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I. INTRODUCCIÓN

En abril de 1948, el cardenal Samuel Stritch, arzobispo de Chicago, comentaba con
humor al sacerdote español Pedro Casciaro, secretario general del Opus Dei: “Hay algo
que no acabo de entender del Opus Dei, ¿cómo es que ha nacido en España, país tan
tradicional, cuando su espíritu es tan abierto y tan de acuerdo con las necesidades de la
Iglesia en nuestros tiempos? ¿A qué cree usted que se deba que el Opus Dei haya nacido
en España y no en otro país como, por ejemplo, los Estados Unidos?”1. Casciaro, que
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estaba llevando a cabo un viaje de exploración por varios países americanos, acababa de
transmitir a Stritch el deseo que tenía el fundador, Josemaría Escrivá, de comenzar el
trabajo del Opus Dei en su diócesis2.

El Opus Dei, efectivamente, había nacido en España, veinte años antes, como una
propuesta de vida cristiana que implicaba la entrega total a Dios y al apostolado, en
medio del mundo. Su mensaje central era la búsqueda de la perfección cristiana, o
santidad, y la difusión del Evangelio, principalmente a través del trabajo y de las
relaciones laborales y sociales3. Una llamada a ser, en palabras de su fundador,
“contemplativos en medio del mundo”, siguiendo el ejemplo de los “primeros cristianos”,
que “se quedaban en medio de la calle, entre sus iguales”4.

Desde 1946, el Opus Dei comenzó a salir de España y se instaló en varios países
europeos. A comienzos de 1949, comenzó la expansión por América, concretamente en
México y Estados Unidos5.

En febrero de 1949, llegó a Estados Unidos el primer grupo de cuatro hombres y, un año
y medio después, cinco mujeres6. Se encontraron con un país, una cultura, un idioma, e
incluso un modo de ser católico, que presentaban notables diferencias respecto a la
realidad española a la que estaban acostumbrados. El comentario del cardenal de
Chicago ponía de relieve, además, que deberían confrontarse con las percepciones
existentes sobre España, en Estados Unidos. Y ellos, por su parte, debían liberarse de los
estereotipos que los españoles del momento mantenían sobre el país americano.

En el presente trabajo nos proponemos llevar a cabo una aproximación al catolicismo
americano, que fue el hábitat en el que el Opus Dei comenzó su historia en Estados
Unidos7. Para ello, nos centraremos en los rasgos que consideramos más relevantes,
atendiendo al mensaje y a la misión del Opus Dei. Comenzamos por una revisión de las
percepciones mutuas, para continuar con unos apuntes sobre el catolicismo americano
en su conjunto; y, en un tercer momento, abordamos con algo más de atención los
siguientes temas: la jerarquía; la vida religiosa y espiritual, con particular atención al
tema de la santidad y la contemplación; el mundo universitario; y el de la educación
católica en general; el ámbito del asociacionismo laical y la figura del laicado; los
latinoamericanos; y la singularidad de las mujeres en el mundo católico americano.

II. ESPAÑA Y ESTADOS UNIDOS: PERCEPCIONES MUTUAS

Los Estados Unidos no gozaban, por entonces, de una buena imagen entre la
generalidad de los católicos españoles. Desde finales del siglo XIX, muchos los
identificaban simplemente con la potencia protestante, casi desprovista de historia, que
había asestado el golpe de gracia a los restos del imperio colonial español. Un país que
proponía un estilo de vida culturalmente extraño y no deseable, y que además estaba
empeñado en la protestantización de Latinoamérica8.

También es cierto, que desde mediados de los años cuarenta, la situación estaba
cambiando y, por ejemplo, la revista Ecclesia, órgano oficial de la Acción Católica
española, empezaba a dedicar, ocasionalmente, alguna atención al catolicismo
norteamericano9. En esta misma línea de acercamiento, en 1944, el recién creado
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obispo auxiliar de Valencia y buen amigo de Escrivá, Juan Hervás Benet, había viajado
extensamente por los Estados Unidos, visitando centros universitarios10. Y al año
siguiente, otro amigo de Escrivá, el entonces obispo auxiliar de Madrid Casimiro
Morcillo, presentaba un proyecto de cooperación más estrecha entre los católicos
españoles y norteamericanos. Morcillo, que había estudiado en Paris y había sido
consiliario nacional de Acción Católica, buscaba esa colaboración especialmente en el
terreno del estudio de cuestiones sociales, la prensa y las publicaciones de carácter
cultural y científico11.

Tampoco los americanos estaban exentos de prejuicios respecto a España. Habría que
comenzar recordando que, muchos de ellos, no estaban en condiciones de situar a
España geográficamente y, no pocos, la emplazaban fácilmente en algún lugar de
Sudamérica12.

Al mismo tiempo, era cierto que la guerra civil española había interesado a un buen
número de americanos. Y, de hecho, el conflicto español había sido una de las polémicas
más divisorias, entre católicos y protestantes americanos, durante el siglo XX13.

Más recientemente, además, España volvía estar en el centro de la atención
internacional, debido a la resolución de la ONU, de 1946, por la que quedaba aislada
internacionalmente14.

El presidente Truman era públicamente conocido por su poco aprecio a España, en
general, y a Francisco Franco, en particular, al que situaba al mismo nivel que Hitler,
Mussolini y Stalin15. Y la posición de Truman no era una excepción entre la mayoría de
los protestantes americanos16. Obviamente, también el reducido exilio español
participaba de esa aversión al régimen político español de la época17.

Carlton J. H. Hayes, profesor de historia en Columbia University y converso al
catolicismo, que acababa de regresar de España tras su misión como embajador de
Estados Unidos, ha dejado una síntesis de los prejuicios que, sobre el país ibérico,
encontraba entre muchos de sus compatriotas. España era una tierra pobre, poblada por
personas poco ilustradas, amantes de los espectáculos crueles, del flamenco y de los
vivos colores, intolerantes, y sometidos al yugo de los aristócratas terratenientes, del
ejército y de la Iglesia. Al mismo tiempo, se les consideraba perezosos y demasiado
orgullosos para trabajar. Ciertamente, también había españoles decentes, pero la
mayoría de ellos, según la opinión generalizada, se encontraban en el exilio o en las
cárceles franquistas18.

Al mismo tiempo, esta situación comenzaba a cambiar y, ya desde 1949, las relaciones
entre los dos países empezaban a ser mejores de lo que se aireaba a nivel oficial. Los
intereses estratégico militares de los de Estados Unidos, que se encontraba en plena
guerra fría, y la necesidad de reconocimiento internacional y ayuda económica por parte
de España, estaban impulsando ese acercamiento mutuo, que alcanzaría su cenit en los
pactos de 195319.

III. UN CATOLICISMO CONFIADO Y EN CRECIMIENTO, QUE EVOLUCIONABA
IMPERCEPTIBLEMENTE
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Las personas del Opus Dei encontraron, a su llegada, una comunidad católica próspera y
confiada, que constituía el veinte por ciento de la población total del país. En un contexto
de crecimiento religioso generalizado, los católicos pasaban de veintidós a cuarenta y
dos millones, entre las décadas de los cuarenta y los cincuenta20. A comienzos de los
años sesenta, los católicos eran ya un cuarto de la población americana y, para entonces,
uno de ellos ocupaba por primera vez la Casa Blanca. En Estados Unidos, por tanto,
había muchos más católicos –al menos doce millones más– que en la España del
momento.

Los católicos americanos, que pertenecían ya mayoritariamente a la clase media,
compartían con sus compatriotas los temores propios de la amenaza nuclear en tiempos
de la guerra fría, la abundancia y prosperidad material de un notable crecimiento
económico y el éxodo a los nuevos “suburbios”, que ofrecían mejor calidad de vida,
alejados de los centros de las ciudades21.

Figuras como el obispo Fulton Sheen, la activista Dorothy Day, los artistas y cineastas
Bing Crosby, Frank Sinatra, John Ford y Frank Capra o la escritora Flannery O’Connor
formaban parte del panorama mediático americano y eran apreciados tanto por
católicos como por no católicos22.

Desde el final de la Segunda Guerra Mundial, las vocaciones para el sacerdocio y la vida
religiosa crecían enormemente. En 1950, unos veinte seis mil seminaristas se
preparaban para el sacerdocio. En España no llegaban a nueve mil, en 196023.
Especialmente llamativo estaba siendo el crecimiento de las órdenes contemplativas de
clausura, como los Trapenses. Estos estaban alcanzando gran notoriedad gracias a
Thomas Merton y su famosa autobiografía, The Seven Storey Mountain, publicada en
1948. También estaban creciendo los Franciscanos, los Dominicos y los Jesuitas.
Durante la década de los cincuenta más de veinte mil mujeres profesaron en diversas
órdenes religiosas, algunas de clausura, otras dedicadas a la enseñanza o a tareas
asistenciales, como la enfermería. Para 1960 había ya 164.922 religiosas, una cifra que
superaba con mucho la de los sacerdotes para esa misma época24. En este contexto,
algunos obispos, como el de Nueva York o el de Boston, se resistían a que se instalaran
nuevas instituciones en sus diócesis, especialmente si no eran de origen americano.
Como se verá, también era notable la fuerza de movimientos de carácter laical, liderados
en su mayor parte por mujeres, como The Grail, The Catholic Worker, Family Movement
y las Houses Friendship.

Este notable crecimiento del catolicismo americano, durante los años anteriores al
concilio Vaticano Segundo, ha tenido diversas valoraciones e interpretaciones en la
historiografía. En síntesis, parece que se han individuado dos grandes tendencias. Por
un lado, una gran movilización católica; por otro, el deseo de superar modelos
aislacionistas. Estas dos tendencias no se excluyeron mutuamente, sino que más bien
convivieron simultáneamente y, en ocasiones, interaccionaron25. Para algunos autores,
la homogeneidad del catolicismo americano de los años cincuenta era más aparente que
real y en rápida evolución26. Y no faltan los que señalan que esos años parecían ofrecer
una cultura que mezclaba, de un modo no del todo armonioso, una orgullosa identidad
católica, con una ansiosa aceptación de los valores americanos27.

Biblioteca Virtual Josemaría Escrivá de Balaguer y Opus Dei



IV. LA JERARQUÍA AMERICANA

A finales de los años cuarenta, la iglesia católica en Estados Unidos se organizaba en 23
archidiócesis y 100 diócesis, que aumentaron hasta 27 archidiócesis y 113 diócesis, en
1960. En 1949, tres de sus ordinarios habían sido elevados a la dignidad cardenalicia, y
en 1960, ya eran cuatro los cardenales estadunidenses28.

Ciertamente, no todas las diócesis tenían el mismo peso por lo que se refiere a la
población católica. Concretamente, las circunscripciones de Chicago, Boston, Madison,
Milwaukee, St. Louis, Washington, D.C. y Brooklyn, que suponían el 6% del total de las
diócesis, concentraban a más de siete millones y medio de católicos, es decir, el 23% de
la totalidad de los católicos americanos29.

La jerarquía católica estaba compuesta, predominantemente, por estadounidenses de
segunda y tercera generación, inscritos por nacimiento en prácticamente todos los
estados de la Unión. Al mismo tiempo, casi el 70% había nacido en las regiones del
noreste y del centro-norte del país30.

Muchos obispos americanos fueron protagonistas de una notable movilización católica,
que se exteriorizaba en instituciones, edificios y conquista del espacio público31. Y, con
frecuencia, la jerarquía denunciaba que ese floreciente catolicismo se veía amenazado
por el secularismo, el materialismo, el comunismo, el capitalismo salvaje, la sensualidad,
la indecencia y el consumismo. Para algunos, el remedio propuesto era aumentar la
devoción, continuar con un mundo social y cultural separado, evitar una excesiva fe en lo
científico y trabajar más por la justicia social. Otros eran partidarios de una mayor
integración. En general, gozaban de notable prestigio y autoridad, en ocasiones también
fuera del ámbito católico32.

Por último se puede apuntar que la jerarquía católica americana esos años estaba
fuertemente caracterizada por, la así llamada “romanidad”, ya que el 32% había
estudiado en Roma33.

V. VIDA RELIGIOSA Y ESPIRITUAL DE LOS CATÓLICOS AMERICANOS

En los inicios de los años cincuenta, la vida espiritual de la generalidad de los católicos
americanos estaba marcada por una intensa práctica sacramental, con índices de
participación superiores a otras denominaciones y a muchos países europeos. Se ha
señalado, que no es posible hablar de un modelo uniforme de vida espiritual anterior al
concilio, pero sí se pueden revelar algunos rasgos predominantes34.

En ocasiones, esa práctica cristiana corría el riesgo de traducirse en una multiplicación
de ejercicios piadosos, algo formalistas e individualistas, poco enraizados en la Sagrada
Escritura, con poca formación teológica, y con escaso impacto en la vida laboral o social.
Al mismo tiempo, era indiscutible la generosidad de los católicos americanos en el apoyo
económico a sus parroquias y otros proyectos diocesanos35.

Por lo general, eran las mujeres las que llenaban las iglesias. De hecho, los retiros para
hombres resultaban una excepción, mientras que los femeninos tenían lugar de manera
regular en las parroquias con una gran asistencia. Eran ellas las que se comprometían
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con el sacerdote para organizar la vida parroquial en torno a grupos de Rosario, novenas
y otras devociones tradicionales, como las cuarenta horas o las bendiciones36.

Esta vida espiritual, compartida por la mayoría de los católicos, se encontraba en
proceso de cambio y evolución. Ese proceso estaba liderado por algunos movimientos,
predominantemente de carácter laical, que proponían cultivar una verdadera “vida
interior” y adquirir una mayor formación teológica, bíblica y litúrgica. Estas vanguardias
denunciaban, además, el peligro de que la vida cristiana se redujera a un activismo
eclesial o a un devocionalismo formalista. La novelista Flannery O’Connor se quejaba,
por ejemplo, del exceso de una piedad devocional y el constante recurso a las novenas.
Fue una de las propulsoras del movimiento litúrgico en Estados Unidos37.

Los nuevos movimientos que iban surgiendo proponían nuevos modos de entender la
relación entre la Iglesia y el mundo; una noción de Iglesia más mística y sacramental;
ensayos para superar la ruptura entre espiritualidad y reforma social; un nuevo modo de
entender la relación laicos y sacerdotes; la valoración del sacerdocio de todos los
creyentes; nuevos modos de lograr una síntesis entre religión y vida; y enfatizaban
ámbitos como el trabajo y la familia; proponían como modelo el cristianismo de los
orígenes, “los primeros cristianos”; un modo más participativo de vivir la liturgia y de
aproximarse a la Sagrada Escritura; y manifestaban una decidida sensibilidad
ecuménica, la comunión entre protestantes y católicos en su misión en el mundo.
También fomentaban los retiros espirituales y la dirección espiritual para los laicos. El
movimiento litúrgico fue también para estos movimientos un punto de referencia
fundamental. Por último, algunos de estos movimientos también hacían presentes temas
como la llamada a una santidad heroica para los laicos; la dedicación total en el mundo;
y la posibilidad de una llamada universal a la mística38.

Por la pertinencia con nuestro tema de estudio, parece conveniente detenerse algo más
en la cuestión de la llamada a la santidad y a la contemplación, en el contexto del
catolicismo americano de los años cincuenta.

VI. SANTIDAD Y CONTEMPLACIÓN EN EL CATOLICISMO AMERICANO
ANTERIOR AL CONCILIO

La idea de que el cristiano debe tender a una “personal sanctity” había estado ya
presente en el catolicismo americano del periodo de entreguerras. Así por ejemplo, en
1940, se había publicado en Estados Unidos la obra Leon Bloy, con la muy citada
exclamación: “There is only one sadness: not to be a saint”39. Leon Bloy, como Graham
Greene, Evelyn Waugh, Georges Bernanos, Jacques y Raïssa Maritain, Edith Stein o Paul
Claudel habían protagonizado el renacimiento católico europeo, que también tuvo su
impacto en los Estados Unidos40. Ese renacimiento conllevaba la propuesta de un “total
Christianity”, donde “every phase of individual and social activity, work, study,
recreation, family life, even eating and sleeping”, debía ser “lifted to the supernatural
level of an organic Christian Life”41.

Esa invitación a un “total Christianity” y a la santidad no fueron patrimonio exclusivo del
ámbito intelectual y literario. Esa llamada a la santidad era posible encontrarla también
en el ámbito asociativo laical. Así por ejemplo, el movimiento de retiros espirituales de

Biblioteca Virtual Josemaría Escrivá de Balaguer y Opus Dei



John Hugo, proponía “the pursuit of holiness, divine holiness”42. Hugo dependía
fuertemente de la figura del canadiense Lacouture y también de Teresa de Lisieux, cuyo
“caminito espiritual” tuvo también un fuerte impacto en Estados Unidos. Por su parte, la
propuesta espiritual de Hugo tuvo, a su vez, una gran influencia en Dorothy Day y sus
Catholic Workers. En 1942, Day escribía: “reminds us today that we are all ‘called to be
saints’, that we are other Christ, reminding us of the priesthood of the laity”43. Dorothy
Day, y sus Catholic Workers, también habían recibido una fuerte influencia de Teresa de
Lisieux y de la espiritualidad benedictina, con su Ora et Labora44.

Tras el final de la guerra, el tema de la santidad siguió presente en diversos autores y
movimientos, de la mano de la doctrina del cuerpo místico, que fundamentaba
teológicamente la llamada universal a la santidad45.

Un ejemplo podría ser la revista Integrity (1946-1956), publicada por un grupo de laicos
católicos, que proponían una nueva síntesis entre religión y vida. Los editores y
colaboradores de Integrity fueron portavoces de una santidad para los laicos. Al mismo
tiempo, advertían que era necesario encontrar un camino de santidad verdaderamente
laical, que evitara el simple intento de imitar el modo de vida religioso en el mundo46. En
esta revista, las mujeres jugaron un importante papel como directoras y redactoras e
influyeron de manera positiva en la mentalidad de muchas católicas. Carol Jackson –que
era una católica conversa y directora de la revista– y Abigail McCarthy, por ejemplo,
exhortaban en sus artículos a las mujeres para que tuvieran más presencia en la
sociedad moderna y las animaban, citando las directrices papales, a participar en la vida
pública y en las instituciones de gobierno47.

En el ámbito de la acción católica especializada, de la que se habla más adelante,
también encontramos referencias a la santidad. Una santidad que se entiende, cada vez
más, como inseparable de la acción social y la transformación de estructuras sociales y
económicas. Así, por ejemplo, el sacerdote George G. Higgins, sensible a los escritos del
cardenal Suhard, escribía en 1949: “To convert the world, it is not enough to be saints,
and preach the Gospel. Rather one cannot be a saint and live the Gospel we preach
without spending himself to provide everyone with the housing, employment, food,
leisure, education, etc. –without which life is no longer human–. Hence the mission of the
Christian is not only an apostolate: it is the convergence of three simultaneous actions:
religious, civic and social”48.

Tradicionalmente se ha considerado que el catolicismo americano ha sido más proclive a
la acción, que a la contemplación. Ciertamente, la contemplación ha estado presente en
el horizonte espiritual de las órdenes y congregaciones religiosas americanas. No faltan,
por poner sólo un ejemplo, estudios que señalan la posible influencia del libro del jesuita
Alonso Rodríguez (1531-1617), The Practice of Christian and Religious Perfection,
especialmente entre las religiosas americanas49.

Por otro lado, como también se mencionó, desde el final de la guerra, el catolicismo
americano estaba siendo testigo de una explosión de formas tradicionales de la vida
contemplativa, como los cartujos. La figura y las obras de Thomas Merton estaban
atrayendo a cientos de jóvenes a la vida monástica, lo que suscitaba comentarios como el
siguiente: “It likewise celebrated what (on the face of it) appear to be rather un-
American virtues: recollection, passivity, and, perhaps most un-American of all,
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contemplation!”50.

Al mismo tiempo, el propio Merton sugería el tema de la santidad y de la contemplación
también fuera del monasterio51. Y, en sus escritos, animaba a encontrar a Dios en la
“normal life”52. No hay que perder de vista que fue precisamente Merton quien
introdujo en los Estados Unidos, concretamente en 1946, la obra clásica del francés Jean
Baptiste Chautard, The Soul of the Apostolate. Este libro presentaba la santidad como
“the secret of the apostolate, the power that would convert the world”53.

Que el tema de la santidad estuviera presente en el ámbito del catolicismo americano del
momento, no implica que fuera patrimonio común de la generalidad de los católicos
americanos. Más bien, parecía que por el momento se trataba de algo reservado a
algunos grupos de católicos de los que se hablará más adelante. Lo que sin duda era, y
había sido patrimonio del catolicismo americano dese sus inicios, fue el énfasis que se
ponía en la importancia de la educación.

VII. CATÓLICOS AMERICANOS Y EDUCACIÓN

En 1949, las escuelas primarias católicas, casi todas de ámbito parroquial, y las
secundarias, habitualmente de ámbito diocesano y regidas por congregaciones
religiosas, contaban con más de dos millones y medio de estudiantes. A finales de los
años cincuenta, el número de estudiantes alcanzaba la cifra de cinco millones y medio, lo
que constituía el once por ciento de la población escolar de los Estados Unidos. De
hecho, a pesar del notable crecimiento experimentado por las órdenes religiosas, estas
no alcanzaban para atender esa demanda. Las religiosas sostuvieron desde principios
del siglo XX este entramado de escuelas primarias parroquiales, a pesar de que al
principio hubiera resistencia a aceptarlas por parte de los educadores católicos. Sin
embargo, se fueron convirtiendo en la opción preferida por su preparación, pero
también porque resultaban menos costosas y más fáciles de controlar54.

En 1959, había casi dos mil quinientos High Schools católicos, que educaban a unos
ochocientos mil alumnos. Un buen número de ellos estaban regidos por los Christians
Brothers, seguidos de los Jesuitas, que, a comienzos de la década de los cincuenta,
regentaban más del cuarenta por ciento55. Los High School femeninos eran también
llevados por religiosas y gozaban de prestigio. Sobre todo desde que empezaron a
ponerse medios para paliar las lagunas en la formación profesional y científica de las
monjas maestras. En 1952 la creación del Sister Formation Conference, una institución
encargada de los planes de estudio y preparación de las Hermanas que se convertían en
maestras de los High School, fue un punto de partida importante para la excelencia de
los High School femeninos. Las principales congregaciones que regentaban estos
colegios de educación secundaria eran las Dominicas, las Franciscanas, las Benedictinas
y las Hermanas de la Caridad, entre otras56.

Si bien el ámbito de la educación secundaria tiene algún interés para nuestro tema, es
sobre todo el universitario el que interesa especialmente para situar la labor del Opus
Dei, en estos primeros años americanos.
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VIII. LA UNIVERSIDAD Y EL ‘INTELLECTUAL APOSTOLATE’

En el ámbito universitario también se estaba produciendo un crecimiento muy
importante de la educación católica, en el contexto de un gran crecimiento de la
educación superior en todo el país. En 1947, se había alcanzado un pico, gracias al G.I.
Bill of Rights, la ley que había facilitado el acceso a la educación superior de millones de
excombatientes y que sería un importante factor de movilidad social. Y esa tendencia
continuó al alza, destacando el año 1953, en el que se produjo el mayor crecimiento57.

Entre 1940 y 1960, el número de estudiantes en centros católicos de educación superior
creció en un ciento sesenta y cuatro por ciento. Al comenzar la década de los sesenta,
unos doscientos treinta colleges católicos acogían a más de medio millón de estudiantes.
Para entonces, los católicos ya estaban proporcionalmente representados, en lo que se
refiera a graduados universitarios58. Los colleges femeninos eran muy numerosos, hasta
tal punto que en 1950 suponían el 66% del número total59. Es más, puede resultar
sorprendente que el número de mujeres católicas educadas en estos colleges fuera
ligeramente mayor al de las mujeres que acudieron a instituciones protestantes o no
confesionales. Se puede decir que los colleges católicos, tanto los femeninos como los
masculinos fueron los agentes del aumento del nivel educativo de los inmigrantes, solo
superado por el de los judíos60.

Los colleges católicos para mujeres no contaban con ninguna dotación, salvo el trabajo y
el intelecto de las religiosas que los fundaron y enseñaron en ellos. Además, tenían que
presentar un plan de estudios que cumpliera con la aprobación de los obispos y las
principales familias católicas. Estas instituciones se resistieron, a menudo mejor que las
instituciones protestantes hermanas, a la exigencia de que la educación de las mujeres
se centrara en ciencias de carácter doméstico o en la preparación para el matrimonio.

De hecho, las órdenes religiosas femeninas que fundaron colleges se convirtieron en
centros intelectuales en los que había que conciliar la cuestión del conocimiento y la fe,
gracias a la excelente preparación teológica y filosófica de las religiosas. Los colleges
femeninos protestantes o no confesionales no podían invocar la tradición de Santa
Catalina de Siena o Santa Teresa de Ávila, consejeras de los papas y respetadas teólogas,
o el magisterio de algunas de las líderes de poderosas abadías, como Hilda de Whitby o
Hildegarda de Bingen. Estas figuras históricas significaban algo para las estudiantes
que podían observar, además, a la Hermana President o a la Hermana Dean trabajando a
diario al frente de una institución exclusivamente femenina61.

La acción de los católicos en el ámbito universitario no quedaba reducida a los colleges y
universidades católicas, pues no todos estudiaban en instituciones católicas. Durante los
años cincuenta, y tras superar algunos recelos, se verificó un notable desarrollo de los
Newman centers, que eran centros católicos situados en las universidades no católicas.
Junto a los Newman, también era posible encontrar otras manifestaciones del
apostolado católico, en ámbito universitario, como las células de los Young Catholic
Students (YCS), o los Christophers, que actuaban individualmente62.

El llamado apostolado intelectual, “intellectual apostolate”, aún gozaba de prestigio en
la época. Durante la década previa al concilio Vaticano II, era sólida la confianza
intelectual de los católicos, basada en la síntesis tomista, que ofrecía una visión
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unificada de todas las dimensiones de la vida. No pocos laicos católicos estaban
convencidos de que, como cristianos practicantes e instruidos, podrían llevar a cabo una
aportación significativa en los ámbitos intelectuales y culturales, y de que su fe tenía
algo importante que decir a todo hombre, en una sociedad materialista y secularista63.

Al mismo tiempo, ya empezaba a percibirse la crisis del neo-tomismo, que se
manifestaría abiertamente durante la década siguiente. Y, sobre todo, empezaban a
expresarse, abiertamente, algunas críticas ante lo que se juzgaba como un muy escaso
impacto real de los católicos en la vida cultural americana64.

IX. ACCIÓN CATÓLICA Y ACCIÓN DE LOS CATÓLICOS: EL ASOCIACIONISMO
LAICAL AMERICANO

Los laicos americanos podían contar con el apoyo de una serie de asociaciones
tradicionales, casi todas ellas bien establecidas en las parroquias desde décadas atrás,
como la Holy Name Society, los Knights of Columbus, la Society of St. Vincent de Paul, la
Confraternity of the Christian Doctrine, y las órdenes terceras asociadas a los
Carmelitas, Dominicos y Franciscanos. Y otras, como los Sodality of Our Lady, más
ligadas a los Jesuitas y a sus instituciones educativas. En la mente de muchos católicos,
del periodo de entreguerras, la Acción Católica era lo que se le ocurría a cada obispo. Y,
para algunos de ellos, se trataba de agrupar en federaciones diocesanas las Holy Name
Society parroquiales y, sucesivamente, incorporarlas al National Catholic Welfare
Conference (NCWC), el organismo coordinador de la jerarquía americana65. Estas
asociaciones eran bien conocidas también por los católicos de los años cincuenta.

Desde el final de la segunda guerra mundial, la acción católica oficial estaba
emprendiendo nuevos vuelos. El NCWC, a través del Lay Organizations Department y
del Family Life Bureau, estaba impulsando y coordinando un gran número de
instituciones de orígenes y objetivos variados, que se movían en el ámbito devocional,
formativo, familiar y también en la comunicación. La mayoría de esas asociaciones
estaban destinados a hombres y mujeres, separadamente, y otras a jóvenes
indistintamente. Por lo general, estas iniciativas mantenían siempre un carácter
confesional66.

En cualquier caso, las más innovadoras asociaciones laicales del periodo de
entreguerras habían nacido fuera del ámbito de coordinación de la acción católica
oficial. Las más conocidas eran The Catholic Worker, de Dorothy Day; las Friendship
House, de Catherine de Hueck; los Young Christian Workers (YCW); los Young Christian
Student (YCS); y, ya después de la guerra, el Christian Family Movement (CFM); y el
Grail movement. Se ha observado, que, tras la guerra, la acción social católica, que
había caracterizado los años de la gran depresión, se fue transformando en acción
familiar67.

Junto a estos movimientos, las revistas Commonweal e Integrity –ya mencionada– se
podrían considerar también expresiones de un nuevo modo de entender el apostolado
laical y el papel del laico en la Iglesia, durante estos años68.

Estos movimientos se proponían, de modos diversos, la cristianización de las estructuras
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sociales y se movían en el ámbito de la acción social, del trabajo, de la integración racial,
de la familia y de la juventud. Casi todas estas nuevas expresiones del asociacionismo y
del apostolado laical habían encontrado inspiración en las encíclicas Casti Connubi
(1930) y Mystici Corporis (1943). Y se inspiraban también en los movimientos de
renovación litúrgica y bíblica que, iniciados en Europa (Francia, Alemania, Bélgica y
Holanda), se iban abriendo en Estados Unidos, desde los años veinte. Sin embargo, estos
movimientos, por lo general, cuestionaban las categorías eclesiásticas y jurídicas que
subyacían a la tradicional Acción Católica, aunque en no pocas ocasiones mantenían su
carácter confesional. La mayor diferencia entre estos movimientos, algunos de los
cuales eran considerados o se consideraban a sí mismos como acción católica
especializada, y la Acción Católica oficial, residía en el diverso modo de entender la
relación entre el clero y los laicos69.

Como se apuntó al hablar de la vida espiritual y religiosa, estos movimientos eran
promotores de una espiritualidad más teológica, litúrgica y bíblica. Al mismo tiempo,
estos movimientos presentaban importantes diferencias entre ellos a la hora, por
ejemplo, de entender y de poner en práctica la presencia cristiana en la sociedad
moderna.

De este modo, los movimientos de acción católica especializada de matriz jocista (YCW,
YCS y CFM), criticaban a los grupos como Rural life, Catholic Worker y Grail. Para sus
críticos, estos grupos introducían elementos contraculturales entre sus miembros,
animando a las mujeres a que no usaran maquillaje, ni ropa atractiva; o a que evitaran el
trabajo en las oficinas, y volvieran a la vida rural. Todo esto implicaba para los jocistas
sacar a sus miembros del mundo. Efectivamente, algunos de estos movimientos, como
Grail, defendían que era necesario apartar a los cristianos del mundo, aunque fuera por
un breve periodo. Y tachaban a los jocistas de ingenuos, ya que pretendían santificar los
ambientes de trabajo, sin cultivar un grado de santidad elevado. Para estos, la búsqueda
de la santidad era la única garantía para seguir siendo un cristiano de corazón dentro
del mundo70.

En este contexto, resulta interesante considerar que, desde finales de los años cincuenta
y, especialmente, tras el Concilio Vaticano II, estos movimientos sufrieron radicales
transformaciones, como Grail; o llegaron a desaparecer, tras conocer fuertes tensiones,
como el YCS, YCW y el CFM. Por su parte las parroquias experimentaron profundas
transformaciones71.

En gran parte, esos cambios estarían estrechamente ligados a las cambiantes visiones
sobre la identidad y la misión del laico católico. Es verdad que, durante los años
cincuenta, los laicos que integraron estos movimientos eran aun una elite. Y que esas
nuevas tendencias no empezaron a llegar a la generalidad de los católicos, y de modo
muy limitado, hasta finales de la década. Pero la evolución imperceptible entre el laicado
estaba en curso72.

X. THE EMERGING LAYMAN

Durante los años cincuenta emergía una generación de católicos más educados que sus
antepasados, mejor situados socialmente, instalados en los suburbios, con contactos con
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algunos de los movimientos pioneros del apostolado laical, que comenzaban a leer a
Yves Congar, Lay People in the Church (1956); Michael de la Bedoyere, The Layman in
the Church (1954); Gerard Phillips, The Role of the Laity in the Church (1956) y Jacques
Le Clercq, Christians in the World (1961). Estos laicos comenzaban a ser más
conscientes del papel que estaban llamados a jugar en la Iglesia y también a exigir más a
los sacerdotes (en sus áreas de especialización): homilía, liturgia, asesoramiento,
teología, etc.73.

A comienzos de los años sesenta, figuras como Donald Thorman, Michael Novak, o
Daniel Callahan vocalizaban –en ocasiones en tonos reivindicativos– la necesidad de una
nueva presencia del laico en el catolicismo americano74. En 1962, Thorman, que ya
había divulgado un artículo sobre el Opus Dei en 1950, publicaba The emerging layman:
the role of the Catholic layman in America. Este concepto se popularizó tanto que Burns
en su estudio de 1986 sobre la influencia de las católicas laicas en la cultura
estadounidense no dudó en hablar de la “emerging Catholic laywoman”, seguramente
emulando la idea de Thorman, para referirse a las católicas que no se contentaban con
ser amas de casa y madres, pero buscaban algo más allá de las enseñanzas tradicionales
de la Iglesia, sin oponerse a ellas. Estas mujeres abrieron camino a otras católicas a
través de su implicación en causas sociales o en actividades editoriales, como
veremos75.

Fueron los años cincuenta, por tanto, el contexto en el que se fue llevando a cabo, de
modo casi imperceptible, el cambio de percepción sobre el papel del laico en la iglesia, y
la búsqueda de una espiritualidad propiamente laical, que sólo se exteriorizarían con
viveza tras el Concilio76.

XI. CATOLICISMO AMERICANO Y MUJERES

El papel de las mujeres en el catolicismo estadounidense es aún poco conocido. Aunque
desde finales del siglo XX ha habido una mayor profusión de estudios específicos,
contrasta con la abundante bibliografía existente sobre el catolicismo americano en
general. Por una parte, en esos estudios apenas se ha hablado de las mujeres, siendo los
hombres casi siempre los protagonistas. Por otra, el prejuicio dominante de que las
mujeres católicas eran fieles de una Iglesia patriarcal que las animaba a centrarse
exclusivamente en su papel de esposa y madre ha provocado un retraimiento y cierta
visión estrecha a la hora de afrontar estos temas.

A esto se une la problemática del papel de la mujer en la sociedad estadounidense en la
década de 1950. En el fondo, la situación era la misma para todas las mujeres, ya fueran
católicas, protestantes, judías o sin credo definido. Por no hablar de la población
afroamericana, que afrontaba una panorámica completamente distinta.

Después de haber entrado en el mercado laboral en gran número para apoyar el
esfuerzo de la guerra, las mujeres estadounidenses se vieron forzadas a volver al hogar
para que los veteranos de guerra pudieran retomar sus trabajos civiles. Las mujeres que
seguían trabajando fueron relegadas a las ocupaciones “tradicionalmente femeninas”:
enfermería, enseñanza, secretariado o trabajo social, trabajos con poco poder y
prestigio y menos remunerados. Además de recibir menos remuneración y crédito por su
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trabajo, las trabajadoras fueron acusadas de subvertir la vida familiar estadounidense77.

Por eso, abre nuevas líneas al diálogo el hecho de que, dentro del mundo católico
femenino, nos encontremos con mujeres en situaciones de liderazgo. Por ejemplo, las
congregaciones religiosas femeninas en materia de educación y sanidad o las activistas
laicas que se enfocaron hacia temas de integración social y racial con las clases más
desfavorecidas78. Aunque, el ideal doméstico para la mujer se mantenía –y se veía como
algo necesario para evitar la crisis moral y la desintegración de las familias que
observaba– cada vez era mayor el número de mujeres católicas que supieron equilibrar
el cuidado de su familia con otras actividades que las implicaban de lleno en la mejora de
la sociedad o con el trabajo fuera de casa.

Movimientos laicos como Acción Católica, Christian Family Movement, Friendship
House o el Grial promovían mujeres laicas apostólicas dirigidas a la acción, movidas a
implicarse en el mundo más allá de la casa o la parroquia. Las mujeres tenían un papel
de liderazgo en muchas de esas organizaciones. Suponía un nuevo estilo católico, más
público en su orientación y alimentado por una más activa participación en la liturgia.
Esa mujer católica era de clase media, educada en un college, devota católica y
activista79.

Las católicas laicas de la década de 1950 tuvieron un impacto significativo en la cultura
católica estadounidense. Mujeres como Dorothy Day, Catherine de Hueck Doherty, Edith
Stein, Sigrid Undset, Raïssa Maritain, Dorothy Dohen, Carol Jackson, Maisie Ward,
Barbara Ward y Patty Crowley, y muchas más, desempeñaron un papel simbólico para
los católicos de esa época, más allá del activismo que desarrollaron80.

Es interesante destacar algunos movimientos laicos que se desarrollaron durante la
década de los cincuenta. Eran movimientos dirigidos por mujeres motivados por ofrecer
alternativas a la cultura dominante y con una gran inquietud social y deseos de mejorar
la vida de grupos marginados. Se puede destacar en este sentido, el Grial, los Catholic
Workers y las casas de Hospitalidad de Dorothy Day o las Friendship House de Catherine
de Hueck para acoger a la población negra y luchar contra el racismo81. Procedemos a
hablar resumidamente de estos tres últimos.

1. EL GRIAL

El movimiento del Grial puede describirse como un movimiento internacional de mujeres
comprometidas con la búsqueda religiosa, la transformación social y el encauzamiento
de la energía de las mujeres a través del mundo. Nacido en los Países Bajos en 1920 bajo
la dirección del jesuita van Ginneken, el movimiento llegó a Estados Unidos en 1940, a
través de dos mujeres, formadas por van Ginneken, Joan Overboss y Lydwine van
Kersbergen, que huían de la persecución nazi. Estas dos mujeres logaron que el Grial
conociera una gran expansión durante la década de los cincuenta.

El movimiento suscribía la visión de que el mundo occidental estaba en estado de crisis,
que había perdido su centro de unidad espiritual y, por tanto, cultural. Consideraba que
el apostolado de los laicos poseía la clave de la recuperación, y en ese proceso tenían un
papel esencial las mujeres. Consideraba que la cultura occidental se había desarrollado
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de una forma en extremo masculina y correspondía a las mujeres contrarrestar sus
consecuencias –la crueldad, el alcoholismo, la prostitución, la violencia– con la caridad
femenina. Todo el quehacer humano podía y debía ser puesto en contacto,
especialmente por los laicos, con la vida sacramental de la Iglesia, el Cuerpo Místico
unificado orgánicamente82. El atractivo y el poder del Grial residían principalmente en
el valor de un papel distinto y autónomo para las laicas en la Iglesia; y la amplitud de su
visión respecto al compromiso de la Iglesia con el mundo moderno.

El Grial trabajó en la creación de una comunidad de mujeres libres, es decir, para
cultivar y ejercer santidad apostólica sin las restricciones de la vida religiosa de claustro
o semiclaustro; y libres, en la medida de lo posible, del control clerical (masculino).

Además de esta relativa autonomía para las mujeres en la Iglesia, el Grial ofrecía un
amplio abanico de oportunidades para desarrollar las “virtudes femeninas” que el
movimiento consideraba indispensables para la renovación de la sociedad moderna.

Como se ha dicho, el Grial americano se expandió rápidamente. Además de los varios
miles que participaron en programas concretos, unas seiscientas mujeres, casadas y
solteras, se convirtieron en miembros activos; y el “núcleo” del movimiento, es decir, su
liderazgo célibe, creció hasta casi un centenar. En 1950 se estableció también la Escuela
de Misionología en Grailville y en 1956 el Instituto para el Servicio en el Extranjero en
Brooklyn. Desde estos centros el Grial envió a cuarenta de sus miembros a misiones en
África y América Latina y formó a docenas de otras mujeres.

2. DOROTHY DAY Y CATHOLIC WORKER

El corazón y centro de Catholic Worker era Dorothy Day. Durante los años 30 y 40
mantuvo un fuerte compromiso con la paz. La Segunda Guerra Mundial provocó su
declive para volver a emerger como un importante movimiento católico de integración
social en la década de los 50. Dorothy Day era una judía comunista, conversa al
catolicismo, que atrajo un número importante de seguidores a su movimiento, junto con
un emigrado francés, Peter Maurin. Se llamaron a sí mismos Catholic Workers, nombre
que dieron también a la revista que publicaban. Fueron fundando por todo el país “Casas
de Hospitalidad” para servir a los enfermos, a los sintecho, adictos, desempleados y todo
aquel que tuviera necesidad. Movieron a muchos jóvenes y también a muchas mujeres
que encontraron en este movimiento de carácter social una salida a sus inquietudes de
hacer algo más por la sociedad en la que vivían83. Los primeros miembros del Opus Dei
no establecieron contactos con estas dos instituciones, a diferencia de la siguiente, las
Friendship Houses, con la que tuvieron alguna relación desde el primer momento84.

3. FRIENDSHIP HOUSES

Catherine de Hueck de origen ruso, a partir de los años 30 empezó a crear granjas y
Friendship Houses para combatir la injusticia racial. Atrajo sobre todo a mucha gente
joven, sobre todo mujeres, las cuales ejercieron papeles de liderazgo en el movimiento.
Estas casas tenían tres áreas de trabajo: llevar alimentos y ropa a los necesitados y
ayudarles a encontrar alojamiento; educar para cambiar el pensamiento de la gente a
través de clases, talleres, panfletos y revistas semanales; una acción social para
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conseguir cambios a nivel local, estatal y nacional a través de encuestas y protestas no
violentas contra la discriminación85.

En definitiva, la importancia de estos tres movimientos –y otros que no hemos
desarrollado por razones de espacio– es que, aunque a las mujeres católicas se les
negaran posiciones de poder dentro de la estructura clerical y jerárquica de la Iglesia,
alcanzaron poder e influencia, particularmente en los movimientos católicos laicos. El
Movimiento Familiar Cristiano (CFM) fue dirigido en gran parte por Patty Crowley, que
fundó y dirigió el Movimiento con su marido. Tanto el CFM como Cana fueron
importantes en el sentido de que a las mujeres se les otorgó un papel significativo en el
movimiento, ya que los maridos y las esposas operaban juntos. Mary Jerdo y Ann
Harrigan dirigieron las Casas de la Amistad. Janet Kalven y Lydwine van Kersbergen se
hicieron cargo del Grial en la década de los 50. Decenas de mujeres se involucraron
activamente todos estos movimientos86.

XII. LATINOAMERICANOS Y ESTADOS UNIDOS

A finales de los cuarenta, la preocupación por la atención pastoral de los
latinoamericanos, presentes en Estados Unidos, empezó a crecer entre la jerarquía
americana87. Por entonces, los católicos norteamericanos comenzaban a ser conscientes
de que sus católicos vecinos del sur quizá no eran tan católicos como se decía.

Un informe de 1950, centrado en los jóvenes latinoamericanos que estudiaban en
Estados Unidos, ponía de relieve que, especialmente en el área de Chicago, la asistencia
a la Misa era muy baja. También era baja la presencia en los Newman centers, y era
escaso el nivel de compromiso que manifestaban. Expresiones como “no son favorables a
las actividades ordenadas y organizadas”, “aparecen el primer día y no regresan” y “no
cooperan con el sacerdote”, salpican el informe88. Ciertamente, no parece que esa
escasa participación fuera debida sólo a factores religiosos. Muy probablemente, la falta
de integración social y cultural jugaron también un importante papel.

En cualquier caso, entre algunos miembros de la jerarquía y del laicado católico
comenzó a crecer la preocupación por contribuir al fortalecimiento del catolicismo en
los países latinoamericanos. En 1950, en Estados Unidos había un sacerdote por cada
600 católicos; la misma proporción que se podía encontrar por entonces en España. En
Latinoamérica la proporción oscilaba entre un sacerdote cada 5.000 bautizados, en el
mejor de los casos, y un sacerdote cada 8.700 bautizados, en las zonas de mayor
escasez. El resultado era una gran falta de formación y de práctica religiosa89.

Durante los años cincuenta, la jerarquía americana se empeñaría no solo en mejorar la
atención de los latinoamericanos, presentes en el territorio de Estados Unidos, sino en
enviar sacerdotes norteamericanos a esos países90.

XIII. UNA PROPUESTA DE ESTUDIO: EL OPUS DEI Y EL CATOLICISMO
AMERICANO ANTERIOR AL CONCILIO VATICANO II

Llegados al final de nuestro recorrido, cabría preguntarse: ¿Dónde habría que situar al
Opus Dei en el contexto del catolicismo americano anterior al Concilio? En vista del
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contexto, que acabamos de trazar, y de las características y misión específica del Opus
Dei, nos parece que esa pregunta se podría, como paso previo, desglosar en las
siguientes cuestiones: ¿Qué continuidades y discontinuidades se observan entre el Opus
Dei y el resto de las realidades e iniciativas católicas del momento? ¿Qué implicaciones
específicas tenía la propuesta de santidad y apostolado en medio del mundo del Opus
Dei? ¿Qué aportó el Opus Dei al catolicismo americano? ¿De qué modo y hasta qué punto
una institución de origen español y muy “romana” buscó y consiguió hacerse americana?
¿Cuál fue su relación con el catolicismo latino? De este modo, pensamos que sería
posible mirar al Opus Dei desde los ojos del catolicismo americano, y al catolicismo
americano desde la historia del Opus Dei.

Cada uno de los aspectos abordados en la síntesis precedente sobre el catolicismo
americano de los años cincuenta, pensamos que ofrecen interesantes campos de
exploración para poder responder a las preguntas anteriormente formuladas, si se
ponen en relación con el Opus Dei. Señalamos a continuación algunos rasgos que
presentó el Opus Dei en sus primeros años en Estados Unidos y que podrían ponerse en
diálogo con ellos.

Los católicos americanos pertenecían ya mayoritariamente a la clase media, ámbito
social en el que el Opus Dei echó raíces, principalmente, durante sus primeros años
americanos. Y entre clases sociales más sencillas, como eran las empleadas domésticas
de los consulados o embajadas, sobre todo las latinoamericanas.

Durante esta larga década, el Opus Dei mantuvo relación con figuras episcopales
destacadas como Samuel Stritch, en Chicago; Richard J. Cushing, en Boston; William
Patrick O’Connor, en Madison; Albert G. Meyer, primero en Milwaukee y luego en
Chicago; Joseph Ritter y Charles H. Helmsing, en St. Louis; Patrick O’Boyle y Philip M.
Hannan, en Washington, D.C.; Joseph Spellman, en Nueva York; y John Wright, desde sus
tiempos de auxiliar en Boston. Además, el Opus Dei en Estados Unidos llegó a trabajar
establemente en ocho diócesis distintas, entre 1949 y 1961: Chicago, Boston, Madison,
Milwaukee, St. Louis, Washington y Brooklyn, en esta última como modo de tener una
presencia en Nueva York.

El Opus Dei compartía tanto el énfasis en la llamada universal a la santidad, como el
horizonte de la restauración de todas las cosas en Cristo. Al mismo tiempo, no se
consideraba deudor de ninguna corriente magisterial, teológica o fruto del pensamiento
de su fundador, sino que se reconocía en unos orígenes eminentemente carismáticos. Al
mismo tiempo, su fundador difundió el libro El alma de todo apostolado. Su propuesta
espiritual se formulaba también como una llamada a ser “contemplativos en medio del
mundo”.

Las órdenes y congregaciones religiosas tenían una presencia destacada en las
parroquias, en las misiones, en el campo del apostolado laical y, especialmente, en el
ámbito de la enseñanza. Buena parte del trabajo del Opus Dei, en sus doce primeros
años en Estados Unidos, se llevaría a cabo entre estudiantes, tanto de instituciones
católicas como seculares. La labor de ejercicios con estudiantes de High School fue muy
característica de sus primeros años.

Las personas del Opus Dei que llegaron a Estados Unidos en 1949 pusieron un gran
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énfasis en el apostolado con intelectuales, como prioridad de su misión. El Opus Dei tuvo
encomendado el Harvard Catholic Club, entre 1954 y 1960. Y mantuvo relaciones de
diversa intensidad con los clubs católicos del M.I.T. y de la Northeastern University, en
Boston; de la University of Chicago, I.I.T. y de la Northwestern University, en Chicago;
de la University of Wisconsin, en Madison; de la Washington University, en St. Louis; de
la Johns Hopkins University, y de la University of Maryland, en Baltimore; de la Illinois
University, en Urbana-Champaign; y también con el centro católico de Yale University,
en New Haven, Connecticut. Buena parte de su inicial actividad apostólica se llevó a
cabo entre estudiantes universitarios.

El Opus Dei se sentía llamado a ejercer su trabajo apostólico, partiendo del ámbito
intelectual, para llegar a continuación a otros ámbitos y proponer, principalmente a los
laicos, un estilo de vida cristiana apostólico, exigente y comprometido, pero sin
abandonar su vida ordinaria. Por otro lado, el Opus Dei no se presentaba como una
asociación laical, pero, sin duda, ofrecía un ámbito de socialización con sus actividades
formativas y espirituales.

Sobre la relación clero y laicos, el Opus Dei presentaba una fisonomía peculiar al
subrayar la unidad de vocación entre sacerdotes y laicos, y al hecho de que su gobierno
estaba principalmente en manos de estos últimos.

El Opus Dei no estuvo nunca afiliado a la NCWC, ni se consideró parte de la acción
católica especializada, ni perteneciente a otro tipo de asociacionismo católico.
Igualmente, se resistió a considerar confesionales a sus actividades apostólicas. De
hecho, quiso distinguirse tanto de las órdenes religiosas, como de la Acción Católica
oficial y del asociacionismo católico en sus diversas expresiones. Al mismo tiempo, se
consideraba portador de un mensaje relevante para el mundo del trabajo, de la familia y
de la juventud.

Es fácil constatar que varios temas centrales de la propuesta cristiana del Opus Dei
conectaban con los que se enumeraron previamente al referirnos a las vanguardias del
catolicismo americano: santidad cristiana y trabajo profesional, o ser contemplativos en
medio del mundo; la santificación de la vida matrimonial y familiar; el apostolado
personal y colectivo; un nuevo modo de entender la cooperación entre sacerdotes y
laicos; la centralidad de la liturgia; la necesidad de elevar el nivel intelectual de la
formación cristiana.

Precisamente en ese momento de emergencia silenciosa del laicado americano, llegó y
echó raíces el Opus Dei, con su propuesta de ser “contemplativos en medio del mundo”,
siguiendo el ejemplo de los “primeros cristianos”, que “se quedaban en medio de la
calle, entre sus iguales”. Con su visión del laico y de la espiritualidad laical. En este
sentido la figura del ingeniero Isidoro Zorzano, que fue objeto de algunas biografías en
el ámbito católico estadounidense, fue una vía de entrada para difundir el ideal de
santidad en medio del trabajo profesional, tanto para hombres como para mujeres.

Los pioneros del Opus Dei tuvieron poco contacto con la comunidad latinoamericana,
durante los primeros meses en Estados Unidos. Parece que su interés primario era
llegar a los católicos de habla inglesa y, además, no querían quedar limitados al ámbito
lingüístico español, lo que era un riesgo teniendo en cuenta que en un primer momento
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todos era españoles. En los años sucesivos, cuando la presencia entre los angloparlantes
fue un hecho, parece que los contactos se hicieron más intensos. En cualquier caso,
parece que las vocaciones americanas de esos primeros años no procedieron de esos
ambientes. En cambio, las mujeres del Opus Dei en Estados Unidos estuvieron en
contacto desde el primer momento con las que vivían en México, quienes las ponían en
relación con chicas mexicanas interesadas en vivir en este país para mejorar su nivel de
inglés. Algunas de estas mexicanas fueron primeras residentes de Kenwood, así como
alguna colombiana. Entre las mujeres del Opus Dei que empezaron tanto en América del
Norte, Central y Sur hubo una constante relación epistolar que permitió esa relación con
jóvenes latinoamericanas.

Las mujeres estadounidenses se sentían atraídas por la idea de ser líderes católicas, de
influir positivamente en la sociedad sin dejar su papel de esposa y madre, en el caso de
las mujeres casadas. Las jóvenes, traían en principio una profunda formación teológica y
veían en el Opus Dei una manera de llevar esos conocimientos a su vida diaria o
entreveían la posibilidad de una vida de entrega a Dios en medio del mundo, diferente al
horizonte de las hermanas religiosas que habían conocido hasta entonces. Aunque no
parece que las mujeres del Opus Dei, en el período que estamos estudiando, tuvieran
relación con el Grial, las Friendship Houses, u otros movimientos laicales, sin duda se
beneficiaron y encontraron eco en los ideales con que esos movimientos habían
impregnado la sociedad católica. En ese sentido las mujeres estadounidenses que
conocieron el Opus Dei identificaron en ese espíritu la idea de liderar la evangelización,
cada una desde su sitio.
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