi puguessin cabre les coses dintre.
Hasia als grans mos agradave. Que a vegades hi havie algun regaler
que no t’ho pensaves...Alli "caga tronc de Nadal, caga tarrons”, |
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anar cantant. 1 aqui a Lleida també ho feien, perd no es fa ara. També
ho feien, encara que fos a la cuina economica; obrien lo forn i ficaven
lo morro a dintre i ju estd acabat. Ere bonic, també, ere bonic. y
{Assumpta)

"] alld ere el temps®: aixi expressa I’Assumpta la vivéncia dels ritus
com alld que marca el temps de cada cosa, la periodicitat de les coses al llarg
de ’any. Constata també Iespecificitat de cada festa en particular davant de
1a uniformitzacié actual:"és que ara no hi cap festa de res"; ’expressi6 "alld
ere bonic" - sis cops! -, s’aplica a un quadre festiu on la religiositat esdevé
element invisible d’una festa eminentment familiar. La gastronomia, finalment,
és també un element de comparaci6é amb el passat perqué els plats d’"ara” ja

no surten com els d’"abans”.

En els records sobre la vivencia del Nadal cal tenir especialment en
compte els immigrants, en la percepci6 dels quals la condicié de separacid
familiar s molt explicita. La celebracié de la festa queda mancada d'un
element molt important davant la impossibilitat de reunir-se amb els parents
immediats al poble d’origen. Com assenyala Ia Isabel, la festa es converteix
més aviat en un motiu de recanca i de tristor, tot i que en el seu cas es
conserva el sentit festiu 2 través de la Missa del Gall a la qual assistien ella

amb la seva mare:

"Mira, el Nadal, a nivell religids, per nosaltres la festa que ere
com a més sagrada ere la Vetlla de Nadal.Mm.. El que passe és gue
a casa meva s’ha viscut amb un vel de tristor tor aixo, perqué
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malauradament el fet d’haver estat immigranis volie dir que s'havie
deixat molta cosa enrera, que s’havie deixat els avis, s’havie deixat la
resta de la familia...Aquf o Licida només hi eren.. Hi s6n els meus
pares i els meus tiets. Perd clar, els meus avis eren al poble, tant per
part del meu pare com per part de la mare. 1 Havors, com que el
Nadal és viscut o ere entés com una festa més familiar, de trobar-se la
familia tota junta...Doncs clar, nosalires ho viviem amb tristor perque
pensavem en els nostres que estaven sols, i nosaltres que estavem
sols...I no, mai he viscut jo amb massa alegria. Més aviat plors i
recanga...Perd la Vetlla de Nadal ere sagrada, jo anava sempre amb
la meva mare a la missa del Gall a Sant Lloreng, normaiment a la
parréquia.”

(Isabel)

En la vivencia de 1'Antdnia en canvi, un cop es perd el sentit de
trobada familiar es perd també el sentit de 1’assisténcia a la Missa del Gall.
Per aixd es contempla tot el ritval de la festa com quelcom adregat a una ¢fapa
de la vida molt concreta, ’etapa en qué hi ha nens a la familia. Tot el que
I’Antdnia recorda referent a lﬁ vivencia del Nadal a casa seva, s'entén
basicament com a festa dedicada preferentment als nens, i per tant perdra
sentit quan aquests ja no ho siguin. També Ja seva percepcié de la festa esta
marcada per I’experiéncia dels seus pares com a immigrants i per I’experiéncia
de gran part de les families dci sen barri, Balafia, eminentment receptor
J’immigracié del Sud. En els records de 1’Antdnia es fan presents _els intents
per adaptar-se al nou context a través de la relacié amb els veins de 1’escala,
els quals es troben en una situacié socialment i culturalment similar. Intents
que es tradueixen especialment en la intensificacié de relacions de dones i

nens, tant en les activitats lidiques com en els intercanvis de gastronomia
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tradicional de cada poble d'origen. Es també un intent de conservar una

identitat cultural adaptada a les noves condicions:

“Lo divertit ere...Pues a la millor quinze dies abans de Nadal,
no dic que totes les nits perqué clar, ma mare treballave i s'alcave
aviaz, perd figuem que dijous i divendres i a lo millot dissabre nit, ere
una veunié després de sopar i de que els homes se n’anessin a dormir,
el de la veina, mon pare i els xicots grans...I lavors els nens petits,
com mon germd que lenie now anys, 0 jo que en tenia dotze o tresze,
‘ens ficavem tots a la cuina, calentets, feiem cqfé amb let o let i ma
mare ficave una mica de xocolate i lo que fos, i llavors ens passavem
a lo millor fins a les dos - des de les onze i mitja - amb un vas fent
rodones, amb el paper de celofun. Les plegavem molt i feiem munteis
de vint, vint, vint...Amb diferenss colors, i llavors les anavem passant
per un fil i juntavem quarre grupets i felem una boleia. Liavors feiem
boletes per tota 1'escala. I clar, llavors venic la veina, la filla de la
vetna, el fill de la veina...

B- Per tots els veins?
A- Per tots els veins.
B- Ho feieu cada any?

A- St, lo que passe és que a lo millor ho vam fer solament cinc anys,
perqué jo vaig tindre disset o divuit anys i...

B- Recordes com va comengar?

A- Li van ensenyar a ma mare, no sé com. Li van ensenyar a ma mare
i va dir mira, com que aquestes boletes de Nadal costen molt i
solament en ficavem quatre, i lo que feiem ere agafar caixes de mistos
i ficar-los paper bonic i penjar-lo com si fossin regalets, vam dir pues
mira, ficarem més boletes, i @ més a més, de colorets. 1 clar, feiem
combinacions, perqué agafavem el groc, el verd, el blau i ¢l roig. 1
llavos feiem boletes amb aigiies, que sortie una boleta blava, amb una
rodoneta de color roig, o verd...Llavors aixd ere bonic. I per un alire
cantd, com no teniem arbre, vull dir també tindre un arbre guapo pues
costave diners, lo que feie mon pare, com treballave a Uhospital,
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agofave brangues d’arbustos, d’aquestos que estaven mig morts, i els
portave. Els juntavem tois, els ficavem en un cubo de Jfregar, que
durant una sermana o dos ma mare no fregave, passave
Pescombra... Ha, ha... Portave terra d’on treballave, plantave I'arbre,
ficavem paper de xocolate que haviem esiat guardant durant molts dies
per fer el belem i per tapar el cubo. I llavors ho ficavem aixi, tot de
color plata, tot molt bonic, penjovem les capsetes de mistos amb
paperet, les boletes de celofan i les altres quatre o cinc boniques, i una
estrelleta a dalt de tot. Ha, ha...I lHavors al buffete feiem el belem.
Amb figuretes de plastic molt guapis...Incliis un any van ficar-hi un
riu... Normalment hi ficavem plata, perd un any va vindre mon cosi,
que treballe amb guix i el va fer amb guix, i el va pintar com si fossin
munsanyetes...Que me vaig apuntar per allo dels belems, que fan
premis, | va vindre un senyor i tot a mirar-lo...Ha, ha...No ens van
donar res, perqué ere una caca, perd bueno, és alld que dius la il. lusio
de fer-lo...5f, tots els anys feiem alguna cosa d’aguestes fins que
nosaltres ens vam fer grans, i bueno...Encara volten les figures per
casa ma mare, 0 me semble que les ha donat a la veina perqué ienen
un crio petit. Ah, i ficavem cintetes a la porta, a totes les limpares de
la casa, inclis al quarto de bany fickvem una cinteio...Si, si que ho
arreglavem tot. A mi me feie molta il.lusié i ademés per nosaltres és
molt tradicional a casa cantar, que vingil familia...1 abans, ara ja no,
perd abans quan estave ma padrina, que ere la que més sabie, feiem
roscos de vi, amb anis, amb coses d’aquestes. I també ere, perqué hi
havie més relacié amb els veins, que a lo millor la veina de dali: "Oye
Trini, que esta noche hago roscos de vino”, i ma mare deie "bueno,
pues yo hago de anfs i te paso unos cuantos” i anaven intercanviant.
O una senyora, la de baix, que ere andalusa, que jéeie una cosa
allargada, que semblave com d’hojaldre, que tenie molt bon gust, i
també passave un plat i ma mare li donave una altra cosa. 1 lalrra,
que ere de Sevilla, de las Dos Hermanas, pues portave polvorones de
Estepa, o de Estepona, o no sé donde... Portave un plat i ma mare li
donave una altra cosa. Aixd ja és a Baldfia, quan ho feiem ja és a
Baldfia, que la gent majoritariament és andalusa. De Martos, de
Sevilla, de Jaén...I Havors clar, la tradicié, aprop de ma mare, de
Miircia, pues és semblant. I aixd de fer rosquilles i tot aixd, ho tenien
molt. I mon pare també i una tradicid, que li va ensenyar a ma mare
a fer tortas, que és lo mateix que les rosquilles, perd enlloc de fer
foradet ho feien molt pla, amb ou i no sé qué més ficaven i quedave
per dintre una mica tovet com si fos un bunyol pero més gran. I també
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ma mare passave aixo, que ere lo que sabiem de mon pare.”
{Antonia)

En canvi les idees que‘ suscita la festa de Nadal en medis eclesiastics
sén més aviat tot el contrari; s’aconvidaha una ascitica de la festa que no casa
‘en absolut amb la visié popular ni amb el sentit familiar del moment festiu.
Des del discurs del bisbe s'exhorta a viure el Nadal sensle abusar del menjar
i del beure, centrant 1atencié en una espiritualitat de culte al Nen Jests. En
les circulars del bisbe del Pino el Nen Jesis és una figura certament ambigua,
ja que - marcat per 1’obsessié de la salvacié - ¢l bisbe el presenta com la cara

doica 0 amable de Déu; perd d’un Déu que en altres moments de la litirgia

anual posara al descobert la seva cara terrib'le de jutge sever:

"En ese concierto de subidas notas y sobrenaturales fulgores
destaca €l divino anuncio de Ia venida de Jesiis como supremo juez de
vivos y muertos, anuncio que saludablemente impresiona y exiremece.
El alcance litirgico de esta escena del juicio final es despertar en
nuestro espiritu la salvadora consideracion de que hemos de
disponernos a recibir con encendido amor a Jesds Nifio, que viene a
nosotros como Salvador, con las manos cargadas de mercedes y dones
para redimirnos, para conducirnos al cielo; porque si rechazamos a este
Divino Huésped en la hora de su misericordia, nos rechazard El en
forma terrible con aquellas palabras:“Id, malditos, al fuego eterno™."

D’altra banda, I’Església - com s’anira veient - ignora en bona mesura
Jes festes tradicionals i posa Iaccent en canvi sobre els periodes centrals de

~ I’any litdrgic. De manera que el seu interes recau en aquest moment no tant

DEL PINO, A., “Exhortacibn pastoral para el santo tiempo de
Adviento”, B.0.0.L., 1956, p.171.
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sobre el Nadal sin6 sobre 1’Advent, és a dir Pinterval de temps destinat a Ia
seva preparaci6 espiritual. Aquesta serd una constant del discurs normatiu, que
atorga importancia no tant a la festa concreta com al clima espiritual que ha
d’envoltar-la, i no com un moment puntual siné com una realitat perdurable,
si bé intensificada en una mena de climax que marca la litirgia. Sobrietat,
justicia, esperanca i caritat, sén virtuts cristianes que cal tenir sempre, perd
exercitar-les especialment durant 1’ Advent i la festa de Nadal per aconseguir

la salvacio:

"Como nos ensefia el Apdstol San Pablo debemos vivir siempre,
y de una manera especial en este tiempo, alejados de comilonas y
embriagueces, de deshonestidades e impurezas, de contiendas y
rivalidades y estar vestidos de Nuestro Sefior Jesucristo. Ese vestido de
Cristo, como el mismo apdstol nos indica, estd constituido por la
benignidad y por un sentido dulcemente humano en nuestras actitudes,
por la negacién de los anhelos mundanales y de las tendencias hacia la
impiedad, por las obras de devocién, de sobriedad y de justicia,
informadas por el espiritu de esperanza y caridad. Si: miremos de hito
en hito a Jestis en la cueva de Belén y hagdmosle ofrenda sincera de
nuestro corazén por una vida de santidad para libramnos de su cdlera y
sus sanciones cuando venga como juez’."

La vivencia de la Setmana Santa no es ddna tant com una festa familiar
com carregada d’altres connotacions culturalment significatives, La Setmana
Santa és recordada com un cc;nj unt de practiques que van des del dejuni durant
la Quaresma i fins als maltiples rituals que comprenen la propia celebracié

religiosa - processons - i altres que s'han fet derivar dels primers. En els

DEL PINO, A., *“Circular sobre el Advieate", B.0.0.L., 1952,
p.176-177.
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discursos viscuts la Setmana Santa és una festa que assenyala una identificacid
cultural amb ritus i simbols de carhcter religids. Situada a les portes de la
primavera, és un senyal d’acabament de I’estacio hivernal i de renovament de
la vida. La Montse, filla de pagesos, recorda que per Setmana Santa els seus
germans i ella tornaven de la missa de Resurreccid cridant a les bestioles del

camp per a qué abandonessin la seva hivernada i sortissin dels seus caus:

"I quan sortiem de la missa de Quaresma, del Dissabie Sant,
pues Havors feiem: "Sortiu, cuguetes del niu, que Nostre Senyor ja és
viul"...Ha, ha...Quan sortiem de la missa quan Nosire Senyor ha
ressuscitat, pues feiem “Sortiu, cuguetes del niu, que Nostre Senyor ja
és viul"...Aixd pel camt. AU}, uns més petits els altres més grans, com
que viviem en una torre, de que sortiem de lesglésia hasta que
arribavem a la torre, pues anar cantant...Ha, ha...Ens ho passavem
molt divertit. T’asseguro que ens ho passavem bé, no ere una cosa
Srustranz, no..." |
(Monise)

La religiositat agricola i rural ha impregnat la Setmana Santa de
costums i titus de carhcter protector. Aixd és, logicament, especialment
present en la vivénﬁia de les persones que estan 0 han estat directament en
contacte amb el mode de vida que sustentava aquest tipus de vivéncia religiosa.
Els records de costums observats al poble d’origen o a les partides de les
rodalies de Lleida es tenyeixen sovint de ritus protectors situats en ¢l marc de
la Setmana Santa. De vegades el discurs sobre aquests costums ¢ls situa en un
passat més o menys liuny3, com a practica propia dels "d’antes”, els vells del

poble, a qui es considera immersos en un univers mental de credulifat i de
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supersticions; aixd €s el que la M* Angels reflecteix en parlar de la utilitzacié
de les pedres de llamp i els ciris del monument, fets que recorda haver

observat al seu poble, el Cogul, durant els anys 50:

"B- Quan plovie o tronave recordes si a casa es feie algo especial?

A- No, perd s’encenie una vela que la poriaven de... Per Setmana Santa
portaves veles d’allf del Sant Crist, i quan plovie encenies la vela.
Abans lo Sant Crist lo posaven alla dalt a la iglesia i amb aixo feien
un monument i ot aixé, i quan hi anave la gent hi poriave veles, que
és lo que te deia antes, i llavors quan ja ho desfeien s’emportaven
veletes.

B- Tothom s’emportave la seva?

A- No, la que li venie. 1 la tenien a casa.

B- S'encenie quan hi havie tormenta?

A- Si. Veus? Aixd si que me’n recordo. Mira, perqué deien que.. .No
ho sé. Deien que guardave dels llamps, ves, torteries, me
semble... Perd bueno, perd Havors s'ho creien. Si, st que ho deien. (...)
Lo dia de Pasqua, quan ressuscitave, tocaven les campanes i plegaven
unes pedretes, cada campanada una pedra. 1 llavors les guardaven. ..l
rambé feien algo per les bromades, perd no t’ho sé explicar...No me’n
recordo el que ere.

B- Aixo ho feie la gent del poble?

A- Si. La gent gran. Perd ara per dir-te: servie per ¢ aixd, no i’ho puc
dir perqué no me'n recordo ben bé lo que.

B- Les tenien a casa guardades durant l'any?
A- Si.

B- I cada any les canviaven?
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A- Sf, cada any tocaven les dotze campanades...Que deien que
ressuscitave, pues tocaven les campanes, i llavors cada campanada una
pedra. De terra, del carrer. 1 llavors les guardaven, i em semble que
les posaven a la finestra també. Me semble mol, ¢h? Com la vela.”
(M@ Angels)

La Pepita recorda també la utilitzacié de I'aigua beneida com a

- protecci6 de Ja casa contra els mals esperits en el context de Ia Setmana Santa:

“També fan alld que canvien 'aigua | beneeixen 'aigua per tor
Vany...L’ aigua benelda, que ara hi ha molts puestos que no §’agafe,
no? Bueno, pues al nostre poble encara s’agafe igual i es fa per tot
P’any. I hi ha moltes persones, com me cunyada, que agafen aigua i
beneeixen la casa perqué aixt diu que els mals...Deixos, no poden. Si,
aigua de Desglésia, es vew que fan unes creus a Uemtrar de la
portalada i a dins a la casa. Jo, a casa meva, no ho han fet.

B- Ho ha de fer el capella?

P- No, no, s’ho fa un a casa seva. Agafen aigua amb la ma i fon creus
i ja estd. Perqué diu que aix{ no...Ves, coses dels d’antes...”
(Pepita)

"Els mals deixds no poden": se n’adona que aqui hi ha un element
sospités de caure fora de P’ortoddxia catdlica i evita d’esmentar-lo directament
amb el terme "espexits". Pren distancia respecte d’aquestes practiques - "coses
dels d’antes” - perd no les exclou del conjunt ritual de la Setmana Santa ni les
condemna. S6n com una mena d’interferdncia, com wna cruilla entre dos
nivells culturals que es manifesta també en ¢l testimoni de la Lola sobre una

altra practica encara vigent:
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“4h, després una altra cosa, que és una cosa de ja Ja molts
anys, de pagesos, que el dia de Diumenge de Rams se poric un ram o
de llorer 0 d’oliver.. . Jo aixd ho faig perqué ja fa tants anys que es feie
i perqué el marit "ja has anat a beneir el Horer?”, perd...Aqui jo hi
veig una mica d’egoisme, a mi aixd no me va massa... Perd ja que...No
ho sé. Se porie un ram i se va a beneir el dia de Rams, quan se Ja
Pentrada de Jerusalem (...), llavors surten i beneeixen els rams. Pues
d’aquell ram n’has de posar un trosset pel camp, pels arbres, perqué
diu que aixd protegeix de les pedregades. Es algo que ja que és de fe,
pues és de fe, perd jo hi veig una mica d’egoisme, no? “Posaré aixo
beneit perqué ro... "0 sigui que mira, no sé com dir-t ‘ho. Sin embargo
ho faig perqué el meu home me fa "ja has anat 2 beneir el lorer?”
"Si, ja t’he anat a beneir lo Horer..." Perqué ja que té Je en aixé, no
sigui que també li falli, pero ja vas veure aquell any quines pedres tan
grosses van caure Q les peres, no?...Ha, ha...Perd no, mira, amb tor
i amb aixd, ki ha altres anys gue pedregue en alires locs i no
pedregue tant aqui, pues ell segueix amb la fe del Uorer.. Enguany
tornaré a anar a beneir-li i li posaré el llorer.. Ha, ha...

B- Ell no hi va?

L- No, he d’anar a beneir-lo jo, perque li faig "al menos, ves-hi tu...”,
perd “no, no, ves-hi tu, que..." Pues si, hi ha moltes costums i aixd és
de fa molis anys, o sigui que els abuelos ja ho feien.”

(Lola)

En la seva vivencia es comenc¢a a produir un conflicte entre les
practiques tradicionals i el discurs eclesiastic, perd sembla com si no goses
acabar-lo de desvetllar. Ho censura pergue la seva &tica cristiana hi entra en
contradiccié perd segueix practicant-ho perque és un element de la tradicic
rebuda dels "abuelos” i perqué el seu marit no perdi del tot el contacte - ni que

sigui Tlunya - amb la sobrenaturalitat.



En totes aquestes practiques el que voldria destacar és que es considera
el temps de la Setmana Santa com un temps especialment dens, com un temps
en que els poders es transmeten als objectes a través dels ritus religiosos. En
aquest sentit la Setmana Santa ha ofert a través dels segles una cobertura
gestual i simbolica, un llenguatge ritual a creences i practiques propies d’un
univers religiés no cristid. Amb els canvis en la visié popular del mdn
sobrevinguts amb la industrialitzacié i la progressiva capitalitzacié del mon
rural, totes aquestes practigues han anat perdent €l seu sentit protector per a
convertir-se actualment en un bagatge cult_ural preciés en sf mateix, valuds per
la possibilitat que ofereix als habitants d’un mén uniformitzat d’identificar-se
amb unes arrels culturals concretes. En aquest sentit & remarcable Ja vivéncia
que I’Ernest constata sobre els temps festius del seu poble i la preocupacié que

li causava pensar en el desti d’aquest mén:

"Alld dalt no es beneien palmes. S'anaven a collir unes
branques de simina, que és una mena d’avet, i beneiem allo. Pero jo
recordo que m’agradave molt aixd... Una mica folkloric...Ha, ha...Si,
ves, és veritat, m'agradave. Quan arribave aquesta época pues igual
com per exemple per Sant Joan...Jo era de la franja d’edat dels petits.
Liavors iotes aguestes coses les organitzaven els més grans, jo quan
comencava @ participar ja vaig marxar. I em preocupave molt que es
perdessin. Igual que quan arribave la festa major, tenies por de que
arribés el dia de la festa major i no hi hagués festa major. Eren
aquests actes socials que a mi m’agradaven molt, et trobaves
acompanyat, una mica és aixd. La missa també, els actes religiosos
també eren aixd. Aixo estave bé. Vull dir m’hi trobava bé.”

(Ernest)
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L’extincio de les festes seria un senyal d’extincié del poble, de la
comunitat, i alhora una pérdua personal de la propia identitat cultural. També
la Sara recorda com el context ritual de Ia Setmana Santa viscuda al seu poble,
La Portella, conﬁgurziva una composicié de simbols, temps i espais, dotada de

senfit en sl mateixa:

*Recordo una Setmana Santa, debie ser quan comengava a
escriure alguna poesia, alguna cosa, vaig escriure tot un poema molt
" larg sobre la Setmana Santa i el que suposave per a mi el captar la
religiositat del moment. Després ja no sé qué se’n va fer, pero o sigui
tot alld que per mi eren simbols, eren coses, donar-me’n compie de
que ere una mica aixd, de que feie bonic perd a més a més hi havie tot
un sentit. No ho veia una cosa ni consumista ni perqué havie de ser,
siné que per mi tot, inclis el que es menjave, formave part d’un mateix
cos. D’alguna cosa que feie que fos festa, i una festa diferent d'una
altra festa. I que el fet de no anar ai cine, que llavors no s°hi anave
perqué estaven tots tancais el Divendres Sant, encara que ho haguessa
pogut fer em semble que no ho haguessa fet per no trencar encant
gue suposave tot el conjunt, no? Ere com un conjunt, ere veure aquesia
comunit de temps i espai i rites. 1 ja dic, em semble que quan me’n
vaig adonar debia tenir entre els vuit i els dotze anys, i em recordo que
vaig fer tot un poema ben llarg sobre aixd. Ere una época que per mi
ere molt important.

Recordo que parlave potser una mica de la comunié
de...Recordo que en una estrofa deia "i el Divendres a les cases hi ha
el mateix menjar - no sé com ere ja -, la tipica cassoleta amb la truita
i bacalld” i no sé qué, i parlava dels arbres, me’'n recordo, que
estaven flovits, i de les processons, i del despercar una mica... Pero no
recordo estrictament les estrofes de religié. Lo que si que parlava del
monument, que Havors es feie amb flors, sempre molt la port plastica
de iot, encara que ere l'ornament de la part espiritual; recordo lo de
les gudrdies, i el voler anar a guardar el monument, les veiles, i el
estar pendenis a veure quan serem grans per poder-hi anar i que ens

apuntin...I Uolor aquella dels ciris, tot aixd m’agradave mole. ”
(Sara)



El ritual com a expressié simbolica d’unitat comunitaria és més
explicita quan constifueix a més un exponent de la rivalitat entre pobles veins,
entre parroquies de la ciutat o entre comfraries. Els discursos adopten llavors
un accent marcadament territorial per a subratliar la superioritat del propi grup
enfront de I’"altre", tal com s’observa en el discurs de la Pepita sobre els
monuments de Setmana Santa del seu poble, Torrefarrera, i del poble vef,

Rosselld:

"Ah sf, mo n’andvem & Rosselld, és a dos quildmetros, alli és
apropet, i alld que mo n’andvem la canalla. Ells baixaven i naltros
pujavem. Pel cam{ pues mira, mos deiem coses, alld que mos
abarallovem, un una cosa, un altre una altra, saps?...Perd quan
arribavem alla, a veure quin ere el monument més guapo. 1 sempre
deiem "lo monument més guapo lo de Torrefarreral”.. 1 a part que eve
veritat!...No cal ara que jo m’alaba, perque ere veritat, gue llavors lo
Jeien molr guapo al nostre poble. Veus, ara no ki fan tant, Primera
perque 'home que és amb aixo és gran, perd lavors...Ja tenien unes
escales que les van fer esprés per aixd, i pujaven amb unes escales, i
tot lo voltant, tot lo que hi havie aixi de 1'escalinata, per exemple lo
que diem la barendilia, tot estave ple de veles, veles en un costat i a
Ualtre, i al mig passave unes escales, i amb aquelles escales pujave lo
mossen. I a dalt hi havie una caseta...Bueno, lo sagrari, perd veuras
qiie el posaven tot aixi amb tul i una cosa...Ere...Ere una cosa
Jenomeno. Molt bonic, molt. (... ) A naltros mos feien anar a buscar les
macetes, perqué llavors pues clare, los que tenien macetes meés guapes
pues a on les portaven? Al Santissim...Les macetes més guapes ja
sriaven.. Hi havie uns bé de Déu de flovs...Lo que el tenie més guapo
pues ja el portave a la iglesia. Bueno, pues aquestes que anaven
més...Que sén les que van a caniar, pues eren les que es cuidaven
d’arreglar-ho...Sempre se n’han cuidat les mateixes. Lo capelld només
hi anave a mirar. Si, I agradave de veure menires ho arreglaven, ell
se posave sentat, pobre home, lluny, i lo goig que feie, quedave tot
il. aminar. L’altar quedave tooot amb lumetes!... Vull dir que feie un
goig...Una cosa fenomena.



B- Anaveu solament a Rosselld? No anavew a altres pobles?

P- No, a altres pobles no, perqué amb els que mos delxd més ere los
de Rosselld, i lavors tampoc molts coixes no hi eren, i la gent no hi
anavem amb los coxes, andvem caminant, andvent a passeig.”
(Pepita)

La visita als Monuments era un dels actes més caracteristics del Dijous
Sant, perd sén les processons les que en aquest moment de I’any constitueixen
el veritable eix de la festa i tenen també la seva importancia com a ritus
integrador i renovador de la unitat comunitaria. La identificacié amb un
bagatge cultural a través dels ritus religiosos de Setmana Santa ¢€s clara també
en observacions provinents de l’experitncia viscuda pels immigrants,

especialment per aquelles persones procedents del Sud:

"4 ma mare li agradave moltissim perqué he comentat que séc
de Badajoz, del Sud. 1 d’algune manera alla la religiositat en aquesia
epoca de Setmana Santa és molt peculiar, és molt viscuda. 1 ara jo no
entro en valorar si positivament 0 no positivament, pero és molt
viscuda. I Havors ma mare, ella poriave tota la seva carrega historica
de viure aquests moments de Pasqua alia al sew poble d’una manera
especial. Alla cada dia i a cada hora és una processé especifica,
concreta pel moment que s’estave celebrant, recordant, del passage de
tota la Passié. Moments especifcs d’hores del dia especifiques i dels
dies concrets: el Dijous ere una cosa, i una cosa només, {...) a les sis
de lg tarde i @ la nit ere una cosa i una cosa només, el Divendres ere
una altra historia, etc. Llavors jo recordo perfectament com la meva
mare n'estave tan decebuda de les professons de Lleida, perque a
Lleida surt tof als mateixos dies. O sigui, surt ror alhora,
independentmen: de qué sigui pel matl o per la tarde o el vespre, i to
els mateixos dies!...Clar, hi havie una diferéncia enorme amb el que
ella havie viscut. Clar, del que ella m’explicave de com se vivie al
poble i del que jo veia alla, pues també penso que m’agradave més lo
del meu poble que lo d’aqui, perd malgrar tota aquesta critica,
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nosaltres no recordo mai que se’ns escapés una processé. Malgrat tota
la critical...”
(Isabel)

El discurs eclesiastic sobre la Setmana Santa €s basicament un discurs
quaresmal; igual com es donava per Nadal respecte de I’Advent, la festa de
Setmana Santa queda minimitzada davant del protagonisme del periode de
preparacié, és a dir la Quaresma. El discurs entorn de la Quaresma és
possiblement el millor exponent de la religiositat de la culpa, de la por i del
pecat, que I’Església del Nacionalcatolicisme aleni fins els anys 60. L’objectiu
de ’Església és basicament 1a conversié dels pecadors i €l mitja principai és
ol de la confessié, sobre la qual s’insisteix repetidament. La idea de la mort
ajuda a completar el quadre, sobre tot quan es fan al.lusions a la mort

inesperada del pecador:

“Leamos atentomente el misal estos dias cuaresmales y
encontraremos en 8l inapreciables tesoros de vida eterna. Escuchemos
con solicitud las tonalidades litirgicas que nos invitan con eficacia
indecible a la oracién, a la penitencia, a la dulce y embriagadora
rumia de los misterios del reino de Dios, La Santa Iglesia ha
seleccionado con sabiduria celestial los mds sugestivos y regalados
pasajes del antiguo y del nuevo testamento y ha perfumado con ellos
la atmésfera cuaresmal acomodando gradualmente nuestro espiritu a
la contemplacioén de las adorables escenas de la pasion y muerte de
Nuestro Sefior Jesucristo. Ha de acuciarnos el santo pensamiento de
que quizds sea ésta la dltima cuaresma que el Seflor nos conceda. "

DEL PINO, A., "Circular...Cuaresma"”, 8.0.0.L., 1953, p.30.
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El protagonisme de 1'Església en la celebracié de la Setmana Santa
s’observa directament en les disposiéions quaresmals sobre dejuni i
abstineéncia, i en les butiles papals que s’emeten com a condici¢ per a restar
exempt d’aquestes obligacions. El dejuni €s un element forga present en ¢l
discurs viscut, perd en canvi no ho és tant el control eclesiastic sobre aquest,
ja que la compra de les butlles €s una qiiestié vivament criticada i sovint
ignorada’. Un altre element de la celebracié que déna protagonisme a
1’Bsglésia és 1a celebracio dels Via Crucis. Si leIs proéessons son 1'eix central
de la Setmana Santa en la vivéncia popular, en el discurs eclesiasticen canvi
el Via Crucis sembla ser Ielement articulador per excel.léncia. El Via Crucis
seria com una processé amb sermé 1 comentaris -centrats en la idea del pecat,
que ha conduit Je#ﬁs a la Creu. Accié Catdlica organitza durant els anys 40
i 50 Via Crucis a les partides de Lleida, en un gest d’apostolat de les
parroquies de la ciutat. L’esforg d’evangelitzacié del camp és present tant en
les joventuts d’Accié Catblica com de les Congregacions Marianes, a través

de les catequesis infantils 1 d’actes de pietat publics com aquest:

Un col_.laborador de la revista d’Accid Catdlica es gueixa de la
indiferéncia amb gué molts contemplen les normes del dejuni
guaresmal i els mitjans que 1l'Església posa a l’abast per a
digpensar d’'agquestes:"Jesucristo para prepararse a entrar en la
peniiltima fase de su obra redentora, los tres aflos de actuacién
piblica, vivié cuarenta dias ayunando en el desierto. A nosotros
s6lc se nos pide una "imitacidn" sgimbdlica, si es gue puede
llamarse ni siguiera “"imitacidn” a las levisimas privaciones gue
Ilamamos abstinencias y ayunos. Es triste pensar en la flejedad
de nuestra naturaleza que se resiste a sufrir esas privaciones,
Insignificantes si se las compara con el rigurosc ayuno a pan y
-agua de puestro Salvador. ¥ es mds triste alin pensar gue muchos,
gque se llaman catélicos, no dan importancia a este mandamiento de
la sSanta Madre Iglesis ni toman las Bulas gue &sta iIes ofrece
para disminuir todavia mis esas privacicnes." de SALAS, Jaime,
"Hay gue tomar en serio la Cuaresma”™, FORJA, Marg 1949, P.6
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"El Viernes Santo, las Juventudes de Accién Catdlica de la
Parroguia de San Martin de esta ciudad, organizaron, como en afios
anteriores, un solemne Via Crucis en la partida de Gualda que recorrio
los caminos de Ia misma donde habian sido colocadas pequeiias Cruces
de madera, indicando las estaciones.

Al piadoso acto concurri6 casi la totalidad del vecindario y eran
portadores del Santo Cristo los jvenes de la partida. Se sumaron a la
comitiva 1os nifios y nifias de los Catecismos de Gualda y Bloque de
Torrefarrera acompafiados de sus catequistas respectivos, miembros de
las dos ramas juveniles de la parroquia.

Terminé el Via Crucis con la adoracién de la Santa Cruz por
todos los asistentes y, a continuacién, el sefior Cura Pdrroco dirigid
una sentida platica a los alli reunidos invitdndoles a la conmemoracién
de los Misterios evocados en aquellos dfas y esperando del espiritu y
religiosidad de la partida la continuidad, ya casi tradicional, de tan

edificante gesto piadoso®."

Per 1a Festa Major també es renova - i potser s la festa en que aixo

és més explicit - el sentit d’unitat comunitiria local. Hi ha elements que

articulen i expressen simbdlicament aquest sentit d’integracié del grup com per

exemple els ipats que formen part dels ritus religiosos i que es reparteixen

entre tots els membres; de fet, es reparteixen entre tots ¢ls assistents pero és -

logic pensar que en la societat tradicional membres de la comunitat i assistents

coincidirien. Ara en canvi, pot ser que no coincideixin perd s'integra

igualment als forasters i a altres que - com la Pepita - anteriorment pertanyien

a la comunitat local i no volen trencar els llagos amb clia:

»Solemne Via Crucis en la Partida de Gualda", FORJA, Abril 1950,

p.3.
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"Fan una missa cantada, i lavors resulte que surt...Fan
professs, que donen lo tomb per la iglesia, pel carrer, eh? I llavors
porien pa...Bueno, sén uns pastelets que és pa beneit. Bueno, pues alld
lo capelld lo beneeix i donen un pastel a cada un del poble. Quan
s’acabe la missa. Primer s’agafe i el porten les dones de... Per exemple
la dona de Valcalde, la dona del jutge...Perd si sén joves. Si no sén
joves, llavors ho porten les filles de casa, saps? I la mare va al costat
per si li té d’aguantar o el que sigo. 1 llavors donen lo tomb amb los
pastels aquestos i després entren a la iglesia i alld ho desen i després
a mitja missa ho beneecixen. 1 quan ja s’ha acabat la missa, que fan
una missa cantada i ve Uajuntament, amb misica i tot, pues Havors
resulte que aquests pastels els reparceixen per a tots los del poble.
Bueno, los del poble i els que vingon de fora, no? Pero per tois los
que hi ha a la iglesia que passin per allf, a tots los hi regalen. Aixd ja
ve de molts anys. Aixd ho porte Ugjuntament. ” '

{Pepita)

En el context de la Festa Major, per tant, els actes religiosos sén un
element més a través del qual s’expressa la conscigncia de comunifat. Aquesta
simbiosi - no sempre harmdnica - entre festa i religié s’ha vist progressivament
afectada pels importants canvis socials i eclesials dels anys 60 en endavant.
Amb el Concili han perdut bona part del recolzament oficial els costums
festius que iﬁcorporaven elements religiosos i s’han anat separant ambdos
aspectes d’una forma més explicita. Diguem que I’Església  del
Nacionalcatolicisme tenia problemes amb les festes en un sentit més moral, €s .
a dir en la Iinia de les condemnes seculars a la immoralitat i la irreveréncia
dels moments festius; perd ara sén uns altres problemes, ja que per a
I’Església conciliar les expressions festives tradicionals no son vistes
necessariament com a expressions de religiositat sind de folklore. Per aix0 els

actes religiosos en context festiu han estat desvaloritzats a ulls de molts
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representants del discurs doctrinal i s"han produit situacions coflictives com la
que recorda I’Ernest fent referéncia a la missa de Festa Major del seu poble
i als problemes que va provocar la substitucié del vell rector per un altre de

més jove:

»8f, aquell dia anave tothom a missa. Llavors per exemple allo
que et deia del capella que ere una mica eshojarrat, hi va haver un
any que alié em va...Bueno, va fer mal a tot el poble quasibé, perque
el dia de la festa major fa ver una misse com...Una missa de
telegrama. Ni sermd ni res, pam, pam, pam, pam... 1 hi havie una gent
qgue vivien a baix tocant al riu, que no pujaven al poble gairebé mai,
perd per la festa major sempre pujaver a missa. Ademés en aquell
moment s’havie de pujar a peu...1 recordo que quan ells van orribar,
el capella ja se n’anavel... Vull dir que no ere normal...I clar, aixé no
estave ben vist, va ser un element una mica raro en aquest aspecte.
Home, suposo que debie tenir les seves raons, perd...St, son coses
d’aquelles que hi penses. No és que hi pensi...

B- Ja, perd que va xocar molt a la gent.

E- Si, molt, molt...Més que res perqué alla dailt pensa que la festa
major és la missa - perqud dure un dia només - i el ball de la rarde.
Bueno, si ja comences el dia i ja te foten una missa de paso ligero, ha,
ha...I cap a casa g dinar, i després una mica de ball i cap a casa a
dormir,..Dius 'bueno...’”

{Ernest)

La lectura del fet coneret - la missa - feta pel capella del poble el situa
com a acte religiés; perd per a la gent és sobre tot un acte festiu, per tant
extra-quotidid, i per tant no pot ser tractat com una missa qualsevol, “de
diari", dita en un quart d’hora i sense cap solemnitat. En aix0 com en altres

situacions es produeix una ignorancia total del significat del ritual per als
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participants, per als qui la missa tenia un sentit de ritus comunitari, de

renovament del grup i de conscigncia de perfinenga al mateix.

El discurs eclesiﬁstic no fa especial esment dels sants patrons locals,
sigui el de Lleida o el dels pobles veins, i recull en canvi tinicament aquells
sants patrons d’ambit estatal a través dels quals vehicular un missatge entre
patridtic i religiés, és a dir nacionalcatolic. Sant Jaume, Sgnta Teresa, 1 altres
sants de renom com Sant Ignasi, s6n en aquest sentit els veritables patrons de
1’Espanya de Franco. A Lleida, el patronatge de Sant Anastasi, martir roma,
té a partir de 1948 la “"competdncia” d’una altra figura, la Verge de
1’ Academia, copatrona de la ciutat. Nascuda en el si dels corrents neocatolics
de finals del s. XIX i senyera de |’ Académia Bibligrafico-Mariana, la Verge
de I’Académia serd proposada per I’Església dels anys 40 com a simbol
d’afirmacié catolica de la ciutat de Lleida. En canvi Sant Anastasi no apareix
practicament mai en els discursos del bisbe, tot i que anys enrera si havia estat

una figura instrumentalitzada pels corrents integristes de la ciutat®.

La festa del Corpus destaca en els testimonis orals per I’element plastic
i estetic que comportava la confeccid de catifes de flors als carrers del centre

de Lleida. Al mateix temps aquest era un element de sociabilitat, ja que la gent

L’ integrisme lleidatd, veu de 1’Església enfront de liberals,
republicans i dembcrates, prengué la figura de Sant Anastasi com
a simbhol de la defensa de Ia fe i de la preséncia de 1°'Bsglésia
en la societat civil. Les darreries del s. XIX 1 el primer terg
del 5. XX amb el clima d’enfrontament religids donaren un marc
idoni a aquest catolicisme combatent gue recuperava la figura del
soldat mirtir com a “senyera de l’Integrisme”. v. SOLE, Belén,
op.cit., p. 112.
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jove dels barris i les parrdquies passaven tota la nit al carrer fent la catifa de
flors, donat qﬁe durant el dia no es podia fer fins que deixava de passar la gent

pel carrer Major 1 adjacents.

"Feiem alfombres, llavors se feien molt. També la missa del dia
de Corpus, perd aixdo ho recordo, lo de les alfombres. Ere la nit
anterior del Corpus, tooota aquella nit te la passaves al carrer fent
alfombres, i ere bonic. Més o menos ho dirigien, les havien pintat
primer, i et donaven. .. Pues per exemple tot de flors grogues, no? Pues
bueno, desfullar-les i llavors te deien pues "en aquesta zona posa-les
grogues, alll blanques, allf voges"...St, aixd també ho recordo molt
bonic.

B- Ho feieu la colla de la parroquia?
R- No, no, més aviat gent del carrer. Del barri en si.
B- Debie ser una de les poques nits...

R- D'estar tota la nit, si...Bucno, te deixaven perqué ere una cosa
basicament. .. Hi havie gent pel carrer tota la nit, potser hi havie mares
i no vull dir jo que rambé venien los grans, eh? Vull dir que no és que
fossim nosaltres sois. A lo millor pues igual venie una mare, o und
altra mare d’una altra amiga meva... "

fRoser)

També la processé de.Corpus ¢s un clement implortant de la festa, st
bé més restringit en la seva participacié, ja que només podien intégrar—la els
homes i nens que haguessin fet 1a primera comunié. A la processé assistien les
autoritats de la ciutat, i el seu caricter institucional i1 jerarquitzat es reflecteix

en el record de la Montse:
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“Després anivem a la professé del Corpus, que per cert lo meu
germad va tindre una decepcid molt gran, que dara te Uexplicaré, ja que
estas aqui gravans. Aixd devie ser cap a Uany seixanta-dos...Entie el
seixanta i el seixanta-cinc, perd potser més aprop del seixania. Va
anar un dia, després de que iota la familia, ja veus lo religiosos que
erem, no? Va anar un dic a veure si Ii deixaven poriar ¢l palio, la
custddia del Corpus. Que feien torns, perqué de tota la professd no ho
portaven els mateixos, feien torns. Perqué ademés aquesta professé
només ere d’homes, les dones no podien anar. Només hi podien anar
els homes. Bueno, pues ell va anar cap all. 1 saps el que li van dir?
Que es tenie que anar amb traje. I com que ell portave un pantalon i
una cacadora, perd que no ere traje, pues no Ui van vulgue deixar
portar, perqué no ere traje. Aixd s'anave a demanar a l’església de la
Sang, i alli li van dir que si no anave amb traje no podie poriar-ho. 1
Havors els hi va contestar que si portave un bitllet de mil penjat al
pantalon, que si li deixarien portar. Un bitllet de mil aqui penjat.
Claro, la resposta...Estave ben clar que només hi tenie dret aquell que
tenie peles. El currante del tres al cuarto, no podie participar a coses
religioses ja una mica importants. A omplir les esglésies si, perque
ademés, "Déu estd en els pobres”, i claro, pues si una església s’omple
de pobres, pues imagina’t, Déu estd molt content. Perd llavors a
portar la custddia ja no, lavors ja es € que anar amb traje.”

- (Montse)

El conflicte sorgeix davant de I’apropiacié del ritus festiu per part d’un
sector de la ciutat, ja que és tota la comunitat la que s’ha de veure
representada en la processd; perqué la processé €s abans que res un ritual

comunitari.

Corpus és en el discurs de ’Església la festa del culte eucaristic.
Tanmateix, en ¢l discurs doctrinal d’aquesta etapa el Corpus queda mes aviat

relegat davant d'un nou protagonista: el Sagrat Cor de Jesis. Aquest ocupa un
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lloc important en el cicle litdrgic i s’intenta una mena de compromis entre la

festa del Corpus i la del Sagrat Cor:

"En estas fiestas del Sagrado Corazon parece que los amorosos
deseos del pueblo quicren concentrar mds cerca su amor, quieren
acortar distancias, por decirlo asi con Jesds y dar culio al Sagrado
Corazon Eucaristico, culro absoluto que se termina en la Hostia
Consagrada donde esté verdadero, real y substancialmente el Corazon
de Cristo, lleno de vida y actividad en favor de sus redimidos, y por
eso en ese dia las funciones suelen hacerse con exposicion mayor y la
procesion presidida por la Sagrada Eucaristia que recorre los pueblos
con signo de triunfo y ejercicio supremo en los dominios de un reinado
que avanza’. "

La festa de Tots Sants €s un temps per a refer tamb€ la unitat
comunitaria, aquest cop amb la comunitat de difunts, paral.leia a la comunitat
vivent. Dues caracteristiques de la festa es recorden preferentment: fa visita
al Cementiri i el fet de cremar un ciri a casa pels difunts de la familia. Es una
festa en que les postures religioses no compten, ja que del que es tracta €s de
renovar els llacos amb els membres desapareguts de Ia familia, de manera que
també els no practicants o indiferents en participen, com afirma la Pilar

recordant la festa a casa de la seva tia:

“Per Tots Sants anaven al cementiri, aixd ho recordo. A netejar
i a fer la visita. Aixd no passave mai per alt.

B- Anaven a missa aquell dia o resaven el rosari?

P- No, recordo que la tia no. Al cementiri i ja estd. Cremar veles a

VILLAR SANZ, Juan, "Circular de S.E. sobre el mes de Junio®,
B.0.0.L., 1545, p. 434.
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casa, pels difunts, aixo si que ho veia. Pels difunis, aquests bocins de
vela tan gros que hi ha, sempre. Aixo si que ho vela a casa la tia.

B- On les posaven?

P- Pues a habitacié, damunt d’una mesita, o alla on sigui, puestos
que...Fins que es cremave. Que jo aixdo encarg ho segueixo, ho
recordo, ho faig.

B- Per que es feie?

P- Pels difunts, pues que tenies morts. Per record aixi. Ere per aixo."
(Pilar)

* Aixd no passave mai per alt", per tant eren ritus importants tant I'un
com ’altre. No s’associaven necessiriament a la doctrina de I’Església, i de
fet 1a seva fia i els seus cosins no anaven a missa tampoc aquell dia ni feien
cap ritus explicitament manat per I'Església. També 1’Antbdnia explica els
costums de casa seva per Tots Sants i en remarca el fet de la visita al
cementiri, 1a qual no només és un renovament dels llagos amb els familiars
difunts siné amb la comunitat local de difunts en general, ja que en ¢l seu

recorregut es rememoren els amics i coneguts en passar davant de les seves

tombes 0 ninxols:

“I per Tots Sants inclils es continue fent ara, d’una manera... Jo
diria que per ma mare de record, i per mi...Perqué ma mare no
s’emprenyi...Ha, ha...Més que emprenyar-se no, no $'emprenyarie,
perd és ajudar-li a fer lo que "li agrade” a ella, no? Perd st que me’n
recordo d’aixd, per Tots Sants §’anave al cementiri per netefar i pintar
la creu, que tinc una tieta d’abans de la guerra que estd a terra, i és
aquestes creus blanques que ki ha amb una foto, que hi fique "aqui
yacié no sé quien...”, i llavors una setmana abans anar a pintar la
creu, rentar-la, tot alld... Portar-li flors el dia trenta-u, el dia u...Com
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anés. 1...Donar un tomet. Donar-un-tomet. I passar per les creus de
la gens que tu coneixes i recordar-les. Res més. "
{Antonia)

En el discurs eclesiastic Tots Sants no és tant un record dels familiars
difunts i de la comunitat dels morts, com un moment per & pregar per les
Animes del Purgatori, a les quals cal tenir especialment presents durant el mes
de Novembre. Cal fer merits espirituals i aconseguir les indulgéncies que
l’Església. concedeix per tal de fer més breu I’estada al Purgatori, la propia
quan arribi i la d’altres persones ja difuntes. S’entra aixi en una logica
numerica i quasi comercial, un trafec d*indulgéncies que posa en el centre de
la festa la preocupacié per la salvacié®. La doctrina sobre el Purgatori passﬁ
a ser també element protagonista del discurs doctrinal sobre la festa de Tots

Sants, element que refora el sentit de fidelitat als postulats del catolicisme:

vSe acerca el mes de noviembre, mes que el pueblo cristiano
dedica piadosamente a las dnimas del purgatorio y no dudamos que en
&1 se multiplicardn las oraciones y los cultos en favor de aquellos seres
atormentados que fueron hermanos nuestros, respiraron la misma
atmdsfera de vida y de esperanza que nosotros, y ahora lloran con
fervorosas ansias la ausencia del Amado, sin que éste les leve la
felicidad, ni mitigue sus dolores, antes de una debida purificacion. "

(...) Roguemos pues, con humildad y fervor por Ruestros
hermanos difuntos, dando as{ muestra de que lenemos Je en el
purgatorio y sentimientos caritativos en el corazbn, contando siempre
con que seremos atendidos especialmente en este mes de gracia y de
perdén, porque dice el Apbstol Santiago que la oracion del justo

nGanemos todos cuantas indulgencias podamos de las muchas
plenarias y parciales que han concedido los Sumos Pontifices
aplicables a las benditas 4nimas del Purgatorio." VILLAR SANE,
J., "Exhortacién pastoral de Su Excia. Rvdma, sobre el mes de
Noviembre*, B.0.0.L., 13944, p.246.
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constante vale mucho y nosotros podemos hacerla en justicia y santidad

con solo purificar el alma de pecados en el sacramento de la

penitencia tan facil de recibir y tan cficaz en sus efectos”.”

E] discurs de I’Església sobre les festes ignora en bona mesura el sentit
de comunitat i incorpora elements doctrinals que durant el franquisme es
tenyeixen sovint de connotacions politiques. Més que aprofitar les festes del
calendari per a fer-ne una relectura oficial, l’E.sglésié elabora una mena de
doble calendari festiu, un altre cicle de periodes i dies importants paral.lel al
cicle festiu tradicional. La litdrgia, com s’ha vist, és qui marca els periodes
"forts”, basicament Advent i Quaresma-Setmana Santa, i contempla també al

liarg de l'any un seguit de festes o diades especials sovint amb un clar
contingut clerical i alhora amb connotacions politiques - com el "Dia de la
Iglesia Perseguida™ o ¢l "Dia de Hispanoamérica" -. També es donen festes
religioses de recent creacié en competicié amb les festes religioses
tradicionals, ignorades aquestes en bona mesura per I'Església - Sant Blai, Sant
Antoni, aplecs marians de Butsenit i Grenyana, Mare de Déu d’Agost, etc. -,
E] discurs normatiu recull preferentment aquelles festes a través de les quals
€s puguin emetre missatges d’inequivoca fidelitat a Roma i al Papa - per fant
d’anticomunisme - i de Nacionalcatolicisme - Immaculada Concepcid, Festa
de I’Assumpci6, Festa de Crist Rei i Maria Reina, Verge del Pilar i Sant
Jaume Apdstol, Verge de I’ Acadeémia, Verge de Fatima, efc. -. Altres diades

importans assenyalen especialment el sentit missioner de ’Església universal

VILLAR SANZ, J., "Exhortacidn Pastoral...sobre el mes de
Noviembre", B.0Q.0.L., 1944, p.246-247.
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i remarquen els lligams que tot catdlic ha de sentir amb la jerarquia - Festa de
1’Epifania, Dia del Papa, Dia del Seminario, Dfa del Domund -. D’aquesta
manera desapareix 1'especificitat local de les festes populars enfront dels
universals catolics; no es fan al.lusions ni als sants o verges locals ni als
costums especifics de Lleida en les festes religioses d’abast més ampli. Cal
tenir present en aquest sentit, que ¢l bisbe del Pino viu la seva estada a Lleida
profundament desarrelat de la realitat cultural i social. D’altra banda, en el
discurs eclesiastic no €s ooinmemoren tant les festes sing certs temps de Pany,
periodes que - com Advent 1 Quaresma - inclouen alguna festa important. Es
recorda, durant aquests perfodes, que cal viure un clima espiritual especific per
a cadascun d’ells, perd tots ignalment centrats en la idea de la salvacié. Per
a cadascun es presenta una "cara” concreta de Déu, més amable o més terrible
segons convingui al moment: Advent i Mes de Juny (Sagrat Cor, Corpus), es
presenta un Déu amable; Quaresma i Mes de Novembre (Setmana Santa, Tots
Sants), es presenta un Déu terrible. El fet de no commemorar moments
concrets de 1’any sind perfodes de temps més o menys llargs; dilueix l'acte
festiu, el costum com a tal queda minimitzat enfront de la importancia del
clima espiritual apropiat per a la festa i per al periode que Ienvolta. Es trenca
amb la religiositat rural de costums agricoles concrets per a dies concrets i els
objectius de la festa es tornen molt generals i espirituals. El calendari festiu

tradicional desapareix - en el discurs normatiu - sota I’any litirgic eclesial.

Els discursos viscuts en canvi reflecteixen un tipus de vivéncia festiva

molt diferent. Enfront dels vagues objectius eclesiastics, la gent recull de la
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festa elements profundament arrelats en I'experiéncia concreta, en els temps,
espais i ritus concrets de la seva comunitat local. La festa religiosa es
converteix aix{ en una harmonica comunié de simbols culturals que conformen

un llenguatge capag d’explicar el mén circundant.
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IV.3 Les concepcions morals i I’espiritualitat,

Després de l'andlisi de les prictiques religioses més habituals 1
majoritiries d’aquesta etapa, aquest capitol es dedicara a I"analisi de les
concepcions morals que tant des del discurs eclesiastic com des dels testimonis
orals es poden observar. El discurs moral de U'Església és un discurs molt
monolitic en aquests anys, és a dir que no hi ha - almenys a nivell de
manifestacions oficials - cap senyal de pluralitat. Les concepcions morals que
hom observa en els discursos viscuts en caﬁvi, reflecteixen la tensio entre una
moral eclesiistica forca estricta i una moral viscuda que contempla valors

diferents als que conformen el discurs eclesiastic.

1V.3.1. Els_valors del discurs eclesiastic,

L’Església espanyola del franquisme, especialment fins els anys 60,
mantingué un discurs moral en el qual la relacié del fidel amb Ia
transcendencia era molt més tinguda en compte que les relacions entre les
persones. Malgrat la importancia de les obres que distingia catolicisme de
protestantisme, el discurs eclesidstic d’aquesta etapa incidi marcadament en la
relacié vertical, és a dir la relacié entre cada persona i la divinitat. D;aqui
derivar la forta insistencia de I’Església en potenciar la practica religiosa dels
fidels, concretament la practica sacramental centrada en la missa i en la

confessié. Entorn d’aquesta preocupacié s’organitzaren campanyes especifiques

219



de 1’ Accid Catdlica per a' la santificacié dels dies de precepte, diumenges i la
resta de festes litlrgiques. Les campanyes de 1’ Acci¢ Catolica denoten que,
malgrat que la poblacié de Lleida assistia en una proporci¢ elevada al
compliment del precepte, hi havia sectors de la mateixa que no ho
consideraren mai com una obligacid. Periddicament les campanyes
organitzades des del bisbat recordaven als que es mantenien en aquesta postura
que I’assisténcia al temple era un requisit basic per a ser considerat com a bon
catdlic. Assistir a missa es considerava un requisit indispensable per a
progressar en la qualitat moral', per tant la practica religiosa era, en el
discurs eclesiastic d’aquest moment, intrinsecament bona. Ho era també en un
sentit quantitatiu, és a dir que hom era millor com major nombre de cops
assistis a missa‘ o es donés a la realitzacié d’altres practiques sacramentals o
devocionals. La Paquita ho recorda respecte de la confessié pensant en els

anys en qué pertanyia i militava dins de ’'A.C.:

"Era una deformaciéh de conciencia, te lo estoy diciendo de mi
parte, ;no? Fijate, yo con la confesién tenia una deformacion tan
grande...Es que nos inculcaban el valor de la confesion por la
confesion. Lo que se llamaba el “ex oper operato”, no 5é si lo habrds
oido. Por la propia virtud del sacramento, ya el hecho de ir a misa,
o el hecho de ir a confesarte, ya tiene una gracia especial. Mds luego,

“T.a Santa Iglesia siempre ha considerado de necesidad la
asistencia de Jlos fieles a los cultos del dfa festivo y
especialmente a la Santa Misa, para la formacibén y adelanto de
Ios mismas en la virtud; a pesar de ser madre amantisima y llena
cuyal ninguna de bondad para ellos, les impone, como un deber
grave de su condicién cristiana y bajo pena de pecado mortal, el
santificar las fiestas, y con una entereza decisiva expresa su
deseo de que se predigue en las misas a que acuden los fieles,
insinnando a los prelados la facultad gue tenemos de mandarlo y
a todo sacerdote de cualguier condicidn la obligacidn de obedecer
cumplidamente.” VILLAR SANZ, J., "Carta Pastoral...Santo Tiempo
de Cuaresma®, B.0.0.L., 1944, p.38.
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el esfuerzo que ti pongas, en las condiciones que ti vayas, si vas en
mejores condiciones ganards mds, que eso era el "ex oper operantis®.
Por la propia virtud del sacramento o por el esfuerzo de la persona,
por lo que la persona ponia en st, ;no? Y entonces ya por el hecho de
ir a confesarte, ya era una gracia, ya tenia valor en si.(...)

La obligacién era una vez al afio. Confesar y comulgar por
Pascua, ;no? Cuanto mds frecuente fucra, mejor. Pero después a las
personas que de algina forma militdbamos, de Accion Catdlica y tal,
la confesion semanal. Era una cosa como imprescindible. Entonces Yo
recuerdo que si una semana, por lo que fuera no iba, a la semana
siguiente me confesaba dos veces. Porque no podia perder el valor de
aquella confesion que habia dejado de...O sea, fliate qué...;Qué cosas
mds fontas! jQué ataduras!...”

(Paquita)

També fa referdncia a I'acumulacié de practiques religioses que es
produia en el moment de la missa diaria, aprofitat per a fer tot el que formava
part de Ies devocions particulars dels assistents. Ella s’escandalitza ara del que

considera com un xitualisme excessiu i sense sentit:

“ ..toda esta gente que te digo, de Accidn Cardlica y tal, si,
antes de trabajar, iban a misa. Sin sermén, que te duraba veinte
minutos...(...) velas a gente...En esos veinte minutos de la misa
rezaban el rosario, haclan la novena, todo menos atender a la misa,
claro, la misa no les decia nada porque todo era en latin!...Pues

rezaban otras cosas, pero habian ide a misa, habian hecho la novena,
habian hecho la visita, hablan hecho todo!..."
(Paquita)

També des de les cartes pastorals i des de bona part dels documents del

bisbat es potenciava la practica religiosa com una finalitat en si mateixa.



El discurs viscut reflecteix en canvi consideracions diverses sobre el
valor moral de la prictica religiosa. Es déna una certa desmitificacio de la
bondat de la practica religiosa en el sentit que no es considera un requisit
necessari per a que una persona sigui bona moralment. Entre les classes
populars les obligacions de la vida quotidiana s6n una exigéncia sentida més
fortament que no les obligacions del compliment religids. Sovint es ddna la
situacié en qué els fills o filles excusen els pares - 0 a un dels dos - de no
haver anat massa freqiientment a missa per tenir poc temps i en canvi molta
feina ocupant-se de les necessitats familiars. En parlen com d’una qiiestié

circumstancial que no posa ni treu res al valor moral de les persones:

“Perd allf, la meva mare en aquest aspecte, coni que ella havie
set molt callada i...1 st que tenie fe, ella creie en Déu. Pero a base
d’anar a la Iglesia, i lo tracte amb los capellans, corfessar-se, coses
aixt, ho feie molt esporédicaniem. No se sentie obligada, no sentie ella
necessari d’anar a...No. Perqué tenie molia feina, i veritablement la
feina seva i la seva obligaci6 ere estar a casa i cuidar dels fills. I feina
rail”

{Ani)

"dixd és fins que vaig tindre uns dew anys o aixi, después ja ho
vaig deixar, jo continuava anant a missa perqué ere obligat anar a
missa, i @ més a casa meva no hi havie res en contra de la religid. El
meu pare no ere practicant, prouta fenya tenie per pujar ¢ nou ﬁﬂs, els
domenges se n’anave a treballar per guanyar un sobresou, anave a fer
de barber als Mangraners i per allé, a més a més portave també una
parcel.leta de terra per fer quatre fabes i quaire cols i ’home no
parave. Ma mare sf, ma mare nos aeompanyave a missa, mos feie anar
a missa...”
(Paco)
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La distincia que es produeix respecte del discurs normatiu es dona en
dos sentits; d’una banda els pares, situats ¢n els anys 40-50, no sentien
’obligacié d’anar a missa tal com I’Església pretenia transmetre, D’altra
banda, els fills no recorden haver contemplat com un escandol la postura dels
seus pares malgrat que en aquell moment I’Església considerava aixO com un
pecat mortal, és a dir com una gliesti6 realment greu. Es déna, per tant, un
inversié de valors: treball i missa en dies festius sén contemplats en una

relaci6é inversa a la que assenyala el discurs normatiu.

El fet d’associar la idea de bondat amb I'assisténcia a missa t€ la seva
contrapartida en el discurs viscut: anar a missa no significa necessariament ser
bo. Aquesta separacié entre practica religiosa i bondat moral és a partir dels
anys 60 i del Concili com un axioma que es dona per suposat; la moral
viscuda ni tan sols en parla perqué es considera com guelcom evident. Perd
.quan els discursos fan referéncia als anys anteriors al Concili 1 a persones que
en aquell moment ja eren adultes, sembla que aquesta jdea s’ha d’explicitar.
Perque en aquell moment aixd era un senyal de disconformitat i de dissidencia
de la moral viscuda enfront de la moral eclesial. D’altra banda, la practica
religiosa pot ser contemplada també com un perill d’excessiva influgncia
eclesial sobre la persona, és a dir com un cert parcotic si es practica
excessivament; la Maria recorda que aquesta idea provocava conflictes entre
ella i els seus pares pel seu grau d’implicaci6 creixent en la vida religiosa de

Ies Congregacions Marianes:
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“I després quan se me va océrrer anar a missa cls dissabtes pel
demat!, bueno, llavors Ja empipadissims...

B- Els dos?

M- Si...Sobretot la meva mare. Perqué al meu pare no li agradara
pero te deixe fer més, perd ma mare és molt dominant, lavors no
soportave que anés tant a missa, perqué, no ho sé, que si era una
beata, que si no sé qué...Si, que acabaria sent una beaia, que e
menjarien el coco, que estd bé d’anar a missa perd no tant...En aquest
sentit, no?” -

{Maria)

També en el discurs de I'Elvira es recull aquesta idea quan fa
referéncia als esporadics contactes que va tenir amb 1°’Opus Dei i quan recorda

la postura dels seus pares davant d’aquest fet:

*Rezan muchisimo, es una pasada...Incluso si iba uno a hacer
una fiesta o...Fiestas no, pero si vas a esquiar o vas a aigin sitio con
el coche, incluso en el coche se reza el rosario. Y hay chicos jovenes.
Yo me quedé sorprendida una vez que fui a Torreciudad, me quedé
alucinada, porgue vela chicos jovenes que rezaban el rosario por el
camino, habia una especie de Via Crucis. Entonces aquello me
parecia...Como si estuviésemos en otro mundo, no? “Pero esto qué
es!”...Me quedé bastante parada. No sé, lo veo como demasiado,
demasiado en todos los sentidos.”

{-..)

Mi madre dice que tenga cuidado, que rezar no es malo, pero
siempre con cierto...Control. O sea, que no legue a los niveles que
estdn en el Opus. Dice: tener amistades no es malo, rezar tampoco...0
sea, hay otras cosas que son peores, la drogay todo esto es muchisimo
peor, no? Pero sin poner estos despuntes que son tan drdsticos. .. Tener
amistades malas es peor que todo esto. Pero que tenga cuidado, eso
si. Ellos estén al tanto de la calle, quiero decirte gue lo saben, saben
que son amigas o amigos mios, pero que...También me conocen un
poco y saben como pienso. Entonces no padecen por ese sentido. "
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(Elvira)

En el discurs viscut, doncs, la practica religiosa no €s intrinsecament
bona ni va necessariament associada a la idea de bondat personal. Es més aviat
un fet ambigu, o desprovist de significat en si mateix i que nomeés pot ser
analitzat a la llum d’altres indicadors. Sovint es valora la missa no per la virtut
moral que pugui comportar siné pels efectes de benestar que produeix en
j*assistent. "M’hi trobo bé" (Piiar),' "sortia com a més reconfortada” (Roser),
sén raons suficients per anar a missa, prescindint de qualsevol altra
consideracié moral. Numericament la valoracié és també la contraria a la del
discurs normatiu deis anys 40 i 50. Es valora més una missa de tant en tant a
la que s’assisteixi voluntariament que no pas ’acumulacié de misses i altres

practiques que es facin per obligacié o per costum.

En la mateixa linia de la cura per la relacié amb la divinitat anaven les
repetides campanyes i advertiments contra aquells que ofenien a Déu amb els
renecs i les expressions irreverents. Aquest és un tema recurrent en les queixes
de la jerarquia catdlica per la incorregibilitat de la gent, especialment dels
pagesos. S’intentava erradicar ¢l mal amb campanyes especials d’Accié
Catdlica, s’amenagava amb castigs fins i tot des de l'autoritat civil i

s’explicava la gravetat de la “blasfemia"?; perd no sembla que a nivell de

vAprovechamos la coyuntura para expresar a los cultivadores de la
tierra, nuestra sincera congratulacidn por la coesecha espléndida
gque se presenta, y les exhortamos encarecidamente a gque den
efusivas gracias a Dios Nuestro Seitor por esta merced. Los
labradores gque estdn en Intimo contacto con la naturaleza y a
_través de ella conocen a Dios con diafanidad especial y perciben
de modo experimental las admirables trazas de su paternal
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vivencia aquesta preocupacio _fés forat en la consciéncia de les classes
populars. Més aviat hom pot pensar que la insisténcia de I’Església sobre
aquest tema i les amenaces de castig divi - que en el cas dels pagesos es
materialitzaria en sequeres i plagues, seguint Ia tradicidé de I’ Antic Regim -,
provocava en les classes populars una reaccio contraria, especialment en una
&poca de repressié a tots els nivells de la vida piblica. Com recorda el Manel,
expressar-s¢ amb un lHenguatge irreverent podia ser indicador d’un
posicionament ideoldgic, ja que en aixd es mesurava el grau de respecte a la

religié:

"Clar, al poble hi havie molta gent, per exemple, que alli al
carrer renegaven, deien tacos i tal. Com que encara hi havie una mica
la guerra, diguem...Jo, sense que m’ho diguessin...SI, potser si que
m’ho van dir, perd vaig veure encara qui ere republica, o roig en
aquell temps - lo que sigui com los hi deien - i els altres. Ho notava
per la manera de parlar.”

(Manel)

D’altra banda, entre 1a pagesia la utilitzaci6 habitual dels renecs era una
qiiestié plenament integrada en els habits del llenguatge, com recorda la M*

Angels:

providencia, han de estar animados de un espiritu acendradamente
religioso, gue se manifeste en todas sus actuaciones. Mientras
trabajan en el campo han de tener levantada ia mirada interior al
Ccielo, para el que hemos sido creados y donde gozaremos de una
felicidad inefahle. Han de evitar con esmeroc la profanacién de
los dias festivos y mis adn el execrable pecadc de la klasfemia.
Estar recibiendo beneficios inmensos de Dios y ofenderle de una
manera tan procaz, es una conducta incalificable gue el Soberano
Juez sanclonard con penas terribles." DEL PINO, A., “Autorizacion
para trabajar en los domingos, durante la recoleccidén”, B.0.0.L.,
1959, p.75.
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"Jo tenia un tiet que deie uns disbarats... I cada vegada que ell
deie un disbarat, la padring deie un Parenostre. Claro, perqué saps
que passe, que amb les mules i aixi, n’hi deien de disbarats. I quan en
sentie un, ella a resar. "Ai, Déu meu, perdoncu-lo!..." A vegades li
deie, “ai, fill meu, no ho diguis aixo!l..."

(M% Angels)

Per a la seva padrina 1'ofensa que es feia amb paraules s’esborrava
també amb paraunles; el Parenostre que seguia ritualment a cada renec
esborrava, com una formula magica, €l mal comés i les seves possibles
conseqiiéncies. Entre els homes perd, a qui especialment es dirigia la
prohibicié de les irreverdncies, el temor al castig no tenia el mateix resso.
Només entre les families més identificades amb 1’Església - com la familia del
Manel, per exemple - el respecte i la reveréncia en el llenguatge era un

element a tenir en compte.

El discurs de I’Església del Nacionalcatolicisme, 1 concretament de la
Lleida dels anys def bisbat de del Pino, s’incriu en una espiritualitat clarament
pre-moderna. Fins i tot el llenguatge emprat resulta pintoresc si es t€ en
compte que correspon a mitjans del segle XX. Es, per tant, 10gic que una de
les grans tematiques tractades i gaireb€ I’eix entorn del qual gira tota

’espiritualitat eclesiastica sigui el tema de Ja salvacié de P’anima.

En els discursos viscuts aquest punt es podria definir com el tema de
la por, ja que és per aquesta via per on el sentiment del temor penetra bona

part de la religiositat viscuda fins els anys 60-70. El tema de la por seria com



la versi¢ popularitzada de la preocupacié per la salvaci6é 1 fa referéncia
normatment a les vivéncies que s’inscriuen en un context institucional, col.legi
o parroquia principalment. Catequesi de comunid ifo exercicis espirituals
figuren entre els records més funestos en la vivéncia de molts informants degut
a la pressié a que se’ls sotmetia en dits moments. En general, al marge de fites
concretes, el context del col.iegi religiés o de la parrdquia sol actuar més
freqiientment com a via d’entrada de la religiositat centrada en la por i €l pecat
que el context de la familia o altres també informéls. Es logic, ja que s6n
aquells els que de forma més fidel podien i havien de transmetre el discurs
normatiu, i de fet aquesta era la seva finalitat especifica. Des de la infantesa
el contacte amb la parrdquia a través de la catequesi proporcionava les
primeres nocions més o menys clares del que havia de considerar-se com un
marc escatoldgic. Vida i mort, cel-purgatori-infern, salvacié i condemnacid,
tot un llenguatge per a delimitar els termes de la vivencia religiosa, com
recorda haver aprés el Manel des de petit en la doctrina preparatdria per a la

primera comunié:

"Nosaltres me’n recordo que de molt petits anavem a docirina.
Cada dia mos explicaven...Ere una part divertida i una part avorrida.
La part divertida ere la historieta, la historia; i la part avorrida ere lo
gue venie radere. Quan s'acabave la histdria...Bufl.. . Algunes eren
morals, com aquella de “tal fards, tal trobaras”, d’aquell home que el
porten o l'asilo, | després quan li acompanye el seu fill, div “mira,
aqui en aquesta pedra..." Jo me’n recordo, la saps? Un home poric a
Pasilo a som pare, i después, al cap d’uns anys, lo fill li portave a ell
a Dasilo. 1 el vell diu "mira, justament en aquesta pedra vaig
aturar-me a descansar quan portava també al meu pare a l'asilo”. 1 el
fill va dir "ep! A veure si m’hi trobaré jo de vell assegut en aquesta
pedra, que el fill m’hi portard a mi... " I després se’l va tornar o endur
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cap a casa. Una cosa moral aixi. Ara, generalment, les histories eren
bastant fortes en quant a finals. Aquell que en I'iiltim moment se’n
penedie de tot i se salvave, que havie sigut un...Bueno! Carn
d'infern!... Perd a 1"iltim moment...1 al revés: d’algi que havie sigit
molt bo molt bo, perd hi ha hagut un moment que. .. Passave qualsevol
cosa, i es morie, i a Uinfern. I mos deien després lo llarg que cre
Dinfern, i toral, que un sentiment...Ere de...Jo me’n recordo que els
primers anys, fins lo menos als set, vuit, nou anys, teniem un sentiment
de tragedia, en quant a religio. Una por.. Por de que et movissis, de
que anessis deixd...Mos deien lo que ere Vinfern. ..

(--.)

Eren bastant tenses les histories aquelles, me’n vecordo molt.
També els llibres de Uescola, hi havie llibres que eren...No ho sé si de
lectura o de que, que també hi havie histories que eren un semblant,
i també recordo alguna aixi, que també eren tragiques. 1 generalment
totes tenien lo mateix sentit, potser jo m’hi fixava més que els altres:
que la mort sempre venie inesperada. 1 després, gracies a l'educacio,
de que hi ha hagut la mare que ere deixd, o el tal, v el qual, arribaves
a salva’t, o al revés. Jo recordo ara mateix libres aixi, que hi havie
uR nen que se n’anave cap & ¢asa, pel carrer, i en una banda es veie
pues "bar", “bailes”...I ell mirave cap a Ualtre costat, i deie tal i
tal...Eren unes histories com allo del nifio bien educado, el mal
educado, perd no en urbanitar siné en com havie de ser el nen...Va ser
bastant marcada. Ere una educacié molt...Ara, jo ho trobava normal,
eh? Natural.”

(Manel}

Els col.legis religiosos acomplien conjuntament amb les parrdquies la

tasca d’instruccid i d’introduccid dels infants 1 adolescents en el catolicisme.

Entre les seves activitats, els exercicis espirituals anuals son recordats com un

moment en qué es potenciava especialment la idea de la por i de la condemna

com a estimul a la pietat i a la devocié. Cada any, des de la inauguracié de la

Casa d’Exercicis de la Seu Vella el 1954, s’impartien exercicis espirituals

durant una setmana en diversos torns per als diferents col.legis:

229



“Totes les escoles, de capellans o no capellans - jo esiava en
una escola oficial de comerg, doncs ja ere, diguem-n’hi, una escola
laica -, perd totes les escoles, a partir dels catorze anys em penso que
ere, organitzaven el que se’n deie uns cursets...Que eren de retiro
practicament, ere com un retiro que es feie aqui dalt a la Seu Vella,
en aquell adosat que hi havie, que hi havie unes monges. Practicament
tots los col.legis a partir dels catorze anys, ja nos repartien durant ot
Vany escolar, un mes pujaven los Maristes, un altre els Instituts, un
altre ’Escola de Comerg, un aitre un altre col. legi.. I una semang mos
tancaven.

Aleshores clar, dius ere obligacié? No, lo que passe que en
aquests anys, catorze, quinze, una semana te la prenies com una
semana de vacances, de recreo, "una semana que farem de festa”.
Llavors la veritat és que pujaves aila pensant aix0, i els primers... Pues
no ho sé, si entrivem dilluns al mati, pues fins dilluns a la nit la ¢osa
semblave aixi com jarana, no? Perd la veritat és que eren tervibles,
aquelles semanes, perqué quan sortiem d’alla, escolta tu...Bueno, jo
recordo que el primer mes després de fer un curset d’aquests, uns
exercicis espirituals d’aquestos, €5 que practicament de case a
'església, de lesglésia a Descola, de Uescola a lesglésia, de
Desglésia a casa, comunié didria, visita també diaria, allo de la visita
a una església... O sigui sorties practicament...Canviai.

Clar, sorties canviat perqué el record que jo ara en tinc
d’aquells exercicis espirituals és un record de por. Mos fotien por. Fins
i tot jo recordo una vegada, el capelld que feie una platica, perqué tots
los dies, des de que ens aixecavem al mafi fins que andvem a dormir
a la nit, ere habitacié, conferéncia, tancar-se, una altra vegada un
altre rollo... Vull dir ere continuo, pero és que tots los temes. 1 recordo
una vegada que ens parlaven de Uexistencia, que el capella va agafar
una corda i ung pedra lligada a sota, com una honda, i amb unes
tisores va tallar la corda i va caure la pedra a terva i va fer un soroll
bastant fort, Clar, ere una capella més aviat petita, un silenci
sepuicral, deixes cawre una pedra, parlant de la mort i que Nostre
Sertyor sempre pot tallar la vida de cada un de nosaltres en un moment
determinat, cloc, bunum!!...I senmties la pedra alla i clar, et
quedaves. .. Osti, perplexe, no? 1t’agafave una por terrible, no? Perqué
Havors clar, a continuacié:"penseu a on anirieu vosaltres si ara
moriguesseu de cop, Vinfern... " bueno en fin, i recordo que soriiem
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molt atemoritzats. T llavors recordo que durant un mes només visitq
diaria, comunié didria...No ens moviem, ja t'ho deia abans, escola,
esgiésia, casa. 1 res més. Clar, al cap d’un mes aixd passave i
naturalment tornaves igual que abans.”

(Robert)

Les fluctuacions temporals a que fa al.lusi6 el Robert no responen,
segons el que sembla desprendre’s del seu discurs, a cap reflexié posterior;
simplement la por apareix i desapareix més tard. Es pot dir doncs que el
discurs religids normatiu envaeix en certs mbments la vivéncia religiosa de la
gent fins que la pressi6 institucional disminueixi o desaparegui en el decurs de
la vida quotidiana. De vegades, com en el cas de la M“ Josep, €s ben clara la
distincié entre el tipus de discurs que ¢s troba en 1’ambit domestic i aquell qﬁe
es troba en 1’ambit institucional del col.legi de monges. I pel que fa a la
incidéncia del discurs sobre la por i la salvacid, la dualitat i I’enfrontament

entre ambdues postures és explicita:

*Es respirave una mica un ambient...D’angoixa. Una mica,
saps? Aquells dies, una mica com si...Als col.legis sempre fas
animalades, no? St, els hi penjavem ninots a les monges i els hi feiem
les mil i una...Perd...Una mica com...Claro, una angoixa, com
si...Tot lo que fessis estés malament. Jo conec gent de la meva edat,
la veritat, que ho han passat...Faral! Jo no, perqué arribava a casa i
el meu pare me deie: "Deixa’ls estar! No en facis cas perque son més
exagerats..." A casa ere una altra cosa, no vivia aquell dello de mal
i de pecat!...(..)

I bueno, pues, jo me’n recordo la Madre Teresa, que aquella
dona és que ere algo...Es de la monja que d'alguna manera guardes
més mal record.. Des de contar-mos histories de gent que es morie en
pecat mortal i que $’alcave!.. Histories aixi, quan cosies, ens en
contave cada dia unal...

M Josep)



La preocupacié per la salvacié i pel més enlla - que é€s un tema
omnipresent en el discurs eclesiastic dels anys 40 i 50 - xoca amb la marcada
“terrenalitat” de la rcligibsitat viscuda en 1'ambit domestic, En aquest ambit
i en medis populars, cel i infern no passen de ser sovint llunyanes referéncies
de bé i de mal, de premi i de castig per als infants. Es aixi com molts ho
recorden posant-ho en boca de pares o de padrins per a forgar I’obedi®ncia
dels nens i evitar les possibles malifetes. L’angoixa amb qué aquesta preséncia
de I’infern fos viscuda varia en cada cas, perd la utilitzacid practica del mateix

en funcié d’objectius tan immediats és ja una vulgaritzacié del tema’.

Com es deia abans, hi havia moments en qué les concepcions morals
normatives prenien molta forga, especialment en 1’ambit parroquial o
col.legial. Fra generaiment en aquests contextos on la nocié de pecat mortal
i d’infern adquiria una major significacié i d’on derivaven bona part de les
vivencies més "negres® d’aquesta religiositat. La Clara recorda 1’angoixa amb
qué vivia els moments en que sabia que podia morir i condemnar-se per no

haver-se¢ confessat a temps:

Com recorda el Liuis, l’infern era un recuxs facil gue els adults
solien utilitzar:*Home, comentaris d’aguest estil, si gue =ze
nthavie sentit a casa, sobretot guan ets petit, doncs si. Als
parents, sobretot aquesta tia, la meva padrina, fins i tet a
vegades ma mare m‘havie dit “no facis aixd que aniras a
I‘3infern!" o '"no Ffacis aixd gque Déu et castigard!™ 1 coses
d’aquest estil, no? Ara, un intent de racionalitzar el bé i el
mal no ho recordo. Ere més aviat un comentari, senténcies
d’agquestes, "aixd no ho facis perqué Déu et castigara® o "no
facis aixd perqué anirds a 1 infern”, i coses d'agquest estil.
Aquestes frases les recordo bé, de sentir-les varies vegades.*
(Lluis)
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“Jo me’n recordo que, per exemple, renia grans sentiments de
culpabilitat. I suposo que tota la gent de la meva edat... Feiem examen
de consciéncia, repassant els manaments, on havies pecat i demés. I
unes culpabilitats enormes d’haver fet un pecat, i lavors tenir-te que
anar a confessar perqué si no estaves en pecat mortal, i passar
temporades sapiguent que estaves eh pecat mortal i no t'anaves a
confessar, i que et podies morir en qualsevol moment...Aixo ho viviem,
al menos jo, amb molta angoixa. 1 Havors aquella lliberacio que et
suposava la confessio, t’anaves a confessar i...Semblava que puguessis
respirar tranquill...Una vegada que ja t’havies confessat, m’entens? I
el sentiment de culpabilitat, molt fort sempre. Mol: fort sempre.”
(Clara)*

La preocupacio per lg salvacié és un tema que el discurs viscut
contempla generalment en relacié a ambits eclesiastics: catequesi, exercicis
espirituals, missions, predicacions quaresmals, etc. son els eixos que
articulen. Fora d’aqui és un tema forca ignorat per la vivencia popular i,
quan apareix, ho pot fer en la seva \Irersié contraria - “guanyar-se el cel’” -
o bé Higat a alguna vivéncia traumatica com la que recorda 1’ Antoni en la mort

del seu pare:

" .. va tindre ung mort commovedora, una mort que com aquell
que diu va morir dos vegades, que el van donar per mort i va arribar

El tema de la mort torna a sortir com una amenaga inesperada,
igual gue en els discursos del bisbe durant la Quaresma es crida
periddicament 1'atencid sobre la seva imprevisibilitat. D’aguesta
manera s'espera cridar l’atencid dels “despistats” fidels sobre
un tema gque no gaudeix de massa popularitat.

YNosaltres ho viviem de forma positiva, de forma...Encaminar de
gue ens sapiguessim guanyar el cel. Clar, per guanyar-se el cel
també tenies que evitar d’anar a 1'infern, no? Perqué si feies un
pecat mortal ja no podies anar al cel. Perd més que la por d'anar
a l’infern, lo gue se’ns matxacave més ere la cosa de que si
feiem alld ja no podriem anar al cel.

B- Ja, ere més en positiu gque no...

M- 51, si. No ere una religid angoixant, ne. Ere una religid més
aviat gue et donave una esperanga, per a fer pues tor." (Montse)
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el meu cunyat que ere metge, i li va donar una injeccio per reanima’l,
per mantindre’l calent hasta que haguessin arribat els demés germans
i va reaccionar. Va fer una revifada abans de morir, que ens va
esgarrifar a tots. Perqué estivem tots alrededor, hi havie els meus
cunyats, grans, més 0 menos escéptics en matéria de religio, i diu
“Bueno, ja estas bé, ja has retornat...". Diu "i tant que he retornat,
com gue ja era a l’altre mon, ja era alla dalt jo...” I ens vam quedar
aixf, un home fred, que mai s’inventave res, sec, pur raciocini
només...Diu “ja he estar alld dalt, jo, i no és broma, eh? I no es
broma. Cal gue us porteu bé perqué no és un cuenio aixo, és veritat”.
Encara ara se'm posen los pels... Perqué un home que no hi creu, un
home fred en aquesta matéria, que tot ho estudiave, enfocave la cosa
de tipo religids des d’un punt de vista merament cientific i fred, sense
passis, sense...Que et digui aixd, als moments de la veritat, al moment
de la mort, pues et fa esgarrifar. I aixd crec que m’ha marcat per tota
la vida.” ‘

(Antoni}

En el discurs normatiu d’aquests anys 40 i 50, el coneixement de la
doctrina ocupa també un lloc central. Catecisme i catequesi son elements claus
de la formacio rcligiosﬁ i responen a una clara preocupacié per ’ortodoxia
doctrinal i per la uniformitat en el pensament religids. Els testimonis d’aquesta
gpoca remarqguen en aquest sentit la sospita que queia sobre qualsevol intent
d’interpretacié personal Iliure de les Escriptures®. Abans que la Biblia calia
condixer el Catecisme, ja que la primera podia comportar desviacions - i tenia

ressons de protestantisme el fet de tenir la Biblia a casa i llegir-la sense el

"Jestis entregd las Sagradas Escrituras a su Iglesia, para que las
custodiara e Iinterpretase auténticamente. Nadie las debe
interpretar privadamente a su capricho. Por eso, la Iglesia ha
decretado gue no lean sus fieles ediciones de la Sagrada Bibhlia
en lengua vulgar si no van convenientemente anotadas y censuradas
por Ella, Las Biblias protestantes se diferencian de las
catdiicas en gque no llevan notas ni censura eclesidstica. Es

pecado leerlas o retenerlas sin permiso.” "Ante el dfa Biblico”,
B.O.0.L., 1946, p.124.
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guiatge d’un capella - mentre que el segon era la veu de 1’Església

directament.

“Dectan que los protestanses letan la Biblia, y entonces como
la lefan ellos, nosotros no. Solamente las Biblias que tenian
anotaciones v explicaciones abajo...;Por miedo! No se leia la Biblia.

, Decian que la Biblia la tentan que interpretar los especialistas,
y como los demds no éramos especialistas, claro...El pueblo - que no
se hablaba de pucblo - los fieles, tenian que obedecer. Solamente la
Santa Madre Iglesia la podian interpretor, y la Sante Madre Iglesia no
eran mds que los curas y...;Y ni las monjas! Los curas'y pocos mds.
Los que hablan estudiado teologta, que la teologla de aquel tiempo, me
rio yo de aquella teologia...Y entonces no se podia leer.”

(Paquita)

També s’expressava la preocupacié per la instruccié del poble en les
bases de la fe catdlica i s’atorgava a aquesta quasi un valor moral, ja que es
considerava que la gent seria millor com més conegués la doctrina refigiosa

continguda en el catecisme.

Des de 1a mateixa preocupacié per "ortoddxia es contemplaven amb
sospita els primers intents de didleg ecuménic i es mantenien postures
extremadament cautes on primaven per sobre de tot les consideracions

doctrinals’. A nivell local aixd es plasmava en la importancia de les activitats

wEg totalmente necesaria la particular vigilaneia y la direccidn
de Jlos Ordinariocs en lo que toca a reuniones y conferencias
mixtas de catélicos, que en estos tltimos tiempos han comenzado
a ser organizadas para promover la reunidn en la fe,

si, en efecto, por una parte ellas dan la ocasién deseada de
difundir entre los no catélicos el conocimientc de lIa doctrina
catélica, gque generalmente ne conocen muchos, por otra parte,
ilevan fiacilmente consigo graves peligros de indiferentismo. AllS
donde se ve surgir una ssperanza de buenos frutos, el ordinario
tome medidas para gque la cosa sea bien dirigida, designando
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de formacié i educacié en la fe que s’impulsaren des de les associacions
apostdliques com Accié Catdlica i les Congregacions Marianes. Cercles
d’estudi i catequesi per a nens s6n activitats fonamentals d’apostolat i de
formacié alhora, que sovint organitzen les parrdquies del centre per als barris

periferics i pobles veins®.

En el discurs eclesiastic el coneixement de la doctrina era sindnim
d’adhesié incondicional als postulats ideoldgics de la jerarquia catdlica; en
canvi, en els discursos viscuts el sew paper pot ser diferent. No sempre
atencié i la importincia que es concedeix a la doctrina implica
necessariament la plena adscripei6 de pensament a ’Església, sind que el seu
valor pot dependre d’altres consideracions. La Pepita expressa, per exemple,
el seu disgust en comprovar que la instruccié rc]jgiﬁsa que s’imparteix
actualment als col.legis - col.legis religiosos - és més restringida que la que

ella rebé en la seva infantesa:

sacerdotes los mds idéneos gue sea posible para estas reuniones,
que sepan exponer y defender con exactitud y como conviene la
doctrina catélica. Los fieles, por el contrarie, ne intervengan
en aguellas reuniones sin un especial permiso de la autoridad
eclesidstica; este permiso debe darse solamente a aguellos que se
conoce estar bien instruidog y fuertes en la fe. 5.C. SANTO
QFICYO, "Bl 'Movimiente Ecuménico’”, B.0.0.L., 1950, p.114.

Entre els congregants, per exemple, la categuesi s’extengué a
pobles com Albatarrec, on arribaven en grup i acompanyats del seu
consiliari:“Dadas gque son las tres y media, el Prefecto toca la
campanilla y todos los categuistas suben a la porteria y después
de hecha la Visita reglamentaria, cogen las bicicletas vy
emprenden raudos la marcha hacia el vecino pueblo. Todos los
congregantes muestran su buen humor, y asi entre charlas y cantos
se llega a Albatarrech.

Empieza el catecismo con un Padrenuestro que es razado por todos
con gran devocién, y al momento se hacen cargo los categuistas de
su geccidn correspondiente. Tras una hora de enseflanza se pone
fin al catecismo, y después de rezar otro Padrenuestroc en accidn
de gracias y de cantar el Credo sa da libertad a los nifics,
mientras nosotrog, terminada ya nuestra labor, entre risas y
comentarics nos dirigimos a la ciudad.” ROMAN, "Nuestro
apostalado en los pueblos vecinos”, SIGUENE, Faehrer 1943, p.lI.
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“Si tu avui fas la comunid i la fos a la parroquia, posem aqui
mateix ¢ Sant Pau, i tu vas alll a catequesis, t'ensenyaran la doctrina
com me la van ensenyar a jo. Ara, si tu la fas, de lo que 'ensenyon al
col.legi, tu la comunié no la fas com ia feiem lavors. Mira, jo a les
meves filles los hi vaig preguntar a on Ia volien fer. 1 me van dir que
la volien fer al col.legi, perqué allf hi havie totes les amiguetes i toL.
La fan lo dia u de Maig, totes, a la Catedral. Sén a Santa Ana, pero
ho fan a la Catedral. I veurds que la catequesis aquella no és la
catequesis, inclis te vaig a dir una cosa: les meves filles se saben anar
a confessar, perqué jo los hi he ensenyat a anar a confessar. Pero si
no, les meves filles, quan s'anaven a confessar deien bon dia, bones
tardes i s'acabo. 1 Uavors li deien lo que tenien que dir. Aix{ no ere
manera. Per aixd, quan van pujar al meu poble a confessar-se una
vegada i van dir bones tardes o bon dia, el mossén li va dir “a quin
col.legi vas?" "A les anes”. Diu "no &s un col.legi de monges?” Diu
ns{". "F no t’han ensenyat a confessar?” Diu "pues no, a mi lo que
m’han ensenyat és aixd". “Pues bueno, bueno, fes-ho com t’ho han
ensenyat, perd aixi no és manerq”. 1 lavors elles m’ho van dir, i jo els
vaig ensenyar a confessar-se com Se tenien de confessar-se. I avui
poden anar a confessar-se alli on sigo, que saben com se tenen d’anar
a confessar.

(-..).

La nena d'uns amics nostres va fer la comunié junt amb lo
meva, perd ella la va fer aquf a la parroguia de Sant Pau. Aqguella
xiqueta se sap tota la doctrina, i sin embarge la meva no. La meva
només se sabien lo parenostre, avemaria, la salve i el credo. I santo
se acabo. Ah, i los diez mandamientos. 1 s’acabé. Elles no sabien res
més. Elles no sabien les obres de misericordia, los sagramenis...Si se
-saben los sagraments i les obres de misericordia, és perqué jo les hi
he inculcat. ”

(Pepita)

La Pepita valora el coneixement de la doctrina i de les formes rituals
per elles mateixes, donant-¢ls-hi un sentit d’urbanitat i de bones maneres que

les persones educades han de coneixer. La seva preocupacio gira més entorn
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de 1a correcta utilitzacié de les formes que no pas entorn d’una estricta adhesié

del pensament a espiritualitat actual de I’Església.

La Lluisa, filla d’una familia "auténticament catdlica de tota la vida"
- segons la seva expressi6 - fa al.lusi6 també amb una certa alarma a la

ignorancia de la joventut sobre Ja doctrina del catolicisme:

"No saben res de res! Es que de religio, i de carolicitat, no
entenen ni de la missa la meitat! Jo ho veig en les noies de la
botiga...Es que no saben res!...Es que no saben ni qué és un sant, ni
qui és...Res, un desastre! Estan, perd peixos de religié, perd
completament.. I sén cardlics! Perqué tu no els hi diguis que no son
catdlics. En tenim una d’ajuntada, que viu maritaiment, i...Es clar,
aix0, a wltima hora potser arribard a ser una cosa normal també,
pergué a I'iltim ja no saps queé pensar...Que hi ha un deterioro de la
religié catolica, aixd ja es veu...No sé si no ens ho hem buscat també
nosaltres mateixos, aixo... Pues aquella...! ella és catdlica, ja em dirds
tu... No esta casada ni pel civil ni res, esta ajuntada!

B- Ella es considere catdlica.

L- Oh, i tant! I lo seu xiquet estd batejat, que 1€ un crio, i ella i tant,
i fard la comunié.. I tam! Doncs aix0, qué li has de dir amb
aquesta?...Aixd Lhi trobes...Jo ho vaig consultar amb un capella i i
vaig dir "és possible aix0?” "Va, si, si, es pot baiejar, deixa-ho
estar...” Jo, quan veig aquestes coses...”

(Liuisa)

Per a ella ser "catolic de tota la vida" €s un senyal de distincié i
d’identificacié. Es un escandol per tant que altres, que mantenen una conducta
moral no sancionada per I'Església, pretenguin identificar-se sota el mateix

signe que fa seva tradicié familiar. El fet de "no saber res” de la doctrina



catdlica és per a ella motiu suficient per a rebutjar aquesta identificacig, de
forma que el coneixement de la doctrina i el seu estricte seguiment delimitaria

gui pertany i qui no pertany al seu grup.

Fins ara s’han apuniat algunes lfnies basiques que defineixen
’espiritualitat d’aquest moment quant a la relacié vertical, perd cal tenir en
compte tamb€ les que constitueixen un discurs normatiu sobre la relacié
.horitzonta]. Després de la desfeta del pais amb la guerra civil i durant els anys
més durs de 1a postguerra, I’Església presenta un tipus de discurs social en qué
s’ataca\:'ﬁ Ia prepoténcia dels rics i les seves despeses ofensives als ulls de la
majoria de 1a poblacié. Les publicacions religioses d’aquesta etapa inclouen
freqiientment contes i histdries morals on és recompensa la_caritat i la
compassié pels més desvalguts i es condemna la "vida regalada® i la
despreocupaci6 dels rics per la sort dels pobres. S'instava tamb¢ en documents
eclesiastics a les classes benestants a viure en ’austeritat i a compartir els seus
béns amb els més necessiiats com malalts, orfes o vells. Les associacions de
laics amb un objectiu benefic com les Conferéncies de Sant Viceng de Paiil,
les senyores d’Accié Catolica, els congregants que treballaven al Centre
Pignatelli, denoten que Ies activitats benéfiques ocupaven un lloc important

entre les activitats dels catdlics de la ciutat.

Les parrdquies eren també centres de distribucid d’aliments i roba per
a les famflies més necessitades, especialment als barris que reberen major

quantitat d’immigracio.



L’Església denunciava ’enriquiment injust Flels estraperlistes que
acumulaven mercaderies per a vendre al mercat negre i agreujaven aixi la
situacié de la poblacid, que vivia de salaris prou reduits. La seva visié
paternalista de les relacions socials li impedia identificar-se amp un capitalisme
que desprotegia els obrers i que augmentava les desigualtats, perd athora es
trobava en la necessitat d’afermar reiteradament el seu anticomunisme; de
manera que 1’tinica via obefta que quedava era la d’intentar convéncer als rics
per a ser més caritatius, ja fos sota I’'amenaga de infern, ja sota la de la
revolucié social. Denunciaven dones els abusos i les falles del sistema, perd
no el sistema en si i menys encara el regim politic que el sustentava. En el
discurs eclestastic el régim franquista era I'arbitre que vetllava per les
immediates necessitats de la poblacid, tot i que no sempre la generositat dels
rics correspongués adequadament a les demandes de les autoritats. Per tant,
el discurs de I"Església intentaria estimular en els rics els sentiments de caritat

i la compassié envers ¢ls pobres:

*Aqui no exageramos con imprudencia censurable los defectos
que puedan existir en los distintos sectores sociales, exageracion que,
lejos de producir la aproximacién que se pretende, ahonda mds las
divergencias y enciende mds los enconos. Invitamos paternalmente a
los acaudalados a que derramen con largueza sus mercedes en la
seguridad de que recibirdn el ciento por uno de cuanto den, exhortamos
a los menesterosos a que agradezcan lo que reciben y encarecemos a
unos y a otros que estrechen sus relaciones, que se ayuden
mutuamente, que queden para siempre fundidos en €l dsculo del amor
cristiano®, *

DEL PINO, A. *"Discursos pronunciados por el Excmo. y Rvdmo. Sr.
Obigpo...", B.0.0.L., 1955, p.83.
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Potenciar la caritat en els rics significava alhora potenciar la resignacid
i la paciencia en els pobres. Era I'alira cara de la moneda, tan necessaria com
la primera per a aconseguir unes relacions socials harmdniques i ordenades
dins d’un Estat autoritari. Les virtuts que més clarament denoten aquesta linia
de pensament, com I’obediencia, la paciencia, la resignacid, es presentaven
com les actituds basiques de tot bon cristia i com les virtuts mes
emblematiques dels personatges sagrats - Jesus, Verge, sants -. Sublimant la

pobresa s’exhortava a acceptar la voluntat de Déu:

“Habéis de ser agradecidos a Franco y a su Gobierno y habéis
de pedir a Dios Nuestro Sefior que les ilumine y reconforte para que

puedan proseguir su obra de entronizacidn de la justicia social. Habéis

de ser agradecidos a las Autoridades y Jerarquias, a las dirigentes de
la Seccién Femenina que tanto se preocupan de vuestros problemas. Y
sobre todo habéis de dar gracias a Dios Nuestro Sefior, de quien
desciende todo bien, y que os tiene preparada una bienaventuranza
eterna si cumplfs sus mandamientos.

Yo os exhorto paternalmente a que miréis la pobreza y las

-~ tribulaciones todas con mirada sobrenatural, porque, si mirdis de esa

suerte, Os parecerdn mds suaves y sacaréis de ellas los tesoros de vida
eterna que conticnen'®.”

Entre les classes populars aquest discurs es contemplava com una
alianca incondicional de I’Església amb el régim i amb els seus agents més
poderosos politicament i economicament. L’Ani recorda el sentiment de

frustracid entre els obrers com ¢l seu pare, que en comptes de sublimar aquella

10

DEL PINO, A. "Discursos pronunciados por el Excmo. y Rvdmo. S5r.
obispo...", B.0.0.L., 1855, p.5.
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situacié en termes de sacrifici per amor - com predicava I’Església - vivien la
miseria com una fatal malediccid; sentiment de frustracié que, logicament,

afectava a les relacions familiars:

“A- ST que hi havie molts pares que se cuidaven molt dels fills
i procuraven que estessin millor, perd en moltes cases d’obrers allo és
feina de la mare. 1 és la mare la que havie de cuidar els fills, i la que
havie de cuidar-se de la casa...

F- Tenie que guiar-10s...

A- 5i, i els havie d’instruir...1 el pare, pues mira, i tenie un ratet i si
tenie una pela, a la taberna amb los amics. Perqué aixo ara també
passe. Ara se’n van al bar, o se’n van al pub, perd abans ere a nivell
més baix, clar, de taberna. Que si el got de vi costave deu céntims,
pues mira, se n’anaven alld i passaven und estona esbargint-se de la
feina, perqué ere molt dur, guanyar-se el jornal també ere molt dur.
Vull dir que aixd es comprén, una persona 1o pot estar sempre pensant
en la feina, ha de tindre ung mica d’esbarjo i mira, los obrers,
Vesbarjo d’ell ere aixp: a la taberna a despotricar d’aix6 i d’allo i div
quatre Tenecs, i au, se n'anaven a Casa una mica alegrets, i los
problemes quedaven per la dona. Si hi havie pa se menjave, i si no
n’hi havie quatre crits a la dona, o un mastegot, i au, i ja estd...Los
homes, la majoria dels obrers, en aquell temps, eren aixt. I ara també
passe, n’hi ha de gent que a la dona la tracten a bagueta...Perd aixo
moltes vegades ho feie la miséria, lo miséria i la desesperacio, perqué
no tenien cap esperanga de sortir-ne d’aquell pou de miséria, perqué
eren pous de miséria...I d’aixd la Iglesia tenic molta culpa. Tenie
molta culpa, perqué de banda dels obrers, i per un jornal just i que
puguessin menjar los fills, no es preocupaven gens los capellans. Gens!
Ni mica, i mira que ere...Aixd saps per qué? Perqué ells anaven ben
tips.

F- Oh, clar...
A- I ells se pensaven que tothom anave tip. I com gue al confessionari

no deiem “tinc gana”...Al confessionari no anavem a dir-ii “mira, és
que el meu pare ha pegat a la meva mare i no tenim pa per menjar”.
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Aixo no ho deiem. 1 aixt és lo primer que shagués tingut de dir: "lo
meu pecat és que tinc gana”, Perd aixd...Aixd no es podie dir. Claro,
com que ja mos havien ensenyat que haviem de tindre paciéncia, que
haviem de callar, que aixo ere una prova de 'amor de Déu, que el
sofrir ere una virtut per puguer guanyar el cel. Si, si, ere aixt, ere
aixi...Estaves mentaliizada, i clar...Com que els homes aixd no ho
sentien, pues tot ere desesperacio, i tot eren renecs, i ere la manera,
i si algy havie gosar de parlar contre els patrons i de dir que alld no
ere un jornal just i tot aixd, pues au, cap a la comisaria, cap al
cuarselillo, i venga tacons. 1 quan lo deixaven anar I’havien aiaconat
de tal manera, que aquell home ja no ere bo per aixecar la veu. La
vida ere aquesta, durant molis anys.”

(Ani i Feliu)

La mateixa idea de caritat té apreciacions diferents des del discurs
viscut per les classes populars. En ell no es contempla necessariament com a
virtut moral siné que en funci6 de les circumstancies en que es realitza pot ser
vista fins i tot com a ofensiva. L’Antdnia, que havia nascut al si d’una familia
treballadora i immigrant, parfa en termes molt diferents de la caritat de les
monges del col.legi on estudiava i de la caritat de la seva mare respecte dels
veins del barri, igualment treballadors. La de les primeres €s una caritat feta
"des de ﬁalt“, des de Ja posicié superior de les monges d’un col.legi "de pago”
que s'encarregaven de 1’educacié d’algunes nenes pobres a2 canvi d’alguns
serveis domestics, cosa que dins del centre .tothom sabia. El classisme tan
marcat, viscut com un estigma entre les companyes de classes benestants, li

feu anar prenent consciencia de la seva dignitat obrera:

_ "A casa meva em van inculcar de que tenia que estar agraida
tota la vida, i que jo era pobra. Lo que passe €s que ere una rebelid
interna, que mai vaig dir que noe, perd jo no em considerava pobra,
perqué per mi, la paraula "pobra”... Per mi pobre pobre, ere el que no
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senia casa, el que no tenfa ropa, ef que no tenfa dinero, el seflor que
dormia en la calle. Perd jo no, jo temia un lit, tenia a ma mare,
treballavem. ..l ma mare de tant en tant me comprave roba borica, 0
al menos a mi m’agradave, jo no sé si ere de coté o de licra, o si ere
de La Moda ¢ no ere...Després si que me’n va donar, @ mesurd que
t’anaves fent gran, pero allavors no, jo anava i em trobava guapa!.. .1
llavors jo no em trobava pobra, i a més a més tenia casa, [ no passava
fred o U'hivern, i menjava, i per a mi menjava molt bé...Ia més a més
també tenia joguines, vull dir que no...Perd bueno, és allo... També hi
ha una cultura, suposo, soterrada, dels meus pares o d’aquella
generacid, de qué un pobre trabajador era un pobre desgraciado!...I
bueno, jo no ho vivia aixi, perd bueno, és allo, vaig entrar aixf, i
diguem que m’ho feien pagar. 1incliis, veladament, la monja m’havie
dir alguna vegada, que “si podria ir mi madre a ayudar...” Porque
habia mucho trabgjo en el colegio...Sobretot a netejar els waters. 1
aixd s{ que me'n recordo que em vaig rebelar. No rebelar amb
argumenis, perd amb una rabia... Potser també per caracter, perque
s6¢ una persona molt...Amb nassos. I jo Ii vaig dir a ma mare, perqué
clar, ma mare també se va oferir... Perd també se va oferir perque ens
van dir que claro..."Que tendria que pagar un poco...", ¢ixo a la
millor als dos anys d'anar a escola, "que era muy costoso...Que al
menos los libros, o un tanto al mes... " M’entens? I ma mare llavors va
pensar: "En loc de pagar, m’ofereixo jo a ireballar sense cobrar, i ja
pues soluciono...La nena pot continuar estudiant” Que per ells ere un
orgull portar-me a les monges, i bueno, ja estd. 1 jo, d’aix0 st que
me’n recordo que dos vegades...No és que vam tindre una conversa
sentades i serioses, amb ma mare, pero.. Jo, molt enfadada, li vaig dir
que ella no tenie per qué anar a les monges a treballar. 1 amb frases
dures: *A limpiar la mierda de las ninas bien. " Aixo st que I vaig dir.
Y menos los wateres!... ", perqué ere un dels puestos més guarros...I
em semblave que ere un despreci tan gran a ma mare.. A ma mare, ho
a mi, sing...I no em feie vergonya de que ma mare netejés, siné un
despreci a ma mare, tindre que anar alld perque ho demanaven
veladament. .. Inclis jo li vaig dir que si no podien, que jo no anava
Vescola i que em ficava a treballar amb ella. Clar, em van dir que
nol...(...) I aixo si que és una de les coses que, per dir-ho d’alguna
manera, més rabie m’han fet, ro?...Jo no he estat ben tractada en
aquest sentit, perqué lo que et deia abans, la monja, encara que ere
ung bona persona i suposo que ho feie amb bona intencié, o aixo
espero, perqué mai se sap...Per Nadal em feie esperar Iiltim dia...Si
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el dia 22 marxavem, després feiem una festa, cantivem cangons, inclis
feiem festes de featre i tot aix0. Me feie esperar Uiilcima, | em donave
unag bossa, una bossa amb menjar!... Pues un pot de pinya, un sobre
de macarrons, coses d’aquestes. Jo li donava les gracies - li estava
molt agraida - perd a mi m’ofenic. Als meus pares no. No sé per quina
raé, tampoc els he preguntat mai...I Jo estava contenia pels meus
pares, perqué deia “mirg, la monja me ha dado esio... " Perd a mi
personalment no m’agradave, em feie vergonya... Molta vergonya, per
aixd que t’he dit, perqué jo no era pobra i aixé no ho necessitava. 1
em feie molta vergonya i marxava per radeve del col.legi per no
trobar-me a ningii que em veiés portant una bossa amb menjar. (...)
No sé si és que se querfa ganar el cielo, o que era un cielo de
persona...Q solament ho feie per dir "mira, aquesta desgraciada...”
Per aixd també no m’han fet cap gracia les monges.. Ni la religio,
mai.”

(Antonia)

En canvi Ja seva mare practicava la caritat entre els veins assistint-los
quan necessitaven qualsevol atencié sanitaria: injeccions, petites cures, etc. La
valoracié que I'Antdnia en fa és totalment diferent, ja que aquesta és una
caritat feta des de la igualtat - de treballadors a treballadors - i sense demanar
res a canvi, mentre que Jes monges inicialment no ho feren perd a poc a poc

anaren demanant contraprestacions diverses:

"A unes altres cases, jo no sé si w li passaves rosquilles per

Nadal a la veina de baix, perd per mi aixd ere un acte...D estima,
d’acceptacid, de molies coses. 1 suposo que ere més una vivéncia de
com son els meus pares i com vivien ells...1 jo vaig neixer en aquest
ambient de respecte, d’gjuda, de no sé qué...Que més que unn
inculcacié d’amor aixt...No ho sé, suposo que per a ells viure lu
religié ere aixo: el respecie als demés, V'ajut. .. Per exemple, ma mare,
pel fet d’haver treballat en un hospital, sabie punxar, ficave injeccions.
1 ella ha ficat un munt de vegades injeccions, pero mils d’injeccions. .. 1
* hi havie gent gue la venie a buscar a les dotze de la nit, o li venien a
la una del migdia quan estave fent el dinar, que mon pare venie perqué
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tenie solament mitja hora per dinar...I mai havie dit que no. Gent,
gent que venie amb grans que feien fastic, i ella els curave a casa... 1
mai, mai demanar una pesseta, mai. "

{Antonia)

Durant els anys 50 i 60 Lleida veié Iarribada de nombroses families
immigrants que s’instal.laven en condicions precaries pels barris marginals de
la ciutat i periferia. En aquest context socialment dificil hi hagueren persones
conscients que calia ser solidaris d’aquells nou vinguts, La Montse recorda
com el seu pare, un pages sense mMassa recursos econdmics, col.laborava com
podia en dignificar les condicions de vida dels immigrants que ’envoltaven.
Com a membre de la H.O.A.C., aixd formava part de la seva vivéncia

religiosa:

"Ere una religiositat ‘que la viviem, awténtica, a veure Si
m’entens. .. No solament d’oracié sind de fets, d’ajudar a qui fos. El
meu pare...Li deien "el santo”, Hi havie una torre en molt males
condicions, una torre de pages que amb quatre reformes van fer
cinquanta-dos vivendes. Liavors pues venien els.. .Sobretot andalussos.
Se col.locaven allf com podien, perqué hi havie pisos que entre quatre
pisos tenien un aseo...Un witer. No un aseo, un forat. Amb una
cortineta, a fer les seves necessitass...No hi havie aigua, molis no hi
havie llum...S’estaven alla una temporada, treballaven com a burros
i es canviaven de pis. Menos set pisos ¢ deu, que hi havie uno mica
més arregladets, ere gent completament de paso. Pues claro, venien
carregats de necessitats, no es podien transportar els mobles. .. Pues
venga, al sefior F., que ere el meu pare, que de canviar mobles d’una
casa a l'altra, sempre sense cobrar ni un duro, I aixd que nosaltres de
peles no en teniem ni una...I cuidant crios de les mares, perqué
anessin a treballar, alld a la meva torre de vegades a Uhivern se
n’ajuntaven hasta quinze o vint a la vora del foc. Alla els teniem |
feiem com a de guarderia. Vull dir ere una religiositar que no abarcave
solament la cosa d’oracid, siné que abarcave la cosa de fets, d’ajuda
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al proxim. I d’un esperit de justicia i de...D’aquestes coses aix{, vull
dir que ere una religiositat que abarcave la vida sencera.”
(Montse)

Y deien ‘el santo’™: aixd & indicatiu de la valoracié que aquells
immigrants feien de I’actuacié del seu pare. La Montse remarca que la seva
familia també era pobra i que el seu pare mai no va demanar diners pel que
feia pels altres. Amb aquest relat pretén donar una idea de com es concebia
a casa seva el que era fer el bé. D'altra banda, la Montse parla amb orgull de

PPactuacié del seu pare, demosirant aix{ la seva identificacié amb ell.

La Maite remet també a fets observats i viscuts en la propia familia per
a il.lustrar com es practicava la caritat en una llar formada per un guardia

civil, una mestressa de casa i la seva filla:

“Jo algo que a casa de cara al bé he palpat molt, que a casa
meva sempre venie moita gent. No sé si t’ho he d’explicar, son coses
com a molt de la meva fumilia, ja que ho vols jo penso que és en un
sentit de fer-te descobrir el que és el bé. Mira, los meus pares van
estar, aixd jo era molt petita, acollint a una senyora els diumenges a
casa, dinant - que no la coneixiem de res - fins que es va morir. Ja
t'he dit que erem com a molt fumiliars, de posar-mos al balco
diumenge a la tarde un ratet...Jo vivia a la travessia de Myircia. (-..)
Passave una senyora molt gran amb una botella de vidre, “adios,
adios"... Passave, saludave, perqué viviem al primer pis. I un dia
aquesta senyora els hi va dir al meu pare i la meva mare “no se
piensen que es vino lo que llevo”. 1 el meu pare li va dir "no, si no
pensamos nada...” I aquella senyora va tindre con a molt interés en
parlar amb ells, i els hi va dir que ere cafe. I un altre dia va tornar a
passdr i els ki va explicar. 1 llavors va baixar la meva mare, la van
saludar, i li va explicar aquesta senyora que tenie un fill, ere de
Barcelona, s’havie quedar viuda, se li havie mort lo segon. marit
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també, i el fill havie estat tancar en un col.legi... Total que es va veure
a la casa de Misericorida aquesta senyora, aquf Lleida, sola i sense
ningi. I ere diabética, la senyora Antonia...I aquesie Senyora, wnes
ganes de tindre amistat i gfecte, i anave cada diumenge a casa d’una
altra senyora que vivie al Pla de l'Aigua, més amunt, i li donave
sempre alguna cosa, pergue els diumenges los padrins los deixaven
sortir. 1 Havors los meus pares se’n van compadéixer molt, i la van
acollir a partir de Havors los diumenges. Venie a casa meva, i dingve.
1 jo la recordo com de casa. {...) Va vindre a casa meva fins que va
estar malalta, es va posar bastant malaita, jo no vaig anar a veure-la,
era bastant petita. I aquesta senyora no es volie sentar mai a la taula
i sempre recordo estar sentaus los tres a la taula i ella en una punteta,
sempre es volie sentar alll. Perd després ja es va sentar a lo taula
(...). Jo la recordo amb molt afecte, perd com amb molt afecte de molt
respecte, no una relacio... Perd de mole respecte. Jo ho entenia perqueé
ho feien els meus pares aixd, no? (...) Es on jo he mamat lo que és el
fer el bé desinteressat. La meva mare té com una frase que din que si
la caridad te falta, que no ets res. Jo sempre li he sentit aix0. "
(Maite)

Acollint persones soles i necessitades, i no només una vegada a l'any

- com feia e! bisbe tradicionalment en I’acte simbdlic d’oferir un dinar a dotze

pobres per Dijous Sant, o bé com feien per Nadal algunes families catoliques

benestants convidant algun pobre a dinar 0 a sopar - siné de forma continuada,

els pares de la Maite practicaven la caritat de les classes populars per a les

classes populars. La caritat que es considera exemplar no €s la dels rics - que

és -precisament aquella que potencia I’Església - sind la dels pobres envers

altres tant o més pobres que ells. L’altra és més una provocacié o un insult,

no és necessariament un valor sind que pot convertir-se en contravalor en el

discurs moral de les classes populars.
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En aquests discursos es troba també la versié popular de discurs
eclesial sobre la resignacié dels pobres. Com deia, ambdds aspectes formen
part del mateix discurs sobre les relacions socials. Enfront de la resignacié 1
la sublimacié en el sacrifici, els discursos presentats hi oposen actuacions .
concretes que suposen mitigar el patiment i les mancances de la gent pobra.
Actuacions que no van en detriment de la dignitat dels assistits, ja que no hi

ha lloc a crear una consciéncia d’inferioritat ni d’un paternalisme com laent.
P P

Un altre eix basic del discurs eclesiastic sobre la moral en aquesta etapa
és aquell que configura el discurs sobre la ﬁexualitat. La moral sexval és una
preocupacié central per a D'Església fins P'arribada del Concili i e
desvetllament de corrents progressistes amb altres preocupacions de tipus més
cormunitar i social. En el discurs eclesiastic pre-conciliar la "pureza” figura
com la caracteristica basica qﬁe ha d’impregnar les relacions entre els sexes.
També amb vistes a aconseguir ’objectiu de moralitzar els cbstums’ de la
poblaci6 de Lleida, el bisbat endega campanyes “pro—questia" a través de les
branques femenines de 1’ Accié Catéiica, campanyes dirigides fonamentalment
a les dones ja que era a elles a qui s’atorgava la responsabilitat de la moral en

els costums d’un poblet!.

11

"Enearecemos, rogamos y suplicamos a todos nuestros dilectismos
diocesanos y muy particularmente a las jévenes de Accidn
catélica, que forman ya ejéreito en nuestra Dilcesis, gque
emprendan en si y en todas las demds jovenes & las que llegue el
radio de su influencia, una diligentisima cruzada en favor de la
modestia cristiana, y de la moralizacién y saneamiento de
especticulos y costumbres, privadas y ptblicas, como medida
eficacisima para que la Santisima Virgen nos escuche y aparte de
nosotros el castigo merecido por tantos escdndalos y pecados.

Confiamos a la Accién catélica, especialmente a sus Ramas
juveniles, la organizacién y desarrcllo de una cruzada pzo
modestia cristiana, que debieran secundar todas las jévenes
pertenecientes a Asociaciones piadosas, y aun todas cuantas se

249



Com recull C. Feixa dels testimonis orals, “tot ere pecat'?”; la gent
recorda aquesta efapa com un moment en que el discurs de I'Església parla
molt més del pecat i del mal que no pas del bé. En la giiestié concreta de la
moral sexual, la consciéncia de pecat arribava fins a Pextrem i convertia
qualsevol cosa en un problema moral i en Porigen d’escripols i culpabilitats.
Des dels vestits fins Ia forma de tractar el sexe contrari, tot havia de complir
els requisits més minims per a no ser considerat com a pecaminés 0 com a
ocasié de perill. El record que es t€ d’aquella ¢época en aquest aspecte sembla
confirmar el pes del discurs moral eclesiastic sobre la gent, especialment els
joves, a qui s’adregava especificament des de les revistes d”Accié Catolica 1
Congregacions Marianes. La conscidncia de pecat en el terreny de la sexualitat
era prou acusada com per a desvetliar la culpabilitat davant de qualsevol petita

infraccis:

"Ademds habla una conciencia de pecado...Todo era
pecado!l...Ya te he dicho, cuantas veces llamé a mis padres por la
nache, que me iba al infierno... Vaya tonterias!... Ademds la sexualidad
era un tabi, eso era horrible, alli habla todos los pecados que
quisieras, y todos a cada momento, nada mds que levantaras la vista
y vieras algo, ya hablas pecado!...Porque ya no sabias si lo habias
hecho consciente, si no lo hablas hecho consciente, si tal, si
cual...lbas al cine, y un beso ya era un pecao!...El que los novios
Jueran cogidos del brazo ya era pecao...La manita...Uy! Mejor una
distancia entre el uno y el otro, la maniia ya era peligrosa, porque de

precian del titule nobilisimo de catdlicas.

A los celosos (Consiliarios encargamos con el mayor empefio gque
orienten, dJimpulsen y promuevan con tesén, prudencia y firme
perseverancia, esta campafia gque tantos pecados puede evitar, y
gue ponemos bajo el singular patrovinio de la Virgen sin
mancilia.”* COLOM, Amadeo, “Sobre cultes a la Santisima Virgen
durante el mes de Maye", B.0.0.L., 1947, p.71.

FEIXA, Carles, op.cit., p.l167.
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la manita te decian gue venla el brazo, y del brazo...Que sé yo,
;no?... Poreso el noviazgo era ui martirio, por eso te digo que los que
se hacfan novios, de Accion Catblica, ya no apareclan... Ya se iban,
generalmente ya hablas perdido una pareja. Preferian no tener la
insignia, porque tener la insignia te comprometia a algo, ;no? (...) Si
iban del brazo a lo mejor, y eran de Accion Cardlica, y levaban la
insignia, le quitaban la insignia...Ante escdndalos - que cualquier cosa
era un escéndalo en aquel momenio - no podias Hevar la insignia. Las
pelicluas estaban censuradas, del uno, del dos, del tres y del cuatro;
pues si ibas a una tres con reparos, pues ya era suficiente como para
que te quitaran la insighia de Accibn Catélica.(...) Cuantas veces,
para los actos se ponia, y para otras cosas se quitaba...Llevar la
insignia te comprometia pues a ir con la manga hasta debajo del codo,
o con chaqueta en pleno verano..."

(Paquita)

S’ha de dir, perd, que la incidencia d’aquest discurs sembla haver estat
major entre les dones que entre els homes, cosa que resulta lbglica si es € en
compte que a elles es dirigia especificament. Tanmateix, en col.legis
religiosos, tant nois com noies reberen la seva infludncia. En molts testimonis
hi ha la sensaci6 que alld era excessiu, que aquella obsessié en €] pecat sexual
no podia ser més que un indici dels propis conflictes _dels seus educadors 1 que
amb tot alld se'ls reprimi sense arribar a entendre massa per qué. La confusio
augmentava si a mes hom es trobava amb una realitat moral diferent a casa 1
al col.legi, perqué els aspectes més nuclears d’aguest discurs moral eren
compartits pels adults - la prohibicié de relacions sexuals abans del matrimoni
-; perd qﬁan d’aqui s’anava passant a altres aspectes que I’Església considerava
igualment importants perd des de fora es veien com a secundaris podia
donar-se la confrontacié. La M?® Josep recorda, per exemple, que quan es

trobava en I’obligacié moral de seguir les recomanacions de les monges per
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a vestir decentment durant els mesos d’estiu, xocava amb la diferent visié de

la seva mare, que evidentment era més laxa que la del col.legi:

“I me’n recordo que mos deien: "A Uestiu no porteu pas maniga
curtal”. 1 sempre me’n recordaré que un any, me feie els vestits la
modista, i em va fer un vestit molt bonic, amb ratiles blanques i
vermelles, i al blanc anaven 1ot de prensilletes de coloress, i ere amb
‘maniga bufada, eh? Fins agui perd amb maniga bufadeta. I després un
escot quadrat. Ara... Tapar! Tu ho veuries i diries jolin tul...Llarga,
que s’anave molt Harga, enagues davall... Vull dir que roba en portaves
un futimer.(...) I me’n recordo sempre d’aquell vestit, i jo pues li dic
a la mama: "jo aquest vestit no me’l puc posar”. “Com que no ie’l pots
posar?...”, "No, perqué la Madre Teresq m’ha dit..."Ha, ha...Diu
“oues ja baixaré jo a parlar amb la Madre Teresa i que es cuidi de
casa d’ella!™ La meva mare que ere tiessa... "Portards aquest vestit
tane si vols com si no vols!..."” I després ja em passave, com que ja
venie 1’estiu i delld, pues ja no hi pensava més. Perd claro, com que
et deien tot aixd...] ma mare feie: "Prou d’aquestes histories!”

(M2 Josep)”

A través d’aquest fet es pot intuir que la moral del col.legi serveix per

a inculcar en els joves les pautes morals de Ja comunitat; perd quan es tracta

13

L'‘arribada de 1l‘estiu era motiu pergué anualment s’intengifigués
la campanya moralista de 17A.C.:"Precisamente se aproxima el
veranc:. la época en gque el enemigo intensifica sus esfuerzos para
combatir la virtud de la santa pureza, la virtud nuestra por
excelencia, la que constituye el realce més preciado de la joven
cristiana...Bien sabéis que durante estos meses que llegan, todos
los artificios del infiernoc se conjuran contra ella: modas,
playas, bafdos...No hace falta Iinsistir; es una triste realidad,
evidente a todo el mundo...Por eso ahora hemos de ser mds
aptstoles gue nunca. Y esSo suponée Jepararse basztante de Ia
corriente general: oponer a los criterios paganos, nuestros
criterios cristianos, perc no guardados en el fopdo de nuestras
conciencias, sino vividos y puestos de manifiesto en nuestro modo
de vestir, de hablar, de presentarnos, de comportarnos siempre y
en todo y en cada uno de los detalles de nuegstra vida.

Ya lo sé gue todas tendis idea exacta de como ha de ser vuestra
conducta...Y también sé gue a todas se ofrece una dificultad
suprema: el miedo a parecer ridiculas...Perd, permitidme gque os
diga que para vencer ege rantasma, tenemog medios eficacisimos y
sencillfsimos.” *Un curso mds", FORJA, Juny 1945, p.i15. La
ridiculitzacié d’aguesta postura venia, dbviament, de la moral
popular.
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de confrontar-la amb les qiiestions domestiques son aquestes les que es tenen
per bones. La moral que les monges ensenyen a les nenes és valida per a
col.legi perd sota Ia llar domestica I"autoritat moral correspon a la familia, que
contempla com una invasi¢ del terreny particular quaisevol interferéncia

exterior, ni que sigui la de la veu autoritzada de les monges.

La invasi6 adquireix la seva expressié més conflictiva quan ja no
s’adreca als joves siné a ia moral sexuval dels adults, i concretament dels
matrimoni#. El discurs eclesiastic mantenia al respecte una postura que no
comenga a canviar timidament fins el Concili - i a Lleida el Concili fou ignorat
fins la substitucié del bisbe I'any 1967 - i que consistia en veure en els fills
I’tinica finalitat valida de les relacions conjugals. La sexualitat, fins i tot dins
del matrimoni, era pecaminosa si no anava dirigida a la procreacié. Des
d’aquesta dptica, cada familia havia de ser com més nombrosa millor 1 en
’elevat niimero de fills es trobava una qualificacié moral. Evitar els fills era
un senyal de degradacio, de degeneracié moral d'una societat alhora que una
font de desgracies per al pafs™. I &s en aquest sentit que els discursos viscuts
es distancien més clarament de 1a moral sexuél normativa, com €s despfén dels

testimonis d’informants que d’altra banda es consideren o es consideraven en

14

"El mal es grave - irremediable, dicen algunos. - Tarea de la
Accién Catélica es oponer diques graniticos dinconmovibles al
creciente oleaje cenagoso de ese diluvic gque todo lo inunda;
inocular espiritualismo en tantas almas ateridas por ese frio
positivismo; ponderar a los esposos las grandezas de la familia
¢ristiana y del sacramento del matrimonioc, gue es su sostén y
fupdamento; hacer ver a los casados la maldad intrinseca de las
pricticas onanisticas o maithusianas - "cosa detestable" las
Ilaman las Santas Escrituras -, segun aguellos dos evidentes
principicos de la mis sana filosofia: “"No es el fin para los
medios, sino los medios para el fin“. "No es la operacién para el
deleite, sino el deleite para la operacidn”.” "Una gran lacra de
la familia moderna”, FORJA, Gener 1945, p.2.
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aquell moment com a bons catolics. Aixi ho reflecteix la Pepita, per exemple,

fent referéncia a la mala experiéncia de la confessié que tingué un cop casada:

"Diu: “confessarse una vez al afio por lo menos”, no? Bueno,
pues és aixd.. . Mira, jo sempre he dit lo mateix, I'anar-mos a confessar
este molt b6, Vull dir.. Si tens alguna cosa greu que hagis fet, o que
deixo, estic molt d’acord anar-m’ho a confessar. Ara, jo anar a contar
la meva vida, no tinc perqué anar-li a contar a ningi. Lo que faig i
deixo de fer, perqué aixd no li importe a ningd. Perd jo com que
penso: jo no mato, jo no robo, jo no dono cap mal viure a ningti...No
en tinc cap de falta d’aquestes. S, penso, qué pot ser? Que a vegades
bueno...Me’n vaig aqui al radere i a mossén R. li conta quatre
histories?... Pues no les hi puc anar a contar quatre histories, perqueé
em dirie que aix0 no és...Pues no, jo penso que no tinc perqué
confessar-me. Jo agafo, me confesso jo, me poso la peniténcia que a
jo em semble, i ja estd. La peniténcia que veia que el meu capelld me
posave. :

B- Et confessaves fins una certa.edat...?

P- Fins antes de casar-me, jo anava « confessar i a combregar, a
confessar i a combregar. Perd perqué lavors, si feies alguna falta, que
contaves alguna mentida a ta mare o a tom pare, no? Algunes mentides
que no volien dir res, si els feies enfadar o alguna cosa d’aquestes,
pues aixd st que m’ho anava a confessar. Perd no aniré a coniar-li ara
la meva vida privada a un capelld. Pergué Ii tinc d’anar, si ja ho sap?
Ja ho sap que si estds casat, los fills no venen per obra de I'Esperit
Sant...Perqué a naltros fins ara no, en?”

(Pepita) '

La Pepita fa explicit que el major problema que suposa la confessié €s
el d’entrar en el terreny de la moralitat de les relacions sexuals. Altres
informants femenines en parlen tambe, si bé sense fer explicit el problema pel
tabii que suposa ef tema de ia sexualitat; perd tot i aixi remarquen que hi ha

almenys un aspecte de la seva vida que consideren com a "vida privada®, fins
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i tot privada al capelia i a les orientacions morals que puguin venir donades

des de I’Església:

“Ara, jo ara no em vinguis amb confessaments ni punyetes. Des
de que em vaig casar, que em va passar un cas, no m’he confessar. Me
vaig confessar quan les nenes me van fer la comunid. Des de que em
vaig casar fins que van fer la comunié no em vaig confessar mai més.
(...) Jo estic tranquil.la de qué no faig cap mal a ningd, no faig res.
1 a casa ho saben, vull dir... Ho saben tots, les nenes, tots, pues bueno,
Ja que et va passar alld, pues...Me vaig anar a confesser i el capella
no em va tractar...Me va dir unes coses tan enormes que vaig dir, mai
més. "

-(Pilar)

"Explicar coses a mi no m’agrade. Una vegada em vaig anar
a confessar amb un, me va preguntar coses que no em van agradar i
encara menos!.. . Aqui a Lleida. Los del poble, veus, no ho puc dir mai,
perd una vegada vaig vindre aqui - que no vull dir qui és - pero me va
preguntar coses que no tenie perqué preguntar-me. "
(M@ Angels) '

Respecte dels homes cal dir que sovint s’ha abandonat la practica de la
confessié abans que pugui donar-se una situacié similar a les descrites. Perd
el rebuig del discurs eclesiastic sobre la moral sexual s’expressa ja en el rebuig
de la propia confessi6 i en la visié de la confessi6 i del confessionari com el
lloc de la repressié iJer excel.léncia de 1’Església sobre la conscigncia de la

gent:

“A la confessio, habitualment, hi anaven les dones, i aixd @ mi
és una cosa que m’ha gfes sempre molt. ;Per qué les dones anaven a
confessar, i a combregar posteriorment, i en canvi els homes hi anaven
en molta menys quantitat? Pues segurament la part més feble de la
societar és la dona, i en aguells moments encara més, no? Eren les
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més donades a ser immediatament tocades per [lestructura de
{’Església. Segonament, les dones se supose, des d’alguns criteris
eclesiastics, com Porigen i la portadora del pecat. Jo m’imagino qué
és el que podien confessar les dones en un confessonari, perd
fonamentalment suposo que les coses anaven de la seva vida conjugal.
I a la vida conjugal sempre hi ha molts conflictes, amb els fills i amb
Phome, i en aquelles époques de miséria hi havie, suposo, que molts
conflictes per qaestions econdmiques. | per tant, qué és el que
confessaven? Que és el que realment...? Es clar que el secret de
confessio i tor aixd, perd qué és el que realment sabie el capelia que
ningtt més del poble no sabie? Aquesta és una cosa que sempre m'ha
preocupat molt. Naturalment, sabent com estan les situacions familiars,
doncs es domine moliissim un poble. Un poble, una societar o el que
sigui. Perd més enlla d’aixd, que suposo que el capella no en farie is
- en altres époques podie haver-ne fet us -, perd és que aixo em semble
tremendarment indecent. Me semble tremendament indecent. Que tu
vagis...Encara que sigui el representant de Déu, cosa que no em crec,
perqué no crec en Déu, perd encara gue sigui el representant de Déu,
que tu individuaiment hagis d’anar a fer una confessié a un aitre
individu, invesiit de no se sap quina gracia, aixo em semble
tremendament injust.

Hi va haver una época en qué es feien les confessions
col.lectives; i sempre hi havie problemes perqué tothom pensave que
les confessions col.lectives no valien prou, i que després anar a
combregar havent fet una confessié col.lectiva...I naturalmen:, a les
confessions col.lectives, tu no confessaves que havies enganyat la teva
dona, o que havies enganyat al teu marit, o que li havies demanat a la
dona que et fes no sé quina cosa damunt del ilit, o al marit que et fes
no sé quina altra... Perqué aixd ere un escandol, no ho podies fer, a
més les confessions col.lectives se feien a l'església. I en conseqliencia
sempre et quedaves moltes coses al pap. Perd si que realment la
confessio col.lectiva serie una cosa molt menys alienant, me penso que
molt més justa que no pas el fet d’anar-te’n a un confessonari i
parlar-ne amb un confessor. Es clar, hi ha una virtut propedéutica en
aixd, de cura; €s a dir si wu tens problemes i els confesses, els
expliques, tens menys problemes, la veritat sigui dita. Pero bueno,
d’aqul a labis que a mi em semble que és el sagrament de lo
confessio, doncs hi ha un enorme pas.”

(Ferran)
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"Un enorme pas” que sovint no es donava, especialment pel que fa als
homes. Perd com s’hia vist, també les dones assumeixen progressivament la
idea de privacitat del domini sexual, de manera que els discursos viscuts
coincideixen en mantenir aquesta autonomia basica respecte del discurs
eclesiaistic. Tradicionalment, fonts eclesiastiques denunciaven la. poca atencid
que en les confessions es prestava al tema de la sexualitat’, la qual cosa solia
explicar-se per raé del tabi i de la vergonya que suscitava parlar d’aquest
aspecte’. En canvi els discursos viscuts subratllen que la moral sexual de
cadasci és un terreny en qué 1’Església no ha d’entrar; mantenir-hi el silenci,

per tant, és un sfmptoma de dissensio.

1V.3.2. Els valors del discurs moral popular.

En els discursos viscuts les concepcions morals que configuren una
relacié horitzontal sén molt més importants que les que configuren una relacio
vertical. La moral viscuda, fins i tot en els anys en qué ¢l discurs normatiu se
centrava bisicament en la transcendéncia, prima com a centre de fa conducta
moral les relacions entre les persones i prescindeix en bona mesura de les

consideracions tedriques sobre Déu o sobre la doctrina. Es, per tant, un

15

16

v. FLANDRIN, Jean Louis, La_moral sexual en cccidente, Ed. Juan

Granica, Barcelona, 1984. .

* ;Cudntos registen a los divinos Ilamamientos y rehusan o aplazan
con impresionante peligro de su condenacidon eterna el convertirse
a una vida sinceramente cristiana, por los apurocs y congojas que
suscita en su conciencia la confesién de pecados y delitos de
cierta indole!® DEL PINCO, A., "Circular...Afio Santo", B.0.0.L.,
1949, p.204.

257



discurs basat en consideracions de caracter practic més que ideolodgic ©
dogmatic. La relacié horitzontal és la que definira la moralitat, una moralitat
eminentment basada en les aciuacions concretes que deixa de banda les idees,
creences i practiques religioses particulars. Aquestes no sén vistes com a
element necessariament present en la condicié moral, més aviat semblen
caracteristiques adicionals que anirien juxtaposades o no a una idea de bondat
indefinida ideologicament perd centrada en la praxi. El Salvador recorda en
aquests termes 1’educacié moral rebuda a casa durant els anys 50 1 60 en una

llar petitburgesa de catolics practicants:

“Lo que ens deien molt sempre ere [’honestedat. D'aixo st que
me’n recordo, d’expressions que alguna vegada deien, de ser honrats.
Com ho deien?:"Fes bé i no facis mal, que altre sermé no et cal”,

{...)...Jo dels moments que recordo de vegades, bonics, ere el
diumenge al acabar de dinar. Estavem a la taula, una estona fins que
escampavem la boira, no? Per lo que es divertie en aquells temps, que
ere molt poca cosa, molt limitat. Perd si, entre ells i amb nosaltres,
ens deien aquestes coses de I’honradesa, de...L’honradesa ere un tema
bastant permanent. En canvi, el tema "missero” no, no en
parlaven...De coses de missa, no massa, no..."

(Salvador)

"Fes bé i no facis mal, que altre sermé no et cal":la frase remarca la |
superfluitat de cap altre sermd en una &poca en qué precisament el discurs
moral eclesiastic atorgava molta importancia al coneixement de la doctrina i
a Iortodoxgia en el pla de les idees religioses, idees que fonamentalment es
transmitien a través dels sermons dels capellans en els actes litdrgics. En

aquest sentit, un plantejament com el que es desprén d’aquesta frase suposava



gtiestionar el discurs moral normatiu; ignorava també el sentit escatologic dels
"sermons® d’aquell moment i convertia el requisit moral de "fer el bé" en una
qiiestié deslligada de la transcendéncia i, especialment, de I'amenaca de
I’infern. La contraposicié entre un discurs normatiu centrat en les idees 1 un
discurs viscut centrat en el fets és una constant en ’espiritualitat 0 en el
pensament religids d’aquesta etapa. També P’Emest constata la manca de gruix

tedric, 1 menys encara doctrinal, en ’educacid &tica rebuda dels seus pares:

"4 veure, a mi em Semble que les inguietuds morals o de
manera de ser, de com entendre el bé i el mal per simplificar-ho, me
semble que van venir més d’altra manera que no a través de la religio.
No wull dir que no hi tingui res a veure, suposo que st que hi té res a
veure perqué si jo he estat influenciat en un model de societat menys
influent, compta tu ma mare i mon pare, en una societat molt més
influenciada per UEsglésia. Almenys molte més influéncia directa sobre
les persones, ara potser ié infludncia en altres nivells.

Peré per posar-te un exemple, de mon pare sempre recordo una
cosa que deie. Quan eres petit, aixd que Jugaves amb els gossos i els
gats, i clar, alguna vegada els hi pegaves, els hi feies mal. I mon pare
sempre em renyave, i deie "el qui és capag de fer-li mal a un gos
també & capac de ferli mal a una persona”. Ho deie en castella,
perque... Vull dir que potser m’han quedat més concepcions ériques, no
sé si és aixd o no, més d’altres coses que no les purament que venien
d’aquest camp de la religié.”

(Ernest)

Concepcions tiques que van dirigides basicament a evitar el mal, "no
fer mal a ningi” sembla ser molt sovint la consigna preferent de la moral

viscuda. El mén rural del qual parla I’Ernest fonamenta les seves concepcions

259



morals molt més en l'observacid de la realitat i en les consideracions

practiques que no pas en I’ortoddxia doctrinal del catolicisine.

La M* Angels remarca també la desconnexi existent entre "la rejigio”

i els ensenyaments morals rebuts a casa en una &poca similar. L’honestedat,

- no fer mal a altres i la uni6é familiar condensen els principis morals dels seus
pares en un moment en qué oficialment per a “"ser bo" calia complir amb

I’Església:

“Mira, a casa meva sempre mos havien dit que haviem de ser
honrats i que no fessim mal, aixé st. Normalment t'inculcaven bé. No
te deien mal...A casa meva no s’ha dit mai mai de ningi. Al contrari.
Han set...Ah, i familiars, a casa meva, molt. La familia ha set lo més
fort de la casa. Tois los germans, eh? Aixd si, molt. I sempre mos han
ensenyar que no t’abarallessis amb los germans de casa, aixo sempre.
Aquest sentit 5i. (...) I jo a casa meva no he vist mai cap baralla de
germans. Les normals s, pero vull dir de coses importants no. Jo, que
recordi, no. (...) Lo papa sempre havie dit que per ser bo no calie
anar a la iglesia. Lo qui vuigués anar pues que anés, no? Pero que per
ser bon cristid que no s’havie de fer mal. No wiilitzave la religid.”
(M? Angels)

"Lo papa sempre havie dit que per ser bo no calie anar a la iglesia”:
el monopoli moral de 1’Església catdlica no és complet ni tan sols en els anys
de la seva major hegemonia. En la vivéncia popular la bondat moral segueix
essent una giiestié no identificable necessariament amb el catolicisme, per tant
els seus valors mantenen una certa independ@ncia respecte dels oficials en la
mesura que no arriben a confondre’s del tot amb aquests. En aquest sentit es

posa de manifest la capacitat de resistencia popular a I’onada recristianitzadora
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de V’Església espanyola dels anys 40 i 50. Sovint, persones d’un mateix context
familiar se situen en molt diversos nivells ideologics en funcid de la relacid
qlue hagin tingut amb les oxganitzacions catoliques oficials del moment, La
Diana, filla de pagesos del Pirineu d’Osca, observa una marcada diferéncia
entre les concepcions morals dels seus pares i les de la seva tia, tots tres
catdlics practicants; i ho atribueix al fet que mentre els primers van viure
sempre una religiositat tradicional al marge de les organitzacions
eclesiastiques, la segona va tenir contactes amb 1 Accid Catdlica i per tant amb
el Nacionalcatolicisme militant. Les concepeions morals d’uns i de 1’altra seran

reflex d’aquestes teajectories:

"Els meus pares no sén persones que presumeixin d’idees ni de
principis, per aix, perqué no és un personal que tingui molta cultura.
Es molt intuitiu tot, i jo suposo que la seva vivéncia religiosa és una
mica com la meva de petita. A un nivell molt de sentits. Clar, vius
enmig d’una Naturalesq tan potent, diguessim, que d’alguna manera
t'obliga a pensar aquestes coses, no? Qui ho ha creat, qui ho ha fet,
wmira qué bé que funcione, que tot té les seves lieis...Es que ho veus,
és cada dia, és patent...I allo que sembres i creix...Ho pots palpar,
una cosa que fa pensar és que es palpe.. O els mateixos fenomens
naturals, les tronades, aquestes coses es viuen tant i de tan aprop que
obliguen a pensar per forca, no? Perd...Suposo que €s aquest lipo de
vivéncia religiosa la que tenen, la historieta que els hi han contat a
’església i la seva propia vivéncia d’aquest tipo. '

Son bastant religiosos a casa meva, son practicanis. EI meu
pare és molt creient perd no és gens dogmatic, és molt respectuds. En
canvi la meva tia és roralment dogmatica, a més que s'ho creu tot, fins
i tof lo de Uinfern [ totes aquestes coses tan elementals que dius
"bueno, per favor...On anew amb aquesta historia?..." Ens en riem
tois ja...
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Quan la tia diu que jo em condemnaré la meva mare div "no,
pues si ella és molt bona, i és una persona molt bona, si fa sempre lo
millor que pot..." Perd veus, ella ho veu clar perque no segueixo...Ja
saps que per anar al cel, segons el dogma, s'ha d’anar a missa els
diumenges perque si no cada diumenge és un pecat morial, que a més
jo no tinc cap obligacid...Bucno, la pura formula...Que ma mare, que
no té formacié, és molt més capag de fer Uabstraccid i de dir "qué
dius, anar a missa? Qué tonteria...Si és una persona que no fa cap
mal a ningt, com s’ha de condemnar?"Es una aitra visio. I mon pare
només te diu que rese per tu i que segur que Déu existeix; perd no &s
dogmatic tampoc i te deixe fer, "tu veuras, segons els teus principis®.”
(Diana)

La moral viscuda per les classes pﬁpulam sovint es construeix no sobre
un cos ideologic solid siné sobre altres consideracions de caricter molt més
practic. En aquest sentit, quan la gent s planteja la consideracié moral de fer
el bé i evitar el mal no ho relaciona necessariament amb cap nocid de salvacié
o de condemnacié després de la mort; en molts casos fins i tot el tema de la
transcend2ncia i de Ia mort sota una concepcié cristiana &s totalment estrany
i no s’assumeix o Testa en interrogant, L'escatologia cristiana classica €s
I’aspecte més marginal de les construccions morals viscudes per les classes
populars en aquesta etapa, i més com més ens apropem al Concili 1
post-Concili, ¢ almenys d’una forma més explicita. Perd com s’ha vist en els
exemples asseﬁyalats, també durant els ahys 40 i 50 hi havia una visi6 popular
de la moral que ignorava Pinsistent discurs de I’Església sobre el bé i el mal

com a llindars del cel o de 'infern.



En uns anys de greus dificultats econdmiques per a les classes populars
com sén els anys 40 i 50, Phonradesa esdevingué una pega ciau en les
concepcions morals de la gent. Aixd no vol dir que abans no ho fos, més aviat
sembla una constant en la mentalitat popular, perd en qualsevol cas ser honrat
era un element bagic en la qualificacié moral de les persones. I ser honrat era
un fet relatiu a les coses materials ja que significava no estafar, no robar, no
vendre els productes a preus abusius, no practicar I’estraperlo enriquint-se a
costelles dels altres, pagar un jornal just als treballadors. En un moment en
qué s’exalta i es pretén sublimar des del discurs oficial la precaria situacio
econdmica del pais amb discursos grandiloqilents i espiritualistes - la “reserva
espiritual de Occidente” - les concepcions morals populars no ratifiquen
aquesta fugida de la realitat sin6 que posen 'émfasi en una visié del mén rﬁolt
més tangible i material. La importancia que tenia entre les classes populars el
valor de ’honradesa es reflecteix en 1’actitud que el Josep M? recorda en la

seva mare davant de 1’educacié moral del fill:

“Jo crec que en el fons, nawuralment, ella hagués estat molt més
felic i molt més contenta que m’hagués assemblat a ella gue no amb el
meu pare, perd ella ho tenie tan assumit aixo, pergue jo crec - la
mare, fots ens creiem que les nostres mares sén excepcionals - que ere
d’aquesta categoria de creients que et dic, doncs tenie la comprensio
i tenie...Es lo que alguna vegada jo sé que havie dit de mi: "Jo no miro
les vegades que va a missa sind. que miro lq seva vida. I com que la
seva vida és conforme a lo que jo penso doncs jo estic tranquil.la”. 1
mai tampoc m’havie pressionat, mai. Ara, potser aprofilave quan eve
petit en algunes ocasions...Qué et dire? A vegades alld deis pobles,
que vas a agafar raim, i ma mare em feie "bueno, perd e n’adones bé
que Qixd és robar?”, i recordo que hi havie una frase que me la repetie
“cent vegades, que "qui robe un ou robe un bon”, no? Es una frase que
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tinc gravada, que ella sempre em repetie. Ella, sense que jo anés a
missa, perd em va donar una educacid molt estricta en aquest sentit
moral.”

(Josep M%)

També el Joan recorda €l valor que ’honradesa tenia en la societat

pagesa on ell visqué la seva joventut. En presenta segurament una imatge

idealitzada, perd és interessant observar 1’ordre d’importancia que segueix en

la seva escala de valors el fet de ser honrat i €l fet de coneixer i seguir

estrictament les directrius de la doctrina catolica:

*No se sabien els deu mandaments perd sabien les deu formes
de ser honrat, honest... Tindrien els seus defectes perd eren molt més
seguidors de la honradés que ara. Ja et dic, no sabien els deu
mandaments perd sabien les deu formes de viure honradameni,
socialment, en familia, en religié i en amistats. Antes no calie firmar
documents, ni lewes, ni talons ni res. Se deien “me pots deixar
guaranta duros?” i no calie ni donar-se la ma, se deixaven quaranta
duros [ I’altre patie tot el temps per tornar-li quaranta duros. Ara et
deixen quarania duros i el que pateix és el que els ha deixat, el que els
ha recibit no."

(foan)

*No se sabien els deu mandaments, perd sabien les deu formes de ser

honrat, honest...": en el seu discurs la doctrina apareix com un element

superflu i innecessari, menire que allo fonamental €s I'honradesa en el tracte

amb els altres, i en especial pel que fa a les transaccions econdmiques. Els rics

resten al marge d’aquest discurs moral ja que ells, per la seva posicid

estructural, no poden ser honrats. Seran, en tot cas, caritatius. Perd, com es

veia en el capitol anterior, la caritat s un element ambigu en el discurs moral
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popular. Les classes populars en canvi, tenen la caracteristica exclussiva de
poder ser "pobres, pero honraos”. Els que no foren honrats es convertiren en
rics, sembla ésser el contingut latent d’aquesta expressié'’. D’altra banda,
quan el Joan estableix un paral.lelisme entre els “deu mandaments" i les "deu
formes de viure" esth implicitament presentant un codi de conducta moral
paral.lel a eclesiastic; un codi que en aquella societat servia per a conviure,

mentre que 1’altre probablement era ali2 a les necessitats d’aquell context.

La importincia del valor de 'honradesa - en un sentit basicament
econdmic - en les concepcions morals populars podia afavorir el cami cap a
una ztica social que el discurs del nacionalcatolicisme ignorava., El sentit-
igualitari dels corrents renovadors del Concili connecta amb amplies capes de
la poblacié perque el seu discurs s’assentava sobre valors propis de la moral

de les classes populars'®, Es precisament Ia descoberta de 1’&tica social alld

17

18

Com recull R. Vinyes en l'estudi de la cultura comunista a
Catalunya, la cultura popular identificava de forma més o menys
explicita la riquesa amb la maldat moral:“El més remarcable I
sblid en la relacis entre els continguts igualitaris de la
cultura popular i la conformacidé de les bases étigues i morals
del comunisme I el socialisme moderns, s’explicita en la connexid
amb un f£ildé argumental caracteristic i essencial de Ia cultura
popular: la denincia d'una manera de procedir que obté beneficis
materials a través de l’engany i la violéncia, una critica gque
proposava en la rondallistica i la literatura de canya 1 cordill
una alternativa moral, una conducta social realment inversga: amb
el treball, 1'esforg, la bondat, el sacrifici, =s’obté el
desitjat; mentre que amb 1‘engany per malvolenca, el castig, la
mort, o pitjor, la tortura eterna, la condemna histdrica."”
VINYES, Ricard, La preséncia ignorada. La Cultura Comunista a
Catalunvae (1840-1931), Edicions 62, Barcelona, 1889, p.30-31.

Contraposant~la a la moralitat del col.legi centrada en la idea
del pecat sexual, la M2 Josep descriu aixi la moral trasmesa a
casa pel seu pare: "Lo pare sempre: "Fer mal als demés &s...! Que
el vei de davant el pispe un altre®. En aixd si gue mos van
pujar. Mos van pujar en parlar amb tothom i en saber tractar amb
tothom, tant per sobre els de dalt, com de baix..." (M2 Josep).
La idea d’igualtat i d honradesa hi és present com una prioritat,
ja gue tant els de "dalt® com els de "baix* de l’'escala social
mereixen un mateix tracte i consideracid en el discurs moral del
gsau pare.

265



que més s’enfasitza en els records de la gent sobre el temps del Concili. .
Aquest &s recordat com un moment de molt dinamisme intern al si de
I’Església i alhora de dinamisme enire els laics, principalment entre aquells
que s’havien integrat d’alguna manera en fa milithncia activa. El discurs
d’aquest moment atribueix a la figura de Jesis i a I’Evangeli un sentit
clarament igualitarista; Jests és considerat fins i tot com el primer comunista

de la histdria, el primer anivellador i legitimador de la igualtat:

"La base del cristianisme la trobo perfecta. Jo considero que
Crist va ser lo prime}' comunista que hi va haver. Volie la igualtat per
a tois, que tothom tinguessam...Bueno, jo considero que ell pensave -
aquest ell que pot ser Crist 0 pot ser Déu o qui sigui - lo que volie ere
una igualtar per a tothom. Aixo estd molt ben pensat, perd no esid
practicat avii dia, perqué les altes directrius de la Iglesia ja son los
primers que no practiquen.”
(Teresa)

"Si un agafe VEvangeli i fa un estudi de com sc¢ vivie el
cristianisme quan realment va sortir, pues coincideix molt...Jo estava
afiliada en un pariit comunista, i realment la practica que jo tenia del
cristianisme, alli on me portave a mi el cristianisme, ere al mareix lioc
on me portaven els partits comunistes. O sigui, la idea de la justicia,
de la igualtar, de la llibertat; aquestes coses es poden veure reflexades
dintre del cristianisme. De que les coses siguin en comi...La primera
idea que surt a la historia del mon de que les coses es tenen que tindre
en comii és del cristianisme. Lo que passe que després aixo s’ha quedat
en paraules, de feis no n'hi ha.”

Montse)

La Montse argumenta aquesta idea basant-se en la practica de les
primeres comunitats cristianes de posar el béns en comu. Perd més enlla

d’aquest argument, la figura de Jesus s’assimila a la idea d’igualtat sense
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necessitat d’utilitzar arguments biblics ni teoldgics. Simplement es déna per
evident. Hom pot pensar que la concepcid de Jesﬁs com a anivellador era
present en medis populars des de molt abans que el Congcili revaloritzes a
dimensié social del cristianisme'®. El Jesis que s’havia presentat des del
discurs eclesiastic, especialment el Jesis “manso y humilde” del
nacionalcatolicisme, no sembla haver fingut plena acceptacié en les

concepcions populars®.

Els grups més actius d’aquests anys decantaren la seva espiritualitat en
una linia basicament social. El trencament que aixd suposava respecte del
Nacionalcatolicisme era radical, tant per la proposta d*un nou ordre igualitari
com pels valors democrﬁtics que es potenciaven des dels moviments cristians

conciliars. Moltes persones, sobre tot joves, s’identificaren amb el cristianisme

1%

Aguesta concepcidé de Jesis s'emmarca en una lectura de
Il’Evangeli en clau igualitarie, presente en la cultura popular
con a assenyala per exemple I. Terradas guan chserva el paper de
la religiositat en la Revelucié Francesa: "Aparte del impulso
concedido a las ideas y al espiritu del evangelio por los
sacerdotes revolucionarios, la aceptacién popular de las maximas
del FEvangelio se debfia también a una tradicidn de ideas de
igualdad relacionadas con "el verdadero sentido del Evangelio
para el pueblo®. Esto es lo gque se plasma abiertamente en las
populares estrofas del Ca ira: "jAh!, eso ird, eso irs, eso ira.
/ Siguiendo las méximas del Evangelio / jAh!, eso ird, eso ira,
eso ird, / del legislador todo se cumplirad, [/ al gque se ejeva se
le bajard / y al que se humilla se le elevard. / (Ah!, eso ird,
esc ird, esao irad. [ El verdadero catecismo nos Instruira".
TERRADAS, Ignasi, Revolucidn y Religiosidad, Alfons el Magnanim,
valéncia, 1990, p. 73.

1a mansuetud i docil.litat com a caracteristigues bisigue de la
figura de Jesiis es remarcaven sobre tot entorn de la devocid al
Sagrat Cor: "Nuestro Sefior Jesucristo nos muestra como cualidades
las m4s tipicas y caracteristicas de su corazdn la humildad y la
mansedumbre en agquellas memorables palabras: Aprended de mi gue
soy manse y humilde de corazén. (-..)

Seria un modo de honrar durante el mes de junio al Sacratisimo
Corazén de Jestis muy grato para El y en extremo provechoso para
nuestras almas el esmerarnocs en la imitacién de esas dos virtudes
fundamentales en la vida cristiana y gque son como el aimbo
inefable gque orla el Corazén Divine." DEL FINO, A.,
rpircular...Mes de Junio”, B.O.0.L., 1953, p.685-685.
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progressista dels anys 60 perqué recollia les aspiracions d’apertura i llibertat

que el regim negava:

“ Vam descobrir que la religi¢ només tenie sentit quan podie ser
redentora, redentora aqui, no redentora alld. Que la religio renie seniit
quan podie redimir a Phome aqul, I que podie alliberar o 'home aqui.
Ja en parlariem si a 'endema alla Ialliberarie o no Ualliberarie, pero
s’havie de lliberar a I'home aqul.

Aquesta filosofia és la que als anys seixanta hi havie per
Barcelona. 1 aixd, com que ho enteniem molt clar, va ser la descoberta
més important. Es a dir, la religié i€ sentit quan tracte d’alliberar a
Ihome. 1 lliberar-lo de toe, i fins a tot; fins alli on pugui, i de tot.
Clar, I’ambient ajudave també a aquesta religiositat, perqué clar, amb
un sistema politic opressor, amb una manca de liberiat, escolsa, aviar
feies amics, i tot se barrejave i tor alliberave. I per aqui, d’alguna
forma, vaig viure molt la religié, com mai Uhavia viscut. 1 basicament
la descoberta o el principi que en aquells momenis manave ere aquest.
El problema és que la religio 1é que alliberar aqui, 1é que redimir
aqui, el mensaige religios 1 que ser un mensatge de liberat i
d’alliberament de I’home, com a persona i com @ grup, com a
col.lectiu, i per tant aixo té que ser agui. {...)

Ja no ere només "jo he de fer aixd perqué quan em morgui..."
Ja no ere parlar tant de la divinitat, ni parlar tant del més enlld sind
que ja ere parlar molt més del que tens aqui, no? I que per tant hi
havie algo, unes injusticies, unes desigualrats, amb les quals
naturalment 'Església, com a capdavantera, d’alguna manera tenie
que luitar-hi.”
{Robert)

Com diu el Robert, "aviat feies amics”, és a dir era facil trobar punts
d’unié i de solidaritat entorn d’una idea que ja gaudia de prestigi en la
vivencia religiosa popular. La “"communitas” conciliar d’aquells anys

contrastava amb I’encarcarada “estructura” del Nacionalcatolicisme. Es produia
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aix{ el trencament amb un discurs religiés normatiu espiritualista que primava
quasi exclussivament els valors de relaci¢ vertical. El discurs religids dels que
visqueren aquesia etapa des de l'avantguarda progressista presenta un
trencament total amb Despiritualitat oficial del moment ja que contempla
basicament valors de relacié horitzontal i deixa totalment de banda les

implicacions transcendents de la moral i ’escatologia:

"Jo, de bon comengament, estava molt enamorat de la figura de
Jesis, i potser per aixd et dic que si jo hagués agafar aquest
compromis sé que me n’hauria hagiuz d’anar a missions, i probablement
als llocs on més dura és la vida. A mi em va entusiasmar molt la figura
de Jesis, el fet que fos tres anys la seva vida publica un compromis
total, absolut i rotund amb la causa dels pobres. Jo interpreiava i
segueixo interpretant ’Evangeli d’aquesta manera, no? Doncs em va
entusiasmar moltissim.

Ara bé, creure en la redempcid, i fonamentalment creure en el
pecat, i per tant en la possibilitar de remissié dels pecats, aquesta &s
una cosa que no em va acabar d’entrar mai. Es una cosa que la tenia
molt col.lateral al meu cervell, T que posteriorment, pensant-hi molt,
doncs encara és més col.lateral. Vage, jo el que no he cregut mai,
primer és que hi hagi un cel i que hi hagi un infern per contra; tampoc
no he cregut mai que després de la mort hi hagi una altra cosa, i per
tant, és clar, ja se m’ensorre absolutament tot.

L’tnic que puc salvar de la religié és el compromis dels primers
cristians, el compromis de Jests, aquests compromisos que UEsglésia
va fent renovadament i constaniment, que em semble que és encarrilar
I’Església just en la seva missié més essencial. En la resta, en les
giiestions de fe, jo no n'he tingue mai cap.”

(Ferran)

L'Església catdlica en general i I’Església espanyola del franquisme en

particular, han estat histdricament marcades per la caracterfstica de la
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jerarquitzaci6. Fins el Concili Vatica I1 no es comenca a plantejar una certa
democratitzacié interna de 1'Església i la necessitat de donar veu als laics, que
fins aleshores havien estat considerats incapacitats per a parlar sobre qiiestions
de fe o de moral. El menopoli moral i doctrinal de la jerarquia era aixi
qiiestionat des de dintre, i ’Església mateixa comengava a ser considerada com
un conjunt en comptes de reafirmar-se la tradicional separacid entre un clergat
dirigent i uns fidels sense legitimitat per a expressar-se. Al marge de la sort
que hagi tingut aquesta posici6 en I'evolucié posterior de I’Església, i al marge
també dels continguts concrets dels textos conciliars sobre aquest tema, el cert
és que el moment del Concili representa el punt on s’enceta el debat sobre la

democracia dintre de 1’Església.

Perd en la vivéncia popular de la religiositat l1a tradici¢ antijerarquica
és un element que no apareix per primer cop els anys 60 amb ’arribada del
Concili. Hi era ja present abans, si bé no podia expressar-se amb un llenguatge
o una terminologia com la que després construirien els moviments conciliars.
I evidentment tampoc no podia expressar-se de c¢ap mancra en 1’ambient
religiés dels anys 40 i 50 - sobre tot en la immediata postguerra - per ra6 de
1a simple repressi6. A 1’Espanya nacionalcatblica I’Església accentua tant com
1i fou possible la jerarquitzacié i el control sobre qualsevol opinié que no fos
conforme amb les directrius oficials. L’estructura piramidal de 1’Església era
inqilestionable en un pafs on la jerarquitzacié marcava totes les estructures de
1a vida social, Entre les organitzacions religioses de laics, 1a "Accién Catélica

Espanola" i els "Cursillos de Cristiandad" - el moviment popularment conegut
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com "De colores” - representarien el seguiment estricte d’aquesta lfnia. Quan
posteriormenf durant els anys 60 sorgirien altres moviments tant d’adults com
de joves amb una concepcié de I’Església menys estructurada i jerarquica,
facilment es donaria un clima d’enfrontament entre ambdues tendencies, més
quan la primera seria plenament recolzada per la institucié eclesiastica. De la
segona n’és un bon exponent Iescoltisme de finals dels 60, que a Lleida tingué
constants conflictes amb el bisbat i se situd en una linia radicalment conciliar.
El Josep recorda un incident significatin entre I’escoltisme, catalanista i
democratic, i I’'Accié Cadlica, fidel representant de la jerarquia i de la linia

diocesana:

"Recordo una assemblea que van fer al col. legi "I'Ensenyanga”,
que van convocar els jefes de I'Accié Catdlica que eren uns carques,
gue volien portar el Blas Pifar a fer una conferéncia i no sé qui els va
convéncer de que aixd ja no es feie, que ara el que es feie eren
convivéncies de militants. Van quedar escaldats que no ho van rornar
a fer mai més. Van fer un sistema Pax Christi, reunions de grup i
después posar-ho en comi. Pues vam foire un ciri d’aqui t’espero.
Pergue ells no sabien de qué anave i nosaltres mos van reunir la
vigilia al local de la J.Q.C. i vam conspirar i mos vam preparar tot el
tinglado i vam fotre llenya a base de bé. Aix{ a nosaltres mos semblave
que feiem avangar I'Evangeli, fotent llenya ais tios aquells, ha, ha...Jo
suposo gque lo interessant d’aixd serie que ho veguessis des de la
perspectiva d’una persona adulta que mos vegués bellugar. Per
exemple un senyor de la H O.A.C.. Lo que passe que no hi tenia massa
contacte. Perque - jo a vegades hi penso - no sé distingir, i no sé si es
pot, lo que ere eyforia contestataria dels divuir anys i lo que...Es a
dir, confoniem una mica tot. Quan nosalires i vam ensorrar
Passemblea d’Accié Catdlica al senyor Poriugués - naturalment en nom
de UEvangeli -, no sé...A un xaval de divuis anys, si pot fotre lenya
a un de gran, és fantastic. I en algunes ocasions ho feiem impunement.
Lo gue passe que no ho feiem a la pocassolia, no andvem a rebentar-li
lacte, alla a cridar “eech!...” No. Nosaltres anavem alla amb
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I’Evangeli, amb el concili, amb la contundéncia...! I amb allo li
ensorraves ’acte, i ademés en catalé. I 1i ensorraves ['acte. Bueno,
Pacte es feie, i d’una vivacitar...l la gent que @ vegades venie, gent
gran que no sabie... "Aixi nois, aixi...! Que el jovent que ara puge...!”
Que collons del que puge ni el que baixe, els tios de divuit anys sempie
han set uns exaltats, i ho seran, lo que passe que barrejavem les coses,
no? No ho creus una mica aixi? (...)

Lo gent de la H.O.A.C. pensaven igual que nosaltres...Més
catalanistes que nacionalistes, eh? Pensaven igual que nosaltres, perd
és clar, ells no podien montar un ciri. Perqué ere geni gran. I a un
senyor de cinquanta anys o de quarania...No hi estaven acostumalts
tampoc. Clar, Havors nosaltres vam arribar alli @ "UEnsenyanca” a
Ihora de posar les coses en comit i es va algar el R. que ere fill
d’emigrants, a4 casa seva parlaven en castella, i va dir: “ja em
perdonaran* - perqué lavors se demanave perddé - ‘pero jo la
intervencié la faré en catald perque els apunis els tinc en catala i ara
no ho sabria traduir”. Quan ot se feie en castella. 1segurarnent va ser
la primera vegada & la posguerra que a | ‘Accié Catdlica de Lieida es
va parlar catald. Nosaltres no haviem conspirai perqué es fes en
catald, perd com nosaltres les coses sempre les Jeiem en caiala, per
qué aqui no s’ha de fer en catald? Ere aix{ de natural, I el tio va
parlar catala. I els tios es van quedar... "Osti...” Per6 ningii no es va
atrevir a dir res, és clar, perqué es feien misses en catala. A
continuacié d’ell venia jo que com haviem conspirat...1 és clar, tenia
els apunts en un catald infome, perd també els tenia en catala. Com ell
havie dit que ho tenie en catald, obviament, jo llavors encara més: “jo
també tinc els apunts en catald”, i també en catala. Va donar la sort
que al radere venie un altre company escolta que ere aragones, i que
tenie els apunis en castella, i va dir que com que també tenie els
apunis en catald i que com que tampoc els podie traduir ho farie en
catala. I lassemblea a partir d’allf es va fer en catald i castelld
indistintament, i tothom va parlar la llengua que va voler. Clar, la
gent que ere d’Accié Catdlica, catalana, que mai $’havie atrevit «
parlar el catala, "molt bé, nois! Molt bé, nois!"...Després ells no ho
farien, I segurament tampoc pensaven que alld ere un combat contra
un régim que...Simplement quc se recuperave ung certd normalitas.
Clar, tu als divuit anys, que vas alla, li fors canya, i ademés hi hagin
senyors que diguin "molt bé nois, aquest Jovent si que...!" Pucs qué?
El pavo real, . El pavo real. Lo que passe que t'ho creies, después
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amb els anys dius "osti, t'ho vas passar molt bé, perd és clar, no n’'hi
ha per tant. De generacié heroica, ni bufa. T'ho vas passar bé i
punto.”

(Josep)

El Josep ho analitza ara amb la distancia dels anys 1 se n’adona que en
aquella contundencia conciliar s°hi barrejaven moits factors. Perd el que aqui
interessa destacar és la reaccié de la gent adulta d”Accié Catdlica, €s a dir dels
elements no dirigents que mai no s’havien manifestat explicitament en contra
d’un oxdre imposat per 1a propia organitzacio. 1 tanmateix cal preguntar-se on
se situaven realment i fins a quin punt havien assumit la ideologia de la
instituci6, quan davant de la intervencié dels joves es manifesten d’acord amb
la seva reivindicacié. Sota 1’aparent conformitat, per tant, perviuen gérmens

de contestaci6 que enliacen amb el clima d’apertura conciliar.

De ‘la mateixa manera, a principis dels anys 70 es podien donar
situacions tan insdlites com la que explica la Montse. La protagonista €s una
dona, laica i jove: tres caracter{stiques que histbricament han situat aquesta
categoria de persones en una posicié subordinada dintre de I’Esglésta. 1 en
canvi ella senfrontara a la jerarquia de 1’Bsglésia representada en el bisbe,

maxima autoritat de la didcesi:

“Jo, cap als anys setanta, o setanta-tres, selania-quatre, abans
de que es moris el Franco, vaig tindre una discusio amb el bisbe, que
el vaig fer posar vermell com un pebrot... Resulte que li vaig preparar
una certa trampa. Tenia jo un grup de joves, que ens reuniem a Santa
Maria Magdalena...Llavors comengava jo a estar posada en polltica,
estava a la H.O.A.C. perd estava també posada en politica. I els vaig
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vulgue demosirar a aquest grup de joves que els caps de UEsglésia no
eren honestos, per dir-ho aixi.

Liavors va fer una visita pastoral a Santa Magdalena, com que
nosaltres erem un grup d’alla, pues li vaig sol.licitar una entrevista.
I per a puguer demostrar que realment, encera que ho trobessin
malament, per estar bé amb les auroritais i per a conservar uns
privilegis politics i econdmics, feien coses que ells mateixos veien que
anaven en contra de la religi6. Que aixd és una falta d’honestetat, per
aquest motiu vaig preparar Uentrevista.

Nosaltres no sé si erem cristians o si no ho eremy, la veritat és
que ho qiiestionavem tot i parlavem de tor. Tampoc ho erem
anticristians, peré alld que ho giiestiones tot, no? Llavors li vaig
comencar dient que com és que els capellans que haviem tingut els
moviments catdlics, cristians, d’obrers, pues acostumaven...Els
enviaven cap a Cali, cap a Colombia, rots els que destacaven una mica
i es posaven a favor del treballador, pues els enviaven cap a les
missions 1 aix! aixd se quedave més iranquil. I pues claro, pues que si
“aixd ells ho demanaven”...En aixd no el vaig puguer agafar, se’n va
sortir molt bé...Clar, d’aixo fa molts anys i ja no ho recordo tot
exactament, no? Perd lo que si que i vaig tivar en cara, que no feie
pas gaire temps, potser feie sis ¢ set mesos, es va inaugurar la Banca
Catalana i es va inaugurar també 'edifici del sindicat vertical, i el
bisbe el va anar a benelr.

Liavors jo Ui vaig preguntar si ell creie que els obrers teniem
dret a tindre uns sindicats Hiures. I va dir que s, que si...Que si aixd
entrave dintre d’un programa de ’Església. O si aixd anave en contra.
Que no, que no...Llavors claro, quan i vaig fer confessar, pues li vaig
pregunitar que com és que havie anal a beneir lo sindicat vertical. Si
ell realment creie que la persona tenie dret als Drets Humans, perqué
allf teniem la carta dels Drets Humans, quan parlavem amb ell reniem
els Drees Humans, saps? I jo lo primer que li vaig preguntar si ell
estave a favor dels Drets Humans i que si, que si.. 1 claro, tot lo que
anave en contra dels Drets Humans li vaig tirar per cara. I lavors se
va posar molt sulfurat i les ultimes paraules que em va dir s que ell
a mi no em considerave cristiana i que jo no hi pintava res a dintre del
catolicisme. Que ell no em considerave a mi cristiana, que aquestes
idees no eren dignes d'un cristid. I claro, llavors ho vam deixar
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correr, perd va quedar clarissim davant de tot el grup. Se va cabrejar
molt, se va posar vermell, molt sulfurat, | va marxar escopetejar.”
(Montse)

Es aquest també, com el descrit anteriorment pel Josep, un fet
impensable uns anys abans i segurament propiciat pel clima de contestacid |
politica, social i cultural dels anys 70. Clima que, d’altra banda, podia ésser
afavorit per un tipus de vivéncia religiosa bastant Iliure a I’interior de I'ambit
domestic. Quan l'educacié rebuda al si de la familia contradia el clima
~ repressiu de 1'gpoca, hom podia desenvolupar quasi naturalment un sentit critic
respecte de les institucions, i entre elles de la mateixa Església. Com recorda
el Miquel, la infludncia familiar podia ajudar a questionar el valor de les

jerarquies que semblaven intocables:

v ..el meu pare havie estat a la Federacié de Joves Cristians de
Catalunya, i tenie una fe molt profunda. Per altra banda ere una
persona de conviccions molt fortes, vull dir profundes, conviccions
assumides que les vivie molt, i que es manifestaven moit a les
converses a casa. Ere una persona que dins de casa no dissimulave les
seves opinions, lo qual ho considero una gran virme per altra
banda.{...)

En aquest sendit, aixd va permetre que l'ambient familiar fos
diferent d’altres ambients que hi havie en aquella epoca, I que per
exemple I’ambient familiar tingués moit poc a veure amb I’ambient que
a vegades la literatura ha presentat com I’ambient de la posiguerra: les
pel.licules del Saura, un clima repressiu i aixi... Exteriorment st que
probablement hi havie un clima repressiu, perc a Uinterior de la casa,
lo clima, per part del meu pare ere d'expressar absolutament lo que li
semblave, no amagave en absolut les seves creences, que eren
basicament democratiques, catalanistes, molt profundament cristianes.
(Miquel)
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També la Montse observa la influgncia de 1'educacié familiar i de la
vivéncia religiosa que la integrava com a elements que ajudaren a conformar

personalitats critiques i giiestionadores en ella 1 els seus germans:

"Mira, el meu pare i la meva mare legien I'Evangeli cada dia
un rato, abans d’anar a dormir. I Havors lo que feiem de vegades ere
comentar, els diumenges, legir un tros d’Evangeli, sobretot a lhivern
que no 1’apeteix tant de sortir al carrer, que estavem moltes hores alla;
llegiem un tros d’Evangeli i el comentavem, a veure cadascd I'opinio
que tenie, lo que li deie, | feiem afla una discussié sobre un parrafo de
I’Evangeli. Per aixo apreniem a discutir i per aixo hem sortit tan
conflictius, perqué és que ja des de petitets se’ns ha ensenyar a tindre
opinions critiques i a discutir les coses. Que jo ho veig aixi, que jo ho
veig aixd...Allf tothom aepinave. Inclis jo, que era la més petita. ”
{Montse)

Aixd no vol dir que la seva experiéncia sigui generalitzable, perd la
vivencia religiosa familiar és de vegades el punt on comencen a fer-se
explicites les critiques a les autoritats, donada la impossibilitat d’expressar
aquestes critiques en un altre ambit. El domestic és sovint un ambit on es
relativitzen les consignes dictades per la institucié eclesiastica i, per tant, on
es relativitza la mateixa autoritat de 1’Església, especialment pel que fa al

control de 1a vida quotidiana.
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IV.4. El discurs nacionalcatdlic.

Després de fer I'analisi de la vivéncia del Nacionalcatolicisme a través
de les practiques religioses majoritdries i de les concepcions morals més
caracterfstiques d’aquesta etapa, s’ha cregut convenient analitzar el propi
discurs del Nacionalcatolicisme tal com es plasma a nivell local. Els segiients
capitols es dedicaran a aprofundir en alguns dels ©pics més difosos pel
Nacionalcatolicisme sobre Ia religiositat dels espanyols, topics que formen part
del discurs eclesié#tic, especialment durant el perfode del bisbat del Pino i
també dels seus predecessors a partir de la guerra civil, Manuel Moll i Juan

Villar Sanz.

Del Pino era un franquista convengut, com es reflecteix en muitiples
discursos en que la defensa entussiasta del régim i de la persona de Franco
converteix aquest darrer en un personatge quasi mitic. Perd el seu franquisme
derivava sobretot d’una visié nacionalcatdlica de I’Església i de la societat
espanyola. El Nacionalcatolicisme apareix pertot arreu en els seus discursos
i comunicats, textos en qué es reflecteixen les caracterfstigues basiques que el

bisbe espera trobar en el catolicisme lleidata.

IV.4.1. L’espiritualitat mariana del bisbe del Pino.

El marianisme és una de les caracteristiques que el discurs eclesial

atribueix amb més emfasi al catolicisme espanyol i leidatd. Espanya és
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caracteritzada com a “nacién mariana por excelencia” i també Lleida com a
ciutat mariana. La principal raé d’aquesta caracteritzacid, en €l cas de Lieida,
és Pexistencia d’una institucié, 1’ Academia Bibliografico-Mariana, creada el
1862 per mossén J. Escota amb 1'objectiu de donar cuite a la Verge de
I Acadénﬁﬁ, advocacid particular de la Immaculada Concepcid. El culte donat
per I’'Acaddmia Mariana - com se la coneixia popularment - consistia
basicament en la celebracié de certamens literaris anuals en honor de 1a Verge,
escollint per a cada any un santuari maria de la geografia espanyola com a
motiu central de les produccions literaries. Després' de la guerra civil
1’ Academia rebé un fort impuls per part de les autoritats eclestastiques i civils
com a estendart del marianisme leidatd i la Verge de 1’ Academia es convert{
en copatrona de la ciutat de Lleida I’any 1948 compartint aixi el patronatge
amb el martir Sant Anastasi. D’aguesta forma la devocid a la Immaculada era
potenciada amb un regust peculiarment lleidata, com assenyalava ¢l bisbe
Villar Sanz en una circular sobre la Immaculada i la devocié espanyola a

aquesta advocacio:

“Sabido es que Espaiia ha conservado siempre aquellas doctrinas
y glorias de Su Bendita Madre, como rico tesoro envuelto en una
devocién tan acendrada, que permite llamarla Nacidn Mariana por
excelencia. Testimonios vivientes de su devocién son los significados
Organismos que la han elegido por Patrona y celebran su fiesta con
publicos festejos y 1os pueblos todos con solemnidades religiosas, y atin
en el trato social "Sin Pecado Concebida®.

No deja nuestra querida Ciudad de ocupar un sitio destacado en
ese concierto piadoso de toda ta Nacién. También aqui se respira el
ambiente mariano. Tenemos un monumento Mariano, tnico en Espafia,
si no lo es también en el mundo, Palacio que ¢l fervor ptadoso de
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nuestros antepasados levanté a esta Soberana Reina, donde se cultivan
las artes, a donde afluyen con bellas composiciones literatos, poetas,
musicos, hombres de ciencia y eruditos arfistas, en interesantes
certimenes, donde campea, mas que el elemento material, lo sobrena-
tural, las alabanzas y glorias que son debidas a nuestra Virgen de la
Academia, cuya imagen quisiéramos venerar pronto como patrona de
la Ciudad, y con esplendor solemnemente coronada."!

El fet de convertir-se la Verge de 1'Académia en patrona de la ciutat
de Lleida - ja durant el bisbat d”Aurelio del Pino - es traduia en considerar que
ella exerciria una especial infludncia sobre 1a pietat 1 els costums morals dels
lleidatans. La seva funcié protectora s’interpretava en termes espirituals i

morals:

"Vuestro Prelado fundadamente espera que bajo la fertilizante
lluvia de gracias que ha de derramar todos los dias sobre nosotros la
dulcfsima Virgen de la Academia, nuestros criterios han de sobrenatu-
ralizarse percibiendo mds didfanamente la inconsistencia y fugacidad
de los seductores bienes temporales y la prestancia y excelsitud de los
eternos, los Unicos merecedores de nuestro amor; vuestro Prelado
espera que bajo las vivificantes y purificadoras influencias de Maria,
1a vida de Lérida ha de alcanzar una transformacién profunda, no sélo
en la piedad, que ha de ser cada dfa mds consciente y mds acrisolada,
sino también en las costumbres, que han de crecer, con apreciable
ritmo, en austeridad y en pureza,>”

Aquest ilenguatge contrasta amb les promeses a la Verge de I’ Academia

recollides en els "Anales" de la institucid. A través d’elles s’observa com, des

VILLAR SANZ, J., "Circular...Schre la devocidn a la Inmaculada’,
B.0.0.L., 1945, p. 586-587

DEL PINO, A., "Circular...patronatc de la Santisima Virgen de la
Academia®, B.0.0.L., 1%48, p. 228.
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dels inicis de la nova advocacié de Maria, s’invocava la seva proteccié davant
de malalties i altres crisis vitals dels lleidatans. Una de les promeses, fins i tot,
fa referéncia a un dels fundadors de 1’ Acadeémia, Josep Mensa, 1 a la promesa

de la seva esposa a la Verge davant de la malaltia del marit:

“La Santfsima Virgen, bajo el titulo de la Academia, quiso
manifestar el poder de su brazo, devolviendo a la vida y a la salud al
distinguido vocal de la primera Junta, Sr. don José¢ Mensa. Una
complicacién de varias enfermedades graves le habfa conducido al
borde del sepulcro. La medicina se declaraba impotente para salvarle
1a vida, pues habiendo sido consultados los profesores mds distinguidos
de Barcelona, en donde se hallaba el enfermo, todos declararon
terminantemente que su enfermedad era mortal. En efecto, sus rdpidos
progresos le tenfan sin esperanzas de vida, y, recibidos todos los
auxilios de la religi6n, le hacfan fuchar en terribie agonia.

En tan criticos momentos, su piadosa esposa, D* Concepcion
de Valls, dirige sus siplicas a la Virgen de la Academia; le ofrece el
voto de una solemne funcién a su mayor gloria; y la Virgen hace que
la muerte detenga el golpe que iba ya a descargar, y se algje de su
presencia; y devuelve la vida a su moribundo esposo. Desde luego cesé
la agonfa, empez6 a ceder la enfermedad, y el enfermo no tard6 en
Hegar a la convalescencia.

La funcién prometida se celebré con gran solemnidad el 10 de
Julio de 1870 en la Iglesia de las M.M.Descalzas, cuyo camarin
ocupaba la nueva imagen de la Sefiora, con misa solemne, sermdn por
el M.L.Sr.D.Francisco Casals, y canto del Te Deum,"

BRUGULAT, José, Novena a Ntra. Sra, de la Academia, Imprenta
Mariana, Lleida, 1924, p.8-9. El canonge Brugulat, autor d'agues-
ta obra, fa un recull de meditacions sobre Maria. Cadascuna
d'elles va seguida del relat d‘algun fet important de la histdria
de 1*Acaddmia MNariana i de la cronica d’algun fet miraculds
relacionat amb la Verge de 1’Académia. Les meditaciong contrasten
amb aquests darrers, ja que les primeres soén molt esprituals
mentre gue els segons es relacionen normalment amb les malaties
i les calamitats npaturals.
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El bisbe del Pino interpreta el patronatge de la Verge de I'Academia
com un senyal i una prova més del marianisme dels lleidatans 1 de la seva
devocié a la Immaculada. I en ocassions com la que ofereix l1a celebracié de
I’Any Maria el 1954 aquesta idea es tornara a remarcar. Pero hi ha raons per
a pensar que la devoéié a la Verge de I’Académia no era tan viscuda
popularment com exa ¢l desig del bisbe 1 dels impulsors de I’ Academia, ja que
a principis dels anys 60 el mateix bisbe presenta un panorama de certa
decadencia i manca de vitalitat en el culte. Davant dels preparatius que es
disposen per a celebrar ¢l primer centenari de Ia fundacié de la institucid, del
Pino expressa el seu temor que es tracti d’un &xit passatger 1 momentani, perd
que en éls anys segiients es torni a un ambient habitual de "laxitud" en els

certamens en honor de la Verge.*

L’impuls de la devocid a la Verge de I’ Académia durant els anys 40
correspon a I’exaltacid religiosa de la immediata posguerra i s’inscriu en un
context recristianitzador que anir perdent intensitat a partir de meitat dels 50.

Perd P’ Academia Mariana era una institucié que des del seu naixement havia

“Son muy laudables las ilusiones de restituir a su pasado
esplendor los trabajos y la propaganda cultural y artistica en
torno a la Santisima Virgen de la Academia; pero ante todo hemos
de acariciar el santco ideal de gue el amor mariano, bhajo esta
original advocacién, se viva y se palpe en Lérida y que de agui
irradie a todog logs confines de la Iglesia mediante la mencionada
labor académica. A este fin hemos de revitalizar la vida del
Santuaric de Nuestra Sra. de la Academia, constituyéndole en
centro luminoso de devocidn a nuesgtra Inmaculada Reina, con toda
suerte de funciones religiosas y de providencias que atraigan
vigorosamente a los fieles y les hagan qustar las inefables
delicias de la proteccidn mariana. Hemos de preocuparncs muy
seflaladamente de que la alta solemnidad y concurrencia de los
actos celebradogs en la festividad de Ntra. Sra. de la Academia,
no gueden limitadas a este afic y gue en los aflos venideros
volvamos a Ia laxitud gque veniamos padeciendo." DEL PING, A., "EI
I Centenaric de la Pontificia y Real Academia Bibliogriafico
Mariana®, B.0.0.L., 1962, p.I130. '
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estat estretament vinculada a la classe dirigent lleidatana; havia gaudit de la
proteccif de papes i reis des de la seva fundacid i ara, en un moment de fusié
de les elites pol.itiques i religioses, aquesta caracteristica es reforc;ari.a encara
més®, La guerra deixd sense protectors sobrenaturals als lleidatans. Alguns,
com el Sant Crist Trobat i la Verge de Grenyana, desapareixen en la
destrucci6 de les imatges i les esglésies; altres, com la Verge de l;Académia,
sén apropiats per una classe dirigent que els convertiran en un estendart del
régim politic i del Nacionalcatolicisme. Un Ilistat de personatges de la vida
piiblica lleidatana i espanyola vinculats a 1’ Académia, aparegut el 1976 en un
cartell amb motiu de Ja publicaci6 del citat liibre de F. Lara Peinado, posa en

evidencia I’estreta relacié de la classe dirigent amb la institucid religiosa:

"Personajes vinculados a la Academia Mariana de Lérida:
Verdaguer, Guimera, Menéndez y Pelayo, Balmes, Donoso Cortés,
Escold, Mensa y Font, Roca Florejachs, Rubié i Ors, Pedrell,
Lambert, Sancho Marraco, Manuel Margués, Jaime Morera, Ricardo
Vifies, Eduardo Aunds, Garcfa Sanchiz, Calvo Sotelo, Martin Artajo,
Pemin, Diaz Plaja, Porcioles, Marafién Moya, Jiménez Cabaliero,
Tarfn Iglesias, Herrero Tejedor, Antonio Garrigues, Landelino Lavilla
y San Antonio M? Claret".®

LARA PEINADO, Federico, EI orgtorio de la Pontificia y_Real
Academia Bibljogréfico-Mariana de Lérida. Estudic histérico—
artistico, Instituto de Estudios Ilerdenses, Lleida, 1976, p-18-
21. L’autor destaca la proteccid gue papes 1 reis han exercit
sabre I‘Académia des dels seus inicis, proteccid gque es reflec-
teix en el seu titol de "pontificia" i "reial", i com a punt
culminant d’aquesta la visita dAlfons XIII i tota la familia
reial 1 any 1930.

Una observacid, sobre dit cartell, gue em sembla significativaz
tots els noms, inclosos els dels lleidatans, apareixen en
castells.
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No només s’hi troba representada la classe dirigent del régim
franquista, sing també figures artistiques de la historia recent de Lleida,
lleidatans il.lustres del mén de les lietres o de la musica com Roca i
Florejachs, Jaume Morera i Ricard Vinyes. D’aquesta manera I’ Academia
Mariana es convertia també en un motiu d’orgull per a la ciutat, ja que
conservava la memoria dels seus personatges més destacats i la concentrava
en un tipus de devocid religiosa i artistica que tenia 1a seva scu en un temple
d’estil florenti del qual la ciutat també podia sentir-se’n orgullosa’. En aquesta
barreja de culte marid i exaltacié lleidatana es trobava també un element de
preocupaci6 per al bisbe del Pino que, davant del centenari de la institucio, fa

una crida a vetllar per 'autenticitat del culte:

“A juzgar por las impresiones que los organizadores del
Centenario vienen recibiendo, hay motivos para creer que los actos
preparados obtendrdn el éxito que su {ndole ¢xige. Pero nos engafa-
riamos lamentablemente si nos contentdsemos con una Novena
esplendente, una procesion embelesadora, un Pontifical con solemnidad
extraordinaria e indecible concurso de fieles realzado, con un Certamen
tan radiante y meritorio que sobrepuje a todos los hasta ahora
celebrados y sea extremadamente dificil igualarle en el porvenir. Todo
esto es altamente satisfactorio, pero hemos de convencernos de que si
no lo miramos como medio para acendrar en las aimas de los leridanos
la devocién filial a su excelsa patrona la Virgen de la Academia,
entronizdndola en nuestro corazén para invocarla en todo momento y
colocar bajo sus inefables auspicios las vicisitudes de nuestra vida, en
todos sus 4mbitos y de una manera singularisima en la esfera sobrena-
tural, defraudamos los designios de la Santa Iglesia y las elevadas
miras de nuestros venerandos y admirables antepasados, que fanto s¢

La popularitat de “la Mariana", com s'anomena normalment 1’orato-
ri de 1'Académia, es debia en bona mesura al seu component
estétic. Gricies a la seva restauracié després de la guerra i per
la seva beliesa decorativa es converti en un lloc proferent per
a molites parelles en la celebracio del casament.
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afanaron y sacrificaron porque arraigara no sélo en Lérida sino en el
mundo entero €l culto y €l amor a esta dulcisima Madre y Sefiora.*"

El marianisme de la posguerra pren també un altre simbol del
Nacionalcatolicisme: Ia Verge del Pilar. El Pilar de Saragossa és vist com a
stmbol de la unitat espanyola i com a centre espiritual del pais’. La devocié
a 1a Verge del Pilar &s per tant una devocié convenient als ideals uniformitza-
dors del franquisme i, en conseqiiencia, sera també impulsada des de les
autoritats eclesiastiques i civils. El pelegrinatge que la Didcesi organitza ’any
1948 al Pilar per a enviar una representacié de Lleida al pelegrinatge nacional
és directament recolzat i integrat per les autoritats municipals. Del Pino, per
altra banda, considera que Lieida ha de sentir-se especiaiment devota de la

Verge del Pilar:

"La Didcesis de Lérida tiene muy especiales razones de todos
conocidas, para sobresalir en la devocién a la Santisima Virgen del
Pilar. Por eso fundadamente esperamos que la peregrinacion sea una
espléndida manifestacién de amor filial a esa dulcisima Madre que, sin
duda, mira a estas tierras con singular predileccién. Desde el primer

DEL PINO, A., "El I Centenario de la Pontificia y Real Academia
Bibliogrifico Mariana", B.0.0.L., 1962, p.l130.

tg] Pilar es un nombre migico gue tiene la peregxina virtud de
hacer vibrar intensamente el espiritu de los hijos de Espaiia que
le miran como simbolo de su fe y como exponenté de todas las
virtudes de la raza. EI Pilar es el centro espiritual de nuestro
pueblo, hacia el cual confluyen cada vez con mis esperanza y con
mis amor las almas de los espafioles. Uno de los sostenas mas
Ffirmes'y mds santos de nuestra unidad en todas las esferas del
espiritu es, a no dudarlo, el bendito Pilar de Zaragoza gue
suscita en nuestro espiritu los hdlitos de nuestros excelsos
idealez y de nuestras heroicas gestas y nos hace sentir por
encima de nuestras episédicas y efimeras diferencias el fondo
substancial de nuestra alma qgue palpita idéntico y se perpetia de
una manera inconfundible en las empresas fundamentales de nuestra
historia”. DEL PINO, A. *"Sobre la peregrinacibn Diocesana a
Nuestra Sefiora del Pilar", B.0.0.L., 1948, p.69.
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momento las Excmas. Autoridades, dando un testimonio de su
acendrada religiosidad, han secundado la iniciativa con el méyor
entusiasmo y han estimado como una honra el figurar en la Junta de
honor. También la han apoyado decididamente relevantes organismos
de esta poblacién y prestigiosas personas. A todos expresamos nuestra
m4s profunda gratitud por esta colaboracién que ha de ser retribuida
por la Santisima Virgen con largueza incalculable. Trabajemos todos
ahincadamente cada uno en nuestra érbita, para que la fe de la Didcesis
de Lérida y su amor mariano vibren y se desborden ante el bendito
Pilar de Zaragoza en llamaradas de piedad sacrificada y ferviente que
sean el punto inicial de una fase de profunda regeneracién cristia-
na'®."

Mentrestant, la Verge de Montserrat és totalment ignorada, com
correspon- 2 I’empeny de del Pino i de la classe dirigent franquista de la ciutat
per identificar Lleida amb 1’Aragé més que amb la resta de Catalunya,
especialment quan es tracta de simbols que podien reviscolar sentiments
nacionalistes. Per aixd del Pino ignora quasi totalment la devocié a la Verge
de Montserrat, i quan V’esmenta en una &poca en qué ja no €s possible
ignorar-la ho fa donant-li un sentit universal i alertant contra eis perills d’'una

interpretacié massa restrictiva del seu patronatge:

"Hemos de sublimar nuestra devocién a la Moreneta, explici-
tando en ella cada dfa con mayor fuerza ese sentido de universalidad
que le es esencial e inmanente, Catdlico es sinénimo de universal y,
por consiguienie, empequedece, menoscaba y desnaturaliza las
devaciones quien de intento las aprisiona en un pequedio reducto.

Hemos de gloriamos y hemaos de tener a gala el que nuestra
excelsa Patrona haya sido venerada siempre en todos los dmbitos
nacionales y en no pocos de fuera de Espafia. Hemos de considerar

10 DEL PINO, A., ibid., p.70
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como un relevante honor el que los mds poderosos Reyes espaiioles se
hayan postrado de hinojos ante esa celestial Emperatriz y le hayan

elevado tiernas plegarias por las necesidades todas de la Patria''."

Més endavant el bisbe expressa la seva satisfaccid perque els lieidatans
han sapigut copcar a la perfeccié aquest sentit universal de la devocio a la
Verge de Montserrat; sentit universal que en canvi no troba contradiccié amb
¢l sentiment nacionalcatolic ciue es pretén despertar amb la devocié a la Verge

del Pilar:

"Gracias a Dios, en esta civdad amadisima la devocién a la
Virgen de Montserrat se desenvuelve, por lo general, dentro de las mds
altas tonalidades, limpias de las escorias que pudieran afearla. Lérida,
por una porcion de razones que no vamos a analizar, estd exornada por
un espiritu de universalidad y de equilibrio, que la confieren una
grandeza y una distincion aristocrdtica nada comunes.

Con ese espiritu han de acudir %os leridanos a la Santa Montafia,
a proclamar la realeza de la Virgen, a ofrendarle el homenaje precioso

de su obediencia, que es la significacién mas profunda de la coronacién

litdrgica'."

Josep Lladonosa, en el relat de les seves memorics, fa esment també
de I'intent d’allunyar els lleidatans de la devocid a la Verge de Montserrat i

vincular-los en canvi a la del Pilar. Era, en les seves paraules, el "catolicismo

11

12

DEL PINO, A. "Exhortacién pastoral sobre las fiestas organizadas
con motivo del 75¢ aniversario de la Coronacién de Nuestra Seiiora
de Montserrat”, B.0.0.L., i956, p.I05.

Ibid., p.1052.106.
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zaragozano” que pretenia imposar-se en el marc del "{eridanismo™ castellanit-

zant®,

Al llarg d’aquesl-: perfode, moments com el pelegrinatge de la Verge de
Fatima per la Didcesi (1948) o la celebracié de I’Any Maria universal (1954)
seran ocassions iddnies per a reiterar incansablement el marianisme de Lleida.
En els actes que s’organitzaran en dites celebracions tant 1’ Academia Mariana
com 1’Acci6é Catdlica tindran el protagonisme i s’encarregaran de dirigir els
més multitudinaris com ¢l "Rosario de Antorchas” que s’organitza amb motiu
de la proclamaci6 de Maria Reina en el context de I’Any Maria. La cronica
d’aquest esdeveniment ressenyat en el "Boletin Oficial del Obispado de Lérida"
descriu amb elogiiéncia la promocié d’un culte maria de caracter public i amb
forta preséncia de Pautoritat eclesiastica. Accié Catolica és, juntament amb
altres associacions religioses laiques, 1a columna vertebral que canalitzara la
participacié de la multitud. Com és habitual, el resultat de la impressionant

manifestacié és identificat com el sentiment marianista de la ciutat:

"El dia 31 de Octubre, festividad de Criste Rey, y con motivo
de la proclamacién de la festividad de Marfa Reina por S.S. el Papa,

nper aixd els fejocitstes, entre nosaltres, tot agquell moviment,
com vaig dir abans 1l‘anomendvem Catolicismo garagozano. No hi
havia altre santuari que el Pilar. I era tan necessari pertanyer
a los Caballereos del Pilar como ferte de la FET. I més per als
mestres, gque la Inspeccid Provincial d'Ensenyament Primari, aixi
com la Seccid Administrativa estava regida per aragonesog.(...)

Aleshores parlar de la Mare de Déu de Motserrat, per
alguns, era poc menys gue pecat moratal. Almenys corria el perill
d’un expedient o un plec de cédrrecs. Un plec per l’esetii el van
presentar a un mestre de Lleida, Jaume Petands. Les acusacions
consistien en quél els dos fills que tenia, un es deia Jordi, i
un altre, una nena, era la Montserrat!". LLADONOSA, Josep,
op.cit., p.295.
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se celebré en Lérida un grandioso Rosario de antorchas que recorrid
las principales calles de la Ciudad. Fué este acto el remate de la
campafia del Santo Rosario que se habfa realizado en las semanas
anteriores.

A las diez y media de la noche partfa la procesion de San
Lorenzo dirigida por los jévenes de A.C., organizadores del acto.
Potentes altavoces distribuidos a lo Iargo del recorrido retransmitian las
oraciones y cantos marianos, entonados por toda la multitud con
recogimiento impresionante. Cada parroquia asistié con una imagen de

~ 1a Santisima Virgen, escoltada por jévenes, y con los estandartes y

banderas de todas las asociaciones. En el centro de la procesion una
carroza profusamente iluminada era portadora de la imagen de la
Inmaculada, de gran talla. Presidié el Excmo. Sr. Obispo asistido por
fos M.I.Capitulares.

El acto final, emocionante por su grandiosidad, tuvo lugar en
la Plaza de Espaiia. En el centro de la misma un monumento a la
Virgen de la Academia, Patrona de Lérida, alrededor del cual se
colocaron todas las banderas de las agrupaciones catdlicas de a ciudad.
Desde un estrado que ocupaba €l Excmo. Sr. Obispo, Itres. Capitula-
res y Pérrocos, fue dirigido un coro hablado contestado por todos los
presentes. Fué una magnifica afirmacién mariana, manifestacién del
profundo marianismo que caracteriza a nuestra ciudad™.”

1a identificacié d’Espanya com a nacié mariana passa també per

atorgar caracteristiques d’espanyolitat a les devocions relacionades amb fa
Verge, com Pofrena floral del mes de Maig o la devoci6 del Rosari. La
primera, ¢l mes de Maria, és fomentada des de les parrdquies i col.legis i
afecta per tant basicament als infants. Tot i aixi, del Pino la considera tamb¢
una mostra de patriotisme i per tant d’obligat compliment per a tot bon

espanyol:

14

“posaric de Antorchas en honor de Maria Reina", B.0.0.L., 1354,
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"Exhortamos a los Rvdos. Pdrrocos y a todos los sacerdotes de
la Didcesis a que durante €l mes de Mayo fomenten, por cuantos
medios Dios Nuestro Sefior les sugiera, el espiritu de devecion a Ja
Santisima Virgen. El castizo y tradicional ejercicio de las flores ha de
ser el bésico obsequio que se eleve al trono de Maria en todas las
iglesias y oratorios. No creemos que haya una sola alma de temple
espafiol que no se sienta fntimamente conmovida al ofr los cénticos y
Jas oraciones de ese fervoroso €jercicio. Venid y vamos todos con
flores a Maria, con flores a porfia, que Madre nuestra es. Si, vayamos
a ofrendarle nuestros corazones y a exponerle las necesidades de la
Santa Iglesia y de Espafia haciéndole suave violencia para que las
remedie®."

Les necessitats de 1’Església i d’Espanya: en el discurs del bisbe, Maria
és la protectora de les grans causes del Nacionalcatolicisme, la patria i la

religid.

També el Rosari és considerat com a devocid espanyola, com recorda
el bisbe Villar Sanz en la seva exhortacié d’Octubre de 1944. El mes
d’Octubre és dedicat especialment per 1'Església al Rosari, de manera que
constitueix una ocassié anual per a reiterar la necessitat d’augmentar aguesta
devoci6 entre les families de Lleida, no només per un sentit de religiositat sind

també perqud és un deure particular dels espanyols:

*Si todo el mundo catélico debe obsequiar asi a su Correnden-
tora, nosotros, los espaiioles, tenemos especial motivo para ello por el
hecho de ser el Rosario una devocién espafiola, no sdélo por razén de

‘su santo’ Fundador y del sinnimero de beneficios por su conducta

15

DEL PINO, A., "circular...Maria", B.0.0.L., 1955, p.6d.



alcanzados, sino también por razén de la prictica constante que de él
se hace segin antes hemos indicado™.”

El Rosari és presentat com a devoqié familiar, perd té també una
dimensié de devocié piiblica en €l Rosario de la Aurora que s’organitza els
diumenges de matinada. A través novament de les parroquies - 1 per tant
d’Accié Catdlica - es recupera una practica publica de marianisme que venia
del segle XIX i constituia ja en els anys del neocatolicisme una afirmacid
catolica de contingut antiliberal i integrista”. En aquests anys la seva
revitalitzacié respon al mateix desig de conquerir el carrer, és a dir P’espai

piblic, per a una Església triomfant:

"Merecen mencién aparie los Rosarios de la Aurora que en
muchas parroquias de la Didcesis, y de singular manera en la capital,
se cantan con fervor ejemplar todos los domingos, al rayar ¢l alba.
Produce edificacién y emociona el contemplar las largas filas de
hombres y mujeres que salen de todas lfas iglesias parroquiales a
pregonar las glorias de Marfa por las calles de la capital. Los conmo-
vedores acentos que brotan de esos pechos encendidos en amor mariano
no sélo son plegaria ferviente que atrae el corazon de Nuestra Madre
celestial y de su Divino Hijo hacia las necesidades de Lérida, sino
también apostolado de eficacia inefable que se ejerce al apuntar ¢l dfa,
en todos los Ambitos de la poblacién sacudiendo a las almas del letargo
y modorra maiianera para que se levanten a la contemplacién de los
panoramas del Cielo.

VILLAR SANZ, J. "Exhortacién Pastoral...Sobre el Santo Rosario',
B.0.0.L., 1944, p.214. :

LLADONOSA, Josep, Histdria de FLleida, p.752. El resari de
1l aurora teia per tant fortes connotacionsz politigues, com es
recull en la premsa del canvi de segle pels atacs republicans gue
suscitava. v. SOLE, Belén, op.cit., p.l162.
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Tenemos por cierto que estas procesiones llenas de compostura
y de recogimiento, que estos cdnticos ungidos por una uncién indecible

son gratisimos a la Virgen y deben considerarse como veneros de

gracias y de bendiciones para esta Ciudad amadisima'®,"

L’empeny per promoure la devocié del Rosari arribara fins 1 tot a
expressar-se en U'intent de construir un santuari al centre de la ciutat dedicat

a Nuestra Sefiora del Rosario.

Finalment, el marianisme que es presenta en els textos eclesials es
plasma també en la importancia que es concedeix als dogmes relacionats amb
la Verge. L‘Església formula ’any 54 el dogma de I’Assumpcié de Maria
després d’una campanya en favor d’aquesta duta a terme els anys precedents.
A Espanya la campanya assumpcionista sera secundada per les autoritats tant
eclesiastiques com civils, cosa logica en un Estat confessional 1 en un régim
nacionalcatdlic. L’ Ajuntament de Lleida formulara el seu vot assumpcionista
I*any 1946, seguint els desitjos expressats pel bisbe Villar Sanz. A I’església
parroquial de Sant Lloreng - que servia com a catedral mentre aquesta no fou
restaurada - i en la preséncia del Cabild Catedralici i Municipal, dels
Beneficiats, dels Sacerdots, de les associacions pietoses i de public divers,
I’Alcalde de Lleida Victor Hellin - que ocipa ¢l carrec durant el perfode de

1943 a 1952 - pronuncia el segiient jurament maria:

"’Serenfsima Emperatriz de Cielos y Tierra; Santisima Virgen
Maria, Madre de Dios y de los hombres.

18

DEL PINO, A., "Circular...Mayo", B.0Q.0.L., 1954, p.79-80.
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Postrada ante Vos tenéis esta Corporacié Municipal a la cabeza
de la multitud de fieles de  Lérida que ha merecido el glorioso
pnombre de Cindad Mariana:

(--)

Y habiendo hecho esta renovacién de la piedad secular de
nuestros mayores, creemes y confesamos, oh Sefiora, que vuestro
cuerpo virginal, luego de vuestra ignorada muerte, resucité glorioso
para nunca mds morir; y que este supremo privilegio es natural
complemento de aquella Concepcién Inmaculada y aquella Vuestra
inefable Maternidad divina. Por lo cual, deseosos de proclamar esta
nuestra Fe inquebrantable, hacemos voto y solemne juramento de
defender el mistetio de vuestra Asuncién a los Cielos en cuerpo y
alma, proclamando que asf como fuisteis exenta del contagio de la
culpa, igualmente queddsieis inmune de la corrupcion del sepulcro.

Aceptad,Sefiora, el voto de la Ciudad y recibid con nuestro
juramento la ofrenda de nuestro amor’.

El lltmo. Sr. Vicario General preguntd solemnemente:

"En nombre del Excmo. y Rvdmo.St. Obispo os pregunto:

;Jurdis por estos Santos Evangelios defender hasta la muerte,
juntamente con el Dogma de la Concepcidn Inmaculada de la Virgen
Marfa, el Misterio de su Asuncidn a los Cielos en cuerpo y alma?’
Respondiendo el Sr.Alcalde:’ Asi lo juro’.

'Gi as{ lo hacéis - termind el Sr. Vicario - que Dios os lo
premie; y si no, que El os lo demande'®.""

La repercussié popular de la definicié del dogma assumpclonista es

considera importantissima, donat que es respon aixi a les aspiracions i desitjos
del poble espanyol, destacat capdavanter de I’entussiasme assumpcionista. Com

afirma ¢l bisbe del Pino en anunciar [’acceptacié del Vatica, "las almas

19

"Ia ciudad de Lérida formula el voto Asuncionista®", B.0.0.L.,
1946, p.320-321.
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cristianas vibraron con inusitada fuerza guando se aﬁuncié que iba a ser
definido el dogma de fa Asuncién, y desde esa fecha venturosa una gigantesca
oleada de jibilo y de sacrosanta exaltacion de los sentimientos de amor a
Maria envuelve a los pueblos, a las familias y a todas las instituciones
catélicas. Fl entusiasmo asuncionista presenta caracteres especiales en Espana,
la nacién Ma por excelencia, que percibié siempre con sentido certero las
grandezas de la Madre de Dios y las defendié con denodada y amorosa
intrepidez’™. El bisbe fa referdncia al dogma de la Immacnlada Concepeid
definit el 1854, pel qual s’havia desfermat també una campanya no exempta
de conflictes. Espanya apareix aixi en el seu discurs com la pionera de les
grans afirmacions dogmatiques de I’Església sobre la doctrina mariana, 1 per
tant gairebé com a precursora dels propis papes en 1’ortodoxia catdlica. Per
- aixd el marianisme de ’Església espanyola del franquisme assenyala també la
distancia que separa els catdlics dels protestants, enemics seculars de la
tradicié nacionalcatdlica espanyola. La Verge &s utilitzada com a senyera de
catolicitatid ’é.utenticitat en la fe; contraposant la tradicié nacional a la tradicid
religiosa de les esglésies reformades, a les quals del Pino qualifica d’heretiques

en el més pur estil lingiifstic dels segles barrocs:

"Cuando disfrutamos de esta celestial ventura, cuando nos
sentimos envueltos en estos divinos embelesos no podemos menos de
dirigir una mirada compasiva, llena de caridad cristiana, hacia los
herejes, que no aciertan a comprender la grandeza de Maria en los
designios santificadores, que no saben gustar los amores vivificadores
de nuestra Madre del Cielo v precisamente por eso estan por fuerza

DEL PINO, A., "Circular...Asuncién de Maria“, B.0.0.L., 1950,
p.160.
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condenados a una desoladora orfandad que agosta ta fe y seca los jugos
de toda virtud verdadera. Por nuestra parte los catdlicos, los auténticos
hijos de la Iglesia, hemos pedide en el Afio Mariano y seguiremos
pidiendo por la conversién de esos desgraciados esperando que la
Santisima Virgen los oriente y conduzca al verdadero redil donde las
almas son apacentadas y atendidas por el Divino Pastor, Nuestro Sefior
Jesucristo®!. "

I1V.4.2. El marianisme local.

Enfront de la cirrega ideologica del rﬁarianisme present en ¢l discurs
normatiu, les tradicions religioses locals oferien poques possibilitats d'instru-
mentalitzaci6. Potser per aixd tot just si apareixen en els discursos del bisbe
del Pino. Només s’esmenten breument les devocions marianes locals de
Grenyana i Butsenit en ser restaurada.i col.locada novament en ¢l seu santuari
la imatge de la Verge de Grenyana I’any 1955%. Els aplecs que anuaiment
s’hi celebraven el mes de Setembre, que constitufen una manifestacié festiva

important per a la pagesia i per a la propia ciutat des de feia segles, mereixen

pad

DEL PINO, A., "Circular...Afic Mariano*, B.0.0.L., 1954, p.244.

"Estos tipicos santuarios de las afueras de Lérida, las jubilosas
y fervientes romerias que en ellas se celebran tienen un encanto
inafable gque se adentra en 1o mias intimo del alma, donde se
resuelve en multiples vivencias de la méds alta espiritualidad.
Diriase gue en estas expansiones religiosas del mis fuerte
relieve y colorido se funden de manera indecible los fulgores y
sublimidades de nuestra fe con las fascinadoras bellezas de la
huerta leridana. No hay duda que estas fiestas de atuendo
agricola en pleno campo celebradas son contundente argumento de
la raigambre religiosa de nuestros padres, del elevade nivel de
piedad gue hubo siempre en Lérida y que debemos nosctros acrecer.
Espero fFundadamente gque 1la Santisima Virgen de Grenyana, nos
bendiga con profusién para que las esperanzas del Prelade se
conviertan en esplendorosa realidad. DEL PINO, A. “Discursos
pronunciados por el Excmo. y Rvdmo. Sr. Obispo...*, B.0.0.L.,
1955, p.91. '
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en el seu discurs ben poca atencié. Apareixen, en canvi, en el discurs viscut
de les classes populars, aix{ com altres practiques propies del marianisme de
I’spoca. I també el record de les practiques promogudes des de I’Església perd
viscudes i interpretades sota una dptica que les deslliga de les seves implica-

cions ideoldgiques.

Fent memdria de les practiques religioses observades en lambit
familiar, la Pepita explica el costum de fer passar per totes les cases del seu
poble - Torrefarrera - una capelleta de fusta amb les imatges de la Sagrada
Familia a P’interior. Aquesia es deixava cada dia en una casa i al dia segiient
algd de la famflia la portava a una casa veina, fins que passava per totes 1 es
tornava a comencar. Actualment, malgrat que hi ha hagut alguns canvis

substancials, la capelleta encara ¢s passa de casa ¢n casa:

“Bueno, cada mes mos portaven la...La Sagrada Familia, gue
diem. Al poble nostre de tota la vida se portave en una caixa. Anave
la imatge de Sant Josep, la Mare de Déu i el Nifio...El Nen Jesus,
perd ja ere un xavalet, vull dir que ere grandet. I estan los tres, que
encara va pel poble. I cada sis de cada mes mos togie a casa nostra.
I passe tota la nit a casa nostra. Per exemple, del dia sis, entre quan
la gent els cau bé de portarte-la, no? Pues lavors veuras que te la
porten, que podran ser allg a les set. I Havors fins a 'un dema a les
set, ¢ a les vuit, quan t'anés bé, llavors tu la portaves a una altra
casa. Represente que passave vint-i-quatre hores amb tu. 1 encara es
fa. Incliis ara a Uestar el papa sol jo I vaig dir "si vol ro...", "no,
no, si volen ho tallaran los altres perd si no...” Que ha volgut dir que
a ell també 1i ha agradat. 1 com que tota la vida ho ha vist, perque
tota la vida ja la vam veure gue la portaven...

Liavors li encenem una vela, que antes se feie d’una altra
manera, antes se feie alld d’un vas amb oli i aigua i la xinxeta aquella,
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perd ara al modernitzar-mos pues li ficaven una vela. Se resave el
rosari i Havors tenien un liibre, que encara el conservem, que ere
dedicat a lo Sagrada Familia. Cada u tenie el seu Uibre. Aixo també
portave una revista, pels que ho voliem llegir pues ho llegiem, no? I
els que no ho voliem llegir pues no... Perd aquest llibre lo teniem cada
u a casa seva perqué es veu que...Bueno! Déu sap los anys!...Me
semble que el padri ja el va portar de casa seva.

B- La imatge passave per totes les cases del poble?

P- No, per totes me penso que no. Anies si, perqué antes no ere tan
gran lo poble i la gens anres teniem més...Més temor i més fe. Avui
també en tenim, perd no tant. Bueno, pues llavors sf, se passave
quasibé es pot dir per totes les cases del poble. Pero ara no. Ara
passe.. Jo em penso que deu de passar per les mateixes que passave
antes, perque a naitros mos ho porte la mateixa que mos ho portave.
Aixd que de totes maneres viuen fora, perd una de familia mos la
porte. I naltros UHavors la fem cérrer al mateix que la feiem cérrer
antes.

B- Son veins?

P- Antes s{ que ho eren. Ara no, ara viuen en un xalet, pero de totes
maneres ¢ ma cunyada, o el papa, o si mos ensopeguem naltros
l'agafem amb lo cotxe, la portem i ja esta. Cada mes. Aqui també ho
Jan, eh? I ho fan també cada mes. La tieta que viu alla als blocs de
Torrefarrera també els hi porten. Perd no sé si s’ho fan entre els de la
parroquia o els de per alll, aixo no ho sé, perd jo sé que a casa seva
I'he vist que la tenen.

Hi havie vegades que a algit se 1i olvidave de portar-ia i en ves
de tenir-la un dia la tenie dos. Claro, pues llavors quan a Ualtre te la
portaven, perqué la cosa ja no es despistés, que anés malament,
perque rothom, quan sabien lo dia, "oh, st qgue és estrany, no mos han
portat la santeta”, alld que tenien aquell deixd, per qué no mos havien
portat la santeta. Bueno, pues lHavors vinic que feien, pues entre dos
deien "mira, avui me I’han portat a jo. Ja ho sé que et toque a tu. Ara
al demati la rindré un rato jo i després ja te la portaré”. 1 aixi ho
tornavem a anivellar i ho tornavem a arreglar. Perqué es tornés a
posar en ordre. '
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B- Tenie un sentit de protegir la casa o la gent no s'ho plantejave?

P- No, no t’ho plantejaves aixi, només sabies que tal dia te tenicn de
portar la Sagrada Familia i tu esperaves lo dia perque te portessin la
Sagrada Familia, i si no la portaven és lo que et dic, "si que és
estrany, no mos han portat la Sagrada Familia..." Ja volien sapiguer
de seguida, perqué no mos I'havien portat, o perqué s’havie deixat de
poria’s o...Perd no a naleros... Tothom, eh? Tots los que saps que t’ho
tenen que portar.

B- 1 la gent que ha vingus després al poble, saps si saben d’aixo?

P- Que existeix? Pues no ho sé. Perd és un comentari que no...Saps
que passe? Que els que te la porten ja no t'has preocupat de dir si
aixd i uns altres tampoc no crec que t’ho vinguin a preguntar. Més
aviat li van a preguntar a la margendona del poble o el que sigui,
perque per casa del mossén també passe, amb que ell no ki sigui, com
que hi ha la margendona passe igual per alli. Vull dir allf també hi fa
un dia, igual que a Ualtra gent. Perqué si U'any té 365 dies son 365
dies que ella sempre estd en una casa diferent, no es pare. En ves de
dir se passe totes les cases i llavors se quede a casa del mossén, allf
guie reposi fins lo dia que es torme a comengar...No, no, ella volte
durant tot any. "

{Pepita)

El costum de fer passar la capelleta reforgava i expressava la solidaritat

veinal, cosa que actualment es déna perd d’una altra manera. Abans passava
q p

per totes les cases del poble, de vef a vef; ara en canvi, com que el poble ha

crescut i ha vingut gent que no comparteix aquella solidaritat tradicional - sigui

perque treballen a Lleida, perqué al poble només hi tenen un xalet de caps de

setmana, efc.- ja no s'inclouen dins d’aquest cercle. En canvi, els veins “de

tota 1a vida®, malgrat que fisicament ja no siguin veins, segueixen ocupant el

lloc social de “veins" en aquesta practica. La Pepita mai no s’ha plantejat que
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potser calia integrar ¢ls nou vinguts en aquest acte siné que troba natural gue '

no surti del cercle tradicional.

El seu no & un discurs propiament maria, perqué la imatge de la
capelleta no és només la de la Verge; perd entre la gent del poble és coneguda
com "la santeta” i la Pepita en parla com si es tractes d’una sola persona: "ella
entre", "ella volte®, etc. Aquest tracte tan personalitzat de les imatges, ja sigui
d’aquesta com de les altres de la parroquia del poble - Mare de Déu i Sant
Crist - ofereix un fort contrast amb les orientacions marianes del discurs
oficial, sempre dirigit a remarcar els trets generals aplicables a qualsevol
imatge de la Verge en qualsevol lloc. Ella en canvi parla de les imatges com
de simbols que sﬁn patrimoni del poble, i en les seves descripcions - vestuari,
etc.- mai no es fan al.lusions a la Verge o a Crist com a personatges que vagin
més enlld de la seva experidncia concreta amb les imatges del poble?. També
Ia capelleta de "la santeta” és patrimoni del poble, ja que a casa del mossen
segueix la mateixa lbgica que en qualsevol altra casa de Torrefarrera.
També a Lleida se seguia aquest costum, tot i que les imatges podien ser
diferents, com la de la Verge sola o la d’algun sant. La Roser recorda haver
vist periddicament a casa una capelleta de fusta amb la Verge_i les practiques

que se solien fer per aquesta rad.

23

Fent allusid a les processons de Setmana Santa, les imatges dela
verge i del Sant Crist prenen una identitat guasi como d’éssers
animats: "La Mare de Déu també la posen mudada, tota guapa amb un
manto gque té molt guapo, i va més arreglada.(..) Bueno, pues le
Diumenge de Rams és quan va Nostre Senyor, gque va al calvari.
Llaveors hi ha 1o Divendres Sant al demati, gque Ilavors represente
guan baixe...Bueno, va per amunt al calvari, i després gquan
baixe, gque arribe a vora la iglesia, llavors a Nostre Senyor
lragiten, pergué represente gue Nostre Senyor ja és mort.”
(Pepita)

298



"Lo que recordo més... Vull dir lo que és la meva padrina i la
meva tieta, Havors eren molt religioses. Jo almenys aixd de petita ho
recordo. 1 llavors se feie...No sé st a tot arreu 0 que, perd es portave
una capelleta que ere un armariet amb una Verge i allo es tancave. 1
a tot aquell carrer, que nosaltres pertencixeiem a la parrdquia de Sant
Lioreng, i llavors amb aquell carrer pues s’anave turnant. 1 es tenie
com & novenes...Bueno, no ho sé, dos o tres setmanes ¢s tenie en una
casa i Havors allf pues mira, anaves resant a aquella Verge | donaves
alguna almoina. Jo era molt crio i no me’n recordo lo que donavem,
perd recordo aixd dels grans.”

{Roser)

Eila vivia a la parrdquia de Sant Lloreng, en ple casc antic de Lleida,
i on per tant la solidaritat veinal encara podia ser moit similar a la que es
donava en un poble. Solidaritat que sens dubte les parrdquies intensificaran
després de la guerra i que servird a més com a mitja de control ideologic sobre
tes families, per la pressié social que comportaria rebutjar la capelleta de mans
d’un vei. Bn el seu cas, la prictica era acceptada i seguida de pregaries perque
la seva familia era religiosa; en canvi, en altres cases la capelleta simplement
estava un temps fins que tocava passar-la a una altra casa, sense que aixo

comportés cap tipus de devocid™.

En altres casos la imatge podia ser d'un sant, perd sempre hi
havia la iniciativa de la parrdguia i la preséncia dels veins com
a element significatius: "Teniem aqueia veina (...), que si ere
devota de Sant Antoni, i tenie la parrdguia al costat de casa. I
aquella parrdquia tenie la costum de fer pagsar un sant per les
cases, i llavers el tenien durant uns dies, em semble gque Ii
escenies una espelma i posaves algo en una guardiola gque tenie.
I recordo que aixé algunes vegades, molt de tant en tant perd
algunes vegades, ma mare doncs nc 1’havie rebutjat, simplement el
tenie alld i ja esetd, el tenie sis o set dies i li tornave a
donar a la veina. Recordo gue 1'dnic que feie ere encendre-1li la
1lum, o sigui I‘espelma, perqué la mateixa veina li pujave
l7espelma, I ja estd. I recorde gque sempre hi posave alguna
moneda. No recordo la moneda, perd més bé& escasses, pergué
lteconomia estave..."{Lluis)
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La importancia de la religiositat com a expressié del sentit comunitari
és present en el discurs de la Pilar. Ella recorda com en la seva joventut
intentava participar de tots ets esdeveniments religiosos importants de la ciutat.
La Pilar vivia a Lleida a casa d’una tia perd provenia d’un poble de les
Garrigues, i el seu discurs reflecteix la necessitat d’una persona desarrelada
per incorporar-se a la vida comunitaria de la ciutat i sentir-s’hi integrada a

través dels rituals:

"Bueno, Via Crucis hi havie aquest que ki anava, el...El de
I’Aurora aquest, si. Bueno, les processons que feien. Quan se celebre
una processé, la processé de Setmana Santa, la processd...Totes
aquestes feches nombrades. Pues també recordo que hi anava. Jo hi
anava sola sempre, no venie ningt de casa. Tenia una amiga que de
vegades volie vindre i de vegades no. Perd sempre, és igual, jo em
posava allf on fos. M’agradave, alld, el tomb que donaves, allo que
cantaves i tot aixo...M’hi trobava bé.

Ere diferent d'ara, voliaves tots els carrers amb lo Sant Crist
i amb aquells...Com se’n diu allo? Pendons? Roba, amb cintes
apegades que les estiraven, que les agafaven i aixi. I jo recorde que
anaven tot cantant, et donaven una vela encara que fos al de dia... Vull
dir, sempre, sempre. Les de Setmana Santa o alguna processé que se
celebrave: "Venga, ha de venir lo tal, s’ha d’anar a rebre..." Sortie
una processé i jo si podia deia "pues jo també hi vaig”. §’'anunciave
"tal dia arribe fulano, o arribe tal personalitat, s'ha d’anar.. El qui
vuigui pues”.. I jo, pues hi vaig.
{...)

Feien "venga, l'aplec de Granyena, l'aplec de Butsénit!...Fan
unes processons!”...Pues jo també recordo que amb alguna amiga hi
anavem. Mos donaven una cinia de l'aplec, w’hi tenia un munt!.. Tot
ho guardava. I sempre estampetes...Se celebrave una missa a {’ermita
i a vegades després donaven un petit esmorzar, alguna coseta beneida
d’allf a tothom que hi anave.
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Molts, com que celebraven la festa, com que ere un camp ot
allo, molts ja pujaven los pares i es feien alli un menjar, alil al camp.
Jo me n’havia d’anar cap a casa, perqué com que no venie ningt
m’havia de fer el menjar.”

{Pilar)

La Pilar barreja €l Via Crucis amb el Rosari de I’ Aurora i amb les
processons que se celebraven per motius diversos, religiosos o civils. Per a
ella tot &s igual, i alld que remarca és el fet-estétic i ritual dels actes: el tomb
pels principals carrers del centre de Lleida, els ciris, els pendons amb les
cintes, els cants, etc. No es pot dir que la seva assisteéncia al Rosari de
1’ Aurora constitueixi un senyal d’explicita devocié mariana - de la qual tampoc
no en parla - siné que la seva motivacié per a participar d’aquest sembla ser
un cop més la de la integraci6 comunitaria a través del ritual piiblic.
Participava, com ella diu, de totes les "feches nombrades™ de Lleida sense

especificar motivacions diferents per a cadascuna,

També en les al.lusions als aplecs de Butsenit i Grenyana es trobaria
el mateix sentit integrador en 1’apat que es repartia a tots els assistents i en
1’adquisicié de la cinta de la Verge de Butsenit. La Pilar remarca que a tot
aixd hi anava sempre sense la familia, conscient que aquesta caracteristica és
important; segurament la participacio en aquests actes, especialment els aplecs,
era una participacio de families més que d’individus. Per tant, no es tractaria
tant d’una devocié mariana tal com I’entendria P’Església sind d'un ritus
d’integracid comunitaria que afavoriria [a sociabilitat entre families pageses de

Ihorta lleidatana.
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Els discursos viscuts reflecteixen doncs la vivéncia d’unes expressions
jocals de religiositat com sén els aplecs anuals de Butsenit 1 Grenyana en una
gpoca en que la pagesia i la ciutat comparteixen plenament les matéixes
tradicions festives i devocionals. En canvi, com s’observava anteriorment, el
discurs eclesiastic practicament ignora aquestes manifestacions locals. Hi ha,
perd, solucions de compromis en aquesta polaritat entre devocions locals i
universals, com la que s'aplicava amb 1’ocassié de I’Any Maria respecte dels
pelegrinatges als santuaris dedicats a la Verge. Com recorda la Paquita, la
celebraciG de I’ Any Maria era en els anys 40 i 50 un fet important i d’obligat
compliment per als catdlics que vulguessin seguir fidelment les directrius

eclesials.

“Si, eso era el Afio Mariano, los afios marianos. También hace
poco gue ha habido un Afio Mariano, lo que pasa que entonces era un
"boom" y ahora, ante la descristianizacion, pues son miy poca gente
Ia que...Y los mds mensalizados pues tampoco ponen mucho inierés en
ganar la indulgencia plenaria...Antes era como un dogma de fe. Como
algo que si no lo hacias pues no entrabas denero de la rueda o te
salias de la Iglesia. Pero hoy dia pues si vas vas y si n¢ vas no vas.
A lo mejor el estar metida con los pobres y los marginados es mdas
indulgencia plenaria que ir de excursién a...O sea que ahora lo ves
distinto a como lo veias antes. Entonces si, para ganar la indulgencia
pues tenfas que Vvisitar tres 0 cuatro o cinco, no sé cuanios santud-
rios...Habla, a nivel nacional, pues a lo mejor el Pilar, sitios
distantes; pero después habia sitios que cada didcesis ponia para que
ia gente que no pudiera desplazarse a esos grandes santuarios pues

Juera.

Podias ir organizada o podias ir por libre. Entonces ibas
rezando el rosarie, no era el ir de excursion, a la juerga, era ir en
peregrinacion. Entonces era rezando el rosario, haciendo sacrificios,
a lo mejor habia gente que iba descalza, habta gente... Cada una se lo
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montaba como...Entonces se iba en peregrinacidn y una vez alif, si
ibas en comin con la gente pues a lo mejor se hacla algun acto en
comiin. Pero como entonces no se hacfon celebraciones de la palabra
ni cosas de esas pues rezabas un rosario allf, al legar, rezabas un
padrenuestro y un Ave maria por las intenciones del Papa - que €so no
podia faitar - y ya pues de vuelta. Cuando estabas alli pues hacias un
poco de fiesta, merendabas, lo pasabas un poco bien, pero siempre
era... Peregrinacion.

A lo mejor te juntabas con una amiga: "Quieres que vayamos
a la Virgen de Butsenit?" Pues vamos a la de Butsenit. Y ya era un
santuario que hablas visitado. ";A la de Gualda?” Pues a la de
Gualda...Iban familias enteras. Yo no fui nunca con la familia, siempre
iba con un grupo de amigas...A lo mejor los de Accién Catblica:
“; Queréis que vayamos a tal sitio?" Pues vamos a tal sitio”... Porgue
era muy corriente ir a las ermitas...Y en el Afip Santo era importante
ir alli donde se celebraba después.” ‘

(Paquita)

Una xarxa de santuaris d’abast divers - nacional, diocesa, comarcal,

local - quedaria articulada per la figura universal de la Verge com a element
d’uni6, alhora que també per la figura del Papa a través de les pregaries per

| les seves intencions que, com ella afirma, “eso no podia faltar”. Ambdds

elements desdibuixen les particularitats del culte local a cada santuari per a

englobar-los tots en una mateixa idea de catolicitat. Sembla com si, ja que no
es pot anul.lar la relacié entre cada poble o ciutat amb uns santuaris
determinats, almenys amb ¢l pretext de I’Any Maria es podrd reorientar

aquesta relacié donant-1i un sentit universal.

Un altre aspecte important en la devocid mariana viscuda per les

classes populars en aquesta etapa és un aspecte del qual ja s’ha parlat quan es

303



tractava el tema de les promeses i del Rosari en ¢l capitol de les devocions.
Seria la religiositat protectora i terapéutica que, al marge de practiques
concretes, sembla estar indissolublement unida 2 la devocié mariana en totes
les seves expressions viscudes popularment, fins i tot aquelles sancionades per
fa mateixa insﬁtucié. Aix{ es desprén del discurs de 1'Emilia sobre la seva
vivencia religiosa més direcfament relacionada amb la figura de la Verge, la

visita anual als santuaris de Lourdes i Fatima en companyia del seu marit:

"Cada any les nosires vacacions és anar a Lourdes i a Fatima.
Cada any. A Lourdes, precios, els malalts...1 Fatima és molt maco, i
a més la fe que hi ha alli, ki ha una fe viva. Aquestos que fan una
peniténcia, de vegades amb un criet al brac i au...Amb aquella fe.
Perqué olli, diguessim, una de les nenes encara viu. 1 molts han vist
lo milagre del sol i els abuelets encara se’n recorden. Ho han vist. Per
aixd hi ha aquesta fe tan viva alli. 1 gent, pobrets, alli, que van amb
una espardenyota i si tenen vint duros encara ho donen. I sin embargo
aqui gent millonaria, que els coste, ha, ha...Alli hi ha una fe molt
maca. Jo el primer any que hi vam anar, oh...Quan veia allo, tot lo
rato allf plorant, quan veia aquells penitents, feia "oh..." Quedava
enamorada...(...) Es molt bonic. I n’hi ha que fan oracié tota la
nit.. . Hi ha gent, pobrets, d’aquestos que venen de lluny caminant,
peregrins, a peu. 1 después com que no poden pagar hotels se queden
alif en una placa que hi ha gran, al carrer, a vegades amb un fred gue
fa, pobres...I allf amb mantes els veus, aixé st que és una fe enorme.
Tindre una fe viva.

Venie un altre senyor amb nosaltres, que es va quedar rota la
nit alli, només anar mirant aquesiq pobreta gent. I va vindre 'un dema
al mati cap a Vhotel amb els ulls unflats. Dic "au, que t’hauras passat
tota la nit plorant!”, "no me’n parlis, no me'n parlis.. Ai, és que no
es pot explicar, aixo!”... Veie aquella fe d’aquella pobreta gent, i veure
el fred que feie, alli tapadess a la nit.. .1 aquelles peniténcies... I el
pobre, pues plorant, ha, ha...
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I Lowurdes també és molt maco, fem el Via Crucis, la bendicié
dels malalts...Es molt guapo. I moltes activitais que fem. Hi anem cada
any. A les picines la gent es banyen alil...1 aigua de Lourdes, si beus
Uaigiieta aquella diu que se curen, i hi ha hagut molts miracles. Mira,
un any una senyora que ere d'aqui d’'un poble pues tenie una llaga en
un costat, pobra, que li supurave i no se li tancave mai. No sé quanis
anys feie que hi havie anat. 1 aquell any, pobra, al anar-se a tirar a
Vaigua, diu que sentie una cosa, tot lo rato plorant, i...Diu “és que no
en tinc, de por”, perd no ho sé, un desasosiego...1 plorant a ldgrima
viva. Bueno, perd al final se tire, i va sortir, perd una sensacio de
plorar, una cosa rara. 1 ja li va passar. I llavors a la nit div "bueno,
me’n vaig a canviar la gasseta”, perqué li supurave; [ arribe i es trobe
amb la sorpresa que la trobe cicatrisada. Ostras...I llavors ella "oi!
No digues res per si un cas no dello...No digues res, perqué”...No ho
sé, no hi creies, va ser una cosa sensacional. I ella diu "no es podrie
explicar, lo que va passar”. Ere d’Agramunt aquesta senyora. I af cap
de cinc o sis mesos ki vam anar. Dic "a veure si és veritat?" i si, st,
hi vam anar i mos ho va ensenyar. Sf, hi ha hagut miracles. I aquest
lo vam veure nosaltres.”

(Emilia)

En la seva devocié a la Verge destaca 1’aspecte miraculds, i concreta-

ment la cura de les malalties com en el cas descrit. També €s remarcable

P’aspecte emocional que provoca en el visitant la contemplacié d’una multitud

que sovint amb mitjans precaris fa pelegrinatge en compliment d’alguna

promesa - relacionada {ambé amb Ia salut, quan es destaca per exemple que

hi ha pelegrins que porten els seus fills en bracos - especialment quan el

pelegrinatge s’acompanya de penitgncies corporals. L’Emilia dedueix de tot

aixd que alli hi ha una "fe viva®, pensant segurament més en ¢l fervor amb

que la gent espera el seu miracle o compleix la seva promesa en agraiment

pels favors rebuts, que no pas en al.lusié a una espiritualitat cristiana global.
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Fl seu discurs maria no recull aportacions substancials del nacionalca-
tolicisme sind que se centra en la religiositat terapeutica i protectora portada
a gran escala i amb sancié oficial. La propia Verge €s, en aquest sentit, una
figura taumatirgica sense més implicacions ideoldgiques. Es podria dir que

després del *bany" nacionalcatolic el discurs religids viscut resta inalterat.

En una escala més reduida i sense el ressd internacional dels grans
santuaris marians, les vivéncies populars remeten també al sentit protector del
marianisme focal. Els santuaris locals de Butsénit i Grenyana - més el primer,
per la continuitat que va tenir després de la guerra - s6n punts de referéncia
importants en la devocié mariana d’aquesta &poca. Les imatges de la Verge
com a imatges protectores d’aquest mén rural i les exmites com a centre dels
aplecs, s6n elements presents en el discurs de dones que, com la Lola,
participaven plenament d’aquesta devocid i del mén pages en qué havia tingut

el seu origen:

"Quan anavem a les ermites, aixé que et dic que andvem a
Granyena i a Butsénit, allf sempre compravem la cinteta. Saps aquella
cinteta que hi din "record de la Verge de Butsénit”? I sempre les
penjavemn en un puesto del cuarto, perqué ere ung cinta benelda i ere
una cosa...l allf es quedaven anys i anys. Encara en porto una a la
furgonera també, aixd encara ho continuo. Que me la va regalar la
veina, que los pares sén de Butsénit i per Uaplec me va baixar la
cinteta. I la porto també a la furgoneta.

B- Per protegir?
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P- Pues sf, perqué estave benett i perqué ere una cosa de la Verge de
Butsénit o de la Verge de Granyena... Pues mira, perqué te protegeixi
de qualsevol mal, o perqué simplemens portes aquella cosa que
t’agrade, perqué ho sents i...Penses que un alire portara una alrra
cosa, cada cual que sigui felic amb lo que porte, no? Un altre li
agradara portar-hi alli una cosa penjadera, que bellugue.. Aixd és molt
personal.”

{Lola)

En el seu discurs destaca la cinta que com a record de la Verge i de
1’aplec de Butsénit es déna cada any als assistents. T€ un valor protector d’una
banda, per ser una cinta beneida, i es guardava en algun Itoc significatiu
durant molt temps. Perd també hi ha un altre valor purament afectiu en la
cinta de la Verge de Butsénit, segurament el valor de renovar el seu lligam
amb tot un mén rural que s’ha anat transformant rapidament i que sén les

seves arrels culturals i familiars.

La devocié mariana assumeix el sentit protector també en el discurs de
la Pilar, la qual fa refer®ncia al seu costum de portar sempre alguna imatge de

la Mare de Déu quan surt al carrer:

"Ho porte sempre, és raro un bolso que no porti una Mare de
Déu...M’hi sento bé. Tal com portes una fotografia o deixo, mira...A
la cartera porto un...No és un amuleto,.. Una Mare de Déu, petiteta,
ho porto sempre. Sempre he sei aixt...Semble que m’hi trobo bé, pues
ai, que Déu m’ajude...O la Mare de Déu...Vaig més a gust.”

(Pilar) '
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La Pilar puntualitza que no es tracta d’un amulet siné d’una imatge de
la Mare de Déu, com si la diferéncia entre un i altra radiquds en I°objecte

concret 1 no en la seva utilitzacié i en la disposicié mental respecte d’ell.

La devocié mariana recull també un altre aspecte de la religiositat
viscuda per les classes populars, aspecte que la vincula a I'educacié dels
infants, especialment de les nenes, per a qui la Verge Maria era presentada
com a model. El Mes de Maria és un dels records més directament relacionats
amb la devocié mariana, sovint situat en un ambit escolar i parroquial tot i que
en ocasions també 1 lloc en ’ambit familiar. El discurs que éh{folta el record
d’aquesta practica descriu un tipus de devoci6 mariana molt especificament
adrecada als infants, promoguda des de les parrdquies i col.legis i centrada en
’ofrena de les flors a la Verge acompanyada del cant "Venid y vamos todos
con flores a Marfa", de pregaries assenyalades per al Mes de Maria 1 del
rosari. Algunes de les informants recorden com aquesta devocid s’incorpora

també a les practiques familiars:

"4h, jo aixd ho recordo de tota la vida, filla. I a casa les festes
religioses se celebraven totes. Pel mes de Maig feiem un aitar i hi
feiem posar una imaige. Lo Verge Maria...Hi havie uns libres que
cada dia tenie la seva oracié propia del dia, eh? Després les cangons
del mes de Maria. ..

B- L’altar el ficaveu dintre de casa?

M- No, el posavem en un cobert que teniem alla a la torre. 1 cada dia
li anéivem a collir flors silvestres o algunes del jard( i Ii feiem cada dia
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alld un altar.. Hasta jugavem & fer professons els crios, no veguis
... Ha, ha...] ki posavem com un cobrellit, que estés alla molt
adornat...Ere molt divertit, ens ho passavem molt bé...Ha, ha...A la
millor el meu pare no estave perqué estave treballant, perd si podie
també venie. El meu pare no hi ere sempre, perd la mare i els germans
que hi hagués per alli...Perqué claro, pues a la millor algun ja ere
gran, jo sé¢ la més petita, som sis. Pues algun estave treballant. Els
que estessim allf, tots. 1 a sobre feiem vindre nanos d’una casa del
costat i ens ajuntavem alla a la millor quinze o vint fent el mes de
Maria...Ho feiem a la tarde a Uhora de lo migdiada; o a la millor ho
feiem més tard, depén, pero sempre a la rarde.

I a Vescola també ho feiem, eh? A Pescola ens feiem portar
flors si voliem com si no voliem...Totes les nenes teniem que portar
cada dia una flor com a minim, i el que no tenie pues anave a xorar.
1 els xalets de la vora dels col.legis estaven amargats de la vida... ”
(Montse)

El Mes de Maria celebrat aix{ es convertia doncs en un motiu de reunié
dels nens i quasi en un moment de jbc. La Montse ho recorda com quelcom
que caracteritzava la formacié dels nens, no solament a I’escola sind també a
casa, perd el record difereix sensiblement d*un ambit a I’alire. De escola es
recorda sobre tot I’obligacié de portar flors a la Verge; en canvi, el Mes de
Maria celebrat a la torre és recordat com quelcom divertit i es descriu
’ornamentacio i els actes que es realitzaven en un to festin i lidic. Es un acte
especialment adrecat i protagonitzat pels infants, ja que ¢ls germans grans no
hi participen per causa de I'horari de trnf:ball. Tanmateix, mai no es planteja
la possibilitat d*adaptar 1’hora del Mes de Maria a ’horari dels adults, cosa
que denota la importancia especifica de la participacié infantil en aquesta

devocid.
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També Ja Rosa, en un ambit més urba, al casc antic de Lieida, recorda
la prictica del Mes de Maig entre casa 1 1a parroquia, amb el protagonisme

dels infants i la mare com a iniciadora en I’univers religios:

"A casa sempre hem viscur ambient religios, més per part de
la mare que del pare, la que es cuidave de I’educacio religiosa sempre
ha set ma mare, ha set molt beata...I ella ha fet els seus altars pel
Maig, per quan ve una tormenta ha fet les seves coses, pel dia dels
difunts també ha fet lo seu altaret senzillet amb un panyito i quatre
Hlumetes.. .1 és la que nos ha portat a la parrdgquia des de petits, a la
categuesi i a tot, i nos ha ensenyat les oracions, los cants i tot. 1 jo
com que ja he crescut aixi{ pues ho he viscut molr normal.

(...)

Pel mes de Maig, com que viviem en una escala que hi havie
una jardineria a baix, ol carrer Madalena, pues deixaven moltes flors
per alll i sempre queie alguna, i nosalires quan veniem de l'escola
sempre agafavem els pétals i les ficavem alld a Ualtar de la Verge.

B- On el posaveu?

R- En una messita, en una tauleta. Potser ficave una capsa de sabates
perqué quedés més alcat i ficave I'adorno. Si ere el mes de Maria pues
Jicave una estampa de la Verge i després cada dia andvem al rosari del
mes de Maria i nos donaven una estampete amb la jaculatoria i
Sicavem aquesta estampeta, ’andvem ficant alli. 1 resdvem el mes de
Maria. Resavem aild i després me’'n recordo que anavem cap a Santa
Magdalena que havie camp, agqfavem també amapoles i tot lo que
trobavem, i voltant per la taula feiem una professé. Amb les flors hasta
arribar allf, "venid y vamos...”, les cancons que es cantaven pel mes
de Maria.

Potser quan els meus germans van comengar a ser grans també
ho va deixar una mica de fer per les buries. Ella, com no consentie
que es burlessin d’aquestes coses, lavors preferie no fer-ho. Encara
que els meus germans de ben grans van anar a missa i a cantar als
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difunts quan feien enterros, i per Nadal sempre els cridaven per fer de
monaguilio.”

(Rosa)

Els mateixos elements basics apareixen en el seu discurs: les flors, els
cants, les estampes, les processons infantils...I el rosari a la parrdquia. A
Lleida i als pobles, com a nuclis de poblacid, es podia combinar facilment
1>accié de ;casa amb 1’escola i la parrdquia, mentre que en les partides rurais

de poblacié dispersa la parrdquia no hi podia intervenir tan directarnent.

Amb els primers trencaments amb Ia infantesa, com explica la Rosa,
aquesta prictica mariana desapareixerd; els germans més grans se’n reien
d’aquesta devocié perqué segurament s’havia assumit popularment que aixo era
cosa de nens, i que per tant ja no era apropiada per a ells, L’afany del
nacionalcatolicisme en introduir-se a travég del col.legi i la parroquia per a
exercir una influgncia directa sobre la poblacid infantil tingué la contrapartida
que facilment es podia assumir la religié - o com a minim certes practiques o

devocions - com una cosa de nens, amb conseqieéncies ben clares per als que

deixaven de ser-ho,

La M?* Josep tampoc no €s pot dir que expressi un discurs maria
explicit, siné que es reflecteix en la seva .descripcié i valoracid de la devocid
mariana promoguda al col.legi per les monges. Flors, poesies i pregaries seran
les peces basiques també de la celebracié del Mes de Maria al col.legi. La

devocié mariana impulsada a les escoles sera una devocid molt plastica,
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estetica i visual, i aquest serd efectivament l’aspecté més present en la
membdria oral. En canvi, del contingut de les pregaries 1 les cangons o versos
no se'n parla amb més detall, possiblement perqué la figura de la Verge tal
com era presentada a Iescola resultava massa abstracta per als infants. En el
seu discurs la M® Josep recorda el conflicte o el desajustament permanent
entre els interessos i les preocupacions de les monges i els que a casa tenien

prioritat:

“Pel mes de Maig al Cor de Maria, com que ere lo mes de
Maria, cada tarde se feie com un reso durant tot lo mes. Se feien uns
resos i llavors mos feien legir un vers. Te’l donaven i a aprendre-te’l,
“per tal dia el tens que llegir".De memoria. Claro, les que eren més
llestes que teniem més memoria, venga, ol més larg, I les que eren
més rucs que els hi costave més, el més petit. I llavors mos feien “pues
tal dia et tocara”, de dos en dos, o de tres, depén. Perqué claro, els
més petits de parvuls o de basica no els feien sortir, normalment erem
les grans.

Després tenies que espavila’t a buscar un ram de flors. La qui
Ii rocave dir el vers. Aixd em supose gue només ho feien al Cor de
Maria, perqueé ere per la Mare de Déu... Cantaven, se reseve, i llavors
el dia que feies el vers tenien que vindre els pares. Baixave la mama,
el pare no venie perqué anave a treballar, baixave la mama. 1 me’n
recordo que ma mare feie "jolin, les flors... " Llavors no n’hi havie de
diners com ara, ara la gent esti acosmmada a gaostar, perd quan
nosalires erem petits no, no es gastave com ara. Jo mai vaig anar a lu
platia de vacances, el meu pare no tenie vacances. I me’n recordo que
hi havie una amiga de la mare per aqui Santa Teresita que hi havie
molts horts, i hi anava; me feie un ram, tallave lo que tenie pel jardi,
roses, margarides i aixi, i au, lavors llegies el vers i deixaves el ram
de flors. 1 ja tenien flors!...Perqué només pensaven en tindre guapa
Uesglésial... Veus? Una altra mania. Perqué tampoc cal tant!. .. Tu saps
Ualtar que van posar? Jo me’n recordo, la mama, "al, Mare de Déu!”,
los va costar una animalada.. Més valie que s'ho haguessin...De
vegades venie ¢l sant d'una i la mama em feie "t¢, porta-li unes
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mitges”, perqué portaven unes mitges més sorgides, pobres, que no es
podien comprar ni unes mitges. 1.s’ho gastaven amb 'altar... Es que,
és que...Unes mentalitats... No et pensis, que ser monja...Ja mos ho
deien, perqué et posessis monja, perd jo deia "ai, Déu meu...” No
hagués durat ni dos dies jo en aquella.. I aixd de demanar permis per
aixd, i demanar permis...I quan los ki regalaves un parell de mitges
estaven més contentes que un ginjol. Si, d’aquestes grises de coté
poriaven. O mitja dotzena de mocadors, perqué no et pensis que
anessin gaire llargues, no...I després miraves l'altar i deies “peré no
els hi poden comprar dos o tres parells de mitges a cada una?...”
(M*¢ Josep)

La figura de la Verge sembla ser important en 1’educacié de les nenes,
i no només a 1’escola o la ﬁarrbquia siné també, com s’ha vist, en ambit
familiar. La Vlirgen Nifia de les medalles de comunid per a les nenes serien
com un model a seguir, €l model de "bona nena” que calia transmetre a través
d’aquella imatge. Aixd fa que sovint el discurs maria viscut associi la figura
de la Verge a I’etapa infantil, als records de la infantesa, .corn ho fa la Maite

quan explica escenes de la vida quotidiana com la segiient:

A casa meva jo recorde que quan era petita i la meva mare em
banyave, em rentave, quan me vestie m’ensenyave una oracié i la deie
ella i jo la repetia. Encara me la sé:

“Bendita sea tu pureza
y eternamente lo sea
pues todo un Dios se recrea

en ran graciosa belleza.
A tf, celestial princesa,
Virgen Sagrada, Maria,

te ofrezco en este dia
alma, vida y corazon,
mirame con compasion,
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no me dejes Madre mia
'si me olvidara de Vos".

Era petita, per lo que me’n puc recordar, i ella em banyave i
llavors me posave la roba neta. Pues ella l'anave dient i jo la repetia.
I llavors recordo de petita també com m’havie ensenyat a senya'm i
m’havie ensenyat el Parenostre | m’havie ensenyat UAvemaria. [
després, una ticta molt gran, tieta padring, m’ensenyave unes
oracionetes quan era petita. Perd no vivie a casa meva, guan anavem
al poble a mi m’agradave anar-me’n a dormir amb ella un ratet i
m’ensenyave unes oracionetes com aquella de "cuatro angelitos tengo
en mi cama, dos a los pies, dos a la cabecera y la Virgen Maria que
es mi compariera”. Una eltra: "Al echarme en esta cama me echaré en
la sepultura, a la hora de mi muerte amparadme Virgen pura®. Una
altra: “Con Dios me acuesto, con Dios me levanto, con la Virgen
Maria y el Espiritu Santo”. ”

(Maite)

En aquest context familiar la Verge seria una figura plenament

integrada en la vida quotidiana, present en moments com ¢l bany o ’hora

d’anar-se’n a dormir. En tot cas, forma part de ’aprenentatge dels infants, de

forma especial de les nenes, que comencen a relacionar-se amb un mdn

sobrenatural que les dones adultes transmetran a través de pregaries i

jaculatories diverses. Es una devocié mariana que s’integra en els moments de

la vida quotidiana i que remet a una mare protectora amb qualitats sobrenatu-

rals i virtuts que rarament els infants estarien en condicions de comprendre,

com la de la puresa. Crec que la seva integracié en la vida quotidiana &s

significativa, ja que li treu les implicacions ideoldgiques que el Nacionalcatoli-

cisme pretenia donar-1i.
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Els desajustaments entre la devocié mariana impulsada des de la
instituci6 eclesiastica i 1a viscuda entre les classes populars es reflecteix també
quan €s fa refeténcia al model de Verge Maria presentant per la institucio. La
Clara reflexiona sobre la imatge de la dona que el catolicisme ha difos, i
concretament sobre Ja pol.laritzaci6 total entre la dona pura, asexuada, mare
i verge com la Verge Maria, i la dona "esca del pecat”, la *femme fatal” que
simbolitza tots els perills i temptacions de la carn. Aquesta polaritzacié ha
comportat la formacié i la difusié d’una imatge de la Verge que considera falsa
histdricament i que no podia ser viscuda com a model a seguir per les noies

i les nenes que, com ella, reberen 1’educacié en un col.legi religios:

"Explicaven coses de la Verge Maria, i coses de que era molt
booona, i que...I jo la trobava com fleuma, saps? O sigui, aquella
imazge que em feien de la Verge Maria, no quadrava amb la idea que
jo... Tenia.{...)

1 aixd de que anava per les muntanyes colline floretes i donant
saltirons, pues no, francament...A mi ja me sonava rare aixo, eh? Me
sonava cursi. 1 no me considero excessivament intel.ligent, pero
qualsevol persona amb dos dits de front...] a més jo era ung nenq, i
quan me deien aixd pues trobava que era una Mare de Déu aixis
cursilona, la veritat...(...)

Em sembla que hi ha una frase que diu que la dona és “Uesca
del pecat”. CoRe, eh?...A nosaltres la religio cristiana, a I’época que
jo he viscut, ens ha tractat bastant malament, eh? (...) Es clar, o
adquiries una actitud absolutament asexuada, que no se’t velessin ni
els pits...Bueno, les monges poriaven una mena de...No portaven
sosten, portaven com una mena de faixa o no sé qué punyeta poraven,
que els ki aplastava els pits, perqué no es veiés la forma del pit. "
(Clara)
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Era si més no una imatge estranya, aliena a la seva vida quotidiana;
una Verge Maria "cursilona” que a més no tenia cap utilitat practica perque
es dedicava a coses com "collir floretes” 1 "donar saltirons”. El desajustament
amb el model de la Verge sera present també en el discurs de la Merce, la
qual fa referéncia al sev pas per les Congregacions Maﬁaﬁcs en la seva
adolesceéncia. A principis dels anys 70 aquest model era encara vigent en
I"organitzacio interna de les Congregacions 1 es reflectia per exemple en les
diferents expectatives que es tenien sobre ’actuacié de nois i noies respectiva-;

ment:

“L’eépoca del comencament de la Congre, treize o catorze anys,
Jo era molr més activa i les noles eren molt paradetes. Jo sé que volia
Jer excursions, fer esports, fer coses...Hi va haver una época que volia
ser més noi que noia. No conscientment, de dir "quiero ser chico!”
siné que me n’adonava que la vida de noi ere molt més divertida que
la de dona. I molt més activa desde luego. 1 a poc a poc t’ha agradat
ser noia perqué bueno, va contigo por la sensibilidad i altres coses, i
vas coneixent al teu noviet i dius "va, pues no esta mal ser noia”. Pero
totes les activitats gue he fet sempre han estat al voltant de la dualitas
aquesta, noi-noia, de dir “uwi, semblo més un noi gue una noia..."
Forta com un noi, esporis de noi, carrera quasi de noi - hi ha moltes
noies metges, perd cirurgid no n’hi ha gaires -, i una mica los retos
dels nois. Vaig fer de monaguillo, ara que penso, també...M’agradave
Jer les activitats dels nois.

{....I me costave, perqué clar, llavors la Congre separave nois
i noies. Hi havia montafieros | montafieras, i el nostre grup ere recién
llegado, erem més perits. Ya no vam ser montafieras, a més les veiem
tontetes les montarieras, perqué de montanyisme res... Montafieras de
Santa Maria, es deien. Nosaltres erem mes actives en aquest aspecte,
Jeiem més activitats i de fiofias rada, erem més.. . Habia que recoger
botellas para la Congre, botellas para la Congre... Vull dir que feiem
activitats de tothom.
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B- I les montanyeres qué feien?

M- Pues moltes reunions...I res més. No feien res més!l... 1 suposo que
xerrar de pintures o de jo que sé...No, pintures no, no se pintave
ningdt. Jo qué sé, de tonterietes... en canvi els nois feien més
activitars, “va, tenemos que montar esta habitacion de la Congre”,
perqué com que vam canviar de pis sempre hi havie alguna cosera.
Eren més actius els nois. Les noies feien les tipiques activitals
tontetes.. . Inclis el ciclostil el feien anar els nois, toies les activitats,
no sols de forca sind activitats culturals, tot ho feien els nois. De
expansion, tot, tot ho feien els nois. Les noies eren 4ixo, més nyonye-
tes, a rezar, o a cantar...Y nada mds. 1 els nois feien tot lo demés, iot
lo que ere arreglar la Congre, lo de les botelles...Organitzar... "Hay
que montar autocares para ir al retiro a no sé donde”, rot ho Jeien els
nots, les noies no feien res.

(..)

El capella feie "eh, que sois chicas, eh?”, sempre estave una
mica en contra de les nostres ganes de fer coses. Sempre ens recordave
que erem noies. Pero clar, nosaltres passavem. .. No recordo ara el que
deie, perd la imatge que tinc és la tpica que es diu sempre, que els
homes son els actius, els que fan les coses, i les noietes son les que
tenen que estar fent totes aquestes tonteries, ha, ha...1.a més t’ho deie
convengut...No recordo exactament els principis, ni les idees, ni les
paraules, perd que anave per aqui, si. "Las mds devotas, mds esto,
mds lo otro..." Perd totes les activitats actives les feien els nois.

Nosltres vam fer grups de milsica nois i noles, gque no w’hi
havie; o cantaven només les noies o els nois feien els seus... Quasi no
feien res junis. La veritat és que vam ser una mica de revolucié quan
vam arribar. Ja vam anar al pis nou I participdvem 10(s junts, nois i
noies.”

(Merce)
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Agquest model concorda basicament amb el model de dona que el
franquisme promouria a través de la Seccié Femenina. En el cas de les
Congregacions seria un model d’inspiracié mariana segons el qual les noies
havien de dedicar-se preferentment a fa devoci6 ("cantar”, "rezar*) i a adoptar
una actitud passiva i de submissié davant dels camps reservats als nois. La
vivéncia que la Merce expressa reflecteix el desajustament viscut entre aquell
model amb el qual s’havia d’identificar per la seva condicié femenina i ¢l
desig de participar activament de tot ¢l que s’organitzava; cosa que, a mes,
ella no vivia com una contradiccié amb el fet de ser una noia, perd si amb el

model femeni que es pretenia transmetre a través de la figura de la Verge®.

La devocid mariana que recullen els discursos viscuts per la gent de
classes populars durant aquest perfode reflecteix la vivéncia d’un mananisme
desprovist de la carrega ideoldgica que el Nacionalcatolicisme It 'donava des
de les instancies oficials. Es un marianisrqe protector, vinculat a la simbologia
local i integrat en la vida quotidiana, on la Verge no esdevé vehicle de
transmissié d’una ideologia siné d'una idenfitat. Bl marianisme oficial
santificava un régim politic que s’afirmava com a catdlic i Iassimilava a Ja
propia essincia de la nacié. En canvi, les vivéncies del marianisme reflectides
en els discursos reals no recullen les grans manifestacions de marianisme

protagonitzades per les autoritats - Rosari de Torxes, Rosari de I’Aurora,

Sobre aquest tema v. ROCA i GIRONA, J., La literatura edificant
de posquerra, Tesi de Llicenciatura, Tarragona, 1986. I del
mateix autor, Percepcid i imatges de Jla dona a la posquerra
espafiola, Tesi de Doctorat, Tarragona, 19%2.
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pelegrinatge al Pilar, cerfamens de [’Academia, Vot Assumpcionista, etc. - i
quan ho fan, no necessariament s’assimila el sentit que les inspirava. Per aixd
iniciatives com la de la construccié del Santisimo Santuario de Nuestra Sefiora

del Rosario queden moit lluny d’aquesta vivéncia popular:

"Liavors hi havie lo classic, que se’n pot dir cacic de la
parroquia, el rector, que és lo que va comengar a montar el santuario
de Sant Marti, que no s¢ ni com s’havie de dir.. Nuesira Seflora del
Rosario. Volie montar alli una gran iglesia dedicada a Nuestra Sefiora
del Rosario. I aquest home va comengar recollint diners, pero de males
maneres. A les col.lectes que feie hi havie uns aldarulls de cuida-
do...Llgvors no passave res, perd si veguessim ara com recollie els
diners serie mortal. Perqué passave la plateta antes de comengar la
missa, @ mitfa missa i al final de la missa. 1 ademés a la iglesia, a
Dalrar, "hoy colecta para el santisimo santuario de Nuestra Sefiora del
Rosario”. Lo que és lo Sant Mard d’ara, se va comengar montant una
cripta, a baix hi ha una cripta molt guapa. Perd hi havie uns planos,
unes maquetes, que lo que volie fer ere un gran santuari. Perd ho volie
Jer a costelles de tothom { buscant a la gent los diners com fos. Com
si diguessim, te robaven. Anaves amb una pesseta o dos i semblave que
te robaven la pesseta. Al final de ot deies "ostiqueta, avui és domenge,
m’han donat tres pessetes i he de donar una pesseta pel capelld...”
Fins que va vindre aquest mossén Bria que va comencar-ho a canviar
i Havors ho van anar deixant, deixant, deixant. S’ha quedat en lo que

- 8’ha quedat ara. No és que et preguessin los quartos perd et senties
com a robat. I la gent igual, estaven...”
{Xavier)

Aquest santuari, com s’ha dit, havia de dedicar-se al culte del Rosari,
especialment pensant en el Rosari de I’Aurora, del qual afirmava el bisbe del
Pino que Lleida era particularment devota. Perd anar al Rosari de I’Aurora
com hi anava la Pilar, pels efectes plastics 1 estetics d’aquella processo, 1 per

sentir-s¢ participant d’un acte comunitari, no significa necessariament que en

319



plena posguerra hom pugui compartir fa idea de la construccid d’un santuari

en una ciutat que tot just si comencgava a sottir de la miséria.

IV.4.3. El clericalisme de la nacid espanyola.

Un altre dels tdpics que sovint apareix en el discurs del Nacionalcatoli-
cisme és la particular identificacié d’Espanya amb ia jerarquia catolica,
simbolitzada per la figura del Papa i per Roma. Sota aquesta idea es recull la
tradicié histdrica des de la Santa Alianga de Felip II i la contraposicié
d’Espanya a les nacions europees que al llarg dels segles s’havien aixecat
contra 1’autoritat del Papa. Com que Espanya no formava part ni d’aquelies
que havien impulsat la Reforma protestant ni d’aquelles que - com la Franga
revolucionaria i després la napolednica o com la Italia de la unificacié - havien
fet front al poder temporal del Papat, s’clabora la idea de la particular fidelitat
de la naci6 espanyola a la figura del Pontifex 1 2 Roma com a centre doctrinal

del catolicisme.

El bisbe del Pino, seguint Ja tradicié intel.lectual del Nactonalcatolicis-
me, remarcara també la particularité.t d’Espanya en aquest sentit, En la
clausura del "X Retiro Extraordinario”, adrecat als homes d’Accié Catolica 1
centrat sobre el tema "Sentir con la Iglesia”, el bisbe assenyalarad els perilis
moderns en qué es troben cercles de laics desitjosos de fer apostol.lat; de

vegades amb bona intenci6 1 de vegades no, aquests tendeixen a esborrar la
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distancia entre les facultats de la Jerarquia i les dels fidels. Perd aquesta €s,

segons el seu discurs, una innovacid aliena a Ia fe espanyola tradicional:

"Por la misericordia de Dios hay que reconocer que en Espaiia,
fa cldsica tierra de la fe sdlida y recia, de la filial sumision al Romano
Pontifice, estas desviaciones son planta exdtica que no arraiga. Mucho
mis después que nuestro cristianisimo Caudillo, interpretando nuestras
profundas creencias catdlicas, ha pactado con la Santa Sede ese
espléndido concordato que ha de presidir la vida religiosa de la nacién
espaiola. ' '

Los espafioles que siempre se han distinguido por su recia
personalidad ¢ indomable independencia, los espafioles que estdn
dispuestos a sufrir mil muertos antes que rendir ignominiosamenté su
cerviz a ningin mero hombre, a ningin pueblo de la tierra, se
complacen en ofrendar el homenaje de su acatamiento, de su venera-
cién, de su obediencia y amor filial a la Jerarquia; porque saben que
al hacerlo honran al mismo Dios a quien se debe toda gloria, toda
obediencia y todo amor®."

La divinitat del Papat és una idea permanent en els seus discursos sobre
1’Església. Com a prova d’aquesta divinitat s’argumenta la seva perdurabilitat
al llarg dels segles malgrat els embats de la historia contra la institucid
eclesiastica. Del Pino presenta una imatge de I'Església i del Papat com de
ciutadella assetjada per mil perills, perills que en canvi no podran acabar amb

ells per raé del seu origen sobrenatural:

"La perpetuidad del Papado, sostén de la Iglesia, a través de los
siglos, envuelto en tantas adversidades, asediado por tantas conspira-

DEL PINC, A. "Discursos...Sentir con la Iglesia”", B.O.0.L., 1955,
p-I04~-105.
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' ciones e insidias, atacado por tan terribles enemigos, constituye una
prueba didfana e irrebatible de su origen divino®."

Origen divi que també els lleidatans demostren comprendre a la
perfeccid, a més de tenir un sentiment de total identificacié amb el Papa. A
la mort de Pius XII I’any 1958, del Pino s’enorgulleix de la reaccié dels

lieidatans i reitera la compenetracié entre Lleida i el Papa:

"Por la misericordia de Dios en Lérida palpita con intensidad
el amor al Papa; los leridanos en su inmensa mayotia, por no decir en
su totalidad, tienen certera y acabada idea de la naturaleza del Papado
y de su otigen divino. Con motivo de la muerte del egregio Pio XII
esta poblacién amadisima ha demostrado con amplias y sinceras
manifestaciones de amargura y de dolor cudn intenso era ¢l afecto que
le profesaba. Por mi parte puedo afirmar que en la visita que hice a
Roma ¢l pasado afio comprobé cudn paternal era el amor del Papa a los
leridanos y cudnto se interesaba por el pujante desenvolvimiento de esta
didcesis®™. "

La devoci6é al Papa és un element que la religiositat de la posguerra
impulsa amb forga com a distintiu del catolicisme espanyol. En el context
politic d’Espanya era una devocié que convenia a un régim aillat d’Europa,
més quan a partir dels anys 42-43 els aliats coménoen a perfilar-se com a
vencedors de la Guerra Mundial. Serd, per tani, una devocid directament
recolzada per les autoritats i tindra basicament una caracteristica instifucional.

Aixd és pales per exemple en l’homéhatge que es dedica I’any 42 al Papa Pius

XII en la commemoracié del seu Jubileu Espiscopal:

27

DEL PINO, A., “Circular del Excmo. y Rvdmo. Sr. Obispc en la
muerte del Papa”, B.0.0.L., 1958, p.135.

DEL PINO, A. ibid., p.l135.
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"Te Deum Laudamus. Sf, demos gracias a Dios, porque nuestra
Di6eesis ha respondido magnificamente a la, mds que mandato,
sugerencia fervorosa de nuestro Prelado. Al coro uninime de la
cristiandad, que ha vibrado con motivo del Jubileo Episcopal de
nuestro Santo Padre, Lérida Ha unido su voz cdlida de filial piedad. Es
realmente consolador contemplar c6mo resurgen los antiguos valores
al continuo trabajar de los abnegados pérrocos, después de los afios de
devastacién y muerte espiritual.

(...) Indudablemente los actos revistieron mayor solemnidad en
Ja capital debido a la asistencia de autoridades, actuacidn personal de
nuestro Rvdmo. Sr. Obispo, etc. La Comunidn en la Catedral, a pesar
de celebrarse en plena fiesta Mayor, numerosa y devota como en las
grandes fiestas. El solemne Tedeum, con todo el esplendor de la
Liturgia cristiana dentro del maravilloso marco de un Pontifical en la
misma Iglesia restaurada y la- variedad policroma de los distintos
uniformes de autoridades y representaciones que en gran ndimero
acudieron. Las mismas autoridades y representaciones, asi como
muchos particulares tanto de la ciudad como de fuera, enviaron al Papa
un expresivo telegrama de felicitacién®. "

Es, com s’expressa en el text, una devocio fomentada pels "abnegados

prrocos® i orquestcada a través de les branques d'Accié Catdlica. Compta a
més amb la presencia de les autoritats de la ciutat i de representacions de les
diverses associacions pietoses. En el marc d*aquesta devocid s’instituir el Dfa
del Papa, que no passara mai de ser una festa de I'Església amb litdrgies més
solemnes que les habituals perd sense una paral.lela celebracié popular. De
fet, els bisbes expressen el seu desig que el Dia del Papa sigui celebrat en les

parrdquies amb tota solemnitat, cosa que indica si més no la necessitat

2%

CRONICA DIOCESANA, "Bl homenaje de nuestra Dibcesis al Papa~“,
B.0.0.L., 1942, p.%2.
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d’expressar aquest desig. No resulta doncs estrany que deu anys despres de
I’homenatge a Pius XII, el bisbe del Pino segueixi insistint sobre les
virtualitats de la devocié al Papa i afirmant que "la devocidn al Papa es una
de las mds fundamentales y provechosas. Se 13. considera juntamente con la
devocién a Nuestro Sefior Jesucristo y a la Santisima Virgen como seiial de
predestinacién. El ser sinceramente devoto del Papa implica condiciones que

orientan con eficacia al espiritu hacia la vida eterna®".

La figura del Papa arribara a adquirir caracteristiques quasi-divines en
el ltenguatge que del Pino utilitza en referir-se a ell. Es alld que alguns autors
com J.M. Pifiol han qualificat com a “papolatria"® el que reflecteixen
algunes frases i el to general amb que s’embolcalla la persona del Pontifex. Es
diria que aquest ja no és huma, i la seva preséncia irradiara al seu voltant una
atmosfera semi-celestial, com es desprén d’aguest fragment, escrit després

d’una audigncia de Pius XII al bisbe de Lleida:

"Apice y culminacién de estas visitas fue la inolvidable
audiencia que ‘benignamente nos concediera el Augusto Pontifice,
Vicario de Cristo, Pastor y Maestro de la Iglesia Universal. Reflejar
fielmente aquella indecible escena es imposible. Fueron momentos de
cielo en que el alma extasiada por aquel sobrenatural ambiente, tan
sefialado, evocador e impresionante, se sentfa embriagada por luces y

31

DEL PINO, A., "Circular sobre el pia del Papa®, B.0O.0.L., 1952,
p.23-24.

3

"La papolatria, com a fenomen histdric i1 eclesioldgic modern, va
néixer després de la Revolucid Francesa i culmind en la imatge
del papa-rei-prescner (Pius IX), després de la pérdua dels Estats
Pontificis. Seguidament el mite va a perviure, amb alts i baixos,
fins a la seva desaparicié amb I giorni dell‘omnipotenza (el
pontificat de Pius XIT}. La wojtylatria, del 1978 engi, ja és una
altra histdoria."PINOL, Josep M2, po. cit., p.205.

324



gozos divinos. Con la exquisita sencillez y alta distincién que le
caracterizan, el Papa fue desgranando swavemente sus pastorales
ensefianzas, que iluminaron el panorama de la Didcesis con celestiales

resplandores®, "

La ciutat de Roma al seu torn, serd també presentada com un escenari
idealitzat d’espiritualitat catdlica. La “"Ciudad Eterna”, simbol de la divinitzada
Jerarquia de I’Església i centre de pelegrinatges com €l que es prepara per &
I’Any Sant de 1950, serd contemplada amb similars connotacions de
sobrenaturalitat. Del Pino exhorta als lleidatans a sumar-se al pelegrinatge que
organitzaran totes les didcesis d’Espanya, convengut qué la vista de la ciutat

conduird a una inevitable conversié dels pelegrins:

"Quisiéramos que nuestros amadisimos hijos de la Didcesis
ilerdense se sintieran tan fascinados por la subyugante figura del Papa,
ardieran en tan inflamados deseos de contemplarle y de rendirle el
personal homenaje de su veneracién y amor filial que la peregrinacién
que, con el favor divino, Nos proponemos realizar, fuera una de las
mds relevantes de las didcesis espafiolas, Nunca como ahora podemos
exclamar: vayamos a Roma, que Dios lo quiere, Si, vayamos a Roma
a respirar esa sobrenatural atmdésfera que sélo allf se respira, porque
en ninguna parte como ¢n la Ciudad Eterna se dan cita los valores
cristianos, para constituir ¢l mds admirable conjunto de fe, de piedad,
de pujante y serena exaltacion d¢ la vida catGlica. Vayamos a Roma a
postrarnos ante los sepulcros de S. Pedro y S. Pablo y a embriagarnos
con los aromas de sus celestiales ensefianzas y de sus heroicas virtudes.
Vayamos 2 Roma a dejar alli los harapos del hombre viejo y regresar
sobrenaturalmente embellecidos con la veste y preseas del hombre
nuevo™,”

3 DEL PINO, A., "Circular del Excmo y Rvdmo. Sr. Obispo a su vuelta

de Roma®”, B.0.9.L., 1957, p.158.
DEL PINO, A. "Circular...iflo Santo*, B.0.0.L., 1942, p.205,
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També ell, tornant d’una estada al Vatick, escriura una circul.lar
refiexionant sobre ’origen divi de la Jerarquia i I’Església Catdlica com
Punica veritable. Idea que el bisbe considera plenament assumida en la
religiositat dels catolics espanyols i lleidatans, perd que d’altra banda reiterara
incansablement en els seus escrits, fins 1 tot fent al.lusié a aquells que

possiblement 1’hagin posat en dubte:

"Con qué acentos tan solemnes y tan llenos de verdad resuenan
en las cercanias y en el interior de la Basilica Vaticana aquellas
palabras de Nuestro Sefior Jesucristo: “Tu es Petrus et super hanc
petram aedificabo ecclesiam meam: T eres Pedro y sobre esta piedra
edificaré mi Iglesia”. La majestuosa realidad que allf se nos presenta
ante los ojos nos estd demostrando con evidenicia meridiana que esas
palabras han tenido rotundo cumplimiento y que el que las pronunciara
es el verdadero Hijo de Dios y la Iglesia Catodlica la dnica verdadera

Iglesia. Invitamos a los que se precian de filésofos y pensadores a que
las mediten, en la seguridad de que verdn en ellas un argumento
incontrastable de la divinidad de nuestra religién sacrosanta®."

En la societat que projectava el nacionalcatolicisme 1’Esgiésia com a
institucio tenia un paper fonamentai ja que articulava 1 transmitia la ideologia -
i la cosmovisié legitimada per les autoritats. De la mateixa manera que €s
presentava la idea de ’origen divi de la jerarquia eclesiasticac i del Papat, €l
sacerdot era presentat també com una figura suprahumana, considerat
basicament com a representant de Déu 1 com a membre d’una institucid divina.

1’ideal de sacerdot que reflecteix el discurs eclesiastic en aquests anys tendeix

34

DEL PINC, A., "Circular del Excmo. y Rvdmo. Sr. Obispo a su
vueita de Roma”, B.0.Q.L., 1957, p.158.
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a remarcar la separacié entre 1’estat sacerdotal i tot alld que €s purament
huma, estat sacerdotal a mig cami entre humi i angel.lic, segons les
caracterfstiques que se li atribueixen. Aquest ideal, pero, no &s exclussiu de
1’Església espanyola del franquisme sind que forma part de tota la tradici¢é que
arrenca de Trento i arriba sense interrupcié fins al Vatica II. L’espiritualitat

de figures com St. Viceng de Paiil marca les pautes d’aquest sacerdoci:

"La espiritualidad del Santo es robusta: mds atin, a algunos que
se han detenido en la letra de algunas expresiones fuertes, sin conside-
rar el conjunto de su pensamiento, ha parecido hasta dura. El no se
cansa, en efecto, de predicar la renuncia, el sacrificio, el despego de
la familia y de los bienes terrenos, exige la entrega incondicional de la
voluntad, condena con palabras severas la indolencia y la pereza,
considera ¢l orgullo como ¢l principal obstédculo para el triunfo de la
gracia en el alma sacerdotal, reclama Ja penitencia como medio
indispensable para lograr fruto en el sagrado ministerio, exaita el valor
de Ia cruz como instrumento insustituible para la redencion propia y la
de otros, y sobre toda otra cosa, el despojo total del espiritu propio
para la posesién completa del espiritu de Cristo®."

Els bisbes del nacionalcatolicisme recolliren i potenciaren aquest model
de capelld buscant de remarcar 1'especificitat de 'estat sacerdotal i el seu
particular sentit sobrenatural. El bon sacerdot, per fant, havia d’oblidar fins
a cert punt la seva humanitat, més quan aquesta podia posar obstacles a la
sobrenaturalitat de les seves éccions. Com afirma el bisbe de Segorbe el 1946,
*cuando las cualidades naturales de los primeros no sirven de instrumento a

las sobrenaturales, la actuacién de tales sacerdotes es puramente personal;

35

5. CONGREGATIO DE SEMINARIIS, "Carta al Episcopado...sobre

algunos importantes problemas de formacidn eclesiastica”,
B.0.0.L., 1961, p.30-31.
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causa simpatfa para la persona, no para la idea; su eficacia dura lo que dura
la presencia y accion del sacerdote entre aquellos ficles, luego, todo aquello
se derrumba; puede convertirse en partidismo, si acierta a ser sustituido el

3« Bl sacerdot havia

sacerdote idolo por ofro de cualidades destacadas
d’autoconsiderar-se, per sobre de tot, un home de Déu; ¢ls seus coneixements,

el seu posat, els seus mitjans d’apostolat, etc. havien de regir-se en funcio dels

seus objectius sobrenaturals™.

El bisbe del Pino eipressa igualment aquest pensament quan a principis
dels anys 60 fard una defensa de 1’ds de la sotana davant dels primers signes
de canvi en aquest sentit. La sotana, diu, reforca la imatge sobrenatural del
sacerdot i la seva separacié del mon. Serd, per tant, salvaguarda de perills

athora que senyal piblica de sobrenaturalitat:

*Hemos de estimar como una especial merced de Dios nuestro
Sefior el que el habito talar se conserve en Espafia y le vistan todos los
sacerdotes con afecto y veneracién ejemplares. Los beneficios
emanados de esa manera peculiar de vestir son insospechables. No solo
confiere al sacerdote un egregio nimbo lleno de sobrenaturales efluvios,

35

¥

RAMON, obispo de Segorbe, "Los atractivos del sacerdote”,
B.0.0O.L., 1946, p.236.

»,..el sacerdote por encima de todo debe ser hombre de Dios en su
vida sacerdotal; gue su apestolado debe tener amplitud de miras
y de medios sobrenaturales; gque sus conocimientos deben ser
aclesidsticos o sagrados en una proporcién sin proporcidn, que
sus modales y atildamiento deben solo tender a presentar ante los
hombres al ministro del evangelio, come el arte en las imégenes;
que el estudio de las lenguas profanas y de los idiomas, una vez
adgquirida la base necesaria de las Humanidades, tiene su lugar en
cuanto girve a los conocimientos eclesifsticos; que en todos los
tiempos y para todas las latitudes el fomentar el ideal sacerdo-
tal y la sobrenaturalidad de toda la accidn del sacerdote as el
Ginico secreto de la formacién de los verdaderos apdstoles®.
ibid., p.237
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sino que le preserva de infinitos peligros, porque continuamente pone
delante de sus ojos el cardcter sacerdotal y la santidad de vida que éste
demanda. Bien podemos decir que el sacerdote que abandona el hébito
talar sin una razén especialisima, aprobada por ¢l superior competente,
se expone a secularizarse, descendiendo a un bajo nivel moral y
religioso, que dista mucho de las promesas y del elevadisimo ambiente
sobrenatural que se respira en la augusta ceremonia de la ordenacidn
sacerdotal®.”

L’estat del celibat és, en el discurs tradicional de I’Església, una altra
caracteristica intrinseca del sacerdoci. De la mateixa manera que St. Viceng
de Paiil exigia als sacerdots una negacié absoluta de la propia voluniat, Pius
X1 recorda als joves clergues de tot el mon que el celibat significa ’entrega
total 2 Déu i que &s condicié indispensable per a ser admds al sacerdoci™.
Les discussions sobre el celibat perd, no arribaran a generalitzar-se fins els
anys 60 i sobre tot 70, de manera que per a PEsglésia del Nacionalcatolicisme
aquest tema no constituia encara una preocupacié. Ho era, en canvi, dissipar
les sospites sobre la santedat dels sacerdot;, especialment en ¢l tema de la
sexualitat. Per aixd la separacié del mdn ha;ié. d’afirmar-se en tots ¢ls aspectes
i en els més minims detalls, especialment quan €l sacerdot es dedicava a la

direccié espiritval de laics:

38
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DEL PING, A., “El h&bito talar", B.0.0.L., 1961, p.164.

"El ecargo sacerdotal reclama de vosotros, por asi decirlo,
singulares sacrificios, entre los cuales es el primero, el
sacrificio de absoluto entregamiento a Cristo por el celibato.
Probacs a vosotros mismos. Y si algunos se hallaren sin fuerzas
para guardarlo, les rogamos gque abandonande el seminario se
marchen a donde pasa la vida honesta y provechosamente, porgue en
el Seminario no podrian vivir sin peligro de 1la salvacidn eternpa
y sin deshonrar a Ia Iglesia. Mds a aguellos gque ya viven en el
agtado sacerdotal o estdn preparados para entrar en él, les
exhortamos a que se consagren por enterec y con grandeza de aima”.
Pius XII, "Exhortacién del Santo Padre Pio XII al Clero joven de
todo el mundo", B.Q.0.L., 1947, p.196.
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*Nada humano. ;Cuidado con afectos, aunque parezcan santos,
aunque no presenten peligros de falta mayor! La direccién es algo muy
serio, muy divino. Trato, el necesario y nada mds. Ni preguntas
indebidas. Ni familiaridades que atan y esclavizan...Por eso, jfuera
visitas, y carteos innecesarios, y convites a casa de dirigidos, y
regalos, por insignificantes que sean, por inofensivos que sean, como
una estampita con su correspondiente ramillito espirituall...Mucho
menos viajes (jpara ir al convento, que compren las dirigidas una guia
de ferrocarrill), ni esperas, ni cosas por el estilo!

Claro estd que todo admite distinciones y matices segun se trate
de dirigidos o dirigidas. Si de estas yltimas, nosotros somos tajantes
hasta lo mds. Si de ellos, el espiritu ha de ser también el mismo™."

El desig de separacié del mén s'acusava també en la formacié dels
joves seminaristes, els quals passaven els anys d’estudi en régim d’internat,
aillats de la familia i de I’ambient d’on provenien*'. La formacié rebuda al
Seminari, amb un pes basic de la teologia de Sant Tomas i de la filosofia
escolastica medieval augmentava la separacid - és a dir la distancia psicologica
- respecte de les realitats i problemes que es trobaven fora de la institucid.
Encara el 1963, Pau VI parlard dels Seminaris com de baluards inviolables on
els futurs sacerdots poden desenvolupar la seva vocacié a recer de la corrupcid

del mén:

40

4

JIMENEZ DUQUE, B., "Sobre direccidn espiritual*, B.0.0.L., 1946,
p.27.

",..todos sabéis y mirdis con muy buenocs ojos el hecho de gue
tengamos a los jévenes levitas casi todo el afio en internado,
limitando las wacaciones al tiempo estrictamente precisoc pars
reparacién de prendas y saludos familiares. Por cierto gque esta
continua estancia a la sombra de esto tutelares muros se hace tan
grata a nuestros seminaristas que parece hechoc el Seminario para
ellos y ellos para el Seminario.” VILLAR SANZ, J., "Exhortacidn
Pastoral...sobre el Dia del Seminario”, B.0.0.L., 1945, p.367.
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“Ademds de crear el ambientz apto para las vocaciones
sacerdotales y pedir la gracia del Sefior para las nuevas escuadras de
seminaristas, los padres y los pastores de almas, y todos {0s que tengan
cargos de responsabilidad con los nifios y los jdvenes, habrdn de
preocuparse, en la medida de sus posibilidades, de prepararlos para el
seminario o cualquier instituto religioso apenas hayan dado claras
muestras de aspiracién e idoneidad para el sacerdocio. Sélo asi
quedardn salvaguardados de la corruptela del mundo y podrén cultivar
Ja semilla de la vocaci6n divina en €l sitio més apto®.”

Una altra consideracié que el Nacionalcatolicisme apunta sobre el
clergat és la seva influéncia en la historia espanyola 1 europea. La tradicid
nacionalcatdlica considera que la religié fou - en el cas d’Espanya - I’element
aglutinador que convert! un mosaic de tribus disperses en una sola nacid.
També el bisbe del Pino considera que I’Església medieval salvaguardd i
consolidi la cultura europea, que en €l seu discurs €s I'dnica digna d’anome-
nar-se - "civilitzacié”. Basant-se en aqﬁesta idea exalté el paper de I’Església i

en concret del sacerdoci en la societat actual:

"No reflexionamos los suficiente sobre la trascendencia de la
mision sacerdotal en todos los 4mbitos de Ia vida, ni reparamos en los
inmensos beneficios que aun en la esfera temporal debemos a su
influencia. Si analizamos atentamente el desenvolvimiento de la
historia, desde que aparecié en la tierra Nuestro Sefior Jesucristo y
fundé su Santa Iglesia, percibiremos con claridad, que ella transformé
prodigiosamente a los pueblos, limpidndoles de la impresionante
degradacién en que yacfan y orientindoles en direccion de los ideales
divinos, dentro de los cuales se alcanza la verdadera paz, la auténtica
grandeza del espiritu y el genuino bienestar humano. Siempre que la
civilizacién se vié seriamente amenazada con peligro de caer de nuevo
sumergida en las simas vergonzosas de la barbarie, fué la Iglesia la que

42 PAU VI, “En el IV Centenario de la Institucidn de los semina-

rics", B.0.0.L., 1963, p.213-2i4.

331



con su maravillosa actuacién salvé a la humanidad de esos terribles
peligros, afianzdndola en las reales sendas del progreso y de la
salvacién. Reparemos unos momentos en la trigica situacién preducida
por la invasion de los barbaros del Norte, por el desbordamiento del
Islam y otros acontecimientos similares. Y habremos de reconocer que
la Santa Iglesia y el sacerdocio son los verdaderos baluartes de la
humanidad®.”

Progrés i salvacié depenen per tant, de la possibilitat de disposar de
molts i bons sacerdots. La demanda de sacerdots per part dels pobles de la

Didcesi, que en molts casos per causa de la guerra havien quedat sense
rectors, reafirma en el bisbe la conviccid de Ia importincia del sacerdot en la

vida social:

"Y porque nuestros pueblos estin profundamente convencidos
de estas verdades, porque saben que el secreto para resolver los
gravisimos problemas planteados en la 6rbita personal, en el seno de
la familia y en la entrafia misma de las naciones, estd en la instauracién
de la vida cristiana segiin nuestras venerandas tradiciones, acuden con
insistencia edificante a pedir al Obispo sacerdote que reorganice las
parroquias deshechas por las pasadas perturbaciones y por la ausencia
prolongada de los ministros del Sefior.

Si; nuestros pueblos saben, por una dolorosa experiencia, que
allf donde no hay sacerdote, donde no se predican las verdades eternas,
ni se urge el cumplimiento de los preceptos evangélicos, ni se reciben
los jugos sobrenaturales inherentes a la vida de fe y de piedad, por mas
gue se acumulen las riquezas y los adelantos de la técnica, languidece
Ja virtud, se herrumbran los esmaltes de la honestidad, se paganizan las
costumbres y la existencia toda se ve envuelta en una atmdsfera de
egoismo, de injusticia, de rebeldia y sensualidad®.“

43

DEL PINO, A., "Alocucibn radiada...Dia del Seminario“, B.0.0.L.,
1961, p.73-74.

DEL PINO, A., "Exhortacidn...Seminario’, B.0.0.L., 1952, p.17.
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Conseqiientment, ¢l Seminari, centre de reclutament i formacid dels
sacerdots, serd també una pega clau de la Didcesi 1 de la vida social de la
mateixa. Bs pot dir que el Seminari fou la gran preocupacio del bisbe del Pino
durant els vint anys en qué ocupi el bisbat de Lleida, i aquesta preocupacié
queda reflectida sobradament en els seus comunicats i exhortacions def "Dfa
del Seminario”. La problematica econdmica d’un _Seminari pre-conciliar, €s a
dir pensat per a gran quantitat d’alumnes, €s el constant malson del bisbe; cal
a més tenir en compte que encara som en uns anys en que moltes de les
vocacions provenen d’ambit rural i de families d’economia precéria. Era
freqiient que, en aquestés condicions, els rectors dels pobles recomanessin a
algun nen per a ser admés al Seminari, ja que aquesta seria previsiblement la
seva tnica possibilitat d’estudiar i ascendir socialment. Aquest fet havia arribat
a provocar 1’alarma del bisbat ja que en la immediata posguerra dita, practica

s'estengué notablement®,

"Es realmente deplorable la inconciente facilidad con que algunos
Curas, desde luego movidos por buenos sentimientos, extienden
certificados de pobreza, que no ge ajustan a la realidad. Piensan
favorecer asf a una familia de modesta condicidn y olvidan que
defraudan gravemente a un gran pobre de solemnidad, gque es
nuestro Seminario.

En esta materia del estado econdmico de las familias, hay
gque tener presentes estas advertencias: a) No hay gque confundir
la pobreza con la migeria. La miseria, la carencia absoluta de lo
necesario, lleva de ordinario consigo un sellc y unos habitos que
dificilmente se consiguen extirpar. Asi pues, los nijos de
familias excesivamente pobres, no han de ser escogidos para el
Seminario. No es éste un asilo o casa de beneficencia.

b} La digna pobreza del jornalero, del hijo del trabajo, en
la mayoria de los casos y aun cuando importe algin pegueiio
egfuerzo y sacrificio, pueds satisfacer una pensién mdédica,
proporcionada a los ingresos y gastos de la familia. Podriamos
aducir ejemplos edificantes de ello. En general, lo que no
cuesta, no se sabe apreciar.

¢} El que circunstancias especiales de los primeros aiios
después de la guerra impidieran a una familia pagar en todo © en
parte la pensidén de su hijo en el Seminario, no exime de gue la
pague, una vez desaparecidas las circunstancias primeras." EL
OBISPO A.A., "Circular...Referentes al Seminario”, 8.0.0.L.,
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Com que 1a problematica econdmica del Seminari no minva amb els
anys, del Pino hereti del bisbat anterior el déficit cronic de la institucis. Per
a estimular els fidels a ser generosos en la col.lecta anual pro-Seminari, el
bisbe incidiria sobre 1'argument de la seva radical influéncia en la vida social

i en el progres de la Didcesi:

“Hemos de convencemnos de una vez para siempre, mejor dicho,
hemos de actuarnos constantemente en la conviceidn, que ya tenemos,
de que entre todas las empresas apostélicas, ninguna puede equipararse
a la conquista de un joven para el Seminario y z la preocupacidn
incesante por su esmerada formacidn en él. Bien puede decirse que
todas las demds aspiraciones en ¢l apostolado quedan en germen
realizadas por el logro de seminaristas santos y doctos, que es el medio
adecuado de conseguir sacerdotes cortados conforme al Corazon de
Nuestro Sefior Jesucristo. Dadme un Seminario con abundancia de
alumnos sobresalientes en la santidad y en la ciencia, y yo os aseguro
que la Didcesis donde se encuentre enclavado ese venturoso centro
formativo, por muy estragada que se halle, por muy numerosos y muy
graves que sean los problemas que sobre ella pesen, en muy poco
tiempo se sentird sobrenaturalmente transfigurada y brotardn en sus
ambitos lozanamente las bellas flores de la piedad, de la justicia, de la
pureza y de la convivencia pacifica y fraternals."

46

1942, p.142~143.

DEL PINO, A., "Circular sobre el dia del Seminario", B.0.0.L.,
1948, p. 54-55. El bisbe implicava totes les autoritats de la
civtat en aquesta campanya d’'ajut al Seminari, ja gue també
Italcalde i el governador civil pronunciaven sengles discursos:
emegos per “Radio Lérida* en favor de la col.lecta Aixi, per
exemple, durant la campanya de 1950 el governador José Carrera
Cejudo afirma:"Como Gobernador Civil de la Provincia y represen-
tante de nuestro cCaudillo en Lérida, debo hacer piblica la
satisfaccion con gue el Gobierno ve gue los espaioles saben y no
olvidan gue para defender a Espafila, no bastan los soldados de
nuestro Glorioso Ejército; ha de habexr capitanes de la Iglesia,
soldados de la fe, que imbuidos todos de ese espiritu, mitad
migtico y mitad castrense, defiendan con la vida, si fuese
preciso, nuestro lema: Por Dios, por Espafia y por la Justicia.”
I anunciava a continuacid:"El Gobierno creard, por mi conducto,
una beca perpetua para este Seminario, gue Ilevard el nombre de
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Pius XII s’encarregaria també de donar volada a aquesta idea amb fa
seva campanya sobre la “construccié d’un mén millor”, consigna que el Papa
difondra cap a meitat dels 50 i que del Pino utilitzard per a remarcar el paper
insubstituible del sacerdot en la construccié d’aquest ‘mén que Pius XII
desitja®”. També un col.laborador de la revista "Labor" expressara el seu

punt de vista sobre 1a missid del sacerdot en aquesta empresa:

*Obrero en la construccién del mundo mejor ha de serlo todo
cristiano, pero ingeniero sélo puede serlo un hombre: el sacerdote,
capitdn nato en el gjército de Cristo.

En. ¢l mundo mejor del que Pio XII se ha declarado heraldo, se
plantean problemas cuya solucién no se encuentran ni en los laborato-
rios, ni en las fbricas, ni en los ministerios, ni en las imprentas. La
tiene en sus manos Unicamente el sacerdote. He ahi su gran papel en
la hora presente.

El sacerdote fiene una misién tan sublime que dependen de €1
Ja Iglesia, el mundo y los mismos intereses de Dios. Ante esta
afirmacién cabe 1a posibilidad de que alguien se pregunte con cierto
deje de escepticismo: ;Qué papel puede representar el sacerdote sin
dinero, sin armas, con su sotana pasada de moda, sujeto a rigurosa
obediencia, frente a un mundo que consideramos desquiciado?

47

Francisco Franco, quedando vinculados para siempre el nombre del
Caudillo a la Didcesis de Lérida." *"Dia del Seminario. Mensajes
de nuestras autoridades“, B.0.0.L., 1950, p.52.

"En lo que quizds no se haya reparado es en la influencia
gigantesca del Seminario en la realizacidn de esa obra. Hay que
decirlo con claridad: en el inagotable conjunto de iniciativas,
procedimientos e instituciones ideadas para Ia entronizacidn del
mundo mejor, el Seminaric es la mds eficaz y la mis sdlida.” DEL
PINO, A. “Exhortacién...Seminario", B.0.0.%L., 13957, p.l18-1I3.
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Precisamente por lo enormemente dificil que es su misién, ser
sacerdote es la aventura mds grande que puede correr un hombre®."

S’adapta aix{ a aquest nou context una idea que prevenia del dliscurs del
Nacionalcatolicisme. Ja no es tracta de veure al sacerdot i a 1’Església com a
preservadors de la "barbarie” i impulsors de la "civilitzacié" sindé com a
element humanitzador i dipdsit de valors en un mén progressivament tecnificat

i deshumanitzat,

Un altre topic que s’utilitza quan es parla del sacerdoct en el discurs
eclesiastic d’aquesta etapa é&s el d’oferir una visié idealitzada de la compene-
tracid entre societat laica i clergat; visié idil.lica que contrasta 2 més amb Ia
turbuléncia d'poques passades, en clara referéncia a la Republica i la Guerra
Civil. Tant el bisbe Villar Sanz com el bisbe del Pino remarcaran aquest
contrast ignorant D’anticlericalisme present en el catolicisme espanyol i
mediterrani, i no com a espurna ocasional provocada per la inﬂuéncia

d’ideologies revolucionaries sind com a fenomen estructural:

"El Seminario vive en toda la Didcesis: no se puede decir que
no conocéis a fondo esta cuna de los futuros Sacerdotes, porque hasta
en pueblos de reducide vecindario se habla de €l con carifio, como
hemos podido advertir en la Santa Pastoral Visita.

48

ROIG ESPINET, J.M., "Bl sacerdocio: la gran aventura del siglo
XXv, LABOR, n¢ 174, Marg 1957, p.8-9. La consigna de Pius XII en
favor d‘un mén millor s‘inscriu en un intent de 1’Església per
Ffrenar l’expansié de 1‘obrerisme laic 1 enfortir el moviment
obrer confesgional. v. GARCIA DE CORTAZAR, F. i LORENZO ESPINOSA,
J.M., op. cit., p.leo.
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Ya no puede decirse que se mira como cosa extrafia, porque en
todos los sectores del Obispado es atendido como cosa propia. Y
consecuentemente va creciendo la ayuda, si no con la celeridad que
quisiéramos, al menos superando la que aigunos esperaban®.*

"Cada dia se hacen mds visibles las pruebas de la reverencia y
del amor que los leridanos sienten por sus seminaristas. Cuando,
acompafiados de éstos, Nos dirigimos a la Catedral, Nos produce
satisfaccion y consuelo inefables €] ver cémo son contemplados por los
transetntes en una actitud de silencio y de piadosa compostura que
revela bien a las claras la edificante impresién que produce en ellos el
paso de largas filas de seminaristas recogidos y mortificados. Gracias
a Dios, pasaron los aciagos tiempos en que se miraba con indiferencia
y hasta con declarada hostilidad al Seminario, para iniciarse una
consoladora época de respeto y cordial compenetracion cargada de las
m4s halagadoras promesas™."

El Seminari &s en tots dos textos el punt de confluéncia on es posa de
manifest 1a qualitat de les relacions eﬁtre clergat i laics. Si aquests estimen ¢l
Seminari o si bé per contra i sén hostils, sera referdncia clara de la seva
actitud respecte de ’Església i del catolicisme. El Seminari sembla ser, doncs,
el simbol per excel.léncia de I’Església en la visi6 de les classes populars. De
totes, és aquesta la institucié religiosa qile més s’escapa al seu control ja que
és terreny exclussiu de ’estament eclesiastic. Per aixd s’insistira repetidament
sobre 'amor i P’afecte que tots els fidels han de sentir pel Seminari, donat que

aquest possibilita la continuitat de la propia Església:
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“No hemos de dejar pasar ni un solo dia sin que elevemos al
Cielo alguna oracién u ofrezcamos algun pequefio sacrificio por el
mejoramiento espiritual del Seminario. Todos los fieles han de
acostumbrarse a mirar el Seminario como cosa suya, como venero de
inapreciables beneficios sobrenaturales, como riquisimo joyel donde se
custodia el celestial tesoro que suponen los sacerdotes que alli se

forman y de alli salen®.”

Més encara: no només cal estimar el Seminari siné que cal identifi-
car-lo com a cosa propia, sentir-lo com una pertinenga personal. Del Pino ho
demana aix{ a tots els lleidatans, conscient que malgrat la imatge idealitzada
de les relacions enire laics i clergues que s’atribueix al moment present la

identificacié no és total, com seria desitjable en el seu pensament:

"Cupando marchéis por la Rambla de Aragén no paséis indife-
rentes ante ¢l Seminario, antes bien dirigirle una mirada envuelta en
afecto y emocién en la que se descubra bien a las claras que conside-
rdis este centro como cosa muy vuestra y sabéis medir el alcance que
¢l tiene en vuestros destinos. Cuando encontréis a los seminaristas
alegraos como el que encuentra a uno de su propia familia, porque asi
es en verdad, puesto que los alumnos del Seminario no tienen otra
aspiracion que el ser padres solicitos de vuestras almas y en orden a
¢sa suprema finalidad se les educa. Yo os ruego encarecidamente que
cuando salgan de vuestra boca las palabras Seminario, seminarista,
vayan siempre acompaiiadas de los adjetivos posesivos nuestro y
nuestros de tal modo que digdis nuestro Seminario, nuestros seminaris-
tas, con acento de carifio. Porque efectivamente el Seminario y los
seminaristas son vuestros en toda la exactitud de la palabra®."
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IV.4.4. Les imatges del clergat en els discursos viscuts.

Que diuen els discursos viscuts d’aquestes tesis oficials? Quinﬁ relacio
reflecteixen les vivéncies concretes de la gent amb I'Església? Per a fer
aquesta analisi em centraré basicament en la relacié amb la figura concreta del
capelld, ja que és a través d’ella que la gent pren contacte amb I’Església
méntte que les jerarquies queden sovint molt lluny de la seva experitncia. El
clergat local, monges i capellans, seran els representants de I’Església presents
en els discursos viscuts i sera amb ells amb qui la gent entri en relacié. A
través d’aquesta relacié es posen de manifest concepcions propies del discurs
popular sobre la institucié eclesiastica. La imatge o les imatges del clergat del
Nacionalcatolicisme en els discursos viscuts tenen caracteristiques que sovint
contrasten amb aquelles amb que el presenta el discurs normatiu; caracterfsti- -
ques que subratllen la condicié humana del clergat, mentre que en el discurs
normatiu se’'l presentava de forma espiritualitzada i semi-divina. Per tant, es

pot parlar de la desmitificacié del capella en €l discurs popular.

Els discursos viscuts reflecteixen en la concepcid popular del capella

fa idea d’aquest com lespecialista ritual de la comunitat. Aix0 no &s unm

element nou sind histdricament present des de que a Europa I’Església catolica
elimini progressivament qualsevol competidor rifualment significatiu de la .
cultura rural. El que en canvi si em sembla important destacar per a aquesta

etapa concreta és la rapida despulla de la component sobrenatural de Ia
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condicié de capella. En paraules de Weber, el "desencantament"* total de la

figura del capelld en aquest context nacionalcatdlic, desencantament que

~ comenga al segle XIX, amb I’inici d’una clara aliniacié politica de 1’Església

al costat de 1’absolutisme i del carlisme. Desencantament al que sens dubte
contribuira la marcada connotacié politica de la devocié al Papa i de les
afirmacions de catolicitat presents en les formes de devocié -directament
promogudes per Roma en les condicions de setge al poder papal del darrer tefg;
del 5. XIX. Desencantament al que contribuira 1’alianga de 1I’Església amb la
burgesia 1 el seu antiéomunisme visceral, 1 finalment la legitimacié del
franquisme i la col.laboracié amb el poder politic. Tot aixd comporta, en la
percepcié popular, una visio del capella cada cop més allunyada de les forces
sobrenaturals i cada cop més implicada 1 subordinada al peder temporal o

secular.

El capella serd menys - i fins 1 ot deixara de ser - el personatge enviat
per Déu capag d’exercir un control sobre les forces sobrenaturals i serd en
canvi, en els discurso§ viscuts, I’encarregat de realitzar els ritus per a la
comunitat. Quan el Salvador arriba a Fraga per a exercir com a vicari ’any
69 imbuit de Pespiritualitat del Concili, les expectatives que observi en el

poble respecte a la seva figura s’expressen en una anécdota com la segiient:

*Doncs jo el momen: clau, és quan arribo allf al poble i al cap
d’una setmana, com Si hagués arribar un gos...No em necessitave
ningi per a res. Vindrie el bruixot.. Si, em saludaven la gent i tal,
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perd vull dir res de...Jo no hi havia anat al poble a fer relacions
piibliques...No només eh? També. Hi ha una anécdota diverridissima
que és, al sortir de missa em poso a parlar amb uns homes, lo segon
diumenge que estava alli. Xerrava i no sabia ni qui eren. t em diu
un: "vosté i jo serem moit amics”. "Home molt bé, encantat, home..."
"St, st, perqueé la seva feina i la meva tenen molt que veure”.. Ere
Uenterrador. Ha, ha...”

(Salvador)

El Salvador considera que la religiositat de I'ambit rural veia encara el
capella com el bruixot, perd crec que més aviat s’hauria de parlar del tecnic,

de 1’especialista acreditat per a realitzar els ritus.

L’Emest recorda el vell capella del sen poble, que acomplia €l seu
paper en la comunitat sense excessiu rigorisme i que era acceptat com a
especialista ritual malgrat els conflictes ocasionals - com la multa posada al seu
pare per treballar en diumenge -. En canvi el capelld que vingué després
resulth més problematic i menys acceptat pels veins ja que €l seu comporta-
ment no s’ajustava tant a aquest model - recordo la missa de festa major, dita
en un quart d’hora - fins que el trenca del tot pel fet de sortir amb una noia
i secularitzar-se. Es recordat éom un home distant, que tenia menys cura de
la relacié amb els veins - i amb els nens concretament - tot i que introduf

novetats liirgiques com la missa en catala:

"Jo vaig condixer basicament dos. El primer el recordo molt bé,
vull dir amb molt afecte perqué ere molt bon home, una persona
simpatica que mos tractave molt bé. Després en va arribar un altre que
ja ere ung mica més cantamarianes. Més modernillo, suposo, en
aquella época, perd que recordo...De tores maneres tenie les seves
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parts positives, perqué recordo que ell va introduir.. Amb el primer
capella em semble que encara ho feie tot en Hatl, i va ser ¢ll, suposo
que també arrel del concili Vatica 11, es va introduir la missa en catala
i alla dali sempre se feie la missa en catala.(...)

Aquest alre capelld pues ves, ja ere un home més distani... Te-
nie una altra manera de ser...Recordo que alld dalt ere molt complicat
que vinguessin mestres, ne hi volie pujar ningi, i normalment els
cursos sempre els comencavem al mes de Novembre o Desembre. (...)
I algun any mentres no arribave el mestre mos feie classe; i no recordo
que m’agradés massa. Més tard se va soriir de capella, no sé si tindra
alguna cosa a veure 0 no, ja, ja...Es va casar amb una noia del poble
del costat. Una mica esbojarrat, no sé...Recordo una cose molt
curiosa, el primer capelld quan s’acabave la missa als que feiem
d’escolans, mos donave deu céntims del que havie recollit a la platera.
I ell ja no mos ho va donar més, ja es va acabar...Ja no em va fer
gracia d’anar-hi, ha, ha, ha...

B- I la gent com el veie?

E- Home, suposo que el que els va xocar més va ser que al cap de poc
temps d’estar alla va comengar a relacionar-se amb aquesta noia. 1 al
cap de poc temps se va sortir de capella i es va casar. I clar, aixd alla
dalt, Déu n’hi do. Perqué aixd debie ser a l’any 67-68, vam marxar i
encara ere capelld, perd recordo que al cap de poc temps, dos o ires
anys, cap al 70, quan baixave algii 0 quan pujaves ja et dien "mira,
festege amb aquella...”..."Mira, que s’han casat!”..."Mira, que ja
tenen un nenl... "ha, ha...L’altre ere una capelld més tradicional, perd
" bé, vull dir...No ho sé, és que clar, pensa que si amb aquest jo debia
de comencar a fer d’escola als set 0 vuit anys, pensa que 'altre venie
automaticament abans, que potser vaig comengar & fer d'escola amb
Ualtre alguna vegada...I el recordo molt vagament. ”
(Ernest)

La Pepita presenta també la dualitat dels dos tipus de mossens al poble,
I’antic i ¢l nou. Com en en cas de I’Emest, I’antic és preferit pel seu tracte

proper i paternal amb els veins, perqué no és un personatge estrany a la
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comunitat. També en destaca la seva estricta fidelitat als ritus del poble com

els propis de la Setmana Santa, dotats de gran teatralitat:

"Després, a la nit, feien Uhora santa. 1 després de Uhora santa,
deie lo mossén la part de rosari. I Havors veurds que el mossén pujave
agenollat les escales, que hi ha unes escales, i pujave agenollat. 1
cantaven i anant pujant. 1després, quan arribave a la creu, U'adorave.
I llavors alli també Ii cantaven una altra cangé gue es cante als pobles,
que son cangons molt boniques i de molts anys. I tal com anaven
cantant, lo mossén 'anave destapant a poquet a poguet.

Primer lo cap, després un brag, després Valtre, després anave
baixant pel cos fins que ja quedave tor. I quan ja quedave tor destapat,
Havors 1o gent passivem i el passavem a adorar. Passem a adorar,
vage, que aixo encara es fa avii.

B- I pujar de genolls?

P- Bueno, a aguest no li he vist fer. Amb aquest mossén d’ara no li he
vist fer. Perd aquell ere un home molt tradicional. Perqueé ell, avui per
avii, tu no podries anar a combregar sense faqueta, perqué no te la
donarie. Ere un home...No, no ere cap estrany, pero ell volie que lo
d’Iglesia se conservés tal com mos havien ensenyat. Ara, ell si es tenie
de posar a jugar a la butifarra, a cartes, amb gent, pues ell s’hi
posave. Es tenie d’anar al fiithol i el mossén hi havie d’anar, pues ell
al davam, al fiitbol...Si sentie amb algli un renec, "chsss!” Llavors los
cridave pel nom: "mira, mira...", claro, com que llavors mos coneixie
a tothom...Aquest pobre home si, mos va coneixent a la gent que hi
anem més, perd a aquells que no hi van tant pues no els conelx tant.
Perd aguell no, aquell coneixie als que hi anaven i ols que no hi
anaven, a tothom els coneixie. I els escridassave, | a la canalla si
parlaven a baix els feie "mira que et faré puwjar aqui dalt de ge-
nolls!..." vull dir els cridave al mig de la iglesia, inclis los pares
sabiem que havie cridat als fills nostres lamant Uatencio. Jo, d’una
part, m'agradave més aquell que no aquest.

343



B- Ere gran?

P- Aquell ere més gran. Ere de Vilanova de la Barca. I resulie que
després mos van portar aquest alire. Aquest també és gran, pero
aquest ja §'ha modernitzat una miqueteta més. Perd aquell no, aquell
ere xapat a Vantigua.”

(Pepita)

Em sembla important assenyalar que tant en el seu discurs com el de
"Ernest i d"altres com el de 1a Carme i el Pep, alld que es valora en ¢l mossen
é€s el seu &acte afable i proper amb els veins del poble o del barri. Tambe 1a
seva aptitud i inter2s en els rituals que ha de realitzar per a la comunitat. Es
- valora el rﬂossén, doncs, com un vef més del poble, si bé amb una feina o
paper determinat i especific. No se’l valora per ser un "home de Déu” sin6 per
ser un "home del poble", les expectatives que la gent t€ sobre ell no tenen res

a veure amb €l "nada hurmano” del discurs normatiu.

Com 2 vei, com a membre del poble, el mossén és acceptat fins 1 tot
quan no s’accepta la seva condici6 eclesidstica, com explica la M* Angels
quan diu que el seu pare no creia en els capellans perd que en canvi mai no

van ser mal rebuts a casa seva®. Com a vei, el padri del Lluis, alcaide

"No hi creie ell en els capellans. Amb els capellans no hi creie
gaire...No gaire, no gens. Mira, la veritat...Ara, de mal no els
n‘hagués fet cap, eh? Perqgué inclis me semble que durant la
guerra va ajudar a escapar al mossén del pobie, a amagar—se. I
aixd que no ere...{...)

A vegades, gquan estave malalt algd, a vegades cridaven al capelld
quan s’estave malament. I alguna vegada el mossén venie. Perd no
eren mai mal rebuts, al contrari. 5i venien, sempre estaven ben
reputs.{...) No els havien tret mai de casa, eh? No, aixeo
no.(...)Potser me’n recordo gue vinguessin una vegada gue el meu
oncle estave malament, i el van vindre a veure, no pergue el
cridessin, eh?...Quan me van batejar a jo, crec gue si gque va
vindre a dinar i tot, & casa. O sigui gue amistat perd normal, no
de religid.” (M2 Angels)
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republici, 'acceptava també en la comunitat fins al punt d’advocar per ell
durant la guerra i salvar-lo de ser afusellat®. 1 els que en canvi si acceptaven
1a seva condicié religiosa, com la Pepita, en destaquen caracteristiques que no

tenen massa relacié amb espiritualitat sacerdotal que 1’Església promovia.

També la Carme presenta la dualitat entre D’antic mossen de la
parrdquia i el que vingué posteriorment; €l primer, vell i classic, de caracter
dol¢ i amable. El segon, més jove i al dia, de caracter aspre 1 massa sincer o

massa directe en la seva manera de parlar.

"A mi m’agradave més l'altre capelld...Lo vell. Perqué aquell
home, per parlar de cara a la gent, en sabie més, el que teniem abans.
Aguest altre ere...Ere més sec, passave molt més de les coses...A més
ere un home molt sincer, aquest home ere molt sincer, i no estavem
acostumats a aixd tampoc...Est@vem acostumats al capella aquell,
antic, que feie la religi6 igual que es feie... Molt classica. .. Sermons. .. 51
no hi anaves un diumenge no et perdies res, vull dir que ere sempre el
mateix. Perd a mi m’agradave més perqué no ho sé, el veia com a més
sincer...{...) I clar, eren molts anys de diferéncia, que aquest home,
si el van jubilar, pots contar que tindrie setanta i pico d’anys, i altre
pues igual en tenie cinquanta, i clar, tot eve diferent.(...} Perd com a
persona aquest home ere molt majo, ere molt dol¢ aquest home. Aquell
altre ere més aspre, més sec...”

(Carme}

55

“...en gquant al meu padri (...) sempre s‘havis mostrat un ateo
practicant, per més gue tenie molt bones relacions amb el capella
del poble. Li havie salvat la vida gquan la guerra perqué ere
alcalde quan la Repthlica al poble, i lo tipic, els guatre bojos
Itanaven a afusellar i ell va dir "bueno, aguest home tampoc s'ha
passat de moment..." I va aconseguir que no el matessin, i havien
tingut sempre molt bones relacions. Perd relacions com de persona
a persvna, discrepava d‘ells absolutament, no hi creie Io més
minim, perd..."(Lluis) També la M2 Angels esmenta la guerra civil
i ltajut gue el seu pare dond al capella.
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El Julia presenta un altre aspecte de 1’especialitzacié ritual dels

capellans, com és el contingut esoferic de les seves explicacions de la doctrina,

cosa que ¢ll assimila més o menys explicitament 4 la idea d’engany. Remarca

la seva credulitat infantil i el Hlenguatge inaccessible dei capella, 1 també com

- enfront de ’esoterisme de la doctrina - I’explotacié en el treball esdevé per

a ell una referdncia clara i inequivoca en la descoberta de la realitat:

"Jo quasi m’anava sobreconvencent que posser s{ que aixd &s
veritat. Un dia, com a tams dies que arribava dels primers, arribo a
la iglesia, m’agenollo alll davant de U'altar, davant del caliz, { resant
de debé. I jo Ii demanava que sortis Déu, a veure si el podia veure,
mirant-me fit a fit. I "perque te seré un fiel servidor®, lo que sentia que
me deie el capella, "i me n’aniré a la India, alla on sigui, pero te vull
veure, vull que m’ho diguis tu que ho facil...”

I me va veure el capelld el que feia i em diu "qué fas aqui?” I
Havors 1i vaig dir. Diu "ves, ves, te creus gque aquf va a estar en viu?
Aixd és la sang del ciliz, les hosties que donem per combregar, allf
dintre estd Déu, re-pre-sen-te que estd Déul..."...Me va fotre un
embolic, que si primer estave alli Déu en sang i carn vival.. Jo que sé,
un Ifo, un lio de religions, aixo!...Pues aquest capelld ere de Cogul,
fill de Cogul. I vaig continuar sent escold, i als dos o tres anys
discutint una mica amb ell me va dir Barrabds, ‘ets un
Barrabas”...Oh, i me deien Barrabas!.. . De modo que ell me va batejar
amb el nom de Barrabas, volent dir que era dolent. Dic "pues si soc
un Barrabas, aquf se quede, me cagon Uhostia, marxol” 1 alli el vaig
deixar. Aixf mateix va passar. Después de tres anys.

I ja no el vaig veure més ni vaig anar més a missa. I a medida
que em vaig anar fent gran ja vaig anar veient a Sant Cugar que la
sociedad no ere tal com la pintaven, ni tal com jo m’hagués agradat
que hagués set...O sigui que vas aprendre. Per qué vas aprendre?
Perque t'explotaven a tot arreu on anaves. Eixa és la veritat. I d’aqui
ja vaig sortir.”

(Tulic)
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Quan marxa a Sant Cugat a treballar de pages essent encard molt jove,
J’experiencia de 1'explotacié 1i fa descobrir que la realitat no era com la
descrivien els capellans en el seu discurs interclassista, nacionalcatdlic i
contrarrevolucionari del primer terg del segle XX. Ni tan sols ¢l comportament
del capella del seu poble amb les families més pobres de la comunitat

respondrd a aquest discurs interclassista:

“Llavors vaig arribar quasi a creure, I per aixd me vaig posar
precisament un dia davant del Cristo, creient-me que deix0s, perd...Me
se’n van anar aviat aquelles cabories. Vaig veure que eren lo contrari
de tot lo que se pedricave...De tot lo que se pedricave. I una de les
coses, una de les coses que més me va ofendre a mi al poble va ser
que es va ofegar un noi que va caure a la séquia i el van treure afegat.
Es una casa molt pobra. Molt pobra. I no podie pagar. I no el volie
enterrar si no li pagaven Uenterro, el capelld! Allo me va entrar o mi
com...No ho 56, com un foc de rebeldia que no ho podia sofrir!...Sem-
pre m’en recordaré d’aixo.”

(Julid)

L’especialista ritual, que hauria de ser-ho per a tota la comunitat, es
nega a complir aquest deure amb el sector econdmicament més feble. La
gravetat del fet esta en qué el capella oblida els seus deures de bon vef, pels

quals la gent el valora molt més que com a representant de I’Església.

"fot fo que se pedricave”: crida 1'atencié el terme "pedricar®,
popularment utilitzat per a designar la predicacid dels capellans al pilpit. Hom

pot pensar que es tracta simplement d’una incorreccio del llenguatge, perd em
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pregunto si no és d°alguna manera la utilitzacié més 0 menys conscient d’un
terme sense sentit per a. fer al.lusié a una situacié també absurda; en una
col.leccié manuscrita de sermons del primer terc de segle que es conserva al
Liegat Areny de U'Institut d’Estudis Ilerdencs, i que probablement pertanyia al
prebere J.A. Altisent i Jové, s’observa que el seu contingut és marcadament
contrarrevolucionari i interclassista en un context social ben conflictin®®.
Sovint es també una predicacié descontextualitzada i #ﬁunyada de la realitat
de fa gent, basada en les recomanacions morals i en els exemples de sants i
martirs de la tradici6 catolica. Els sermons sén concebuts gairebé o;)m a peces
literiries que poden servir per a diferents ocassions en llocs i moments
diversos. Per tant, seria una predicacié susceptible de convertir-se en un
mondton "pedricar” per a gent que 1’escoltaria com qui sent "pedregar” o com
qui sent ptoure.

En el context del franquisme el capella es convertira no només en

I’especialista ritual de la comunitat $inG en el representant de I’ordre social i

56

Es signigicatiu en aguest sentit el segilent fragment d un Sermd
de Sant Marti, predicat en diversos pobles i parrdquies de
Lleida, de 1913 a 1927: "En l’epoca en gue vivim, &n aguets temps
desgraciats gue correm, han surtit uns gue & ‘anomenan amichs y
redemptors del poble a predicar a n'aguest mateix poble idees
noves de redempcid y de felicitat. Ells 1i diuen en tots els tons
v de totes les maneres imaginables gue la pobresa es una desgra-
cia, que no té rahd d'esser y gue la naturalesa ens ha criat a
tots liguals y per lo tant que han de repartirse els bens dels
richs y ha de desapareixer aquesta divisié injuriosa marcada en
I humanitat ab el nom de richs y pobres.(...) Mes no, g. m., no,
1a naturalesa no’'ns ha fet 4 tots iguals; ja gue n’hidn gque tenen
mes talent y mes dispesicié que uns altres, uns gue saben
guanyarse'ls diners y & la vegada estalviarios mentres gu‘altres
pels seus mals vicisg ho malversen tot; y, en fi, gi fins en la
nostra estatura del nogtre cos no tots som igual alts, ni tots
tenim la mateixa constitucié fisica; ja que aixd varia y cambia
en cada un dels homes.® La #olucié dels mals del mdn, segueix,
ons la déna Sant Marti amb el seu exemple de caritat envers els
pobresg.
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ideologic establert. Fls capellans en particular pagaran un elevat preu per la
seva implicacié amb el régim, ja que tant des de fora com des de dintre d’ell
seraﬂ vistos com a col.laboradors, de manera que la seva autoritat religiosa
quedara minvada i subjecta a les condicions d’aquesta col.laboracié. Aixi, per
exemple, la Lluisa descriu un enfrontament tingut amb el rector del seu poble

quan ella era delegada de I’ Auxili Social cap a I’any 49:

"A mi em va passar un cas molt sério guan era jove...Alla al
poble ki havie uns gitanos. Liavors jo era delegada de I’Auxili Social.
1 la noia venie a UAuxili Social. I parlant, li vaig dir i els reus
pares?” Diu *no sén casats”, "no sén casats?”, "jo m’agradarie que
es casessin®, va dir aquella noia; ho va dir aixi... Pero jo vaig pensar
"doncs si t'agradarie que es casessin, doncs per qué no es casen?” I
li vaig dir: "escolia, i qué r’agradarie que es casessin?”, "de veritat
que m’agradarie, i senyora, st que m’agradaric”, "pues mira, si vols,
podem fer les maneres que vinguin ells i els hi direm, i si tenen ganes
de casar-se els casarem”. "I ara, ja els voldran casar?”, "ok, i tant
que els voldran casar, és igual ara que després, si ells tenen lag
intencié i ells volen, ho podren fer”.

Molt bé, quan vaig tenir preparats tots, vaig anar al senyor
rector i li vaig dir - pergueé ells estaven batejats - on los havien batejar.
Clar, pobra geni, no sabien si s’havie d’anar a buscar lg partida, la
fe de baptisme. No podien anar-hi ells. Llavors me’n vaig anar al
senyor rector i li vaig dir "miri, aquest home [ aquesta dona estan
batefats a tal parroquia de tal poble. Faci el favor d’enviar’ls-hi a
buscar, direciament vosié que té més relacio, la fe de baptisme i
flavors los pot casar®. "Ahl...I ara! No cal que et preocupis per
aquesta gent..."” Dic "miri, senyor recior, aquesta gent tenen una
anima com vosté i com jo. Per lo tane, deixi’s estar de gent, si es volen
casar $'han de casar, i 5i no els vol casar vosté me’n cuidaré jo de
buscar-ne un altre!” I tant si els va casar!...
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B- No li semblave important?

L- Ah, no...I ere un capella! 1 no ere jove, ere més gran que jo, molt
més. Llavors jo tenia uns dinou o vint anys, no tenia més, no. Pues
aixd, ara, pues és corregido y aumentado. Perd a mi aguestes
coses no m’agradaven, perqué si una persond. .. Totes les persones eren
iguals, i si una persona volie viure com a catdlica.. A la seva manera
també eren catodlics, al menos, mira, estaven casats...Si ¢n tenien
ganes i volien, per qué els havies de privar? Jo sempre ni’hi he
barallat amb aixd. S, perque he tingut les conviccions...No ho 3é, si
me semble que una cosa. ha de ser aixf, pues ha de ser aixi. I no la
capgiro.”

{Lluisa)

La imatge del capella com a funcionari al servei d’un ordre social
s’obre pas aix{ en la consciéncia de ia gent. "Si no els vol casar vost® me’n
cuidaré jo de buscar-ne un altre!"; un altre que faci la mateixa funcié piblica
ritual. En canvi, el capella sera cada cop menys el personatge que controla el
mon sobrenatural, com s’observa per exemple en les objeccions que es posen

a la seva capacitat per a perdonar els pecats en Vexercici de la confessis.

En els discursos d’aquesta etapa hi és molt present també la imatge o

concepcié del capelld com el representant religiés del régim. Retrocedeix la

imatge del representant de Déu per a consolidar-se Ia idea de ser el represen-
tant d’un ordre alhora politic, social, econdmic i ideoldgic que €s el franquis-
me de la posguerra. Es una idea dels capellans com a grup, com a col.lectiu,
on aquests sén una casta sacérdotal que actia com a pilar del régim. En la
figura que millor es plasma aquesﬁ concepeid €s en el propi bisbe AUI;ﬁliO del

Pino, indiscutible protagonista de la vida refigiosa 1 alhora portanveu del régim
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per excel.léncia. La idea comuntment admesa és que a Lleida no era ni el
Governador Civil ni 1’ Alcalde sing el bisbe del Pino qui exercia com a maxima
autoritat, 1 no solament en materia religiosa siné a tots els nivells de fa vida
publica ja que les exigéncies de 1a moral implicaven constants intromissions
del bisbe en les més diverses disposicions civils. Per aix6 es considera que a
Lleida el veritable dictador era ell, com afirmen I’Ani i el Feliu recordant
algunes de les més famoses prohibicions i el paper de I’Església com a suport

del franquisme:

F- Capellans? La familia no tenie amistat...Amb el cercle aquell no
tenie amistat. {...)

A- Pero a nivell de Lleida eren els bisbes los que dictaven. Aqui,
localment, la diocesis, ere el bisbe lo que manave. I com que vam
ensopegar. .. Primer va haver un altre bisbe, que aquell home ere molr
bonatxo.,.Com se deie? Sé gque es deie Manuel de nom... Va morir moit
aviat, va estar molt poc temps. Jo me’n recordo que alla a Ferran lo
vam anar a rebre, com que lavors estivem allf a I’académia pues clar,
totes aquestes coses...Nos van donar una bandereta inclis, per allo...

F- Se li donave molta ostentacio.

A-...Molta ostentacié, si. Se paraven com unes arcades per allf on
havien de passar, alla a Ferran, te’n recordes, jo vaig veure...Quan
havie de vindre alguna personalitat també, i alguna vegada que havie
vingut Franco, bueno, uns arcs de tﬁomf que deien, i es parave.. Uil
Banderes i...Uns paramenis enormes!...No sé d’on ho treien, perd
vamos, fustes alli... Una parafernalia enorme.

I recordo que aquell bisbe, pues si. I ere un home petitonet i
grasset, i es veie molt bonatxon, perd va estar molt poc temps. Va
morir molt avias. I després va vindre I'Aurelio del Pino, i aquest home
ere un dictador!. .. Aquest va dictar unes normes perd tan estrictes, ue
va ser llavors que per Setmana Santa no es podie fer res. Res! Ni anar
al bar, los homes. Los bars tancass. Tots los bars tancats. Lo que li
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agradave fer una copa o fer una xarla amb los amics, s havien de
reunir després en algun pis perqué a nivell social es paralitzave tot.

B- I la gernt qué deie?

F- La gent estave molt espantada.

A- La gent mutis. La gent a callar,

F- la guerra aqui va deixar una secuela molt, molt foria. ..

A- La gent a callar | a tragar.

F- La gent només volie... Viure.

A- Oh i tans, viure tranquil. Poder menjar...

F- Poder menjar, treballar i res més.

A- Que aixo és una altra! Per que els sous eren baixissims...

F- La part republicana va quedar totalment derrotada, no sol en lo
material sind moral també.

A- 1 gana rai! Quan no tens la panxa plena, dificiimant te pots rebelar
contra la religié ni contra ningil.

(...)

F- La joventut, alld estave completament aplanat. La joventut en aquest
aspecte passavem de tot. Només voliem viure bé, que ens deixessin

tranquils...Acabavem de passar un trauma tremendo...

A- I puguer tindre un boci de pa...Ha, ha...Jo recordo que durant
bastants anys...

F- A la posguerra es va patir gana durant bastants anys.

A- Jolin, si es va patir gang!...
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F- i de la gana de lavors, dels anys que vam patir, de miséria molt
gran...Després tot aixd es va convertir en un boom de prosperitat,
perque 1ots aquells anys gue es va patir tanta gana, que el poble
espanyol va estar tan miserids, perquié no hi havie recursos de res, allo
va servir després pel boom econdmic i va servir també perqué el
Franco pugués pagar els deutes alemanys i italians.

A- 1 UEsglésia servie per a que la gent callés.

F- Exacte. (...) L’Església en aquesta época va ser molt wiil al
franquisme perqueé va ser un instrument molt bo per a aplacar els
anims. "Cuidado, que I'infern..." m’'entens? I a més com que el poble
estave tan derrotat, tan desmoralitzat, i només tenie ganes de que el
deixessin estar tranguil...”

(Feliu i Ani)

El discurs sobre els capellans remet en Feliu a una casta, “cercle” com
diu ell, perfectament instal.lada en el poder del regim. Ell remarca que la seva
famﬂié no hi tenia amistat, no es comptava doncs entre les “bones families de
Lleida”, que es relacionaven amb els capellans i formaven part del “cercle

aqueli®.

La imatge del bisbe del Pino contrasta amb forca amb la del bisbe
_ anterior en els records de 1’ Ani. Del Pino és recordat sobretot per Iaspecte de
les prohibicions de Setmana Santa, que incideixen basicament en el silenci -
no cantar, no riure, no cridar - i en la immobilitat - ni autobusos ni cotxes pel

carrer 7. S6n prohibicions religioses, perd tenen una marcada connotacié

Ah, 1lavors no anaven los autobusos aguests dies, parave tot.
Paraven los cotxes, paraven los autobusos, no ge sentie goroll ni
res., Aixd si, un silencil..." (M2 Josep) "Lo Divendres Sant,
bueeno...No es podie ni cantar ni riure, no es podie fer res,
havies dfestar amk una sumissié, perqué escolta, va morir
Déu...No, una mica de respecte esta bé, perd é&s que llavors no hi
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politica, ja que amb aquesta paralisi anual es recordava a Lleida que el més
aconsellable era restar callada i quieta sota el domini del régim. El control de
la vida priblica que s’exerceix en els mitjans de comunicacié i els espais de
lleure es fa també extensiu, en la mesura del possible, en la vida privada i a

I’interior de la llar.

Els capellans sén també en el discurs del Ferran una casta dominant,
sempre aliada dels cacics i dels alcaldes, representants politics del regim a
nivell local. Aixd desencadenar el clientel.lisme en el cercle que envolia el
capella, que es convertira aix{ en plataforma de progrés econdmic en la

percepcié de les classes populars:

*B- Dintre de casa quina visi¢ es tenie de la religit i de U'Església?

F- Es pot resumir en una cosa que deien a casa meva perd que diu
molta gent als pobles, o almenys al meu poble. Diu: els capellans
estudien sis anys - és una de les carreres més llargues, potser hi deu
haver arquitectura i medicina, I potser enginyeries jo superiors, no? -;
tres anys els estudien perqué no els enganyi ningit i tres anys perqueé
ells puguin enganyar ais altres. 1 aguest ere ['ambient que es vivie de
I’Església. Mai ningi no es va creure absolutament res, (ot el contrari.
Ara, tampoc no es feie alld que se’n diu anviclericalisme ni anti-esglé-
sia. Les converses de raula mai no rodaven per aquesta banda. De més
gran, que ja pots discutir amb els pares i ells també avancen més coses
del seu pensament que no pas quan eres petit, algunes vegades s’ha
conversat sobre el tema, perd la concepcié en general a casa meva és
que és roL un pur teatre. Mol ben treballat, un teatre que ja porvie
molts anys de rodatge, perd no és més que un pur teatre. Almenys el

havie res de res, no et feien ni cines...Vull dir en genexal, que
ja no ere una cosa familiar, vull dir que en $i, els programes de
radio, eren programes més aviat de...Pues o dedicateg a...A la
Passid de Jesis, o misica cldssica.”(Roser)
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que serien els oficls eclesiastics, que és aix0 que es veu externament de
{’Església.

! d’altra banda, també hi havie en totes les families, no només
en la meva i en la meva probablement de les que menys ho feien, perd
en totes les families hi havie uns judicis, d’aquells judicis morals, a la
gent que anave a l'Església. Si ens remuntem als anys 55 fins als 65
hi havie el moviment "de colores”, que ere un moviment em semble que
bastant integrista de UEsglésia. La veritat és que no ho sé, perd em
semble que bastant integrista, que es va anar escampant per tota
Catalunya i va arribar fins i tot al poble. I eren gent que es compro-
metien molt, aquests que es feien "de colores”, de la secta aquesta o
com es digui, doncs es comprometien molt en els oficis religiosos,
anaven molt a missa i entornaven molt el capella, eic. I en aquesta
época totes les cases deien "mira, s’ha fer "de colores”, alguna cosa
deu voler rascar..."”, perqué la impressié ere aguesta, que si et posaves
a ia vora del capella és que el que volies ere progressar economica-
ment.

I aquesta €5 tota la visié que s’ha tingut, no? D’altra banda és
clar, families molt incultes, que ni han conegut el que ere el missatge
que subjau al darrere d’una missa que és l'gfici més conegut de
U'Església, ni coneixien tampoc els evangelis i per tant no és que es
pugués fer un judici cert. Perd bueno, als pobles la genr generalmens
és molt descreguda, i tothom supose el que jo suposo, que...En fi, et
mors, te pudreixes amb una mica de sort i llestos, i aqu! s'ha acabat
la historia.. Aixo és lo que tothom creu. I pel que fa a la parafernalia
dels capellans pues aixd, que és un pur teatre, que sempre han
dominat, han estat una estructura dominant, sempre a la vora dels
cacics, sempre a la vora dels alcaldes, sempre a la vora dels no sé
qu, i que aixo es perpetue perqué sempre hi ha qui - estiipidament ¢
bé intervessadament - els fa costar. Aquesta ere la impressio general, no
només de casa meva sind practicament de tot el poble. "

{Ferran)
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Dins del poble, €l Ferran considera els capellans com un corpuscul
estrany a la cultura rural popular. Del seu discurs es torna a desprendre la idea
de 1’engany, del “teatre", que d’altra banda no s’aconsegueix del tot degut al
materialisme de la cultura de les classes populars pel que fa al tema de la mort

i de la transcendéncia.

El capelld, com a representant de] régim i de les classes dominants, €s
també un representant de I’autoritat i rep el tracte corresponent al seu carrec.
La imatge del capella-autoritat va associada a la religiositat del temor;
conservar-la era important per a poder conservar tot 1’edifici de la seva

autoritat.

*Jo als hermanvs Maristes els recordo fatals, fatals. Els

recordo amb un poder, amb una jerarquia, amb un introduir-te a la

Sforca aquests valors...I amb un fer-te entrar en un mon de por. En un
mon de por, en un mén de penumbres i en un mon...Que practicament

“ tenies que vigilar a on xafaves amb el peu quan caminaves, no? Ere
impossible quasibé ser bona persona, no? Clar, ere impossible, tu!...

Si, st, als capelians d’aquella época jo els recordo amb aixd,
i als capellans que vaig tindre aqui a la Seu, quan te parlava d’aquelis
exercicis espirituals, tot exactament igual. Es a dir, una religié de la
por, una religio del temor, una religié coercitiva, tot un aparell que
ere com un corse,

(se)

Ara tinc companys capellans. Pero dels d’ara, diguem-n’hi, dels
del seixanta-vuit, seixanta-nou cap aquf. Dels d’abans no, i ademés
que no en guardo cap record bo tampoc. Ni dels rectors de Sant Marti,
és que no en recordo cap, i ademés és que un rector ere com una
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autoritat. El record que en tinc. del bisbe, de I'Aurelio del Pino Gomez,
és nefast totalment, no? Son uns records que veies aquell capella o
aquell bisbe, com una mena d’auroritat, de baixat del cel, ere dificil
atansar-t’hi, no? O sigui, a un rector mareix, d’una parroquia, hi
havie una dificultat terrible per atansar-t’hi. No et deixave apropar,
ficave distancies, no? Un mateix recror. Ere una cosa com a molt
Jerarquica, molt classificada, i molt estratificada. O sigui un rector
d’una parroquia quasibé ere com un director d’un Banc, abans.
Dificilment hi accedies, no hi podies accedir.”

{Robert)

Discursos com el del Robert remeten a la concepcié del capella com
una casta social especifica en una societat fortament jerarquitzada. La seva
figura sol acompanyar-se, per proximitat en fa consideracid social, amb les del
metge i ’advocat, els quals se considerava que tenien un estatus social
superior al comd de la gent treballadora. Alguns signes externs en el tracte

amb el capelia reflectien aquesta jerarquitzacié:

"Quan arribave se li besave la ma, se li donave sempre el
millor puesto, la millor lo que sigui, i...No ho sé, el mateix parlar ja
no ere un parlar narural siné com qui parle amb una persona
important, que ja no és un llenguaige pla, com tractar amb una
persona de tu a . Sind que...Com qui va al meige, no? Liavors,
perqué ara també totes aquestes coses s’han desmitificat, pero en
aquells temps ere d’aquesta manera.”

(Montse)

Els capellans sén considerats doncs com autoritats, perd no fruit d’un
ordre divi 0 moral siné fruit d’un ordre social i politic determinat. Per aixo es
fa palesa la tensié entre ¢l respecte a I"habit i alhora la capacitat de ser critic

amb les conductes dels religiosos. L’ Antonia recorda en aquest sentit com les

357



monges de I*hospital on treballaven els seus pares aprofitaven la seva condicié
de religioses per a exigir una atencié especial. Malgrat el respecie que P'habit
jmposava no es veia als religiosos com a representants de Péu, 1 per tant la

instrumentalitzacié de I’habit en profit propi és considerada com tin abiis:

"B- Quina concepcié tenien a casa dels capellans?

A- El mateix que el de les monges, que hi havie de tot, bons i dolents,
i que...Bueno, que tothom feie una mica lo que podie. Per dir-ho
d’alguna manera, no li tenien molta confianca en aquest sentit de dir:
“es el representante de Dios en la tierra”, no el tenien com aixo. Ere
una persona, que per dir-ho d’alguna manera, veien que tenie una
vocacié, que ere la de no estar casada, que és una de les coses que
més clares se tenien, i que portave una vestimenta diferent...Que se li
tenie que guardar un respecte, més que per lo que ella podie fer per
I'habit que portave, peré res més. No és allo...Que els tinguessin molt
ben considerats en segons quins moments.

B- Quines critiques senties més freqiientment?

A- Que eren molt egoistes. Que eren egoistotes. I gue...Es allo,
“siempre estdn pidiendo”. Y no pidiendo para los demds...Siempre
estdn pidiendo, aquesta sensacio de demanar, encara que fos una mica
pels demés, perd perqué si, i perqué se’ls hi tenie que fer a ells,
perqué eren lo que eren, no per educacié, o per necessitat. Coses
inchis de feina. Jo me’n recordo de coses que podie dir mon pare, que
estave pues allp...Tu t'imagines, el jardf que hi ha a hospital, una
sola persona, des de les set del mal fins a les dos. Pues I'home tenie
per donar i per vendre. I a més a més s'encarregave segons quins dies
de la caldera de la calefaccid de 'hospital, i de cremar les guarrina-
des dels cotons i totes les coses que es tenien que cremar. I me’n
recordo que deie: "Hay que ver con sor Fulanita, estd todo el dia
déndome la lata y delante y detrds mio para que le corte cuatro rosas,
para pondrselas a santa...Periponcia, no?” I diu: "Pero, ;no esta
viendo la mujer que...?" Pues aixd, que Hnc feing, que estic cavani,
0 que estic traient les herbes i que tinc que treure aquesta bruticia
abans que agafar-li a ella les quatre flors? "Es que...Son la rehostia,
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eh?...Y las florecicas? Y las florecicas?...Bueno, pues déjeme, ya se
las Hevaré..." Coses d’aquestes, no? De que eren molr exigents amb
coses de poca necessitat, perd pel fet de que eren clles, se tenie que

fer.

O per exemple en coses de neteja. Ma mare, quan estave
treballant a I'hospital, ja te dic que tan aviat estave curant ferides com
netejant waters. També planxaven i rentaven la roba dels malalts i la
de les monges, i les monges abans, no sé si tu haurds vist foios,
portaven unes avionetes aqul damunt horroroeses, jo st que les he vist
de petita... Uh!...Eren monstruoses, no?... Pues allp ere molt dificil de
rentar, [ a més tenfan que estar superblances. I a més molt pulcres i
“esto no estd limpio” y no sé qué y no sé cuantos...I diu ma mare que
portaven tres o cuatre faldilles per sota i ademés molt arrugadetes, i
fot ally se tenie que almidonar perqué tinguessin un vol, i que eren
molt exigents amb aixd...Quan ho feien les dones de la netgja i no les
monges. "

(Antonia)®

El discurs sobre la sexualitat dels capellans €s també un element present
en la vivencia popular, com s’ha vist quan ¢s feia referéncia al tema de Ia
confessid. Enfront d’una fradicid eclesiastica que s’esforga per presentar la
castedat sacerdotal com a senyera de la superioritat moral dels seus membres,
la tradicié popular recull la imatge del capelld sexualment actiu com a
potencial perill per a la comunitat. El Juli recorda un fet significatiu en aquest

seniit, que - no sé€ si casualment - torna a posar en relacié la sexualitat i Ia

- confessio:

58

"Se 1i tenie que guardar un respecte per Il'hibit gque portave":
I habit religidés en el cas de les monges i la sotana en el dels
capelians, 55n signes externs d’autoritat i de JFerarguitzacid,
d’agqui la seva importancia en el discurs del bisbe del Pino.
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"Jo sempre anava a obrir la iglesia perqué estava més aprop i
el primer toc sempre el feia jo perqué vinguessin les dones a missa. 1
una de les vegades - aixd és una mica brut perd ho ke de dir - entro,
vaig a obrir missa i ja estave obert. I entro a la sacristia per po-
sar-me...La bata aquella que es posaven per la missa, ha, ha... 1 ja
estave el capelly allf, i una dona que la tenie assentada aqui als
genolis. 1 se va enfadar, ell. Bueno, "i jo qué culpa tinc?”..."Tu no
saps que aqui no se pot entrar, que aixo és sagrat, Sense avisar?...Que
estava fent una confessié sagrada? I aixo no es por dir ni se pot
veurel..." I me vaig quedar tot asustat... "Bueno... " Vaig marxar. I al
marxar em va dir i ojo de dir mai res a cap puesto d’aix0! Perque
serie un pecar molt grosl..." Jo m’ho creia. I avall. No es va saber,
ni @ casa vaig dir mai res.”
(Julia)

En el seu record es fa evident la instrumentalitzacié del poder religids
per a encobrir les relacions més o menys desviades det capella. La gmvémt del
fet estd en utilitzar la idea de la "confessié sagrada" per a amagar les activitats
il.}cites i per exigir silenci sota 'amenaga del castig divi - "serie un pecat
molt gros!” -. A través d’aquesta andcdota el Julia expressa la seva idea que
els capellans han utilitzat el poder religios que els conferia la seva condici6 per
aprofitar-se’n de la credulitat del poble i realitzar tota mena d’abusos, entre els
quals el de les relacions sexuals amb les dones de la parroquia. En €l seu
discurs, doncs, s’observa la relacié entre sexualitat i poder en el sentit que
I’exercici del poder religids es basa en la pretesa absencia de practica sexual.
Aix0 és constantment present en el discurs popular, que recull aquesta idea per
2 negar-la 0 posar-la en qilestié. L’ Ani recorda també com als anys 40, essent
ella adolescent, el tema del sexe seguia tenint un fort pes en la concepcid

popular dels capelians. Malgrat la concepcié que en presentava el discurs
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eclesiastic, 1 tot i que exercia una forta influéncia sobre la gent - con ella
afirma sobre si mateixa - la cultura comica popular presentava una imatge ben

diferent de la figura del capelia:

"Eils capellans eren homes perfectes. S, st, i itant...No
podies.. Alld que a vegades jo a casa, als meus pares, pues clar, la
meva mare ere molt callada | de casa, no li agradave criticar a ningu,
ni amb les veines, alio de...Al balcé alguna vegada soriie a estendre
roba o te posaves una mica a prendre el sol, pues amb la veina del
costat se parlave de qualsevol tonteria. Perd a dintre casa Uinic que
Jo recordo alguna vegada é&s algun chiste ¢ algun cuento, alld que
deien com que als pobles se saben moltes coses, o a vegades s’inven-
ten, o q vegades hi ha algii... Pues s5i vol dir mal, pues potser st... Perd
rormalment, aquestes coses jo després he vist que tenen un fons de
veritat, Alld d’explicar algunes coses de capellans, cuentos de
capellans.. Alguna canconeta, d’aquestes d’algun capelld que havie
tingus un fill, que si fulano de tal...Jo recordo una cangoneta que
parlave d’aixo. 1 a mi, la veritar és que més aviat me sabie greu
d’escoltar-ho. 1 em relliscave, Allo no, no, no...I clar, després he vist
que els capellans son homes...S’ha demostrat... Normal i corrent. Pero
és que llavors la Iglesia presentave als capellans com a déus, com a
figures perfectes. No eren homes, eren angels!...I aixo ho tenien, vull
dir una vena als ulls... Perqué aixo ere la mateixa Església la que ho
promovie, eh?”

(Ani)

Cangons, acudits i contes de capellans esdevenen en aquest contexi
signes de dissidencia enfront de la imatge que difonia el discurs normatiu.
Com a zona de dificil control, la cultura comica &€s el refugi de la subversio

en un context tofalitar?®. "Aquestes coses jo després he vist que tenen un

39

En aguest sentit, v. PASSERINI, L., JTorino operaia e Fascismo,
Laterza, Roma—Bari, 1984. En el context del totalitarisme
feixista italis, les tradicions comigques populars i el Ilenguatge
infantil i burlesc sén un dels pocs recursog per a resistir a la
uniformitzacid cultural imposada per 1'Estat.
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fons de veritat": potser les coses que s’explicaven no eren del tot exactes 1
s’inventaven en part; perd tenen, per a 1’Ani, un substracte de veritat. Es a dir
que a través d’aquells contes, acudits o canqbns es feia referéncia a una cosa
certa, a P'engany del discurs eclesiastic que presentava els capellaﬁs com a
figures d’un estatus moral superior al dels homes "normal i corrent”. Es
donava aixi la transmissio d’un saber populér segons el qual els capellans es
trobaven en les mateixes condicions que gqualsevol altre home davant de la
possibilitat de tenir relacions sexuals. I que, per tant, no eren diferents; no

eren "angels"®.

La Pepa recorda també la desconfianca del seu marit envers els
capellans, ja que sospitava que el celibat era impossible de complir; aixd
desacreditava als seus ulls els capellans catolics pero no els protestants, perqué
¢l que 1i semblava moralment reprobable no era la sexualitat sind ’engany que
suposava la pretesa castedat dels sacerdots catdlics quan aquesta esdevenia un

arma moral sobre els laics:

Fins i tot, per la seva condicié célibe, el capelld era popular=—
ment vist com un element sospitds de descontrol sexual i com una
amenaga potencial per als altres homes. M. Delgado considera gue
aguesta visié popular del capella tingué un paper important en la
violéncia anticlerical de la guerra civil, i especialment en les
formes que adoptd la persecucid religiosa: “No se ha ¢onstatado,
en ese sentido, la evidencia de cémo la implicacidn moralizante
de 1z lucha contra la Iglesia impregnaba todo el discursoc
anticlerical y afectaba directamente a los origenes del culto y
al pantedn, a las pricticas, a los ambientes sagrados, a los
objetos ceremoniales, a las imigenes y a los mitos, y, especial-
mente, a los compromisarios mds directos del catolicismo,
mostrados come una auténtica inmundicia sexual, puestos al
servicio de un ambito saturade de satiriasis, homosexualidad,
ninfomania, sadomasoguismo, pederastia, proxenetismo, ete.”
DELGADO, Manuel, La Jira sagrada, Ed. Humanidades, Barcelona,
1992, p. 62.
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"Li semblave que un home és un home tant si és capella com si
no, no creie en lo celibato. 1 com a vegades ell havie sentit, o quan ere
petit que anave als Marisies, alguna cosa d’algun capella, sempre se’n
va recordar d’aixé i ho va retreure tota la vida. Per aixo no hi creie,
que un home pugués mantindre’s aixi.(...)

Lo que recordo del meu home és que ell sentic més simpatia per
ia religié protestant que per la carolica. Que per lo que ell legie li
semblave que estaven més bé les coses que feien los protestanis que els
catolics. Lo sistema que veie dels capellans catolics pues no li acabave
de delld, no ho sé, ell s’ho sabie per qué.”
(Pepa)

El marit de la Pepa sospitava que el celibat era un engany; que, per
tant, els capellans no eren diferents dels altres homes i el seu poder sobre els
altres no era exercit legftimament®. La cultura popular insisteix en aquest
tema, i certament no és un tema intrascendent perque si "tenien” sexe el seu
pode_r moral quedava cicsautoritzat a ﬁlls de la gent. Com diu la Montse, "ja

com si no fos capella”:

"De més joveneis ¢l capella ere el déu, ere wna persona
plusquamperfecta, § una personalitat digna de reveréncia, no? Després
de més gran, pues vaig anar veient les coses d’una alira manera. De
fet, abans la poblacié al capella el veie com una persona mitica, per
dir-ho aixi...(...)}

61

La idea que la virginitat conferia forga i puresa ritual l‘hereta
el cristianisme, segons M. Warner, del mén classic:"Habia una
actitud particular hacia la virginidad que la religidn cristiana
debid de heredar del mundo c¢lisico: gque Ia virginidad era
poderosamente migica y conferia fuerza y pureza ritual.* WARNER,
Marina, T4 sola entre las mujeres. El mito vy el culto de la
Vir Maria, Taurus, Madrid, 1991, p. 80. La tradicidé patristi-
ca, tanmateix, ana més enlla afirmant la superioritat moral de la
castedad sobre la sexualitat:"Perc la religidn cristiana amplia
el concepto de wvirginidad para abarcar una filosofia ascética
plenamente desarrollada. La interpretacidén del nacimiento
virginal como la sancién moral de la bondad de la castidad sexual
fue la contribucidén distintiva y grandiosa de 1la religidn
cristiana a la antigua férmula mitoldgica." Ibid, p. 81.
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Dels capellans jo sempre he sentit criticar que si...L assumpre
de les dones, no? Que exigeixen una perfeccio a la gent perdo que
després per darrere, que si tal havie deixat prenyada a aquesta, que
si Paltre havie deixat prenyada a Ualtra...Que a la millor tor ere un
bulo, a la millor hi havie algii que fos veritat, perd que la gent s’ha
fixat molt en la part del sexe, dels capellans. S s’han passat una mica
han set molt criticats els capellans amb aixd, si s’han passat una mica.
Si s’han passar a Vhora d’ajuntar-se amb un tio ric i de beneir-li
alguna cosa que Uha robat, ningii Uha crisicas. Perd si...Si ha
tingut...Si se li han imaginat certes relacions sexuals amb alguna dona,
pobre capelld, que ja com si no fos capella. Jo és lo que més he sentit
criticar dels capellans, la part, diriem, del sexe. Com si els capellans
Jossin uns homes sense pito...I ja esta.”

(Montse)

"Exigeixen una perfecci6 perd després...": les seves exigéncies morals
sobre els laics quedaven invalidades si eren objectes de sospita per manienir
relacions sexuals. Per a 1’Església, dbncs, esborrar qualsevol dubte sobre el
comportament dels seus membres en el tema de la sexualitat era una
preocupacidé important, conscient de les conseqliéncies que tenia aquest fet. Per
aix0 es tenia molta cura en preservar els seus seminaristes dels perills o les
temptﬁcions de la sexualitat, adoptant mesures que aillaven encara més del
mén i de la realitat els aspirants al sacerdoci. Com explica el Josep, les

precaucions podien arribar a limits inverosimils:

“La "Summa Artis" a sisé, que és quan s’estudiave Historiq de
’drt, no la podies mirar perqué les escultures gregues i romanes
surten nues, o la Maja del Goya. El diccionari "Espasa” estave tintas
amb tinta xina. Per exemple el Discébolo poriave samarreta i
calgotets, com lo de Uanunci de I’Ocean...I la "Summa Artis”,
afortunadament, algi va dir "home, no la destrosseu perqué si la
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pinteu la faveu malbé®. I com no la van fer malbé doncs no es podie
mirar. Se podie mirar a partir de primer de teologia, que llavors no
estudiaves art i potser un que tenie aficié, que ere una mica artiste i
li agradave pintar i coses aixi, doncs treient aquell, que segurament
debie ser I'linic en no sé quants anys d’historia del seminari, doncs los
demés no tinteressave en aquell moment estudiar Historvia de UAri
perqué ningii et motivave tampoc a estudiar Historia de ’Art. Per tant,
los que estudiaven Historia de I'Art, que haguessin pogut aprofitar la
“Summa Artis”, no la podien veure perqué només tenien seize anys i
ne podien veure el Discébolo sense calgorets I tinta xina, i els altres
qgue ho podien veure, pues és clar, veure una fotografia aix{ del
Discébolo, per més reprimit sexual que siguis, tampoc t’interesse. .. Ba!
Un desastre!...Ha, ha, ha...

Aixd ere gent - aixd expligue moltes coses - gque als deu anys
U’havien tret d’un poble. O de Licida, é5 igual, tampoc Lieida és que
fos gran cosa. Doncs un nen de deu anys que havie anat q una escola,
als Maristes, a U'Episcopal, a una escola piblica fins als deu anys.
Més si venies d’un ambient marcadament religios o casa teva, que la
majoria hi venien. Els dels pobles no tant, eh? Perqué als pobles
Jfuncionave d’una altra manera la captacié: el rector veie un xicot
lestet | miirave a veure si el podie portar al seminari. A vegades los
| pares deien que st perqué s’estudiave barato. I a vegades acabave
capelld. Pero vull dir un nen, als deu anys, que el treus de [’ambient
familiar, de I’ambient normal, de les germanes.. . El fots alla dins. Dels
dotze mesos de 'any, dew i escatx. S, no arribdvem a tindre dos mesos
de vacances a l’any. Que a la teva familia durant aquests nou mesos
seguits només la veus dos diumenges, dos hores al mes. Que el
diccionari "Espasa” no el pots consultar fins als quinze anys i encara
tot rasliar de tinta xina. Per qué jo havia vist el Discébolo d’aquest
dels trons, que ara no sé com se diu, i mai m’havie impressionat!...Lo
que em va sorprendre és vewre'l en calgotets, aixd és lo que em va
reament estranyar!...A casa meva hi havie alguns libres, el meu pare
no és que tingués una gran biblioteca perd tenie una biblioteca. Per
ser un mestre i sense quartos pues trobo que Déu n'hi do. I aquestes
coses a casa meva, tot i sent molt religiosos, molt piadosos i molt de
missa i tot lo que vulguis, doncs sabien on eren els limits de les coses.
I alli no sabien on eren els limits de les coses.”

(Josep}
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"Els limits de les coses”: la mc;ral eclesidstica estava cada cop més
desconnectada fins i tot de la moral religiosa dels laics pietosos. Extremant les
precaucions es produien situacions com aquesta, perd tot semblava poc quan
des de la cultura popular s’acusava als capellans de tenir una doble moral, cosa
que servia per a rebutjar 1a seva autoritat sobre la gent. El Nacionalcatolicisme
franquista dona molt poder a I’Església, perd aixd mateix exigia alhora molta
més legitimitat i per tant una condicta irreprensible a canvi de mantenir la
credibilitat. Qualsevol escletxa era més greu en aquell context, per quant el
poder adquirit era major. La cultura popular mentrestant, mantenia viva
’escletxa de la sospita a través de contes, acudits, cangons o refranys sobre

el capella sexualment actiu®.

La imatge de riquesa que 1’Església havia adquirit al si de la societat
de 1’ Antic Régim és present també en els discursos viscuts d’aquesta etapa. Si
bé la situacié havia sofert grans transformacions al llarg del segle XIX amb els
processos de desamortitzacio i amb la implantacié d’un ordre social burges,
la_idea d’una Església rica continuard essent molt present en la consci¢ncia
popular. E! Nacionalcatolicisme no fard sind perpetuar i reforgar aquesta
concepcid ja que en el transcurs de la posguerra la reconstruccié de les
esglésies destruides és vista com un luxe superflu per a una societat econdmi-
cament esgotada. La demanda de coI.laborabié econdmica per a tal finalitat a

les classes populars resultara insultant per a la majoria:

62

Recordo el refrany "nunca digas de este agua no beberé”, gue en
alguns llocs conté una segona parit: "y este cura no es mi padre”.
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*I demanar! La gent tenien molt aquest esperit de qué demana-
ven tant, tant, tant, saps? Liavors clar, la gent se va quedar sense un
duro, la majoria de la gent. Els ho van prendre tot i van tindre que
comengar. 1 ells aviat van comencar a fer esglésies guapes, tu! Pero
que demanaven. ... Bueno, és que a I'Església hi ha hagut molta gent que
els ha fer moltes donacions. Alld que feien testament i li deixen
aixd, .. Aixd també. Vull dir que també és la gent la qui ho donaven.

Se demanave. Home! Perque Uesglésia de Sant Marti potser més
hagués valgut que haguessin arveglat la vella!... Escolta, llavors ho van
fer a baix, ki havie humitat, llavors fes-la a dalt...Pues no en cal
tantes d’esglésies!...”

{M% Josep)

En la consci®ncia popular ¢ls canonges expressaran el maxim del
benestar eclesiastic. Menjar bé i viure amb tranquil litat pel sustent diari
merces a les rendes de la terra, coses que per a les classes populars no eren
habituals, suposaven en la seva percepcié el distintiu per excel.lencia de
canonges i d’autoritats eclesiastiques en general. Com recorda la M? Josep,
en una Lleida basicament pobra de recursos com la del temps del seu pare, els
ordres religiosos i el cabild catedralici representaven aquesta imatge de riquesa

material:

"Los canonges per exemple, els de la Catedral, la gent lo que
tenie "in ment”, pues que es donaven unes bones ‘lifades” a
Butseénit.(...)

EI meu pare va néixer ol carrer de la Mariana. I llavors olli hi
vivien tots los canonges de Lieida. I després les monges. I va pujar
amb monges. .. I canonges...Que estave de monges i de canonges, fins
a dalt. 1 claro, ell veie encara més que jo, encara més que jo perqué
vivie al mateix carrer, i feie "és que sén un cas, un cas”...I ere molt
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dolent, de petit. I hi havie molta amistat amb les monges [ anaven molt
a casa. 1 el meu pare quan les veie els hi feie: "Puta dimonil.. Putq
dimoni!”... Perqueé es veu que estave de monges!...1de canonges!...Ere
el carrer dels canonges, vivien tots los canonges en aquest carrer.

I claro, el debie veure que vivien bé, suposo una mica aguesta
delld...Feie: "Pues no viuen poc bé, saps?” Es que és veritat, que els
canonges sempre han viscut bé perqué tenien moltissima terra... Claro,
tot aixd el meu pare pues ho saben... Vull dir, aixo no és UEsglésia que
té que ser. 1 llavors una persona que pensi se’ls creu a mitges. No
se’ls pot creure! Vull dir perqué diven una cosa i en fan una qltra... I
abans encara ere més. Ere més, eh? Quan lo temps del meu pare,
escolia.. Els tinics que menjaven eren ells!...{...)Lo meu pare feie: "Es
que sempre, sempre demanen!...I després encara critiquen que si
aquell fa duros, que si I'altre no sé que..."

(M Josep)

{a imatge de riquesa comporta la manca de credibilitat; sén les
caracterfstiques de la vida material les que determinen la veritat o falsetat de
I’Església a ulls de la gent, i aquest criteri sorgeix d’una escala de valors no

normativa siné popular.

Paral.lela a la imatge de I’Església rica - Església com a col.lectiu, tret
del cas dels canonges que es un grup ben definit -, es troba la idea de la
comoditat de la vida del capella, Malgrat que els simples capellans diocessans
no disposessin de grans riqueses i visquessin una vida modesta, I’abséncia de
preocupacions pel sustent material i la relativa comoditat de les seves activitats
diaries els fa apardixer davant de les classes populars com un grup privilegiat, |
sobretot en els anys més dificils de la posguerra. En el seu discurs la Roser

reflecteix 1’opinid de families com la seva, que no era pas contriaria a
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I’Església perd que en canvi mantenia en aquest punt I’anticlericalisme

popuiar:

"Bueno, com ’he dit, en aquella época rothom cre més aviat
pobre, en general. Es que no ki havie més recursos. Liavors l'dnic que
estave bé.. Ben vist, ere un metge, lo capella en st, i un abogat,
posem, que tampoc no n’hi havie com r’hi ha ara...Liavors claro, lo
capella en aquess sentit estave ben vist... Bueno, ben vist 0 mal vist, no
'sé com s’ha d’interpretar aix. .. Ells deien "viuen bé, dintre de tot"; no
és que tinguessin unes riqueses, perd vivien bé. Com que la majoria
del poble en si erem més aviat pobres i clar, un pare de fomilia havie
de mantindre els fills i tal... Potser veien que estaven una mica
comodos, no ho sé, que tenien la vida comoda. Potser si que ho havia
sentit dir als pares... Vull dir pues ell escolta, havie d’anar a treballar,
havie de fer aixd, havie de fer alld i a final de mes potser no t’arriba-
ven els diners que havie guanyar. I en canvi un capella pues bueno, si,
la seva obligacié quina ere, fer una missa, i aiendre poiser algun
malalt o aixi, i a final de mes pues tampoc no els faltave mai un plat,
clar que només ere una persona sola. Aixd ere lo que potser veia més,
lo que jo en aquell temps semtia dir, "oh, estan prow comodos
elis”...Clar, no tenen cap més problema, semble.. . Alld potser també
ere una visié... Clar, en una famflia, el sol fet de fer una familia ja n’hi
ha més de problemes, problemes de diners, problemes de salut, i
problemes una mica de tot. Ja hi ha més gent, pues ja hi ha més
problemes, en canvi un capella pues bueno...Per aixo ex dic que no sé
en quin sentit estave mal vist o ben vist, pobre home potser no feie cap
mal, ell feie la seva vida... Vull dir que no podies anar a criticar. {...)
Perd lo que et dic, la gent del poble potser treballavem més i estavem
més agobiats en tot, en el sentit de més problemes. Ara, m’imagino que
si havie algun altre problema de cara al capelld jo no ho havia sentit
dir. No ho sé, que sempre hi ha hagut algun cas, o a vegades s’ha dit,
perd aixd de gran, Havors davant meu no havia sentit dir mai res.”
(Roser)

Del celibat doncs, se’n fara una lectura diferent de la lectura normativa;

serd fa "vida comoda" dels capellans enfront de Ia vida del pare de familia.
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Aquesta - moralment pitjor, en el discurs normatiu - és contemplada. com a
més meritdria, ja que ha de fer front a moltes més preoccupacions que no pas
el capella, de forma que es produeix una inversié en la consideracid de 1'ordre

moral.

A través d’aquests quatre aspectes que posen en relacid la figura del
capella amb el poder - religids i politic -, amb el sexe i amb la riquesa, els
discursos viscuts per les classes populars reflecteixen una imatge del clergat
ben diferent que la difosa des de la propia insﬁtucié eclesiastica en aquesta
etapa. Dita imatge subratlla la condicié humana dels capelians i la de
I"Església com a poder. El “desencantament” de la jerarqu'ia de "Església i
qlels seus representants posa en gliestio la legiimitat del régim franquista i del
Nacionalcatolicisme, Incidint sobre la idea dels capellans com uns "homes
igual que els demés®”, el discurs viscut restard forga moral a I’Església del

Nacionalcatolicisme i legitimitat sobrenatural al régim franquista.

IV.4.5. L’Espasa i la Creu,

Des que a les darreries del segle XV el regne de Castella i Aragd
s’atribui la descoberta de les Indies, els Reis Catdlics ofrendaren el nou

continent al Papa 1 emprengueren una tasca de difusié de la fe catdlica entre

3

Fa Pilar wtilitza agquesta expressid arran de la seva experiéncia
de la confessid i les al.lusions a la gexualitat per part del
capella: "...els disbarats gque em va dir aguell capelid a mi, que
ne m'ho havie de dir, no, no ho deien...Ara comprenc, a l’edat
gue séc ara, son homes igual gque els demés. I se n'ha sentit dir
moltes de grosses!...Ara jo ho comprenc!“(Pilar)
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les poblacions indigenes.  Aquesta, I’anomenada "evangelitzaci6", consisti
en la progressiva destruccié de les cultures indies i en una colonitzacid cultural
sense precedents, athora que economica i politica. Perod és d’aqui d’on arrenca,
en el discurs del Nacionalcatolicisme, el mite de 1’afany misstoner de la nacid
espanyola. De la defensa de la fe a la seva difusid, la tradicié nacionalcatolica
reconeix tots dos aspectes en la histdria d’Espanya 1 identifica els segles de
I’esplendor de I'Imperi amb Ia realitzaci6 d’aquesta missié universal. Per tant,
Espanya €s presentada com a defensora de la fe en un mdn paga o descregut
segons les &poques a que es faci referéncia, i d’aqui es passa a la idea del
franquisme com a régim providencial instaurat per voluntat de Déu - "Caudillo

de Espafia por la Gracia de Dios" -.

L’ideal missioner d’Espanya és també una idea present en el pensament
del bisbe del Pino, el qual ’expressa aprofitant el Pregé d’apertura d’una altra
missi¢, interna en aquest cas, que sera la darrera gran missid a la capital
llcidatana, el Mar¢ de 1954, Del Pino exhorta als Heidatans a assistir-hi amb
els arguments esmentats, després d’escoltar un prego elaborat pel catedratic i
Director de la Biblioteca Nacional, Dr. Luis Morales Oliver, sobre el
moviment missioner espanyol i la seva projeccid a America:

"iLa espiritvalidad misionera! ;La sed devoradora de conquistas
apostolicas! Esa es la caracterfstica inconfundible y fundamental de Espaiia,
la ensefia celestial que enarbolaron nuestros padres en sus €picas empresas que
asombraron al mundo por su alteza de miras, por su noble desprendimiento,
por su abnegacién y por su herofsmo. Las carabelas que, en una sublime
locura, parten del puerto de Palos por rumbos desconocidos, mds que a
conquistar continentes van a ganar almas para Cristo. Ese fué siempre el ideal

de los Reyes Catdlicos en sus sacrificios, en sus ensueiios respecto de América
v ese fué el empefio de nuestra nacién pese a las atroces calumnias de nuestros
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enemigos, a las inicuas difamaciones de la leyenda negra ahora pulverizadas
64

. por los progresos de la antropologfa y los descubrimientos de la ciencia®™".

L’afany evangelitzador d’aquells conqueridors dels segles XV i XVI
tindra Ia seva continuitat durant el franquisme en alld que Franco popularitza
com el "destino histdrico en Io universal” de la nacid, és a dir la seva
particular missié regeneradora de la humanitat pe! fet de ser Espanya la
*reserva” dels valors de Ia civilitzacid cristiana a 1’Occident europeu. Apel.lant
a aquesta nova "conquesta” espiritual del mon, del Pino exhorta als lleidatans,
després de deu dies d’intensa activitat missionera a la capital, a complir amb

entussiasme el seu deure d’espanyols:

":Amadfsimos hijos mios!: En estos pavorosos instantes de
tragedia y de catdstrofe, en estos pavorosos momentos de profunda
crisis de los valores espirituales, todo el mundo tiene puestos los ojos
en Espafia, a la que se considera como uno de los factores mds
poderosos en la regeneracién cristiana del orbe. De Espaiia dijo el
insigne Cardenal Baudillart que era la reserva moral mds grande con
que podria contar la humanidad para rehacerse; han alabado los tesoros
morales de Espafia filésofos como Keyserling; un ilustre marino
norteamericano dijo, no ha mucho, que Espaiia es €] simbolo de la fe,
de la religiosidad y de la dignidad humana, y, recientemente, una
célebre revista suiza escribia que en la lucha contra el comunismo y el
materialismo hemos de esperar mucho mds de la fe y de la bizarria
moral de Espafia que de todos los aprestos bélicos de las grandes
potencias. Pues bien, amadisimos hijos mfos, para que esa fe, para que
esa piedad, para que ese espiritu de apostolado, de ecumenismo, de
imperio universal; para que esas ansias de batallar por la Iglesia, de ser
soldados del Papa y de ganar las almas para Cristo se¢ mantengan
robustas y no decaigan, hemos de alimentar los sentimientos y
entusiasmos de la Santa Misién, hemos de enarbolar sus ideales
salvadores y proyectarlos sobre todas nuestras actividades, sobre la
urdimbre entera de la vida social®."

65

DEL PINO,A., “La Santa Misidén en Lérida“, B.0.0.L., 1854, p.44.
ibid., p.57-58.
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Bl sentit missioner que €l bisbe espera dels lleidatans adquireix en el
seu discurs un marcat caricter de gesta bel.lica, ja que fa esment de la conjura
internacional contra Crist que representa per a ell el comunisme i la modernitat
en general®®. El sentit missioner de la nacid espanyola tindid per tant
connotacions de croada, continuant aixi la "croada" que comengi a ’interior
del pafs amb la Guerra Civil. La publicacié anuai de la "Bula de Ia Santa
Cruzada” ofereix al bisbe I'ocasié de rememorar-la per a estimular en els
fidels el desig de ser abanderats de 1a fe segons correspon a I’esperit espanyol:

*Si, 1a Santa Bula, tiene la inefable virtud de reverdecer en el
alma espafiola nuestras heroicas cruzadas contra los enemigos de la

Iglesia y de la Patria, empresas que es necesario vivir intensamente,

porque de esas vivencias salimos reconfortados, con un conocimiento

m4s claro y operante de nuestra recia personalidad y con un propdsito

firme de proseguir cada vez mds enardecidos en el desempefio de
nuestra augusta misién de gonfarlonieros de la fe catdlica®.*

En Péxit d’aquesta missié universal d’Espanya, el primer lloc de merit
correspondra a la figura de Franco, del qual el bisbe del Pino ofereix una
imatge quasi divinitzada. Amb ocassié de la visita del "Caudillo" a Lleida

I'any 1955, en el discurs que del Pino pronuncia durant la inauguracié de la

4t

67

"Todos sabéis gque existe una diabdlica conjura de tipo universal
gue trata de eliminar a Cristo de la wvida piblica, de expulsar a
Cristo de los fondos sociales. Nosotros hemos de enfrentarnos
valientemente contra esas huestes de Lucifer, para derrotarlas y
entronizar a Cristo en los corazones, en las familias y en los
pueblos que El ha creado y conserva con su poder, ha redimido con
su sangre y santifica con su gracia. ;Leridanos amadisimos!
Nuestra consigna ha de ser: Criste vence, Cristo reina, Criste
impera.” ibid., p.57-58.

DEL PINO, A., "Circular...Bula de la Santa Cruzada“, B.0.0.L.,
1953, p.3.
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Catedra) restaurada - discurs que comenga amb la celebre expressié “"Digitus
Dei est hic” -, Franco és presentat com el maxim defensor del catolicisme; ell,
amb la seva "gloriosisima Cruzada™ i malgrat la diabolica conjura internacional
contra el r2gim que es dona durant la posguerra, s’ha convertit en instrument

del mateix Déu per a guiar el moén sencer:

*1Magnifica en verdad es la epopeya escrita al filo de la espada
de nuestro cristianisimo Caudillo, pero es mucho mds grandiosa y
trascendental 1a realizada en la posguerra, donde este egregio
abanderado de la fe catdlica hubo de enfrentarse contra el mundo
entero, concitado por las diabdlicas sugestiones de las sectas y por las
execrables maquinaciones de nuestros eternos enemigos, para malograr
el triunfo de nuestras armas y hundir otra vez a Espaiia en los horrores
de la anarquia y de una vergonzosa esclavitud escarmecedora de nuestra
dignidad y de nuestra independencia. Hay que proclamarlo muy alto
con satisfaccién y santo orgullo: Franco es en esta época €l heroico
gonfalorniero de la Iglesia, del que Dios Nuestro Senor se ha valido
para mostrar al mundo en la esfera civil y politica, de conformidad con
las ensefianzas de los soberanos Pontifices, los ideales de 1a verdad, de
la justicia, de la seriedad, de la honradez y del amor fraterno que son
los inicos que pueden labrar la auténtica grandeza de los individuos,
de las familias, de los pueblos y de las naciones y entronizar en ellos
esa bendita paz que todos anhelamos. Dios Nuestre Sefior se complacid
extraordinariamente en esta religiosisima actitud de Franco y de Espaiia
y nos ha premiado con esa halagadora constelacidn internacional que
cada dfa nos prestigia mds en el orbe®*".

Franco esdevé en el discurs de del Pino un apdstol enviat per Déu per
a salvar Espanya del caos i per a redimir el mén del comunisme i la increenga.
Extrapolant les virtuts del cap de 1’Estat a tots ¢ls seus subordinats, del Pino
parla del régim franquista com d’un ordre marcat principalment per la condicié

moral i per Pespiritualitat. De manera que aguells que no mantinguin en el seu

pEL PINO, A., "Discurso pronunciado por el Excmo. y Rvdmo. Sr.
Obispo D.D. Aurelio del Pino Gémez en la inauguracién de la S.T.
Catedral restaurada”, B.0.0.L., 1355, p.174.
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comportament la mateixa conducta moral de Franco no poden ser considerats
col.laboradors seus, malgrat que hagin treballat sota les seves ordres. Perque
el régim de Franco ha de ser, per sobre de tot, un régim defensor 1 difusor de

la fe catdlica i de les seves exigéncies morals®.

La diada del Domund - festa anual que I"Església institui en tot el mon
catdlic dedicada a I difusié de la fe en terres de missi6 - és el moment de
I’any en queé la litirgia reitera les obligacions dels fidels envers les missions.
Altres diades, com la de la Santa Infancia i ]a de les missions d’Africa, o la
dedicada a 1’Bsglésia de Sudamerica - Hispanoamérica en el B.O.0O.L. - sén
també obligat recordatori pels catdlics lleidatans de la necessitat de difondre
la fe alli on encara no s’ha implantat. Com afirma el bisbe en les seves
circul.lars, el sentit d’aquestes commemoracions, de les col.lectes i de les

campanyes no és alire que incorporar els pagans a la fe de I’Esgiésia:

"Pero en determinadas fechas el entusiasmo y preocupacién por
la dilatacién de la fe han de alcanzar niveles méds encumbrados y desde
luego la culminacidn de nuestros fervores misionales ha de registrarse
en la solemne jornada del DOMUND que es la seiialada por los Papas

“Admiramos a Franco por sus maravillosos dotes de General y de
Estratega, por sug incomparables prendas de Gobernante. Estadists
y Diplomitico, por su caballerosidad y nobleza, por su intrepidez
y bravura, por su sencillez y serenidad, por su prudencia y
moderacién; peroc le admiramos mucho wmids por su honestidad
acrisolada y por su pureza de costumbres gue han reconocido y
confesado, a pesar suyo, sSus més implacables enemigos y gque, a no
dudarioc, son la luz y el esmalte que abrillantan y avaloran todas
sus demds preciadas cualidades.

Quien no se muestre partidario de la honradez, de la decencia y
del decoro ne puede Jllamarse colaborador de Franco en el
auténtico sentide de la palabra por cuantiosos gque sean sus
méritos en otras egferas, porgque le faltan la base y el cimiento
del sublime edificio levantado por nuestro amadisimo Caudillo
cuya grandeza estriba en la decencia y en la espiritualidad." DEL
PINO, A., "Discursosg...En el Certamen de la Academia B, Mariana“,
B.0.0.L., 1954, p.212.
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para que nuestros amores misioneros se dilaten en excepcionales
expansiones. Si, amadfsimos hijos mios, durante todos estos dias
nuestra vida integra ha de gravitar hacia esa trascendental fiesta en la
cual los Soberanos Pontifices cifran tan crecidas esperanzas. Nuestras
oraciones, nuestros sacrificios, nuestras conversaciones, nuestras
actividades de todo género, nuestras limosnas han de dirigirse hacia la
sobrenatural meta de la incorporacion total del mundo gentil a Nuestra
Santa Madre Iglesia™."

En la mentalitat pre-conciliar de del Pino abragar la fe catodlica significa
I’iinica possibilitat de salvacié. El catolicisme és considerat com I’linica religio
veritable mentre que la resta de creences son qualificades indistintament i
homogenia de "paganisme”. Per la qual cosa €s sumament important mantenir
els afanys missioners dels espanyols, cosa que cada any s’intentara a través de
les exhortacions als fidels i de les recomanacions als capellans perque

insisteixin en aquest problema:

"Encarecemos a los Reverendos seiiores Curas parrocos y en
general a todos los Venerables Sacerdotes que insistan en estas
consideraciones, en la seguridad de que nuestros fieles con su buen
sentido, con su alta perspicacia y sobre todo con su penetrante fe se
percatardn totalmente de la inmensa trascendencia de su
desprendimiento en favor de las colectas.

En el préximo mes de encro se celebrardn "El Dia de las
Misiones de Africa y de Seminario Nacional de Misiones" y "El Dfa
Mundial de Ja Santa Infancia”.

Sin necesidad de encarecimientos se celumbra la trascendencia
de estas jornadas, por cuya eficacia y esplendor todos debemos irabajar
ahincadamente, Pensemos que esas jornadas son una invitacién amorosa
y apremiante a que cooperemos a la salvacion de las almas, en cuyo
favor han sido instituidas. La sangre redentora de Nuestro Sefior
Jesucristo estd en nuestras manos, para que la apliquemos con nuestras
oraciones, con nuestras limosnas y con nuestros sacrificios a €sos

0 DEL PINO, A., "Circular...Domund”,8.0.0.L., 1953, p.198.
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desgraciados que viven en el paganismo, sin que quizd hayan percibido
todavia los acentos de la divina palabra, las luces e impulsos
sobrenaturales a ella inherentes, por los cuales pueden salir de las
tinieblas de muerte en que viven a los esplendores salvadores de la
fe'T]'n

Hi ha també una altra consideracié a fer: cal fomentar I"impuls i el
recolzament a les missions catdliques en el mén actual ja que, si els pagans no
es converteixen al catolicisme, és possible que siguin captats per altres
ideologies com €l comunisme, ¢l qual s’expandeix també pels diversos
continents. Del Pino espera aixi convéncer i estimular als reticents catolics
lleidatans, els quals no semblen especialment motivats per la questio

missionera:

"Las actividades misionales siempre han sido el medio normal
de la implantacion de la fe en los paises paganos, preparando en ellos
por la predicacién evangélica Ia constitucidn de la Jerarquia y de la
vida de la Iglesia. Basta esta consideracion para columbrar la
virtualidad de cualquier medida ordenada al fomento de las Misiones.
Pero esa virtualidad sube de punto en estos tiempos en que todas las
ideologias se lanzan con impulso y frenesi impresionante a la conquista
de las inteligencias y corazones para plasmar en todas las Srbitas del
‘mundo las concepciones més alejadas de la verdad, de la rectitud y de
fa justicia. Ahora mds que nunca hemos de repetir dentro de nosotros
con sinceridad y entusiasmo aquella edificantisima expresion del
Apéstol S.Pablo: Charitas Christi urget nos, la caridad de Cristo nos
urge, para que saliendo de nuestra apatia ¢ indiferencia nos irgamos y
nos lancemos a la conquisia de las almas para la Santa Iglesia, sin
distincién de latitudes, de razas ni de colores, y sin reparar en
dificultades ni sacrificios estando dispuestos a ofrendar en todo
momento nuestra vida en holocausto de esos sacratisimos fines’."

Tl

DEL PINO, A., "Exhortacién...con motivo del Dia de las Misiones

de Africa y del Dia Mundial de la Santa Infancia", B.0.0.L.,
1859, p.130.

DEL PINO, A., "Exhortacién...pia de las Misiones de Africa...”,
B.0.0.L., 1961, p.273-274.
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La urgencia de conquerir "las inteligencias y corazones” €s major
davant de VPexpasié d’ideclogies competidores i1 davant les aventures
revolucionaries dels continents que tradicionalment havien estat terres de

missio: Africa, Assia i America Llatina.

1V.4.6. La_identitat catdlica.

En el discurs eclesiastic, doncs, la religid catolica €s, per sobre de tot,
una via de salvaci6; més ben dit, la via de salvacid. Si el catolicisme €s I’dnica
via per arribar a Déu - 1"tinica “sacrosanta religién” - i el régim franquista €s
el seu principal defensor en el mén actual, el régim mateix esdevé també
“sacrosanto”, és a dir que es legitima i santifica per la seva fusié amb la causa
del catolicisme. De la mateixa manera que la fe catdlica és la via de salvacié
per als individus, el franquisme serh presentat com la via de salvacié per a la
societat com a conjunt. El monopoli de la veritat que s’atribueix al catolicisme
justifica el totalitarisme del régim i I’hegemonia ideoldgica que s’exerceix
sobre la societat civil. El referent transcendent sanciona 1’ordre de coses

establert a nivell social.

En els discursos viscuts en canvi, el catolicisme apareix com un conjunt
de vivéncies i d’idees que no van necessariament lligades a la idea de fe
catdlica que manté el discurs del bisbe. En el context del Nacionalcatolicisme

més prepotent i present a nivell social la confusid entre fe catdlica i societat
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és total, cosa que afavoreix encara més que la fe s’identifiqui amb altres
aspectes de la cultura que no tenen en definitiva un lligam clar ni amb la
transcendeéncia ni amb la salvacié. Serd posteriorment, amb el Concili, quan
es comenci a planiejar obertament la qiiestié de que significa ser catdlic,
després que molta gent ho hagi viscut en aquell moment com una caracteristica
natural i intrinseca a la personalitat. Per0 en termes generals es pot apuntar fa
hipdtesi que el Nacionalcatolicisme "planeja” sobre una 'so_cictat que sentia o
concebia la fe catdlica com un conjunt d’identitats més que no pas com la via

de salvacié que s’havia de difondre per tota la humanitat.

La Lluisa comenca e} seu relat presentant 1a sitnacio religiosa de la seva
familia per a explicar la seva propia adscripcié al catolicisme com una cosa
gairebé natural. En aquest cas doncs, la fe catdlica €s considerada com una
heréncia_familiar. De fet molts informants comencen aix{, amb la presentacié
de la familia i Ia seva adscripcié religiosa com un condicionant clar per a la
propia adscripcid de la persona. Perd a més alguns com la Lluisa i el Pep ho
presenten com una cosa natural, és a dir que el més normal per a ells &s que

se segueixi la pauta familiar:

*Des de petita, queé vols que et diga, si vaig deseguida agqgfar
la guerra, i quina religiositat hi havie a la guerra?...La meva mare es
va morir, el meu pare ere una persona profundament catolica, amb
sentiments molt rectes, molt justos...Si no el van matar és perqué Déu
no va vulguer... O sigui gue la nostra época, des de petits, va ser aixd.
Jo, al morir-se la meva mare, vaig anar a col.legi a Tarragona, també
a unes monges - liavors jo tenia cinc anys -; tampoc no recorde massa
d’aquelia edat. Interna. Perd és una cosa que dius mira, anaves fent,
tampoc no cap cosa de Daltre mon. A les monges carmelites de
Tarragona.
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B- Hi va ser molt temps?

L- Dos anys, fins que va esclatar la guerra. SI, i una mica més i ens
maten, van anar a les monges, van cremar el col.legi i a les monges
les van fer marxar. Nosaltres estavem quatre o cinc alll, tafanetes en
un raconet, van venir rots aquells soldadots apuntant-nos amb una
pistola, que ens volien matar, amb una escopeta d'aquelles... Vull dir
que n’hi ha per un libre, ha, ha...Después va venir el meu padrinet
perqué el meu pare estave fent de mestre en un alsre poble, i em va
agafar. Corrents me va portar ¢ap a ¢asa seva, passant per entremig
de les flamerades dels col.legis que cremaven i de les iglesies de
Tarragona, i mira, aixi va ser, o sigui que...Ja n’hi ha per explicar.
Perd bueno, tot aixd no té res que veure amb la religiositas.

Después de la guerra mon pare es va tornar a casar, amb una
persona també molt catdlica, moltissim... I jo vaig ser sempre al centre
d’una familic amb un carolicisme no de pacotilla siné amb un
catolicisme amb totes les de la llei. Amb tots els sentits de la paraula,
amb tois els actes del dia, amb totes les coses. O sigui que. .. Per forca,
no ho sé, hagués set un absurd que hagués jo capgiras la situacid
d’aquesta manera. Resavem lo rosari cada dia, la mama anave a missa
cada dia, el papa no tant perqué a I’hivern estave molt malalt, perd
també eren de missa didria tors dos. Ja et dic, amb tots los sentits de
la paraula, no de beateries ni de mojigateries ni rugueries d’aquestes,
no...Eren catdlics, apostolics, amb totes les de la lei. Vage, jo dels
meus pares he aprés aixd. Jo ho he aprés i ho he acceptat. Perqué a
vegades hi ha persones que ho aprenen perd no ho accepten. Dones si,
Jo ho he acceptat, ho he viscut i ho he consolidat. O sigui que...No ho
sé, som humans i de coses tothom en tenim, perd procures fer lo millor
possible totes les coses.”

(Liuisa)

El preambul on la Lluisa explica les imatges que recorda de la guerra

em sembla significatiu. Ella mateixa afirma que tot aixd no té res a veure amb

la religiositat, perd tanmateix en parla., Crec que & un element important per

a situar 1a seva familia en tot el context, i per tant per a comprendre d’on

derivark la seva situacid o adscripcid religiosa. Si no expliqués tot aixo,

d’alguna manera el quadre familiar no seria complet. Tot seguit présenta el fet

de ser catolic com una cosa que s’aprén, i basicament dels pares al si de la
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familia. Manté una concepcié de la familia com a unitat ideoldgica que es
defineix principalment en aquell context per la seva posicid religiosa “molt
catdlica”. Es mou entre aquesta concepcié i la fe personal quan reconeix que
hi ha persones que ho aprenen perd no ho accepten, situacié que en canvi

qualifica d’absurda: "Hagues set un absurd que hagués jo capgirat la situacid”.

Presenta també un catolicisme militant, "amb totes les de la llei", "no
de pacotilla", és a dir no com un simple ambient cultural circundant on es
neix, i alhora molt normatiu - "amb tots els actes del dia" - com un codi de

comportament que es {ransmet de generacio en genexacio.

El Pep comenga també el seu discurs “presentant” la seva familia i no
solament els de casa sin6 la familia en sentit ampli. El fet que hi hagin hagut
capellans entre els parents i una tia seva hagi estat majordoma d’un capella 1i
serveix per a explicar que ell sempre ha anat a missa i sempre ha tingut relacio
amb I’Església. La proximitat fisica i de parentiu suposa, en la seva concepcio,

" una proximitat o afinitat ideologica:

"Bueno, la familia, a casa nostra ja de temps, jo recient naixut,
a casa teniem un capelld, un mossén, una tia meua rambé estave de
majordoma al poble de ma mare, pues també estave amb el capelld, és
dir, nosaltres de relacié sempre n’hem tingut.

B- El capella ere de la famflia?

P- Si, ere cos{ prim amb la meva mare, me semble, familia de luny.
Pues sempre hem estat d’anar-hi, relacié nosaltres sempre n’hem
tingut, sempre, per les circumstdncies o perqué...S’ha fet. Hem estat
ja des de petits..."”

(Pep)

381



La concepcié de la fe catdlica com a herencia familiar es reforga
constantment en el seu discurs afirmant repetidament que tot aixo s’ha de fer

des de petit i que després ja no és possible o aimenys és molt dificil:

"Es de petit que t'ho has de fer, no s’hi pot ficar una persona
de gran ja. Quan ets gran, si mai has anat a missa, hi pois anar un
dia a missa per un compromis, com passe que vas a missa el dia d'un
enterro o el dia d’un bateig. Peré aguest senyor se’n va a missa
perqu és una persona més, no perqué senti necessitat d'anar a missa.
S’hi ha d’anar de petiter”.

(Pep)

L’experiéncia del Manel reflecteix també aquesta concepcié de ser
catolic com una gilestié eminentment familiar. Remarca molt aquesta idea de

la famflia com el suport de la religiositat dels seus membres individuals i

alhora com a barrera davant de qualsevol intent de dissentir en aquest bloc

ideologicament homogeni:

"Jo vaig seguir fent lo que feiem, pero sense...No sense estar-ne
convencut, perqué pensava que si aixé no ho tinguessa, em trobava
també desamparat, perqué ja no estava fet jo per...Jo no sé que hagués
passat si alli haguessa trencat...Bueno, ere inimaginable, tani per part
de casa...Quan dic casa vull dir tota una familia gran, no sol els de
casa, sind les relacions i aixi. Ere impensable. Pero no obstant, jo
cada vegada veia més gue alld no...No ho sé, no em seyvie, no em duie
enlfloc.

B- Quines coses concretes et feien pensar que alld no et servie?

M- Jo més que res, mira, clar, arribe la pubertat, U'adolescéncia i
aixd, tens uns impulsos, unes ganes de...I veies que allo erve un estil de
vida...Molt pobre. Bueno, pobre, que...Que s'imposave, no et deixave
fer res. Jo em recorde que una vegada, portavem una moto, i una noia
de Barcelona - una nena en aquell temps - que va vindre a aquesta
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colla i tal, i un dia la vaig pujar amb moio al radeve.. Buft! Em van
veure...Alld va ser ja..."Escolta, i tal? 1 queé deixdo? 1 qué delld?
Perd... Ton vaw...?" Res, res no haviem fet.. . Res!... Pues ja va ser uhd
preocupacio, a veure qué, aquest xiquet.. . Es que ja et tallaven les ales
completament. I el pitjor va ser que me les va tallar, a mi i crec que
a tots els germans, mos vam quedar amb les ales tallades. De manera
que quan de més grans vam vulgue alcar el vol...Vam haver de
comencar de zero.

{...)

En aquell temps ere inimaginable. Jo, per exemple, culpo una
mica de gue jo no vaig ser lliure...Ves, ni se’n parlave de ser
Hliyre...Perd no vaig ser jo gens, fins molt tard, pero molt, eh?
T’esfarairies...Ara, en aquell temps, jo posar-me no m'hi posava, jo
Jja complia prou. Jo em penso que de convengul no n’estava, del que
feia, ni de perqueé s’havie d’anar a missa, i perqué s havie d'anar alld
i aixd...No tenia jo un sentiment de religiositar aixi...L’havia anat
perdent, perdent perqué veia que potser eren més felicos d’altres que
ho havien deixat estar, que jo. Perd clar, jo no m’atrevia...l suposo
que si per exemple m’haguessin dit "venga, va, fora, ja estds, fesl..."
No haguessa fet res, vull dir...Ja no tenia ales per fer res, després. Al
reves, em servie de refugi alld, i tant.. Després jo complia amb tot lo
que fos, anar a Vesglésia i tot, perd...Pero com una rutina. Com una
rutina necessdria per a mantenir lo cosa aquesta familiar.(...)
Comptave molt la familia, molt, i com la familia comptave molt i tenie
aquestes creences aixi, pues...Tots, i tant.”

{Manel)

La vivencia religiosa del Manel i les normes de comportament que se’n

derivaven anaven intrinsecament lligades a “la cosa familiar”, a la propia

familia, a Ia pertinenga a la famflia. Trencar amb tot allo era trencar amb ella,

i no només amb els de casa siné amb totes les relacions de parentiu.

Evidentment, com ell afirma, era inimaginable. A mesura que va anar

descobrint altres realitats, ani experimentant la propia individualitat; perd la

forca de la concepcid de la refigiositat com a identitat familiar era prou gran

com per a no enfrontar-se mai obertament amb tot allo malgrat la seva

insatisfaccid. Al poble on vivia el Manel hi havien families religioses com la
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seva, i families no religioses - les dels nens que no anaven a missa i els pares
no els deien res, com ell mateix observava -, i que un membre d’una familia
religiosa es "passés" al bandol contrari hauria significat el rebuig total per part
del propi grup. Les identitats familiars condicionen les pautes del

comportament i la vivéncia religiosa.

L"Emili, finalment, déna en €l seu discurs la mateixa idea de fe catolica

com a patrimoni familiar que cal conservar intacte:

"Jo he cregut sempre, he cregut sempre. A la meva manera he
cregut sempre. Crec en algo superior que hi ha per damunt nostre, que
@ mi m’han inculcat d’aquesta manera, i continuo. Altres los han
inculcat amb lo Mahoma, altres los han inculcar amb lo Buda...Jo no,
a mi m'han ensenyat aixo i continuo amb aixo.

(...}

Jo la plegaria la faig cada dia. Tinc un reso cada dia que, si
no m’'adormo de seguida, lo faig. Si no m’estorbe ningii i si veig que
hi ha algit per aqui ¢l menjador, quan m’agito al lit lo faig. Lo reso
cada dia. Si no hi ha res de nou és diari, diari, diari.

(..J

B- Com ha conegut aquestes pregaries?

E- Les he fet sempre. La mare em va inculcar des de petit: "Angel de
la guarda, duice comparntia... ", aixd quan s’acabe. Continuo seguint la
mateixa tradicié que em va ensenyar la mare de petit. I vaig aprendre.
I continuo avui en dia. Amb cinguanta-dos anys continuo avui en dia
igual.”

(Emili)

La religiositat de 1’Emili consisteix en donar continuitat a alld que els
seus pares li van transmetre de petit. La fe catdlica seria aixf com un bé estatic

que es passa de generacié en generacié i que ¢ll mostra amb orgull haver
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conservat: "Amb cinquanta-dos anys continuo avui en dia igual”. Com qut
conserva un patrimoni familiar heretat, el fet de ser catdlic esdevé un acte de
conservacié i de perpetuacié de la memdria familiar. La fe no seria doncs
sotmesa a la dinamica de la vida siné qﬁe caldria mantenir-la sempre tal com
va ser rebuda dels pares. La memoria familiar es perpetua també a través de
I’assistencia a la missa de Sant Isidre i a 1a missa i processd de Sant Antoni
Abat, ambd6s sants relacionats amb ei mén dels pagesos, com ho eren els seus
pares i després ell mateix. L'Emili hi assisteix cada any sense que aixd
comporti una practica religiosa habitual, ja que la identitat catolica s’ajusta

només a alld que configura la identitat familiar:

“Jo tinc unes feches senyalades i a aquestes no fallo mai, si no
hi ha una malaltia o algo, no fallo mai. Ara, a les demés, passo de
totes.

B-Inolifares?

E- No, no, no, no...Res, res...No tinc cap remordiment de cap classe.
Aquestes feches senyalades si.

B- 1 des de quan fa aquest ritme de vida?
E- Aquest ritme de vida lo vaig comencar quan vaig acabar dels
Maristes que ere obligacié i precepcié d’anar-hi los diwmenges.

Después vaig anar sempre per la meva.”

(Emili)

En el seu testimoni hi ha també un altre element que no procedeix de
I’heréncia familiar siné que arrela en un sentit d’identitat personal. Amb aixo
vull dir que la simbologia del catolicisme pot ser també un instrument

d’identificacié de I’individu en funcié de les seves circumstancies vitals
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personals, no només en funcid de la tradicié familiar. En €l cas concret de
~ I’Emili, que explica amb orgull Ia seva condicié d’ex-legionari, és molt clara
la identificacié amb la simbologia religiosa propia d’aquest cos militar: el Crist
de Ia Bona Mort, patré de la Legid, i la Verge de la Soledat, protectora de
I’ Armada. Ell renova i actualitza a través d’aquests simbols la seva pertinenga

i solidaritat amb el col.lectiu legionari, del qual guarda un record molt emotiu:

"Aquesta devocié la vaig agafar - a aguest Crist - Pany 1956
al Divendres Sant. I ’altre dia repassant la maleta de I'any 56 encara
vaig trobar del campament, alli que mos en reiem amb tots los
companys, un noi que li deiem lo "saeta” i tinc les saetes que ell mos
cantave quan feiem lo Divendres Sant. Tinc quatre saetes que son per
plorar,

B- Alia la Setmana Santa com se celebrave?

E- Bueno, alle la Sermana Santa se celebrave molt diferent d’aqui
perque alla de Setmana Santa no se’n feie. Només se feie dins del
cuartel, se feie lo que es feie antes, la Guardia d’Honor al Crist de la
Bona Mort; hi havie una companyia d’honor que és la que marxave a
desfilar a Malaga - jo no vaig anar mai a Malaga a desfilar siné que
em vaig quedar sempre al cuartel, perque no va tocar la bandera que
pertencixia -

I cada diumenge formava la Guardia i anavem amb los fusells
a missa, feiem lo desfile, feiem la Guardia i Custddia de Ualtar de la
missa; jo com que anava al davant de tots, era lo més chulo de la
companyia perqué era lo que més representava en aquells moments.

Ern aquell temps també havies de seguir, perqué et delen "a
missa” i tenies que anar a missa per forga, fent la mili. Pero és que jo
hi anava cada diumenge, i hi anava contentissim perqué angva 4
primera fila. Era el que més se veie, era el més petit de tots pero era
el que anava sempre al davant.

B- 1 per gque la devocié al Crist de la Bona Mort?
E- Pues mira, aquest Crist primerament ja li tenia carifio. Lo vaig
olvidar. Perd no el vaig olvidar, si 'haguessa olvidat no haguessa anat

amb los portants de Sant Lloreng. I después fer lo de la Sang. Perd
com que li vaig agafar un carifio gran, pues...Lo que a Lieida no és
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lo Crist de la Bona Mort, perd és lo mareix.. Perd alla esta fer pel
Pedro de Mena, i aqui no sé de qui és la taila.

B- Per qué se'n diu el Crist de la Bona Mort?

E- Perque és lo patré de la Legié. Alla se’n diu lo Crist de la Bona
Mort, i a cada cuartel de la Legié hi ha un Sane Crist que és la copia
de Uoriginal, que hi figue "el morir en el combate es el mayor
honor". "

(Emili)

La identificacié amb el Crist de la Bona Mort ha pogtit tenir continuitat
a Lleida a través d’una altra imatge, també del Sant Crist. Amb la participacié
com a portant d’aquesta a la processd de Setmana Santa com a membre de la
Confraria de 1a Sang, ’Emili renova la seva devocid al Crist de la Bona Mort-
i per tant a la Legié - tot i que la imatge que porta no sigui estrictament la del
patré delé legionaris. Es un Sant Crist similar a ’altre i aixd €s suficient per
a que ¢l se senti afectivament lligat a. aquest simbol. L.a manera com en parla
i la importancia de portar-lo fisicament durant la processd refor¢a encara més

el sentit d’identificacié amb ell, fins al punt de qualificar-lo com "lo meu"®,

13

"B— Vosté surt a la professé?

E- Sé6c lo portant, s6c lo jefe. Del Sant Cristo que estéd dalt a
la sala, aguell gros. Portem lo Sant Cristo aguell gros, gue el
portem penjat un home sol.

B- 0 sigui, a la professd hi ha gent que s’encarrega de cada pas
en concret.

E- 5i, si, aguest és lo meu. Aguest és lo meu.®

El control del simbol ha provocat problemes amb la Confraria de
Sant Lloreng, a la qual abans pertanyia, pergué - segons explica
-~ una famiflia s‘apropiava del Sant Crist durant la processéd
mentre gque ell guasi no el podia portar. Finalment, es passi a la
Confraria de la Sang a canvi de ser ell el "propietari” del Sant
Crist: "El Sant Cristo aguest només surt lo Divendres Sant. I com
gue malgrat ser dels més vells era Ico gue menos 1o portava, gue
encara no l’agafava jo ja me'’l prenien de seguida un altre
relevo, gue ag va montar un c¢lan d’upa fFfamilia. DPurant la
professd cada deu minuts se fa un canvi. Jo només lo portava tres
minuts; encara no arribave a tres minuts ja me’l prenien. I em
vaig cabrejar un dia, i 1'A. diu un dia "Emili, a veure, fu gqua
tens guartos, fas una Creu nova". Dic Ysi em dones lg Sant Cristo
per mi, si*. I em va donar el Sant Cristo. Un company me va donar
la fusta, wn fuster em va fer la Creu, I la va fer tan pesanta
gue no la podie portar ningid més que jo. I después vaig agafar
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Ell surt a la processé com a portant del Sant Crist igual que, essent legionari,
feia la guardia d’honor del Crist de la Bona Mort al davant de tota la

companyia representant-la en la desfilada militar.

També en el discurs del Pep és palesa la identificacié personal amb un
conjunt de sfmbols i ritus que giren entorn de la Confraria de la Sang i del
col.lectiu dels “armats” que surt cada any a les processons de Setmana Santa.
S’identifica aix{ amb la Lieida de la seva joventut, de la qual només li queden
la Confraria i els "armats”. La resta ha anat desapareixent, cosa que ell
experimenta com una pérdua important quan recorda els diversos actes

religiosos i festius que solia freqiientar™.

Expressa també la seva preocupacié perqué no es perdi també la
Confraria i la processé, i insisteix en la necessitat que els joves i s’hi integrin
per a donar-li continuitat, sense entrar en consideracions sobre ia fe ni sobre
I’espiritvalitat que se’n pugui derivar actualment d’aquest tipus de

manifestacions.

4

guatre nois forts i els vaig ensejar en dos dies, vaig montar
tots los correatges, valg fer tots los trajes...Perd trajes que
ne hi ha res drenvejar amb los d‘Andalusia. Me’ls van fer agui
Lieida."(Emili)

*Después quan ja venie Setmana Santa feies lo Via Crucis, aix6 hi
anaves cada dia, 1i...Aleshores andvem al castell, gque feiem
cracions, pujivem al castell també...Se feien moltes cosetes, i
tfinflvie. Llavors feiem Corpus Christi, feiem la professé de
Corpus...Pues claro, semble gque nc¢, pues és molt bopic. I tot
aixd ara ja no es fa, al no fer-se aixd pues es perd bastantes
coses més, perqué...Esperaves el dia de Corpus perqué feiem la
manta de flors a terra, i venga, mos passdvem tota la nit fent
mantes per Lleida. I claro, semble que no, pues a veure gui la fa
millor, un altre “escolta, jo ho faria aixi*, un altre dibuixant,
i mossén que et deie “fem aixd“, i l-altre “fem alld”...Il anaves
fent coses d’'aguestes.”(Pep)
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"Comence & vindre jovemtut. Si, molta gent jove. Aquest any
passat potser tres parts de la processé ere jove. Parlo dels tres passos
que tenim nosaltres. Tret de nosaltres els de la junta o els quatre, que
podem ser vint-i-cinc o trenta més dels d’aqul, los demés 1ots hois
joves, des dels vint-i-nou anys hasta els vint-i-sis 0 vint-i-set. A mi
m’agrade perqué cada dia en surt més. Ara estic preparant aquesies
vestes, que n'he de fer més perqué mos en falten. I és perqué la
joventut... Claro, és lo que li deia antes, nosaltres mos anem fent
grans, per llei de vida un dia o altre hem de morir, llavors claro, si no
tenim ningii al radere que mos ho faci aixo es perdrie; arvibarie un
moment que aixd es perdrie.”

(Pep)

També referint-se al col.lectiu dels "armats” el Pep destaca ¢l fet de ser

un ¢lement de la tradicié lleidatana & la seva popularitat entre la gent. Les
motivacions que ell observa entre els seus companys per a pertinyer al grup

van en aquesta linia:

"I la veritat, aquf molls venen perqué és bomic sortir el
Divendres Sant. Potser de nosaltres els armats, que som quaranta-dos,
vint, potser més, potser menos, jo crec que la meitar, pues si, st, som
creients.

{...) Alguns venen per amics, alguns perqué els agrade aquell
dia que els vegin, l'altre perqué potser és Itnic dia que pot dir alguna
tonteria.. . L’alrve potser per disimular...Una pila de coses que poden
ser. Més aviat ho fan perqué sortiv d’armat és una cosa aqui Lleida
gue sempre hag sigut bonica. Els armats de la Sang han sigut sempre
els més famosos. " '

{Pep)

A través de la participacié en el grup dels "armats”, el Pep se sent
particep de la comunitat lleidatana de forma més plena i col.labora activament

a mantenir alld que ell considera com la tradicio de la ciutat. El col.lectiu dels -
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“armats”, nascut el 1858, era molt popular perqueé era la nofa alegre de les

processons, especialment la del Divendres Sant, i la seva presencia contrastava

amb la rigidesa i severitat de ’ambient imposat durant la Setmana Santa. Per

aixd els "armats" gaudien de la simpatia popular 1 alhora del prestigi 1 lluiment

“d’encapgalar fa processé amb 1’uniforme més cridaner. D’altra banda, en un

llibretd sobre els “armats" publicat el 1944 amb motiu de la seva reaparicié

després de la guerra, apareixen els noms i professions dels integrants del grup;

hom pot observar que fonamentalment es tracta de families de Lleida "de tota

la vida", que a través dels "armats” reforcen els seus lligams 1 la seva cohesid

com a "lleidatans predilectes”:

" Aquestos joves selectes,
tots lleidatans predilectes,
integren la formacid
davant de la processo,
la processé de "La Sang",
que aquest any, de neu i fang,
torna a sortl altra vegada
completament ben formada,
igual que aquells anys passats
en qué tots entusiasmats
omplenavem les aceres
formant macisses fileres.

Ells seran ka nota alegre
que la Capital del Segre
portard a la processd,
alegre de devocid,
doncs també té 1’alegria
el seu lloc en aquest dia
quan, per honra del Senyor
s’agermanen amb fervor
religiosos, militars

i sentiments populars”™.”

75

"Los armats de "La Sang” en 1944 (en parla lleidatana)”

‘Lieida, 1944, p.I1.

, Ilerda,
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L'aspecte de la sociabilitat entre els membres del grup hi jugava un
paper important, sobre th en el context de les prohibicions de qualsevol
activitat Iddica o festiva durant la Setmana Santa™. D’altra banda, el
col.lectin "armat”, en les seves diverses manifestacions, representava una
mena de “lleidatanisme” popular, sovint expressat en tons humeoristics, i venia
a ser la manifestacié piblica de 'orgull de la petita i mitjana burgesia

lleidatana per la seva ciutat”.

La vivencia religiosa apareix, per tant, en els discursos viscuts
estretament 1ligada a - 1 quasi com - un patrimoni cultural col.lectiu propi del
lloc d’origen i/o d’una 2poca determinada de la vida. La trajectoria individual
¢es confon amb els ritus de la comunitat i tot el discurs gira entorn d’aquests
- principalment ritus festius - com a elements que configuraran el ser catdlic
de cada membre de la col.lectivitat. L’ Assumpta per exemple, és un exponent
d’aquesta vivéncia ja que tof el seu discurs religids és la descripcio de les

festes viscudes de jove al seu poble, Alcarras, La relacid i la identificacid amb

TV,

"En este ambiente de represidn impuesto de una forma obligatoria
resurgié como un intento de disfrutar de un ambiente festive y de
esparcimiento, pero dentro de aguel marco mistico y cerrado la
institucién dels Armats de la Sang, los cuales amparados en su
funcién de soldados y custodios de las imdgenes y demas elementos
de la procesidn, organizaban antes, durante y después de la misma
diversas actividades gue tenian como denominador comin el bien
comer, el bien beber y la festiva camaraderia entre los
componentes de la Institucién - Escuadra -." MARTINEZ BLANQUEZ,
Maria, "Estudio sobre la figura dels Armats de la Sang”, treball
inédit, Lleida, 1990, p.4.

Metges, advocats, botiguers, industrials i menestrals apareixen
com el gruix de les professions a qué es dedicaven els “armats®

de la Confraria de la Sang el 1944. En canvi, els pagesos eren

representats als "armats de la Confraria dels Dolors.v. MARTINEZ
BLANQUERZ, Maria, op.cit, p.3-4.
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els simbols i ritus religiosos que integraren les vivencies festives del calendari
anyal sén tot el que ella considera com la seva identitat catolica. En aquest
sentit s’entenen les expressions que repeteix el Jesis quan descriu la vida

religiosa de la seva joventut afirmant que “s’estil.lave” tal ritus o tal devocid.

*S'estil.lave”, és a dir formava part de tot un estil o mode de vida

d’acord amb 1’2poca i les circumstancies del moment:

"L’tinic que s’estil.lave per Tots Sants ere ficar unes veles. A
la cémoda, allf al menjador mateix o...Més aviat al menjador, allf en
una cémoda com aquestes, amb uns armaris aixi, tindre alli una vela
encesa tot el dia.(...} Sestil.lave tindre, durant los difunts, la vela
aquesta. Després ja ere una cosa que passave, pero ere una cosa que
la gent acostumave. |

(..)

B- I pregaries per la pluja?

J- No, gue jo hagi vist, no. Aqui Lleida no s’ha estil.lat. Ara, hi ha
hagut puestos que si, inclis ara fa poc gue ho van dir per la televisio,
d’un puesto de per alla Burgos. N'hi havie que pregaven per un sant

per qué plogués. Aqui no ha sigut, no ho he sentit mai.”
(Jesiis) '

En aquest sentit també s’entén que la Pilar parli de la indiferencia
religiosa de les seves filles fent al.lusid al fet que elles sén d’una altra &poca

i que per tant no tenen per qué compartir un mode de vida que ja no els

pertany:

"Jo els he anat dient, perd elles no han agafat la seguida. No
U'han agafat. Ja et dic, la gran va anar alll a les anes, amb les
monges, i...No. Jo veig que no ha set. No ha cregut, perqué n’estave
fins dalt de les monges, que si massa missa, gue si massa deixo, { que
no han de fer alld, que si la monja, que. ..
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B- I t’ha preocupar?

P- No, perqué he pensai, bueno, és una altra eépoca, una altra.. .1 elles
soén d’una alira manera, inclis a Uhospital només hi ha dos tristes
monges. (...) Jo no les he guiat mai de dir, va, aneu, feu aixo...No,
no, elles han dit "mama, ves, ha canviat tot, deixa-mos estar... " Vale,
vale. "
(Pilar)

Tots aquests testimonis orals es caracteritzen per obviar generalment
qualsevol al.lusio a la creenga personal. El discurs sobre la vivéncia religiosa
no passa sovint de ser la descripcid d’un conjunt de sfmbols i rituals a través
dels quals 1a persona s’identifica com a membre de Ja comunitat. La reflexié
de P’Ernest sobre ,la. seva condicid catdlica fa explicita aquesta concepcio
popular del catolicisme com a patrimoni cultural no necessariament lligat a

1’assumpcidé d’una doctrina sobre la transcendencia:

“B- Et consideres catolic?

E- No m'ho plantejo pas. No, jo crec que no me’n puc considerar...Lo
que passe que a veure, jo crec gue la societat on vivim.. Jo lo que no
puc oblidar és que visco en un pais que tradicionalment ha estat catolic
i no séc alié a aixo, jo estic aqui, a veure. .. Tota la meva infantesa Uhe
viscut en un ambient no d’autentica militancia religiosa i catolica pero
que la preséncia de Església, i del capelld i de tot aixd ere...Tenie
una certqa importancia a casa, el capelle ere el capelld.. . Vull dir que
rot aixd d’una manera o d’una altra, st que m’ha marcat. I les escoles
abans hi havie...Bueno, jo el mes de Maria Uhe resat la tira de
vegades, eh? Anava a escola a un altre poble del costat, que hi
anavem los nens dels dos pobles, i suposo que feiem lo que debien fer
totes les escoles del pais, quan rocave el mes de Maria pues resavem
i tal, i quan tocave fer el rosari pues feiem el rosari, i quan tocave la
classe de religié feiem la classe de religié, i parenostres i hosties
d’aquestes... Tot lo normal. Suposo que lo mateix que feien qualsevol
altra escola. Jo ara me'n puc desentendre, peré no renego pas de tot
aixd, eh? Vull dir m’ho van ensenyar, ho vaig aprendre, suposo que
m’ha influit en altres coses, en moltes maneres de pensar... Per altra
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banda jo posteriorment, a nivell personal m’he identificat molt amb
altres ideologies de justicial social i demés, i que tampoc soén alienes
a la religio. Vull dir que d’alguna manera algun contacte hi ha també
entre aixd, no? No sé si aixé m’ha vingue per lo que m’havien explicat
de que tots som fills de Déu i tots som iguals davant del dello, ¢ bé
pergue posteriorment me van explicar quaire coses de marxisme. "
(Ernest)

La Pepa expressa el comstrast que observa entre els cawlics i els
membres d’altres religions com els testimonis de Jehova. Elia creu que el
menyspreu que molta gent t€ per ells no €s justificable, per quan la religiositat
de molts catolics €s una cosa molt “passada per aigua“, segons la seva
expressid, mentre que els testimonis de Jehova la porten a la practica 1 la
viuen ¢com una conviceid. Ella diu, perd, que a la seva edat ja no €s moment
de canviar de religid, cosa que remet a la religié com a iniciacio en la sociefat

i alhora com a patrimoni heretat:

“"Respecto totes les religions, la fe que tinguin los altres, perque
amb los testigos de Jehovd, que a vegades ki ha gent que parle mols
despectivament d’ells. Jo no sé lo que fan ni lo que deixen de fer, pero
pel sol fet de que vagin pels pisos i que no fan res dolent, trobo que ja
&y un sacrifici; | que més de quatre vegades els fumen carades. I molta
gent que ho critique i tal son persones que son catolics pergué els han
batejat i mos hi han criat, perd que no sén practicanss. I que si van a
missa, i es casen per la Iglesia és perqué s’ha fet sempre i és més
bonic i tal, perd estic segur que van a missa aquell dia i ja no hi
tornen fins que han de batejar un fill. Vull dir que aguesta religié...Es
una mica passada per aigua, perque...Som catdlics perqué ho hem
conegut de tota la vida, no n’hem conegut cap més I mos ho han
imposat i tal... I per comoditat.

A mi me van vindre una temporada los testigos de Jehovd, i
mira, va ser la manera que em van ensenyar una mica a llegir la
Biblia, pergueé jo no sabia ni qué es deie versicul ni capltol, m’entens?
Lo que passe que claro, jo ja em semblave que estava bé com estava
i vaig tindre de tallar, pergue tenen lo defecte que quan te se posen no
saps com delld, perqué quan te truquen g la porta, encara que tinguis
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tard, escolta...S’enrollenl...I em sap greu fumbre una carada, perd o
vegades no pots estar per atendre’ls. I estem en una edai qie no és per
canviar de religio ni mucho menos. Pero dintre d'aixo los admiro, de
que tinguin aquest deixo d’anar i predicar el que sigui. Potser faran
coses mal fetes, com tothom, tothom fa coses bones i coses dolentes,
perque hi ha persones que s'ha sapigut sempre de tora la vida que han
set d’aquells de missa digria @ tof, i han set més dolents que el
pebrel...Que s’han explicat cassos de coses que han fet, o dintre
mateix de la familia, o als germans o als pares... Vull dir que aixo no
crec que influeixi. ”

{Pepa)

Es dificil trobar un senti{ de missid en el caiolicisme viscut des del
moment que no hi ha idea d’exclussivitat. Tampoc no hi ha un sentit de missio
entesa des de la transcendencia quan la vivéncia de la fe catdlica ha estat

basicament la vivencia d’una identitat com a grup.

Fins i tot hom pot sentir indiferéncia per saber si la seva fe és ono la
veritable, des del moment que, com a mode de vida, satisfa les seves

necessitats:

"Lo que deiem al comengament, que m'ho he fet una mica a la
meva manera, i com que tens tanis dubtes,..Tanrs dubtes de tot, del
que serd, del que no serd, serd veritar, hi haura algo més, no hi
haurd... Tens tants dubtes que no vull tirar ni cap allf ni cap aqui, me
vull quedar tal com estic. Perqué penso que és com estic millor, Perd
a vegades penses si jo tinguessa una idea ferma...Hi ha gent que 1é
una idea molt concreta d’una cosa. Ne la tinc. Ja va bé, aixi. M’hi
srobo bé tal com estic.”

{Teresa)

En aquest sentit el Nacionalcatolicisme parlava un llenguatge forga alie

a la vivencia religiosa de les classes populars: presentava un catolicisme que
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havia de conquerir animes per a la salvacié mentre que molta gent vivia un
catolicisme que els situava en un determinat context cultural i que els era (til
i entenedor només en el marc de dit context. La fe catdlica no era, com en el
discurs normatiu, vilida per ser 'inica revelada per Déu sind que era valida
per ser la que s’havia conegut i la que explicava el mdn circundant. Era, per
tant, una validesa relativa 1 no implicava una difusié més enlla del context en
que s’havia viscut. El Nacionalcatolicisme presentava el régim franquista com
a fruit de la providencia divina per a dur a terme la missié recatolitzadora
d’Espanya i del mdn. Aguest missatge, tan insistent en el discurs del bisbe del
Pino, no es recull en els discursos viscuts. Sdc conscient que actualment hi pot
haver cert tabi per dir segons quines coses sobre el régim de Franco, pero la
vivencia religiosa que apareix en els testimonis orals no remet al franquisme
ni al Nacionalcatolicisme com a vehicle de transmissié de la fe catdlica; ni
remet tampoc - 1 aixd em sembla important - a la concepeid del catolicisme tal
com s’interpretava en els discursos dels representants del régim, com el mateix
Franco o ¢l bisbe del Pino. Després de tot, identificar-se com a catolic seguia
significant la participacié en un mode de vida aprés de la familia o del context

general de I’2poca en el marc local.
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V. CONCLUSIONS.

El discurs del Nacionalcatolicisme, que és en aquest periode historic
la ideologia dominant, s’expressa a través de 1’Església i dels representants
politics Idcl régim al mateix temps. En ell la prioritat és consolidar 1"ordre
social que al seu torn t€ en la institucié eclesiastica una pega basica durant la
posguerra. La seva simbologia religiosa, els seus rituals i discursos
s’'impregnen de connotacions politiques en la tasca de recolzament al
franquisme, que al seu torn s'identifica amb una Església amant de I'ordre i

propera a les autoritats.

En aquest context la religiositat s’esgrimiria com a arma politica i com
a argument per a proclamar 1’adhesi6 al régim de la “cat6lica Espafia” i
especialment de les classes populars, les quals havien de patir més directament
els efectes de la posguerra tant en un sentit econdmic com politic i social, Perd
la vivéncia real dél Nacionalcatolicisme no se subjecta a aquesta tinica lectura
i al llarg d’aquestes pagines s’ha procurat fer visible aixd a través de
referéncies a'p_r?actiqucs rituals, sfmbols i discursos concrets. Si la vivencia
religiosa de les classes populars no s’expressava amb un cos doctrinal ni ;itual
alternatiu, en canvi les diferéncies amb el discurs eclesiastic hi sdén presents
en tot el perfode; en el discurs normatiu les practiques religioses acompleixen
la funci6 de posar en relacié la persona amb el mén sobrenatural i amb la
institucié eclesiastica. Des del discurs viscut aquesta trfada jerarquitzada €s

substituida per altres tipus de relacions socials - familiars, veinals, etc. - les
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quals passen a ser prioritaries. Els ritmes i les motivacions de la practica
religiosa venen determinats molt més per les relacions socials que per la
institucid o la relacié amb el mdn sobrenatural. Aixo es déna tant en aquelles
practiques més directament reglamentades per Ja institucié (sagraments) com

en aquelles que no controla tan d’aprop (devocions i festes).

L’assisténcia a la missa dominical ha estat una de les consignes més
repetides per I’Església en aquesta &poca ja que la missa €s la celebracid
central de la fe i assistir-hi significa renovar 1 actualitzar la pertinenca a
I’Església. En canvi en el discurs viscut la missa té unes altres connotacions
i és un moment en qué es renoven i actualitzen les relacions socials. Sovint és
viscuda com a reunié de la comunitat (poble, barri, etc.) que es justifica en
ella mateixa. En aquest sentit no és estrany que I’assisténcia a missa depengui
del avatars de ’individu respecte de la seva comunitat - canvi de residéncia,
emigracid, etc. -. Altres lectures que la gent fa de la missa I’assimilen més a
una mena d’instruccié priméria o vernis de cultura i disciplina per als infants
1 una forma de prevenir els mals costums que s’aprenen al carrer. També pot
ser viscuda com un momen{ de relaxament enfront dels maldecaps de la vida

quotidiana.

Els sagraments que marquen les diferents etapes del cicle vital sén en
el discurs normatiu una qilestié d’adscripcid ideologica, d’entrada de ’individu
sota l'orbita de 1’Església. Una adscripcid que [’Església del

Nacionalcatolicisme contempla com a propia de la col.lectivitat de tradicié
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cultural catdlica menire que I’Església conciliar la contempla des d’un punt de
vista més personalitzat. En el discurs viscut, en canvi, la importancia i el
significat dels sagraments radica en el fet de ser ritus que assenyalen el lloc
que un individu ocupa en la societat segons el seu cicle vital, i per tant alld
que hi resulta prioritari no és "adscripcié a 1’Església siné la integritat i la

continuitat de 1’estructura social,

Les devocions sén presentades per I’Església com una relacié enire
Pindividu i les figures o personatges sagrats (Déu, Verge, Sants) caracteritzada
per: un model a imitar, una referéncia directa a la divinitat ja que la resta de
figures son simples intermediaris i una gubordinacié de la voluntat de
I'individu a la voluntat divina. En els discursos viscuts sovint les devocions
son relacions amb personatges sagrats que s’estableixen en altres termes i es -
caracteritzen per: els models d’imitaci6é sén ignorats mentre que es prioritza
’aspecte protector i teraputic, especialment pel que fa a Jes necessitats
basiques de la familia o de la comunitat. No hi ha una referdncia directa ni a
la institucid eclesiastica ni a la divinitat siné que els intermediaris sén tractats
com 2 agents directes. Les accions van dirigides a controlar els imprevistos en
funcié de la propia voluntat, no a acomodar aquesta segons una voluntat

divina, per tant sovint es tracta d’una relacié contractual on la persona posa

cls termes del contracte.

Pel que fa al rosari, una de les devocions caracteristiques d’aquesta

etapa, la transformacié basica que hom pot observar és que de devocié
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mariana ¢s convertira facilment en un element de culte dels difunts alhora que
en una prictica protectora. També els sants, que 1'Església presenta com a
models d'imitacié amb una carrega ideologica determinada, passaran sovint a
la vivéncia popular com a dispensadors de proteccié i de salut. Respecte de les
practiques protectores en general, les associades a ’obtencié de seguretat
material (benediccions de casa o camps, etc.) sembla que entren en un procés
de creixent folkloritzacié, donat que els problemes de subsisténcia en una
economia capitalista no sén els mateixos que ho eren en la societat tradicional
1, en aquest sentit, la proteccié dels sants esdevé superflua. En canvi, les que
es relacionen amb la salut familiar es mantenen amb forga a través de les

promeses.

En el mon de les festes és i_mportant destacar 1’aspecie de la identitat
del grup, que sovint s’expressa i reafirma en la seva unitat a través de simbols
religiosos. Aixd converteix les festes religioses - que en el discurs normatiu
tenen significat només en relacié a la tradicié cristiana - en una vivéncia
d’afirmacié comunitaria. Per al Nacionalcatolicisme la religié és un senyal
d’identitat col.lectiva, perd implica una adscripcio ideolbgica a I’Església i un
seguiment de les seves normes; en canvi en la vivéncia popular de la festa
aquesta adscripcié no €s vista com a necessdria i, si hi és, pot ser també

selectiva quan al seguiment de les normes.

El discurs moral de 1’Església en aquests anys és un discurs molt

centrat en la preocupacid pels costums - prohibicié del treball en dies de festa,
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modestia, balls, renecs, etc. - i en la legitimacié del régim politic 1 1’ordre
social, qﬁe s’expressa sobre tot en la idea de la caritat dels rics i la resignacié
dels pobres. Es un discurs moral que anird canviant a poc a poc en els anys
del Concili 1 posteriors. En la vivéncia de la gent hi ha una moral paral.lela,
un discurs moral original de les classes populars que se centra molt més en
altres preocupacios i valors, especialment en el tema de I’honradesa i la relacid
entre les persones - no tant la relacié amb Déu o amb 1’Església, centrada en
1a preocupaci6 per la salvaci6 espiritual -. Aixd no vol dir que no es recullin
¢lements del discurs normatiu com la religiositat de Ia por i del pecat per
exemplé, perd fins 1 tot en els anys de major pressié ideoldogica d’aquest
discurs es manté un cert grau d’autonomia en la consciéncia de la gent,
autonomia que sovint s’expressa en 1'ambit domestic ja que no en ambits més
controlats oficialment com el col.legi o la parrdquia. Aquesta autonomia
ideologica no €s sempre conscient siné que també s’observa en les actuacions
o en el discurs implicit a través del qual es manifesten criteris i valoracions
que no es corresponen amb els del discurs normatiu. Tanmateix, hi ha temes

on la presa de posicié és ben conscient, com el tema de la confessid.

El discurs religids del Nacionalcatolicisme tingué, com s'ha vist, alguns
eixos amb els quals es pretenia descriure - alhora que estimular - un tipus
determinat de religiositat. Es tractava de forjar una imatge per a que aquesta
s’an®s instal.lant en la consciéncia de la gent i en la visi6 que, tant des de dins
com des de fora, calia tenir del catolicisme espanyol. El marianisme de Ia

nacié espanyola - i de la Lleida de I’Acad®mia Mariana - seria un d’aquests

401



pilars ideologics del discurs que veia en la figura de Maria un simbol
inequivoc d’anticomunisme i antimodernitat i que enllagava amb la tradicié
espanyola de marianisme antiprotestant; enllagcava també amb el
Nacionalcatolicisme més roent en la "patridtica” devocid a la Verge del Pilar
i en la devocié a la Verge de Fatima, de contingut clarament politic. El tipus
de devocio mariana promoguda des del bisbat remarcava sobre tot el sentit de
fidelitat i obediéncia a I’Església i el protagonisme de les autoritats locals. Un
marianisme que considerava com a virtuts maximes de la Verge la de la puresa

i 'obediencia als superiors.

En el discurs popular, perd, aquesta espiritualitat mariana tot just si
apareix, 1 €s substituida per una relacié amb la figura de la Verge mediatitzada
per devocions i costums festius de caricter local que la desvinculen d’aquell
sentit oficial. La imatge de Maria es recull en practiques i moments lligats a
la religiositat protectora de la Lleida rural i també en actes relacionats amb la

socialitzacié infantil.

L’Església catdlica es presentava a si mateixa com a institucié d’origen
divi que havia rebut la missié de vetllar per la salvacio de les animes i del cos
social. A través dels seus representants, els capellans, havia de guiar les vides
dels fidels que al seu torn acceptarien passivament les directrius doctrinals i
morals de la jerarquia. La presentacié de I’Bsglésia com a institucié divina en
un context com aquest implicava directament sancionar religiosament el régim

franquista. Els capellans es presentaven com a éssers amb un estatus diferent
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als laics, més perfecte moralment i posseidor de la veritat. Qualsevol intent
d'esborrar aquesta jerarquitzacié era atacar les bases del funcionament de
I’Església i obrir una porta a la dissensié puiblica de la connivéncia amb el
regim. El suposat clericalisme de la nacié¢ espanyola era garantia d’estabilitat

i prevenia contra les critigues a les institucions,

Tanmateix les imatges del clergat presents en el discurs popular no fan
referéncia a aquesta imatge idealitzada del capella sind que ofereixen la visié
d’un personatge diferent en el si de la comunitat per la seva dedicacid

‘particular, perd sobre tot un personatge humd 1 sovint conflictiu.
L’espiritualisme de la formacié impartida als seminaris contrasta amb el
realisme de la vida quotidiana. Les relacions que s’hi estableixen sén molt més
dialéctiques i selectives. La figura del capelld experimenta canvis en agquest
periode 1 sembla que el major poder politic que tingué durant el franquisme li
restd per una altra banda poder sobrenatural ja que se ’associa més clarament
amb un ordre temporal. S’accentud el seu paper d’especialista ritual en

detriment de la figura de bruixof que controla les forces sobrenaturals.

Un altre element de cc.;)ntrast entre ¢l discurs normatiu 1 les vivéncie
reals que s’ha analitzat a través dels testimonis orals €s la idea del particular
sentit missioner de I'Espanya de Franco en el mén modern. Un sentit
missioner que consagrava la unitat de 1’*Espasa i la Creu"”, atorgant al poder
militar que havia guanyat la guerra civil una sacralitat que el justificava

teoldbgicament. Perd la “reserva espiritual de Occidente” no ho tenia tan clar,
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a la vista de les concepcions de 1a identitat catdlica presents en el discurs
popular. El catolicisme era sovint viscut com una manera de ser, una identitat
personal i social que situava en un context cuitural concret a cada membre de
la comunitat. Les implicacions ideoldgiques que es desprenen del discurs
nacionalcatdlic i I’ansia de totalitat que comportava, sén un element que la

societat lleidatana del franquisme reservava per als discursos de les autoritats.

Si els uns ignoraven aquesta mena de plantejaments, efs altres en canvi
ignoraven tant com podien la religiositat real. En aquest sentit é&s
paradigmatica la figura de} bisbe Aurelio del Pino, protagonista indiscutible
d’aquest perfode de la vida de la ciutat; ell exemplifica a la perfecci6 els ideals
del Nacionalcatolicisme aixi com la desconnexié més absoluta amb el mén real
que el circumdava. La grandiloqiigncia dels seus discursos i el convenciment
que la societat real es correspondria amb la societat oficial a for¢a de paternals

-recomanacions o a forga d’ordres i prohibicions, 1i negaren la possibilitat de
parlar el mateix llenguatge religids que aquells que foren els seus veins durant
vint anys. La religiositat que promogué des del seu cirrec incidia basicament
en ¢ls lligams amb Ia jerarquia de I'Església i recollia les manifestacions de
Pintegrisme i neo-catolicisme com el Rosari de I’ Aurora o el culte a [a Verge
de I' Académia, aixi com d’altres potenciats pel franquisme com el Sagrat Cor
o el Mes de Marfa. La religiositat festiva que no comptava amb la preséncia
de les autoritats ni servia per a reafirmar el pes de I'Església en la societat no

era objecte del seu interds.
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En canvi la religiositat viscuda per les classes populars presenta un
tipus de vivencia deslligada del Nacionalcatolicisme i del franquisme, i
centrada en interessos immediats. Sovint s’expressa amb els mateixos simbols
i rituals que ho fa el discurs eclesiastic perd no en funcié dels mateixos
objectius, D’aquesta manera ambigua les classes populars conviviren amb
P'atmosfera religiosa del momeni; convivéncia que no sempre vol dir

acceptacio 1 acceptacid que rarament significa identificacia.
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