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PRÓLOGO





El 52 % de la población mundial vive hoy en grandes ciudades, y el proceso va en aumento. Siempre he considerado que estas grandes concentraciones urbanas interpelan la pastoral que realizamos en ellas, muchas veces con criterios rurales heredados de una época previa al actual boom urbano. La reflexión de los pastores de estas megápolis será una gran ayuda para configurar una pastoral urbana que facilite y haga más fecunda la presencia evangelizadora de la Iglesia y de los cristianos. El Congreso Internacional de Pastoral de las Grandes Ciudades que se ha celebrado en Barcelona responde a esta inquietud y a esta finalidad. 


El papa Francisco, en la audiencia que nos concedió el 27 de noviembre de 2014, manifestó que se sentía próximo al Congreso y deseaba continuar el trabajo realizado al decirnos, en su interesante y rico discurso, que «en este momento reflexionando con vosotros quiero entrar en esta “corriente” para abrir nuevos caminos, y deseo también ayudar a superar posibles miedos que frecuentemente sentimos y que nos desorientan y nos paralizan».


Con la publicación de las Actas del Congreso Internacional de Pastoral de las Grandes Ciudades podemos decir que el Congreso ha completado su labor. Se ha terminado un trabajo intenso y de gran relevancia, y ahora se abre el período de difusión de los contenidos del Congreso, para que puedan llegar a todos los países del mundo y contribuyan a desarrollar la necesaria pastoral de las grandes concentraciones urbanas.


En este tiempo de globalización en que vivimos, las grandes ciudades del mundo tenemos retos, dificultades y posibilidades similares para el anuncio del Evangelio y para la realización de la misión de la Iglesia. Siempre he pensado que los pastores de las grandes urbes deberíamos ayudarnos más compartiendo la reflexión pastoral y las experiencias eclesiales que vivimos en nuestras diócesis urbanas. El Sínodo de los Obispos de octubre de 2012 constató que hoy las transformaciones de las grandes ciudades y la cultura que expresan son un lugar privilegiado de la nueva evangelización. Es muy necesario llegar allí donde se gestan los nuevos relatos y paradigmas y alcanzar con el Evangelio los núcleos más profundos del alma de las ciudades.


El Congreso de Barcelona ha tenido su origen, su finalidad y su método. Hacer una breve reseña de todo ello puede ayudar a valorar sus contenidos. El Congreso se gestó de alguna manera a raíz de unas conversaciones que mantuve con el cardenal Jorge Mario Bergoglio en el Vaticano en aquellos días previos al cónclave de marzo de 2013 y unos días después con él, elegido ya obispo de Roma y sucesor de Pedro. El papa Francisco me manifestó su preocupación por la pastoral de la gran Buenos Aires y de las grandes urbes, coincidiendo con la mía por la megápolis de Barcelona y de toda su área metropolitana. 


De regreso a Barcelona decidí celebrar un Congreso Internacional de Pastoral de las Grandes Ciudades. Y lo programé pensando en dos etapas: la de los expertos y la de los pastores diocesanos de grandes ciudades de los cinco continentes del mundo. Dos etapas necesarias y complementarias. Los expertos y los pastores se complementan y son necesarios para tener una lectura más completa de la realidad de las grandes urbes, porque para la pastoral de estas ciudades es necesario hacer también de ellas una lectura teológica sin la cual el conocimiento de la realidad sería muy incompleto. Como afirma el papa Francisco en su Evangelii gaudium, hay que «reconocer la ciudad desde una mirada contemplativa, esto es, una mirada de fe que descubra al Dios que habita en sus hogares, en sus calles, en sus plazas» (n. 71). La ciudad pide ser interpretada teológicamente y no solo con un análisis sociológico, urbanístico, económico, etc. A juzgar por los resultados del Congreso, una vez terminado, considero que ha sido un buen método de trabajo.


Convenía que estas dos etapas del Congreso se celebraran con una cierta distancia de tiempo que permitiera a los pastores –cardenales, arzobispos y obispos– recibir las reflexiones de los sociólogos, pastoralistas, teólogos y otros especialistas para poder reflexionar como pastores, para poder dejarse interpelar y valorar en qué manera aquellos contenidos inciden en la presencia de la Iglesia y de los cristianos en la sociedad y en el anuncio del Evangelio.


Para que el método escogido diera buenos resultados y permitiera una dinámica fluida era muy necesario que los contenidos de la primera etapa fueran ricos, sugerentes e interpeladores para la pastoral de las grandes metrópolis del mundo. Ello pedía escoger a los nueve ponentes de entre los mejores especialistas y que procedieran de distintos continentes, ya que se trataba de un Congreso de ámbito mundial. La etapa de los expertos se celebró los días 20-22 de mayo de 2014 en Barcelona. Deseo poner de relieve que en la celebración del Congreso se produjeron algunos «milagros», si se me permite esta expresión. Primer «milagro»: mi invitación a los ponentes para pronunciar la ponencia y participar los tres días del Congreso fue aceptada por todos. No es frecuente que una fecha vaya bien a nueve personas de distintos continentes y primeras figuras en su especialidad. Se produjo también un segundo «milagro», que es un elogio para estos ponentes: todos los ponentes sin excepción entregaron su texto antes de pronunciar su ponencia.


Todos los ponentes participaron por las mañanas en la lectura de las ponencias y en los diálogos posteriores. Esta participación de todos ellos tenía mucha importancia dado el método del Congreso, ya que las tardes de aquellos días reunían a los ponentes con quince expertos más en distintas especialidades, realizando un trabajo conjunto de reflexión y diálogo sobre los contenidos de las ponencias de la mañana, orientado a la elaboración de conclusiones o señalar contenidos o aspectos, cuestiones o sugerencias que pudieran ayudar a los pastores diocesanos en su trabajo en la segunda etapa del Congreso. De esta forma, gracias a la disponibilidad y a la competencia de los ponentes, se pudo elaborar un «Documento de síntesis» que, junto con las ponencias, se envió a los pastores diocesanos para que pudieran preparar su reflexión y su participación los días 24-26 de noviembre de 2014, en que se celebró en Barcelona la segunda etapa del Congreso.


Dada la finalidad de este Congreso dedicado a la pastoral de las grandes ciudades del mundo, la segunda etapa tenía una importancia especial. Era como la coronación del trabajo de todo el Congreso, inalcanzable sin la aportación de la primera etapa. 


En la reunión de los pastores se trataba de poner en común las reflexiones de estos cardenales, arzobispos y obispos de cuatro continentes del mundo (Australia no estaba representada, ya que el cardenal Pell, arzobispo de Sidney, que aceptó participar, fue trasladado a Roma). Participamos solamente pastores, y todos éramos de alguna manera ponentes. El trabajo consistió en dialogar sobre los contenidos fundamentalmente del «Documento de síntesis», que fue muy elogiado por todos. Se trataba de ayudarnos como pastores de grandes ciudades con nuestras reflexiones a la luz del contenido que nos habían proporcionado los expertos, pero también a la luz de nuestra experiencia pastoral en grandes urbes. Esta segunda etapa puede ser equiparada al «juzgar» en el trabajo del Congreso. La primera nos había ofrecido el «ver» la realidad global de las grandes ciudades, dejándose el «actuar» a cada pastor diocesano con el trabajo de su propia Iglesia, aportando la riqueza de estos días de trabajo sinodal.


No se trataba de planificar la pastoral de ninguna de nuestras diócesis, sino simplemente de dejarnos interpelar por las reflexiones de los expertos sobre la realidad actual de las grandes concentraciones urbanas, enriquecernos con las reflexiones de los demás pastores y conocernos un poco más para podernos ayudar en el futuro para el bien de la pastoral de la propia Iglesia particular. Gracias a las abundantes y ricas intervenciones de todos los pastores tuvimos ocasión de elaborar y consensuar unas conclusiones que presentamos al papa Francisco.


Este Congreso Internacional nació de mis conversaciones con el papa Francisco y quise que terminara escuchando la voz del pastor de la Iglesia universal. Por ello pedí al papa que nos concediera una audiencia privada al grupo de los pastores diocesanos reunidos en Barcelona. Francisco nos concedió muy generosamente la audiencia para el 27 de noviembre por la mañana. De esta forma, el Congreso se inició y se clausuró cum Petro et sub Petro. 


El papa Francisco es una voz muy autorizada en la pastoral de las grandes ciudades porque, como arzobispo de la gran Buenos Aires, siempre se interesó por esta temática. El 25 de agosto de 2011, el entonces cardenal Bergoglio pronunció el discurso de apertura del primer Congreso Regional de Pastoral Urbana. En sus palabras, el arzobispo de Buenos Aires habló de «la gran ciudad, un nuevo signo de los tiempos», e hizo historia de lo que supuso el Concilio Vaticano II, y en especial la constitución Gaudium et spes, para la comprensión del fenómeno de la creciente urbanización del mundo. En este discurso dijo que «la Iglesia en sus inicios se formó en las grandes ciudades de su tiempo y se sirvió de ellas para expansionarse» (texto del discurso en C. M. GALLI, Dios vive en la ciudad. Buenos Aires, 2011, pp. 390ss). Otro botón de muestra es el contenido dedicado a los desafíos de la culturas urbanas en su exhortación apostólica Evangelii gaudium, de 24 de noviembre de 2013 (cf. nn. 71-75). Este documento de Francisco ha sido un verdadero background teológico y pastoral de las dos etapas de este Congreso.


Fruto de su experiencia pastoral, en la audiencia del 27 de noviembre, el papa nos dirigió un discurso riquísimo de contenido eclesial y pastoral. Estas fueron sus primeras palabras:





Os hablaré a partir de mi experiencia personal, de uno que ha sido pastor de una ciudad populosa y multicultural como Buenos Aires. Y también a partir de la experiencia que hemos realizado juntos como obispos de las once diócesis que forman aquella región eclesiástica; con ellos, partiendo de diversos ámbitos y pruebas, hemos buscado en comunión eclesial afrontar algunos aspectos pastorales para la evangelización de aquel conjunto urbano que cuenta con una población de cerca de trece millones de personas, contacto con once diócesis. Buenos Aires tiene tres millones en la noche y casi ocho durante el día por el hecho de que muchas personas se desplazan a la ciudad [...] Buenos Aires está en el lugar decimotercero entre las ciudades más densamente pobladas del mundo. 







Francisco quiso enriquecer los resultados del Congreso hablándonos de cuatro retos que son a la vez horizontes de una pastoral urbana. Retos, es decir, lugares desde los cuales Dios nos está llamando. Horizontes, es decir, aspectos a los que hemos de prestar especial atención. Los cuatro retos son: vivir un cambio de mentalidad pastoral; dialogar con la multiculturalidad; prestar atención a la religiosidad del pueblo; y atender a los pobres urbanos. Finalmente, el papa nos señaló las actitudes pastorales fundamentales para una pastoral en la gran ciudad: salir con el fin de suscitar la fe, como hizo Jesús con Zaqueo, y ser una Iglesia samaritana que atrae por su testimonio y se arraiga en las periferias existenciales de la megápolis.


El Congreso Internacional de Pastoral de las Grandes Ciudades celebrado en Barcelona terminó, pero continúa el trabajo perseverante al servicio de esta pastoral. Así nos lo pidió el papa Francisco en su mensaje que nos envió el 25 de noviembre en la celebración cultual-cultural que tuvo lugar en la singular basílica de la Sagrada Familia, con la participación de los pastores diocesanos y del pueblo de Dios reunidos en la emblemática iglesia situada en el centro de la gran ciudad de Barcelona: «Me alegro por los esfuerzos realizados y aliento a todos a seguir reflexionando, de manera creativa, sobre el modo de afrontar la tarea evangelizadora en los grandes núcleos urbanos, cada vez en mayor extensión, y en los que todos necesitan sentir la cercanía y la misericordia de Dios, que nunca les abandona». Para cumplir con este encargo he constituido la Fundación «Antoni Gaudí para las Grandes Ciudades», que pretende prestar un servicio a una reflexión que debe ser de todos.
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Un saludo muy cordial a todos y a todas. Una salutació molt cordial a tots els congressistes. Je vous salue, vous tous, par votre assistance à ce Congrès Internationale. Un saluto molto cordiale a tutti voi che partecipate in questo Congresso sulla Pastorale delle Grandi Città. I cordially greet all of you who are attending this International Congress.


Inauguramos hoy la primera etapa del Congreso Internacional de Pastoral de las Grandes Ciudades. Barcelona es estos días la capital del mundo de las grandes concentraciones urbanas.


Lo primero que quiero decir es que el sábado pasado concelebré la eucaristía con el papa Francisco en Santa Marta, y hablando con él de este Congreso me dijo que saludase a todos los congresistas y que les otorga su bendición apostólica. Francisco está muy interesado en esta iniciativa. Hoy hace veintidós años que el papa fue nombrado obispo auxiliar de Buenos Aires y recibió la ordenación episcopal el 27 de junio de 1992. Le felicitamos y rogamos por él y por su programa pastoral.


La iniciativa de organizar este Congreso es el fruto de unas conversaciones que mantuve con el cardenal Jorge Mario Bergoglio, arzobispo del gran Buenos Aires, pocos días antes del cónclave, y con el ya papa Francisco. Coincidimos los dos en la preocupación por la pastoral de las grandes ciudades. Siempre he considerado que los pastores de las grandes ciudades tendríamos que ayudarnos más en la realización de la pastoral, y así lo pedía a hermanos míos de grandes archidiócesis. Hace unos años hicimos una experiencia, reuniéndonos en Barcelona con el cardenal arzobispo de Burdeos y con el arzobispo de Marsella. Como fruto de aquellas conversaciones con el papa Francisco decidí organizar este Congreso Internacional sobre la Pastoral de las Grandes Ciudades que hoy iniciamos en su primera etapa.


Hay que tener muy presente que la evangelización comenzó en las ciudades del tiempo de Jesús y después se propagó al mundo rural. Hoy, el 52 % de la población mundial vive en ciudades y se dice que el año 2050 será ya el 75 %. Dios vive en las ciudades. Y el papa Francisco nos dice que «necesitamos reconocer la ciudad desde una mirada contemplativa, esto es, una mirada de fe que descubra al Dios que habita en sus hogares, en sus calles y en sus plazas» (Evangelii gaudium 71). Durante estos días del Congreso contemplaremos las grandes ciudades con la ayuda de sociólogos, de pastoralistas, de teólogos y de representantes de otras especialidades, de muchísima competencia y provenientes de diversos continentes. Contemplaremos las grandes ciudades para ayudar a los pastores y a sus Iglesias diocesanas a ofrecer el Evangelio y el servicio que la Iglesia ha de prestar a las personas y a la sociedad. Contemplaremos las grandes ciudades para conocerlas mejor, para amarlas más y para poder ayudar a sus ciudadanos a descubrir la presencia de Dios.


En el programa del Congreso está fotografiada la gran ciudad de Barcelona, y en el centro, la basílica de la Sagrada Familia. La Iglesia presente en la ciudad. Dios presente en la ciudad. La belleza de la Sagrada Familia sabe hablar al hombre de hoy, conservando al mismo tiempo los rasgos fundamentales del arte antiguo. Su presencia podría parecer que establece un contraste con la ciudad, formada por edificios y calles que, al recorrerlos, muestran la modernidad a la cual somos enviados. Ambas realidades conviven y no desentonan; todo lo contrario, parecen hechas la una para la otra; la iglesia para la ciudad y viceversa. Aparece como evidente entonces que la ciudad sin la iglesia quedaría privada de algo que es sustancial, manifestaría un vacío que no puede ser llenado por ninguna otra construcción, sino por algo más vital que impulsa a mirar hacia arriba sin desfallecer y que conduce al silencio de la contemplación.


Las grandes ciudades son ambivalentes, ya que al mismo tiempo que ofrecen a sus ciudadanos unas posibilidades infinitas también aparecen en ellas numerosas dificultades para el pleno desarrollo de la vida de muchos. El papa Francisco habla de que existen muchísimos «no ciudadanos», que son los «ciudadanos a medias» o los «sobrantes urbanos» (cf. Evangelii gaudium 74).


El Sr. Alcalde ha puesto de relieve los diferentes aspectos sociales, espirituales y humanos que comporta la realidad de las grandes ciudades a sus habitantes. La Iglesia y las otras religiones trabajan en el tercer sector, en el campo social, para ayudar a humanizar la vida de los ciudadanos.


En el mismo documento antes citado, la exhortación apostólica Evangelii gaudium, el papa nos habla de la necesidad de una «Iglesia en salida» (n. 24). Él nos reitera que hemos de ir a las periferias geográficas y existenciales. Pienso que nuestro Congreso Internacional contribuye a poner en práctica el programa que el papa Francisco nos ha propuesto. El Congreso ha de contribuir directa e indirectamente a evangelizar, y la Iglesia, como nos recordaba Pablo VI, existe para evangelizar; evangelizar es su misión esencial.


Considero que con el trabajo de este Congreso facilitamos la aplicación del programa que el papa Francisco nos ha propuesto en Evangelii gaudium, y que consiste en la transformación de todo lo que se pueda y que sea necesario en la acción eclesial para facilitar la evangelización. Las conferencias, los diálogos y las reflexiones de estos días nos ayudarán a conocer la realidad de las grandes concentraciones humanas, y esto facilitará una programación y una acción pastoral más adecuadas. Estamos convencidos de que el Evangelio será una base para restaurar la dignidad de la vida humana en las grandes urbes, porque Jesús quiere derramar en las ciudades vida, y vida abundante.


El Congreso Internacional que comienza hoy no acabará el próximo jueves. El Congreso continúa. El trabajo de estos días, el de los ponentes, el de los expertos y el de los congresistas, lo ofreceré a los pastores de grandes ciudades del mundo para que valoren dicho trabajo, y de esta manera pueda enriquecer el encuentro de estos pastores los días 24, 25 y 26 de noviembre en Barcelona, con objeto de reflexionar sobre el trabajo que vamos a realizar estos días, para intercambiar experiencias pastorales con el fin de llegar a unas conclusiones sobre la pastoral en las granes ciudades.


Este Congreso Internacional tendrá una clausura muy especial y muy valiosa. El papa Francisco, muy interesado en nuestro trabajo, me ha concedido una audiencia para todos los pastores el 27 de noviembre de 2014. Le llevaremos las conclusiones y escucharemos su palabra, fruto de su interés de siempre por la pastoral de las grandes ciudades.


Me place agradecer a todos, autoridades, obispos y congresistas, vuestra participación en este Congreso, y de manera muy especial a los ponentes y a los expertos, ya que, al invitarles a participar en nuestro encuentro, me han contestado inmediatamente aceptando la invitación y manifestando que participarán todos en el Congreso estos tres días de mayo. Deseo que el trabajo de las sesiones sea muy fructífero y que todos nos encontremos bien en esta acogedora y bellísima ciudad de Barcelona, sede de la Iglesia metropolitana.
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ÁNGELES Y DEMONIOS
DE LAS GRANDES CIUDADES


LA METROPOLITANIZACIÓN DEL MUNDO Y EL PAPEL DE LA RELIGIÓN EN LOS PROBLEMAS SOCIALES URBANOS






MANUEL CASTELLS








1. Vivimos, en 2014, en un planeta mayoritariamente urbanizado en el que el 52 % de la población vive en ciudades. Dicha proporción alcanzará a dos tercios de la humanidad en 2050 (véase grafico). La población urbana en América Latina alcanza ya el 80 % en 2014. Europa es 70 % urbana en 2014 y superará el 80 % en 2050. Lo más significativo es que el núcleo de este proceso de urbanización es una forma especial históricamente nueva: lo que denomino la región metropolitana. A ello se refiere en realidad la expresión «grandes ciudades». Pero la región metropolitana no es simplemente una ciudad más grande. No es una ciudad en realidad, es un conjunto de formas de hábitat que incluye espacios naturales y agrícolas junto con zonas urbanizadas discontinuas conectadas por ejes de transporte y generalmente fragmentadas funcionalmente, socialmente e institucionalmente. Es una conurbación de grandes dimensiones resultante de la fusión de núcleos urbanos preexistentes, de la suburbanización periférica del espacio rural y del crecimiento de diversos centros urbanos en una metrópolis policéntrica (Hall/Pain, 2006; Castells, 2010). Tomando como indicador aproximado de metropolitanización la proporción de población urbana que vive en asentamientos de más de cinco millones de personas, los mapas presentados en anexo muestran el crecimiento de esta forma urbana entre 1950 y 2025. En 2014 alcanzó el 18 % de la población urbana en el mundo, y la proyección al 2025 es del 23 %. La tabla en anexo presenta las treinta mayores regiones metropolitanas por nivel de población en 2010, así como sus proyecciones. A título de comparación incluí en dicha tabla algunas regiones metropolitanas del sur de Europa y de América Latina. 


El patrón de crecimiento metropolitano es la expresión especial de dos grandes procesos característicos de nuestro tiempo: la globalización y la revolución en tecnologías de información y comunicación (Castells, 2010). La globalización está constituida por una red de  redes que articulan todas las actividades humanas. Esas redes se construyen en torno a procesos de creación de valor en los que la flexibilidad de la red permite conectar los territorios que tienen valor y desconectar los que no lo tienen. De ahí surge la concentración especial de los espacios valorados y la emigración de personas, y movimientos de capital, hacia dichos espacios, escapando de los territorios marginados por dicha lógica. Es más, la sinergia entre distintos nodos de valor (por ejemplo producción, poder, tecnología, talento, salud, educación) incrementa el valor producido en los principales nodos territoriales en donde coinciden más y mejores nodos de las distintas redes. La concentración espacial de los nodos más valorados de cada red se expresa en la forma de región metropolitana, en un proceso acumulativo: cuanto más grande es la concentración de riqueza y poder, más crece esa región metropolitana con respecto a otros territorios, cualesquiera que sean las consecuencias sobre la calidad de vida.


Paradójicamente, las tecnologías de comunicación digital, en redes telecomunicadas, no dispersan a la población, como profetizaban los futurólogos, sino que aumentan la concentración espacial. Ello es así porque la concentración territorial genera economías de sinergia y economías de aglomeración al tiempo que permiten articular todo el planeta en una red de metrópolis que funcionan como una unidad productiva actuando en tiempo real a escala planetaria. Ahora bien, esas mismas tecnologías permiten la descentralización especial de actividades y residencias dentro de las regiones metropolitanas, conduciendo a la fragmentación espacial y social en inmensas extensiones de urbanización difusa.


De modo que la globalización articulada por las tecnologías de telecomunicación, información y transporte rápido concentran población y actividades en grandes metrópolis, conectadas globalmente y descentralizadas localmente. Más allá de las metrópolis, el mundo rural queda marginado y los patrones de urbanización pasan a depender en su dinámica de los nodos metropolitanos que estructuran el planeta.


2. Las regiones metropolitanas, como siempre fue el caso de las grandes ciudades en la historia, concentran la riqueza y el poder en todas las sociedades. También son los lugares en donde se desarrollan con más facilidad la cultura, la creatividad y la innovación, fuentes esenciales del bienestar humano. Por consiguiente, tanto en situación de crisis como de bonanza es en esas regiones metropolitanas en donde existe una mayor dinámica de crecimiento económico, de creación cultural (Hall, 1998). Y es en ellas donde existen mayores oportunidades en el nivel personal. Los servicios sociales esenciales, y en particular educación y salud, también siguen a la población y a la riqueza en su localización, proporcionando mejores condiciones de vida básicas a sus residentes en comparación con las otras formas de hábitat. Lo cual actúa como polo de atracción para la emigración creciente del campo y de las regiones periféricas a las regiones metropolitanas.


3. En esas regiones metropolitanas se concentran los grupos sociales más ricos y poderosos, y también los grupos sociales mayoritarios desarraigados de sus hábitats tradicionales en busca de una mejora de vida, generalmente para sus hijos. El resultado es una extrema desigualdad social que se incrementa a la vez como consecuencia de la crisis y del desarrollo desigual. Se da, pues, una mayor desigualdad y una mayor polarización entre las personas, con un impacto más negativo para las mujeres, niños, minorías étnicas e inmigrantes. La pobreza, en la última década, se ha reducido en la mayor parte de los países, y también en las regiones metropolitanas, en proporción de la población (por ejemplo, en América Latina se redujo del 40 % al 29 % de la población), pero en número de personas la pobreza ha crecido más en las regiones metropolitanas que en cualquier otro hábitat, por lo cual su visibilidad e impacto social es mucho mayor en el mundo metropolitano.


4. En las regiones metropolitanas, el crecimiento económico se combina con altos niveles de desempleo y subempleo, así como un alto grado de informalidad en la ocupación (en la mayoría de América Latina el empleo informal supera el 40 % del empleo urbano, con la consiguiente precariedad de vida. Aun así, la educación y la salud han mejorado en la mayoría de las metrópolis y proporcionan mejores prestaciones que en el país en general y, desde luego, que en las zonas rurales. Ahora bien, se trata, en general, de mejoras cuantitativas más que cualitativas. Es decir, escolarización, cultura sanitaria, pensiones de jubilación o asistencias. Pero con escasa calidad en los servicios prestados, en la medida en que el aumento de escolarizados y asegurados no se corresponde con los recursos públicos asignados a la cobertura de las nuevas necesidades de una creciente población metropolitana. En Europa, sin embargo, las políticas de austeridad derivadas de la crisis económica han deteriorado el Estado del bienestar, invirtiendo la tendencia positiva en prestaciones sociales, de educación, salud y empleo que existía en años anteriores. 


Ahora bien, en su conjunto, la metropolitanización, por su dinámica de creación de riqueza, aún muy desigualmente repartida, ha supuesto una mejora genérica de las condiciones de vida de la población en términos de las medidas tradicionales de ingresos, empleo, educación y salud. Para analizar la relación entre urbanización, metropolitanización y condiciones de vida de las personas he calculado una serie de regresiones estadísticas sobre una base de datos mundial a partir de los datos organizados por diversas agencias de Naciones Unidas, con resultados que se presentan en anexo. Mediante una serie de ecuaciones de regresión que miden la relación entre crecimiento urbano y metropolitano y una serie de indicadores de nivel de vida, observo relaciones estadísticamente significativas y positivas entre dicho crecimiento y la esperanza de vida, así como con la disminución de la mortalidad infantil. La metropolitanización es correlativa positivamente con la mejora de la infraestructura en la provisión de agua y de alcantarillado, así como con los servicios de educación y salud a la población. Es decir, constato que hay efectivos positivos de la metropolitanización sobre algunos elementos básicos de la vida de las personas, a pesar de la acumulación de problemas sociales en las grandes urbes y de la mayor visibilidad de estos problemas. Con todo, la metropolitanización incide positivamente en el desarrollo humano considerado en términos tradicionales.


5. Sin embargo, es esencial señalar que hay nuevas formas de deterioro de la vida, apuntando a lo que yo llamaría un modelo de desarrollo inhumano. En concreto se observa:


–	Destrucción ecológica creciente en las regiones metropolitanas, así como en el ecosistema global como consecuencia de un modelo territorial que no integra en el crecimiento los impactos negativos sobre el medio ambiente. Utilizando algunos indicadores, por ejemplo la urbanización, se correlaciona fuertemente con la contaminación atmosférica y con muertes por contaminación.


–	Deterioro de la vida cotidiana y de las condiciones de vivienda y de transporte. Por ejemplo: el % de población en vivienda informal, generalmente autoconstruida, en 2005 era el 26 % en Argentina, 50 % en Bolivia, 29 % en Brasil, 18 % en Colombia, 32 % en Venezuela, 36 % en Perú, 41 % en Filipinas, 47 % en Pakistán, 66 % en Nigeria, 70 % en Bangladesh, 33 % en China, etc.


–	Pero lo peor es la desintegración del tejido social. Estudios tanto cuantitativos como cualitativos en distintos países asocian el proceso de metropolitanización con la destrucción de la comunidad, la tendencia creciente al individualismo insolidario y a la competición salvaje. Empíricamente (véase anexo), la metropolitanización se correlaciona con la desconfianza con respecto a los vecinos y también con respecto a la sociedad en general. Hay también relación estadística significativa entre la tasa de crecimiento metropolitano y sentimientos tales como el esperar que las otras personas en general te traten injustamente.


–	Hay también una explosión de la cultura del consumismo en las grandes metrópolis, sobre todo entre los jóvenes. Esta es una fuente importante de frustración, porque la mayoría de jóvenes no pueden acceder en realidad a ese consumo comercializado, constituyendo un incentivo para la cultura de la delincuencia.


–	Destrucción del espacio público por modelos especulativos apoyados en gobiernos municipales corruptos o dispuestos a sacrificarlo todo por el crecimiento económico local. El resultado es la desaparición paulatina del espacio de convivencia, raíz de la cultura urbana. 


–	Incremento sustancial del tiempo de transporte, que acorta el tiempo de vida cotidiana para las personas.


–	Así se constituyen enormes metrópolis anónimas, segregadas socialmente, pero sin diferenciación espacial, sin identificación simbólica entre habitantes y hábitat.


Así pues, el crecimiento económico generalmente asociado a la metropolitanización mejora las condiciones de vida en niveles individuales, pero contribuye a una degradación de los patrones de vida colectiva.


6. La expresión más directa de la degradación de la vida social en las regiones metropolitanas es el ascenso de la práctica de la violencia urbana y de la cultura del miedo.


–	Los datos indican que hay un alto nivel de violencia ligado al individualismo competitivo y a la desigualdad social. Se observa una correlación estadísticamente significativa entre el crecimiento metropolitano y los asaltos a las personas, las muertes violentas y la tasa de homicidios. Este nivel de violencia se debe en parte a la economía criminal como conexión perversa local/global y a la cultura de la droga (particularmente en Colombia, México, América Central, Nigeria y Suráfrica). Pero el miedo se extiende a todos los ámbitos de la vida cotidiana y a cualquier contexto, incluso en áreas que no están bajo control de las bandas de narcotraficantes.


–	La percepción de la violencia y el miedo son aún más acentuados que la ya de por sí grave realidad de la violencia. Los datos muestran que el crecimiento metropolitano se correlaciona con la desconfianza y el miedo con respecto a las personas en general.


–	En el trasfondo de esta agresividad social se encuentra la cultura de la competitividad para salir adelante de cualquier forma. La ideología neoliberal es la ideología dominante, y sus efectos no son solo políticos, sino sociales y personales.


–	La situación se agrava por el declive o ausencia de redes de protección social en muchos países, por la crisis política del Estado del bienestar.


–	El resultado son millones de jóvenes sin perspectiva, actualmente más educados y aun así bloqueados en el mercado de trabajo formal.


–	Los problemas sociales se acentúan por la corrupción institucional sistémica, y en particular policial, en la mayoría de países del mundo.


–	Las cárceles, con condiciones infrahumanas, se convierten en escuelas de crimen.


–	La expulsión de la vivienda formal vuelca parte de la vida social a la vida en la calle en áreas descontroladas o controladas por mafias locales.


–	En el conjunto de las sociedades asistimos a una verdadera «crisis del alma», evidenciada por el deterioro de la salud mental, en particular en oleada de casos de depresión, alienación, desesperanza, suicidio. En los países desarrollados, más de la mitad de las mujeres adultas toman regularmente medicamentos antidepresivos. Hay millones de niños que son tratados con potentes drogas (como el Ritalin) para «calmarlos» cuando reclaman atención con su hiperactividad. A esa crisis masiva frecuentemente responden las instituciones de cuidado de salud mental mediante medidas de aislamiento y medicación masiva de control (estimulada por las empresas farmacéuticas) en lugar de tratamientos curativos.


–	El envejecimiento global conduce en las regiones metropolitanas a grandes capas de mayores que se encuentran en una vejez marginada, sin refugio para su soledad.


7. En ese contexto es particularmente grave la crisis de legitimidad de las instituciones políticas, locales y nacionales. Dos tercios de los ciudadanos desconfían de sus gobiernos y un 80 % rechaza a los políticos. Asistimos a un hundimiento de la confianza. Los ciudadanos se perciben sin protección y sin esperanza (Castells, 2009). Y, aun así, allá donde hay gobiernos locales que innovan y protegen surge la esperanza, como hemos podido observar recientemente en Medellín, México DF o Río Grande do Sul.


8. La cultura de los medios de comunicación de masas, dominada por el sensacionalismo y los intereses comerciales, se convierte en amplificador de la crisis personal y moral. Por otro lado, la autocomunicación de masas, representada por Internet y redes sociales, compensa parcialmente el vacio social, sosteniendo la construcción de autonomía personal, cultural y política. Los datos de la encuesta mundial de 2010 del British Computer Institute muestra una relación positiva entre el uso de Internet y la satisfacción de las personas con su vida, en particular las mujeres y los estratos pobres, por los efectos de empoderamiento y sociabilidad que Internet conlleva. Pero, al mismo tiempo, la cultura de Internet puede, en ciertos contextos, contribuir a la fragmentación individual en las grandes metrópolis.


9. En el nivel colectivo se producen reacciones de reconstrucción de la vida social para escapar del anonimato, la violencia y el miedo:


a)	Comunitaria-identitaria, cerrándose sobre la comunidad, con riesgo de fundamentalismo cultural.


b)	Nuevos movimientos sociales, frecuentemente mas allá de los partidos y organizaciones tradicionales que tratan de reconstituir el tejido social y las instituciones democráticas.


Pero no solo de protesta vive la gente. ¿Qué pasa con las personas?


10. La familia tiene un papel esencial en la reconstrucción del tejido social y en la estabilización material y espiritual de las personas. Pero esta acción correctiva de la familia se ve atenuada por el hecho de que la familia patriarcal está en crisis y otras formas de institución aún no aparecen, aunque entre jóvenes y mujeres surgen algunos embriones (Castells/Subirats, 2008).


11. En situaciones de crisis social y personal, como las que se producen crecientemente en las grandes metrópolis, históricamente la religión ha tenido un papel esencial de consuelo, refugio, protección. Y de hecho observamos un crecimiento de la religiosidad en el mundo en paralelo a la metropolitanización, tal y como se puede observar en los gráficos presentados en apéndice.


Sin embargo, las instituciones religiosas mayoritarias, en nuestro contexto, están también en crisis de legitimidad, en particular la Iglesia católica. 


Sobre la base de los datos presentados en los gráficos con respecto a la evolución reciente de las religiones en el mundo propondré algunas reflexiones.


En primer lugar se constata el crecimiento de las personas que se declaran religiosas en el mundo, en términos tanto absolutos como relativos. El porcentaje de personas religiosas en el total de la población mundial se incremento desde el 83 % en 1980 al 89 % en 2010. Por tanto, en contra de una percepción eurocéntrica, la inmensa mayoría de la población del planeta es religiosa, y cada vez más.


Ahora bien, si nos referimos a los católicos, observamos un descenso significativo en términos de su proporción en la población mundial y de la población religiosa. Los católicos pasaron (pasamos) del 19 % de la población mundial en 1980 al 15 % en 2010. Y del 22 % de religiosos al 17 % en las mismas fechas. Este descenso no puede deberse a factores demográficos, porque el grueso de católicos se encuentra en América Latina, en donde sigue creciendo la población, en contraste con Europa.


Comparando religiones en porcentaje de población se observa un aumento de musulmanes, hindúes y otros cristianos (fundamentalmente cristianos renovados [evangélicos] en fuerte crecimiento, en particular en América Latina, a expensas de los católicos). Junto al descenso de los católicos se observa un fuerte y significativo descenso de los no religiosos, en particular en Europa (probablemente debido al incremento de la religión en Europa del Este).


Comparando por regiones. La caída más fuerte de católicos es en América Latina, en menor grado Europa y Estados Unidos. Esa caída en América Latina se debe sobre todo al incremento de otros cristianos y de no religiosos (estos últimos en contraste con su evolución en otros países). En Europa, incremento de otros cristianos (anglicanos, ortodoxos) y caída, en cambio, de no religiosos. La única región del mundo en donde hay un incremento de los católicos es África.


Es esencial observar no solo la pertenencia religiosa, sino la práctica entre los religiosos. En este sentido es significativo que la caída más fuerte de práctica religiosa se produce en España, seguida de Brasil, dos países tradicionalmente católicos. Les siguen Estados Unidos y Turquía. Cae también la práctica religiosa en países latinoamericanos, excepto en Uruguay (por el efecto de los evangélicos). Aumenta en Alemania y Europa oriental, así como en Corea e India.


12. Por el contexto en que se elabora esta ponencia sería importante reflexionar sobre los factores que contribuyen al declive de la influencia de la Iglesia católica en el mundo. Aquí mis apuntes son simplemente indicativos y no basados en investigación, aunque las hipótesis que apunto podrían ser investigadas. He aquí algunos elementos posibles que, en su conjunto, contribuirían a ese declive. 


La Iglesia católica: 


a)	En términos generales, en aquellos países en que es hegemónica es percibida como cercana a las élites dominantes y timorata en su crítica social. En algunos casos, ciertas congregaciones se utilizan como forma de legitimación de poder oligárquico, tal como los Legionarios de Cristo (en cuyo caso también se constituyó como una red de pederastia por su fundador).


b)	En la imagen pública no se moviliza suficientemente en defensa de las condiciones de vida de los pobres.


c)	Se percibe frecuentemente como alejada de la problemática de la gente y no da ejemplo de pobreza y sacrificio, excepto en casos heroicos de testimonio.


d)	No asume los derechos de las mujeres, en particular el derecho al divorcio, que en muchos casos es necesario para mantener relaciones familiares sanas. Tampoco el derecho al aborto en ningún caso, y, aunque el problema en este ámbito es complejo, es percibido por muchas mujeres como que niega su derecho a decidir sobre sus cuerpos y su vida. La no igualdad de sexos en la Iglesia católica, por la prohibición a las mujeres de ejercer como sacerdotes, complica la relación a mujeres cada vez más autónomas.


e)	Para la mayoría de los jóvenes, la doctrina de la jerarquía eclesiástica se basa en criterios rígidos y anticuados.


f)	No se persigue, denuncia y sanciona con suficiente determinación la oleada de abusos sexuales y pederastia en el seno de la Iglesia, y se encubre y protege a los perversos. Esta ambigüedad de la jerarquía ha hecho un tremendo daño a la imagen pública de la Iglesia, sobre todo en Europa y Estados Unidos.


De ahí el declive de la Iglesia, el aumento de secularismo y, sobre todo en América Latina, el aumento de los evangélicos y de religiones tradicionales (como afrobrasileñas o afrocaribeñas). Y esto sobre todo en las grandes ciudades, donde los problemas sociales son mayores, la individualización mayor, la violencia mayor y la apertura a nuevas corrientes religiosas más acentuada. Es significativo el fuerte desarrollo del pentecostalismo en África, América Latina y en el mundo, a pesar de la práctica sistemática de estas Iglesias de manipulación ideológica y explotación económica de sus fieles. 


13. También, como contraste a las críticas formuladas, quisiera aportar mis reflexiones sobre posibles vías de reconstrucción de los vínculos entre la Iglesia católica y la comunidad de sus fieles, no como estrategia de mercado para la Iglesia católica, sino como factor general de mejora social en muchos países. Tal vez inspirándonos del crecimiento de la Iglesia católica en África, en condiciones muy difíciles, como ejemplo del espíritu de la Iglesia de los pobres. Algunas líneas indicativas podrían ser, en sintonía con las reflexiones expresadas por el papa Francisco, valiente renovador de la Iglesia católica: 


–	Salir a la calle y fundirse con los sectores populares, tomando la defensa de sus reivindicaciones.


–	Creación de comunidad en el nivel espacial, transformando las parroquias en centros sociales multifuncionales que sean también a la vez de lucha social y de plegaria.


–	Enfoque valiente de diálogo con los jóvenes, sin tabúes, directo y sin prejuicios.


–	Cultura, arte y música pop como formas de agregación social.


–	Conectando con la especificidad de las comunidades étnicas y su religiosidad, enlazando con su historia y aceptando el sincretismo, la multiplicidad de expresiones del Dios único. 


–	Intervenir en las redes sociales de uso general, no para captar, sino para evangelizar, no en redes sociales eclesiásticas, sino en donde estén los jóvenes.


–	Enfrentarse a la violencia sicaria y a la policía corrupta, restableciendo la autoridad moral de la Iglesia. Proteger a la gente. Disposición a la ejemplaridad del valor y al martirio, como hizo el arzobispo de San Salvador y tantos otros.


–	Crítica frontal a la iniquidad y corrupción de las instituciones políticas. Limpiar las finanzas de la Iglesia, como el papa está limpiando el Banco Vaticano.


–	Apoyarse en el ejemplo y palabra del papa Francisco. Vivir como él vive, escuchar como él escucha, obrar con decisión como él hace.








Conclusión





La historia de la humanidad es una lucha perpetua entre el bien y el mal. Cada construcción humana entremezcla elementos de esta lucha en cualquier dimensión y forma de la existencia. Nuestro nuevo entorno de vida, nuestro hábitat del siglo XXI, caracterizado por una urbanización mayoritaria apoyada en una red global de grandes metrópolis, expresa la capacidad de la especie para el progreso, así como para su autodestrucción. En esta lucha se debaten los miles de millones de personas que viven en las grandes ciudades, buscando el apoyo de la religión para encontrar el camino del bien frente a las oleadas destructivas del mal que torturan su existencia. La Iglesia católica tiene ante sí un gigantesco desafío. De cómo lo afronte depende el que sea instrumento divino para remediar el dolor del mundo o que los humanos busquen otras sendas para su salvación cotidiana. 
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EL PLANETA COMO LUGAR.
CIUDAD-MUNDO Y MUNDO-CIUDAD






MARC AUGÉ








Tradicionalmente, la antropología estudia las relaciones sociales en un espacio determinado, teniendo en cuenta el contexto en que se dan tales relaciones. Por eso la antropología se interesa, en primer lugar, por la evolución del mundo actual, sintetizado en dos términos vinculados entre sí: urbanización y globalización.


Por otra parte, para comprender claramente este mundo, indudablemente sería necesario llevar a cabo algunos estudios antropológicos sobre el espacio virtual y sus variados usos, considerando en todo caso el hecho de que los medios de comunicación de masas y, más en general, todos los medios de comunicación se ponen de parte de la relación objeto de la comprensión y, a la vez, del contexto que hay que tener en cuenta. Dicho de otra manera y en la medida en que el uso de estos medios afecta a una parte cada vez mayor de la humanidad, la distinción entre relación y contexto es cada vez más artificial.


Precisamente esto es lo que pretenden descubrir y reconocer, más o menos libremente, los arquitectos, o al menos los que se esfuerzan en fundamentar su actividad en una base teórica. No es sorprendente que, desde hace algunos años, el tema del «contexto» esté en el centro de sus preocupaciones. Junto con otros cuantos puntos se ha podido señalar, especialmente en la región de París, el desastre estético y social derivado de la indiferencia respecto al medio ambiente. El mismo centro de París intra muros padeció el cáncer de los años cincuenta y sesenta, en los cuales la necesidad de construir rápidamente tenía precedencia sobre cualquier otra consideración. Es suficiente embocar cualquier calle de París para ver asomar, en forma de masas más o menos compactas, edificios funcionales, desgraciadamente víctimas de una cierta degradación, que se alzan entre construcciones antiguas o que se remontan a la época del plano de Hausmann. Su presencia no sería en absoluto curiosa si no respondiese exclusivamente a la preocupación, del todo moderna, por la diversidad y coexistencia de estilos y tiempos diversos. Sin embargo, a menudo solo es resultado de la prisa y de la negligencia.


Por otro lado, la cuestión de las periferias es más compleja desde el momento en que las realizaciones arquitectónicas han sido a veces producto de una reflexión realizada sobre el punto en que se cruzaban el ideal del pueblo de origen («trabajamos sobre el pueblo») y la preocupación por modernizar las viviendas de las clases proletarias. Todos los conjuntos de grandes proporciones, todos los «bloques», tenían que tener tiendas y servicios cercanos para poderse hacer un puesto en la «comunidad» en el que poder vivir juntos cómodamente. La ingenuidad de esta utopía de la segregación se manifestó a finales de los años setenta con el aumento del paro y el «reagrupamiento familiar», cuando muchos «trabajadores inmigrantes» pasaron a ser «parados con asistencia» y padres de familias numerosas: el lugar de la «comunidad» acogió a familias en dificultad, procedentes de diversos orígenes y provenientes de fuera. Nunca se ha hablado tanto de integración social más que después de haber creado las condiciones de exclusión social en nombre de una ideología del lugar que, en un primer momento, no tenía ninguna voluntad de crear guetos. «Condenados a arresto domiciliario», los «jóvenes de la ciudad» han comenzado a su modo la simbolización, han creado territorios delimitados, definidos y objeto de prácticas rituales sometidas a una regulación minuciosa.


Hace quince años, el etnólogo David Lepoutre analizó de cerca el mundo de los preadolescentes que vivían en la Cité des Quatre Mille («Ciudad de los Cuatro mil»), en la Courneuve, y que, a su manera, elaboraban una «cultura» en el sentido antropológico del término. A lo largo de su investigación, concretada luego en un libro de referencia (Coeur de banlieu, «Corazón de barrio». Odile Jacob, 1977), con ocasión de una visita que hice a aquel lugar, me pude dar cuenta del esfuerzo psíquico e intelectual que suponía la inmersión en un ambiente a la vez tan cercano y tan lejano. Había experimentado la misma sensación un poco antes, al visitar a Gérard Althabe en la vivienda social donde vivía en Saint-Denis. En especial se interesaba por los contactos que se establecían en los huecos de las escaleras o en los rellanos. Sociabilidad mínima entre personas de múltiples orígenes. Después de haber estado y recorrido África y Sudamérica, y después de repetidas experiencias de largos viajes por el mundo global, me he dicho algunas veces que la tercera etapa debería ser la realizada por Alhabe en las diversas periferias del mundo: el estudio de algunos de los asentamientos considerados con justicia símbolos de la segregación, aunque derivan de los grandes y rápidos movimientos de población, los cuales, con el crecimiento demográfico, serán el fenómeno más importante del nuevo siglo.


Los arquitectos son los testigos de esta situación en la que la conexión entre las relaciones sociales y su contexto es cada vez más problemática. Algunas estrellas de la profesión participan en la uniformización estética del planeta, imponiendo su estilo, fácilmente identificable, en las megalópolis de los diversos continentes. Otros hacen lo mismo de modo más discreto y afirmando que tienen en cuenta, de vez en cuando, el contexto circundante, el paisaje y hasta la historia. Ahora bien, dado que es imposible que en todo momento nos apoyemos en el paisaje circundante, esta preocupación, por sincera que pueda ser y que, en ocasiones, proviene del sentido común, tiene todos los ingredientes de una fórmula convencional. Fuck the context! («a la mierda el contexto»), escribió en una ocasión Rem Kolhas. Indudablemente quería decir que, en el mundo global, el contexto ya no existe. La misma Tierra funciona sin contexto y todos los días la recorremos en todos los sentidos en la televisión o en Internet.


El contexto ya no existe, pero existen las ciudades. Dada la continua extensión del tejido urbano se perfilan dos tareas: reestructurar lo ya existente y dar un nuevo centro a la ciudad, probar soluciones que permitan eliminar material y simbólicamente la separación entre la ciudad intra muros junto con su entorno y el mundo urbano. Cuando se da el peligro de convergencia entre fractura espacial y social encontramos la lógica y la definición del lugar.


Si por lugar entendemos un espacio en el que es posible leer la estructura social, habrá que caer en la cuenta de que las grandes ciudades del mundo son lugares en la precisa medida en que no es posible distinguir en el espacio urbano, no tanto puntos de referencia históricos iluminados para los turistas llegados de otros lugares, cuanto más bien la discontinuidad, las rupturas y las desigualdades que caracterizan la sociedad actual. Hoy en día, la auténtica oposición se da entre el el «mundo-ciudad» –caracterizado por todos los aspectos de la transparencia y la evidencia, recorrido velozmente por los grandes de este mundo, por los hombres de negocio, turistas y arquitectos, cuya imagen se encuentra en todas las pantallas y en los escaparates de las agencias de viajes y que, en nuestra opinión, es hoy día el objeto de la uniformización estética e ideológica– y la «ciudad-mundo», la megalópolis, en cuyo interior se perciben claramente todas las diferencias sociales, étnicas, culturales y económicas, donde la miseria está al lado de la opulencia y donde un puñado de kilómetros separa los mayores laboratorios de investigación científica de las zonas «devastadas» a las que se apartan los analfabetos. En este vasto lugar de la ciudad-mundo coexisten varios lugares. El drama de los exiliados y de los emigrantes, cada vez más numerosos, está en el hecho de que, después de los sueños de la partida, alimentados más o menos por las imágenes del mundo-ciudad, a su llegada tienen que afrontar la cercanía inaccesible del «lugar del otro», el que ya se encontraba allí antes. El lugar, por definición, no es acogedor; cada uno tiene su puesto y ha de guardarlo. El extranjero es mantenido a distancia y, en la mejor hipótesis, se le exhorta a crear un lugar todo suyo. El lugar de la ciudad-mundo no escapa a esta regla.


El mundo-ciudad se ha convertido en el contexto de la ciudad mundo y hace localmente causa común con ella. Su presencia se expresa mediante una triple pérdida de centro:


1)	Pérdida del centro de la ciudad, cuyo espacio se rediseña para garantizar el vínculo con el resto del mundo y en el que los grandes centros cada vez están más representados por los aeropuertos y estaciones donde se cruzan trenes y metros, y también por los supermercado, en los que se acumulan y se exponen productos procedentes de todo el mundo.


2)	Pérdida del centro de la vivienda, en cuyo medio resuenan la televisión y el ordenador, y donde se podría decir que Hermes, guardián del umbral del exterior y del encuentro, toma el puesto de Hestia, diosa del hogar y de la intimidad doméstica.


3)	Pérdida del centro de la persona misma, en la cual los avances del teléfono móvil, transformado en ordenador, permiten y hasta imponen estar en contacto con el exterior en los desplazamientos personales.


En conjunto, respecto a la ciudad-mundo, el mundo-ciudad desempeña un papel a la vez determinado en exceso y supervacáneo: representa, a la vez, el contexto, el doble y el no lugar: el contexto de las relaciones que se desarrollan allí, el doble de las vidas que se intentan realizar y el no lugar de los lugares que se estructuran allí. Globalización y urbanización son sinónimos en la medida en que la urbanización lleva consigo simultáneamente la extensión de la megalópolis, la extensión del tejido urbano a lo largo de las vías de circulación, los ríos y las costas, y la ampliación de las redes de comunicación. El mundo-ciudad está en el centro de la ciudad-mundo y vive en él hasta en los más pequeños rincones; es su fantasma, amable a los ojos de quien quiere creer en la ilusión del viaje y del turismo, aterrador para las víctimas directas de su lógica económica, familiar para los hombres de negocios, los políticos y las estrellas de todo tipo que lo recorren en todos los sentidos. El mundo-ciudad es la organización concreta del mercado mundial y, desde este punto de vista, el término «deslocalización» es muy significativo: equivale al cambio de escala cuyas consecuencias no hemos terminado de medir todavía. La lógica del lugar y del microcontexto está a punto de perder su puesto en un mundo marcado por la inmersión del lugar en el no lugar.


Ahora bien, el lugar no se opone al no lugar como el bien al mal o la buena vida a la vida miserable. El lugar absoluto sería un espacio en el cual cada uno sería «condenado a arresto domiciliario» en función de la edad, el sexo, el lugar que ocupa entre los hijos y dentro de las reglas del entendimiento conyugal; un espacio en el cual el sentido social, entendido como conjunto de las relaciones sociales autorizadas o mandadas, alcanzaría su máxima expresión, siendo imposible la soledad e impensable la libertad individual. El no lugar absoluto sería un espacio sin normas ni obligaciones colectivas de ningún tipo, un espacio sin alteridad, un espacio impregnado de infinita soledad. La característica absoluta del lugar es totalitaria, la del no lugar es la muerte. Evocar estos dos aspectos significa definir, de una sola vez, el reto de cualquier política democrática: cómo salvar el sentido (social) sin matar la libertad, y a la inversa.


En el mundo global, la respuesta se presenta en términos espaciales: volver a pensar lo local. A pesar de las ilusiones propagadas por las tecnologías de la comunicación social, la televisión e Internet, vivimos donde vivimos. La ubicuidad y la instantaneidad todavía siguen siendo a día de hoy metáforas. En lo relativo a los medios de comunicación, lo importante es tomarlos por lo que son: medios para facilitar la vida, pero no para reemplazarla. Desde este punto de vista, la tarea que hay que llevar a cabo es inmensa. Hay que evitar que la superabundancia de imágenes y de mensajes desemboque en formas nuevas de aislamiento. Para frenar este rumbo todavía corregible, las soluciones tendrán que tener necesariamente carácter espacial, local y, por decirlo de una vez, político en sentido amplio.


¿Cómo conciliar en el espacio urbano el sentido del lugar y la libertad del no lugar? ¿Se puede volver a pensar la ciudad en su conjunto y la vivienda en sus detalles? Una ciudad no es un archipiélago. La ilusión creada por Le Corbusier de una vida basada en la casa y la unidad colectiva de viviendas ha llevado al nacimiento de los macroedificios de nuestras periferias, abandonados enseguida por las tiendas y servicios que tenían que hacerlos eminentemente vivibles. En su caso se ha descuidado la necesidad de la relación social y del contacto con el exterior; ese concepto lo traducen a su modo los «jóvenes de extrarradio» cuando, por ejemplo en el conjunto de París, se desplazan regularmente desde el fondo de sus ciudades hacia los barrios que son a la vez el corazón de la ciudad histórica y los símbolos de la sociedad de consumo: los Campos Elíseos y el barrio de Châtelet-Les Halles.


En las verdaderas ciudades, ¿qué es lo que evoca un aspecto de lo que podríamos calificar de ciudad ideal? Me vienen a la mente dos ejemplos. Ciertamente los estoy idealizando, pero precisamente de eso se trata en este ejercicio: encontrar algunas huellas del ideal. El primer ejemplo, con mucho el más convincente, se refiere a las ciudades de dimensión media de Italia septentrional como Parma y Módena. En el centro de estos centros urbanos la vida es intensa, la plaza pública sigue siendo lugar de encuentro, se circula en bicicleta y se pasa de modo natural junto a los lugares históricos. El visitante de paso tiene sensación de poderse meter, sin ser observado, en la intimidad de este mundo cortés, de establecer relaciones sin verse obligado a ello y de poder pasar de una ciudad a otra por el simple placer de la vista. Pero, se podría decir, precisamente hay que cerrar los ojos para ignorar todo lo que obstaculiza esta visión de turista miope: pobreza, inmigración, actitud de rechazo... De nuevo me limito al plano ideal, que exige, en efecto, una cierta forma de miopía. Otro ejemplo: la vida de un barrio de un distrito parisiense. Se podrían poner perfectamente muchísimos otros ejemplos en cuanto resulta conocido que en las grandes metrópolis a escala mundial (Ciudad de México, Chicago...) existen formas de vida local especialmente activas. La vida de barrio es la que se percibe en la calle, en las tiendas, en los cafés... En París, ciudad en la cual la vida se ha hecho más difícil a lo largo de los últimos años, a pequeña escala se observan frágiles vínculos poco capaces de resistir al desencanto: las conversaciones en la barra del bar, las ocurrencias de un anciano y la joven cajera de un supermercado, la charla con el dependiente tunecino de las tiendas de alimentación: otras tantas formas modestas de resistencia al aislamiento que parecerían demostrar que la exclusión, el cerrarse en uno mismo y el rechazo de la imaginación no son una fatalidad.


¿Qué conclusiones prácticas se pueden sacar de estas dispersas señales? Una de ellas es que todo programa y todo proyecto de detalle deberían estar asociados a varios tipos de reflexión: una reflexión urbanística sobre las fronteras y el equilibrio interno del cuerpo de la ciudad; una reflexión arquitectónica sobre la continuidad y las rupturas de estilo; una reflexión antropológica sobre la vivienda actual, que debe conciliar la necesidad de múltiples aperturas hacia el exterior y la necesidad de la privacidad. Amplio taller de «remiendos» (en el sentido en que, hace tiempo, las costureras y las «que cogían puntos a las medias» recosían prendas rotas o medias con carreras). En cuanto fuera posible, trazar de nuevo las fronteras entre los lugares, entre el mundo urbano y el rural, entre el centro y las periferias. Fronteras, es decir, umbrales, pasajes y puertas oficiales para hacer saltar las invisibles barreras de la exclusión implícita. Hay que volver a conceder la palabra al paisaje. Podremos imponernos la tarea de, a largo plazo, remodelar un paisaje urbano moderno, en el sentido de Charles Baudelaire, en el cual se mezclarían de forma consciente estilos y épocas como las clases sociales. Los distritos y los barrios de las ciudades francesas están obligados a un cierto porcentaje de «viviendas sociales», pero, además de que esta obligación se elude frecuentemente, muy a menudo se da el efecto de estigmatización basado en el estilo y en los materiales. De nuevo un esfuerzo hacia el ideal... Tal ideal debería ser perceptible en la distribución interior de los apartamentos más modestos, donde habría que conjugar a pequeña escala las tres dimensiones esenciales de la vida humana: la privacidad, ocasionalmente la dimensión pública (familiar) y la relación con el exterior.


Formulado de este modo, el ideal es utópico y no depende solo del arquitecto. Pero la materia del ideal o de la utopía ya está presente. Vuelvo a tomarla para concluir por el camino de la costurera y la recomponedora de carreras. No es exclusiva de los grandes proyectos, que pueden ofrecer belleza a todas las miradas, ni de la reestructuración de los grandes paisajes, donde todos pueden perderse para luego encontrarse. Muy simplemente pretende recordar que todo comienza y todo acaba con el individuo más modesto y que las mayores empresas son vanas si no lo afecta, aunque sea mínimamente. Un recuerdo tanto más necesario en un período marcado por grandes migraciones y concentraciones urbanas.


El día en ya no tenga razón de ser la distinción entre el lugar y el no lugar será el día en que solo se reivindicará la pertenencia al planeta. Al reivindicar la característica de «ciudadano del mundo», algún idealista del siglo pasado se burlaba de las fronteras y de los Estados, conservando, con todo, el vocabulario político de la nación. Hoy día podemos predecir la aparición de un planeta unificado por el mercado. Se trata del sueño de Fukuyama, al que asocia la democracia representativa. Este sueño no tiene nada de escandaloso ni en el plano moral ni en el intelectual, pero prescinde de la historia actual y, al igual que otras utopías, es el resultado de un acto de fuerza conceptual. Si el «fin de la historia» todavía es problemático, significa que no es claro que el mercado liberal y la democracia representativa estén necesariamente asociados ni en los hechos (las dictaduras se adaptan perfectamente al mercado liberal) ni en el espíritu de todos los dirigentes del mundo.


Los monoteísmos nunca han conseguido zafarse completamente de un viejo sedimento pagano que vuelve a aparecer en ocasiones, porque está arraigado en la intuición retomada por la ciencia (nada se crea, nada se destruye, todo se transforma). Pero esta modalidad de la intuición pagano-cristiana es imaginable y sensible solo en el espacio del lugar que supera el tiempo. Y precisamente en los textos etnológicos es donde se encuentra todos los días la huella que se conserva por esa lógica del lugar, perfectamente expresada por las reglas de filiación y residencia y por el correr del calendario. Las estaciones solo duran un cierto tiempo, pero vuelven; son objeto de espera y de esperanza, nos preocupa su posible retraso, pero para poderlas continuar y reconocer y para encontrarlas como fieles compañeras hace falta estar «en la propia casa», no hay que alejarse demasiado ni cambiar de longitud y latitud. El lugar, una vez más, no es por sí solo acogedor de los demás y de la novedad, más bien lo contrario.


Vivir en la ciudad global no significa ir a cazar los fantasmas del pasado para descubrir de nuevo, a largo plazo, que están muertos y enterrados, sino aceptar la historia. Aceptar la historia no significa soportarla y aceptar pasivamente sus vicisitudes, sino afrontarlas con una cierta idea de futuro. En la práctica, una política de la ciudad debe ser plenamente política (la expresión «política de la ciudad» es pleonástica casi literalmente) y hay que preguntarse, a la vez, por el estado de las relaciones sociales y el contexto en el que se definen hoy en día. Quizá corresponde a los arquitectos y a los urbanistas recordárselo a los políticos.
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Introducción


 


La agencia EFE informaba que el 4 de enero de 2014 fue hallada una mujer que llevaba muerta dos años en su vivienda de Bilbao. Todo apunta a que la vecina, de 68 años, falleció de muerte natural sin que nadie notara su ausencia. El hallazgo se produjo el pasado 27 de diciembre cuando varios técnicos entraron en la casa, que creían vacía, para supervisar su estado, ya que estaban trabajando en un peritaje rutinario del edificio. En España, a tenor del Censo de Población y Vivienda que el Instituto Nacional de Estadística (INE) difundió en diciembre de 2013, hay 4,2 millones de hogares unipersonales, que ya representan casi uno de cada cuatro hogares españoles, de los que 1,7 millones son personas mayores de 65 años que viven solas, un colectivo que ha crecido un 25,8 % desde 2001 y del que tres de cada cuatro son mujeres.


El 26 de enero de ese mismo año, en la prensa madrileña se podía leer que, gracias a la presión popular, se ha conseguido paralizar el desahucio de Ana y su familia, previsto para ese viernes en Coslada, sita en la conurbación madrileña. «Esta misma mañana hemos acudido a los juzgados de Coslada para solicitar por escrito que Ana pudiera acogerse a la moratoria de dos años que contempla la Ley 1/2013 –declaraba el responsable de la asociación de vecinos–; o que al menos se suspendiera temporalmente su desahucio hasta lograr una solución habitacional para ella y su familia. Pero no ha hecho falta esperar a la respuesta del juez: CajaMar ha accedido a paralizar el lanzamiento y negociar con ellos un alquiler social». Se podrían añadir centenares de ejemplos de este calado a lo largo del año 2013 en los diferentes puntos de España.


Son dos ejemplos de dos situaciones límite de este mismo año 2014: el aislamiento total de algunas personas, que llegan incluso a morir y no ser encontradas hasta dos años después de su fallecimiento, por un lado, y fenómenos de solidaridad reivindicativa ante situaciones extremas de desalojo de la vivienda habitual, en otros casos. Y no estamos hablando de casos aislados (aun sin llegar a la situación de la mujer encontrada fallecida dos años después en Bilbao).


 


 


1. Una ciudad global


 


Parece que viviéramos en ciudades globales, mundializadas (unas más que otras, ciertamente), ciudades que se pretenden sostenibles, perdurables, con carácter propio, aunque aparecen –cada vez más– fragmentadas, heteróclitas, plurales. ¿Cabe decir que, en este mundo globalizado, así y todo, hay un alma vienesa, parisina, berlinesa, madrileña, barcelonesa, bonaerense, neoyorkina, etc.? Probablemente sí, aunque no me siento con fuerza para describirlas. Pero sí me atrevo a decir que yo mismo, cada vez que viajo a Barcelona, Londres, París (la gran ciudad que mejor conozco), Viena, etc., me siento distinto, mis sensaciones vitales son diferentes, pese a trasladarme a esas u otras ciudades, ya jubilado de dar clases, prácticamente con el mismo fin de escuchar buena música, visitar las librerías, saludar a un amigo, degustar la comida y los vinos del lugar, pasear con mi mujer y, aunque cada vez menos por el atosigamiento, consecuencia de su éxito, que me producen los grandes museos y exposiciones, visitarlos.


Estas diferentes sensaciones de una persona que se traslada a las diferentes ciudades con similares propósitos me confirman en que cada ciudad, al menos en la parte que visito, tiene su alma concreta. Los medios de transporte, metros, buses, tranvías, sin olvidar a los taxistas, tienen su alma concreta. Como los restaurantes, y no me refiero al menú alimentario, sino al ritmo del servicio, el espacio entre mesas, el bullicio en los recintos, el trato de los camareros, etc., nos muestran ciudades distintas. Incluso dentro del desk, cada vez más anónimo de los hoteles, percibo diferencias según qué ciudades. ¿Quién dijo que el alma de la ciudad está en los cafés? ¿No fue Steiner?


Pensando en París, en el interior del bulevar periférico, el París de la Rue des Écoles, de l’Avenue Montaigne o de Barbés son tres ciudades diferentes. Ciertamente hay interconexión entre las tres zonas, pero muchas veces para acontecimientos o sucesos concretos. De ahí, por ejemplo, la gran duda ante la nueva construcción de una sala de conciertos, la Philharmonie de París. Ciertamente, París no tiene una gran sala de conciertos comparable, sin ir más lejos, a la que vislumbro desde mi despacho de trabajo en mi ciudad de residencia, Donostia-San Sebastián, el Kursaal, del arquitecto Moneo, muy superior al Teatro de los Campos Elíseos o a la Sala Pleyel, incluso la recién remozada. Pero mientras estas últimas están situadas en «zonas nobles» de París, la sala de la Philharmonie se está construyendo en La Villete, junto a la Cité de la Musique. Muchos se preguntan si las personas de edad y posición social elevadas se acercarán La Villete pese a la programación, que seguro será excepcional, especialmente el primer año, como lo muestra el que se acaba de hacer público el 15 de mayo pasado. Me pregunto si la localización de la Philharmonie logrará sus objetivos de abrir la grande musique a todos o sucederá que, salvo precios muy, pero que muy subvencionados, se quedará en muchas ocasiones –en los conciertos de la música llamada clásica– la sala medio vacía y muchas calvas o pelo blanco entre los asistentes.


Hervé Marchal y Jean-Marc Stébé inician un capítulo de su libro Les grands questions sur la ville et l’urbaine1 sosteniendo la idea de la ciudad mundializada, a diferencia de la ciudad histórica de otros tiempos, con fronteras muy delimitadas, conformando, por el contrario, una ciudad difusa, informal, «monstruosa», extendiéndose al infinito especialmente en intercambio, tanto virtual como real, con personas de diferentes nacionalidades. Y traen a colación la reflexión del sociólogo alemán Ulrich Beck cuando sostiene que el advenimiento de esta ciudad mundializada se observa en todas las partes del mundo conformando un auténtico «transnacionalismo», esto es, un proceso de desterritorialización que concierne tanto a las multinacionales, a los mercados financieros, como a los individuos «cosmopolitizados»2, los grupos étnicos, los movimientos religiosos y las formaciones políticas. 


Es esta una afirmación que, si bien nos parece correcta en referencia a determinadas grandes urbes, en su generalización difumina, si no oculta, que hay diferentes individuos cosmopolitizados. Unos son los que lo hacen forzados por la miseria en sus países de origen y por los sueños de alcanzar El Dorado occidental (por limitarme a esta parte del mundo que algo controlo), mientras que otros son las cabezas de puente de las multinacionales y, más aún, de las industrias nacionales que necesitan abrirse a otros mercados y envían a gente joven para, estableciéndose al menos por unos años en un país extraño, lo hacen en busca de mercados para los productos de su país de origen. En el pequeño País Vasco del que provengo son muchos, millares de vascos los que se extienden en las grandes urbes de países lejanos, desde China e India hasta Argentina, Chile, Uruguay, México, sin olvidar los Estados Unidos, apoyándose en las Euskal Etxeas (Casas Vascas) que a su vez tienen el apoyo del Gobierno Vasco, conformando unos lobbies. Personalmente pertenezco a la Fundación Basques 2.0, que pretende establecer vínculos, básicamente culturales, de los vascos esparcidos por todo el mundo.


En todo caso, volviendo a la ciudad mundializada, según Marchal y Stébé, esta se fragmentaría en ocho tipos de espacios, con sus correspondientes relaciones sociales internas, que definen así:


1) Los beaux quartiers, donde viven las personas adineradas, élites culturales, la alta burguesía... Los beaux quartiers se encuentran en el centro de las ciudades, a diferencia de los gates communities, que se encuentran en las periferias. La segregación más profunda tiene lugar, se dice, entre las clases superiores. Son zonas, calles, enclaves zonales, relativamente reducidos donde se reencuentran, a veces tras varias generaciones, personas de un cierto estatus que mantienen relaciones entre sí y prácticamente solo entre sí. El barrio Salamanca en Madrid es un ejemplo de ello, como Neguri lo fue en los alrededores de Bilbao.


2) Los barrios aburguesados de los centros de las ciudades, donde viven los antiguamente llamados yuppies y actualmente «bobos» (burgueses bohemios). Conforman un universo propio. Por ejemplo el barrio de Chueca de Madrid.


3) Las gates communities, zonas cerradas, protegidas por agencias privadas, buscando la máxima seguridad posible. Hay más en América, donde, en su sentido más radical, en 2005 se contabilizaron veinte mil. En ellas habitaban más de ocho millones de personas. Es un reflejo, extremo quizá, de la sociedad del miedo, a la que volveremos más adelante.


4) Las edge cities (ciudades límite), aunque nacieron en Estados Unidos en los años ochenta, se han extendido en Europa occidental. Destacan por su ubicación lejana de los centros urbanos, la mezcla de la función residencial con la del trabajo de oficina, una extrema dispersión que hace que se confundan con el territorio natural, con toda suerte de equipamientos, supermercados, zonas deportivos, etc., para poder hacer la vida en ellos.


5) Los enclaves étnicos, donde viven comunidades provenientes de diferentes diásporas, pero con una etnia común.


6) Los guetos se distinguen por una importante precariedad, discriminación racial fuerte y lejana en el tiempo, así como por la ausencia de políticas públicas. Hay que distinguirlos de:


7) Los territorios urbanos precarizados, como los bidonvilles, ZUS o HLM (habitación a bajo precio) en Francia, algunas viviendas de Protección Oficial en España, barrios periféricos de las grandes ciudades que, en el peor de los casos, pueden acabar en chabolismo.


8) Zonas residenciales periféricas donde se concentran mayoritariamente las categorías sociales medias.


La fragmentación por abajo, por utilizar la expresión de Marchal y Stébé (pp. 112ss), no es consecuencia de una decisión personal, sino impuesta por el nivel socioeconómico y por la política de separación y diferenciación de las clases superiores, que pueden llevar a la guetización de determinadas clases de población. El gueto judío y algunos guetos negros en Estados Unidos nos vienen directamente a la mente como modelo de territorio de exclusión social, con o sin barreras físicas de separación. En la actualidad, escriben Marchal y Stébé, siguiendo reflexiones de Body-Gendrot3, «el hecho clave en la actualidad no es tanto el aumento de las desigualdades a través del planeta cuanto la concentración de pobres en los espacios urbanos» (p. 115).


Una variante del gueto lo conforman los bidonvilles, expresión que parece que nació en Marruecos y que en español cabe traducir como «barrio de chabolas», aunque mantendremos el término bidonville, que ya forma parte del lenguaje habitual en la población media española. Según Mike Davis, un bidonville puede ser definido como «un ámbito de hábitat humano caracterizado por una sobrepoblación, alojamientos informales o de mediocre calidad, un acceso insuficiente o inexistente al agua potable, una falta de higiene, a la par que gran inseguridad de poder mantener su alojamiento»4. Según esta definición, en países como Etiopia o el Chad, más del 80 % viviría en chabolas, y el 99 % en Afganistán. Siguiendo un estudio de Naciones Unidas de 20035 (luego bastante antes de la crisis de 2008), el 31,5 % de la población mundial viviría en bidonvilles, claro que con grandes diferencias según nos refiramos al África Subsahariana, con el 71,9 % de su población frente al 6,0 % en las regiones más desarrolladas del planeta, lo que nos muestra que, incluso en estas últimas, los barrios de chabolas no han desaparecido6.


Los franceses utilizan el término de ZUS (Zonas Urbanas Sensibles) como los territorios infraurbanos definidos por los poderes públicos como objeto prioritario de la política de la ciudad en función de consideraciones locales relacionadas con las dificultades que tienen los moradores de esas zonas de la ciudad. Grupos sociales que no viven en las bidonvilles, algunos en la periferia (son los famosos Quartier HLM), otros en el centro de la gran urbe, gentes precarizadas, que defienden su pequeño territorio y buscan protegerlo de los demás y que aparecen como colectivos y espacios singulares y con vida propia, como extranjeros de las grandes (y menos grandes) aglomeraciones. El 7 % de la población francesa viviría en los ZUS, más del 10 % de la población urbana.


Sin embargo, Hervé Marchal y Jean-Marc Stébé no concluyen de sus análisis de la doble fragmentación de la ciudad, por lo alto (las capas sociales superiores) y por lo bajo (las inferiores), que todas las ciudades conforman separatismos socioespaciales. Defienden que en Europa occidental (y citan expresamente Ámsterdam) hay una relativa cohabitación social, a diferencia de lo que sucede en otras partes del mundo (y aquí citan Los Ángeles), donde la ciudad se perfila como un continuo guetizado de universos separados como departamentos estancos. Y traen a colación el trabajo de Régis Debray, Eloge des frontières7, cuando sostiene que «admitir una frontera es hacer un acto de modestia y rechazar reducirse a su único mundo. La frontera –continúa Debray– es el mejor amigo del cosmopolitismo, pues reconoce que hay varios mundos y que yo me inscribo en él en mi lugar... Es dotándose de una capa aislante, cuyo papel no es el de prohibir, sino de regular las relaciones entre lo de dentro y lo de fuera, como un ser humano se forma y crece». Esta forma de ver las cosas las he visto defendidas por sociólogos españoles en conversaciones privadas, cuando entienden estos agrupamientos espaciales de similares, por ejemplo inmigrantes de diferentes nacionalidades, como ámbitos donde se reconocen a sí mismos en su identidad originaria (así los musulmanes reivindicando su mezquita) y establecen sus relaciones con el país de acogida y sus gentes, con una fuerza y seguridad que no tendrían si actuaran individualmente. Incluso esas zonas pueden no ser sino zonas de tránsito para las personas y familias que logran dar el salto extramuros e insertarse en la sociedad de acogida, aunque, en un primer momento, con el ojo puesto en sus ámbitos de acogida cuando eran inmigrantes primerizos. Lo que importa, en todo caso, es seguir el íter de los diferentes conjuntos humanos que habitan la gran ciudad, procurando que, sin pérdida de su identidad, no se gueticen, establezcan contactos con los diferentes, buscando así una suficiente cohesión social. 


Todo esto nos muestra, y eso que nos hemos limitado a lo más cercano, la gran diversidad de modelos de inserción y agrupación en las grandes ciudades y de las diferentes relaciones que se establecen entre ellos.


 


 


2. Más allá de la ciudad, la metápolis


 


Siguiendo a François Ascher, Bourdin escribe que «metrópolis, megápolis o megalópolis tratan de hablar de la ciudad contemporánea como si constituyera una evolución de las ciudades anteriores». Defiende el término «métapolis», significando que nos encontramos más allá de la ciudad, e insiste en la noción de ruptura para pensar de otra forma las nuevas realidades8. El autor llega a defender la vaguedad del concepto como apertura a fórmulas cerradas de entender la gran ciudad. De hecho critica los intentos de la literatura de clasificación de ciudades globales (que a veces se confunde con ciudades mundiales). Señala concretamente el ensayo de A. T. Terry, que clasifica 66 ciudades en función de su capital humano, de sus actividades económicas, del intercambio de informaciones, de la experiencia cultural y de su compromiso político. También la red de investigadores en la universidad inglesa de Loughborough, que clasifica por su parte trescientas ciudades a partir de diferentes criterios, privilegiando las relaciones entre las propias ciudades (Bourdin, p. 15). El autor, citando de nuevo a Ascher, señala que «en las nuevas realidades metropolitanas priman la movilidad, las telecomunicaciones, las pertenencias múltiples e inciertas que constituyen la sociedad hipertexto; ya no se construyen los espacios donde se desarrolla esta nueva realidad social con los útiles intelectuales, técnicos, económicos que correspondían a la sociedad fordista». La idea fuerza del autor es «la convicción de que una gran mutación se está produciendo en el mundo urbano y que los sistemas del pensar [les cadres de pensé] no lo siguen». En gran medida anquilosados en la lógica del máximo rendimiento financiero, al que añade, en el caso francés, la a menudo contradictoria multilegislación, que provoca «las delicias de los jueces» (cf. pp. 19-21).


Todo esto comienza a hablarnos de un urbanismo de los diferentes modos de vida. Centrados en cada persona o en cada unidad o célula familiar. Incluso en una misma capa o posición social podemos encontrar diferentes modos de vida. Necesitamos un urbanismo atento a estos órdenes de vida, más atento a una oferta flexible de servicios que a los objetos o equipamientos. En otras palabras, una oferta urbana que parta de los hábitos, querencias, modos de vida etc. de los usuarios, de los ciudadanos, sea individualmente considerados, sea como unidades de consumo (fórmula que se utiliza en Francia para referirse a las unidades familiares, en terminología que utilizaba el INE, al menos desde hace un par de años). Esto exige un sistema de información «performativo» y asequible al ciudadano medio, sin excesivas sofisticaciones informáticas, cuestión que desarrollaremos más adelante in extenso. No se me pida cómo debe realizarse, pero si sé cómo no debe hacerse: modificando cada vez más frecuentemente los soft de envío de información, de tal suerte que incluso los que no podemos vivir sin estar enganchados demasiadas horas al ordenador no llegamos a abrirlos y pedimos auxilio a un informático. Estoy aburrido de abrir el ordenador con requerimientos constantes de nuevas actualizaciones que, bajo el supuesto de nuevas ventajas, además de distraernos innecesariamente, en realidad buscan una fidelización a un producto o un desembolso.


Bourdin afirma (p. 155) que «gestionar la información urbana tiene tanta importancia como controlar la construcción de edificios e implica decisiones políticas de primer orden: ¿se realiza la información pensando en usuarios con altos conocimientos informáticos y disponiendo el tiempo suficiente para no perderse en los sofisticados sistemas informáticos o, por el contrario, se privilegia una información sencilla y, en todo caso, fácilmente aprensible?». (Un ejemplo de información absolutamente incomprensible en España es el recibo de la luz. Una información clara, sencilla, es la que suministra la Seguridad Social a los jubilados.) Continúa Bourdin señalando que la información participativa exige que no se limite a la comunicación individual (tipo smartphone), sino colectiva, a través de las TIC, promoviendo el intercambio de usuarios ciudadanos en los temas que les conciernen en la marcha de la ciudad.


La participación ciudadana en la marcha de la ciudad, de la que habla todo el mundo, exige programas informativos que sean: 1) «performativos»; 2) sencillos; 3) personalizados en las respuestas y opiniones ciudadanas, desterrando la nefasta costumbre del anonimato (como las tomas de decisiones en asambleas, que solo representan a los que participan en ellas); 4) con un control de la representatividad de las respuestas.


Este procedimiento se me antoja sumamente importante para tratar de desenclavar los diferentes barrios o zonas de la ciudad de su funcionalidad primigenia, que a veces resulta ser la única. Sin falsos angelismos, y aun teniendo en cuenta los diferentes asentamientos en las grandes metrópolis (y en las menos grandes también), es posible, gracias a un intercambio de deseos, querencias, proyectos, necesidades, etc. de los ciudadanos habitando en diferentes partes de la ciudad, expresadas por la Red, llevar a cabo determinadas actividades de las que pueden participar todos los ciudadanos de una urbe concreta, en diferentes espacios, no siempre los mismos. Un festival de la cerveza puede celebrarse un año en un barrio de una ciudad y otro año en otro lugar. Lo mismo cabe decir de determinadas actividades deportivas, musicales, teatrales etc., excluyendo las mastodónticas, que exigen grandes espacios físicos, los cuales, obviamente, son inamovibles.


Al final de su trabajo (pp. 159-160), el autor vuelve a la idea de métapolis como concepto que «nos ayuda a comprender que las metrópolis dejan de ser entidades claramente definidas o bien objetos controlables para devenir sistemas complejos, inciertos, redes de redes, realidades virtuales, sociedades sin sociedad...». Difícil no pensar en el último trabajo de Alain Touraine, La fin des sociétés (París, Seuil, 2013).


Traemos aquí una referencia al siempre interesante Jordi Borja, quien, desde una política de izquierdas, perspectiva en la que explícitamente se sitúa, entre las conclusiones de su trabajo publicado en 2013 escribe que


 


las nuevas regiones metropolitanas cuestionan nuestra idea de ciudad: son vastos territorios de reurbanización discontinua, fragmentada en unos casos, sin límites precisos, con escasos referentes físicos y simbólicos que marquen el territorio, de espacios públicos pobres y sometidos a potentes dinámicas privatizadoras, caracterizadas por la segregación social y la especialización funcional a gran escala y por centralidades «gentrificadas» (clasistas) o «museificadas», convertidas en parques temáticos o estratificadas por las ofertas de consumo. Esta ciudad o «no ciudad»(como diría Marc Augé) es a la vez expresión y reproducción de una sociedad heterogénea y compartimentada (o «guetizada»), es decir, mal cohesionada. Las promesas que conlleva la revolución urbana, la maximización de la autonomía individual especialmente, están solamente al alcance de una minoría. La multiplicidad de las ofertas de trabajo, residencia, cultura, formación, ocio, etc. requieren un relativo alto nivel de ingresos y de información, así como disponer de un efectivo derecho a la movilidad y a la inserción en redes telemáticas. Las relaciones sociales, para una minoría, se extienden y son menos dependientes del trabajo y de la residencia, pero, para una mayoría, se han empobrecido, debido a la precarización del trabajo y el tiempo gastado en movilidad cotidiana9.




 


Termina su trabajo insistiendo en la importancia del lenguaje en sociología urbana, en el mismo tenor que Alain Bourdin, como hemos mostrado más arriba. La reflexión de Borja nos lleva a otro tema de gran importancia en las formas de relacionarse en la sociedad actual. Nos referimos al tema de la movilidad (pp. 323-324).


 


 


3. La movilidad, el sentimiento de pertenencia y las relaciones personales


 


No todos los residentes de medias y grandes ciudades tienen sentimiento de pertenencia a la localidad donde residen. Habría que analizar el papel de la movilidad, pues el sentimiento de pertenencia puede estar en el lugar de trabajo o en la segunda residencia (en algunos casos) y no en la primera, o en la residencia jurídica, de tal suerte que las relaciones sociales son mucho más potentes en el lugar de trabajo o de segunda residencia que en la primera. Muchos autores refieren el hecho de que muchos ciudadanos que viven en zonas próximas a las grandes ciudades, en pequeñas localidades, que bien cabría decir que viven en zonas rurales (según la definición de zona rural como la habitada por localidades de menos de 20.000 habitantes), sin embargo trabajan en las grandes metrópolis. Algunos autores como Éric Charmes los etiquetan como périurbains a lo largo de su publicación10.


Ciertamente, el factor precio de la vivienda puede ser un muy importante para decidir cuál haya de ser su hábitat residencial. El propio Éric Charmes, refiriéndose a l’Île de France, señala un estudio realizado el año 2007 donde la diferencia del precio de un inmueble de dimensiones similares podía variar de 1 a 9. Pero, con el paso del tiempo y no en muchos años, los precios de los mismos inmuebles pueden variar enormemente por un simple factor: la evolución de la movilidad. Conozco personalmente a más de un colega universitario que, habiendo alcanzado la cátedra en los años setenta y ochenta del siglo pasado y estando la universidad en los arrabales de Madrid, optaron por comprarse una vivienda unifamiliar, con muchas comodidades, piscina, pequeño jardín, lugar de expansión para los hijos, etc., pero percatándose de que, con el paso de los años, acercarse al centro de la ciudad exigía más de una hora de atasco, los hijos en edad adolescente exigiendo motos para desplazarse y no logrando crear más que una comunidad de pares, de profesores –un club11 denominaría Charmes–, que al final conformaba unas relaciones casi endogámicas, a veces muy tirantes por opciones políticas enfrentadas o por opciones profesionales aún más enfrentadas. De ahí que muchos, ya su vida profesional a punto de la jubilación, decidieran vender sus viviendas unifamiliares para adquirir un piso en un inmueble más o menos chic en el centro de Madrid para tratar de resolver el problema del tráfico, crear nuevas relaciones sociales y no vivir con la angustia del accidente de tráfico de un hij con una copa de más las noches españolas de los fines de semana.


Recuerdo, en los comienzos de los años setenta de la década pasada, cómo mi profesor lovaniense Jean Remy, profesor de sociología rural y urbana precisamente, aunque ejerciendo en Lovaina tenía su residencia jurídica en Lieja, lo que le exigía desplazarse al menos tres días a la semana más de 100 km (como yo mismo entre San Sebastián, mi lugar de residencia, y la Universidad de Deusto, en Bilbao, mi lugar de trabajo durante treinta años). El profesor Remy nos refirió una tesis doctoral, que no he olvidado pese al tiempo transcurrido, que tenía como objeto de estudio la vida y relaciones personales de un conjunto de cinco o seis usuarios de los ferrocarriles belgas, la SNCB, que diariamente hacían el trayecto Lieja-Bruselas-Lieja en un mismo compartimento, lo que suponía una sociabilidad de más de tres horas diarias, sociabilidad que no mantenían ni con los miembros de su propia familia, creando así una red de relaciones que, en algunos casos, conllevó la creación de nuevas familias tras la ruptura de las previamente existentes.


Es preciso reflexionar cómo influye la movilidad cotidiana, la diferenciación entre el lugar de anclaje domiciliario y su barrio, por un lado, con el del lugar trabajo y su barrio correspondiente, por el otro, con las relaciones que allí se establecen con los compañeros de trabajo y con otros residentes (comercio, restauración, gimnasio, etc.). Las situaciones, cual tipos ideales weberianos, varían entre la «residencia dormitorio» y el «hábitat de trabajo», con concentración de relaciones vitales o, viceversa, lugar residencia con profusión de relaciones vitales con el vecindario (sea del inmueble donde se reside, sea del barrio en su conjunto), siendo el lugar de trabajo simplemente el espacio donde obtener el sustento financiero para la vida, con relaciones personales de poca intensidad. Con las fórmulas intermedias que se quiera. Esta situación puede darse entre ciudades de tamaño elevado (Lieja y Bruselas), una metrópolis y una ciudad o pueblo menor distante a veces hasta 100 km o menos (basta comprobar la proliferación de pueblos cercanos a Madrid y Barcelona o los ejemplos de Jean Remy o el mío propio más arriba reseñados) o incluso, en localidades de tamaño medio, como Bilbao y San Sebastián, de 350.000 habitantes y 175.000, pero que con su conurbación del orden de 800.000 y 350.000 habitantes, respectivamente, con metros, trenes, buses o autovías rápidas (salvo atasco o avería), crean una relación particular entre el lugar de trabajo y el de residencia. Siendo prohibitivos los precios de los alojamientos en el centro de la ciudad, las clases medias y medias bajas prefieren vivir en la periferia (y, según qué periferia, también las clases altas) o en una localidad próxima con vida local, cuando no en una vivienda unifamiliar en el campo.


Esta situación de largos desplazamientos también puede darse, obviamente, en el interior de una gran ciudad, donde hacer 50 minutos de metro para ir al lugar de trabajo y otros tantos para volver al domicilio vuelve a seccionar la vida de las personas en dos ámbitos geográficos diferentes. Pensando en la convivialidad parece clave la importancia de que haya proximidad entre el lugar de alojamiento, el del empleo y los servicios sociales básicos. Hay ejemplos de asociaciones de vecinos que han logrado economías energéticas, de las llamadas renovables, como consecuencia de la convivialidad que ha generado una responsabilidad común. Habría que profundizar en el hecho de que el movimiento vecinal español, como tal movimiento vecinal de hace décadas, parece haber decaído últimamente. 


 


 


4. Un excursus para el mundo rural y su relación con el urbano12


 


Hay dos acepciones del mundo rural: uno tradicional, de base culturalista, según el cual las poblaciones rurales son aquellas que han sido refractarias al cambio; es decir, las que siguen diferenciándose por mantener valores y estilos de vida propios. La sociología rural hace tiempo que ha rechazado esta definición. Las poblaciones rurales y urbanas no tienen por qué considerarse a priori como distintas.


La otra acepción utiliza el criterio más pragmático del tamaño del hábitat, suponiendo que dicho tamaño puede ir asociado a diferentes formas de sociabilidad. Los grandes hábitats son urbanos y los lugares pequeños, rurales. Evidentemente no hay una frontera clara y objetiva que nos diga a partir de qué tamaño de hábitat abandonamos el territorio rural y nos adentramos en el urbano. Se habla de 10.000 habitantes, si bien en ciertos estudios se habla de cifras mucho menores.


El sobreenvejecimiento, la masculinización, la dependencia, las desigualdades de sexo y la vulnerabilidad laboral son algunos de los principales problemas con los que conviven los habitantes rurales. Pero en la realidad no hay un solo mundo rural, sino varios. Algunos detectan cinco en el caso de España:


•	Zonas regresivas demográficamente, muy envejecidas y especializadas en unas actividades agrarias escasamente competitivas, con escasa accesibilidad y que no son atractivas para el mercado turístico. Son zonas del oeste de la Meseta, las zonas orientales del macizo galaico-leonés y amplias zonas del Sistema Ibérico, a las que hay que añadir zonas del valle del Guadiana y del noreste andaluz.


•	Zonas rurales progresivas, que basan su desarrollo en el atractivo ambiental que genera actividades exclusivamente turísticas. Se trata de zonas pirenaicas, ibéricas y enclaves del litoral cántabro.


•	Zonas rurales que tienen un poderoso crecimiento por la deslocalización de población y actividades desde las grandes ciudades. Las observamos en un amplio anillo en torno a Madrid y Barcelona, en la región vasca, el valle del Ebro y el entorno de Valencia.


•	Zonas rurales en las que se conjuga la deslocalización de actividades desde las ciudades y el desarrollo turístico clásico (sol y playa). Las encontramos a lo largo de todo el litoral levantino y los dos archipiélagos.


•	Zonas con actividades agrarias competitivas que generan progresos demográficos. También acusan fenómenos de deslocalización las ciudades. Los tenemos en Murcia y Almería, así como en enclaves extremeños y zonas de La Mancha.


El problema resulta aún mayor en la medida en que una cosa es el asentamiento, el pueblo, y otra el área administrativa, el municipio. Es preciso también tener presentes a los nuevos residentes, aquellos que paulatinamente se van incorporando al medio rural, conformando el elemento central en la amplificación de la heterogeneidad social que caracteriza el medio rural. Es el caso de la llegada de población extranjera y la importante diferenciación social que la misma establece en las áreas rurales.


Por otra parte, en el mundo rural, proveniente del mundo urbano, aumenta el espacio del ocio y descanso, el de la búsqueda de lo natural, el excursionista, el extranjero que tiene una doble residencia, verano en su lugar de origen, invierno en la España rural, y el de «los que vuelven al pueblo», el retorno de emigrantes a otras partes de España o de Europa.


En definitiva, que la diferenciación entre lo rural y lo urbano es menos clara de lo que a priori cabría pensar.


 


 


5. Alquiler o vivienda propia


 


Ya nos hemos referido más arriba a la indudable importancia del precio de la vivienda. Un aspecto del mismo es la diferencia que observamos (por ejemplo entre Francia y España) en los porcentajes de personas que viven en vivienda propia (del orden del 80 % en España) o en alquiler (el mismo porcentaje en Francia). Es muy diferente la situación de familias (o núcleos familiares) que hayan hecho la apuesta por ser propietarios de su residencia o hayan optado por alquilarla. En la hipótesis del piso de alquiler, la movilidad es mucho mayor y puede variar a lo largo de la vida según la evolución económica, laboral u otras circunstancias de la unidad familiar. Es lo que hace que algunos hablen de consumerismo territorial, que parece que, en Francia al menos, se está extendiendo rápidamente. «Numerosos habitantes se definen abiertamente como clientes más que como ciudadanos (de tal o cual ciudad). Para ello se sirven de comparateurs de territoires, que se basan sobre varias decenas de datos. Así cada cual puede escoger en función de la calidad de servicios que desea, según su situación familiar (siendo clave la edad de los hijos), sus finanzas y sus gustos. Se cambia de territorio como se cambia de banco»13. A priori cabe pensar que en este modelo las relaciones de vecindad normalmente serán poco intensas, aunque puede muy bien ocurrir que la selección del territorio haga que converjan personas de similares niveles culturales, educativos, etc. Pero las cosas son todavía más complicadas.


Vivimos mutaciones sociológicas profundas como la prolongación de la esperanza de vida, la geometría variable de la célula familiar (familias monoparentales, recompuestas, del mismo sexo, etc.), al mismo tiempo que las evoluciones en la organización económica (teletrabajo, autoemprendizaje, y añadiríamos, siguiendo a Luis Garicano, una nueva utilización en la conjunción del capital humano del recién jubilado con la persona en paro14) tienen una gran importancia en la tipología de alojamientos útiles, luego de personas que habitan ya las relaciones que entre sí establecen. «Estas mutaciones exigen una mayor flexibilidad en la construcción de nuevos alojamientos, de forma que sean adaptables, con escaso costo, a los diferentes estadios de los modos de vida personales y profesionales de los individuos y de las unidades familiares, cada vez menos lineales. El alojamiento modular puede ayudar, entre otros elementos, a responder a estas mutaciones vitales»15. En otras palabras, es una demanda que hay que repensar aún más profundamente, y teniendo en cuenta las mutaciones que estamos viviendo estos últimos años, para la construcción de viviendas con la vista puesta en los nuevos patrones de evolución vital de cada vez más personas.


Lo que supone, según los autores de La ville, nouvel écosystème16, que controlar la gestión del suelo es capital si no se quiere que los más pobres soporten nuevas formas de desigualdad en términos de medio ambiente, energéticos o económicos. En particular, las desigualdades ecológicas se conjugan con las desigualdades de ingresos, de tal suerte que los más pobres se concentran en las zonas inundables (lo que con el cambio climático puede acentuarse, recalificando así el valor de cambio de determinadas zonas, con la consiguiente movilidad de personas) próximas a industrias de riesgo (las nucleares, por ejemplo), a aeropuertos, incineradoras, lugares de almacenamiento de residuos, etc. Esto puede llevar a concentraciones de personas con menos recursos en esas zonas e incluso a movilizaciones de personas en función de distintas recalificaciones de determinadas zonas en razón de nuevos usos subvenidos.


Un mundo particular en este orden de cosas es el de los jóvenes. Particularmente el de los jóvenes universitarios. Aquí también se impone la afirmación de Bourdieu del año 1978, tantas veces citada, de que la jeuneusse n’est qu’un mot, significando con ello «que no se puede subsumir bajo el mismo concepto (la juventud) universos sociales que no tienen prácticamente nada en común». En Francia, y lo vivo con mi propia hija, que reside allí con su pareja, sus cambios de residencia son frecuentes. Pero no solamente eso: su proyección de futuro está abierta al lugar donde la pareja encuentre trabajo (ambos con doctorado universitario), buscando una ciudad abierta y tolerante, unos servicios de atención a los niños (esperan ya un hijo para dentro de unos meses), una calidad de vida sencilla y donde el respeto al medio ambiente sea dominante. Pero la situación de mi hija obviamente no es universalizable, aunque tampoco es un caso aislado o el de una ínfima minoría17. No tiene nada que ver con los 800.000 jóvenes españoles que abandonaron sus estudios durante los primeros años del actual siglo (se les llamó en la década de los noventa del siglo pasado los «objetores escolares») que se encuentran en la actualidad en el paro, sin formación y sin hábito de trabajo, y muchos sin control de su tiempo libre. Aunque un trabajo que estamos concluyendo en estas fechas, y que verá la luz en el otoño próximo, nos permite ser moderadamente optimistas. Pero el drama de los jóvenes españoles, que aun antes de la crisis quisieron hacerse con una vivienda, proviene del increíble encarecimiento de la vivienda, que en diez años triplicó su precio. Eran los años en que se concedieron créditos a treinta, cuarenta y hasta cincuenta años a parejas jóvenes, muchas de las cuales se han separado. La comprensión de la tardía emancipación de los hijos en España exige imperativamente analizar las muy profundas raíces de orden cultural que la sustentan, pero es evidente que el vertiginoso aumento del precio de la vivienda antes de la crisis de 2008 y la extrema precariedad del escaso trabajo existente, particularmente para los jóvenes con un menor nivel educativo, coadyuvan al mantenimiento de una situación que dificulta la inserción social de los jóvenes en la vida de la ciudad. Así, algunos, los que pueden, salen de España, y los que se quedan viven en la frustración continua amparados en el colchón familiar con los problemas fáciles de colegir. Todos los intentos de construcción de minipisos para los jóvenes, de propuestas de pisos de alquiler, han tenido un éxito limitadísimo. Muchos jóvenes se han dicho que preferían pagar un poco más para al final hacerse con un piso en propiedad que abonar mensualidades elevadísimas por el alquiler de un piso que nunca será suyo.


 


 


6. El fenómeno Internet, las redes sociales, las TIC y las nuevas relaciones entre las personas


 


Según la Encuesta General de Medios (EGM: organismo español que trimestralmente controla la penetración de los diferentes medios de comunicación en la sociedad española), en su Informe de abril de 2014 (www.aimc.es/-Datos-EGM-Resumen-General-.html, consultado el 26 de abril de 2014), nos desvela que desde 1997 hasta 2014, la penetración de Internet en la sociedad española ha pasado de un 0,9 % al 55,6 %. No solamente ningún otro medio de comunicación ha logrado semejante avance, sino que ningún otro, con la excepción parcial de la radio, ha mantenido el ritmo creciente de penetración. Bien al contrario, la prensa diaria, los suplementos de la prensa, las revistas, la televisión y el cine sufren caídas en el número de usuarios que los frecuentan. Todo hace pensar que esta doble tendencia de aumento de la penetración de Internet (y con altibajos de la radio) en detrimento de la prensa diaria, televisión, revistas en papel, así como el cine comercial, se va a mantener en los años venideros. No tengo a mano la penetración de la comunicación vía móvil, smartphone y demás, pero parece claro que estamos ya de lleno en la era digital. Y España es un país medio en cuanto a penetración de los medios digitales en el mundo occidental.


Pero tan importante como el dato absoluto es constatar lo que se ha dado en llamar la brecha digital. Brechas digitales cabría decir más exactamente. Limitándome aquí a los datos del EGM español de abril de 2014 arriba referenciado, es llamativo observar que si la penetración de Internet había alcanzado el día anterior a la realización de la encuesta al 83,7 % de adolescentes en edades comprendidas entre los 14 y los 19 años, entre las personas de 45 a 54 años desciende al 54,2 % y entre las que tienen 65 y más años de edad se queda en el 20,1 %. Por otra parte, si nos detenemos en la clase social de los usuarios, mientras el 71,1 % de las personas que la encuesta sitúa como pertenecientes a la clase alta son usuarios de Internet, la cifra baja al 23,6 % entre los que señala como pertenecientes a la clase baja. Los datos se pasan de comentarios: la sociabilidad e información a través de las nuevas tecnologías sufre una enorme brecha digital que, en números globales, cabe situar en una escala de uno (las personas de más edad y de clase social baja) a cuatro o más (jóvenes y de la clase social alta).


De hecho estamos viviendo la coexistencia de dos espacios de comunicación e información que se ha dado en llamar el espacio físico y el espacio virtual o ciberespacio. No tanto en el sentido de que, globalmente considerado –pues aquí también hay que realizar más de un distingo–, el ciberespacio esté suplantando al espacio físico, sino que lo está agigantando. Es evidente en el caso que más hemos trabajado: la comunicación entre menores, adolescentes y jóvenes, del que algo ya hemos dicho y al que consagramos un espacio más adelante.


Pero el impacto de las nuevas TIC no se limita a los jóvenes. Ni a un país determinado. El impacto en las ciudades es enorme cuando se alía con un sistema de transporte público bien planificado que poco a poco está eliminando el vehículo privado, especialmente los coches, del centro de las ciudades. Lo que en principio permite un aumento de la «conversación global» no necesariamente verbal. Me viene a la cabeza el ejemplo de Nueva York, ciudad universal donde las haya, que contiene ella sola más puntos de conexión a Internet que todo el continente africano18. Además, todos los que hayan visitado Nueva York habrán comprobado hasta qué punto el trasporte privado se está reduciendo en el corazón de la ciudad19.


Según Gilles Berhault, haciendo ejercicio de futurología, apuesta, como otros muchos, por el teletrabajo. Pero el teletrabajo en su domicilio residencial, además de la inversión financiera que supone, aísla a las personas de tal suerte que propone la creación de «centros de teletrabajo» en proximidad a los lugares de alojamiento, centros que permiten poseer material electrónico común, con la economía consiguiente, y mantener una sociabilidad e incluso una entreayuda en relación directa con el lugar de trabajo, aunque los trabajadores estén ocupados en ámbitos diversos. Es preciso añadir que en 2010 en Francia no pasaban de treinta estos centros de teletrabajo, rebautizados como télécentres. De ahí que algunos hablen de que aquello de métro-boulot-dodo irá desapareciendo, pero, por el momento, más parece del orden de la utopía si no de la quimera. En todo caso suscribo plenamente la opinión extendida de que un buen acceso a Internet es ya una cuestión de carácter público que supone la misma prioridad que el agua o la electricidad en nuestros hogares. Y, por supuesto, anterior a la de la televisión, que sin embargo hemos visto implantarse en todo el planeta, sea cual fuere la condición social de las personas. Aunque también observamos en la actualidad que muchos jóvenes y menos jóvenes de educación superior ni siquiera tienen una aparato de televisión en casa, pero están constantemente conectados e informados, vía ordenador, vía móvil u otros artilugios informáticos, que también se sirven para su ocio, visionando películas de entretenimiento, documentales o los propios museos con una calidad y comodidad de visión que rara vez pueden obtener con la presencia física en los grandes museos, convertidos en centros de turismo cultural. Por ejemplo, ya es posible admirar con deleite Los girasoles, de Van Gogh, en su museo de Ámsterdam. Salvo acceder al museo en el momento de la apertura y subir corriendo al primer piso. Entonces se podrá contemplarlo, durante un escaso minuto, en medio de amables codazos.


De todas las maneras, las TIC, sin más, no suponen una mejora en la conversación social, especialmente cuando esta exija un cierto nivel de profundización y duración20. De hecho, si bien «la Web favorece las relaciones sociales, también la intrusión en la vida privada por parte de particulares o empresas comerciales; permite la difamación y las informaciones falsas sobre las personas»21. Más aún, hay una disminución de experiencias cívicas compartidas por un número elevado de personas. Es un fenómeno subrayado por Habermas, que deplora la «fragmentación» de la comunidad cívica en las democracias, ocasionada, según él, por Internet. Sentirse miembro de una «comunidad» de internautas refuerza la socialización e integración de sus miembros en esas comunidades, pero no asegura en absoluto su integración en el todo social. Puede ser «una forma de segregación, cuyos miembros perciben el conjunto social (instituciones y leyes) como algo ajeno a su vida y la vida de los suyos, su cadena de amigos»22. El modelo del archipiélago, creo, es el que mejor describe la situación de comunicación que ha originado la generalización de Internet23.


 


 


7. Los jóvenes, Internet y sus comunicaciones


 


Pero no hay que generalizar. La implantación de Internet en todas sus modalidades no ha supuesto necesariamente una disminución de las relaciones, intercambios, comunicaciones, etc. físicos, face to face, entre las personas. Lo que ha conseguido es que aumente con las nuevas tecnologías, que muchas veces sirven para organizar citas, realizar trabajos en común, pasarse materiales, estar conectados en suma. No es este el ámbito para extenderme más en este campo y realizar análisis de las ventajas e inconvenientes (más ventajas que inconvenientes, a mi juicio) ante la introducción de las nuevas TIC en la comunicación, formación e información de las nuevas generaciones24, pero sin olvidar las reflexiones de Nicholas Carr y su abundante bibliografía que hemos señalado en la anterior nota a pie de página.


Las TIC y las redes sociales son entendidas por adolescentes y jóvenes como el lugar en el que hay que estar. Facilitan nuevos procesos de integración, pero también de exclusión. Frente a la fantasía de los «nativos digitales» (generación que traería incorporados actitudes y conocimientos para desenvolverse en las redes) son precisos complejos procesos de aprendizaje y de alfabetización digital.


Quien no esté ni use redes sociales quedará fuera de un grupo que se autogestiona y organiza a partir de la tecnología, y que comprende los procesos de marginación de los «raros» o «independientes» (aunque quizá también sean los «auténticos»). Incluso el fallo temporal de los dispositivos (del ordenador o el móvil) puede hacer sentir una verdadera incomunicación: 


– todo pasa en las redes sociales;


– las cosas que pasan fuera se gestionan y preparan en ellas.


No estar integrado en las redes sociales, incluso no estarlo en tiempo real, se interpreta como perder oportunidades en las relaciones personales: hay que estar «por si acaso».


El yo online (dentro de la red) y el yo offline (fuera de la red, en la interacción presencial) se entienden como las dos caras de una misma moneda: el yo online y el offline son elementos complementarios. Los jóvenes no se relacionan menos por pasar más tiempo en las redes sociales, sino de otra manera. En redes se asume estar participando de un juego (relevante, pero vivido sin trascendencia): se controla, se conocen las ventajas y riesgos, y se acepta que la participación compensa. No importa perder parte de la intimidad. Se asume como normal, porque todos lo hacen. Como escribía Fanny Georges, «las informaciones de mis homónimos se agregan y se mezclan con las trazas que mi propia identidad va dejando en la red desde hace unos diez años, como si todos esos instantes y todas esas personas conformaran un solo ser». Y añadía: «¿Es en esta saturación de la comunicación donde se residenciaría nuestra privacy?»25.


Hay un evidente riesgo de acomodación, como bien se señala en el trabajo del Centro Reina Sofía de Adolescencia y Juventud: «Las nuevas tecnologías permiten tenerlo todo a la distancia de un clic. Si los dispositivos se constituyen en el centro de hábitos y necesidades (de relación, información, entretenimiento) podría darse una predisposición menos activa para interesarse, relacionarse, investigar, contrastar, informarse, comunicarse, etc. El yo online y el offline tienen que ser complementarios, no sustitutivos». En caso contrario caemos en la dependencia, de tal suerte que, sin las TIC, adolescentes y jóvenes se sentirían aislados, incomunicados, incompletos. No sabrían cómo rellenar rutinas, cómo integrarse o cómo socializar. Es llamativo constatar, con los autores del texto del CRSAJ, que «las redes pueden hacer que uno se sienta “más dependiente”; pero es una dependencia que no preocupa excesivamente, porque es propia del tiempo en el que se vive». Es imposible no pensar en la importancia sociológica del tiempo. Hemos reflexionado sobre este tema en varios de nuestros trabajos, pero solamente vamos a reseñar la fuente principal de la que nos hemos nutrido26.


Las relaciones en nuestro mundo se hacen cada vez más complejas y hay que encontrar el equilibrio entre el estar siempre presente en las redes sociales y que esa exposición no traspase los límites deseables de privacidad e intimidad. El problema reside en que el yo online encuentra buena parte de su sentido en la observación por parte de otros y en la interacción con ellos. Por ello habría que estar siempre localizable, disponible, y resulta difícil poder rechazar o ignorar peticiones de comunicación o de amistad, obligándose así a una exposición pública continua, no siempre deseada.


Las redes sociales permiten mantener el contacto con personas físicamente alejadas. Pero cuando se cae en el exceso y la dependencia, también aparecen malos usos, pues condicionar hábitos y rutinas en torno a las redes sociales puede aislar del entorno más cercano. Más aún, el ruido comunicacional (charlas simultáneas, chats grupales, conversaciones abiertas, etc.) genera relaciones de baja intensidad, superfluas, volubles, despersonalizadas.


Frente al lenguaje oral y gestual de la comunicación cara a cara para transmitir las cosas «importantes y serias», el lenguaje escrito online (con ayuda del audiovisual y los emoticones, neologismo que superpone emoción e icono) genera una comunicación distinta: flexible, tendente a la intrascendencia y a la anécdota, con posibilidad de revisión y corrección del mensaje y de controlar la respuesta, proyectando una imagen más pausada y consciente. Un mensaje, en todo caso, que deja huella (los mensajes y las conversaciones de WhatsApp permanecen en el teléfono), lo que permite las rememoraciones o cosas peores.


Los autores del estudio del CRSAJ, como balance final de su trabajo, señalan que estar integrado con y en torno a la tecnología muestra la capacidad de los jóvenes a adaptarse a los cambios y al progreso. Pero, a su vez, la obsolescencia tecnológica como estrategia de la industria de las TIC (cuestión que en sí misma considerada merecería más de un simposio) provoca la constante necesidad de renovarse y «estar a la última». Todo ello puede llegar a saturar: flujo de información inmanejable, el ruido que se apodera de la comunicación...


Pese a todo ello, el discurso mayoritario de adolescentes y jóvenes es positivo: disfrutan de las ventajas y las comodidades que les ofrecen las redes sociales y pagan con aparente gusto lo que interpretan como contrapartidas menores.


Llegados a este punto no nos resistimos a trasladar algunas reflexiones personales que tienen que ver con el ocio nocturno en los jóvenes y las relaciones selectivas en el ámbito de los consumos abusivos de alcohol en adolescentes. Tras más de treinta años trabajando la cuestión de los consumos abusivos de alcohol, así como los de drogas ilegales (particularmente el cannabis), y centrándome aquí en lo que se ha dado en llamar en España el «atracón» (copia del binge brinking nórdico), hemos podido constatar la enorme influencia del factor familiar. Pero no solamente en el sentido de la capital importancia de una buena y ajustada educación en la relación de los menores, adolescentes y jóvenes con el tabaco, alcohol y drogas, sino en la extrema importancia del grupo de pares con los que se inician en sus salidas nocturnas ya desde los 14 años. En concreto, el análisis continuado del fenómeno del botellón, muestra que no todos los grupos de adolescentes y jóvenes que se unen para hacer botellón (hacer litros es otra denominación en determinados lugares de España) lo hacen de la misma forma ni consumen a lo largo de la noche similares cantidades de alcohol. Desde los que no consumen una sola gota hasta los que habitualmente se emborrachan hay diferentes estadios, pero más en la forma de U que siguiendo la curva de Gauss. Esto es, polarizándose, sea en el no consumo o en los consumos muy moderados, sea en consumos elevados llegando a la borrachera habitual. No es este el espacio para profundizar en este tema, pero sí para señalar que, en la conformación de las salidas nocturnas de los grupos de adolescentes (grupos no necesariamente coincidentes con las cuadrillas de amigos que se forma en torno al centro escolar), el papel de los padres –más exactamente de las madres– es crucial. Este es un ejemplo en el que las relaciones familiares, electivas y muchas veces meramente puntuales, con un objetivo preciso (controlar el ocio nocturno de los hijos), va mas allá del lugar de residencia, del centro escolar (aunque aquí habría que añadir que hay centros escolares con proyecto educativo propio y centros que no lo tienen, de ahí la movilidad de las familias en razón del centro en el que desean inscribir a sus hijos) y, por supuesto, de afinidades religiosas o políticas, incluso en el País Vasco, donde están tan marcadas, aunque no tanto como se dice en el exterior. En consecuencia se conforman grupos diferentes más allá del origen social, familiar, centro donde cursan sus estudios, ideologías (aunque las políticas han pesado mucho en la izquierda juvenil vasca), etc., grupos conformados por un proyecto de uso del tiempo libre durante las noches de los fines de semana. Donde los valores de los padres y de los propios adolescentes tienen un peso que supera los condicionantes socio-demográficos.  


 


 


8. El miedo en la ciudad. Seguridad y dictadura tecnológica


 


En mayo de 2009 me detuve ante una de las ocho vitrinas de una de mis librerías preferidas en París. Estaba consagrada al tema de la libertad y seguridad en nuestro tiempo. Llegué a contar 34 títulos recientes, más allá de los históricos y proféticos, Un mundo feliz, de Huxley; 1984, de Orwell, entre otros. Traslado aquí de mi cuaderno de notas algunos títulos traducidos al español: El fin del Estado de derecho: la lucha antiterrorista. Del estado de excepción a la dictadura, de Jean-Claude Paye; La gran vigilancia: cámaras, ADN, móviles, Internet..., de Claude-Marie Vadrot; El riesgo antiterrorista, de Anne Giudicelli; La globalización de la vigilancia, de Armand Mattelart; Francia tiene miedo, de Michela Marzano...


Entré en la librería, ojeé con detenimiento una veintena de libros (no encontré referencia alguna, en los titulares de los índices, a nuestro terrorismo doméstico, al de ETA quiero decir, que a todas luces es ajeno a la literatura francesa) y me llevé, tras vacilaciones, solamente cuatro. Aquí voy a referirme a un informe de la Liga de los Derechos Humanos, organismo francés que se define como laico, generalista e independiente, creado con motivo del asunto Dreyfus el año 1898. En su informe de 2009, titulado Una sociedad de vigilancia, presenta cuál es la situación de los derechos humanos en Francia. Traslado aquí dos de sus conclusiones, que sin duda alguna son aplicables a otras sociedades europeas. 


 


De manera general, las libertades individuales y colectivas son tributarias de una apuesta por la seguridad cada vez más coercitiva. Del Gobierno sueco, que decide poner toda la Red bajo escucha generalizada, a la videovigilancia generalizada en Gran Bretaña o a los desmesurados poderes reconocidos a los policías franceses, Europa –y el resto del mundo no es una excepción– está trastocando sus principios y sus valores (p. 100).




 


Añaden que


 


debemos tomar conciencia de que no nos encontramos solamente ante un retroceso de las libertades individuales y colectivas. Vivimos una inversión de valores. Hay un cambio en el concepto de seguridad republicana: mientras que los hombres de 1789 (la Revolución francesa) la definían por la capacidad y los derechos de los ciudadanos a resistir el poder del Estado, la concepción actual, que la sustituye poco a poco, es totalmente la inversa, pues es la seguridad del Estado lo que se convierte en el patrón de nuestras libertades.




 


Cierto, pero más grave aún es que, ante esta realidad, no solamente no hay reacción social, sino que incluso en amplias capas sociales hay una aceptación de este aumento desmesurado del control de las personas en detrimento y degradación de su libertad. En nombre de la seguridad, arguyen. Pero no se olvide que las dictaduras, con sus policías y prohibiciones, son, para las mayorías silenciosas, los países más seguros. Piénsese en la URSS, en el franquismo, en el régimen nazi, el de Sadam Hussein. Y hoy en Cuba. ¿Vamos hacia un modelo tecnológico de dictadura?


Se palpa en la calle, en las casas, en las conversaciones, en los medios de comunicación. La gente tiene miedo al futuro. Llevábamos muchos años instalados en la incertidumbre. Hemos dado un paso más: ahora hay miedo. 


Esta vez fue hace un año, en mis correrías por las librerías parisinas, cuando me hice con el texto de Marc Augé (ni por un momento pensé que le sucedería hoy en el uso de la palabra) que titula Les nouvelles peurs (París, Payot, 2013), creo que aún no traducido. Me sirvió para una articulito que publicaba la prensa vasca. En su nuevo libro describe algunos miedos que nos invaden: tecnologías invasivas con controles, vigilancias y castigos por doquier; terrorismo, hoy islámico; trabajos fugaces; matrimonios efímeros; la vejez en asilos; suicidios por temor al paro, al despido, al desahucio; populismos inquietantes, lideres fascistoides, etc.


Su ideología de fondo es que vivimos en la era del consumismo27. El consumo galopante se ha convertido en imprescindible para la supervivencia del actual sistema. Nuevos productos suscitan nuevos deseos que crean nuevas necesidades que muchos no pueden satisfacer. Pero sin consumo el sistema se derrumba: aumenta el paro y disminuyen las arcas del Estado, que ya no puede asegurar el desempleo, la sanidad, la educación, la dependencia...


En esta situación, Augé percibe tres colectivos sociales: los «poseedores», los «consumidores» y los «excluidos» del consumo.


Los «poseedores» conforman la oligarquía –de cada vez menos personas– con el monopolio del dinero, del conocimiento y de la notoriedad (que, en la sociedad del espectáculo, es la base de muchos nuevos ricos). Aquí estarían los especuladores financieros, los responsables de multinacionales, los directores de grandes empresas, algunos deportistas de élite, músicos de moda, modelos, artistas de cine, etc. Sin olvidar a determinados políticos, periodistas, comunicadores y los gurús de esto y de aquello.


La categoría de los «consumidores» equivale, grosso modo, a las clases medias. Así, en plural. Pues hay clase «media alta», «media media» y «media baja». Todos temen bajar un escalón. Y muchos de la «media baja» se deslizan, con pavor, hacia la tercera categoría de Augé, la de los excluidos. Excluidos del consumo, del consumo básico, donde cada día hay más gente. Este temor es el que origina últimamente actitudes de revueltas continuas, amenazas a banqueros y políticos, un temor a un estallido social que, si no llega, al menos en España, es debido en gran parte a tres factores cuyo orden de importancia no sabría establecer: el colchón familiar, la economía sumergida y, todavía, unos servicios públicos que para sí quisieran los países allende el Mediterráneo.


¿Qué ha pasado para que la relación de convivialidad, seguridad, ayuda en pequeñas necesidades (pedir un par de huevos al vecino de al lado), incluso compartir mesa y mantel con motivo de una onomástica, de una fiesta particular, en un inmueble de cuatro pisos, prácticamente haya desparecido en la actualidad? He pasado los primeros quince años de mi vida en un inmueble de cuatro pisos en mi localidad natal, Beasain, entre los años 1942 a 1957. Los años más negros del franquismo. En el primer piso vivía un adicto al régimen, en un lado, y un trabajador manual sin afiliación política conocida en el otro. En el segundo piso, mi familia (mi padre era carlista moderado y católico convencido) y una familia nacionalista vasca muy moderada. Igual que en el tercer piso, en un lado; en el otro, un comunista notorio, tan notorio que desde la escalera se escuchaba la estación de Radio Pirenaica antifranquista. En el cuarto piso dos familias de trabajadores manuales sin significación política. Había buena relación en la vecindad, tanta que no puedo olvidar que en puerta de entrada a mi domicilio pendía de un orificio una cuerda que, atada a un pestillo interior, al impulsarla se abría la puerta. Yo nunca tuve la llave de mi casa. En la actualidad, las agencias de seguridad me llaman día sí, día también, para proponerme una protección directa con la policía. Ni en los peores momentos de mis relaciones con ETA lo acepté.


Esto me lleva, para concluir estas excesivas páginas, a reflexionar un poco sobre los valores. Pero no sobre los valores que aparecen aquí y allá en los textos sobre las grandes ciudades (el capitalismo financiero, la participación ciudadana, el culto al dinero, la comunidad de vecinos como ahorro energético, etc.), cuestiones que entiendo capitales, obviamente. Pero hay otros valores tenidos como menores o como sabidos por repetidos que, sin embargo, muchas veces son olvidados.


 


 


9. Los valores. La e-topía como modelo de futuro


 


No soy el único en pensar que estamos viviendo un período de mutación histórica. Un período que abarca el último cuarto del siglo pasado y lo que llevamos del presente, equiparable a otros escasos períodos de la historia que solemos significar, por simplificación, con acontecimientos concretos: la Revolución industrial, a mediados del siglo XIX; la Revolución francesa, en los finales del XVIII; el Renacimiento; la invención de la imprenta; el descubrimiento de América y la Reforma de Lutero, a caballo entre los siglos XV y XVI. Sostengo que la actual mutación histórica, por lo que se refiere al mundo occidental, está montada en tres factores básicos: la revolución tecnológica, la mundialización y la inserción social de la mujer, a los que quizá, si se confirma, habrá que añadir el riesgo de autodestrucción planetaria. Creo que estamos ya saliendo del tránsito de la llamada sociedad moderna hacia la posmodernidad, sea como «modernidad avanzada» o como «alta modernidad», sea como nueva sociedad. Una forma de verlo es significando el cambio de valores que se está produciendo en nuestra sociedad a poco que abramos bien los ojos, que tiene como línea dominante la dilución de proyectos globales en la suma de proyectos individuales: en la sociedad moderna se magnificaba la plausibilidad de un proyecto global, holístico, de una idea matriz, de un norte como faro de acción social, a diferencia de lo que sucede en la sociedad emergente, que se caracteriza por la incertidumbre, la duda, el repliegue en lo cotidiano, en lo emocional, en la proxemia. 


Así valoramos lo subjetivo sobre lo objetivo, la fiesta sobre la formación y el trabajo, la deconstrucción sobre la construcción, el cuerpo sobre el espíritu, la responsabilidad diferida sobre la autorresponsabilidad, la dimensión experiencial de lo religioso, dando crédito a toda suerte de fenómenos «pararreligiosos», sobre la institucionalización en Iglesias y confesiones religiosas, que, también hay que decirlo, a veces se anquilosan en añoranzas estériles. Aceptamos el compromiso concreto, sobre todo si es lejano, pero no nos comprometemos en el duradero, especialmente si es próximo, por ser más personalmente implicativo, valoramos el presente sobre el futuro, que se nos aparece como incierto e inasible, quedando relegado el pasado a entretenimiento cultural, aunque cada vez adquirirá más fuerza como referente.


Vivimos en una cultura de la transgresión, de la banalización, de la ordinariez en muchos medios de comunicación, en la erotización de la publicidad y en la lenta pero persistente deriva de los telediarios de la información política y social hacia la de los sucesos, cuanto más truculentos mejor.


De hecho, nos enfrentamos a una nivelación de valores y, más aún, a un rechazo a toda jerarquización de valores bajo el sacrosanto principio de que cada cual puede decir y pensar lo que quiera con tal de hacerlo sin violencia (y no siempre) y en tanto que respete los derechos del otro (y no siempre: piénsese en el sufrimiento de los ancianos faltos de recursos económicos y que viven en espacios de ocio nocturno de fin de semana).


Esto hace que confundamos el nivel de vida con la calidad de vida, el tener con el ser. El nivel de vida apunta a objetivos como tener más dinero, más cosas, más ocupaciones, más diversión, más viajes, mayor notoriedad, comidas más refinadas, etc., mientras que la calidad de vida primaría el tiempo para la lectura, para la conversación sosegada, para el paseo por su entorno vital, para pensar, meditar (rezar para el creyente), para involucrarse en afanes gratuitos, quizá beneficiosos para la comunidad, próxima o lejana, etc. Para lo intangible, a primera vista, pero con consecuencias bien tangibles.


En España hemos pasado muy rápidamente de una moral religiosa que, en su vertiente extrema, basaba la salvación en el sufrimiento (y aún quedan secuelas preocupantes) a una moral de la salvación por el cambio político, por el cambio de estructuras políticas, pensando ilusa y trágicamente que así se cambiaba la sociedad (piénsese en la experiencia de la dictadura soviética y la ceguera de décadas de los intelectuales europeos), que ha dado paso a una moral centrada en el bienestar, en el disfrute del momento presente, a lo que Paul Valadier ha denominado, no recuerdo dónde, la moral libertaria. La última razón de este deslizamiento, en mi opinión, hay que verla en la gran mutación histórica a la que estamos asistiendo lo que provoca zozobras, incertidumbres y, al final, repliegues en zonas de intimidad personal que también puede provocar reagrupamientos de afinidades de toda suerte en búsqueda de identidad y seguridad. Vivimos en Europa una sociedad rica en recursos individuales y pobre en proyectos colectivos. 


En este marco hay acuerdo en señalar el individualismo como uno de los valores emergentes que explica no pocas de las principales manifestaciones de la sociedad actual. Ahora bien, el individualismo tiene dos caras. Por un lado puede suponer la voluntad de adoptar planteamientos propios, autónomos, ilustrados por la razón y el conocimiento de las cosas. Es la voluntad de no ser rebaño (en contraposición a la sociedad tradicional). Es lo mejor de la herencia de la Ilustración, que, me temo, ha dado paso a la otra cara del individualismo, la mala consecuencia de la posmodernidad, que viene a decir que yo puedo hacer lo que quiera con tal de respetar la ley. En consecuencia, no es el individualismo de razón, sino el individualismo de deseo el que impera. No es el individualismo de proyectos el que se está imponiendo, sino el de exigencias. No es el individualismo de deberes y responsabilidades, sino el de los derechos individuales. 


La movilidad se inserta, a nuestro juicio, dentro de este marco de mutación histórica, en los diferentes aspectos que adopta la movilidad en nuestro tiempo, en nuestra sociedad: los flujos migratorios, la movilidad turística, los desplazamientos urbanos, los transportes de personas y mercancías, y –aspecto ideal típico de la modernidad avanzada– lo que, con acierto, ha denominado Ruiz Olabuénaga, los desplazamientos e-tópicos. Son también sumamente sugerentes las reflexiones que nos ofrece, ya centradas en el actor social, y que lo han caracterizado como el nómada sedentario, plural, laico y cínico, aunque queda por comprobar hasta dónde llegará la laicidad.


Los estudios de valores son formales: la salud y el bienestar personal son los valores dominantes en la sociedad española de hoy. En jóvenes, adultos y mayores. Es en torno al concepto de bienestar donde todo se juega. Si entendemos, como hasta ahora, el concepto de bienestar como aumento del nivel de vida y este viene medido básica, si no exclusivamente, por el aumento del PIB, nos dirigimos a la aporía, pues el nivel de vida, como la salud, no tienen limite. Siempre querremos tener más. Hace ya muchas décadas que el sociólogo Robert K. Merton señalaba que el ciudadano medio americano siempre consideraba que necesitaba un salario superior al 25 % del que ya disfrutaba, independientemente de su estatus social. Esta realidad, en una sociedad como la actual, abierta como ninguna en la historia, es aún más palpable. En consecuencia, las cifras de muertos en la carretera, la banalización festiva del consumo de drogas y el aumento de migraciones no controladas no son, entre otros muchos, sino reflejos de esta situación. Forman parte del peaje que pagar en razón del valor supremo de nuestra sociedad. 


Pero la movilidad no se limita a la dimensión espacial. Los evidentes progresos de la civilización electrónica no deben ocultarse y hay que adoptarlos como un bien evidente, lo que no debe impedirnos analizar los riesgos que puede entrañar su mala utilización. Ya lo hemos dicho más arriba. No hay que renunciar a la idea de progreso, como a veces se oye y lee. Sencillamente hace falta poner el progreso al servicio de la persona. Más exactamente, al servicio de la persona como sujeto de derechos y responsabilidades. Me voy a servir de un ejemplo que considero afín con los objetivos globales de este Congreso sobre la Pastoral en las Grandes Ciudades.


En estos tiempos de globalización electrónica ya se da la conjunción entre las enormes oportunidades de la revolución tecnológica y el campo de las comunicaciones al constatar cómo la dimensión religiosa puede adoptar la función instrumental de identidad e identificación de determinados grupos. En realidad, esta identificación puede hacerse de dos formas que, al final, acaban combinándose. Sea bajo la formula del gueto, sea bajo la fórmula de la red, siguiendo la distinción del geógrafo Bernard Hourcade, del CNRS (cuya referencia desgraciadamente he perdido). El gueto es una forma de agrupamiento espacial que ofrece a sus moradores seguridad e identidad ante la amenaza de dilución –o cosas peores– en un universo diferente al propio y percibido como hostil. Así encontramos por doquier grupos de personas físicamente desplazadas, pero que a través de Internet, y a veces con el referente de ceremonias y encuentros religiosos, mantienen, cuando no reavivan, su identidad originaria, haciendo prácticamente imposible su integración en la sociedad de acogida. Más aún, pueden ser percibidos por los autóctonos como amenazas a su seguridad e idiosincrasia, provocando reflejos de carácter xenófobo. La imagen del gueto nos recuerda el mundo judío, pero los barrios negros de Los Ángeles, Chicago o Nueva York, los cristianos de ciertos países árabes y los árabes en ciertos enclaves cristianos son un ejemplo de este modelo. Podría dar ejemplo en mi propia ciudad entre algunos colectivos de la Iglesia de Filadelfia.  


Pero frente a este modelo de gueto parece ir creciendo cada día más el modelo de red a la hora de entender la efervescencia religiosa del mundo de hoy. La primera idea que nos viene a la cabeza es la de la red de Osama Bin Laden y la del extremismo islámico (Kaplan), pero no se puede olvidar la red pentecostalista en América Latina, en Asia y África, así como en la Europa excomunista. Estas redes no solamente sirven de identidad para sus miembros, sino también, al modo de lobby de influencia en el mundo globalizado, de penetración en la sociedad global desde parámetros de carácter identitario religioso. Así, la dimensión religiosa, que algunos estudiosos racionalistas pensaban, erróneamente, superada con los diferentes procesos de secularización, adquiere una importancia creciente no siempre exenta de riesgos de fundamentalismos que, por venir de respuestas a las cuestiones primeras y últimas, corren el riesgo de ser tanto más creadoras de valores y estilos de vida determinantes principal, pero no exclusivamente, en colectivos y grupos frágiles por mor de su educación, dependencia económica, etc. o fragilizados por su situación de desplazados, por ejemplo28.


Es un proyecto Tierra lo que necesitamos, como ya más de un pensador ha reclamado. El análisis de la e-topía, tan lúcidamente puesta de relieve en el libro de Ruiz Olabuénaga29, será entonces imprescindible para estudiar el peso y dirección del trabajo en red, interactivo. Eso sí, sabiendo, si no exactamente lo que se quiere, sí al menos hacia dónde queremos ir: si a una universalización de derechos, una lucha implacable contra la relegación de las zonas del planeta que «están fuera del circuito», o si nos dirigimos, como a primera vista parece, hacia una reconstrucción de guetos por afinidades de todo signo, religioso, político, económico-financiero, sexual, étnico, etc., según el principio hobbesiano de homo homini lupus. El archipiélago que apuntábamos más arriba.


Necesitamos reinventar la utopía para una sociedad mejor, procurando esquivar el escollo de la quimera. La utopía forma parte del ámbito de lo plausible, de lo racionalmente plausible, teniendo en cuenta los condicionamientos reales en los que tenemos que vivir. La quimera se asemeja más a un cuento de hadas en que la sociedad, o algunos miembros de la sociedad, sueña con algún paraíso inexistente. La quimera es peligrosa y siempre que se ha tratado de implantar «el cielo en la tierra» la cosa ha terminado en dictadura. La utopía, amén de unos objetivos que conseguir, una ilusión que alcanzar, unos ideales por los que luchar, presupone la toma de conciencia del camino que recorrer, del esfuerzo que invertir, de las inercias que superar, de los conciudadanos que convencer. La utopía exige racionalidad en los juicios y competencia en los promotores. Necesitamos que la e-topía tome la senda de la utopía del gran Tomás Moro en la línea que ya se apunta en las últimas páginas del libro de Olabuénaga.


Concluye, en efecto, su libro Ruiz Olabuénaga con estas reflexiones:


 


Cuando, hace algunos años, Sherry Turkle publicó su libro The Second Self: Computers and the Human Spirit , nadie podía imaginar aún el espectacular cambio que iba a producirse en la forma en que concebimos y utilizamos los ordenadores. Ya no damos órdenes a la máquina, sino que dialogamos, navegamos con ella, surcando mundos simulados y creando realidades virtuales. Y, además, el poder psicológico que posee el ordenador ya no se limita a la interacción persona-máquina, sino que se ha ampliado a un gran número de redes a través de las cuales podemos interactuar, hablar, intercambiar ideas y sentimientos e incluso asumir personalidades de nuestra propia creación. Y lo que acaba emergiendo es un nuevo sentido de la identidad humana, descentrado y múltiple.


En conclusión, la interrelación existente entre la movilidad e-tópica, que unas veces sustituye y otras bloquea, unas veces fomenta y otras elimina el desarrollo de la movilidad geográfica, manifiesta que existe un proceso social que condiciona por igual a ambos tipos de movilidad; que ambas provocan la estructuración antitética y paralela de la sociedad en incluidos y excluidos, haves y have nots; y que la misma dinámica bifronte afecta tanto a una como otra, sometiendo a la sociedad a una condición de vulnerabilidad que exige una estrategia de sostenibilidad que garantice su continuidad; imponiendo una ubicuidad que exige una intermodalidad que garantice su accesibilidad, e introduciendo un nomadismo intermodal sedentario que, al mismo tiempo que fomenta el desencantamiento de la sociedad estática, posibilita el nacimiento y desarrollo de una nueva sociedad móvil sostenida y compactada en una nueva koiné ética.
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EL CRISTIANISMO Y LAS CIUDADES
(SIGLOS I-IV)


 



ANGELO DI BERARDINO


 


 


Querría empezar citando cuatro textos. El primero se sitúa casi al comienzo de la difusión del cristianismo y es de un gobernador romano. El segundo, del mismo período, es también de un autor pagano, Luciano de Samosata (muerto entre el 180 y el 192), y fue redactado algunas décadas más tarde. El tercero es del 180, los Hechos de los mártires escilitanos. El cuarto, por último, es una referencia de un autor cristiano –Severo Endelequio– y se sitúa a finales del lapso de tiempo que menciono.


 


 


1. Algunas fuentes


 


1) Plinio el Joven, gobernador de Bitinia y del Ponto, en carta a Trajano escrita hacia el 1121, es decir, un poco más de dos generaciones después de la muerte de Jesús, expresa este principio sociológico con el eficaz término de contagio: «El contagio de este culto supersticioso se extiende no solo en las grandes ciudades, sino también en las más pequeñas y hasta en los pueblos y los campos»2. Para Plinio, el cristianismo es como una superstitionis contagio que se expande, de manera subterránea y no controlable, y puede alcanzar a muchas personas y hacerse peligroso para la sociedad. Algo realmente que, por difundirse con la contagio, necesita contactos personales, gente que va de un sitio a otro y transporta el virus de la superstitio. Sin relaciones personales, la superstitionis contagio no alcanza a otras personas. El cristianismo se difunde como una peste por medio de contactos en las relaciones humanas entre familiares, amigos, conocidos y actividades comerciales. En los contactos personales no solo son importantes las palabras, sino también el comportamiento, especialmente la calidad de la conducta, como ponen de relieve los autores cristianos. No conocemos a ningún misionero que haya predicado en la provincia de Bitinia y el Ponto, sin embargo el cristianismo se difundió ampliamente fuera de los centros urbanos. La información de Plinio es confirmada también por el encabezamiento de la Primera carta de Pedro: «Pedro, apóstol de Jesucristo, a los fieles dispersos por el Ponto, Galacia y Capadocia, Asia y Bitinia». El orden de las provincias probablemente indica el itinerario del portador de la carta, el cual comenzó el itinerario terrestre quizá en Amisus (hoy día Samsun, en el mar Negro), atravesando luego Capadocia, Galacia, Asia y, finalmente, Bitinia.


Elliot piensa que los destinatarios de 1 Pedro son cristianos rurales de las regiones interiores de las provincias septentrionales de Anatolia (Home for homeless, pp. 63-64). Por otra parte, también Plinio, hacia el año 110, encontró cristianos ya extendidos por toda Bitinia «en los pueblos y en las zonas rurales». ¿Quién evangelizó tan pronto estas zonas donde coinciden 1 Pedro y Plinio? Según Brown (Antioch, p. 131), como estas zonas no fueron evangelizadas por Pablo ni Juan, que se detuvo más al sur, podrían haber sido evangelizadas por misioneros provenientes de Jerusalén y de la tendencia de Pedro. De hecho, Pedro se muestra en Antioquía abierto a los gentiles y, por tanto, misioneros procedentes de Jerusalén habrían podido evangelizar las regiones mencionadas en la carta (Capadocia, el Ponto, Bitinia, Galacia y Asia). En Asia se ven zonas de influencia paulina (Antioquía) y no paulina vinculadas a Jerusalén y a Roma (Brown, p. 132). Allí los destinatarios son gentiles convertidos al cristianismo. Realmente, la parte inicial de la carta ilustra los elementos fundamentales de la conversión y de la vida cristiana smediante el uso del AT, pero al mismo tiempo se dice que «de no pueblo ahora os habéis convertido en pueblo de Dios; vosotros, en otros tiempos excluidos de la misericordia, sois ahora hijos de misericordia» (1 Pe 2,10).


Se dice que Marción (muerto hacia el 160) fue expulsado por su padre, obispo de Sínope (actualmente Sinop) y marchó a Roma donde fue miembro de aquella comunidad a la que hizo una gran donación de dinero. En el 144 (única fecha segura) fue excluido de ella, que le restituyó íntegramente la donación, y fundó una Iglesia propia que se extendió rápidamente. La noticia es una confirmación de la presencia cristiana en el Ponto.


2) Luciano de Samosata habla varias veces de los cristianos que probablemente ha conocido en Asia Menor. Conoce su organización y sensibilidad fraterna, de la que hace burla, especialmente hacia correligionarios en prisión. Escribe que, cuando el cristiano y aventurero Peregrino había sido encarcelado, «de las ciudades de Asia vinieron algunos enviados de los cristianos a expensas de la comunidad para defender y dar ánimos a ese hombre» (De morte Pereg. 12). Cuando estaba en la cárcel, «desde por la mañana temprano se podían ver viejucas viudas y huerfanitos» (ibid.). El número de los cristianos debía de ser apreciable en Asia y el Ponto si Luciano escribe un opúsculo satírico que el público pagano debía de entender para reírse de los cristianos. Llama a los cristianos «locos».


En otro opúsculo, que se llama Alejandro o el falso profeta, Alejandro, nacido en Abonutico (actualmente Ionópolis o Inebolu) hacia el 105 y muerto antes del 180 d. C., había establecido un oráculo en la estela de Asclepio (Esculapio)3. Glicón, una serpiente con cabeza antropomórfica, profetizaba y respondía a las preguntas de los solicitantes. El oráculo tuvo gran difusión en Asia Menor, llegando hasta Roma. La ceremonia de la procesión comenzaba con estas palabras: «Si un ateo, un cristiano o un epicúreo viene a espiar los misterios, que se vaya» (cap. 38). El primer día, Alejandro abría la procesión repitiendo: «¡Fuera los cristianos!». Y la muchedumbre respondía: «¡Fuera los epicúreos!». Los epicúreos quizá se oponían por razones de rivalidad entre ciudades, porque en Amastris (actualmente Amasra) había muchos epicúreos; Amastris era una ciudad que se encontraba en la costa del Ponto Euxino, a unos 180 km de Abonutico (Inebolu). Alejandro decía que «el Ponto estaba lleno de ateos y de cristianos que se atreven a proferir contra él las cosas más horrendas; aconsejaba lapidarlos si querían tener propicio al dios» (Alejandro 25). El rechazo del oráculo y la crítica de los cristianos se justificaban en cuanto que tenían fama de hacer fallar los oráculos y las consultas a las divinidades solo con el signo de la cruz. Pero podemos suponer que hablasen públicamente contra el oráculo. Esta inicial precaución contra los cristianos sugiere que su presencia no era algo oculto, sino visible y quizá con influencia en la ciudad. Se habla de presencia importante de los cristianos en el Ponto y no solo en Abonutico. Si el procónsul era un ferviente seguidor del oráculo que estaba en contra de los cristianos, podemos imaginar que también él estuviese contra los cristianos de Asia.


3) Ahora nos trasladamos a la lejana África romana, la Proconsularis de los Hechos de los mártires escilitanos, el documento cristiano más antiguo en latín. En esta provincia, el primer testimonio es del año 180, cuando el 17 de julio seis cristianos de la desconocida localidad de Scili fueron procesado en Cartago ante el secretarium del procónsul Saturnino, que poco antes había tomado posesión. El pueblo debía de ser tan minúsculo que no ha sido identificado. Ante su persistencia en la fe, el heraldo (praeco) anuncia públicamente al pueblo presente fuera del secretarium su condena a muerte junto con otros creyentes, en total doce, siete hombres y cinco mujeres4. El procónsul Saturnino preguntó qué tenían en su caja. El cristiano Esperato respondió: «Los libros con [o bien y] las epístolas de Pablo, un hombre justo»5. La respuesta, que parece insinuar la idea de que existía una traducción latina de las cartas paulinas (y de otros textos), remite a una comunidad de datación antigua, que usaba el latín en lugar del griego. En Roma, los cristianos usaban el griego. Algunos nombres son de origen púnico y no latino; y esta observación refuerza el hecho de que los cristianos fueran de un pueblo pequeño y algunos, al menos, de baja condición social. Además, el empleo de libros es indicio de la característica de las comunidades cristiana que tienen no solo el culto común, sino libros en los que fundamentan su pensamiento y su conducta. Estos libros contribuyen, de forma que a nosotros no nos resulta fácilmente comprensible, a la creación de una identidad cristiana en el contenido de los convencimientos y en el modo de vivir. Los mártires escilitanos, cuando están a punto de morir, lo único que tienen con ellos son los textos fundantes del cristianismo como lo más querido. Algunos años más tarde, a partir del 197, los escritos de Tertuliano presentan una comunidad extendida y viva, con diferentes corrientes de pensamiento. La presencia cristiana ya se ha extendido capilarmente (cf. Apol. 1,7; Ad Scapulam 2,10).


Cuarenta años después, hacia el 220, un concilio de aproximadamente setenta obispos procedentes de la Proconsular y de Numidia –no están presentes todos los de África, por ancianidad o enfermedad– se reúnen con Agripino6. Mientras en otro concilio celebrado el 240 los obispos presentes eran noventa7. En otro concilio en el 256 estaban presentes 87. Se conservan las actas del concilio del 256; en el preámbulo se dice: Episcopi plurimi ex provincia Africa, Numidia, Mauritania cum presbyteris et diaconibus (las tres provincias civiles) (PL 3,1052A). De los 87 presentes, 55 (más 2) eran de la Proconsular (31 del Africa Vetus y 24 del Africa Nova [la Numidia oriental y la Bizacena]), 5 de Tripolitania, 22 de Numidia y 2 de Mauritania. Se supone que en tiempos de Cipriano hubiese alrededor de 150 sedes episcopales (se conocen 130 de ellas). La Iglesia romana, para la condena de Novaciano reunió solo sesenta obispos, de los cuales algunos probablemente no son de territorio italiano. Esta cifra no parece creíble8. En el 336, en un sínodo convocado por el obispo cismático Donato, participaron hasta 270 obispos donatistas. Pero en muchas sedes había dos obispos, uno católico y otro donatista, mientras en otras uno solo, católico o donatista. Por tanto, el número de sedes episcopales debía de ser mucho mayor, teniendo en cuenta que muchos obispos estaban ausentes por edad, enfermedad o distancia. No estaremos lejos de la verdad calculando solo para África unas trescientas sedes episcopales en el 325, año del Concilio ecuménico de Nicea. En el período de máximo esplendor, las sedes episcopales eran alrededor de seiscientas, con gran concentración en la parte oriental, es decir, en la Proconsular, excluyendo la Mauritania Tingitana (Marruecos). Hasta Diocleciano, la Iglesia africana fue distinguida por muchos mártires en los años 303-305. A comienzos del siglo V, la cristianización está muy avanzada también entre las tribus bereberes residentes en el Imperio romano. Subsisten, sin embargo, centros de fuerte resistencia pagana (por ejemplo Gaza y Madauros).


4) La cuarta cita. El autor cristiano Severo Endelequio9, amigo de Paulino de Nola (Ep. 28,6), está en Roma en el año 395. Se le atribuye un pequeño poema de 132 versos en 33 estrofas (los años de Cristo) de título De mortibus boum, título cambiado posteriormente por De virtute signi crucis Domini. En varias regiones europeas (Panonia, Ilírica, Bélgica) una enfermedad terrible estaba haciendo morir a todos los animales, también a los del pagano Búculo, que expone los motivos de su tristeza al amigo Egón, también pagano. La peste animal es un hecho histórico acaecido hacia el año 386 y mencionado por Ambrosio (Exp. evangelii sec. Lucam 10,10). Pero en aquella epidemia los animales del cristiano Títiro están bien. Búculo le pide que le diga qué Dios ha protegido a sus animales. Títiro responde que ha signado su frente con el signo de la cruz (signum quod perhibent esse crucis Dei: magnis qui colitur in urbibus Christus, vv. 105-108; PL 19,800). El signo de la cruz (certa salus fuit), acompañado por la oración, es muy eficaz si se hace con fe, sin necesidad de altares y sacrificios. Entonces Egón exhorta a Búculo a hacerse cristiano junto a él y a visitar los templos de este Dios tan poderoso (summi templa Dei), que se encuentran solo en las grandes ciudades a donde hay que ir para conocer y venerar a Cristo salvador. El poema es apologético; es una crítica al paganismo –vetus et inanis error– ineficaz que no sirve para la vida. Todo lo que se cuenta ocurre en la Galia septentrional y corresponde perfectamente a la organización cristiana de la época. A finales del siglo IV, en la Galia septentrional había pocas ciudades que fuesen sedes episcopales. En el campo, el cristianismo es prácticamente desconocido y hay que ir a una ciudad para conocer y venerar a Cristo, en cuyo signum quo vis morbida vincitur (v. 132). La situación descrita por Endelequio favorece a quienes sostienen que el término «pagano» derive de pagus (campo). Los pagani –habitantes en el campo– no eran cristianos, a diferencia de los habitantes de las ciudades, que eran cristianos en su mayoría. Algunas diócesis tenían un territorio muy grande, especialmente al norte; la de Poitiers era toda una región (tres departamentos actuales). El sistema de organización de las provincias eclesiásticas bajo un metropolitano surgió en Galia posteriormente. El anónimo De septem ordinibus la consideraba una organización reciente e impuesta por exigencias de disciplina. Martín de Tours (muerto en el 397) es conocido por ser un gran misionero –podríamos decir alguien que «cristianiza»– por el vasto territorio de Tours (Civitas Turonorum), predicando por los pueblos; destruye templos paganos, abate árboles sagrados e ídolos de distintos tipos. No solo se preocupa de la conversión de las personas, sino que cristianiza también el espacio urbano y no urbano. La suya era una gran diócesis en la que los cristianos solo estaban en la capital.


 


 


2. Diferencias geográficas


 


En la misma época, el África romana ya tiene un difusión capilar del cristianismo, con un altísimo número de sedes episcopales, especialmente en África proconsular, donde en todos los centros urbanos con estatuto de ciudad hay un obispo. Digo que parece cristianizada, pero, en realidad, que haya un obispo no significa que la población fuese cristiana. Algunas décadas después todavía había pequeñas ciudades con un largo pasado cristiano en las cuales la mayoría de la población todavía era pagana. En el 399, en África, en la ciudad de Sufetula (Bizacena, actualmente Sbeitla, Túnez meridional), con motivo de la destrucción de la estatua de Hércules por parte de los cristianos, los paganos se sublevaron y mataron a sesenta cristianos (Agustín, Ep. 50). Agustín nota: «Entre vosotros ha sido derramada la sangre inocente de sesenta hermanos, y quien ha matado más ha sido elogiado más, y hasta ha conseguido el puesto más alto en vuestra curia» (Ep. 50,1). Como también en Calama, donde era obispo Posidio; allí se celebró una fiesta pagana prohibida; ante las protestas cristianas estalló un motín pagano (Agustín, Eps. 90; 91; 104). Después de la escisión donatista se encuentran también dos obispos, uno católico y el otro donatista, en la misma ciudad.


La Proconsularis africana está llena de sedes episcopales. A comienzos del siglo V, en tiempos de san Agustín, había unas seiscientas. Situadas en los centros urbanos, pero también en localidades rurales, en aldeas (casae), a causa de la extensión de los territorios de algunos centros ciudadanos o en los grandes latifundios. El clero de las diócesis grandes no era muy numeroso, pero en las pequeñas podía reducirse solo a la persona del obispo ayudado por un presbítero, un diácono y algún seglar. Había dificultades para reclutar suficiente clero (presbíteros, diáconos y subdiáconos), tanto porque las leyes imperiales impedían a algunas clases de personas formar parte de él como por las exigencias inherentes a su estado. Es frecuente la queja por la penuria de personal eclesiástico (Reg. Ecc. Carth. 54-55).


En el ámbito del Imperio romano, por el contrario, sabemos que a comienzos del siglo IV había zonas en que la presencia cristiana era muy fuerte, mientras en otras la población era exclusivamente pagana. Algún ejemplo: según el testimonio de Eusebio, una ciudad de Frigia fue quemada por Diocleciano porque toda su población se declaraba cristiana: «Los habitantes de esta ciudad, lo mismo que el propio procurador [comisario imperial] y los magistrados con todos los curiales como la entera población se habían declarado cristianos» (HE 8,11,1). También Lactancio recuerda el episodio del incendio de una pequeña ciudad de Frigia sin mencionar su nombre (Div. inst. 5,11). Esta ciudad, según la hipótesis de Ramsay10, podría ser Eumenia (actualmente Isikli, sobre el lago homónimo) en la Frigia Pacatiana, porque las excavaciones arqueológicas han mostrado que en ese período sufrió un incendio. Eusebio menciona solamente tres pueblos cristianos: Cariatha, un pueblo de Idumea (Arabia), cerca de Mádaba, estaba habitado por cristianos (Eus., Onom. 112,14), Aniatha e Iletheira. Según Filoramo, en el año 311, cuando el emperador Maximiliano entró en Nicomedia, la capital de Bitinia y del Imperio oriental, encuentra que la mayoría de la población era cristiana11.


En la Frigia Salutaris, la ciudad de Orcisto (Ortaköy, anteriormente Alikel Yayla), a 30 km de Pesinunte (Galacia) y de donde partían cuatro vías a los confines de Galacia, pidió a Constantino entre el 324 y el 32612 que se les restituyese el estatuto de ciudad independiente de Nacoleia (actualmente Seyitgazi). El emperador aceptó su petición porque su población era cristiana (quibus omnibus quasi quidam cumulus accedit quod omnes [i]bidem sectatores sanctissimae religionis habitare dicantur.


Más tarde, en respuesta a una queja de la población de Orcisto, en otro documento del 331, Constantino escribe: «Os concedemos, según vuestra petición y solicitud, que de ahora en adelante ingreséis la suma acostumbrada que ingresabais en el pasado para los cultos [paganos]» de la ciudad de Nacoleia (idque oratis vestris petitionique deferimus ut pecuniam quam pro cultis ante solebatis inferre minime deinceps dependatis)13.


Orcisto, sin embargo, aunque ya no dependiese de Nacoleia, estaba obligada a seguir pagando las contribuciones para los gastos cultuales oficiales (pecunia pro cultis): los sacra publica tradicionales eran costosos por el mantenimiento de los templos, los sacrificios y el personal del culto. El administrador (rationalis) de la diócesis de Asia deberá prohibir que se exija el ingreso de una suma de dinero para esa finalidad. Parece, por tanto, que la población de Nacoleia, la ciudad más grande, fuese pagana –probablemente también hubiera cristianos– y practicara cultos paganos, mientras que la de Orcisto fuese cristiana, aunque seguramente también había todavía paganos. Dos localidades cercanas, pero religiosamente diferentes. Era previsible que los habitantes de Nacoleia se opusiesen al reconocimiento de Orcisto como autónoma (libera) y exigiesen todavía sus contribuciones. En el texto no se nos explica la razón de la oposición, que podía ser por motivos de prestigio como también económicos o religiosos. Este argumento es importante porque la pertenencia religiosa, expuesta por los habitantes de Orcisto, favorece mucho la petición, pues es repetido por parte de la cancillería imperial como una de las razones para conceder el estatuto de ciudad. Si la petición procedía de los habitantes de la localidad provenía de que estaban de acuerdo en ella y estaban convencidos de que el emperador estaría más propicio a admitirla exponiendo una razón religiosa. Conocían la nueva religiosidad del emperador y de su tendencia a favorecer a los cristianos. Todos los documentos fueron escritos en piedra y en latín en ciudades donde solo alguna persona aislada sabía leerlo, lo cual es un signo de la veneración hacia ellos y para gloria de la pequeña ciudad.


La población de Frigia, ya en el siglo III, era ampliamente cristiana, de profesión católica o montanista. Algunos decenios más tarde, el emperador Juliano da testimonio de que los habitantes de Nísibe (Nusaybin, en Mesospotamia: orientis firmissimum castrum: Amiano 25,8,14) son todos cristianos (Ep. 9; Sozomeno 5,3,5), y sin embargo fue cedida al Imperio sasánida en el 363 por su sucesor Joviano. Su población, que se siente romana, es sustituida por doce mil persas, de modo que la ciudad cambia su connotación étnica y religiosa. El diácono Efrén es obligado a emigrar, junto con la comunidad cristiana, y se traslada a Edesa. Como lamentación escribe con nostalgia los Carmina nisibena.


Se daba un fuerte desequilibrio en la presencia episcopal. Procedía no solo de la diferente urbanización, sino también de la cristianización concreta. Por ejemplo, en la Galia meridional, muy romanizada, hay varias sedes episcopales, mientras que en la occidental y septentrional escasean. Duchesne ofrece la reconstrucción y explicación siguientes: «Antes de finales del siglo III –excluyendo siempre la región del bajo Ródano y mediterránea– hay pocas sedes episcopales en Galia y solo en las ciudades más importantes. En nuestro país y en los comienzos, es decir, en el primer siglo cristiano (150-250), un sola Iglesia, la de Lyon, reunía a todos los grupos cristianos dispersos en las diferentes provincias de la Céltica»14. Dionisio de Alejandría (muerto en el 265) escribe a Meruzanes, obispo de los «armenios» (no se ha precisado si se trata de armenios dentro del Imperio romano o fuera de sus límites, Eusebio, HE 6,462), impugna a Nepote, obispo de los egipcios (ibid., 7,24,1), y escribe a Basílides, «obispo de las Iglesias [paroikôn] de la Pentápolis» (ibid., 7,26,3). ¿Qué significa esta frase? ¿Un obispo solo con pequeñas comunidades no episcopales? ¿O, como quiere Harnack, indica al metropolita? En la Cirenaica, en aquellos momentos existían las sedes de Cirene, Berenice, Tauqueria, Tolemaida y Sodsousa. A comienzos del siglo IV se registra la presencia cristiana con sedes episcopales también en los oasis (Siwa, el Gran Oasis).


El caso de la Galia puede ser ejemplo del crecimiento del cristianismo considerando los participantes en los concilios y lo que escribe Hilario de Poitiers. En el Concilio de Arlés del 314 están representadas catorce sedes episcopales, entre obispos o delegados de obispos ausentes (dos presbíteros y un diácono)15. Dos obispos eran de Germania, Tréveris y Colonia, tres de la lejana Britania (York, Londres y Lincoln). De cinco provincias civiles gálicas no hay presente ningún obispo ni delegado (Germania Superior, Maxima Sequanorum, Alpes Cottiae et Penninae y Alpes Maritimae). ¿Tenían estas provincias sedes episcopales? Según Atanasio, en el Concilio de Serdica había 34 obispos que le eran favorables16. Algunos obispos están ausentes por razones de salud y de edad. El cambio religioso iniciado con Constantino favorece el cristianismo. A mediados del siglo IV, la Galia tiene más de cuarenta sedes episcopales en nueve ciudades (Langres, Sens, Auxerre, Troyes, Orleans, París, Metz, Verdún, Basilea, Maguncia, Agen, etc.). Y aumentaron progresivamente (Embrun, Digne Fréjus, Aux, Gap, Grenoble, Ginebra, Valence, Nimes, Angers, etc.). Las zonas con más sedes eran las del centro-sur de la Galia, en especial la Viennensis, la Narbonensis y la Lugdunensis. Los concilios en general se celebraron en regiones: Arlés (314 y 353), Béziers (356), Valence (374) y, en conexión con los problemas del episcopado galo, en Turín (398). En la Galia del nordeste, Tongeren, en Bélgica, tenía un obispo (Servatius, luego obispo de Maastricht), Bavais (Bagacum, a 60 km al este de Lille). Para otras muchas ciudades la tradición menciona solamente mártires.


El crecimiento de las sedes episcopales es solo un signo de la evangelización, porque es difícil valorar su profundidad en las mentes y en los corazones, y todavía más en las campiñas gálicas. En la Galia, Hilario de Potiers observa que «todos los días la confesión [de la fe] se multiplica y aumenta con la recepción de la bendición por parte del pueblo creyente, porque los paganos abandonan las supersticiones de la impía fábula sobre los dioses, los altares de los demonios, la vanidad de los ídolos, y su camino y progreso se dirige hacia la salvación»17. Es raro que algunas ciudades importantes pasen a ser sedes episcopales un poco tardíamente; para Toulouse, importante ciudad, el primer obispo conocido es Saturnino, muerto durante la persecución de Decio; Bourges, capital de la primera Aquitania, solo tuvo obispo en el siglo V. El territorio de Tours debe su evangelización a Martín de Tours, en la segunda mitad del siglo IV. Salona (actualmente Split, Spoleto), importante ciudad y capital de Dalmacia, su primer obispo es atestiguado a comienzos del siglo IV: Domnio, mártir en el 304. La ciudad tuvo también otros mártires. Serdica (Sofía, Bulgaria), sede imperial a comienzos del siglo IV, en Dacia Mediterránea, su primer obispo conocido es Protegene, presente en el Concilio de Nicea. Aquí también estaba presente el primer obispo de Scupi (Skopje), en Dardania. Para esta época no se sabe de ningún obispo en Naisso (actualmente Nis, en Serbia), patria de Constantino; el primero es Ciriaco, presente en Serdica.


En el interior egipcio aumenta la presencia cristiana. La cristianización del campo no está muy documentada. La difusión de la Iglesia en comunión con el obispo de Alejandría implica la marginación de las corrientes gnósticas. Los libelos difundidos durante la persecución de Decio (249-251) atestiguan la gran presencia pagana; algunos de ellos podrían ser de cristianos que habían realizado un acto de culto o los habían comprado. En la segunda mitad del siglo III comienza la difusión de las doctrinas maniqueas, que puede atraer a paganos y cristianos de diferentes tendencias. Listas de obispos conservadas en etiópico ofrecen cifras de ordenaciones: para la segunda mitad del siglo III, el obispo Máximo ordenó a 29, Teona a 50, Pedro a 55.


Poco antes del Concilio de Nicea, el obispo Alejandro de Alejandría logró tener de su parte a unos ciento veinte obispos para discutir las doctrinas defendidas por el presbítero Arrio18, mientras que otros (melicianos, arrianos) le eran contrarios. Annick Martin ha individuado para este período solo 57 sedes episcopales en Egipto y 16 en Libia y la Pentápolis. El obispo reside en los centros de los nomoi, en tanto que los presbíteros realizan las funciones sacerdotales en los otros pueblos. A lo largo del siglo IV, la cristianización de Egipto fue rápida, documentada también por los papiros, que hacen referencia a las iglesias y al clero. Pero manifestaciones religiosas no cristianas permanecen por muchas partes durante mucho tiempo. El Asia Menor tienen una notable densidad de sedes episcopales en la zona occidental, densidad que va disminuyendo a medida que se avanza hacia Oriente. Otro tanto podemos decir de Palestina y las regiones sirias. La Proconsularis africana es rica en sedes episcopales. No todas las sedes tienen la misma importancia. Creo que en tiempos del Concilio de Nicea se llegó aproximadamente a la cifra de mil sedes episcopales, contando también algunas fuera del limes romano (Armenia, Imperio sasánida, Etiopía, Gotia, etc.), con una gran densidad, muy variable según las áreas geográficas.


Hay que distinguir entre presencia de cristianos y aun de pequeñas comunidades cristianas en algunas localidades y la existencia de una comunidad organizada con la presencia de un obispo, es decir, entre comunidades episcopales y no episcopales. En el siglo IV, las comunidades no episcopales se difunden cada vez más. Ireneo de Lyon, que escribe entre el el siglo II y III, y vive en una ciudad importante desde el punto de vista político y militar, y donde se podían tener informaciones aun de tierras lejanas, dice que había «iglesias» en Germania, Galia y España (Adv. Haer. 1,20,2). Por Germania hemos de entender la que estaba en el ámbito del Imperio romano y la Germania libera. En este período no parece probable que haya Iglesias episcopales en Germania y en Galia fuera de Lyon. Cerca de Lyon estaba la comunidad cristiana de Viena, de la que se menciona al diácono Sanctus, que sufre el martirio junto a los demás mártires lioneses (Eusebio, HE 5,1,17). Parece que esta comunidad cristiana no estaba regida por un obispo, sino solo por un diácono o por un presbítero que no es mencionado en el texto. Sin embargo, la carta comienza así: «Los siervos de Cristo que son peregrinos en Viena y en Lyon, en la Galia» (Eusebio, HE 5,1,3). Los cristianos de Viena son mencionados antes que los de Lyon. Se habla de cristianos «de la dos iglesias, todos ellos exponentes más dignos y sobre los que se apoyaba la organización» (ibid., 5,1,13), En esta línea está también la afirmación de Eusebio, que menciona una carta «de las iglesias [paroikôn] de la Galia, de las que era obispo Ireneo» (HE 5,23,3). El término paroikía, que en Eusebio normalmente indica una diócesis, en este contexto tiene el significado de comunidad no episcopal19.


De la Galia está presente en Nicea solo el obispo de [Colonia] Dea augusta (actualmente Die, en Francia meridional). No se conoce el número exacto de los participantes en el Concilio de Nicea, pero fuentes acreditadas dan una cifra que supera los trescientos; otras, en cambio, ofrecen un número inferior. Estaban presentes también algunos obispos procedentes de fuera de las fronteras del Imperio romano: uno de Persia, otro de Gotia, otros de Cadmo, en el Bósforo cimerio. Los participantes en el Concilio de Arlés, en el 314, eran todos occidentales; además de los trece obispos africanos, todos los demás eran 30 (9 de Italia, 3 de Britannia, 6 de la Península ibérica y 12 de la Galia/Germania). Solo una pequeña representación. Ninguno de la Península balcánica, que estuvo muy bien representada en el Concilio de Serdica (actualmente Sofia) en el 343.


 


 


3. El cristianismo, ¿fenómeno urbano?


 


Todo lo expuesto hasta aquí me lleva a no acentuar el modelo urbano, sino a tener en cuenta una gran variedad de situaciones locales que dependen de varios factores. Entre ellas enumeraría la urbanización, la organización de las provincias, la distribución de la población en el territorio, las conexiones viarias, la configuración del territorio, la riqueza y fertilidad del campo y las condiciones climáticas. Por ejemplo, Capadocia tiene prácticamente una sola ciudad, Cesarea, e innumerables aldeas. En las principales reside un coepíscopo (obispo del campo). En cambio, la provincia romana de Asia y la Proconsularis africana tienen un número increíble de aglomeraciones urbanas con el estatuto jurídico de ciudad.


Pero ante todo es necesario aludir al concepto de ciudad. Hay un peligro: el uso de los mismos términos en tiempos y lugares lejanos falsea la reconstrucción histórica. Las palabras permanecen, pero tienen otro significado. Y nosotros las empleamos con un significado nuevo y falseamos la realidad antigua. Entre estos términos está el de «ciudad». Urbs –de la que deriva urbano– indicaba solo Roma. Y el concepto de urbs se aplica también a Constantinopla, la polis por excelencia en Oriente, pero no se crea una palabra nueva. Podemos considerar la ciudad como estructura urbanística en sus diversos elementos (calles, templos, teatros, plazas, circos, etc.). Este modelo se difunde en el mundo anatólico y semítico y en Egipto con Alejandro Magno y sobre todo con los romanos. Además, la ciudad se ha de considerar como estructura política y organizativa. En los primeros tiempos del cristianismo es importante un tercer aspecto: la condición jurídica de la ciudad en el ámbito del Imperio. Las ciudades del apóstol Pablo tenían condiciones jurídicas diferentes: coloniae (Filipos, Corinto, Antioquía de Pisidia) o civitas libera (Éfeso). Todas tenían una curia (boulê) y magistrados locales. El Imperio romano de los primeros siglos era sustancialmente un conjunto de civitates relacionadas con el emperador: coloniae, municipia, foederatae, liberae et inmunes, stipendiariae, etc.; eran pequeños «Estados». Esta subdivisión ya no existe en el siglo IV. Estamos en una sociedad piramidal, según la condición jurídica las personas: cives, peregrini, servi. Los primeros dos grupos era personae liberae, los cuales a su vez eran inenuae y libertinae. Es importante otra división: sui iuris (in potestate e in manu), clases sociales (clarissimi, equites, plebs), condición social; la no coincidencia entre condición jurídica y condición social (servi hasta podían ser ricos, pero no eran sui iuris). 


En las regiones de tradición griega, los romanos no pretendían una romanización de la organización política, porque su sistema de gobierno estaba inspirado en relaciones según la institución de la clientela, un sistema de patronazgo por parte de importantes personajes romanos con los exponentes locales más influyentes. La respuesta era la lealtad a Roma y a su gobierno. Los notables locales administraban las ciudades, que pasaron a ser partes integrantes del imperium20. En el sistema tradicional griego, con el procedimiento electivo, los miembros de la boulê cambiaban; por eso el gobierno no era constante ni fiable, según el juicio despectivo de Cicerón: Imperiti homines rerum omnium rudes ignarique, tum bella inutilia suscipiebant, tum seditiosos nomine rei publicae praeficiebant, tum optime meritos cives eiciebant (Pro Flacco 7,16; cf. 22,52). Con otras palabras: eran llamadas a gobernar personas no preparadas y sediciosas que hacían guerras inútiles y exiliaban a los mejores ciudadanos. Los miembros locales de la boulê no tenían auctoritas (gravitas et dignitas). En estas ciudades, los romanos exigieron que los curiales fuesen suficientemente ricos para formar parte de la curia ciudadana21. Así pues, se trataba de un gobierno timocrátrico de alguna manera, en el sentido de que los derechos y los deberes de los gobernantes estaban determinados por la riqueza. Los romanos no quisieron romanizar las instituciones locales, no obstante la fundación de colonias22. Al poder romano le convenía que el gobierno local estuviese en manos de los más poderosos económicamente hablando, porque ello garantizaba la paz y la fidelidad de las provincias. Los aristócratas provinciales buscaban las carreras ecuestres y senatoriales, asegurando la lealtad a Roma. Los Hechos de los Apóstoles reflejan esta nueva situación cuando hablan de los notables locales, que toman decisiones en relación con Pablo. La situación es distinta en Corinto, que es una colonia romana y sede del gobernador, o en otras colonias todavía de mayoría latina (por ejemplo Filipos). El concepto de romanización es fluido. Los especialistas a veces acentúan el elemento griego y otras el romano, y se diferencian en la interpretación de los testimonios, precisamente por la dificultad de delimitar la cultura griega y la romana. Sin embargo es un hecho que los romanos hacían de Roma la communis patria. Para la difusión del cristianismo en las ciudades es importante tener en cuenta la estructura material de la ciudad antigua, en especial las de tamaño medio, donde todos se conocían. No existían separaciones arquitectónicas; las puertas estaban abiertas. No había excesiva preocupación por lo privado. Para nosotros, dos sitios son muy reservados: el dormitorio y el cuarto de baño. ¿Qué sabemos de ellos en la antigüedad romana? Los aseos públicos –véase Ostia, Leptis Magna, Sabratha– eran también luagres de conversación.


La estructura urbana, con calles pequeñas y estrechas, no permitía una vida muy retirada. Las diferencias de comportamiento se notaban fácilmente en el espacio social que era tan reducido en la ciudad antigua, igual que en la medieval, donde una vida privada (privacy) prácticamente no existía y, por tanto, eran muy visibles diversas observaciones. Mucha gente vive en ciudades pequeñas. Superpobladas, sucias, sin espacio privado o muy reducido. En las ciudades del Mediterráneo 
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