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INTRODUCCIÓN



 



Con la de libros que se editan todos los años, no es fácil justificar este. Nace de la «necesidad» interior de un jubilado. De un jubilado de dar clases y, en gran medida, jubilado también de producir, dirigir, participar y redactar algunas decenas de investigaciones empíricas. Sobre la juventud, las drogas, el alcoholismo juvenil, los valores en la sociedad española, vasca, catalana, europea, los cambios familiares, la violencia en los adolescentes y jóvenes, sin olvidar –¿cómo podría olvidarla?– la «cuestión vasca», con tantos asesinatos, tantas violencias injustificables, tanto dolor, tanto odio, tanta necesidad de convivencia y reconciliación. Más de doscientos títulos en libros y artículos en revistas, excluyendo las generalistas y sin contar mis artículos en la prensa cotidiana. Hay ciertamente bastantes repeticiones. Pero Bach también se repetía. Claro que uno no es Bach.


De ahí que nadie espera de mí que escriba un libro de contenido nítida y exclusivamente religioso. De ahí que, lógicamente, pocas personas lo leerán, pero esto es problema de mi editor.


Este libro nace de mil preguntas, de signo religioso, que a lo largo de la vida me he ido formulando, preguntas sobre las que me he informado en la medida que mi trabajo laboral me lo permitía, preguntas que han suscitado reflexiones, algunas publicadas aquí y allá, otras duermen en los archivos de mi ordenador o en mis cuadernos de apuntes.


No tengo ninguna tesis que sostener. Quizá alguna rabieta que expresar, pero una rabieta no justifica un libro. En el libro hay reflexiones que he ido hilvanando a lo largo de mi vida sobre qué supone ser cristiano, cómo vivir en una Iglesia, en gran parte escindida, cómo recuperar la ilusión perdida tras el Concilio Vaticano II con la involución del pontificado de Juan Pablo II, con la mediocridad de gran parte de la jerarquía de la Iglesia en España y, residiendo en Euskadi, con los batacazos que la Iglesia vasca ha padecido con algunos nombramientos episcopales, que más parecían de castigo que de estímulo. Cómo continuar siendo católico cuando, desde la jerarquía, se vive en el reino del no, de la desconfianza ante la ciencia, ante los progresos de la medicina, la nueva conciencia social ante el amor homosexual, la ceguera ante el sida, ante el sufrimiento de tantos divorciados católicos que volvieron a contraer matrimonio, ante tanta gente que sufre... Una Iglesia que, pese a Cáritas, algunos obispos, muchos curas, religiosos y religiosas, laicos, organismos religiosos y tanta gente silenciosa, y habitualmente silenciada, que vive la caridad, quintaesencia del cristiano... una Iglesia que aparece demasiado frecuentemente como inhumana, que es lo peor que le puede pasar a la Iglesia católica.


Pero, al mismo tiempo, ¿cómo quedar indiferente ante tanta inquina, tanto menosprecio, tanta mentira, tanta tergiversación, tanta burla, tanta obsesión anticatólica en la inmensa mayoría de los medios de comunicación españoles. Y la fijación antijerárquica de algunos de los cristianos desencantados –y razón hay para ello, como acabo de mostrar–, que escriben o «predican» en algunos de esos medios, y que solamente saben abrir la boca o encender el ordenador para hablar mal de todo lo que suene a jerarquía católica. Me irrita y me duele la pérdida de ecuanimidad en la gran mayoría de los «discursos» que leemos, escuchamos o vemos en los medios de comunicación social, y que se han extendido en gran parte de la población. Al final, en España se vive una polarización insufrible, por un lado entre un catolicismo rancio, cruzadista, temeroso, que solo ve pecado en derredor, que mira con añoranza a un pasado inexistente, y, por otro un anticatolicismo que creíamos superado, pero que, cual ave fenix, se postula como progresista cuando no pasa de viejo «progre», caduco, él también anclado en el pasado y que en España todavía no se ha librado del anticlericalismo de los peores recuerdos de la República. Sí, las dos Españas. 


Pero hay algo más, algo más personal que está en la base de este libro y que, seguramente, lo haga más innecesario, o al menos justifique en menor medida su publicación. Es la cuestión de Dios, qué decimos cuando decimos Dios. Qué digo yo cuando digo que creo en Dios. De dónde surge esta pregunta. Por qué nos la formulamos. A qué respuesta –respuestas en realidad– llegamos. Qué consecuencia tiene la respuesta que podamos dar a tal pregunta. Más aún, si sería distinta nuestra vida, la vida cotidiana, familiar, laboral, etc., sin formularnos esa pregunta, y, sobre todo y principalmente, por qué derroteros transitaría nuestra vida a tenor de la respuesta que diéramos a esa pregunta. Sí, la pregunta por la fe es muy importante, sobre todo cuando se es un intelectual. No podemos, no puedo, no preguntarme por mi fe.


Un día, un periodista preguntó a Einstein: «Profesor, ¿cree usted en Dios?». Einstein le contestó: «Explíqueme lo que usted entiende por Dios y entonces le diré si creo o no». He encontrado esta anécdota en un libro que recoge una apasionante controversia pública entre André Comte-Sponville, un gran filósofo ateo, y Philippe Capelle, decano de Filosofía del Instituto Católico de Paris, titulado, en traducción del francés, ¿Existe Dios todavía?1


El libro tiene perlas como cuando Comte-Sponville dice que «preferiría que Dios existiera», dando a entender que así viviría en la seguridad (ilusa) de tener respuestas a todo, a lo que responde Capelle que «a veces él preferiría exactamente lo contrario: mi vida sería mucho más fácil, no tendría que defender, a veces muy penosamente, la credibilidad del Dios misterioso»2.


Todo esto se me vino a la cabeza un día de agosto de 2009 escuchando en la «Quincena Musical» donostiarra el oratorio Elías, de Mendelssohn, que escuchábamos levitando –dirigía Gardiner–, al leer en la traducción simultánea este texto del libreto que traslado apenas resumido. Ante Elías desamparado, que reclama «ver el rostro de Yahvé», el coro canta: «Un viento poderoso que rompía los montes y quebraba las piedras pasó, pero Yahvé no estaba en el viento. La tierra tembló y el mar rugió, pero Yahvé no estaba en el terremoto. Tras el terremoto vino un fuego, pero Yahvé no estaba en el fuego. Y tras el fuego vino un ligero y suave susurro. Y en el susurro vino Yahvé» (cf. 1 Re 19,10-13). ¡Vaya texto!


¡En el susurro vino Yahvé! ¿Y si Dios se manifestara no con truenos y relámpagos, terremotos y fuegos, esto es, no al modo de grandes tratados ni en fórmulas perentorias e impositivas, sino en la insinuación («a Dios nadie le ha visto jamás», Jn 1,18; cf. 1 Jn 4), recordará el teólogo y filósofo Maurice Bellet en un magnifico librillo3, al modo del susurro, «brisa tenue», como traduce L. Alonso Schökel el texto mencionado?


Como un susurro será el Réquiem de Fauré que en 2013 cantó el Orfeón Donostiarra en el Auditorio Nacional de Madrid, con los maestros de la Berliner Philharmoniker y Rattel a la batuta.


Fauré, agnóstico, seguro que aceptaría a Comte-Sponville cuando dice que «Capelle y yo no estamos separados más que por lo que ignoramos: ni él ni yo sabemos si Dios existe... aunque él crea en Dios y yo no. Pero estaríamos locos si concediéramos más importancia a lo que ignoramos y nos separa que a lo que ya sabemos tanto él como yo y que nos reúne [...], a saber, la fidelidad común a lo mejor que la humanidad ha producido o recibido»4.


En esta «fidelidad común [común a creyentes y no creyentes] a lo mejor que la humanidad ha producido o recibido» descubro yo, en el siglo XXI, el susurro de Yahvé en el Elías de Mendelssohn. Creo que Einstein estaría cómodo ante este susurro. Invisible susurro donde habita Dios, a quien nadie ha visto jamás.


 


 


Contenido del libro


 


El libro consta de siete capítulos y un epílogo, redactado tras la renuncia de Benedicto XVI. El capítulo primero intenta presentar, de forma sucinta, algunas de las hipótesis en circulación entre los estudiosos de la sociología de las religiones. El segundo ofrece una panorámica sobre la base de datos contrastados de la religiosidad en Europa y en España, con unos apuntes a la situación planetaria.


El capítulo tercero tiene en mente el ya clásico trabajo de Lenski sobre el factor religioso5. Intenta aproximarse al estudio de la variable religiosa como variable explicativa de comportamientos, actitudes y valores. Me sirvo también, en la primera parte sobre todo, de algunos elementos estadísticos. Pero de ahí en adelante la estadística queda aparcada y me adentro en huertos que apenas he transitado en mi labor investigadora. Cuestiones como si los cristianos debieran constituirse en una contracultura específica. También la cuestión del laicismo y la laicidad en España.


En el capítulo cuarto, que lo he titulado «Zozobras en la Iglesia católica», tras abordar algunas decisiones (Humanae vitae y la interpretación del pecado original), situaciones (la mujer en la Iglesia, los divorciados que vuelven a casarse), me detengo en las dos corrientes dominantes durante el Concilio Vaticano II y su actual evolución. Avanzo tres actitudes en la Iglesia de hoy: la de la obediencia total, la de la crítica sistemática a la jerarquía y la del «exilio interior». Considero que hay que ir más allá y reflexiono con la ayuda de John Henry Newman.


En el capítulo 5 me detengo en determinados aspectos que, a mi juicio, debieran formar parte del cristianismo del siglo XXI. Tras la eterna polarización entre lo local y lo universal en una Iglesia que se define como católica, propongo una tipología de cuatro modelos de cristianismo (catolicismo) y su futuro inmediato: el cristianismo desencarnado y espiritualista; el cristianismo convertido en secta o gueto; el cristianismo identitario y, por último, el cristianismo encarnado, histórico, por el que apuesto. A continuación, bajo el paraguas de la globalización, me detengo en la dualidad entre el etnocentrismo y el internacionalismo, en el diálogo interreligioso y el diálogo entre creyentes y no creyentes. Termino provocando si a los cristianos les queda escoger entre la sacristía o pasearse de vez en cuando por las ciudades tras determinadas pancartas reivindicativas.


El capítulo sexto aborda la cuestión de Dios, que ya he mentado más arriba. Lo hago con el bagaje de años de reflexión, aunque en la práctica redacto tras la lectura de un magnífico libro de José Mª Castillo, La humanidad de Dios6. Trabajo sobre Dios en sus representaciones, sobre la fe y la ética, y la cuestión de dónde situar la primacía entre ambas. Me detengo en la imagen de la supuesta arcadia anterior a la tecnología y lo que Dios viene a hacer en ese tránsito, si es que algo debe hacer, que creo que no. Me pregunto después si Jesús se agota en su humanidad, para, volviendo al tema de ética y la fe, ver si cabe hablar de «cristianos anónimos» a quienes se comporten como cristianos sin tenerse como tales, más aún, irritándose si se les etiqueta como cristianos.


En fin, el último capítulo me lo he tomado como el movimiento final de una sinfonía (de algunas sinfonías), donde, tras enunciar los temas mayores de sus movimientos anteriores, los engarzan, los prolongan y los completan con una coda final en la que los compositores ponen todo su empeño, si es que no llegan exhaustos y cortan abruptamente. Algunos no consiguen concluirlos, como le pasó a Anton Bruckner con su Novena, inconclusa tras dos años de trabajo. A mí no me ha costado tanto, ni mucho menos, pues en este capítulo hay mucho de lo más personal y que más tiempo, más años, lleva ocupando mis reflexiones. ¿Cómo leer la fe de un cristiano? ¿En qué consiste el acto de fe? Mi tesis, mi experiencia vital –siguiendo a Ricoeur– me dice que la fe es fruto de un azar que se convierte en un destino gracias a una elección continuada. Una elección que no se produce sin sobresaltos, sin dudas, aunque sin caer en la sima de la perenne duda, sima en la que tanto intelectual cae de tanto bordearla. «Una fe que no duda es una fe dudosa», leí ya en mis tiempos de estudiante a Maurice Bellet. Pero una fe que solamente vive en la duda es una fe estéril. Peor aún, es una fe angustiada, atormentada, y, si uno se deja llevar, se convierte en un auténtico pozo negro, de donde solamente la oración de escucha le sacará.


En una sociedad globalizada, cuyo polo opuesto sería el individualismo, propongo una actitud personalizada en una comunidad, la católica en mi caso, pero teniendo presente la tradición, que exige, constantemente, y más en estas décadas en que la aceleración es una de sus notas centrales7, transitar desde la religión heredada de nuestro antepasados, nuestra generación antecedente, hacia una religión adaptada –aunque sin rebajas– a la sociedad que nos toca vivir, ya avanzada en la segunda década del siglo XXI. No se trata tanto de la Iglesia siempre reformada de Lutero cuanto de la Iglesia siempre innovada, puesta al día, por y para los hombres y mujeres de cada momento histórico. Nunca agradeceré suficientemente a la Universidad de Lovaina que me haya trasladado esta «verdad» fundamental de la Iglesia católica, y que recientemente la lectura de Newman me la haya refrescado.


Es así como tiene sentido, razón de ser, un cristiano adulto en una Iglesia universal y encarnada, la Iglesia católica, que anuncie y sobre todo ponga en práctica el reino de Dios, donde los últimos serán los primeros, porque son los más necesitados, necesitados de justicia, sí, por supuesto, pero más aún de la caridad, que es la justicia con el aliño del amor y la ternura.


 


 


Reconocimientos y agradecimientos


 


De entre los textos que se presentan en este libro, algunos ya han sido publicados. En su lugar concreto cuáles y dónde se han publicado. Aunque ninguno de los textos publicados está reproducido en su integridad y con la misma redacción con que aparece en el presente libro. Todos mis anteriores textos han sido, sea recortados, sea transformados, sea reelaborados, sea actualizados. Otros textos, la mayoría, son inéditos, aunque bastantes han formado parte de mis conferencias impartidas aquí y allá, normalmente con la ayuda del power point, y que después he redactado. Más abajo concreto algunos lugares donde he impartido esas conferencias. Pero hay mucho material que ha sido redactado ex novo para este libro, particularmente lo que conforma en mayor medida mis propias y personales visiones de las cosas. En todo caso, la organización de todos los materiales es absolutamente inédita. Un par de amigos han leído algunos materiales y me han enviado sus sugerencias. No los cito, pues no quiero responsabilizar a nadie de lo que aquí escribo. 


A continuación señalo –salvo olvido, que me temo que habrá, y por el que pido excusas de entrada– las entidades donde en los últimos dos o tres años he impartido alguna conferencia relacionada con alguno de los temas que abordo en el presente libro.


Entre las universidades: la Universidad de Sevilla, la Universidad Ramón Llull-Blanquerna, la Universidad Comillas, la Facultad de Derecho de la Universidad de Valencia, la Universidad de Deusto, la Universidad de la Mística de Ávila y ESADE de Barcelona.


He recibido invitaciones de obispados o centros diocesanos de las diócesis de Bilbao, San Sebastián, Vitoria, Cantabria y la Seu d’Urgell, en Andorra.


Entre las entidades señalaré el Grup Sant Jordi de Promoció i Defensa dels Drets Humans de Barcelona; la Fundació Claret, también de Barcelona; las entidades jesuitas, como el Centro Loyola de Bilbao y San Sebastián, Jesuites Catalunya; también los salesianos en Sevilla, agustinos en Madrid, hermanos de La Salle en su centro de San Asensio. Podría señalar bastantes centros escolares, pero en muchos, la mayoría, no fui invitado para abordar estos temas religiosos.


Una vida de setenta años, setenta y uno cuando salga el libro, es ya una vida larga. Con muchas personas he compartido muchas de las cosas que aquí escribo. De muchas fuentes me he nutrido. El lector observará en las notas a pie de página que hay mucha referencia en lengua francesa. No soy un afrancesado. En realidad entiendo mi identidad personal como una identidad múltiple: vasca en primer lugar, española a continuación, pero también me digo francés, me siento de cultura francófona. De ahí que muchos de los tres agradecimientos que aquí quiero expresar para cerrar estas líneas tengan sabor francófono.


La Universidad Católica de Lovaina, que me formó, y me formó bien. Me abrió la mente al método histórico, aun sin estudiar historia, sino sociología y ciencias morales y religiosas. Quiero citar a algunos profesores. Paul M. G. Lévy (Sociología de la paz y de la guerra), probablemente el profesor que mayor influencia ha tenido en mi vida. Aunque solamente le tuve como profesor en una asignatura optativa de 20 horas, donde estaríamos quince alumnos. «Antirrexista», se opuso activamente a la invasión hitleriana de Bélgica. Nos hacía leer y discutir sobre lo previamente leído antes de que él nos diera su lección; aquello sí era una lección de un profesor que profesaba algo: la paz en la guerra. A. Doutreloux en Antropología, una apertura única a la pluralidad humana; Jean Remy y François Houtart en Sociología de la religión; A. Vergotte en Psicología de la religión, J. Giblet en un curso extraordinario sobre Jesús y los zelotes; el inmenso R. Aubert en Historia de la Iglesia (y las cuestiones sobre el acto de fe); Robert Guelluy y un profesor de Dogmática –me enrabieto por no recordar su nombre– que hacía malabarismos con la fe y las ideologías contemporáneas para mantenerse «ortodoxo»; el profesor Janssens, que empezó su curso diciendo que la moral sexual era histórica (con él y con Delhaye seguimos las peripecias de las frustradas redacciones de la  Humanae vitae); Maurice Chaumont, que me mostró hasta dónde podía llevar la obcecación ideológica: catorce de las treinta horas de su curso sobre «Cambio social» para analizar la China de Mao. Claro que era el año 1970. En fin, Jacques Piel, mi maestro en Técnicas de investigación social, asignatura que después he impartido en mis años de docencia y que me ha permitido llevar a cabo mis investigaciones empíricas.


No salgo de Bélgica para mentar la abadía cisterciense de Scourmont, que limita, riachuelo en medio, con Francia. Allí fui un 30 de junio de 1966 –para poder pagarme los estudios– a trabajar, cargando y descargando camiones llenos de botellas de cerveza (de Chimay) y después, en estancias sucesivas de fines de semana o vacaciones, en todo lo que cabe trabajar en una abadía, entonces floreciente, de cerca de sesenta monjes trapenses. Cuarenta y siete años después todavía guardo contacto con aquellos monjes (solamente quedan tres de los que conocí el año 1966, entre ellos mi mejor amigo, Jacques), que me acogieron en momentos difíciles de mi vida, monjes de quienes aprendí la humanidad de una entrega religiosa particularmente exigente para sí y dadivosa, caritativa, para todos los demás. Cuando dejé Bélgica me entregaron con sus firmas un libro que todavía releo de François Varillon, L´humilité de Dieu.


Treinta años en Bilbao (¡cuánto debo a Bilbao!), en la Universidad de Deusto, dan para mucho. En Deusto he vivido la libertad de pensamiento, la libertad de cátedra a la que puede aspirar un profesor. Libertad para organizar mis materias, mis relaciones con los alumnos, organización de mis clases, etc. Libertad absoluta para investigar, aunque una universidad pobre, como la de Deusto, que vive de sus alumnos, no tiene tantos recursos como las públicas para investigar. Afortunadamente, por edad, dejé la docencia antes de que el modelo Bolonia y los «sistemas de calidad» se implantaran en la universidad española y los profesores se convirtieran en contables y escribientes de fichas y más fichas evaluadoras-controladoras. He tenido mucha suerte en la vida. En Deusto me ocupé también durante los últimos once años de mi vida universitaria en el Fórum Deusto. En el Consejo del Fórum conformamos un equipo muy compacto, fuimos amigos y logramos organizar buenos ciclos de conferencias. Para los temas que aquí trato puedo mencionar los ciclos: «Jesuitas: una misión, un proyecto» y «Arrupe y Gárate: dos modelos», que me hicieron pensar en muchas cuestiones de las que me ocupo en este libro. Pero quiero resaltar una conferencia y la larga conversación que mantuve al día siguiente con el conferenciante. Fue la de Jacques Dupuis, titulada «El cristianismo y las religiones: del desencuentro al encuentro», y que cito en el cuerpo del presente libro.


Podría mencionar con gratitud, en referencia a este libro, a bastantes colegas en la Universidad de Deusto, pero solamente daré un nombre: Txema Ábrego, hoy rector del Pontificio Instituto Bíblico de Roma. Fue rector en Deusto, pero durante un tiempo coincidimos, compartiendo antesala, siendo él decano de Teología y yo de Sociología. Las parrafadas en aquella antesala todavía las recuerdo con gratitud. En realidad hablábamos de lo que siempre ha llenado mi vida: las ciencias religiosas y la teología desde la sociología o, si se prefiere, la sociología desde las ciencias religiosas y la teología. No me atrevo a decir si esto que tiene el lector en sus manos es algo así como sociología teológica, porque más de un colega me dirá que eso es una contradictio in terminis. Pero ya decía mi madre que yo tenía el espíritu de la contradicción en las venas.


No voy a repetir a mi mujer que mi retraimiento para escribir este libro no se volverá a repetir. Porque no me lo va a creer. ¡Qué haríamos los maridos sin la mujer que nos ha acompañado durante treinta largos años! Eskerrik asko, Koruko.


 


Donostia / San Sebastián,


21 de enero de 2013
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LA COMPLEJIDAD DEL ESTUDIO DE LA RELIGIOSIDAD



 



Cuando hablamos, desde la sociología, de la religión y la religiosidad de un colectivo determinado, sea la sociedad mundial, la europea o la sociedad española contemporánea, son varias las hipótesis que solemos señalar. Hipótesis no necesariamente excluyentes, aunque perfectamente diferenciables y que parten de presupuestos teóricos y no teóricos diversos. Señalemos algunas de entre las más recurrentes en la sociología de los fenómenos religiosos.


 


 


1.	La hipótesis de la pérdida de lo religioso en la sociedad actual


 


Es la más extendida, pero la menos original. Además está ya cuestionada. Uno recuerda que en su juventud también se hablaba de la pérdida de valores, particularmente en los jóvenes. Por lo demás, esta pérdida de lo religioso se inscribiría en una corriente mayoritaria de la sociología de la religión hasta hace un par décadas en Europa, aunque aún persistente en España –como lo muestran todavía las encuestas–, sobre todo a lomos de las diferentes acepciones y abordajes del proceso de secularización. Pero esto supone olvidar lo que dijera Ignacio Sotelo hace ya veinte años, al inicio de su contribución al colectivo «Formas modernas de religión», señalando que «el pensamiento ilustrado diagnosticó el futuro de la religión: su desaparición. Sin embargo –continúa Sotelo–, el análisis sociológico actual y los análisis de otras ciencias sociales han demostrado el incumplimiento de este pronóstico»1. En efecto, hace tiempo ya que la secularización, en varias, si no en todas sus diferentes manifestaciones, ya definidas por Shiner, ha mostrado sus límites. El binomio religiosidad/secularidad, o si se prefiere tradición ligado a religión / modernidad ligado a secularidad, no soporta el veredicto de los hechos. La cuestión religiosa, incluso limitándonos al ámbito occidental, exige otros planteamientos para su cabal comprensión. 


En efecto, traemos aquí la reflexión del inmenso sociólogo del fenómeno religioso en la segunda mitad del siglo XX, Peter Berger, quien dirigió un trabajo colectivo: The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics2, y que he leído con fruición, en su traducción francesa; texto de difícil acceso, pues está absolutamente agotado3 y no está traducido al español. En la página 15 de la edición francesa puede leerse su tesis central. Dice así:


 



La idea según la cual vivimos en un mundo secularizado es falsa. El mundo de hoy, con algunas excepciones que mostraré más adelante, es tan furiosamente religioso como siempre lo ha sido; incluso lo es en mayor medida en determinados lugares. Esto significa que todo un conjunto de trabajos estampillados por los historiadores y los sociólogos como «teoría de la secularización» son, en lo esencial, erróneos. Yo he contribuido a esta literatura en mis anteriores investigaciones. Estaba en buena compañía, pues la mayor parte de los sociólogos de la religión profesaban estas ideas y había buenas razones para ello. Un cierto número de nuestros trabajos todavía son leídos. [...] Aunque el concepto de «secularización» reenvía a trabajos de los años 1950 y 1960, el corazón de la teoría se remonta, de hecho, a la Ilustración. La idea es simple: la modernización conduce de forma inevitable al ocaso de la religión, tanto en la sociedad como en la conciencia de los individuos. Pues bien, es esta idea clave la que se ha revelado errónea.




En las pp. 24ss se refiere Berger a las excepciones a la tesis de la desecularización. Son dos. La primera sería Europa Occidental, aunque señala que, en muchos países de Europa, en realidad es más la desafección hacia las Iglesias oficiales que una secularización en toda regla lo que sucede, pues diferentes indicadores muestran la fuerza de la presencia de la religiosidad, mayoritariamente cristiana, en la población. Peter Berger escribe que «en materia de sociología de la religión, uno de los enigmas más interesantes consiste en saber por qué los americanos son hasta tal punto tan religiosos, así como más ligados a sus Iglesias, que los europeos» (pp. 25-26). Alguna explicación de este apasionante tema, cuya referencia he perdido, refiere que, siendo el pluralismo religioso mucho mayor en Estados Unidos, la confesión religiosa de cada persona es más opcional que fruto y consecuencia de la primera socialización familiar, lo que hace que la ligazón con «su» Iglesia sea mayor. Creo que algo de eso es cierto, pero, en mi opinión, hay más que eso. Pero no es este el momento de abordar este tema, que, lo repito, es ciertamente apasionante.


La otra excepción esgrimida por Peter Berger, y a la que da incluso más consistencia que a la anterior, la refiere así:


 



Existe una subcultura internacional, la compuesta por personas que han recibido una educación superior occidental, y en particular en humanidades y en ciencias sociales, que, en efecto, se ha secularizado. Esta subcultura es el principal vector de las creencias y de los valores progresistas heredados del siglo de las Luces. Aunque sus miembros no son muy numerosos, son muy influyentes y controlan las instituciones que producen las definiciones «oficiales» de la realidad en el sistema educativo, en los medios de comunicación de masas y en la cúpula del Estado. Son muy similares entre sí, de forma llamativa en el mundo entero, como se ha comprobado desde hace mucho tiempo (aunque los protagonistas de esta cultura apenas se encuentran en el mundo musulmán). De nuevo, y bien que lo siento, no soy capaz de explicar por qué aquellos que han recibido este tipo de educación son tan accesibles a la secularización. No puedo sino subrayar que lo que observamos aquí es la cultura de una élite globalizada (p. 26). 



Otra cuestión apasionante.


Por otra parte, no hay que olvidar que algunos estudiosos europeos hablan incluso de un renacer de lo religioso en los jóvenes. Así, Ives Lambert, en una publicación de 2005, cuyo título traduzco por «un rebrote de lo religioso en los jóvenes de Europa»4, constata que, aunque la salida de la pertenencia religiosa –decirse miembro de las Iglesias– no se ha detenido, crece sin embargo la dimensión de una religiosidad no institucionaliza, por ejemplo en conceder importancia a la religión e incluso en valorar las respuestas institucionales en las necesidades morales y religiosas de las personas. Esta situación se daría, además de en Italia y Portugal, en la Alemania protestante, en Suecia, en Dinamarca, aunque –añado yo– la dimensión religiosa de los jóvenes en estos últimos países estaba bajo mínimos (como muestra la encuesta de la Fundación BBVA de 2010, para todo el conjunto poblacional, que mostraremos en el capitulo siguiente).


Para ser completos, señalemos con Lambert –gran sociólogo de la religión, bretón, con quien compartí algunos de los mejores momentos de mi vida profesional en estos temas, fallecido poco después víctima de una cruel enfermedad– que el señalado renacer religioso en los jóvenes está prácticamente ausente en Irlanda y en España (p. 77). Además, en una entrevista que le hicieron en Le Monde con motivo de las Jornadas Mundiales de la Juventud en Colonia, donde defendía las mismas tesis, va más lejos y señala que «en España e Irlanda incluso hay que hablar de retroceso» Añadía que «la situación particular de Irlanda y de España se debe a un fenómeno de modernización acelerada sobre un fondo de catolicismo muy tradicional que se ha mantenido durante mucho tiempo» (Le Monde, 17 de agosto de 2005).


Aunque Lambert desconocía los estudios sobre la juventud de la Fundación Santa María –no leía español–, trabajaba con datos de los estudios de las Encuestas Europeas de Valores, segmentando los referidos a jóvenes, estudios que compartíamos. Así y todo da en el clavo: en España, la dimensión religiosa de los jóvenes, especialmente en su dimensión eclesial, está en franco retroceso. Sin embargo, los datos de 2008, en parte corroborados por el estudio de SM de 2010, permiten aventurar algún repunte, aunque falta por realizar un expurgue detallado de los datos. De todas formas, el vacío de investigaciones socio-religiosas en España, de un mínimo calado y profundidad, es oceánico. Quienes tienen interés en ellas no disponen de recursos para financiarlas, y quienes tienen recursos no tienen interés en la temática. Aunque no pocas veces, ambos, más allá de que dispongan o no de recursos para la financiación, temen los resultados de las investigaciones independientes y solventes.


El investigador Phillip Jenkins insiste en el aumento constante de la popularidad de las peregrinaciones religiosas como otro signo de vida en lo que denomina la cristiandad europea (European Christianity). Señala que, «en 1950, Lourdes recibía del orden de un millón de visitantes al año. Actualmente la cifra se aproxima a los seis millones. La virgen de Czestochowa, en Polonia, atrae a varios millones al año, bastantes de ellos jóvenes. Fátima, por su parte, recibe cerca de cuatro millones al año. En España, el número de peregrinos a Santiago de Compostela ha aumentado hasta alcanzar la cifra de medio millón, cifra que dobla en los años santos. Italia también muestra que hay un gran número de visitantes al santuario de Loreto»5.


Émile Poulat, por su parte, refiere que «no hay que olvidar los dos mil quinientos catecúmenos bautizados cada año en Pascua: efectivo superior a los miembros de la Unión de Ateos: entre dos mil y dos mil quinientos miembros, número estable»6 (cifras referidas a Francia). Con motivo del viaje de Benedicto XVI a Gran Bretaña en septiembre de 2010 tuvimos ocasión de leer que «cuatro mil catecúmenos fueron bautizados en Gran Bretaña en Pascua de 2009»7. Asimismo, a Vincent Nichols, arzobispo de Westminster, le oímos decir que «la comunidad católica tiene buena salud». Añadió que «también se ha enriquecido con inmigrantes del mundo entero. La Iglesia católica aquí es un espacio de convivencia social y étnica». Y la periodista Céline Hoyau nos habla de la parroquia de San Patrick, «situada en pleno Soho, entre los bares gay y los teatros, donde su párroco ha creado una escuela de evangelización, de misiones de calle y un centro de acogida para los que no tienen domicilio fijo. Al mismo tiempo está restaurando la capilla en un deseo manifiesto de visibilizarla. “Me gustaría –indica el párroco– que los paseantes se sientan atraídos por la belleza y el recogimiento del lugar”» (informaciones recogidas de La Croix, 16 de septiembre de 2010).


En un lateral de la Puerta de Brandemburgo, en Berlín, hay una tienda de recuerdos, siempre repleta de gente. En el otro lateral, con mucha menos gente (aunque nunca la he visto vacía), Raum der Stille (el «lugar del silencio»), unas sillas en un espacio con la única decoración de un tapiz que simboliza la luz penetrando la oscuridad. Quieren que sea un ámbito «de meditación, de hermandad y de amor por la paz... una constante exhortación a la tolerancia entre los hombres y de advertencia contra la violencia y la xenofobia». Un mujer de edad avanzada, siempre hay una mujer en estos sitios, sonríe cuando entras, sonrisa que te acompaña cuando vuelves a la calle.


Recordemos que, más cerca de nosotros, Régis Debray8 redactó, por encargo del Gobierno francés del momento (el segundo mandato de Chirac), un informe sobre L’enseignement du fait religieux dans l’école laïque (texto completo en www.education.gouv.fr/rapport/debray/), publicado en febrero del año 2002 y presentado en el diario Libération, no precisamente sensibilizado hacia la enseñanza religiosa, con fecha del día 12 de ese mes de febrero con esta entradilla: «La institución republicana y laica debe apropiarse del estudio del hecho religioso como la llave de una enseñanza abierta a la complejidad y a la tolerancia»9. Sí, complejidad y tolerancia, dos valores que llevamos años proponiendo en diferentes foros, por ejemplo aplicados al ámbito de la enseñanza10.


En fin, terminemos este breve recopilatorio de algunas muestras de la presencia de lo religioso en general, y de lo católico en particular, en nuestra sociedad, a veces en registros inéditos, con un par de datos relacionados con las nuevas tecnologías de la intercomunicación. En la prensa francesa (Le Monde, 18 de febrero de 2010), que corroboro en detalle en su web, constato que los PP. Dominicos en Lille reciben 25.000 inscripciones para seguir el retiro de Cuaresma por Internet.


En mayo de 2010, en una conversación privada con un alto responsable de una red social con amplísima implantación en España, especialmente entre los jóvenes que cursan estudios superiores, me señalaba cómo un grupo neocatecumental católico, que deseaba visibilizar en la web la próxima venida del papa en las Jornadas Mundiales de la Juventud de  2011, en cuarenta y ocho horas consiguió las fichas completas de 750 voluntarios para iniciar una red social sobre el tema. Estaba realmente asombrado de la capacidad de la organización neocatecumenal. Ya sabemos el éxito de participación que supuso la visita del papa en el tórrido mes de agosto de 201111.


 


 


2.	La hipótesis del bricolaje de lo religioso


 


La hipótesis del bricolaje de lo religioso12, del mercado de lo sagrado en todas sus manifestaciones, ante lo que cada cual toma, sin propiamente escoger, aquello que, o bien simplemente le apetece en cada momento concreto, o bien responde a una necesidad sentida como tal en una circunstancia determinada. Lo religioso formaría parte del conjunto de símbolos y signos diversos que encuentra el hombre moderno en el supermercado de la vida a su disposición y de los que hace uso en búsqueda de su utilidad puramente pragmática (lo que no quiere decir necesariamente materialista). Una forma parcial de este bricolaje de lo religioso sería lo que González-Anleo llamó hace años la «religión ligth» de los jóvenes13.


 


 


3.	La hipótesis de la reconstrucción de lo religioso


 


Una variante de la hipótesis anterior sería la que propugna la hipótesis de la reconstrucción de lo religioso, particularmente ante la evidencia de encontrarnos en un mundo pluralista. La diferencia formal con la hipótesis anterior vendría del hecho de que mientras en la hipótesis anterior hablaríamos de una especie de «religión a la carta», seleccionando del mercado de lo sagrado aquello que resulte útil en cada momento, según la presente hipótesis habría un intento, más o menos explícito, más o menos tematizado, de construcción o elaboración de un universo de lo religioso. Esta hipótesis fue seguida, en las dos últimas décadas del siglo pasado, por prácticamente todos los investigadores que trabajábamos en este campo, en un intento de dar coherencia a un conjunto de datos –no tan numerosos por otra parte, como es sabido– que no siempre iban en la misma dirección. Obviamente, el carácter tan genérico de la hipótesis hace que las subhipótesis en este punto sean muy numerosas. He aquí algunas:


– Recomposición de lo religioso en un constructo en búsqueda de identidad emocional, en un grupo de pares bajo el paraguas protector de una Iglesia como comunidad. Esta dimensión emocional de lo religioso ha sido estudiada en Francia, a veces limitándose a espacios socio-culturales que tienen cierto paralelismo con la realidad española14. En el ámbito juvenil, una manifestación la encontrábamos en la demanda de no pocos jóvenes de una Iglesia (parroquia, asociación, colegio, etc.) donde se sientan acogidos, comprendidos, seguros, atendidos, sin traumas ni confrontaciones. Al límite nos encontraríamos con una especie de narciso cristiano15, o, abriendo la interpretación al ámbito juvenil en su conjunto, no solamente al religioso, al narcisismo como caracterización de una generación de jóvenes que ya indicara hace ya bastantes años Amando de Miguel16, que estimamos, sin embargo, abusiva para todo el conjunto juvenil, incluso en aquellos momentos.


– La presencia estadísticamente significativa de nuevas confesiones religiosas en España en los últimos años exige tratamiento propio, cuestión a la que apenas consagramos unos apuntes, lo que mostrará una de las muchas lagunas de este libro. A menudo esta realidad social ha dado paso, en algunos casos, a un sincretismo del tipo «todas las religiones valen lo mismo», dando lugar a un constructo con referencias trascendentes de signo diverso: creer al mismo tiempo en la reencarnación de los muertos y en la resurrección cristiana, por poner un ejemplo. En otros casos dará lugar a los denominados nuevos movimientos religiosos, modalidades específicas de vivir la fe dentro de la institución eclesial.


– Reconstrucción de lo religioso en una especie de «religión» inmanente, por ejemplo de signo político. Un caso paradigmático, si bien extremo, lo encontramos en el País Vasco. Llevamos décadas sosteniendo como explicación parcial de la fortísima secularización en el País Vasco el traslado de objeto de culto en «Dios y la tradición católica» hacia «Euskadi y la revolución anarco-marxista- comunista» en colectivos importantes del País Vasco en las décadas de los sesenta y setenta, con prolongación hasta nuestros días17.


 


 


4.	La hipótesis de la edad


 


La hipótesis de la edad viene a decir que la religiosidad de los jóvenes es un paréntesis en su vida y que, en todas las épocas, los jóvenes han sido menos religiosos que los mayores. Parece claro que, al menos en la tradición cristiana, hasta el momento presente y en nuestro contexto occidental, siempre los jóvenes han dado valores más bajos que los mayores en los parámetros socio-religiosos. También en la actualidad, como lo prueban todos los estudios sincrónicos realizados18. Pero esta hipótesis de la edad hay que manejarla con tiento, pues, más allá de la lógica evolución de cada persona, que le hace ser más receptivo y apto para aprehender determinadas dimensiones de lo religioso a medida que se avanza en años, no hay que olvidar la imbricación de la religión con una sociedad y contexto determinados.


Ciertamente, las personas mayores siempre presentan –entre la población autóctona española– indicadores más fuertes de religiosidad si hacemos la comparación de forma sincrónica, pero, si se aborda la religiosidad desde la dimensión diacrónica, lo relevante que hay que señalar es que es el conjunto poblacional español el que presenta variaciones en el tiempo en sus índices de religiosidad –a la baja, como ya hemos dicho–, pero, insisto en ello, mayores y jóvenes comprendidos. A veces con descensos porcentuales idénticos en los mayores y en los jóvenes, a veces con pocas diferencias, siendo más pronunciado en el caso de los jóvenes, en gran medida porque sus padres –sus madres, habría que decir más precisamente– ya se han secularizado, y es esa secularización la que transmiten a sus hijos (e hijas; particularmente, de nuevo las hijas, pues, según qué indicadores, las chicas se posicionan detrás de los chicos). En la actualidad, en España, por ejemplo, la práctica religiosa dominical es notoriamente menor de la que se daba hace treinta años. Pero es menor tanto en los jóvenes como en los adultos. Esto es: la dimensión cultual-dominical –ir a misa los domingos– ha descendido en España, como en todo el Occidente cristiano, dato este que no puede explicarse meramente con la hipótesis de la edad.


Por otra parte, la hipótesis de la edad puede verse infirmada en determinados casos. Por ejemplo en jóvenes inmigrantes de confesiones religiosas diferentes a las del país de acogida, judíos o musulmanes en España o Francia, por dar dos ejemplos cercanos. Las generaciones jóvenes pueden buscar con el reforzamiento de determinadas prácticas religiosas, en proporciones superiores a las de sus progenitores –a quienes pueden acusar incluso de ceder ante la presión ambiental de la religión dominante y haber abandonado la práctica cultual regular–, el referente de identidad originario. Esta realidad ya se ha dado en Francia, como es bien sabido19, es ya más que incipiente en España y no dudamos en emitir la hipótesis de que puede ser más evidente en un futuro próximo. De hecho, en un recentísimo trabajo con escolares vascos, las cifras de algunos indicadores socio-religiosos se mantienen e incluso aumentan, fruto casi en su totalidad de la presencia de escolares inmigrantes de origen musulmán o de cristianos procedentes de América Latina20.


En este orden de cosas traemos aquí la reflexión Amin Maalouf sobre la relación entre religión e identidad. Escribe Maalouf que


 


 



a medida que la situación de los árabes se deteriora sobre el terreno, a medida que sus ejércitos son vencidos, que sus territorios son ocupados, que sus poblaciones son perseguidas y humilladas, que sus adversarios se muestran todopoderosos y arrogantes, la religión que han dado al mundo se convierte en el último territorio en el que sobrevive su autoestima. Abandonarla es renunciar a su principal contribución a la historia universal, es renunciar de alguna manera a su razón de ser. En consecuencia, la cuestión para las sociedades en este tiempo de dolor no es tanto la relación entre la religión y la política cuanto la relación entre religión e historia, religión e identidad, religión y dignidad21.



 


 


5.	La hipótesis de la religiosidad experiencial / institucional


 


La hipótesis de la religiosidad experiencial, difusa y sin mayores normas, se caracteriza por vivir la religión alejada o paralela a toda institucionalización en una confesión determinada, lo que, en el contexto español quiere decir, obviamente, católica en la práctica totalidad. Esta hipótesis, al poner el acento en la distinción entre la religiosidad institucionalizada y la religiosidad experiencial, plantea la crisis de las grandes instituciones religiosas como agentes englobadores de las demandas religiosas en una sociedad individualista. En el seno y en los aledaños de estas Iglesias, o en los huecos que han dejado por mor de una desacralización pos-secular, han aparecido nuevos movimientos religiosos –no siempre fáciles de distinguir de las sectas– en los que sus miembros han optado por prácticas y creencias religiosas con acomodos individuales, muchas veces en los márgenes de la doctrina oficial, caso de la Iglesia católica, o en franca independencia de los encuadramientos oficiales en las demás. Algunos de los nuevos movimientos religiosos (NMR) en el seno de la Iglesia católica cabe referirlos también en este contexto.


En este orden de cosas hay que diferenciar de los NMR las demandas religiosas de los ciudadanos, que a veces derivan en manifestaciones pseudorreligiosas, tales como la quiromancia, horóscopos, creencia en poderes especiales, amuletos, creencias pararreligiosas, New Age, etc. Que la religión se haya individualizado no quiere decir necesariamente que se haya privatizado, pues sigue teniendo, en grupos y grupúsculos numerosos, «controlados» e «incontrolados», una evidente incidencia en la sociedad como elemento identificador de personas, aportándoles determinados valores que acaban traduciéndose en comportamientos y modos de estar en la sociedad.


 


 


6.	La cuestión del pluralismo religioso


 


Señalamos también la cuestión del pluralismo religioso y de su lectura por los responsables de las Iglesias o confesiones religiosas establecidas, más como una constatación que como una hipótesis. En realidad, más allá del hecho innegable de diferentes religiones compartiendo el mismo espacio geográfico, situación que irá en aumento con la globalización y los desplazamientos de personas e ideas, la cuestión estriba en saber cómo los responsables de las diferentes confesiones religiosas van a entender la «verdad» de sus dogmas o principios básicos. Por ejemplo, ¿cómo cabe entender, en este contexto, en el mundo católico, que «fuera de la Iglesia no hay salvación», o en el ámbito islámico que «Alá es el único Dios»? La cuestión va mucho más allá de querellas teológicas, pues toca la vida relacional de las personas, por ejemplo en el espinoso y no resuelto tema de los matrimonios interreligiosos, cada día evidentemente más numerosos22. Personalmente, en esta cuestión del pluralismo interreligioso me apoyo en las reflexiones de un prestigioso teólogo católico, Jacques Dupuis, profesor emérito de la Universidad Gregoriana de Roma y durante muchos años también profesor en la India. Abordo el tema en el quinto capítulo del presente libro.


 


 


7.	La hipótesis de la religión global


 


Es la hipótesis que avanza el profesor de sociología francés Raphaël Liogier en una reciente publicación23. Solamente conozco de su trabajo la larga entrevista que le realizan en Le Monde des Religions24. Por primera vez en la historia, sostiene Liogier, no se trata del paso de una religión a otra, sino de la refundación de todas las religiones de la humanidad en una religiosidad global. Por supuesto que el sociólogo francés no sostiene en absoluto la tesis de la secularización del planeta. Ni de Francia.


Con algunas de las anteriores hipótesis abordamos hace cinco años la situación socio religiosa en la sociedad española, y que en versiones algo reducidas fueron publicadas25. Esos trabajos obviamente los hemos tenido en cuenta en la redacción de este libro, aunque hemos prescindido de la inmensa mayoría de tablas para no «ensuciar» en demasía estas páginas, que se pretenden más reflexivas que simplemente informativas.


En las primeras páginas del análisis de la dimensión religiosa de la población española, en el estudio que recoge la tercera aplicación en España de la Encuesta Europea de Valores, sus autores, Juan González-Anleo y Pedro González Blasco, subrayan la complejidad de los diferentes indicadores de la religiosidad de la sociedad española. Basándose en datos de las tres investigaciones que en aquel momento ya había realizado el equipo que conforma el European Values Study, y tras una somera distinción entre alejados, practicantes y católicos festivos, concluyen afirmando que «ni la declaración personal de pertenencia a una confesión religiosa presupone religiosidad, ni la declaración contraria de no pertenencia implica en todos los casos ausencia de religiosidad»26.


En efecto, es fundamental no perder de vista la complejidad del fenómeno religioso y la necesidad de asomarse a él desde diferentes indicadores. Piénsese, por ejemplo, en las creencias religiosas, en las diferentes modalidades de la práctica religiosa, en la religiosidad interior, en los sentimientos de pertenencia a las diferentes confesiones religiosas, en la confianza en la Iglesia, el peso de los agentes de socialización, del asociacionismo religioso, la fuerza –aún declinante– de lo religioso en los ritos de paso (bautismo, matrimonio y funerales), el impacto de la inmigración en Europa y en España, con la mayor presencia de otras confesiones y sensibilidades religiosas, la nueva conciencia en la mujer de su papel social y el reflejo institucional en las confesiones religiosas, la cuestión de las relaciones entre la ciencia y la fe, el papel de los cristianos en la esfera pública, sin olvidar la cuestión clave de saber qué es ser cristiano, o católico, en la sociedad de hoy, con el tema de la encarnación y la resurrección como fondo, forma y matriz de esa confesión religiosa.
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