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PALABRAS PRELIMINARES

			La presente obra se encuentra articulada en torno a un concepto: secularización, que atraviesa, desde su título, las distintas páginas del libro. A pesar de que este término está vinculado al debate sociológico sobre la relación entre modernización y religión, en las últimas décadas se ha popularizado y mediatizado, alcanzando a toda la sociedad. Así aparece en distintas noticias y artículos, en los que secularización se utiliza para explicar realidades como el vaciamiento de las iglesias, la pérdida de vocaciones sacerdotales o el aumento de la increencia. En buena parte de estas lecturas, la secularización sigue definida por la relación necesaria entre mayor modernización y menor religiosidad, por lo que hablar de «una sociedad cada vez más secularizada» se convierte en sinónimo de decir «una sociedad cada vez menos religiosa».

			Ciertamente, nuestras sociedades han cambiado mucho y en poco tiempo, también en el terreno de las religiones. En contextos como España, la importancia del lugar que la religiosidad ocupaba en la vida social, política e individual ha cambiado radicalmente en apenas unas décadas. Entender qué es lo que ha sucedido y por qué es el objetivo de esta obra.

			La secularización en España quiere ir más allá de esa idea, aún extendida, de interpretar la secularización simplemente como desaparición de las religiones y comprenderla como el cúmulo de las distintas transformaciones sociorreligiosas que se han producido durante el proceso de modernización, en el que el crecimiento de fenómenos como la irreligiosidad o la pérdida de práctica religiosa se han desarrollado en paralelo al aumento de la pluralidad, las metamorfosis de las creencias y de las instituciones religiosas, así como la permanencia de distintas formas de religiosidad. Algo similar, pero con décadas de distancia y en un contexto que dista mucho de ser nuestra sociedad plural del siglo XXI, atisbó Unamuno tras asistir a una procesión de Jueves Santo en Medina de Rioseco (Valladolid) en 1932: «Era la misma procesión de antaño. El anciano cree ver la que vio de niño, y el niño, aún sin darse de ello cuenta, espera ver la misma cuando llegue a anciano, si llega... Y no ha pasado más; ni monarquía, ni dictadura, ni revuelta, ni república. Pasan los pasos. Y los llevan los mozos».

			Por tanto, esta obra no constituye exclusivamente un libro sobre «la decadencia de la religión», aunque abordaremos realidades que muestran signos de declive de ciertas maneras de comprender y vivir la religiosidad. No es tampoco un libro religioso o que se centre exclusivamente en cuestiones religiosas. Las sociedades que han experimentado un proceso de secularización parten generalmente de contextos en los que la religión definía, al menos teóricamente, todos los ámbitos de la vida. Basta con pensar en la España del nacionalcatolicismo, que se prolongó desde el año 1939 hasta la muerte de Franco en 1975. Tal y como haremos en esta obra, el concepto secularización nos invita a que nos adentremos en cuestiones políticas, culturales, de identidad, a explorar hábitos y lógicas de la vida cotidiana, ámbitos —todos ellos— que reflejan y condicionan el cambio sociorreligioso.

			Hay razones suficientes por las que abordar la secularización desde esta perspectiva amplia y no ceñirse a su interpretación convencional. La revisión académica sobre el tema ha alertado en las últimas décadas sobre la insuficiencia de la comprensión clásica de la secularización, siendo cada vez menos frecuente esta interpretación en el debate especializado. El cambio de perspectiva sobre la secularización se ha producido gracias a una mayor conciencia sobre la pluralidad que caracteriza a la sociedad global, también a España y al resto de Europa. A pesar de que parte de los países europeos encabezan la lista de sociedades más secularizadas del mundo, en sus barrios, las iglesias —unas vacías, otras con vitalidad— conviven con mezquitas y templos de un sinfín de distintas confesiones, además de con todo un tejido de asociaciones seculares, algunas explícitamente laicistas o ateas. En sus calles, se observa fácilmente una pluralidad religiosa reflejada en símbolos, vestidos, collares o pulseras. Las estadísticas sobre la continuada pérdida de práctica religiosa en el contexto europeo, incluida España, no engañan, pero esconden una realidad más compleja y plural sobre la que es urgente reflexionar, no solo a nivel académico, sino desde los distintos espacios de nuestra sociedad, a los que se dirige este libro. Si continuamos interpretando la secularización solo como desaparición del fenómeno religioso, conoceremos una parte de la historia, pero no comprenderemos la sociedad en la que vivimos.

			Frente a un debate sobre religiones que tiende rápidamente a la polarización, La secularización en España desea contribuir al necesario diálogo público sobre la presencia social y cultural de las religiones en las sociedades secularizadas a partir del análisis de un caso concreto y su trayectoria sociohistórica. Por ello, no hablaremos solo de la secularización, sino que lo haremos dentro de un marco determinado, España, y a partir de una cronología, que arranca en el siglo XIX, momento en el que las consecuencias del proceso de secularización se hicieron más nítidas, hasta la actualidad, en la que religiosidad e irreligiosidad, tanto en expresiones tradicionales como modernas, coexisten en este país.

			La presente obra apuesta, en definitiva, por la comprensión, desde una dialéctica pasado-presente, de cómo esta era de la secularización entre el siglo XIX y la actualidad ha configurado la sociedad en la que vivimos, un momento que no es religioso, ni irreligioso, sino plural. Este nuevo pluralismo constituye, a la vez, el punto de partida para adentrarnos en este apasionante siglo XXI y la perspectiva que nos permitirá estar atentos a las rupturas, cambios e innovaciones en el ámbito sociorreligioso que definen la sociedad del presente y perfilan los retos del futuro.
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CONTRADICTORIA SECULARIZACIÓN: PERSPECTIVAS DESDE LA ESPAÑA ACTUAL


			Aún recuerdo con cariño y emoción cómo mi abuelo buscaba a mi abuela para rezar juntos el Ángelus, oración de las postreras centurias de la Edad Media y que tuvo fuerte implantación en las sociedades católicas hasta la contemporaneidad. Así lo reflejó el pincel de Millet a mediados del siglo XIX y lo recordó Dalí en un lienzo reminiscente. Sin embargo, la realidad que yo contemplaba en casa de mis abuelos en la primera década de la España del siglo XXI constituía prácticamente un islote excepcional dentro de una población que, mayoritariamente, no solo había dejado de rezar el Ángelus, sino que probablemente desconociese la existencia de esta oración mariana. Hoy, las campanas del monasterio de Santa Clara de Palencia, cercano al que sigue siendo el domicilio de mis abuelos, repican sus «salves» a mediodía para cada vez menos gente, más envejecida. Sus ecos se tornan indescriptibles para una población que se ha ido alejando del umbral de la puerta de la iglesia de «las claras» y de su Cristo yacente, al que un día Unamuno dedicara un poema: «Cristo de mi tierra es tierra».

			Esta descripción inicial es la imagen que refleja con mayor exactitud el contenido de este libro: el análisis del profundo cambio religioso experimentado en España. Entre la generación de mis abuelos —y aquellas que les precedieron— y mi generación, nacida en el ocaso del siglo XX, ha acontecido un proceso drástico de transformación socioeconómica y cultural, que —aunque posee unas raíces más largas y profundas— se ha desencadenado aceleradamente en la segunda mitad del siglo XX. Entre su generación y la mía se ha consolidado, en definitiva, una era de la secularización, término comúnmente utilizado para expresar que una sociedad modernizada se ha vuelto, en cierto modo, menos religiosa, y cuyas raíces profundas en España se remontan —al menos— al siglo XIX.

			Solemos aceptar los cambios que heredamos como naturales, como si aparentemente hubieran sido siempre así. Y al contemplar el grado de secularización alcanzado por la sociedad española en la actualidad, no nos sorprendemos excesivamente. Parece, sencillamente, «normal». Sin embargo, una mirada indagadora revela lo excepcional de la situación.

			Hasta hace menos de medio siglo, con la excepción del periodo de la Segunda República (1931-1939), España se encontraba confesionalmente definida: «La Nación española considera como timbre de honor el acatamiento de la ley de Dios, según la doctrina de la Santa Iglesia Católica Apostólica Romana, única verdadera y fe inseparable de la conciencia nacional, que inspirará su legislación», rezaba uno de los doce principios del Movimiento Nacional durante el franquismo. Tras la muerte de Franco, se inauguró un periodo democrático presidido —aunque no sin contradicciones— por la aconfesionalidad; un marco que ha permitido que el 16 de julio de 2020 se celebrase un homenaje de Estado enteramente laico por las víctimas de la pandemia de la COVID-19 en la Plaza de la Armería del Palacio Real de Madrid.

			En paralelo, los bancos otrora llenos de las iglesias se han ido despoblando. Actualmente, las opciones no religiosas representan porcentualmente un número mayor la de que los católicos practicantes (38,7 por 100 de autoidentificados como «no religiosos» e indiferentes frente a un 16,7 por 100 de «católicos practicantes», según el barómetro del CIS de julio de 2021). El número de jóvenes no creyentes supera al de los jóvenes que se declaran religiosos (51,5 por 100 frente al 42,4 por 100, de acuerdo con el Informe SM de 2017), confirmando la constatación declarada por el catedrático Gil Calvo en El País: los jóvenes de la última mitad del siglo XX han sido progresivamente menos religiosos que las generaciones anteriores, pero más religiosos que las generaciones venideras (Congostrina y Núñez, 2019).

			Hace unos años, era extraño en ciertos sitios de España que no hubiera un sacerdote, religioso o religiosa entre los miembros de una familia, especialmente en el norte. Hoy, muchos han perdido todo contacto con la institución religiosa y los sacerdotes —cuya cifra fue menguando constantemente durante el último tercio del siglo XX— deben atender simultáneamente a unas iglesias a las que cada vez asiste un número menor de feligreses.

			¿Y qué decir del profundo cambio moral experimentado en apenas unas décadas? Entre esos pueblos en los que se repudiaba, alegando abstractos criterios religiosos, a las hijas que se quedaban embarazadas y nuestra actual sociedad, en la que se han liberalizado las costumbres y las leyes protegen la autonomía del individuo en la gestión de su sexualidad. A día de hoy, los anticonceptivos (sí, hubo un tiempo en el que estuvieron prohibidos también), el divorcio, el aborto, el matrimonio igualitario son realidades afianzadas en una sociedad española que se ha secularizado profundamente, también en el terreno de la moral.

			Estos cuatro ejemplos son diferentes rostros del intenso proceso de secularización vivido en España, que —además— continúa en expansión. Sirva un dato como ejemplo: si en el año 2000 tres de cada cuatro matrimonios se realizaban frente a un altar, en 2019 esta cifra se sitúa por debajo del 20 por 100 (A. Laborde, 2017), desplomándose hasta el 10,5 por 100 en 2020, año de la pandemia. En el inicio del siglo XXI, la sociedad española se adentra en una mayor consolidación de su condición secular, aventurándose hacia lo que el sociólogo Pérez-Agote (2012) ha catalogado como una tercera oleada de secularización, con una exculturación más intensa respecto a los previos moldes culturales católicos.

			Todo parece apuntar a que en España, pero también en otros espacios de nuestro mundo digital, global e interconectado, la religión ha entrado en vía muerta, en un callejón sin salida ni retorno. Sin embargo, este supuesto triunfo de la «era de la secularización» posee múltiples contradicciones, que conforman la otra cara inexplorada y obviada de la moneda (Pérez-Díaz, 1991, 63).

			Así pues, y aunque en no pocas ocasiones se ha entendido que la era de la secularización implicaba el declive necesario e irremediable de la presencia de lo religioso, también debemos hablar de la permanencia y las transformaciones del factor religioso en pleno siglo XXI.

			Más allá de la repercusión mediática del fundamentalismo religioso —representado de manera palmaria por el fenómeno del terrorismo, que ha azotado diferentes rincones del mundo en las últimas décadas—, emerge la sorprendente (en un contexto supuestamente secularizado) ligazón entre teología y política en parte de las nuevas alternativas populistas europeas (Zúquete, 2017). Aún más allá de esta realidad puntual, actualmente la mayoría de la población, tanto en España y el resto de Europa como en todo el mundo, se continúa autoidentificando como creyente de una religión; un elevado porcentaje tras el que se encuentra un amplio abanico de recreaciones religiosas.

			La persistencia de la Semana Santa, la presencia del factor religioso en el tejido asistencial de la sociedad española o el considerable porcentaje de población que continúa declarando que la religión posee importancia en su vida son, también, realidades de nuestra sociedad secular. Incluso si atendemos a unos menguados —en comparación con otros tiempos— datos de la práctica religiosa en la juventud, cabe cuestionarnos: ¿cuántas asociaciones cuentan actualmente con un 10 por 100 de jóvenes (porcentaje aproximado de católicos practicantes en la juventud española) dispuestos a prestar semanalmente una hora de su tiempo?

			Indudable declive, indudable permanencia: la observación de solo una de las caras del presente nos conduciría al apoyo incondicional de una de las dos tesis que, aunque diferentes, son igualmente ciegas: la definitiva muerte de Dios en la sociedad secular o el retorno de lo religioso sin más matización. Yo, en este libro, propongo algo distinto: aceptar la contradicción. La vida humana es contradicción, nos advertía ya a principios del siglo XX la pensadora francesa Simone Weil. La historia y la realidad social son igualmente contradictorias.

			Las narrativas simples no suelen servir para explicar la complejidad que subyace a todo cambio sociohistórico. Tampoco valen para la secularización. Y el mejor modo de abordar la contradicción, tanto a nivel personal como social, es contemplar conjuntamente el pasado y el presente. Los múltiples claroscuros de nuestra vida responden de manera fundamental al equipaje que el tiempo ha hecho que acumulemos sobre los hombros. Mirando al pasado, podemos adentrarnos en las ambigüedades de nuestro ser sociohistórico, que distan de constituir procesos unidireccionales. También la aproximación crítica a nuestro pasado nos permite aligerar parte del peso cargado sobre la espalda de la historia y atrevernos —más livianos— a otear el futuro, quizá a soñarlo.

			Desde una conversación entre el ayer y el hoy, el presente libro recorrerá la era de la secularización en España hasta el presente y se asomará al futuro. El texto en el que el lector se adentra constituye el fruto de varios años de investigación y reflexión para conocer las profundas transformaciones sociorreligiosas experimentadas durante el último siglo a partir de los múltiples rostros de aquellos que engrosaron la generación de mis abuelos —y las anteriores—, la de mis padres, los rostros de los que conforman mi generación y la del mañana. Rostros que nos hablan, nos cuentan su historia y nos permiten comprender las dinámicas sociales del presente, mientras apuntan a los retos que se proyectan en el horizonte.

			Así pues, desde esta presentación inicial, la obra conducirá al lector por los recovecos de lo que ha sido la era de la secularización en España, por los tejidos de nuestras costuras existenciales. No obstante, antes de comenzar este viaje es necesario que conozcamos que el término secularización no se limita al caso español ni a las transformaciones sociales experimentadas en las últimas décadas. Es un término de largas raíces y acalorados debates, que nos obligan a escoger y argumentar una perspectiva para abordar su complejidad, billete que nos permitirá efectuar este viaje por la sociología histórica, por nuestra historia, por nosotros.

			
UNA HISTORIA DEL CONCEPTO «SECULARIZACIÓN»: DE MAX WEBER A CHARLES TAYLOR


			Antes de comenzar con la era de la secularización en España, es imprescindible un breve recorrido por la historia de la secularización como concepto. A pesar de las habituales confusiones, secularización se distingue de otros términos con los que suele aparecer asociada, pero que describen realidades distintas: laicidad, laicismo y secularismo.

			Parto de la base diferencial que expone Julio de la Cueva (2015, 387) a partir de las reflexiones de Jean Baubérot y François Champion. Por un lado, la «secularización» constituiría «un proceso de pérdida progresiva y relativa de pertinencia social de lo religioso». Por su parte, «laicización» hace referencia a «las tensiones explícitas entre diferentes fuerzas sociales (religiosas, culturales, políticas, incluso militares) que pueden tomar la forma de un conflicto abierto», lo que remite de modo fundamental a las pugnas por el control del Estado y la política.

			Sobre esta base teórica, con «laicidad» hacemos referencia a la neutralidad del Estado respecto a las instituciones religiosas; respecto a esta laicidad, el «laicismo» representaría dos cuestiones. En primer lugar, el impulso ideológico hacia la laicidad en aquellos contextos en los que esta aún no es una realidad garantizada. Pero también, en segundo lugar, el laicismo puede convertirse en una corriente ideológica que propugna un marco más restrictivo de libertades para las religiones una vez que una laicidad razonable ha sido alcanzada. En ese estadio, podría —incluso— contravenir a la propia laicidad en su reclamación de un control del factor religioso más allá de la neutralidad que debe guiar toda laicidad.

			Por su parte, mientras que la secularización hace referencia al amplio proceso de transformaciones de las religiones en contacto con contextos modernizados, el secularismo remite a una corriente ideológica que propugna la reducción del fenómeno religioso al espacio privado e íntimo. Por esta razón, secularismo y la segunda realidad descrita para laicismo pueden converger en un mismo posicionamiento.

			Aunque a lo largo de la presentación aparecerán estos cuatro conceptos entrelazados, el libro gira de modo fundamental en torno a la realidad de transformación que ha implicado uno de ellos: la secularización, término complejo, inserto en una larga y honda disputa intelectual.

			Distintos estudiosos coinciden en señalar la tensión propia que el cristianismo establece entre este mundo y el venidero como la raíz última de lo que posteriormente se denominó «secularización» (Marramao, 1994, 14). Tanto los Evangelios como las cartas paulinas se encuentran atravesados por la constante tensión entre el kairós, el tiempo marcado por la presencia de Dios, y el cronos (saeculum en latín), el transcurso ordinario de los acontecimientos. Y, así, Pablo de Tarso se lamentaba en la segunda carta a Timoteo por Dimas, quien había abandonado su misión por estar empeñado en las cosas del saeculum.

			Esta es la base que San Agustín heredó y canonizó en la dialéctica entre la ciudad de Dios y la de los hombres: dos estadios, frente a frente y en interacción a lo largo de la historia hasta lo que Agustín preconizaba como el inexorable triunfo de la ciudad de Dios sobre la de los hombres. Hasta entonces, los seres humanos deberían aprender a desempeñarse en una ciudad de los hombres, a la espera de Dios, pero insertos en el saeculum. A pesar del reconocimiento de esta dualidad, Hannah Arendt (2012, 40) enfatiza que durante el Medioevo era la vita contemplativa, aquella cuyo foco estaba ubicado sobre el transcurso secreto de la ciudad de Dios por la historia, la que tenía la primacía sobre la mundanidad.

			Sin embargo, la apertura del espacio tan amplio como indefinido de la modernidad a partir del Renacimiento cambió todo. Mientras la cristiandad se rompía en la Reforma, se expandía por vez primera el término secularización desde una acepción que remite remotamente a las implicaciones del concepto en la actualidad. Por medio de su comprensión como el tránsito «de regular a secular» (Marramao, 1994, 19), el concepto «secularización» recogía una de las importantes transferencias que trajo asociada la Reforma protestante: la de sujetos y bienes desde la sujeción eclesial al dominio de los incipientes Estados, reforzados en su poder durante este periodo.

			La Guerra de los Treinta Años (1618-1648), culmen de los conflictos religiosos iniciados en la centuria anterior, o la denominada por Paul Hazard (1988) la «crisis de la conciencia europea (1680-1715)», supusieron un alejamiento más destacado de las diferentes esferas de la vida social del dominio religioso. Esta dinámica fue continuada, primero, con la Ilustración y su rechazo de todo el «pasado oscurantista» frente al «deslumbrante» predominio de la racionalidad; los desarrollos políticos de las «revoluciones atlánticas» y el Romanticismo, que durante el siglo XIX afianzó el proceso de transferencia de lo religioso hacia otros campos existenciales, como la naturaleza o la interioridad.

			Los diferentes hitos señalados, entre otros, fueron conformando lo que el filósofo Charles Taylor (2014; 2015) ha denominado la «historia de substracción» que ha marcado el proceso largo de la secularización: el traspaso desde la teología cristiana y la posterior idea humanista cristiana, presente aún en la primera modernidad, hacia un humanismo que iba desprendiéndose de su apelativo religioso. Sin embargo, y a pesar de esta primera secularización, gran parte de la población aún continuaba marcada por los campanarios de las iglesias y las prácticas religiosas. Y sus prácticas, a su vez, se encontraban inmersas en protocolos y etiquetas que apelaban, de uno u otro modo, a la categoría de «cristianas», realidad que ha sido denominada por el historiador Callum G. Brown (2009) «cristianismo discursivo». A pesar de esta primera secularización, lo que se entendía como correcto a nivel social, moral y —por supuesto— religioso era lo calificado como «cristiano» para amplios sectores sociales.

			En el siglo XIX, mientras el secularismo, movimiento que defendía la necesidad de la expansión del proceso de secularización desde premisas ideológicas, y el laicismo se desplegaban en diferentes movimientos, el filósofo Karl Marx hablaba de la religión como «opio del pueblo». Simultáneamente, se gestaba un movimiento obrero dispuesto a desatarse de las ataduras del pasado, también las religiosas: ni dioses, ni reyes, ni tribunos, y Nietzsche proclamaba «la muerte de Dios» en boca de Zaratustra.

			Si bien este breve esbozo nos muestra cómo la historia del concepto de secularización es más amplia, fue en ese momento postrero de la centuria decimonónica cuando se precipitaron las transformaciones. El proceso de modernización se iba consolidando y, paralelamente, la secularización pasaba de ser una idea en debate o una abstracción a convertirse en un proceso social, que requería el estudio por parte de una incipiente disciplina sociológica. De hecho, estos cambios religiosos que estaban aconteciendo formaron parte del núcleo de reflexiones de los denominados padres de la sociología: Max Weber y Émile Durkheim.

			Max Weber (1864-1920) se adentró en el estudio de esta profunda transformación desde una perspectiva de larga duración —fundamentalmente en la búsqueda que efectúa en su célebre La ética protestante y el espíritu del capitalismo (1904-1905)—, por medio de la comparación entre distintas tradiciones y contextos religiosos —en el conjunto de escritos recopilados en Estudios sobre la sociología de la religión (1921)—, y a través del análisis de conceptos de origen religioso que aún marcaban las dinámicas sociales —como vocación y carisma—, trazando, de este modo, el primer desarrollo de la sociología de la religión. El pensador alemán erigió un concepto que desde ese momento ha marcado la idea de secularización: el «desencantamiento del mundo (Entzauberung der Welt)», que describía cómo la progresiva racionalización parecía dejar a Dios fuera de las interpretaciones con las que la población comprendía su situación existencial. A partir de los desarrollos teóricos de Weber, la secularización apareció como un conflicto evidente entre la racionalidad, basada en la duda sistemática que Descartes había inaugurado como modo de aproximación a la realidad, y la religión, fundamentada sobre un sistema de creencias (Schluchter, 1981, en Pérez-Nievas y Cordero, 2010, 2-3).

			Por su parte, Émile Durkheim (1858-1917) abordó la función de la religión en las sociedades modernas (perspectiva funcionalista). Más allá del análisis sobre la creciente pérdida de importancia de las instituciones y las creencias religiosas en la organización de la sociedad industrial (ibíd.), Durkheim se adentró en el estudio de las «formas elementales» de la religión para tratar de hallar, así, el vínculo entre sociedad y religión. No obvió, tampoco, la persistencia del factor religioso en el estudio de los fenómenos sociales que analizó a lo largo de sus distintas reflexiones, particularmente en su obra sobre El suicidio (1897).

			En el contenido de la elaboración teórica de esta primera hora sociológica quedó, aunque no sin matices, canonizada la vinculación entre modernización y secularización a través del binomio «a mayor modernización, mayor dificultad para la recreación de la religiosidad» en el contexto de una sociedad crecientemente racionalizada (Weber) e industrializada (Durkheim).

			Sobre este sustrato, ampliado con los análisis del comportamiento de las instituciones religiosas por Ernst Troeltsch (1865-1923) o del contenido profundo del hecho de creer por William James (1842-1910), la secularización se convirtió en uno de los conceptos centrales del debate de sociología de las religiones durante la década de los sesenta del siglo XX, en la que una pléyade de autores escribió sobre el proceso sociológico al que remitía el concepto.

			Eran momentos de fuertes cambios a nivel global, también en una España que se adentraba en el fenómeno del desarrollismo. Los hogares se equipaban con objetos de consumo, impensables apenas unas décadas atrás, las calles se poblaban de jóvenes que clamaban por una sociedad distinta y en la radio sonaban los acordes de Bob Dylan y The Beatles. En este contexto, la sociología de las religiones continuó con el desarrollo de las premisas de Weber y Durkheim y desarrolló el presupuesto de «a mayor modernización, mayor secularización» sin abandonar los planteamientos básicos de esta primera teorización. Así pues, mientras Larry Shiner (1967) presentaba seis vías distintas de secularización, otros sociólogos trataban de comprender lo que se confirmaba como una indudable pérdida de importancia de las religiones, compatible —hasta el momento— con la existencia de una religión debilitada e individualizada, reducida prácticamente al espacio personal. Este derrotero era, para unos, la antesala de la posible desaparición del fenómeno religioso o una puerta abierta a la continuación de las religiones, aunque dentro de la premisa de su progresivo debilitamiento (Giner, 2005, 232). A pesar de las divergencias, en este periodo triunfó la tesis de la secularización como declive y privatización de lo religioso, cuyo máximo exponente fue La religión invisible de T. Luckmann (1973), estudio en el que se mostraba cómo la religión perdía fuerza social, pero aún podía articularse en forma de «pequeñas trascendencias».

			En este marco, y siguiendo la estela de Weber, se publicaron en los sesenta importantes obras: El dosel sagrado de Peter Berger (1967), los análisis de Brian Wilson, centrados en la pérdida de significación social de la religión (en Hainz, 2014, 4) y las reflexiones de David Martin, uno de los estudiosos que más reticencias presentó desde sus primeros escritos a la aceptación sin cuestionamiento de la teoría de la secularización. Los aportes de autores como Robert Bellah o Daniel Bell, que bebían de la perspectiva funcionalista de Durkheim, tampoco negaban la tesis principal de la secularización, nacida a finales del siglo XIX y consolidada en este frenético momento de los sesenta.

			Como hemos visto hasta este punto, la secularización ha sido un concepto, no una mera abstracción. Y como todo concepto, se ha encontrado en interacción con las dinámicas sociales, que han motivado su desarrollo, su matización o corrección. Así también aconteció durante la última parte del siglo XX. Precisamente uno de los sociólogos que pronosticaron el declive de la religión en los años sesenta, Peter Berger (1999), señalaba a finales de la centuria que el mundo era tan rabiosamente religioso como siempre. ¿Qué había sucedido durante esas décadas para que la comprensión de la secularización que se había alcanzado apenas unos años antes comenzara a mostrarse como no operativa o, al menos, considerablemente matizable?

			El final de la década de los setenta y los años ochenta fueron especialmente significativos. En ese momento, la presencia mediática del papa Juan Pablo II, la recuperación de los motivos religiosos en los discursos presidenciales de Ronald Reagan o la reislamización de las sociedades del Medio Oriente, con el hito significativo de la Revolución de los ayatolás en Irán en 1979, marcaban un fuerte contraste con las dinámicas de los años sesenta y sus ecos del Mayo francés (Corm, 2007, 102). La sociología no se mantuvo incólume ante los acontecimientos y el concepto de secularización fue ampliándose a partir de las lecturas que los investigadores efectuaban de la realidad en transformación.

			A este respecto, José Casanova (1994) propuso diferenciar tres distintos sentidos para secularización. Por un lado, abogaba por el mantenimiento de la hipótesis de la «diferenciación funcional», es decir, la progresiva emancipación de las distintas esferas de la vida social respecto al factor religioso, dinámica que había marcado el primer impulso de la secularización y que se mostraba aún operativa hasta el momento. Por otro, presentaba dos subtesis de la secularización que requerían un análisis más crítico: el declive de las religiones y el repliegue de la presencia del factor religioso desde el espacio público al privado, lo que hemos denominado «privatización de las creencias». Respecto a este último parámetro, Casanova negaba el carácter privatizado de lo religioso en la modernidad a partir de diversos ejemplos históricos de la segunda mitad del siglo XX.

			Esta revisión profunda sobre la religión no ha implicado el fin del debate. A pesar de todas las sobrecargas a las que ha sido sometido este término, continúa remitiendo a un rico trasfondo conceptual que no debe ser obviado, sino matizado y replanteado. Por ello, en la actualidad es necesario partir de toda la serie de cuestionamientos incorporados desde la década de los noventa para poder proseguir, precisamente, con la propia utilización del término. Hablar hoy de la secularización implica tener en cuenta tres ideas fundamentales, que condicionan intensamente ese primer binomio de «a mayor modernización, menor religiosidad».

			a) En primer lugar, en este maridaje entre secularización y modernización con rasgos de univocidad, la teoría de la secularización había obviado las divergencias en y entre los contextos. Bajo la presunción de que todas las sociedades y todos los estratos sociales alcanzarían —antes o después— un grado de secularización similar al de las élites occidentales, se infravaloró el carácter diferencial del proceso, con distintos ritmos y alternativas.

			La secularización hoy se debe conjugar en plural y a partir de las múltiples contradicciones que la mirada-mundo ha ido revelando en las últimas décadas del siglo XX (Eisenstadt, 2003). Frente a una secularidad que cada vez se antoja más como eurosecularidad (Davie, 2006, 291), las dinámicas de modernización en otros contextos han supuesto derroteros religiosos diferenciales, que no han conducido necesariamente al callejón de la pérdida radical de lo religioso.

			b) En segundo lugar, el axioma «a mayor modernización, menor religiosidad» había impedido la aproximación a las múltiples ambigüedades de la presencia de las religiones incluso en un contexto secular, contradicciones religiosas en la secularidad que distorsionaban el resultado de una premisa dada a priori.

			Sociólogos como Hervieu-Léger, quien a su vez recoge la tradición crítica de la sociología francesa de De Certeau (2000) y F. Champion, han criticado esta aproximación por su carácter reduccionista, a la par que han apostado por una comprensión más compleja de las interacciones entre religiosidad y modernidad a través del término hilo de memoria (Hervieu-Léger, 2005). Este hilo de memoria religiosa es la evidencia para la socióloga de que —efectivamente— se ha producido un declive en la presencia de las religiones históricas en contextos como el europeo, que en parte de los casos ha conducido a la confirmación de la exculturación religiosa (Hervieu-Léger, 2003). Sin embargo, esta realidad constituye solo una parte de una más amplia historia, que también cuenta con recreaciones religiosas en un contexto secular.

			El hilo de Hervieu-Léger ha sido continuado por autores de referencia internacional como Grace Davie (2000), con su Religion Mutates in Britain y su teorización de conceptos como vicarious religion [religión vicaria] o believing without belonging [creencia sin pertenencia]. Si el sustrato espiritual de las tradiciones religiosas ha sido erosionado en Europa, para G. Davie la religiosidad ha permanecido con fuerza en las definiciones identitarias de la población europea, que continúan conformándose de manera esencial a través del cristianismo (Davie, 2006). Esa vicarious religion [religión vicaria] constituiría un credo religioso íntimamente ligado al Estado por medio de un desarrollo histórico compartido (i.e. un «verdadero» español se traduciría por estar vinculado de algún modo a la tradición católica para ciertos sectores poblacionales). Este hecho sería aceptado por un amplio porcentaje de la sociedad, creyente o no, que ve en la relación de su Estado con la confesión religiosa la conservación de la propia identidad de la nación. Así lo confirmarían parcialmente el 71 por 100 de los europeos (y el 66 por 100 de los españoles) que continúan declarándose cristianos (Pew Research Center, 2018), aunque esta autocalificación en muchos casos no vaya más allá del apelativo. Por otra parte, con su diferenciación entre believing [creencia] y belonging [pertenencia] Davie define una realidad muy distinta y aparentemente contradictoria con la vicarious religion: el mantenimiento de una religiosidad (identificada a veces como espiritualidad) desligada de las etiquetas religiosas institucionales (Davie, 2006), que ha sido también definida por Hans Joas (2014, 120) como footloose religiosity [religiosidad «a pie cambiado»].

			c) En tercer, y último, lugar, para el descubrimiento de todos los matices del proceso de secularización es imprescindible la colaboración de la sociología con otras perspectivas disciplinares, como la antropología (Asad, 1993; 2003) o la historia (Gorski, 2003; McLeod, 1995; 2007; Brown, 2009). Esta perspectiva interdisciplinar ha posibilitado la reconstrucción de las genealogías (las raíces) de la secularidad (Asad, 2003; Scott, 2018), eje que atraviesa la importante obra de C. Taylor (2015) La era secular.

			Todo empeño que quiera seguir pronunciando la palabra secularización con el menor número de equívocos posibles debe tener en cuenta esta historia del concepto de secularización, prestando particular atención a los debates de las últimas décadas. No podemos comprender lo que ha sido la era de la secularización sin mirar atrás, sin atender a su evolución sociohistórica; pero tampoco entenderemos este proceso sin conocer el largo proceso de reinterpretación en el que se enmarca. De hecho, quizá la clave para seguir pronunciando el citado término sea «volver a la raíz», como concluye la célebre película de Paolo Sorrentino La gran belleza. Volver, en definitiva, al empeño de Max Weber por comprender las profundas transformaciones religiosas desde una mirada a la vez sociológica e histórica.

			
SOCIOLOGÍA HISTÓRICA PARA COMPRENDER LA SECULARIZACIÓN


			Este punto es fundamental para contextualizar las páginas que conforman el presente libro, puesto que nos permitirá trazar el paso que daremos desde la historia del concepto de secularización a la historia de la era de la secularización en España, en la que nos adentraremos a partir del siguiente capítulo.

			El planteamiento del que parto se encuentra próximo a la teorización de Weber, quien de manera destacada comprendió la íntima conexión entre sociología e historia (Abrams, 1994, 2). El pensador alemán mostró que los conceptos no son solo teorizaciones, sino que emergen de procesos históricos, prolongados en el tiempo y en continua interacción con nuestros distintos presentes sociológicos. Desveló, en definitiva, que una de las maneras privilegiadas de comprender el presente es en su diálogo con el pasado.

			Sin embargo, y a pesar de la pronta reflexión weberiana a este respecto, la convergencia entre sociología, historia y secularización aún constituye un reto de estudio. Esta confluencia sociohistórica, aunque constituye un punto privilegiado para la comprensión de la propia secularización (Pérez-Agote, 2014, 2), no ha sido examinada con la requerida relevancia por parte de la sociología (Clark, 2012, 162-164). Los análisis desde los sesenta sobre las transformaciones religiosas han estado profundamente condicionados por las premisas teóricas de la secularización y el predominio de la sociología cuantitativa, con unas estadísticas que desvelan y velan a un mismo tiempo la realidad. Las tres ideas con las que concluíamos el punto anterior nos fuerzan a cambiar nuestra perspectiva, siguiendo, además, el rumbo de los vientos de las últimas décadas.

			Por un lado, el viento de todos aquellos historiadores esforzados por comprender el proceso de secularización de un determinado periodo histórico, complementando los datos ofrecidos por la sociología con el uso de técnicas historiográficas. Por otra parte, el viento del desarrollo de la sociología histórica, disciplina encuadrada dentro del más amplio campo sociológico y que ha contado con una estela destacada de autores durante el final de siglo XX: Norbert Elias, Immanuel Wallerstein, Philip Abrams y, en el caso concreto de la secularización, Philip Gorski.

			Desde estos vientos, la confluencia entre la sociología y la historia, de la que nace la sociología histórica, nos proporciona tres herramientas fundamentales para comprender la secularización:

			a) En primer lugar, una perspectiva social. Uno de los mayores riesgos en la reconstrucción de una historia de los conceptos, tal como es la secularización, es su presentación como teorías desvinculadas de los desarrollos sociales, nos advierte Abrams (1994). Las conceptualizaciones y las realidades sociales se retroalimentan y la mirada sociológica evita que el nivel «macro» que nos proporciona una panorámica histórica obvie otros niveles, los estratos «micro» y «meso» (Dobbelaere, 1999; Barkey, 2009, 712), indispensables para la comprensión de las dinámicas sociales, dado que la historia y la sociedad se componen, a su vez, de múltiples historias e individuos.

			b) En segundo lugar, la sociología histórica nos confiere una comprensión cultural que profundiza en los significados cambiantes de los conceptos (Somers, 1995, 134). Frente a la tentación de pensar en términos como «secularización» desde una concepción monolítica, las significaciones se encuentran vinculadas a la interacción histórica entre los distintos actores sociales. Los diferentes agentes históricos, a través del debate entre sus interpretaciones divergentes, trazan los cambios en las comprensiones (Holton, 2003, 32); una realidad que solo es comprensible desde el reconocimiento de la importancia de las narrativas en la configuración de los procesos sociales (Pérez-Díaz, 2008, 2) y en la recreación de la vida cotidiana.

			c) Por último, una perspectiva diacrónica, es decir, histórica, implica la comprensión del presente de la secularización desde el pasado y a través de los distintos estadios que han ido imprimiendo su marca en la era de la secularización (Holton, 2003). Frente a la pérdida del pensamiento histórico a la hora de abordar la secularización, Gorski (2003) ha planteado una «agenda histórica» para la secularización, que sea capaz de abordar la particularidad de cada periodo del proceso a partir de la información proporcionada por los métodos y fuentes históricas.

			Aproximarse a la secularización desde la sociología histórica es volver a Weber sin obviar los múltiples matices que el debate ha adquirido en las últimas décadas. Ser, en definitiva, capaces de indagar en «aquello» que ha acontecido desde una «sociedad en la que era virtualmente imposible no creer en Dios a una sociedad en la que la fe, aun para el creyente más acérrimo, es apenas una posibilidad humana entre otras» (Taylor, 2014, 23).

			El marco que utiliza Charles Taylor para responder a esta cuestión que plantea en su obra La era secular se concreta en el término «imaginarios sociales», que el propio filósofo define como el modo en que una población concreta «imagina su existencia social, el tipo de relaciones que mantienen unas con otras, el tipo de cosas que ocurren entre ellas, las expectativas que se cumplen habitualmente y las imágenes e ideas normativas más profundas que subyacen a estas expectativas» (Taylor, 2006a, 37).

			En este espacio, en el que confluyen las prácticas sociales, las cambiantes interpretaciones culturales y la perspectiva histórica, rastrearemos a lo largo del libro las distintas transformaciones experimentadas hasta la conformación de una era de la secularización para España; el recorrido desde un estadio en el que las cosmovisiones estaban aún profundamente impregnadas de las conceptualizaciones cristianas hacia su más claro difuminado en el ocaso del siglo XX y el inicio del XXI. Entre estos dos puntos se ha desarrollado el proceso sociohistórico de la secularización de los imaginarios, es decir, la progresiva transformación y pérdida de la religión en los imaginarios sociales, así como la irrupción de imaginarios y narrativas seculares (Gorski, 2003, 110-111) en los que la aproximación a la religión ha ido alcanzando un grado de problematicidad mayor. El propio Taylor destaca que el estudio de esta transformación de los imaginarios sociales es un empeño que engloba a las disciplinas de la filosofía, la sociología y la historia de manera evidente, afirmación que converge con nuestro planteamiento de sociología histórica.

			Así pues, nos adentraremos en la era de la secularización en España a través del análisis conjunto para cada periodo histórico de: a) las estructuras sociales y las prácticas cotidianas, b) las transformaciones culturales a través del aspecto narrativo de los imaginarios (Pérez-Díaz, 1991, 10-11) y c) desde una perspectiva sociohistórica.

			a) La cotidianeidad conforma nuestros imaginarios y nos proporciona los repertorios conceptuales para interpretar la sociedad en la que nos insertamos. El habitus —término canonizado por el sociólogo Pierre Bourdieu (1990, 53)— hace referencia a este conjunto de «estructuras, disposiciones, prácticas y rutinas del mundo social familiar» que vertebra nuestra cotidianeidad (Bourdieu, 2005, 181). Las transformaciones en este espacio del habitus constituyen un campo privilegiado de búsqueda de la integración de las cuestiones cotidianas —en este caso de la religión— en el imaginario a través de las prácticas y usos cambiantes en la sociedad.

			El estudio de la evolución de esta cotidianeidad en transformación es esencial para trazar el concepto más amplio de secularización de los imaginarios. Los distintos contextos cotidianos propician estructuraciones de la cotidianeidad en las que la religión puede tener un encaje más o menos problemático. Con un ejemplo sencillo diríamos que no tiene la misma facilidad para la práctica religiosa la persona que vive en la plaza del pueblo, donde se encuentra normalmente la iglesia, que aquel habitante de gran ciudad que tenga que coger transporte público o privado hasta llegar a la puerta de la iglesia. En términos más amplios, esos contextos que posibilitan o dificultan el desarrollo de una respuesta religiosa han sido habitualmente denominados por la sociología de las religiones como plausibilidad, es decir, las condiciones que posibilitan o no el desarrollo de una articulación social o individual, en este caso religiosa (Berger, 2016, 67). A lo largo del desarrollo del libro, iremos presentando cómo esta plausibilidad cotidiana ha ido variando a lo largo de la era de la secularización en España, así como sus repercusiones para el más amplio proceso de transformación sociorreligiosa.

			b) Nuestro análisis del proceso de transformación —en este caso religiosa— de los imaginarios no solo dependerá de las estructuraciones de la cotidianeidad y del «efecto perturbador producido por otros grandes cambios: migración, industrialización, urbanización, etc.» (Taylor, 2015, 746) en las mismas. Necesitamos, también, la comprensión de cómo se entendieron y explicaron estos cambios, una dimensión que dota de complejidad dinámica a los procesos de transformación social (Cabrera, 2001, 175). La cotidianeidad se vive, pero también se puebla de distintas interpretaciones discursivas, «puesto que la vida que ha de ser vivida también ha de ser contada» (Taylor, 2015, 746), un grado de explicitación que favorece que las nuevas ideas aparezcan «ante los participantes como nunca antes lo había hecho» (Taylor, 2006a, 44).

			Este nivel narrativo, individual y social a un tiempo, nos desvela la progresiva integración de las transformaciones de la cotidianeidad, los cambios, las aspiraciones e ideales «en esa narrativa de la vida» (Taylor, 2006b, 80), aunque a veces sean las propias narrativas las que anticipen la transformación de la cotidianeidad. El propio Taylor (2017) argumenta en su reciente obra Animal de lenguaje cómo el desarrollo narrativo en el individuo y, por extrapolación, en los procesos sociales, se encuentra condicionado por dos niveles: la configuración de la trama (la cotidianeidad) y un nivel de configuración del sentido. Esta diferenciación ha sido igualmente articulada por el filósofo Paul Ricoeur (2006, 11) en la diferencia entre vida vivida y narrada, dado que la «experiencia viva requiere la inserción de lo narrativo». En lo que respecta a la secularización, Casanova (2012, 61-62) señala cómo este concepto no ha sido solo una suma de transformaciones socioeconómicas de gran calado que han aminorado la plausibilidad de las religiones, sino que todas estas dinámicas se han enmarcado dentro de la progresiva expansión de régimen cognitivo, de una serie de relatos sobre el propio cambio: distintas narrativas (explicación científica, historia, memorias personales y de experiencias, la propia teoría de la secularización...), con diferente intencionalidad y efecto, que emergen y compiten por la descripción de la realidad y, en nuestro caso de estudio, emergen y compiten con diferentes posturas sobre la valoración y presencia del factor religioso (Gorski, 2003, 110-111). Siguiendo a Casanova, el resultado de la conflictividad entre las distintas narrativas y explicaciones concluiría en una expansión más consolidada de un «régimen de conocimiento secularista», la conciencia de vivir situado en un estadio secular («conciencia estadial», stadial consciousness) y sus consecuentes explicaciones narrativas, en las que se identifica «necesariamente» ser «moderno» con ser «secular» y ser «religioso» con ser «antiguo».

			En resumen, la secularización también se ha mostrado como la expansión de explicaciones y discursos que han problematizado la presencia del factor religioso en nuestra autocomprensión y relato del ser, tanto individual como social. Si yo percibo que efectivamente se ha producido una profunda transformación en los modos en los que la población desarrolla su existencia respecto a aquellas estructuras en las que me eduqué y, además, explico esta situación desde la narrativa de que «la religión es un asunto del pasado, no del presente» o «la religión es para personas irracionales o sometidas», la potencial presencia del elemento religioso en la recreación de los imaginarios consecuentemente decaerá, porque se reducirá la pertinencia de la religión dentro de los modos en que un individuo imagina su existencia.

			c) Todas estas transformaciones serán expuestas desde una perspectiva histórica, es decir, por medio de una mirada que progresivamente recorrerá la evolución de las transformaciones de la cotidianeidad y de las narrativas a lo largo del tiempo abordado por el libro.

			Para adentrarnos en este nivel de comprensión, los documentos se convierten en el trasunto de la idea de autobservación de N. Luhmann (2007) y permiten que la observación sobre la religión y la secularización sea una observación de la autobservación de los actores. De este modo, trataremos de presentar los cambios a partir de cómo los propios actores perciben que el contexto está transformándose y la sociedad está secularizándose. Por este motivo, durante la exposición citaremos distintas obras de cada etapa, porque quiero que sean los actores históricos los que hablen contigo, querido lector, lectora, que sean ellos los que expliquen qué es lo que está sucediendo y que nuestro análisis surja de sus percepciones.

			Precisamente, las fuentes utilizadas son las que posibilitan la aproximación con una mayor sensibilidad hacia los distintos contextos y actores a través de los cuales se ha ido fraguando el proceso de secularización (Gorski, 2003, 121-122). Las fuentes son las que nos permiten que este estudio de la secularización esté compuesto, en definitiva, por múltiples rostros. Contamos además con la ventaja de que durante parte del periodo de estudio propuesto, la segunda mitad del siglo XX en España, la propia secularización ha sido un concepto en constante debate, resultando de esta realidad diferentes análisis, publicaciones y estudios al respecto, que nos proporcionan información para la reconstrucción del proceso.

			La argumentación del libro se sustenta en la amplitud cuantitativa y cualitativa de las fuentes consultadas, que dotan de una particular fuerza, novedad y originalidad a la obra. A su vez, el amplio elenco de materiales incorporados confiere solidez y profundidad a la presentación, ya que han sido las propias fuentes las que han ido modificando y fraguando la propia disertación. Entre los distintos materiales utilizados, que podrán encontrar en la sección bibliográfica de la obra, se encuentran encuestas y análisis sociológicos, memorias y autobiografías, obras literarias, revistas especializadas en la cuestión religiosa, hemerotecas de los principales medios de comunicación españoles, archivos históricos y documentación de instituciones, tanto religiosas como públicas. Además, he incorporado las reflexiones y testimonios de un trabajo de investigación en sociología cualitativa que he realizado durante estos años, compuesto de entrevistas en profundidad a 53 perfiles particularmente relevantes y 25 grupos de discusión con jóvenes, con edades comprendidas mayoritariamente entre 15 y 20 años. Los grupos de discusión han sido extraídos de 5 centros educativos y la suma de todos los participantes en los mismos alcanza los 147 entrevistados.

			Desde este planteamiento neoweberiano de sociología histórica (Beriain y Sánchez, 2012), nos encontramos ya preparados para embarcarnos en nuestro viaje por la era de la secularización en España y transitar, así, del pasado al presente del proceso de transformación, de nuestro pasado a nuestra época.

			Antes de finalizar este capítulo introductorio, desearía presentar al lector un breve esbozo del camino por el que este libro le conducirá. El corazón del mismo está conformado por la segunda parte, «El camino hacia la era de la secularización», en la que analizaremos, entre 1898 y 2011, más de cien años de cambio religioso en España. Comenzaremos en el capítulo 2 con los primeros pasos en la configuración de la era de la secularización en España, que remiten al periodo entre el final del siglo XIX y la Guerra Civil española (1936-1939). El capítulo 3 atravesará las primeras décadas del franquismo (1940-1964) y nos introducirá de pleno en aquella España nacionalcatólica. El capítulo 4 se adentrará en la etapa del final del nacionalcatolicismo (1965-1975), momento en el que tuvieron lugar transformaciones de gran calado en un corto espacio de tiempo y en el que una nueva oleada de secularización, en paralelo al cierre del Concilio Vaticano II, favorecerá la desintegración del nacionalcatolicismo antes de la muerte del dictador. Tras el capítulo 5, en el que profundizaremos en la etapa de transición, también religiosa, de la sociedad española (1976-1986), concluiremos el recorrido histórico con el capítulo 6, en el que presentaremos las transformaciones sociorreligiosas que se han efectuado entre el final del siglo XX y el inicio del siglo XXI (1987-2011).

			La tercera parte del libro, «Hermenéutica sociológica de un cambio histórico», comenzará con el capítulo 7, en el que nos adentraremos en las claves de la era de la secularización en España tras haber transitado por sus más de 100 años de cambio religioso. Finalizaremos nuestro viaje volviendo al inicio del libro, la secularización en la España actual, en el capítulo 8, pero esta vez con la mirada puesta en el futuro, en el tránsito desde la era de la secularización hacia un proceso de postsecularización.
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