
  
    
  


  
    FRANCISCO JAVIER RAMÓN SOLANS


    HISTORIA GLOBAL DE LAS RELIGIONES EN EL MUNDO CONTEMPORÁNEO


    [image: ]

  


  
    Contenido


    INTRODUCCIÓN


    Religiones mundiales


    La institucionalización de la ciencia de la religión


    Nuevos debates


    Budismo, ¿una religión inventada?


    1. RELIGIÓN Y SECULARIZACIÓN


    1.1 Secular, secularización, secularismo


    1.1.1 Secular


    1.1.2 Secularización


    1.1.3 Secularismos


    1.2 ¿Un paradigma en crisis?


    1.2.1 Reevaluaciones del paradigma


    1.2.2 ¿Es Europa una excepción?


    1.2.3 Un ejemplo de distorsión: el Siglo de las Luces


    1.3 Visiones disidentes de la secularización


    1.3.1 ¿Es el secularismo neutral?


    1.3.2 ¿Una mutación en la forma de creer?


    2. RELIGIÓN Y MODERNIDAD


    2.1 Modernidad y religión


    2.1.1 Múltiples modernidades


    2.1.2 Modernidad protestante


    2.1.3 Modernidad técnica y económica


    2.2 Modernismos y fundamentalismos


    2.2.1 Modernismos religiosos


    2.2.2 La modernidad del fundamentalismo


    2.3 Religiones fin de siglo


    2.3.1 Religiones sin cultura


    2.3.2 Trascendencia y espiritualidad


    3. RELIGIÓN Y POLÍTICA


    3.1 Ilustración, revolución y religión


    3.1.1 Ilustración y tolerancia religiosa


    3.1.2 La era de las revoluciones


    3.1.3 Guerras culturales


    3.2 Liberalismo, imperio y socialismo


    3.2.1 Religión y liberalismo


    3.2.2 Los imperios multiconfesionales


    3.2.3 Religión y socialismo


    3.3 Fascismo, comunismo e islamismo político


    3.3.1 El mundo de entreguerras: secularización, fascismo y religión


    3.3.2 Religión y comunismo


    3.3.3 De la descolonización al islam político


    4. RELIGIÓN Y GLOBALIZACIÓN


    4.1 Historia de una ausencia


    4.2 Misiones e imperios


    4.3 Imperios religiosos


    4.3.1 Una esfera pública religiosa internacional


    4.3.2 Normativización y ortodoxia


    4.3.3 Asociaciones y reuniones internacionales


    4.3.4 Trayectorias transnacionales


    4.4 Procesos globales


    4.4.1 Religiones globales


    4.4.2 Los movimientos carismáticos


    5. RELIGIÓN Y NACIÓN


    5.1 Nación y religión, ¿dos conceptos antagónicos?


    5.1.1 Los orígenes religiosos de la nación


    5.1.2 El nacionalismo religioso


    5.1.3 Entre lo particular y lo universal


    5.2 Religión y nación en el largo siglo xix


    5.2.1 Causas sagradas


    5.2.2 Una nueva religión para una nueva nación


    5.2.3 La creación de una religión civil


    5.3 De los totalitarismos al ocaso de los imperios


    5.3.1 Nacionalismos religiosos en la Europa de los totalitarismos


    5.3.2 Nacionalismos poscoloniales


    5.3.3 Nacionalismos religiosos. ¿Una reacción al nacionalismo secular?


    6. RELIGIÓN, VIOLENCIA Y DIÁLOGO


    6.1 Violencia y religión


    6.2 Movimientos abolicionistas


    6.3 El pacifismo religioso


    6.4 Los movimientos ecuménicos


    6.4.1 Movimiento ecuménico protestante


    6.4.2 Movimiento ecuménico católico


    6.5 Diálogo interconfesional


    7. RELIGIÓN Y GÉNERO


    7.1 ¿Feminización del cristianismo?


    7.2 Feminismos


    7.2.1 Feminismo protestante


    7.2.2 Feminismo católico


    7.2.3 Feminismo islámico


    7.2.4 Igualdad en las instituciones religiosas


    7.3 Piedad y agencia


    CONCLUSIONES


    BIBLIOGRAFÍA


    CRÉDITOS

  


  
    INTRODUCCIÓN


    Ni Dios ha muerto ni tampoco parece que lo vaya a hacer en las próximas décadas. Las predicciones realizadas desde la publicística, la filosofía o las ciencias sociales parecen cada vez más irrealizables. Lejos de estar en un franco e irrevocable retroceso que la condenaba a la irrelevancia cuando no a la desaparición, la religión continúa ocupando un papel fundamental en la vida de millones de personas y continúa siendo un factor determinante para explicar conflictos e identidades políticas y nacionales. Ni siquiera parece cumplirse la idea de la diferenciación entre una esfera secular y otra religiosa como principio organizador de las sociedades modernas. Un hecho fácilmente comprobable al observar cómo las leyes y la política siguen siendo interpretadas en clave confesional o cuando observamos que «lo religioso» desborda constantemente los límites establecidos en los estados no confesionales y se adentra en todas las cuestiones de la vida social y política de un país.


    Desvinculadas de estas predicciones y apriorismos, las investigaciones desarrolladas en los últimos años han permitido comenzar a analizar los fenómenos religiosos en toda su complejidad. La religión ya no aparece como un elemento inmóvil y anquilosado, sino como un objeto de estudio dinámico y en continua transformación que desempeña un papel central en la explicación de los procesos sociales, políticos y culturales que han dado forma al mundo moderno. Las religiones están no sólo en permanente cambio sino también en constante movimiento, modificando constantemente sus propias fronteras y expandiéndose por nuevos territorios y espacios en los que no tenían todavía un particular arraigo. Esto es especialmente cierto para las versiones más carismáticas y menos vinculadas a una cultura o territorio concreto como es el caso del pentecostalismo o el salafismo.


    Para esta renovada comprensión del fenómeno religioso en las sociedades contemporáneas ha resultado clave el surgimiento de movimientos político-religiosos en la década de 1980, puesto que ha obligado a las ciencias sociales a repensar tanto el paradigma de la secularización como el propio lugar de la religión en el mundo actual y sus relaciones con la modernidad. Ante la constatación de que el mundo del presente seguía siendo tan vibrantemente religioso como lo era el del pasado, las investigaciones dejaron de estar orientadas a explicar las causas y el desarrollo de la secularización. De esta crisis epistemológica surgieron dos preguntas que actualmente sirven de guía para el desarrollo de los estudios sobre las religiones en la época contemporánea: ¿qué queda operativo de la teoría de la secularización? y ¿cómo se opera el cambio religioso?


    Para poder adentrarnos en estas cuestiones partiremos de lo que consideramos un ejemplo paradigmático de las complejas y polisémicas relaciones entre las religiones y el mundo contemporáneo: la Exposición Universal de Chicago de 1893. Estas muestras sintetizaban a la perfección el orgullo de un siglo por sus logros comerciales, científicos e industriales. Sin embargo, a diferencia de ediciones precedentes, en Chicago se decidió incluir en el programa la reunión del Primer Parlamento Mundial de las Religiones. Por primera vez se congregaban en un espacio de debate miembros de religiones de todo el globo, desde el cristianismo al islam, judaísmo, el sintoísmo, el hinduismo o el budismo. De hecho, el congreso ha sido visto con frecuencia como el amanecer del pluralismo religioso y un hito en el diálogo inter-confesional (Seager, 1993).


    El Comité Auxiliar de la Exposición Universal acordó que se creara un comité general para congresos religiosos que bajo la presidencia del reverendo presbiteriano John Henry Barrows (1847-1902) quedaría encargado de organizar esta reunión. Aunque en principio esta sólo congregaría a miembros de las diversas Iglesias protestantes: metodistas, luteranos, baptistas, unitarios, etc., el comité extendió el llamamiento a otras confesiones, dirigiendo un manifiesto


    a los representantes de todas las creencias para ayudarnos a presentar al mundo, en la exposición de 1893, las armonías y uniones religiosas de la humanidad, y también anuncia las agencias morales y espirituales que están en la raíz del progreso humano. Se propone considerar la fundación de la fe religiosa, revisar el triunfo de la religión en todas las edades, para describir el estado actual de la Religión entre las naciones y su influencia en la literatura, arte, comercio, gobierno y vida familiar (Barrows, 1893: 10).


    La idea de una reunión global de todas las religiones es un producto de la contemporaneidad aunque, como se encargó de recordar el representante del budismo de Ceylon, Anagarika Dharmapala (1864-1933) durante las sesiones del Parlamento, se podrían rastrear otros antecedentes en el pasado, y es que el emperador de la dinastía mauria, Ashoka Vardhana (304-232 a.C.), ya habría organizado en la ciudad de Patna un congreso internacional para budistas y no budistas.


    Durante diecisiete días del verano de 1893, cuatro mil espectadores y doscientos representantes de las principales creencias de todo el mundo, desde el sintoísmo a la ortodoxia griega, buscaron mostrar la concordia existente entre las diversas religiones, así como aunar esfuerzos para combatir la irreligión. Podemos fácilmente imaginar el impacto que en sus contemporáneos causó la imagen de un cardenal católico, el arzobispo de Baltimore James Gibbons (1834-1921), uno de los prelados más abiertos dentro del catolicismo, rodeado por el obispo de la Iglesia metodista africana, Benjamin W. Arnett (1838-1906), y el delegado del Imperio chino y encargado de presentar el confucianismo ante el mundo, Pung Kwang Yu. Entre el 25 de agosto y el 15 de octubre se reunieron dichos representantes, primero bajo la forma de Parlamento Mundial de las Religiones para discutir y presentar sus religiones y luego, una parte de ellos, continuaron en sus respectivos congresos confesionales.


    Aunque dicha reunión no tuviera continuidad y hubiera que esperar un siglo para que se volvieran a convocar bajo el impulso del heterodoxo teólogo católico Hans Küng (1928), tanto el parlamento como las discusiones que se produjeron en su seno constituyen un magnífico ejemplo de los principales cambios que experimentaron las diversas religiones en época contemporánea. Así, a través de esta reunión en 1893 se pueden presentar algunos de los temas centrales que se van a abordar en este libro y que buscan ofrecer una visión más rica y matizada de la religión en la contemporaneidad:


    1.º) Secularización y religiones mundiales.


    2.º) Modernidad y globalización.


    3.º) Nación y política.


    4.º) Género.


    5.º) Intolerancia, pacifismo y derechos civiles.


    En primer lugar, uno de los principales objetivos del parlamento era demostrar que la religión constituye un elemento fundamental para la civilización y el progreso. En el siglo del positivismo, las religiones se sintieron cada vez más impelidas a defender su rol en la esfera pública. La propia necesidad de vindicarse constituye una buena prueba de los progresos de la secularización. Esta preocupación por los avances de la «irreligiosidad» fue expresada por los representantes de las diversas religiones a lo largo de todo el congreso. El propio lugar de celebración, Estados Unidos, se convirtió en un horizonte simbólico para muchos de ellos, ya que representaba la armonía entre ideales espirituales, pluralismo religioso y modernidad. En este sentido, conviene señalar que uno de los objetivos centrales de este libro será ofrecer una visión matizada de la secularización, otrora paradigma triunfante de las ciencias sociales y que ha sufrido un intenso proceso de reevaluación por parte de los teóricos sociales desde la década de 1980.


    Además, el Parlamento Mundial de las Religiones es el resultado de una percepción moderna y occidental de lo que es la religión. Esta definición, como se tratará más adelante, está basada en la distinción moderna de la esfera religiosa como resultado del proceso de secularización. Además, esta interpretación está muy influenciada por una visión occidental de la religión monoteísta, con un cuerpo delimitado de textos sagrados y doctrinas, una estructura eclesial, etc. Sólo las religiones que se presentaran bajo estos cánones serían consideradas como religiones mundiales, lo que tuvo un gran influjo en la forma en la que se (re-)inventaron religiones como el sintoísmo, el confucianismo o el hinduismo.


    En segundo lugar, el encuentro no sólo se produjo en el marco de una exposición considerada quintaesencia de los logros del progreso técnico, sino que también se benefició de estos medios para difundir la convocatoria y organizar la estancia y las sesiones del congreso. Al mismo tiempo, el parlamento es una buena muestra de la creación y desarrollo de estructuras globales. Aunque organizado desde Estados Unidos, esta asamblea fue capaz de atraer a representantes religiosos de todo el mundo. El Parlamento Mundial de las Religiones sólo fue posible gracias a la articulación de una esfera pública global que permitió difundir una noticia hasta los rincones más apartados del mundo. Además, en él participaron activistas internacionales que se habían formado en lugares muy diversos y que con sus contactos, libros y viajes contribuyeron a convertir la religión en un fenómeno todavía más global, traspasando los límites regionales y nacionales.


    Un tercer aspecto que nos permite introducir el parlamento es la relación entre religión, política y nación. Algunas de las religiones presentes en el parlamento no tenían una larga trayectoria detrás, sino que más bien eran el producto de un reciente intento codificador y de la creación de estructuras eclesiales y santuarios con el objetivo de apoyar proyectos nacionalistas o imperiales. Este fue el caso de la relación entre el sintoísmo y el confucianismo con los Imperios japonés y chino o del hinduismo con la creación de la India como estado-nación.


    En cuarto lugar, el parlamento sirve para introducir la propia cuestión de las relaciones entre religión y género, tanto por las diecinueve mujeres que tomaron parte en este congreso como por su importancia en el seno de sus respectivas comunidades y por su acceso a los estudios teológicos (entre otras, asistieron la primera mujer en obtener una licenciatura en Teología en Estados Unidos, Marion Murdoch, o la doctora en filosofía Eliza R. Sunderland). Estas mujeres contribuyeron a la movilización religiosa de la población en las diferentes confesiones. Este sería el caso de Henrietta Szold (1860-1945), fundadora de la asociación sionista Hadassah. Además, en las sesiones participaron activistas sufragistas como la afroamericana Frances Barrier Williams (1885-1944).


    Por último, a través de sus sesiones podemos apuntar otra cuestión que va a ser clave en este libro como es la de la religión, el pacifismo y los derechos civiles. La religión ha sido y sigue siendo un argumento para la intolerancia y los líderes religiosos continúan y continuarán llamando a acciones violentas contra otras religiones. Obviamente, entre las respuestas dadas a la convocatoria del Comité General para Congresos Religiosos hubo muchos líderes religiosos y políticos que se negaron a participar. Entre ellos estarían por ejemplo, el sultán turco y el arzobispo de Canterbury. Algunos representantes de la Iglesia presbiteriana tacharon la reunión de obra diabólica y una parte de los asistentes no pudieron evitar despreciar al resto de creencias allí presentes como falsas.


    Sin embargo, el congreso también fue un reflejo del potencial emancipador de la religión. Así, presidiendo la sección femenina del Comité General para Congresos Religiosos estaba Augusta Jane Chapin (1836-1905), ministra universalista, sufragista y la primera doctora en Teología en la historia de Estados Unidos. Entre los asistentes también se podrían mencionar a activistas por los derechos civiles como Frances Barrier Williams, profesora afroamericana que contribuyó a la fundación en Estados Unidos de la Liga Nacional de las Mujeres de color y la Asociación Nacional para el Progreso de la Gente de Color, y que presentó un discurso sobre la contribución que las iglesias podían hacer a la emancipación de los afroamericanos. El ya mencionado obispo Benjamin W. Arnett fue un destacado político republicano y también un destacado luchador por los derechos de los afroamericanos.


    De esta manera, la historia del Parlamento Mundial de las Religiones permite apuntar algunos de los elementos que van a protagonizar esta Historia global de las religiones en el mundo contemporáneo. El objetivo de esta obra no es tanto ofrecer un estudio separado y cronológico de la historia de las diversas religiones en época contemporánea ni tampoco ofrecer el clásico análisis de historia de las religiones (religiones étnicas, nacionales y mundiales/universales), sino más bien mostrar cómo dialogaron las distintas confesiones con aspectos centrales de la contemporaneidad, como puedan ser la secularización, la modernidad, la política, la nación, el género o el pacifismo.


    Con ello se pretende ofrecer a los lectores y lectoras una panorámica más compleja de la religión en las sociedades contemporáneas y acercarlos a los últimos debates que sobre dichas cuestiones se han producido dentro de la antropología, la sociología y la historia. Una de las principales conclusiones de estas investigaciones ha sido la necesidad de desterrar presupuestos esencialistas y atemporales. Lejos, pues, de aquellas imágenes de la religión como un ente inmóvil, una simple rémora para el progreso o un atavismo condenado a desaparecer, las diversas religiones han mostrado a lo largo de la época contemporánea todo su dinamismo y capacidad de cambio. Independientemente de si se considere esta contribución positiva o no, lo cierto es que la religión ha modelado la forma en la que comprendemos el mundo contemporáneo. De hecho, buena parte de los debates y temas aquí presentados son extraordinariamente modernos, ya que fueron formulados a lo largo de estas dos últimas y decisivas centurias.


    Los capítulos de este libro se presentan, pues, como un estudio de las complejas y poliédricas relaciones de las diversas confesiones con elementos que se suelen presentar como antagonistas o incompatibles: secularización, modernización, política moderna, nación, globalización, género y derechos civiles. Sin embargo, a lo largo de estas páginas se podrá comprobar cómo la religión contribuyó a darles forma e incluso estuvo a la vanguardia de algunos de estos cambios. Aun es más, la propia definición de la religión sería el resultado de estas dinámicas contemporáneas y de la moderna diferenciación de la religión de otras esferas de la vida política, social o económica.


    Religiones mundiales


    Contrariamente a lo que cabría suponer, la definición y clasificación de las religiones es un producto histórico bastante reciente e íntimamente conectado con el desarrollo del mundo occidental y sus relaciones con el resto del planeta. La existencia de una religión como un elemento común a todas las culturas y épocas históricas es algo generalmente asumido tanto por la sociedad como por la academia. Esta omnipresencia de la religión se asume como algo todavía más cierto cuando se trata de sociedades premodernas o no occidentales. La búsqueda de una definición de religión válida para todo el mundo trasluce este intento de convertir la experiencia religiosa en una experiencia inherente al ser humano.


    Aunque pueda resultar paradójico, este concepto moderno de religión es el resultado de un proceso de diferenciación social que entiende los diversos sectores de la sociedad (economía, política o religión) como esferas diferenciadas y parcialmente autónomas de acción y pensamiento. Así, como señala Talal Asad, la definición de la religión es una consecuencia de la modernidad y, más precisamente, del secularismo y su intento de precisar el lugar social y político de la «religión» sobre la base de una serie de apriorismos. Por ello, el antropólogo saudita urgía


    a considerar la «religión» un concepto moderno no sólo por su propia reificación sino también porque está vinculado a su gemelo siamés, la «secularidad». La religión ha formado parte de la reestructuración de los tiempos y espacios, la rearticulación de los conocimientos y poderes prácticos, de los comportamientos subjetivos, sensibilidades, necesidades y expectaciones en la modernidad. Pero esto se aplica igualmente a la secularidad, cuya función ha sido intentar y guiar aquella rearticulación, y definir las «religiones» en plural como tipos de creencias (no racionales) (Asad, 2001: 146).


    Resulta muy complicado encontrar equivalentes al término religión en muchos idiomas y momentos de la Historia. Así, por ejemplo, ni el término griego threskeia ni los árabes din, milla y umma ni siquiera el latino religio, que está en el origen etimológico de religión, se corresponden con su significado moderno. Estos términos, que suelen ser traducidos como religión, hacen referencia a ideas como rito o devoción, o bien sobrepasan el ámbito de lo que se entiende como religioso para hablar de costumbres, tradiciones, ley o moral.


    Además, la propia idea de religión evolucionaría a lo largo del tiempo y fue el resultado del diálogo y encuentros con las culturas no occidentales. De hecho, el propio término de religión iría apareciendo en otros idiomas conforme dichas culturas entraran en contacto con los cristianos europeos. Incluso los nombres hoy comúnmente aceptados para definir a dichas religiones surgirían en el tránsito del siglo XVIII al XIX, como el término budismo cuyo primer uso data de 1801. En muchos idiomas fue necesario crear neologismos como Zongjiao en China, Shûkyô en japonés o Chonggyo en Corea.


    La distinción entre lo religioso y lo secular tampoco ha significado lo mismo a lo largo de la historia. Así, por ejemplo, en la Edad Media, religioso servía para describir a las órdenes religiosas, mientras que secular servía para describir al clero que no pertenecía a dichas órdenes (distinción que, por otra parte, sigue operativa actualmente en el catolicismo). La idea de religión no es, pues, ni natural ni universal, sino que tiene una historia íntimamente relacionada con la de Europa (Nongbri, 2013).


    Durante mucho tiempo, los europeos clasificaron y dividieron el mundo en cuatro afiliaciones religiosas: cristianos, judíos, mahometanos (denominación muy extendida hasta la década de 1960 y que ha sido progresivamente abandonada por la de musulmán o islámico) y el resto. Para este último grupo se usaban categorías sumamente despectivas y que servían como cajones de sastre, como infieles, paganos, idólatras o politeístas, es decir, gente susceptible de ser «cristianizada». Durante el siglo XIX, esta confusa amalgama de religiones se transformaría en la imaginación occidental en las religiones orientales o las religiones primordiales, adquiriendo un sentido completamente nuevo.


    Así, a lo largo de la centuria este modelo iría perdiendo vigencia y sería sustituido por un nuevo sistema de clasificación basado en una lista de diez a doce «religiones mundiales», la lista estaba acompañada por un indeterminado número de tradiciones menores (Masuzawa, 2005). Así, por ejemplo, el 11 de septiembre de 1893, al comienzo del Parlamento Mundial de las Religiones, la réplica de la mítica campana de la libertad de Filadelfia sonó diez veces en honor de las diez grandes religiones del mundo: hinduismo, budismo, jainismo, zoroastrismo, taoísmo, confucianismo, sintoísmo, judaísmo, cristianismo e islam. La edición de los cincuenta volúmenes de Sacred Books of the East (1879-1910), dirigida por el prestigioso profesor de filología comparada de la Universidad de Oxford, Max Müller (1823-1900) y que incluía los principales textos sagrados de Oriente, incluía las mismas religiones mundiales con el añadido del brahmanismo y las excepciones del judaísmo y el cristianismo (a pesar del deseo de los editores), el sijismo y el sintoísmo (consideradas como religiones nuevas) y el confucianismo (que no sería propiamente una religión sino una filosofía o código moral).


    El discurso de las religiones mundiales permitiría pasar de una concepción del mundo hegemónica, eurocéntrica y cristiana a una visión algo más igualitaria. Se pasaba así de un orden jerárquico a uno geográfico y descentralizado que reconocía la pluralidad cultural y de los diversos procesos de civilización. Sin embargo, este proceso sería largo, complicado e incompleto debido a la continuidad de prejuicios orientalistas y racistas que se resistían a reconocer al resto de religiones un estatus equiparable al de la cristiana.


    Las religiones se agruparían en un sistema de clasificación binario, entre las religiones occidentales y las orientales, división que también era presentada como aquella entre religiones proféticas y religiones de la sabiduría, respectivamente. A estas dos entidades se les atribuían una serie de valores, convirtiéndose por ejemplo, las religiones occidentales en portadoras de progreso y creadoras de historia, mientras que las religiones orientales aparecían como venerables y guardianas de la historia. También se clasificaban en torno a su origen Oriente Próximo (judaísmo, cristianismo, islam), Sudeste Asiático (hinduismo y budismo) y Extremo Oriente (confucianismo, taoísmo y sintoísmo); o en torno a nociones raciales/lingüísticas como los tres grupos de lenguaje: semítico, ario y turanio (Masuzawa, 2005).


    La institucionalización de la ciencia de la religión


    Las ciencias religiosas fueron tomando forma durante el siglo XVIII con el tránsito de la historia sagrada a la historia natural. Mientras que en la Edad Media el énfasis se ponía en la fe y en las emociones, en el siglo de la razón se definen las religiones, se las sistematiza y clasifica por su aspecto externo, por sus prácticas, sus textos, etc. Las revoluciones científicas, así como el cierto pluralismo religioso existente en la sociedad británica facilitó no sólo la conversión de la religión en objeto de estudio, sino también la aplicación del método científico y la comparación. Esto permitió el desarrollo de aproximaciones seculares al estudio de la religión de la que la obra de David Hume es un magnífico ejemplo. En su The Natural History of Religion (1757), el filósofo escocés analizaba las tres grandes religiones monoteístas (judaísmo, cristianismo e islam) y sostenía su origen politeísta. Además, conviene recordar que algunos descubrimientos ponían en cuestión elementos centrales de la interpretación bíblica de la historia humana y facilitaban pues el desarrollo de una historia «secular» (Harrison, 2002).


    Sin embargo, no sería hasta el siglo XIX y más precisamente la década de 1870 cuando las ciencias religiosas comenzaron a institucionalizarse. No sin cierta ironía, este proceso se producía en un momento en el que la religión era contestada en prácticamente cada aspecto de la vida social, las conocidas como guerras culturales europeas. Esta aparente paradoja venía a reafirmar la conexión existente entre el proceso de secularización, la diferenciación de la esfera religiosa y, por lo tanto, la posibilidad de su estudio.


    Así, se crearon cátedras de estudios religiosos en diversos países europeos toda vez que se impulsaban revistas dedicadas al estudio de la religión y se promovían publicaciones y conferencias. La creación de un campo de estudios religiosos se vio facilitada en un primer momento por el desarrollo de la filología comparada, una ciencia que con el objetivo de descubrir familias de lenguajes abría el camino a trazar relaciones genealógicas entre ellos y permitía debatir sobre los orígenes de Occidente y de las religiones.


    En la Universidad de Oxford, la institucionalización del estudio de la religión precisamente estuvo directamente conectada con estas dos ramas del saber que más se habían interesado por el estudio de la religión, el orientalismo y la filología. Así, en 1868 se creaba una cátedra de Filología comparada para el aclamado sanscritista de origen alemán Max Müller (1823-1900). Desde su posición, Müller impulsaría el estudio de la religión con diversas conferencias, así como la ya mencionada colección de los Sacred Books of the East.


    El gobierno holandés decidió separar las facultades de Teología de la Iglesia reformada holandesa. Los aspectos dogmáticos y de teología práctica se eliminaron del currículo. En 1877 se creó la primera cátedra de Historia de las religiones en la Universidad de Leiden (Holanda) para el teólogo Cornelis Petrus Tiele (1830-1902), editor de la Theologisch Tijdschrift, revista fundamental en los debates sobre religión de la segunda mitad del siglo XIX y uno de los más destacados miembros de la conocida como escuela de Leiden.


    En Francia, el teólogo Albert Réville fue nombrado en 1880 titular de la primera cátedra de Historia de las religiones en el Collège de France y fundó la revista Revue d’histoire des religions. Seis años más tarde sería elegido primer presidente de la recién creada sección de ciencias religiosas de la École Pratique des Hautes Études. En 1912 se fundaría en Alemania la primera especialidad en el estudio de la religión con el Religionswissenschafliches Institut (Instituto de ciencias religiosas) de Leipzig, dirigido por el arzobispo de la Iglesia sueca y Premio Nobel de la Paz Nathan Söderblom (1866-1931).


    El Parlamento Mundial de las Religiones de 1893 contribuyó no sólo al desarrollo de la noción moderna de religión sino también a la consolidación de las ciencias religiosas. Aunque fuera eminentemente religioso, el parlamento suscitó el interés del mundo académico. Seis profesores de religiones comparadas encabezados por el prestigioso profesor de Filología comparada de la Universidad de Oxford Max Müller (1823-1900) decidieron contribuir a la reunión con el envío de seis conferencias. De hecho, para algunos, este parlamento sirvió para dotar de prestigio a las ciencias religiosas dentro de las universidades europeas. Mientras que para otros habría que esperar a 1900, cuando en el marco de la Exposición de París se celebró el Congreso Internacional de Historia de las Religiones. Esta reunión se consolidaría con congresos periódicos que en su séptima edición (1950) daría lugar a la fundación de la Asociación Internacional para la Historia de las Religiones.


    Además de estas reuniones, durante este tiempo comenzaron a proliferar conferencias dirigidas a un público más amplio por toda Europa y Norteamérica. Algunas de estas conferencias, más teológicas, estaban destinadas a preparar a los misioneros que iban a partir, otras tenían como objetivo formar a los que iban a participar de la estructura administrativa, militar o comercial de los imperios coloniales.


    Paulatinamente, las cuestiones religiosas comenzaron a atraer a un público muy variado. En este creciente interés desempeñaron un papel fundamental las conferencias sobre ciencias religiosas financiadas por donaciones privadas, como las Hibbert Lectures, fundadas por el unitario Robert Hibbert en 1878; las Gifford Lectures, financiadas por el lord homónimo y que se imparten cada año en una universidad escocesa desde 1888, o las American Lectures on the History of Religions, que se imparten desde 1895. Estas conferencias atrajeron a lo más granado de las ciencias religiosas europeas: Cornelius P. Tiele, Max Müller, Otto Pleiderer, Ernest Renan y Albert Réville. De hecho, las conferencias que dio para la Gifford Lectures en Aberdeen y Edimburgo servirían de base a William James (1842-1910) para elaborar Las variedades de la experiencia religiosa (1902), obra clásica que proponía una aproximación a la religión a través de la experiencia y la psicología (Masuzawa, 2005).


    Este creciente interés en materias religiosas estaría también relacionado con el desarrollo del orientalismo, el espiritualismo, la teosofía y otros movimientos esotéricos. El siglo XIX es un momento de fascinación por Oriente dentro de los medios intelectuales europeos y estadounidenses. Ya en 1803, el poeta alemán Friedrich Schlegel (1772-1829) escribía al también poeta Ludwig Tieck diciendo «todo, absolutamente todo viene de India». Conforme avanzara la centuria esta visión del Oriente místico se iría afianzando y difundiendo. Se puede apreciar esta fascinación por el budismo y Oriente en la obra de Schopenhauer, Nietzsche, Wagner o Thoreau.


    El budismo gozó de especial predicamento entre los miembros de la Sociedad Teosófica, especialmente de sus dos fundadores, el estadounidense Henry Steel Olcott (1832-1907) y la rusa Helena Petrovna Blavatsky (1831-1891). Creada en 1875 en Nueva York, la Sociedad Teosófica buscaba promover la hermandad entre los hombres independientemente de su raza, religión o género, y trataba de impulsar el estudio comparado entre religión, filosofía y ciencia e investigar los fenómenos inexplicables. Los miembros de la asociación estaban interesados en el espiritismo, el ocultismo, la cábala y las religiones orientales en las que buscaban la energía espiritual que había perdido Occidente. El budismo fue ganando peso entre sus intereses. Cinco años después de su fundación, Olcott y Blavatsky se reunieron en Colombo, capital de la colonia británica de Ceilán, para aceptar los cinco preceptos del budismo y convertirse a dicha religión. Trasladaron la sede de la sociedad a la India y fundaron sucursales en cuarenta y cinco países de los cinco continentes (Conrad, 2016).


    Nuevos debates


    La escuela de Leiden y la revista Theologisch Tijdschrift fue el laboratorio en el que se articuló la propuesta de distinguir entre religiones mundiales (Weltreligionen en alemán y Wereldgodsdiensten en holandés) y religiones nacionales (Landesreligionen en alemán y Volksgodsdiensten en holandés), esto es, entre religiones universalistas y religiones con una fuerte impronta particularista o local. En la propuesta participaron destacados estudiosos holandeses como el ya mencionado Tiele o Abraham Kuenen (1828-1891), pero también alemanes como el teólogo Otto Pfleiderer (1839-1908), máximo exponente de la Escuela de Historia de la Religión de Göttingen. Esta distinción fue rápidamente adoptada por el mundo anglosajón, los dos principales libros de Tiele y Kuenen serían casi publicados al mismo tiempo en holandés e inglés. Aunque para la traducción se eligieron los términos religiones universales o religiones universalistas, en la entrada «religión» que Tiele preparó para la Encyclopaedia Britannica ya aparecía la expresión que tendría más fortuna de world religion («religión mundial»). En esta última, Tiele desarrollaba su teoría para distinguir entre dos grandes grupos de religiones: naturales (religiones juzgadas como primitivas e inferiores) y éticas.


    •Religiones naturales


    —mágicas polidemonistas bajo el control del animismo


    —mágicas organizadas o purificadas. Politeísmo teriomórfico


    —adoración de seres súper-humanos y semi-éticos con forma de hombre. Politeísmo antropomórfico.


    •Religiones éticas


    —comunidades religiosas nomísticas (nomotéticas)


    —comunidades religiosas universalistas


    Si bien esta distinción recibió algunas críticas al considerarla como artificial e insuficientemente fundada, la definición generó rápidamente un gran consenso. Asimismo, a finales del siglo XIX, se siguió utilizando la expresión religión mundial en un sentido exclusivista, defendiendo que el cristianismo es la única religión mundial, opuesta al resto de «religiones del mundo». Así se entienden mejor títulos como The Religions of the World and the World-Religion (1911), de William Fairfield Warren, o Christianity, the World Religion (1897), del impulsor del Parlamento Mundial de las Religiones, el reverendo John Henry Barrows.


    El cristianismo era considerado, pues, como verdaderamente transnacional y transhistórico y, por ello, universal, válido y viable en cualquier lugar, tiempo y contingencia local, étnica o geográfica. De ahí que, como se verá más adelante, la definición del budismo como religión mundial generara una cierta resistencia dentro de los medios cristianos, máxime cuando el budismo tenía más fieles y era una confesión más antigua.


    Los debates sobre si incorporar al islam como religión mundial todavía fueron más virulentos, ya que se enmarcaban en el debate en torno a los orígenes de las tres grandes religiones. Desde los estudios de filología comparada se habían vinculado los orígenes tanto de la lengua como de la civilización europea con Grecia y los pueblos protoindoeuropeos. Max Müller fue uno de los responsables de esta clasificación en tres familias lingüísticas: aria, semita y turania, y de su trasposición al mundo religioso.


    •Familia aria: brahmanismo, zoroastrismo y budismo.


    •Familia semítica: mosaísmo, cristianismo y mahometismo.


    •Familia turania: confucianismo y taoísmo.


    Su clasificación planteó numerosos problemas, especialmente en cuanto a la inserción de las religiones china y la definición de la familia turania. A pesar de ello, sirvió para apoyar perspectivas racistas que presuponían la superioridad de la cultura y la lengua aria sobre la semítica. Se consideraba el árabe y el hebreo como lenguas imperfectas e inconclusas en su capacidad de inflexión, lo que limitaba, según los mencionados autores, el desarrollo y el progreso de ambas razas. Detrás de la negativa a considerar el islam como una religión mundial, en el siglo XIX habría muchos de estos prejuicios antisemitas.


    Así, estos postulados lingüísticos tuvieron importantes consecuencias en los debates sobre la religión. El cristianismo quedaba como el único elemento semítico de la tradición occidental de origen indoeuropeo y, de ahí, el intento de helenizar y «arianizar» el cristianismo a la vez que se trataba de «semitizar» el islam. Así, para alejar el cristianismo de los pueblos semíticos se enfatizaba el hecho de que el Nuevo Testamento estuviera escrito en griego y se destacaba la importancia del mundo helenístico para la configuración del primer cristianismo. Con el objetivo de arianizar todavía más la figura de Jesús, Arthur Lillie intentaba conectar en su libro Buddhism in Christendom, or Jesus, the Essene (1887) a Jesús con el budismo a través de la idea de que los judíos esenios y nazireatos habrían recibido la influencia de misiones budistas. La idea había sido desarrollada en La Bible dans l’Inde, vie de Iezeus Christna (1869), de Louis Jacolliot. A pesar de no tener ninguna pretensión académica, estar fundado en anónimos informantes nativos y establecer paralelismos inconexos de nombres y temas míticos, este texto se convirtió en un auténtico bestseller en su tiempo.


    En paralelo a este intento por arianizar la religión cristiana, se quiso presentar la religión islámica como la religión de los árabes y, por tanto, limitada por sus particularidades nacionales, obviando su carácter internacional y multinacional que llegaba desde el norte de África al Lejano Oriente. No obstante, a pesar de los intentos por helenizar el cristianismo, quedaban muchos interrogantes que ponían en cuestión dichas teorías: ¿no había surgido el cristianismo del judaísmo?, ¿no hablaba Jesús arameo, una lengua semítica?


    A estos debates se podrían añadir muchos otros que marcaron la definición de lo que entendemos como religión y el lugar de Occidente en el mundo, debates sobre la existencia o no de una religión primordial, si esta era politeísta o monoteísta, o si el monoteísmo es la forma más desarrollada de religión o la más intolerante. Aunque muchos de estos debates quedaran por resolver y fueran pronto olvidados por la consolidación del régimen conceptual de las religiones mundiales, revelan la preocupación de teólogos e historiadores por «teorizar e historiar Europa, ya no solamente como una localización geográfica sino como una identidad» (Masuzawa, 2005: 256).


    Budismo, ¿una religión inventada?


    Durante el siglo XIX, los debates en torno a la naturaleza de la religión, así como su clasificación marcaron profundamente la forma en la que las religiones eran vistas y comprendidas. Estos debates contribuirían a la postre a la sistematización, codificación y estructuración de ciertas religiones. Entre otros ejemplos se pueden destacar la creación y codificación del sintoísmo a partir de ciertas creencias preexistentes en el Japón imperial con el objetivo de legitimar la restauración Meiji, la formación del hinduismo como religión nacional india o la conversión de un corpus filosófico y moral en una religión, el confucianismo. Estos tres ejemplos serán abordados en el apartado dedicado a las complejas y poliédricas relaciones entre dichas religiones y los mencionados proyectos nacionales e imperiales en Japón, India y China.


    Por ello, este epígrafe se centra específicamente sobre el caso del budismo, que presenta además el interés en ser la primera religión oriental que se definió como una religión mundial. A diferencia de sus vecinos el hinduismo o el confucianismo, el budismo presentaba una estructura institucional eclesiástica en diversos países: las órdenes religiosas conocidas como la sangha. Esto lo dotaba de una cierta identidad religiosa y unidad carente en los dos casos mencionados. Además la presencia de un fundador histórico y la existencia de unos textos sagrados hacía que el budismo resultaba más fácil de identificar como una religión por los académicos europeos. Como señala Frits Staal:


    La inaplicabilidad de las nociones occidentales de religión a las tradiciones de Asia no sólo llevó a errores fragmentarios de catalogación, identificación y clasificación, a una cierta confusión conceptual e incluso a algunas ofensas. Es también responsable de algo más extraordinario: la creación de dichas religiones. Este acto fue originalmente producido por extraños y forasteros, pero fue posteriormente aceptado por los miembros de la tradición. La razón está en la naturaleza de la religión occidental, que está permeada por la noción de verdad exclusiva y reivindicaciones de monopolio de la verdad (Staal, 1996: 393).


    Con el término invención de una religión no se pretende señalar que dichas creencias y prácticas religiosas fueran un producto artificial, sino que sólo durante el siglo XIX fue reconocido y codificado como una misma tradición religiosa existente en diversas regiones asiáticas. Hasta ese momento ningún creyente se había pensado como budista ni ningún observador europeo los había definido como tales. La primera tarea era pues encontrar los parecidos y los vínculos, así como trazar las genealogías que conectaran territorios tan lejanos y dispares como Sri Lanka, Birmania, Tailandia, Japón y China (King, 1999).


    Dentro de una creciente fascinación por Oriente, el budismo fue imaginado por las clases educadas europeas, especialmente británicas. A partir de un informe corpus de textos se definió, delimitó y clasificó lo que era el budismo «puro». Philip Almond sitúa el budismo en el marco más amplio del orientalismo, tal y como lo definió en su clásico estudio Edward Said para Oriente Próximo y el islam. La cuestión pues no sería si esta visión construida desde Europa del budismo era cierta o no, sino cómo influyó en la visión que Occidente tenía de sí mismo (Almond, 1988).


    Los investigadores situaron el origen histórico de la religión en el Nepal y en el norte de la India. No sólo el príncipe Gautama provenía de dicha región y en ella predicó por primera vez, sino que allí se encontraron textos sánscritos claves para la historia del budismo. Para cuando las autoridades coloniales británicas controlaron la India, del budismo sólo quedaban sus textos y templos. El etnólogo y ornitólogo Brian Hodgson viajó a la India como parte de la Compañía Británica de las Indias Orientales. En Katmandú descubrió por casualidad 147 manuscritos sanscritos que juzgó muy importantes para el estudio de Buda y envió a tres sociedades académicas. Dichos textos llegaron a Eugène Burnouf (1801-1852), miembro de la Sociedad Asiática de París. El filólogo francés y maestro de Max Müller los utilizó para redactar su Introduction à l’histoire du Bouddhisme indien (1844), libro que sentó las bases de la investigación académica sobre el tema y reafirmó la tesis del origen nepalí de dicha religión.


    Textos en sánscrito y otros idiomas asiáticos llenaban las colecciones de instituciones y académicos europeos. Se iniciaron diversos proyectos de edición crítica de dichos textos, ediciones que eliminaran las impurezas y deformaciones producidas por el paso de los años. Esta búsqueda de la pureza textual formaba parte de la búsqueda de la esencia del verdadero budismo. En este sentido, se podría afirmar que el budismo nació en un «taller filológico europeo» (Masuzawa, 2005: 126). Así, por ejemplo, en su obra Buddhism (1889), Monier Williams (1819-1899) profesor de sánscrito de la Universidad de Oxford, trataba de recuperar aquella pureza perdida analizando la figura de Buda, el Dharma (escrituras del budismo), la Sangha (órdenes de monjes), la filosofía y la moral budista y al mismo tiempo estudiar su evolución y corrupción en una miríada de tradiciones locales.


    Un aspecto central de esta construcción textual del budismo fueron las descripciones de Buda como personaje histórico, uno que pudiera ser comparado y comparable no con otros dioses, sino con otros personajes históricos. Así, el príncipe Gautama fue interpretado bajo los parámetros de lo que se consideraba un héroe, un ideal de humanidad, en la sociedad victoriana. Los investigadores occidentales exageraron considerablemente la importancia de los textos en los que Buda ridiculizaba al brahmanismo, convirtiéndolos en un ataque furibundo, el gesto de un rechazo revolucionario. Con ello no sólo se enfatizaba su dimensión humana, sino que se ofrecía una imagen que Occidente podía comprender. De esta manera, Buda era presentado por los europeos como un Lutero asiático que desafió la autoridad de los sacerdotes brahmanes como el teólogo alemán hizo con la del papa. Los académicos extrapolaban su conocimiento de la reforma a Oriente y presentaban al budismo como una especie de protestantismo hindú. Esta identificación aparece de forma temprana. Así, en el Catechism of the Shamans (1831), Charles F. Neumann señala que el budismo es descrito como luteranismo hindú mientras que el jainismo lo es como una especie de calvinismo y el sijismo como socinianismo.


    La reivindicación de la figura histórica de Buda así como la fijación de su tradición textual permitieron, según los cánones que se estaban fijando en el siglo XIX, definir al budismo como una religión mundial. Su origen local era un hecho circunstancial, la génesis del budismo radicaba en el personaje de Buda y su visión revolucionaria y, por lo tanto, no podía ser considerado una religión nacional (Landesreligion). Si bien pasó a considerarse una religión mundial, se solía añadir alguno de estos adjetivos «verdadera», «primitiva» o «pura» para distinguirlo de las formas corruptas de budismo que reinaban en el presente.


    La definición del budismo como religión mundial causó una gran conmoción en buena parte de la academia y el clero al desafiar el monopolio que hasta entonces había ostentado el cristianismo como religión transnacional y supraétnica. Además de tener un mayor número de devotos, el budismo era la religión universal más antigua, llegando algunos autores a sugerir un origen budista del cristianismo. Estos postulados generaron bastante polémica, siendo criticados por eclesiásticos y académicos cristianos además de por figuras de la talla de Max Müller, que hablaba de teósofos y budistas esotéricos. Sin embargo, al igual que los debates sobre el origen griego del cristianismo, evidenciaban las dificultades para situar a dicha religión en el marco de las nuevas interpretaciones lingüísticas y religiosas.


    Algunos autores, como Charles Hallisey, Richard King o Tomoko Masuzawa han avisado de que interpretaciones como las de Philippe Almond pueden conducir a un nuevo tipo de orientalismo al obviar las apropiaciones, reacciones o resistencias nativas a estas representaciones occidentales. Así, por ejemplo, la idea de un budismo protestante también se convirtió en un budismo que protestaba contra el cristianismo y la dominación política occidental asociada a dicha religión. Otros ejemplos de asunción de representaciones occidentales sería la crítica por parte de las clases educadas de Sri Lanka de la idea de la corrupción de la religión budista en las aldeas. Esta crítica estaría conectada con la idea de la corrupción de la pureza del budismo fomentada por académicos occidentales, así como con la construcción cristiana de la herejía y el impacto de sus representaciones del campo como un espacio marcado por el paganismo y la superstición. Sin embargo, algunos elementos como la búsqueda de la pureza del budismo original no proceden exclusivamente de marcos interpretativos occidentales, sino que también constituían un rasgo esencial de los diversos movimientos religiosos que pretendían reformar el budismo en Asia (King, 1999).


    Además, se suele obviar la contribución nativa a la configuración de estas diferentes visiones occidentales de las religiones orientales. Así, por ejemplo, los budistas asiáticos y sus textos contribuyeron a dar forma a una idea occidental de budismo. Con ello no sólo facilitaron la identificación y traducción de textos sánscritos, sino que proveyeron de numerosos comentarios e informes a los académicos europeos. Los comentarios vernáculos sobre estos materiales desempeñaron un papel central en la elaboración de los trabajos académicos en Europa y Estados Unidos (Hallisey, 1995).


    Aunque fuera dentro del terreno del hinduismo, resulta interesante el caso de Swami Vivekananda (1863-1902). Monje hindú y discípulo de Ramakrishna, Vivekananda contribuiría decisivamente a la difusión de las escuelas de filosofía Vedanta y Yoga en Occidente, así como en la consolidación del hinduismo como religión mundial. Vivekananda, que había participado en el Parlamento Mundial de Religiones de Chicago, fue una fuente fundamental para el filósofo estadounidense William James, durante la elaboración de Las variedades de la experiencia religiosa. A su vez, esta obra influenciaría al segundo presidente de India y profesor de la Universidad de Oxford Sarvepalli Radhakristan (1888-1975) y su visión del misticismo como experiencia central de las religiones (King, 1999).


    Por todo ello, Charles Hallisey ha propuesto utilizar el término «mimesis intercultural» para describir los intercambios entre los orientalistas y la población asiática en la forja de la representación occidental de las religiones orientales, imágenes que a la postre jugarán un papel fundamental en la configuración de estas propias religiones y en la asunción de parte de estas visiones por los creyentes (Hallisey, 1995). Un magnífico ejemplo de estos intercambios sería el caso del monje budista japonés Nanjo Bunyu (1849-1927) que fue enviado por su templo a Londres y Oxford, donde estudiaría sánscrito con Friedrich Max Müller. Allí conoció a Yang Wenhui (1837-1911), reformista budista chino con el que colaboraría para editar unos trescientos textos budistas chinos perdidos que se conservaban en Japón. A su regreso, Bunyu fue profesor de la Universidad de Tokio, viajó por India y China para visitar santuarios del budismo y mantuvo contactos académicos con Asia y Europa.


    Otro ejemplo todavía más llamativo sería el del converso al budismo Henry Steel Olcott. El ya mencionado fundador de la Sociedad Teosófica se dedicó a revitalizar e impulsar el budismo, difundió tratados contra el cristianismo, fundó escuelas para enseñar dicha religión y, con la colaboración de sacerdotes locales publicó un catecismo para enseñar sus principios en Sri Lanka. Entre los sacerdotes budistas con los que colaboró estaría Anagarika Dharmapala (1864-1933), figura central del revival budista en Asia e impulsor del movimiento nacionalista budista en Sri Lanka. Dharmapala participó en el Parlamento Mundial de las Religiones, donde presentó el budismo no como una religión asiática, sino como un universalismo alternativo a la cristiandad. Además, contribuyó a representar el budismo como una reforma protestante que en el pasado se levantó contra la autoridad de los Vedas y ahora lo hacía contra las misiones coloniales y la jerarquía colonial. Por último, promovió un budismo transnacional, desarrolló propaganda en varios lenguajes e impulsó santuarios y lugares de peregrinación.

  


  
    CAPÍTULO 1


    RELIGIÓN Y SECULARIZACIÓN


    En este primer capítulo se aborda una de las tesis que más ha influido en la comprensión de la religión en época contemporánea, la secularización, una tesis que, como señala el filósofo alemán Hans Blumenberg, nos sigue pareciendo algo natural al encontrarnos «todavía dentro del horizonte donde sigue operando este proceso» (Blumenberg, 2008: 13). Este capítulo parte de una genealogía de los conceptos secular, secularización y secularismo que muestra cómo el significado que se le da a estos tres términos es bastante reciente y es el producto de la historia político-religiosa del Occidente cristiano.


    En una segunda parte se tratará la crisis del paradigma de secularización a partir de la década de 1980 producida por el surgimiento de diversos movimientos religiosos de carácter político y nacional que ponían en tela de juicio muchas de las ideas preconcebidas que existen sobre el declive religioso y el fin de la religión. Asimismo, se destacará cómo estas críticas condujeron a una revisión de dicho paradigma y a un rescate de los elementos que todavía eran operativos. En esta sección también se discutirá si Europa constituye un modelo para el resto del mundo o si más bien se trata de un caso excepcional.


    En un tercer apartado se ofrecerán las visiones más críticas del secularismo que lo describen como un proceso que no se limita a la separación entre religión y estado, sino que pretende dar forma a la propia religión. Para ello, se presentarán los debates que se han planteado sobre la libertad de expresión y las ofensas religiosas. Finalmente, se planteará cómo la secularización ha distorsionado nuestra comprensión de la religión al poner el énfasis en el declive institucional y no en las transformaciones en las formas de creer. Este capítulo se cierra con una breve reflexión a partir de la historiografía sobre el siglo XVIII acerca de las dificultades que plantean algunos presupuestos de la teoría de la secularización para interpretar el extraordinario dinamismo y renovación de las diferentes religiones.


    1.1 Secular, secularización, secularismo


    Antes de abordar las diferentes teorías de la secularización, resulta necesario distinguir, como han señalado José Casanova y otros autores, entre tres conceptos íntimamente relacionados pero que remiten a tres realidades diferentes: secular, secularización y secularismo. El primero se correspondería con una categoría moderna central que junto con la idea de religioso sirve para catalogar, clasificar y construir el mundo. En segundo lugar estaría la secularización, entendida como proceso histórico moderno y global de diferenciación entre una esfera religiosa y una secular. Por último, el secularismo comprendería una gran variedad de filosofías, ideologías, visiones del mundo, proyectos políticos y culturales, o legislaciones tendentes a potenciar o consolidar dicho proceso de diferenciación entre lo religioso y lo secular (Casanova: 2011). En este apartado se trazará la historia de dichos conceptos para mostrar cómo el significado actual de estos tres términos surge en el contexto de las polémicas político-religiosas del siglo XIX.


    1.1.1 Secular


    Al igual que el sentido moderno de religión, el origen de la idea de lo secular está íntimamente vinculado con la historia del Occidente cristiano. Etimológicamente secular proviene del término latino saeculum, que tenía un sentido similar al de generación ya que hacía referencia al lapso de tiempo entre un acontecimiento y la muerte de todos aquellos que lo habían presenciado. Sin embargo, sólo con el cristianismo la idea de secular comenzará a formar parte de un sistema binario de clasificación que separa dos mundos, uno religioso, espiritual, sagrado y otro secular, temporal, profano.


    En el cristianismo tardoimperial y medieval, secular comienza a ser usado para hacer referencia al tiempo mundano, previo al final del mundo y el comienzo del reinado de Dios. Progresivamente, a este sentido temporal se le añadiría uno espacial. Así, frente a la vida de los religiosos entre los muros de los monasterios estaría la de los eclesiásticos seculares, que se desarrollaba en un espacio mundanal sujeto a los pecados y la corrupción. Esta distinción teológica entre ámbitos de actuación de los eclesiásticos estaría en el origen tanto de la moderna distinción entre una esfera religiosa y otra secular como del propio término secularización, que surgiría para dar cuenta del paso de personas y espacios religiosos a seculares.


    Un jalón muy importante en esta breve historia sería la paz de Augsburgo de 1555 que ponía fin a las tensiones religiosas producidas por la reforma protestante en el Sacro Imperio Germánico. Las negociaciones sobre dicho tratado abrirían el camino a una visión secular de la lógica política, el tratado sería el producto de juristas y diplomáticos, los argumentos no serían teológicos sino prácticos, ya que tenían el objetivo de crear un orden jurídico que permitiera un modus vivendi entre los diferentes estados y confesiones religiosas. La solución no sería secular sino confesional. El principio adoptado, cuius regio, eius religio (cada región, su propia religión), conduciría a la creación de estados homogéneos religiosos, intolerantes y hostiles a otros estados confesionales. Sin embargo, las tensiones y enfrentamientos continuarían con la guerra de los Treinta Años (1618-1648) y sólo encontrarían una solución estable con la paz de Westfalia en 1648. Con la firma de este tratado, considerado como el momento fundacional del derecho internacional y de la idea de soberanía de los estados contemporáneos, se desarrollarían algunos puntos de la paz de Augsburgo, especialmente en lo que se refiere al calvinismo, religión que sería oficialmente reconocida junto con el luteranismo y el catolicismo en los territorios del imperio.


    En el siglo XIX, el significado de lo secular se extiende y adquiere su sentido moderno en el marco de una pugna entre varios grupos y movimientos que se diferencian a la hora de considerar la decreciente influencia religiosa en la sociedad, ya sea como una liberación de una dominación despótica y fanática o bien como un síntoma del declive moral. De esta manera, el sentido de lo secular se fragua en el marco de una disputa en torno al papel de la religión en la esfera pública, una disputa que abarca casi todos los aspectos de la vida social y se manifiesta en todas las disciplinas, desde la historia o la filosofía a la medicina, la biología o la geología.


    De esta manera, durante los siglos XIX y XX un concepto teológico marginal pasará a ser el elemento estructurante de la realidad y su uso será tan comúnmente aceptado que pasará a ser visto como natural. Es en este contexto cuando surge un último y restringido sentido de lo secular como simplemente desprovisto de religión o forma de trascendencia, el mundo funciona dentro de un «marco inmanente», etsi Deus non daretur (como si no hubiera Dios). De hecho, durante este tiempo se ha pasado de una sociedad en la que era virtualmente imposible no creer en Dios a una en la que la fe es una posibilidad más, una posibilidad que en ocasiones resulta incluso difícil de sostener. La no creencia se ha naturalizado como la condición humana normal en las sociedades modernas (Taylor, 2007: 3). Sin embargo, como señala José Casanova, ejemplos de países como Estados Unidos o Corea del Sur, completamente seculares y con poblaciones mayoritariamente religiosas, así como el hecho de que la modernización de muchas sociedades no occidentales viniera acompañada de procesos de revival religiosa, cuestiona parcial si no completamente este último presupuesto (Casanova, 2011).


    1.1.2 Secularización


    Al igual que otros tantos conceptos claves de este libro, el sentido moderno de secularización tiene una historia bastante reciente, marcada por los procesos políticos y sociales de la contemporaneidad. Reinhart Koselleck sitúa tres momentos claves en la evolución del significado del concepto: el siglo XVI, la Paz de Westfalia (1648) y la Revolución francesa (1789).


    a)El concepto surgió hacia finales del siglo XVI con un sentido muy diferente al actual, para indicar el paso de un religioso regular al estado secular. En este sentido se hablaba pues de secularización, significado que se conserva todavía en el derecho canónico.


    b)En el contexto de la Paz de Westfalia (1648) el concepto amplió considerablemente su significado. Durante las negociaciones de paz, el diplomático francés Henri d’Orléans utilizó el término para regular el paso de bienes eclesiásticos a manos seculares. Aunque presentado como un concepto antiguo, este nuevo significado surgía en un contexto de disputa por los bienes de la Iglesia católica en Alemania tras las numerosas confiscaciones realizadas por los príncipes protestantes durante la guerra de la Treinta Años. Este nuevo significado también perduraría ya que las secularizaciones de bienes eclesiásticos se retomarían durante el siglo XVIII, impulsadas por los soberanos católicos europeos y con autorización eclesiástica para financiar la creciente deuda pública. El fenómeno adquiriría una nueva dimensión política con la desamortización forzada de bienes eclesiásticos en los procesos revolucionarios decimonónicos que inauguraría la Francia de 1789. Es decir, habría una secularización interna, promovida desde el propio cristianismo que busca superar los límites de los monasterios para adentrarse en lo secular y lo mundano para reformarlo y dotarlo de espiritualidad. Mientras que al mismo tiempo habría otra corriente que entiende romper los muros de los monasterios como una forma de disolver su significado religioso y poner al personal religioso bajo control secular (Casanova, 2011).


    c)A partir de la Revolución francesa la secularización adquiere una impronta metafórica. El concepto «jurídico-político se torna una categoría hermenéutica de la filosofía de la historia, que, análogamente a los conceptos de “emancipación” o “progreso”, pretende interpretar la historia universal entera de la edad moderna» (Koselleck, 2003: 45).


    Este moderno concepto de secularización acabó por tomar forma en la Prusia de las décadas anteriores a la Revolución de marzo de 1848. Desde su nacimiento, el concepto moderno de secularización estuvo marcado por la pugna entre diversos programas políticos y culturales para determinar el orden político y religioso en un período de inestabilidad que va desde la invasión napoleónica y la supresión del edicto de tolerancia prusiano a la agitación social y política que llevaría a la Revolución de 1848. Por ello, el historiador Ian Hunter ha calificado el término de secularización como un «concepto de combate» entre diversos proyectos. De esta manera, la idea de secularización como una transición desde una época de creencias religiosas a una dominada por la autonomía racional surgiría en el mismo momento en el que era planteada como programa de cambio por las historias filosóficas de comienzos del siglo XIX. En el marco de estos proyectos se obviaba la persistencia y capacidad de cambio de esas confesiones que, según sus análisis, estaban condenadas a desaparecer. Entre 1790 y 1810 surgen en la Alemania protestante tres variantes de historia filosófica que desembocarían en la concepción de la secularización como transformación epocal (Hunter, 2015):


    1.La concepción metafísica de la antropología en Inmanuel Kant como una transformación progresiva del hombre en un ser racional capaz de autogobernarse.


    2.La extensión de dicha visión a la historia y la aplicación de la lógica de superación dialéctica a las relaciones entre Estado e Iglesia en Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Para los hegelianos de derechas el resultado de esta dialéctica sería un estado moral cristiano, mientras que para los de izquierdas —Ludwig Feuerbach y Karl Marx— sería la desaparición de la religión, entendida como forma de alienación.


    3.El racionalismo protestante impulsaría una visión de la historia como una progresiva eliminación de la superstición a través de la filosofía y la ciencia.


    Estas ideas nutrieron los debates en torno al mantenimiento de la pluralidad confesional entre diversas facciones y grupos políticos durante la primera mitad del siglo XIX. Así, en 1837, el historiador eclesiástico hegeliano Richard Rothe fue el primero en utilizar el término secularización en su sentido moderno para describir el proceso de descristianización. El término también aparecería muy pronto entre los hegelianos de izquierdas. En 1843 Marx escribía a Ruge sobre la fundación del periódico Deutsch-Französische Jahrbücher y utilizaría el concepto para señalar la necesidad de transformar las cuestiones religiosas en una forma de autoconciencia humana. Un año más tarde profetizaba la secularización del espíritu religioso en el estado democrático.


    La secularización se convirtió en uno de los pilares del relato de la modernización. Como ha señalado Ian Hunter, entre otros, la guerra cultural en torno al papel de la religión en la esfera pública continuó por otros medios menos agresivos pero igualmente eficaces. A finales del siglo XIX y principios del siglo XX, desde las nuevas ciencias sociales, figuras clásicas del pensamiento sociológico —desde Auguste Comte hasta Émile Durkheim, pasando por Max Weber o Ernst Troeltsch— asumieron de manera más o menos explícita como punto de partida la incuestionable realidad de la secularización, tratando de desentrañar sus claves desde distintas perspectivas, desde el desencantamiento y racionalización del mundo, el declive de la práctica religiosa o la marginalización de lo religioso. A la vez que analizaban este proceso de secularización, participaban y se felicitaban por sus logros, como la emancipación de la educación y la cultura de la dominación religiosa.


    Aunque en ocasiones este compromiso no se mostrara públicamente, el análisis de estos sociólogos quedo íntimamente vinculado a una lectura teleológica de la historia que llevaría inevitablemente a la secularización. A título de ejemplo podemos mencionar la visión del padre de la sociología francesa Émile Durkheim en su obra La división social del trabajo (1893):


    Ahora bien, es una verdad que la historia ha puesto fuera de duda, la de que la religión abarca una porción cada vez más pequeña de la vida social. Originariamente se extendía a todo; todo lo que era social era religioso; ambas palabras eran sinónimas. Después, poco a poco, las funciones políticas, económicas, científicas, se independizan de la función religiosa, se constituyen aparte y adquieren un carácter temporal cada vez más acusado. Dios, si así cabe expresarse, que en un principio estaba presente en todas las relaciones humanas, progresivamente se va retirando; abandona el mundo a los hombres y sus disputas. A lo más, si continúa dominándolo, es desde lo alto y desde lejos, y la acción que ejerce, al devenir más general y más indeterminada, deja un lugar mayor al libre juego de las fuerzas humanas. Se siente, pues, al individuo; realmente es menos manejado; deviene, además, una fuente de actividad espontánea. En una palabra, no sólo no aumenta el dominio de la religión a la vez que el de la vida temporal y en igual medida, sino que por momentos se restringe más. Esta regresión no ha comenzado en tal o cual momento de la historia; pero cabe seguir sus fases desde los orígenes de la evolución social. Está ligada, pues, a las condiciones fundamentales del desenvolvimiento de las sociedades y es testigo así de que hay un número cada vez menor de creencias y de sentimientos colectivos que son lo bastante colectivos y lo bastante fuertes para tomar un carácter religioso. Quiere esto decir que la intensidad media de la conciencia común se va ella misma debilitando (Durkheim, 2001: 201-202).


    Con ello, la secularización no sólo sería una categoría hermenéutica de la filosofía de la historia, sino también una teoría consolidada en el campo de las ciencias sociales. Dentro de este paradigma, Detlef Pollack distingue cuatro líneas de argumentación esenciales (Pollack, 2015):


    1.Modernización. Propuestas que relacionan el éxito de la secularización con un nivel de industrialización, urbanización, mayor movilidad social y nivel de educación y alfabetismo (Talcott Parsons).


    2.Racionalización y desencanto. Analiza la secularización desde las tensiones entre conocimiento científico y religioso, racionalidad y magia (Max Weber).


    3.Diferenciación. Se basa en el proceso de formación de esferas sociales diferenciadas —políticas, sociales, religiosas, etc.—, lo que hace que pierda progresivamente su relevancia social (Niklas Luhmann).


    4.Pluralización. La pérdida de relevancia de la religión sería el resultado del aumento de la competencia ante la existencia de una gran pluralidad de ofertas seculares y religiosas (Peter Berger y Steven Bruce).


    No obstante, aunque el énfasis en una u otra línea argumentativa sea mayor, las cuatro opciones se suelen combinar y la modernización siempre aparece como motor de la secularización. A pesar de la extraordinaria calidad de sus trabajos, estas aproximaciones no fueron capaces de liberarse de los presupuestos deterministas y teleológicos del paradigma de la secularización. En la década de 1960, dicho paradigma se imponía como una verdad incuestionable en las ciencias sociales. La obra de The Sacred Canopy (1967), de Peter Berger, aparecía como ejemplo de esta lectura triunfalista del proceso de modernización. En ella, el sociólogo vienés mostraba cómo la modernización había incrementado las exposiciones de las creencias religiosas a otras visiones religiosas y seculares, socavando el principio de autoridad de la fe.


    Un último aspecto central para el estudio del desarrollo de la secularización y la religión es que si bien ambos términos tienen un origen occidental, estos son el resultado, como ha demostrado brillantemente Peter van der Veer, de la interacción entre los imperios occidentales y sus colonias. La experiencia colonial serviría para dar forma a la idea de lo secular así como a lo religioso tanto en el Imperio británico como en India. Esta experiencia conjunta afectó a la forma en la que los británicos y los indios se representaban a sí mismos y al otro así como a la configuración de ideas como la de civilización y misión civilizadora (Van der Veer, 2001).


    Los encuentros entre Occidente y otras regiones han contribuido, pues, a dar forma a la categoría de religión así como a extender su uso por todo el mundo. En cierto sentido, no deja de resultar pues paradójico que cuando desde las ciencias sociales se está revisando críticamente el uso de conceptos como religión o secularización sea precisamente en un momento en el que han alcanzado una dimensión y aceptación globales. (Casanova, 2011).


    1.1.3 Secularismos


    Secularismo proviene del inglés secularism y aunque en ocasiones se ha traducido como laicismo, en este libro se ha optado por el anglicismo secularismo, que da cuenta de toda la riqueza del término. Así, el concepto alude a una gran variedad de ideologías, cosmovisiones, proyectos políticos-culturales, legislaciones, asociaciones, etc., que buscaban por diferentes vías separar la Iglesia del Estado y eliminar cualquier influencia de la religión en la esfera pública democrática. Además, la idea de secularismo no está tan asociado al caso francés como el laicismo y puede, por tanto, servir para interpretar un mayor número de realidades nacionales.


    El término fue acuñado por el británico George Jacob Holyoake (1817-1906) para describir una posición social, política y ética distanciada de lo religioso pero también de las posiciones agresivas del ateísmo, una suerte de tercer espacio neutral e independiente de visión agresiva. Su visión secular despertó ataques tanto de representantes religiosos como de su colega el activista ateo Charles Bradlaugh (1833-1891), quien creía que para que un espacio no fuera definido por la religión tenía que ser necesariamente antirreligioso.


    Para Johannes Quack, la discusión entre estos dos gentlemen de época victoriana traslucía un debate mucho más profundo sobre si lo religioso y lo secular deben ser entendidos como mutuamente excluyentes o si más bien habría que crear un tercer espacio independiente. En cualquier caso, la sangre no llegó al río. Al fin y al cabo, Bradlaugh era el presidente de la National Secular Society, y Holyoake, su vicepresidente. Desde esta institución ambos criticaron las supersticiones religiosas y defendieron la razón, la ciencia, los derechos de la mujer, la prensa libre, etc. (Quack, 2015).


    El secularismo no implica necesariamente una visión negativa de la religión que puede ser vista como un bien moral y cultural. Sin embargo, el secularismo cae fácilmente en una visión de la religión como particularista, violenta e intolerante, una amenaza para la política democrática. Este es, como señala José Casanova, uno de los grandes problemas del secularismo como ideología, la esencialización de lo religioso, lo político y lo secular. La visión de la religión como intolerante y causante de guerras casa difícilmente con la reciente experiencia colectiva de las sociedades europeas donde la masiva violencia política del siglo XX ha sido el resultado de ideologías «seculares» occidentales. Por ello, cuando se intenta argumentar que la religión conduce necesariamente a la intolerancia, se busca como marco de referencia la memoria de las guerras religiosas del siglo XVII y, sobre todo, el islam como caso paradigmático de fanatismo para Occidente (Casanova, 2011).


    Para este autor, el secularismo como doctrina estatal implica dos principios condensados en la primera enmienda de la Constitución de Estados Unidos: la separación entre el Estado y cualquier confesión religiosa (la imposibilidad de establecer una religión oficial) y el principio del libre ejercicio de la religión en la sociedad. La forma en la que se conjugan estos dos principios determina la forma de secularismo y su relación con la democracia (Casanova, 2011). La separación constituye un dique contra la pretensión de algunas religiones de obtener el control sobre aspectos claves de la vida social, mientras que, por su parte, la libertad de cultos protege contra la intromisión del Estado.


    Sin embargo, la separación no implica neutralidad, ya que siguen manteniendo una serie de privilegios y permanecen asociadas a la identidad nacional frente a otras creencias. Tampoco impide, pues, que existan desigualdades provocadas por el hecho de que algunas confesiones mantengan una hegemonía cultural y un extraordinario patrimonio resultado de un largo imperio sobre la vida de un país. Por último, dicho principio tampoco evita que existan religiones dominantes que reaccionen agresivamente ante el desarrollo de otras religiones en el mismo país o bien ante el impulso de legislaciones que son vistas como contrarias a sus principios. De hecho, como mecanismo de autodefensa e ignorando la situación privilegiada de la que disfrutan, algunas religiones suelen señalar que esta situación es el producto de una persecución o un trato de favor a otros credos producido por parte de autoridades gubernamentales. Además, dichas religiones privilegiadas, que gozan de un estatus privilegiado y una historia en el país, suelen ignorar los episodios de racismo y odio, así como las dificultades que experimentan los creyentes de otras confesiones en su país.


    Desafortunadamente tampoco el laicismo o la separación del Estado conllevan siempre neutralidad e igualdad de condiciones entre las confesiones. Así, por ejemplo, al hilo de los disturbios producidos en los banlieue franceses en 2005 desencadenados por la muerte de dos jóvenes al esconderse de la policía en un transformador, el antropólogo Didier Fassin censuraba la resistencia a la hora de reconocer la existencia de discriminación religiosa contra los musulmanes en una Francia con una fuerte impronta católica (Fassin, 2006). Sabah Mahmood añadía que el secularismo no se limitaba a la separación entre religión y Estado, sino que también conllevaba «una regulación y reforma de las creencias religiosas, doctrinas y prácticas para producir una concepción normativa de la religión (que en sus códigos es de origen fundamentalmente protestante)» (Mahmood, 2009: 87). Así, el Estado secular no sólo previene contra las ambiciones regulatorias de la religión, sino que también busca dar forma a dichas religiones a través de la ley.


    1.2 ¿Un paradigma en crisis?


    En la década de 1960, los paradigmas de la secularización y la modernización eran hegemónicos en las ciencias sociales. Una de las excepciones más notables la constituye la obra La legitimación de la Edad Moderna (1966), de Hans Blumenberg, en la que criticaba el paradigma de la secularización, su carácter ahistórico y su vinculación con la idea de progreso. A pesar de estas objeciones, la idea de secularización estaba completamente asumida en las ciencias sociales y tan sólo se trataba de explicar sus causas, así como su relación con la modernización y sus procesos adyacentes: industrialización, pluralización, autonomización, racionalización.


    Sin embargo, estas generalizadas predicciones de un mundo inexorablemente secularizado se desmoronaron en tan sólo dos décadas. Los acontecimientos llevaban la contraria a los teóricos de la secularización. El surgimiento de movimientos políticos y nacionalistas de inspiración religiosa mostraban que el mundo no había dejado de ser religioso. Acontecimientos como la Revolución iraní, el movimiento Solidaridad en Polonia y el rol de la Iglesia católica en la caída del comunismo, la participación católica en la Revolución sandinista o la reemergencia del fundamentalismo protestante en Estados Unidos mostraban que el mundo seguía siendo furiosamente religioso.


    Estos acontecimientos obligaron a algunos autores a reformular sus trabajos. Entre las filas de los más destacados partidarios de la teoría de la secularización hubo una importante baja. Peter L. Berger, autor de El Dosel Sagrado (1967) y uno de los máximos exponentes de la tesis de la secularización, abandonó sus postulados para sostener que vivimos en un mundo tan furiosamente religioso como siempre y que la modernización también había generado poderosos movimientos de contra-secularización. Otros autores se aferraron a la tesis de la secularización y la defendieron sin apenas modificaciones, como Steve Bruce, o bien se sirvieron de conceptos que tenían connotaciones muy similares.


    En las ciencias sociales, la religión ya no aparecía simplemente como un fenómeno en franco retroceso, sino como un objeto de estudio dinámico y en continua transformación. Para dar cuenta de los procesos de cambio religioso en época contemporánea, se ha recurrido a ideas como «desprivatización de lo religioso» (José Casanova), «regreso de los Dios» (Friedrich W. Graf), «reencantamiento del mundo» (Ulrich Beck) o simplemente «desecularización» (Peter Berger) (Pollack, 2015).


    1.2.1 Reevaluaciones del paradigma


    La crisis del paradigma de la secularización ha sido la ocasión para tratar de liberarse de la pesada carga de sus presupuestos ahistóricos y teleológicos, herederos de filosofía de la historia que hacían de la secularización una teoría a medio camino entre la profecía autocumplida y un objeto de estudio. Para ello se planteaba como necesaria una reevaluación del paradigma de la secularización y los elementos que seguían siendo útiles en el presente. Entre los trabajos que han buscado recuperar aspectos centrales de la tesis de la secularización estaría la obra pionera de José Casanova sobre la desprivatización de la religión, los libros de Marcel Gauchet y Charles Taylor que recuperaban la noción weberiana de «desencantamiento del mundo» y Olivier Roy que planteaba la secularización como una pérdida del contexto cultural de las religiones.


    Una de las primeras y más interesantes reevaluaciones del paradigma de la secularización sería la de José Casanova. En su Public Religions in the Modern World (1994), Casanova distingue tres subtesis dentro de la tesis de la secularización:


    1.La emancipación de la esfera secular de las instituciones y normas religiosas.


    2.El declive de las creencias religiosas.


    3.La marginalización de lo religioso en la esfera privada.


    Partiendo de la base de que la secularización es un fenómeno reversible, Casanova sostiene que sólo la primera subtesis es válida. El declive de las prácticas religiosas no es una tendencia estructural y además existen religiones públicas compatibles con las libertades liberales, así como con la diferenciación moderna entre una esfera religiosa y otra secular. Asimismo, dentro de la reversibilidad de la tesis de la secularización, los movimientos de los años ochenta aparecen como una buena prueba de la desprivatización de la religión moderna (Casanova, 1994).


    El sociólogo francés Marcel Gauchet retomaba el concepto weberiano de «desencantamiento del mundo» para hablar del agotamiento del reino de lo invisible. Este proceso no implicaría la desaparición de los fieles o sus creencias, sino de la capacidad de la religión para estructurar el espacio social. Una de las novedades en la tesis de Gauchet es que la secularización no plantearía una ruptura totalmente con lo anterior, sino que sería un producto de la religión. El sociólogo francés encontraba en el cristianismo los fundamentos teológicos que servirían para constituir la democracia y separar el poder político de la religión. Por ello, no dudaba en definir a esta confesión como la religión de la salida de la religión (Gauchet, 2005).


    En una línea muy parecida estaría la obra del filósofo canadiense Charles Taylor. En su The Secular Age (2007), Taylor señala que lo que caracteriza esta «era secular» no era tanto la división de esferas, o el declive de las prácticas religiosas, cuanto el paso de una sociedad en la creencia en Dios no era desafiada ni contestada, a otra en la que es una opción entre otras y que en ocasiones resultaba hasta difícil de sostener. Ha habido un cambio en el modo de creer y la secularidad es el contexto en el que se enmarca nuestra experiencia moral, espiritual o religiosa. Los principales vectores de este cambio habrían sido el surgimiento del individualismo moderno y el desencantamiento del mundo (Taylor, 2007).


    Un último autor que ha realizado una reevaluación positiva de la secularización ha sido Olivier Roy. En su libro La sainte ignorance (2008), Roy señalaba que precisamente uno de los argumentos que se suelen esgrimir contra la secularización, la revitalización religiosa, es en realidad una consecuencia de la secularización. Para este sociólogo francés, la secularización


    no ha borrado lo religioso. Desvinculándolo de nuestro ambiente cultural, lo ha hecho aparecer más bien como esencialmente religioso. De hecho, la secularización ha funcionado; aquello a lo que asistimos es a la reformulación militante de lo religioso en un espacio secularizado que ha dado a lo religioso su autonomía y, por lo tanto, las condiciones de su expansión. La secularización y la mundialización han obligado a las religiones a desvincularse de la cultura, a pensarse como autónomas y a reconstruirse en un espacio que ya no es territorial y que por tanto no está ya sometido al espacio público. (...) Hay un vínculo estrecho entre secularización y revitalización de lo religioso; este último no es una reacción contra la secularización sino el resultado de su acción. La secularización fabrica hechos religiosos. No hay una «vuelta» de lo religioso, hay una mutación. Esta mutación no es más que momentánea: no abre necesariamente una nueva edad religiosa (Roy, 2008: 16-17).


    Esta desvinculación de lo religioso del contexto cultural produce una ilusión óptica, ya que lo religioso se vuelve más visible al mismo tiempo que está frecuentemente en declive.


    Tras estas reevaluaciones del paradigma de la secularización quedaría la pregunta: ¿Qué es lo que queda operativo de este paradigma? El sociólogo alemán Detlef Pollack señala que en la actualidad nadie sostiene que la secularización lleva necesariamente al final de la religión. Además, señala que no se puede afirmar que la diferenciación de la sociedad sea la responsable de la marginalización de lo religioso en época moderna (Pollack, 2015). Así, dicho autor señala que el núcleo incontestable de dicha teoría reside en que:


    1.La significación social de la religión se ha debilitado con respecto a épocas precedentes. Este es un proceso reversible, ambivalente y paradójico pero que necesariamente implica que las culturas premodernas concedían una mayor importancia a la religión que las modernas. En el siglo XVII, la religión tenía más importancia social, era admitida en todas las esferas, servía para legitimar la opinión pública, podía producir guerras, estaba detrás del conocimiento humano e íntimamente relacionada con la justicia.


    2.El declive de la importancia de la religión puede ser atribuido a procesos de modernización. Sin obviar que puedan existir otros factores de cambio religioso y que la religión es en sí misma un factor de cambio.


    1.2.2 ¿Es Europa una excepción?


    Tanto los conceptos de religión y secularización como su moderno significado tienen su origen en Europa y una matriz cristiana. La mayor parte de los casos analizados, así como de los datos utilizados para ilustrar la tesis de la secularización, provienen de este continente. Países como Francia suelen ser presentados como ejemplo de la diferenciación de esferas, la privatización de la religión y el declive de la práctica religiosa.


    El cuestionamiento de dicho paradigma ha venido esencialmente (con la excepción del peso del cristianismo en los movimientos anticomunistas europeos) de los márgenes de ese supuesto centro, de los procesos revolucionarios de Irán y Nicaragua. La idea de la secularización como consecuencia necesaria de la modernización también ha sido cuestionada a través de ejemplos como Estados Unidos o Corea del Sur. Esto ha llevado a plantear que Europa constituiría una excepción, el único lugar en el mundo donde se habría operado por completo el proceso de secularización.


    Un elemento que permite explicar el desarrollo de la secularización en Europa sería precisamente su configuración como conciencia histórica que plantea una evolución por etapas, como una profecía que se cumple en sí misma y que hace que lo secular implique ser moderno, mientras que lo religioso suponga no ser plenamente moderno. La existencia de esta moderna conciencia histórica en Europa y su ausencia en otros países como Estados Unidos explicaría el arraigo que ha tenido la secularización en la primera, «lo que hace la situación europea tan única y excepcional al compararla a la del resto del mundo es precisamente el triunfo del secularismo como una teoría teleológica del desarrollo religioso» (Casanova, 2006: 16). Por ello, este autor propone provincializar Europa, siguiendo la línea del célebre trabajo de Dipesh Chakrabraty, y comprender la secularización europea como un proceso excepcional.


    Aunque constituyan casos excepcionales, las democracias europeas no son tan seculares como suelen ser presentadas por dichas teorías. La sociedad puede ser más secular, pero los estados europeos están muy lejos de ser neutrales. La Iglesia católica tiene acuerdos privilegiados con diferentes países europeos, entre ellos España. Otras denominaciones cristianas gozan de privilegios en diversos países europeos, como la Iglesia anglicana en el Reino Unido, la Iglesia presbiteriana en Escocia y la Iglesia luterana en Dinamarca, Noruega, Islandia o Finlandia. Francia, paradigma de la secularización, no sólo dedica fondos públicos a escuelas católicas privadas y tiene otros tratos de favor con la Iglesia católica, sino que además dos regiones francesas, Alsacia y Lorena, se siguen guiando por un concordato que firmó Napoleón I con la Santa Sede en 1801. En Francia, la separación Iglesia-Estado tuvo lugar en 1905 cuando estas regiones se hallaban bajo control alemán y al reintegrarse a Francia pusieron como condición el mantenimiento de su particular orden jurídico.


    1.2.3 Un ejemplo de distorsión: el Siglo de las Luces


    Con frecuencia, el siglo XVIII se ha presentado como un siglo de debilitamiento de la Iglesia y declive de las creencias religiosas; en definitiva, el siglo de Voltaire, la Ilustración y la supresión de los jesuitas, un siglo que llevaría a la Revolución francesa, las campañas descristianizadoras y la separación entre Iglesia y Estado. La historiadora Margaret Lavinia Anderson criticaba cómo el paradigma de la secularización había llevado a plantear mal las cuestiones relativas al conocido como revival religioso:


    Durante décadas los historiadores han escrito como si el siglo XIX fuera simplemente una parte de la gran narrativa de la secularización que comenzaba con Voltaire señalando (al hablar de Dios) que no tiene ninguna necesidad de dicha hipótesis. No sólo la secularización de Europa en el siglo XIX, sino también la secularización de la Academia en el siglo XX pueden ser considerados responsables de la ausencia del revival católico en nuestra agenda durante tanto tiempo (Anderson, 1995: 648).


    Estudios recientes muestran una visión más compleja de la Europa católica en el siglo XVIII, con el desarrollo de nuevas formas espirituales de la mano de la literatura de Ludovico Antonio Muratori (1672-1750) o Alfonso Maria de Liguori (1696-1787); la fundación y desarrollo de órdenes religiosas como los pasionistas de Paul de la Croix (1694-1775) o los redentoristas del propio Liguori; el impulso de devociones como el Sagrado Corazón o la Inmaculada Concepción; prácticas como el rosario y asociaciones como las cofradías; las misiones rurales y urbanas; la simplificación de la teología y el desarrollo de una vinculación más emocional con la religión (Châtellier, 2000).


    En el marco del protestantismo se produciría el conocido como «Primer Gran Despertar», una auténtica ola de entusiasmo religioso entre las comunidades protestantes que sacudió Estados Unidos en las décadas de 1730 y 1740. Los sentimientos y las emociones religiosas, especialmente la culpa y la redención, constituyeron un punto central en este movimiento. Este temblor se dejaría sentir a ambos lados del Atlántico, produciendo movimientos similares: el pietismo en Alemania o el metodismo y el revival evangélico en Inglaterra. Estas corrientes cristianas coincidían en su rechazo a las facetas más externas de la vida religiosa y fomentaban una visión más interna y espiritual.


    El islam también experimentaría movimientos de renovación y expansión. Entre los reformistas se podría mencionar al sah Waliullah de Delhi (1703-1762), de India, o al fundador de la orden Senussi, el sufí Muhammad ibn Alis as-Senussi (1787-1859), en el noroeste de África. En ocasiones este movimiento se vio acompañado por la expansión de la religión en otras regiones como la actual Nigeria con la fundación del califato de Sokoto en 1809 por Usman dan Fodio (1754-1817).


    En la península arábiga surgiría el movimiento wahabita que buscaba purificar el islam de elementos externos, basándose exclusivamente en el Corán y los hadices de Mahoma. La corrupción del islam vendría de que se habían alejado precisamente de las enseñanzas de Mahoma. Este movimiento sería inspirado por Muhammad ibn Abd al-Wahhab (1703-1792). Este teólogo y líder religioso sunní se mostró contrario a prácticas religiosas como la visita y adoración de tumbas de santos por considerarlas idólatras. Además, el wahabismo contribuyó a dar forma al incipiente reinado de Arabia Saudí. Al-Wahhab logró un pacto con Ibn Saud, emir de Ad-Diriggay, llegando a controlar buena parte de la península arábiga y conquistar La Meca y Medina en 1802. Finalmente, con apoyo del gobernador egipcio, Muhammad Ali, el Imperio otomano puso fin a este régimen pero no pudieron acabar con un movimiento que llevaría a la fundación de Arabia saudita en 1932.


    También en el siglo XVIII surgiría una rama ultra-ortodoxa judía conocida como jasidismo. Fundado por el ucraniano Baal Shem Tov (1698-1760), este movimiento místico y espiritual se basaba en la idea de la presencia de Dios en todos los aspectos de la vida. Para los creyentes de esta rama del judaísmo existían dinastías de rabinos que actuaban de forma autónoma aunque con un cuerpo de doctrinas similar, lo que hacía que estuvieran más adaptadas a las estructuras móviles de la modernidad con la circulación de personas y la inmigración de masas. Esta corriente se enfrentó con la corriente ilustrada judía haskalá, representada entre otros por el filósofo alemán Moses Mendelssohn (1729-1786).


    Nuevas corrientes religiosas, ya fueran de cuño renovador o ilustrado o bien de carácter ultra-ortodoxo, continuaron desarrollándose a lo largo de los siglos XIX y XX. Entre otros ejemplos se podrían mencionar la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Últimos Días, conocidos popularmente como mormones, o los pentecostalistas, que se abordarán específicamente en el apartado de la globalización. El primer grupo fue fundado en 1830 por el profeta estadounidense Joseph Smith (1805-1844), y ofrecía respuestas a por qué América no aparecía en la Biblia. Tras ser asesinado, varios millares de seguidores, liderado por Brigham Young, emprendieron un auténtico éxodo hasta la región del Gran Lago Salado. Conversos de otras partes de Estados Unidos, Gran Bretaña y Escandinavia se desplazaron a dicha localidad. En 1860 había unos 40.000 mormones en Utah e intentaron sin éxito fundar un estado teocrático.


    Así pues, tanto en el cristianismo como en el islam y el judaísmo observamos corrientes reformistas desde mediados del siglo XVIII, que continuaron durante los siglos XIX y XX. Estas corrientes ofrecían una interpretación religiosa a los problemas y conflictos presentes como parte de la corrupción moral de los hombres. Además, difícilmente se pueden interpretar estos movimientos como simples reacciones a un proceso de secularización, sino más bien como formas en las que la religión cambia y se transforma.


    Por último, el siglo de la Razón fue también un siglo de fascinación por las fuerzas ocultas de la naturaleza. Fue el siglo del magnetismo animal impulsado por el médico vienés Franz Mesmer (1734-1815), corriente médico-filosófica con derivaciones religiosas que creía en la existencia de un fluido magnético de cuya armonía dependía no sólo la salud de las personas, sino también del universo. Dentro de esta corriente surgiría el fenómeno del sonambulismo magnético que tendría mucha fortuna en el siglo XIX y conectaría con otras corrientes como el espiritismo y las table-roulante (mesas giratorias), que causarían furor en la misma centuria. Lo oculto también fascinó al mundo de la cultura como se puede apreciar en los poemas e ilustraciones de William Blake o en la pintura de Henry Fuseli y Francisco de Goya.


    Además, durante esta época e íntimamente relacionado con el mencionado revival vemos un auténtico despertar de movimientos proféticos e iluministas. El París de la Ilustración y los grandes descubrimientos científicos es también el París del movimiento convulsionario, movimiento de inspiración jansenista que comienza con las convulsiones y profecías producidas ante la tumba del diácono François de Pâris en 1731 y que pronto se extiende por toda Francia. Este movimiento tendría diversas ramas que continuarían activas durante buena parte del siglo XIX. Una de ellas, de carácter milenarista, sería impulsada por los hermanos Bonjour y la sirviente Claudine Dauphin que acudirían al París revolucionario a alumbrar al nuevo mesías.


    Además, encontramos corrientes iluministas en las que se entremezclaban la masonería, la filosofía, la teosofía y la mística, como es en el caso de Martínez de Pasqually, Louis Claude de Saint Martin, Johann Kaspar Lavater y Jean Baptiste Willermoz. Se establecieron círculos proféticos y místicos en Lyon con el propio Willermoz o en Aviñón y Roma con Antoine Pernety y Ottavio Cappelli. Entre las profecías y movimientos proféticos se podría mencionar a la campesina italiana Bernardina Renzi contra la supresión de la Compañía de Jesús, Suzette Labrousse a favor de la Iglesia constitucional en Francia o el movimiento de la «madre de Dios» que reunió a unos cuatro mil fieles en el París del Terror jacobino. En el mundo protestante destacan figuras carismáticas como el británico Richard Button que anunciaba la muerte del rey y la república, los poemas de William Blake y la Iglesia del Nuevo Jerusalén o la profetisa Joanna Southcott, que mantuvo en suspense a la opinión pública inglesa con su embarazo del futuro mesías que habría de nacer en 1814.


    Del mismo modo, el siglo XIX, como se verá en apartados siguientes, es un siglo de renovación y movilización religiosa. Es una época marcada por el «Segundo Gran Despertar» en Estados Unidos entre las décadas de 1790 y 1840, la época del espiritismo, el ocultismo y la teosofía, la época de la llamada feminización de la religión, el siglo del conocido como revival católico que tuvo un alcance global y que supuso el desarrollo de nuevas prácticas devocionales, cultos y asociaciones, la construcción de cientos de iglesias por todo el mundo, la implementación del catolicismo social, etc.


    Todo esto ha llevado a Olaf Blaschke a interpretar el período 1800-1970 como una «segunda era confesional». De hecho, los acontecimientos que tuvieron lugar en este lapso temporal tienen un sorprendente parecido con los de la Reforma y la Contrarreforma como, por ejemplo, el auge de las misiones católicas y protestantes. Blaschke prefiere el término de confesionalización al de recristianización, ya que da cuenta de las tensiones entre las diversas confesiones. Al igual que la ideología, la confesión establecería una línea de fractura que afectaba a todos los aspectos de la vida: la ideología, la política, la vida cotidiana, las organizaciones sociales, los medios de comunicación, la educación, los negocios o la historia. Durante este período la confesión aparece, pues, como un elemento estructurante de la realidad tan importante como el género, la ideología o la procedencia social (Blaschke, 2000).


    Estos fenómenos han sido normalmente definidos como revivals religiosos, momentos de renovación y reacción ante la secularización. En ocasiones se han llegado a presentar casi como los últimos espasmos de un enfermo que se resiste a morir. Sin embargo, parece más correcto señalar que las religiones se hallan en constante cambio y que, si bien hay períodos más intensos de renovación y transformación, ello no implica que durante el resto del tiempo la religión se encuentre en un estado de parálisis ni tampoco que los llamados revivals sean simples reacciones al proceso de la secularización. Así, parece que «debemos pensar los procesos de secularización, transformación religiosa y revival, y los procesos de sacralización como procesos globales en marcha mutuamente constituidos, más que como desarrollos mutuamente excluyentes» (Casanova 2011: 64).


    1.3 Visiones disidentes de la secularización


    1.3.1 ¿Es el secularismo neutral?


    El concepto de secularismo también ha sido criticado desde las ciencias sociales. Se ha señalado que no es un concepto neutral, que reduce la forma en la que se comprende la subjetividad humana y que reemplaza un tipo de violencia religiosa por otra impulsada desde el Estado nación y los imperios. Uno de los autores que más críticos se han mostrado con el paradigma de la secularización ha sido el antropólogo Talal Asad. Desde un análisis genealógico de inspiración foucaultiana, este antropólogo de origen saudí criticaba la idea de la división de esferas que subyace a la tesis de la secularización. En primer lugar, como ya se ha visto, la historia conceptual de la religión remite a una particular forma de ver y clasificar el mundo que tiene su origen en la cristiandad occidental. Esto hace que en ocasiones estas categorías no sean operativas para describir otras realidades y no sean capaces de dar cuenta de otras modernidades como las de los países poscoloniales.


    Además, lejos de ser un espacio homogéneo de libre acceso en el que se forja una ética política independiente de las visiones religiosas, «el espacio público es un espacio necesariamente (no sólo contingentemente) articulado por el poder» (Asad, 2003: 184-185). En este sentido, dicho espacio no es neutral ya que la experiencia de la religión en los espacios privados de la casa y la escuela es crucial para los sujetos que van finalmente a poblar una particular cultura pública, condicionando los principios políticos que la van a regir. Los lugares, prácticas, palabras y representaciones de los creyentes no pueden ser confinados dentro del espacio exclusivo de lo que los secularistas llaman religión ya que lo rebasan, abarcando prácticamente todos los aspectos de la vida social. Así, si no hay una distinción de esferas o sus límites están siendo continuamente redefinidos; si las religiones desempeñan un papel vibrante en nuestras sociedades y nunca han abandonado la esfera del poder; y, por último, si el declive de las prácticas y creencias religiosas no se puede demostrar, no queda nada que se pueda sostener de la tesis de la secularización.


    La cuestión del derecho a la blasfemia, la libertad religiosa y de expresión ha sido uno de los lugares de debate más fecundos. En la línea de lo expuesto por Talal Asad, Mahmood señalaba la matriz cristiana tanto del secularismo como de uno de sus pilares, la libertad de expresión. Al hilo de uno de los episodios más conocidos, la publicación de las caricaturas de Mahoma en el periódico conservador Jyllands-Posten en septiembre de 2005 y la ola de reacciones que provocó en el mundo islámico, Sabah Mahmood recordaba que


    Los principios liberales seculares de libertad religiosa y de expresión no son mecanismos neutrales para la negociación de la diferencia religiosa y están bastante predispuestos a una ciertas concepciones normativas de la religión, el sujeto, el lenguaje y la injuria (Mahmood, 2009: 90).


    En varios estados europeos, como Reino Unido (hasta 2008), Austria, Italia, España y Alemania, existen leyes contra la blasfemia, difamación de la religión y ofensa de sentimientos religiosos, que se aplicaban esencialmente a la defensa de confesiones cristianas. Además, algunos medios se han autocensurado para acomodarse a las sensibilidades judeocristianas. Este sería el caso del propio Jyllands-Posten que se habría negado antes de la polémica de las caricaturas de Mahoma a publicar unas viñetas de Jesús por considerar que podrían ofender el sentimiento de los cristianos. Además, este periódico danés había mostrado anteriormente una línea editorial proisraelí y antiinmigrante, especialmente contra los palestinos que buscaban refugio en el país europeo.


    Este desequilibrio se aprecia todavía más en la aplicación de las leyes contra los discursos del odio y las decisiones del Tribunal Europeo de Derechos Humanos. Para muchos musulmanes europeos estas viñetas eran un claro ejemplo del racismo que han experimentado en Europa. Sin embargo, las autoridades rechazaron considerar las viñetas discursos del odio, ya que, en primer lugar, la identidad religiosa es diferente de la racial debido a que es una cuestión de elección, y, en segundo lugar, faltan evidencias de discriminación racista contra los musulmanes en Europa, algo que sonroja simplemente con afirmarlo.


    La cuestión de la neutralidad queda todavía más en evidencia con dos decisiones del Tribunal Europeo de Derechos Humanos. En la Convención Europea de Derechos Humanos se reconoce la libertad de expresión pero también se señalan sus posibles restricciones en caso de que sea necesario para el funcionamiento de una sociedad democrática, algo inconcebible en Estados Unidos pero que se entiende en Europa por la traumática experiencia de la Segunda Guerra Mundial. En 1994 el tribunal fallaba a favor del estado austríaco y la retirada de una película del Otto-Preminger-Institut. En 1997 también daba la razón al gobierno británico al impedir la circulación de la cinta Visions of Ecstasy, de Nigel Windrove, al considerarla blasfema. En ambos casos se entendía que estas películas eran ofensivas para el cristianismo y entre los argumentos para confiscar el film austríaco se señalaba que la religión católica era la mayoritaria en el Tirol. El tribunal también se pronunció a favor de Turquía en su pleito contra el editor de la novela Yasak Tümceler, de Abdullah Rıza Ergüven, en 2005 por herir sensibilidades musulmanes. En realidad, como señala Sabah Mahmood, «cuando este razonamiento legal es usado, se tiende a privilegiar las creencias culturales y religiosas de la mayoría de la población» (Mahmood, 2009: 86).


    1.3.2 ¿Una mutación en la forma de creer?


    Algunos autores se han preguntado si no nos encontramos más bien ante un cambio en la forma de creer. Los relatos de la secularización estarían desenfocados al centrarse exclusivamente en las formas sociales institucionalizadas y no tanto en las formas más individualizadas y sincréticas. Hubert Knoblauch señala en este sentido que junto a formas religiosas institucionales existen otros movimientos que se centran en la experiencia individual de la trascendencia, movimientos que se abordarán con más detenimiento en el capítulo 2, pero que conducen a superar la distinción entre lo privado y lo público en un mundo cada vez más marcado por las redes sociales (Knoblauch, 2008).


    Un ejemplo de esta línea de estudio sería el trabajo de Grace Davie, Europe. The Exceptional Case (2002). En ella Grace Davie distingue entre la pertenencia religiosa y la creencia religiosa, señalando que si bien las instituciones están en declive, la creencia no sólo persiste sino que muestra una tendencia contraria y se adentra cada vez más en la esfera pública. Esto es el resultado de las crecientes dificultades que experimentan las iglesias históricas a la hora de disciplinar el pensamiento de una parte de la población, la ampliación de las opciones religiosas y la llegada de nuevas formas de religión a Europa, cuestión esta última que desafía algunas de las asunciones que existen acerca de la religión en las sociedades europeas (Davie, 2002).


    La multiplicación de opciones religiosas en un mismo país o región ha sido vista en trabajos como los iniciales de Peter Berger como un factor de secularización, ya que debilita la percepción de la fe como algo incuestionable. Sin embargo, como han mostrado Rodney Stark y Roger Finke esta pluralidad puede tener un resultado totalmente contrario al señalado. Aplicando la visión del mercado liberal a las religiones, la competición entre las diferentes confesiones produciría su renovación y mejoraría la capacidad de adaptación frente a estados confesionales en los que las religiones corren el riesgo de estancarse y burocratizarse (Stark y Finke, 2000).


    Por su parte, la socióloga francesa Danièle Hervieu-Léger ha censurado la idea de que antes de la secularización todo se rigiera por códigos religiosos y después no. De hecho, recientes estudios han mostrado un panorama mucho más complejo en el que ni el pasado era tan religioso ni la modernidad tan secular. La modernidad implica la incapacidad creciente de los grandes sistemas religiosos para tener bajo su control, como hacían antes, las diferentes dimensiones de la experiencia religiosa tanto individual como colectiva: identitaria, cultural, ética y emocional (Hervieu-Léger, 1996).


    La modernidad contribuye a potencializar nuevas formas de creer, otras formas de trascendencia, otros objetos sagrados. Así, aunque la modernidad «rompe con lo sagrado» y potencia la racionalización del mundo, «la necesidad fundamental de conjurar la incertidumbre estructural de la condición humana no desaparece», sino que de hecho


    resurge de la propia modernidad y se redistribuye en una multiplicidad de demandas de sentido aún más exigentes, pues ya no se trata, para los actores sociales, de pensar su lugar en un mundo estable —reflejo supuesto del propio orden de la naturaleza, proyectada como creación—, sino de situarse en un espacio social abierto en el cual el cambio y la innovación son la norma (Hervieu-Léger, 2005: 124).


    De esta manera, en época contemporánea asistimos más bien a la «desestructuración y reestructuración, descomposición y recomposición, desorganización pero también redisposición y reutilización de los elementos surgidos del orden antiguo en el dispositivo móvil de la sociedad moderna» (Hervieu-Léger, 2005: 143).

  


  
    CAPÍTULO 2


    RELIGIÓN Y MODERNIDAD


    En este capítulo se profundizará en el proceso de readaptación y reestructuración de las religión en la modernidad. En una primera parte se abordará desde un plano teórico esta compleja relación, destacando algunas propuestas teóricas para superar las visiones más reduccionistas de la modernidad. Y es que con la excepción del protestantismo, el resto de confesiones han sido vistas como un obstáculo para la modernización. Asimismo, se señalará cómo las diversas confesiones se beneficiaron del progreso técnico y económico y contribuyeron a impulsar el turismo de masas. El segundo apartado tratará de esbozar tres diferentes proyectos dentro del catolicismo, el budismo y el islam que buscaban integrar aspectos centrales de la modernidad. En este epígrafe también se abordará la particular relación de los fundamentalismos con la modernidad, ya que si bien se plantean como una reacción al pluralismo religioso o la democratización, estos movimientos no dudan a la hora de recurrir a nuevos medios técnicos, así como a innovaciones doctrinales que suelen interpretar como retornos a épocas doradas o tradiciones recuperadas. Por último, este capítulo se cierra con varias reflexiones sobre algunas de las evoluciones más recientes de la religión en una sociedad globalizada e interconectada.


    2.1 Modernidad y religión


    La modernidad es un concepto esquivo, difícilmente definible y que está asociado a una lectura teleológica del tiempo histórico forjada en Occidente. En esta visión, el pasado dejaba de tener un carácter referencial y el presente se convertía en un momento transitorio orientado hacia un futuro definido por el progreso (Gumbrech, 1992). Esta definición situaba en el pasado a todos aquellos elementos que no participaran del ideal de futuro que orientaba los tiempos históricos. Íntimamente ligada a la idea de secularización, los discursos de la modernidad veían a la religión como una rémora para el progreso.


    De esta manera, el estudio de las relaciones entre religión y modernidad ha estado dominado por la idea de una relación excluyente. Sin embargo, progresivamente y en el marco de las críticas a la idea de secularización, se ha ido aceptando la idea de lo que Jean Séguy calificó como «modernidad religiosa». La religión, lejos de mantener una actitud meramente defensiva, fue capaz de generar nuevas respuestas, discursos e identidades, utilizando todos los recursos disponibles para movilizar y difundir su forma de ver el mundo entre la población. Siguiendo a Danièle Menozzi, habría que distinguir entre la oposición de la Iglesia al fundamento moderno de la autonomía del hombre y «la disposición a una modernización continua de las relaciones entre catolicismo y sociedad» que no se limitaba a la utilización de nuevos medios, sino que se extendería también a la absorción de elementos estructurales de la modernidad que se consideran compatibles con «la reivindicación eclesiástica de un control radical sobre la vida colectiva» (Menozzi, 2001: 146-147).


    Además, existe una visión positiva de la modernidad asociada con la democracia parlamentaria, el liberalismo económico y la secularización. Sin embargo, esta asociación es presentista y cortoplacista y responde a una particular visión del tiempo histórico. Al hilo de estas cuestiones, el antropólogo francés Olivier Roy se hacía una serie de preguntas que cuestionaban la coherencia de este discurso de la modernidad occidental:


    ¿cuántas revoluciones han sido fundamentalmente puritanas, incluso profundamente religiosas, desde Cromwell a Robespierre? ¿Qué cantidad de modernización industrial se ha producido bajo dictaduras, desde Napoleón a Mussolini? ¿Cuántas dictaduras han sido seculares, incluso antirreligiosas, desde México a la Unión Soviética? (Roy, 1994: IX).


    2.1.1 Múltiples modernidades


    El surgimiento de movimientos religiosos en la década de 1980 contribuyó no sólo a cuestionar el paradigma de la secularización, sino también la teoría de la modernización a la que iba asociada e incluso la propia idea de modernidad. Desde los estudios poscoloniales, así como desde postulados posmodernos, se deconstruyó la lectura positiva, teleológica y occidental de la modernidad. Así, en el umbral del nuevo milenio surgieron críticas desde la sociología a la teoría de la modernización por su carácter homogeneizador y su incapacidad para dar cuenta de la pluralidad de las sociedades modernas. De esta manera se cuestionaba el carácter occidental con el que se interpretaba el desarrollo de la modernidad (Eisenstadt, Riedel y Sachsenmaier, 2002).


    Para superar estas limitaciones, Shmuel Eisenstadt proponía un concepto que iba a tener una gran fortuna en la ciencias sociales, «modernidades múltiples» (Eisenstadt, 2000). Dos años antes, en 1998, dos artículos de James Holston y de Robert H. Hefner habían ya dado cuenta de las limitaciones de la idea tradicional de modernidad para interpretar el mundo actual y habían propuesto hablar de «modernidades alternativas» o «modernidades múltiples» aunque desde una perspectiva algo más reducida que la de Eisenstadt, ya que se centraban en el cristianismo, el islam y el hinduismo (Eisenstadt, Riedel, Sachsenmaier, 2002).


    Eisenstadt propone interpretar la modernidad como una historia de continuas constituciones y reconstituciones de una multiplicidad de programas culturales. Aunque señala que modernización y occidentalización no son equivalentes y que se producen modernidades alternativas en diversas partes del mundo, asume que el programa político y cultural de la modernidad surge en Occidente. Según Eisenstadt, la deconstrucción en todas las civilizaciones de la creencia de un mundo completamente ordenado por Dios implicaba necesariamente que las modernas sociedades estaban abiertas a una continua transformación y adaptación. La modernidad implicaría, pues, una radical transformación de las concepciones y premisas del orden político, diferentes construcciones de las identidades colectivas, la constitución de una arena política y la quiebra de toda legitimación tradicional del orden político. Así, según este autor, surgen tres aspectos centrales del proceso político moderno: la reestructuración de las relaciones centro-periferia, la politización de las demandas de sectores de la sociedad y el conflicto por la definición del campo de la política (Eisenstadt, 2000).


    La propuesta de Eisenstadt ha tenido una muy buena acogida en las ciencias sociales, pero también ha despertado algunas suspicacias por su indefinición a la hora de precisar la naturaleza de las diferencias sobre las que se fundamenta la distinción entre las múltiples modernidades. Así, siguiendo el paradigma de las variedades del capitalismo, Volker H. Schmidt señala que si bien la teoría de la modernización infravaloraba las diferencias, la idea de modernidades múltiples las sobrestimaba, y para evitarlo proponía la idea de «variedades de la modernidad» (Schmidt, 2006). Esta propuesta, como explicitaba más tarde el propio Schmidt, es una defensa de la teoría de la modernización y su capacidad para acomodar la diversidad, aunque siempre teniendo en cuenta su origen occidental y su difusión desde allí a todo el mundo (Schmidt, 2006 y 2007).


    A pesar de fundarse sobre los presupuestos de la privatización de la esfera pública y la secularización, la teoría de las múltiples modernidades otorgaba un rol importante a la religión en la configuración de la modernidad occidental y global. Sin embargo, esta aproximación teórica presenta el problema de que simplifica y reduce cada religión a una particular vía de modernidad, sin analizar las diferentes sensibilidades y proyectos existentes en cada una de ellas. Asimismo, también tiene grandes dificultades a la hora de dar cuenta de cómo se gestaron estos proyectos modernos religiosos. Así, la teoría de las múltiples modernidades parte de una visión reduccionista de la modernidad occidental, obviando su naturaleza conflictiva y la existencia de diversos proyectos que dialogaron con ella, como el católico o el protestante.


    2.1.2 Modernidad protestante


    A pesar de que el concepto de modernidad occidental está asociado a la idea de lo secular, el protestantismo ha sido visto como una confesión particularmente propicia para el desarrollo del capitalismo, y por lo tanto compatible con los valores de la sociedad moderna. En el origen de esta interpretación protestante de la modernidad estarían los debates en torno a los orígenes del capitalismo en el seno de la academia alemana. La obra del padre de la sociología alemana y profesor de la Universidad de Heidelberg, Max Weber (1864-1920) sería decisiva en este sentido. Entre 1904 y 1905 publica en el Archiv für Sozialwissenschaft und Sozialpolitik uno de los trabajos más influyentes de la sociología de la religión, La ética protestante y el espíritu del capitalismo. En esta obra Weber defendía una afinidad entre una serie de valores conectados con cierto tipo de ascetismo intramundano y una vocación laboral de inspiración calvinista y el desarrollo del capitalismo.


    Amigo íntimo de Max Weber y catedrático de teología protestante en Heidelberg y Berlín, Ernst Troeltsch (1865-1923) desarrollaría algunos de los puntos de la teoría weberiana en su monumental Die Soziallehren der christilichen Kirchen und Gruppen (Las enseñanzas sociales de las Iglesias y grupos cristianos, 1912). Especialmente importante fue su distinción entre tres grandes tipos de cuerpos religiosos: iglesias, sectas y grupos místicos, así como la vinculación del capitalismo con el desarrollo del protestantismo. Troeltsch no se limitó al calvinismo, sino que se adentró en el puritanismo, el pietismo y las sectas surgidas tras la Revolución inglesa, distinguiéndolas además de las ideas conservadoras de los dos grandes fundadores de estos movimientos, Lutero y Calvino. Además, Troeltsch no se circunscribió al capitalismo, sino que analizó la influencia del protestantismo en el desarrollo de otros aspectos de la sociedad moderna como la tolerancia religiosa y la democracia liberal. Al igual que Weber, subrayaría que una vez puesta en marcha esta racionalidad capitalista ya no necesitaría de una justificación religiosa funcionando autónomamente.


    El impacto de la obra de Weber fue tal que su tesis sobre los orígenes protestantes del capitalismo ha sido aplicada a otras religiones y coyunturas históricas. Este es el caso del compañero de Weber, Werner Sombart (1863-1941) que sostenía que los mercaderes y artesanos judíos buscaron un sistema de mercado que no estuviera sometido a los gremios y que al hacerlo fundaron la lógica del mercado capitalista. Bastantes años más tarde, José Casanova aplicaba la tesis weberiana al Opus Dei y a la transformación de la dictadura de Franco en una dictadura modernizadora que permitiera mantener las bases del régimen autoritario. Así, según Casanova, el Opus Dei era la versión católica del ascetismo intramundano protestante, una forma de estar en el mundo que conducía a racionalizar la conducta vital e introducía la noción protestante de la santificación profesional a través de la vocación (Casanova, 1983).


    Más allá de estas visiones académicas, la asociación entre progreso y la confesión protestante estaba muy extendida en la sociedad del siglo XIX. Así, por ejemplo, el profesor y político francés François Guizot (1787-1874) vinculó los orígenes de la civilización con el protestantismo en sus célebres conferencias del Collège de France publicadas como Historia de la civilización en Europa (1828) e Historia de la civilización en Francia (1830). Estas obras produjeron la reacción airada de diversos autores católicos, entre los que destacó el sacerdote y apologeta catalán Jaime Balmes (1810-1848), que en su famoso ensayo El protestantismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la civilización europea (1842-1844) defendía la tesis contraria, poniendo como ejemplo el rol emancipador que para las mujeres y los esclavos había tenido el catolicismo.


    Estos debates se enmarcan en una creciente rivalidad entre el catolicismo y el protestantismo, así como en la pugna entre los dos grandes imperios del momento, Reino Unido y Francia, y la contraposición entre la raza latina y anglosajona. Este tipo de valoraciones positivas del protestantismo como factor civilizador llevó a algunos políticos e intelectuales latinoamericanos a promover la inmigración de países protestantes como factor de desarrollo así como a pedir que se instituyera la libertad de cultos como medio de que desarrollaran su benéfica labor.


    Estas visiones negativas no se limitaron exclusivamente al catolicismo sino que también abarcaron otros credos como el islam. Así, el famoso y polémico historiador francés Ernest Renan (1823-1892) mantuvo en una conferencia en la Sorbona en 1883 que esta religión era un obstáculo para la modernización del Oriente Próximo. Si bien era cristiano, Renan mantuvo actitudes polémicas con respecto a todas las religiones del libro. La vie de Jésus (1863), en la que negaba los milagros y aplicaba el método positivista a la biografía del fundador de dicha religión, levantó polvareda; su obra fue incluida en el índex de libros prohibidos de la Santa Sede y las presiones católicas le acabaron costando su cátedra en el Collège de France. Veinte años después, Renan sostenía que el islam era una religión incapaz de asumir nuevas ideas y era incompatible con la ciencia.


    En el momento de la célebre conferencia se encontraba en París Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897), el activista político de origen afgano e impulsor del modernismo islamista y defensor del panislamismo frente a la presión occidental. Al-Afghani había viajado por todo el mundo islámico y, tras su expulsión de Egipto, inició un periplo que le llevaría a la capital francesa, donde fundaría el periódico al-Urwah al Wuthqa («el vínculo indisoluble»). En un artículo en el Journal des Débats criticó el esencialismo de Renan, destacando las contribuciones de su religión a la ciencia y señalando que el cristianismo había necesitado mucho tiempo para liberarse de sus intolerantes cadenas. La discusión tuvo un gran impacto y fue traducida a otros idiomas. Además, según Al-Afghani y a diferencia del cristianismo, el islam era una religión más adecuada para hacer frente a uno de los grandes desafíos del mundo moderno: el materialismo.


    2.1.3 Modernidad técnica y económica


    Para sustentar la imagen de la religión como rémora del progreso técnico se suele hacer referencia a condenas aisladas a avances técnicos como el ferrocarril. Así, por ejemplo, el papa Gregorio XVI se habría opuesto a la construcción de ferrocarriles en los Estados Pontificios y a él se le atribuye la frase «chemin de fer, chemin d’enfer» (camino de hierro, camino de infierno). Sin embargo, se tiende a olvidar que su sucesor, Pío IX, impulsó la creación de una línea entre Bolonia y Ancona y que desde 1858 tuvo su propio tren lujosamente decorado. En el techo del vagón dedicado a capilla había un cuadro de Jean-Léon Gérome en el que se representaba al papa bendiciendo un ferrocarril y un barco a vapor. Además, las mejoras en los medios de transporte, así como la utilización de medios de comunicación de masas como el periódico desempeñaron un papel central en el desarrollo de centros de peregrinación a los que acudían centenares de miles de personas cada año.


    Algo similar ocurre con el cine, ya que se suele aludir a la prohibición de rodar en el interior de las iglesias por Pío X en 1912 como una muestra de la hostilidad del catolicismo contra este invento. Sin embargo, la Iglesia dio una respuesta muy positiva, viendo en él un medio para difundir su moral y su doctrina. No en vano, se creó en 1928 la Organización Católica del Cine (OCIC) y en 1936 Pío XI publicó la encíclica Vigilanti cura dirigida al episcopado de Estados Unidos y dedicada a los medios de comunicación social, especialmente el cine, que es visto como un medio para conducir a los fieles al bien. Además, se crearon otras asociaciones similares para radio y televisión que acabarían por unirse en la asociación SIGNIS en 2001. Desde 1861 el Vaticano contaba con diario propio L’Osservatore Romano y desde 1931 con la Radio Vaticana puesta en marcha por el inventor italiano e impulsor de la radiotransmisión Guillermo Marconi. No cabe, pues, duda de que la religión se benefició de los enormes progresos producidos por la Revolución industrial, sobre todo en el terreno de los medios de comunicación, el transporte y los medios de producción en masa (Lagrée, 2002).


    Las diversas confesiones también modificarían sus formas de financiación adoptando técnicas del capitalismo moderno. Así, por ejemplo, en la segunda mitad del siglo XIX y en el contexto del declive de los Estados Pontificios, el Vaticano pasó de ser una institución al borde de la quiebra a convertirse en una entidad bancaria global, pasando de financiarse a través de las rentas de los Estados Pontificios a serlo globalmente a través de la donación de los fieles.


    La llegada de Giacomo Antonelli a la Secretaría de Estado en 1850 fue fundamental, ya que separó la administración de la corte papal de la de los Estados Pontificios, calculó y renegoció la deuda con la familia judía Rothschild, y sobre todo puso en marcha un sistema de financiación global, el óbolo de San Pedro. Ya en el siglo XX, Pío XII fundaría el Instituto para las Obras de Religión, conocido como Banco Vaticano, que desempeñaría un importante papel financiero dentro de la Iglesia católica (Pollard, 2005).


    Otro ámbito de importante desarrollo económico sería el turismo. A mediados del siglo XX, el Vaticano integró por completo el turismo en su agenda política (Dupront, 1967). Pablo VI recibió a los participantes de la Conferencia de las Naciones Unidas sobre el turismo en 1963 dirigiéndoles un discurso sobre el valor pedagógico, cultural, moral y social del turismo. Desde entonces, los papas se han prodigado en declaraciones sobre los efectos benéficos del turismo. En la década de 1960 aparecieron diversas publicaciones y asociaciones centradas en el turismo religioso.


    Quizás nada ejemplifique tanto el diálogo de las diversas religiones con la modernidad técnica como el espectacular desarrollo de los centros de peregrinaje. El caso paradigmático sería el de Lourdes, ya que la llegada del ferrocarril, el impulso de los medios de masas y el desarrollo de los aspectos técnicos y organizativos hicieron de una pequeña localidad francesa de los Pirineos uno de los centros devocionales más importantes del mundo, capaz de atraer a medio millón de peregrinos a comienzos del siglo XX. En su estudio Suzanne K. Kaufmann se centraba no sólo en la utilización de modernos medios de comunicación, sino también en los medios de producción de masas y la creación de una cultura de consumo de souvenir religioso. Para ella, las peregrinaciones a Lourdes estarían en el origen del moderno turismo de masas (Kaufmann, 2005).


    Otros lugares de peregrinación más lejanos como La Meca y Jerusalén también se beneficiaron de las mejoras de transporte. Las autoridades otomanas y las dinastías locales árabes protegieron de bandidos los peregrinajes terrestres, mientras que se establecían líneas de vapor francesas desde Orán y Argel y británicas y holandesas desde la India y Ceilán. Además, las peregrinaciones llegaban de cada vez más lejos. Así, por ejemplo, el califato de Sokoto fomentaría en las décadas de 1820 y 1830 la llegada a La Meca de nigerianos en cumplimiento de los dictados del islam. No obstante, tras un inicial crecimiento se estancaron en unos cien mil visitantes anuales, debido a las presiones de los nuevos poderes coloniales a comienzos del siglo XX (Bianchi, 2004). En la obra en dos volúmenes Mekka (1888-1889), el famoso orientalista holandés Christiaan Snouck Hurgronje (1857-1936) observaba cómo a finales del siglo XIX la organización de la peregrinación desde Indonesia funcionaba a través de la mediación de hombres de clase media, predicadores, doctores y mentores que buscaban atraer al mayor público posible. Con este fin organizaban y financiaban el viaje de sus compatriotas hasta un destino tan lejano.


    Jerusalén también experimentó un gran cambio y se convirtió en destino turístico para clases medias y altas de todo el mundo en el siglo XIX. En el impulso de la peregrinación a Palestina jugó un papel central la mítica y pionera agencia de viajes de Thomas Cook (1808-1892). Si bien llevaba desde 1850 barajando la idea de organizar un tour por Tierra Santa, no fue hasta 1869, poco antes de la apertura del canal de Suez, que ofertó su primer viaje guiado por Egipto y Palestina. Los viajes de Cook combinaban visitas a los lugares sagrados, las misiones, sus escuelas y excavaciones bíblicas. Entre los viajeros que usaron esta compañía encontramos mujeres, protestantes, católicos, sionistas británicos e incluso los príncipes británicos Albert Víctor y George en 1882 o el káiser Guillermo II en 1898. Estas peregrinaciones se vieron acompañadas del desarrollo de una estructura hotelera, restaurantes y visitas guiadas, así como de una emergente industria del souvenir. Al espectacular desarrollo de novelas y memorias sobre los viajes al Próximo Oriente, se unirían la venta de litografías y panoramas de Jerusalén y los principales lugares de Tierra Santa. También se desarrollarían otras prácticas turísticas como la recogida de agua del río Jordán.


    A diferencia de las antiguas peregrinaciones a Tierra Santa, las motivaciones que llevaban a los viajeros a estos lugares eran ligeramente diferentes. Si bien las motivaciones religiosas seguían ocupando un papel muy importante y los peregrinos buscaban recrear los momentos de la vida de Jesús, estos viajeros también estaban interesados en las dimensiones culturales, históricas y naturales del lugar. Para la mayoría de los turistas modernos los lugares sagrados eran sólo una parte de la experiencia no el único objetivo. No obstante, dichos viajes colectivos mantenían criterios confesionales y los protestantes, ortodoxos y católicos viajaban en grupos propios. Todo ello hace muy difícil definir el perfil y las motivaciones de lo que Doron Bar y Kobi Cohen-Hattab calificaron como moderno turista-peregrino, una combinación única entre lo religioso y lo secular (Bar y Cohen Hattab, 2003).


    2.2 Modernismos y fundamentalismos


    Ante los espectaculares cambios políticos, sociales, económicos y culturales que revolucionaron el mundo contemporáneo, las religiones no permanecieron impasibles, sino que se fueron adaptando y reinventando. Desde muy pronto, algunos especialistas religiosos optaron por asumir algunos de estos cambios y modernizar sus respectivas confesiones. Para ello reinventaron/releyeron tradiciones religiosas, se despojaron de aquellos elementos que consideraban palos en las ruedas del progreso e idealizaron un tiempo de pureza original. Aquellos que se opusieron radicalmente a la modernidad también se vieron obligados a dialogar con ella, modificar sus presupuestos e incorporar aquellos elementos que no plantearan problemas doctrinales. Los medios de comunicación masivos —prensa, televisión, cine, radio— eran demasiado poderosos como para dejarlos en manos de sus enemigos.


    2.2.1 Modernismos religiosos


    2.2.1.1 Americanismo y modernismo católico


    Los católicos no permanecieron al margen de los importantes cambios políticos, culturales, sociales y económicos que se produjeron a ambos lados del Atlántico en la era de las revoluciones. Destacados eclesiásticos reformistas e ilustrados como el abate Henri Grégoire o Juan Antonio Llorente se posicionaron a favor del cambio político. A pesar de la condena papal de la Constitución civil del clero y la Revolución francesa a través de la bula Quod Aliquantum (1791), las simpatías liberales y revolucionarias continuaron entre una parte del clero y los católicos. Las condenas desde el Vaticano se sucedieron a lo largo del siglo XIX toda vez que las posiciones intransigentes iban ganando cada vez más peso. En la década de 1860 se produciría una intensa ofensiva contra las tesis liberales, especialmente contra la figura del católico liberal Charles de Montalembert. En 1863 Pío IX publicaba una encíclica Quanta Cura (1863), en la que se incluía el conocido como Syllabus Errorum que condenaba ochenta proposiciones de su tiempo. La condena fue tan radical que la Santa Sede salió al paso utilizando la distinción realizada por el obispo de Orleans Félix Dupanloup entre la tesis (lo deseable) y la hipótesis (lo posible).


    Sea como fuere, tras el Concilio Vaticano I y la caída de los Estados Pontificios en 1870 hubo todavía menos espacio para esa voluntad de reforma y adaptación de la Iglesia católica a los nuevos tiempos. No sería hasta la década de 1880 cuando comenzaría a articularse una potente corriente reformista en el seno del catolicismo primero estadounidense con el nombre de americanismo y más tarde europeo con el nombre más genérico de modernismo. La llegada al papado de León XIII (1810-1903) supuso un cambio en la actitud de la Santa Sede hacia la modernidad, especialmente con el impulso de la filosofía de santo Tomás de Aquino y el desarrollo del método histórico en los estudios eclesiásticos con la apertura del Archivo Secreto Vaticano en 1893. En definitiva, León XIII trataba de promover una puesta al día de la cultura católica. Además, durante su pontificado se impulsó el catolicismo social y se promovió la aceptación de la forma de gobierno republicana con el ralliement de los católicos a la Tercera República francesa. Sin embargo, no por ello, dejó de condenar el liberalismo, el indiferentismo y el laicismo.


    El americanismo no está vinculado con ningún tipo de patriotismo o regionalismo, sino que se trata más bien de una forma estadounidense de entender el catolicismo. En este sentido, conviene recordar que la primera enmienda (1791) de la Constitución de Estados Unidos consagraba la libertad de cultos y la separación de Iglesia y Estado. Además, bajo estas circunstancias, el catolicismo estadounidense había experimentado un enorme desarrollo con la fundación de cientos de universidades, seminarios y colegios católicos, la llegada de órdenes religiosas, la creación de nuevas diócesis, etc. Ello hizo que se configurara una corriente de pensamiento católico favorable a la democracia, la separación entre Iglesia y Estado, la tolerancia religiosa y los derechos humanos.


    El padre Isaac Hecker (1819-1888) se podía considerar como uno de los fundadores de esta corriente. Hijo de inmigrantes metodistas alemanes, Hecker se convertiría al catolicismo y viajaría por toda Europa para estudiar teología en Holanda e Inglaterra. De regreso a Estados Unidos y con autorización papal fundaría la Sociedad Misionera de los Padres Paulistas, institución particularmente abierta a los ideales democráticos y a una nueva moral más abierta. Además, Hecker se consolidó como teólogo del cardenal primado y del arzobispo de Baltimore, James Gibbons (1834-1921) al que acompañó en el Concilio Vaticano I.


    Gibbons también defendería el americanismo durante su largo episcopado. En una diócesis con mayoría protestante, Gibbons estaba más sensibilizado con la idea de pluralidad religiosa, colaborando desde el principio con la iniciativa del Parlamento Mundial de las Religiones de 1893, donde impartiría una conferencia en la que defendió la existencia de una plataforma interreligiosa sobre las bases de la caridad y la benevolencia. De hecho, la encíclica Testem benevolentiae nostrae (1899), en la que León XIII condenaba al americanismo, iba dirigida al cardenal James Gibbons, no sólo como primado de la Iglesia estadounidense, sino también como partidario de dichas tesis.


    Asimismo, entre los partidarios del modernismo podríamos destacar al arzobispo de Saint Paul (Minnesota) John Ireland (1838-1918). De origen irlandés, Ireland había estudiado teología en Francia y era autor del libro The Church and Modern Society (1896) en la que defiende que entre la Iglesia y el mundo moderno no hay ninguna desavenencia y que los desencuentros entre ambos son fruto de prejuicios y malentendidos. Además, afirma que la fe cristiana es compatible con la democracia, el progreso y las ideas de libertad, igualdad y fraternidad.


    Por último, estaría el entonces director del colegio estadounidense en Roma y futuro obispo de Richmond, Denis J. O’Connell, que convertiría su residencia romana en un club de teólogos y sacerdotes progresistas estadounidenses y europeos. Entre ellos, estaría el científico y sacerdote estadounidense, John A. Zahm (1851-1921), que defendió la compatibilidad del catolicismo con la teoría de Darwin en Evolution and Dogma (1896) y se mostró partidario de favorecer la incorporación de la mujer al mundo de la ciencia. Entre los asistentes a este círculo se encuentra también el teólogo Herman Schell (1850-1906), máximo exponente del movimiento alemán Reformkatholizismus y autor de Der Katholicismus als Princip des Fortschritts («El catolicismo como principio del progreso») de 1897 y Die neue Zeit und der alte Glaube («El nuevo tiempo y la vieja fe») de 1898, incluidos en el Índice de libros prohibidos por Roma y cuyos principios serían asumidos durante el Concilio Vaticano II (1962-1965).


    En la difusión del americanismo en Europa jugó un papel muy importante la traducción de la biografía de Thomas Isaac Hecker al francés con prólogo del obispo Ireland y del sacerdote y profesor de teología del Institut catholique de París Felix Kleine en 1896. Un año más tarde el padre O’Connell sostuvo en el congreso de Friburgo (Suiza, 1897) una conferencia con el título «Una nueva idea en la vida del padre Hecker» en la que usó el término americanismo y defendió la separación de la Iglesia y el Estado como un modo muy positivo de afirmar la neutralidad religiosa del Estado.


    Este movimiento precedió y sirvió de inspiración para el modernismo, como un intento de adaptar la teología católica a los nuevos tiempos. Los referentes de esta corriente son muy variados y van desde la Ilustración y el idealismo a la teoría científica y la metodología histórica. Algunos estudios intentaron alinear los conocimientos en el ámbito católico con aquellos a los que habían llegado protestantes y laicos. Especialmente innovadoras fueron las aproximaciones desde los estudios religiosos del profesor del Institut catholique de París Alfred Loisy (1857-1940) en Francia o del sacerdote e historiador Ernesto Buonaiuti (1881-1946) en Italia. Frente al medievalismo cultural imperante, planteaban superar la escolástica tomista por una filosofía inmanente que constatara la historicidad de las fórmulas dogmáticas.


    Durante el pontificado de Pío X, entre 1903 y 1914, el modernismo sería duramente reprimido por las autoridades vaticanas. El desencadenante sería el ensayo L’Evangile et l’Église (1902), de Alfred Loisy. La obra fue incluida en el índice de libros prohibidos y el autor, excomulgado, ya que en ella planteaba la distinción entre el Cristo de la historia y el de la fe. La constitución apostólica Lamentabili sane exitu y la encíclica Pascendi, ambas de 1907, condenaron formalmente sesenta y cinco proposiciones consideradas modernistas. Numerosos libros fueron incluidos en el índice de libros prohibidos y se instituyó la práctica del juramento antimodernista entre los profesores y personal educativo eclesiástico. Se fundó incluso una sociedad secreta internacional, la Sodalitium pianum para delatar a aquellas personas sospechosas de defender tesis modernistas.


    2.2.1.2 Modernismo budista


    Durante la segunda mitad del siglo XIX y buena parte del siglo XX el budismo experimentó una transformación tal que algunos historiadores han calificado como modernismo budista o budismo moderno. Dicha confesión fue depurada de mitos, tradiciones y rituales, para que pudiera ser presentada al público occidental como una religión espiritual basada en la meditación, el análisis filosófico, la compasión y la confianza en sí mismo. Además, se subrayaba el hecho de que sus principios eran plenamente compatibles con los de la ciencia moderna y los valores liberales democráticos.


    El modernismo budista fue el resultado del diálogo entre budistas orientales y Occidente. Este interés estuvo marcado por la búsqueda desde Europa y Estados Unidos de respuestas espirituales y trascendentales a la incertidumbre suscitada por la modernidad, mientras que desde Oriente el modernismo fue visto como una forma de acabar con supersticiones, buscar un budismo más puro, validar su religión conforme a los cánones del momento y vehicular una respuesta ante el colonialismo. Todo ello trajo consigo no sólo la reforma del budismo sino también su globalización, extendiéndose a países como Estados Unidos, Canadá, Reino Unido o Francia. En la articulación de este modernismo budista fue fundamental, según David L. McMahan, su diálogo con la ciencia, el cristianismo y el romanticismo (McMahan, 2008).


    En primer lugar, los budistas modernistas querían mostrar que su doctrina se podía asimilar con los principios científicos modernos. El objetivo era doble, hacerla más presentable ante el público occidental, no en vano muchos de ellos habían sido formados en escuelas inglesas y conocían los prejuicios existentes en Occidente, y a la vez eliminar prácticas supersticiosas en sus propios países. Entre otros argumentos, subrayaban la importancia que tenía el principio causa y efecto en el budismo y señalaban incluso las conexiones entre la visión del Karma y el ciclo de la vida con la teoría de la evolución de Darwin. Los modernistas solían hacer referencia a uno de los suttas o discursos de Buda en los que este exhortaba a su audiencia a no creer ninguna doctrina por el mero hecho de ser una tradición, invitándolos a ponerlas a prueba por sí mismos.


    Un buen ejemplo de ello sería Soyen Shaku (1860-1919), miembro de la delegación japonesa al Parlamento Mundial de las Religiones de Chicago y uno de los primeros en tratar de demostrar la compatibilidad del budismo con la ciencia. Shaku, que había estudiado inglés y filosofía occidental en la Keio University de Tokio y aprendido la colección de textos budistas Canon Pali en un monasterio en Sri Lanka, presentaba el budismo theravada a sus oyentes occidentales como una religión en perfecta armonía con la ciencia moderna. Dentro de esta voluntad de difundir el budismo en Occidente, Shaku fue el primer monje que enseñó zen en Estados Unidos fuera de las comunidades inmigrantes.


    El reformista budista y nacionalista ceilandés Anagarika Dharmapala (1864-1933) iría todavía más lejos al trazar un paralelismo entre el budismo y la doctrina de la evolución de Darwin, tomando pasajes de la Life of Darwin de Grant Allen. Al emplear las ideas de «causa y efecto» y la «evolución», Dharmapala trataba de conectar con el público europeo y contribuir a fijar la imagen en Occidente del budismo como una doctrina explícitamente científica. Tanto las palabras de Sharku como de Dharmapala pretendían derribar estereotipos sobre su religión, así como la visión de las religiones occidentales como superiores. Un último ejemplo sería el revolucionario chino Taixu (1890-1947) que llegó incluso a plantear la necesidad, de desarrollar un budismo científico que permitiera superar las limitaciones de la ciencia y al mismo tiempo orientarla.


    En segundo lugar, la relación con el cristianismo protestante fue complicada pero tuvo efectos duraderos en la configuración de este budismo modernista, así como en su difusión. Si bien existían contactos desde hacía bastante tiempo, los contactos más decisivos tuvieron lugar en la segunda mitad del siglo XIX en el marco del colonialismo y las misiones. Por un lado, la renovación del budismo supuso una reacción a estas formas agresivas e imperialistas. Por el otro, aunque pudiera parecer paradójico, el budismo modernista incorporó temas del protestantismo para vehicular potentes movimientos nacionalistas como el de Sri Lanka. Este modelo híbrido de budismo modernista llegó a zonas no sometidas por el control colonial como Tíbet y Japón. En este último caso, la proyección de estas ideas pudo estar motivada por un intento de mejorar la imagen del budismo y Japón a escala mundial.


    Por otro lado, hay un intento por presentar el budismo como una religión que no rivalizaba con el cristianismo. Soyen Shaku señalaba que ambas confesiones estaban en completa armonía y que no eran, por tanto, rivales. Para alejar los fantasmas que identificaban el budismo con el panteísmo o el ateísmo, Shaku subrayaba el concepto de Dios a la vez que eliminaba o ponía menos énfasis en aspectos del budismo como la reencarnación. El discípulo de Soyen Shaku e impulsor junto con su maestro del zen y el Jodo Shinshu en Occidente, Daisetsu Teitaro Suzuki (1870-1966), presentaba el zen como la esencia de todas las religiones, como la propia experiencia espiritual de la armonía con la realidad. De esta manera universalizaba el zen como el componente último de toda filosofía y religión.


    Las relaciones entre cristianismo y budismo dieron lugar a elementos híbridos. Un buen ejemplo sería el del filósofo estadounidense de origen alemán, Paul Carus (1852-1919), que colaboró activamente con Soyen Shaku en la difusión del budismo en Occidente e impulsó las traducciones al inglés de Suzuki. Fascinado por dicha confesión, especialmente a partir del Parlamento Mundial de las Religiones, Carus creyó encontrar en el budismo el ejemplo más acabado de su religión de la ciencia. Con el fin de difundir dichas creencias, preparó The Gospel of Buddha (1894) (El evangelio de Buda), en el que reunió y editó materiales del Canon Pali de manera que pudiera presentarlo en un formato de capítulos y versículos al igual que la Biblia. El texto fue traducido por Suzuki al japonés y sirvió para difundir esta versión modernista del budismo en Oriente.


    El modernismo budista dialogó también con el romanticismo y otras corrientes occidentales hastiadas por el materialismo y que ven en Oriente, especialmente en la India, un ideal espiritual frente a esta situación. Desde Herder y Schlegel a los movimientos contraculturales de la década de 1960, Oriente ha servido de fuente de moralidad, creatividad y arte en momentos de crisis, así como de antídoto frente al nihilismo. A su vez, estas corrientes contribuyeron a dar forma a una interpretación del budismo más interior, espiritual y trascendental, que cuestionaba aspectos centrales de la racionalidad occidental.


    El estadounidense Dwight Goddard (1861-1939) es un buen ejemplo de la incorporación de temas románticos al modernismo budista. Tras perder a su mujer, Goddard se hizo misionero congregacionista y marchó hacia China, donde quedó desilusionado por las misiones cristianas. Algunos años después de su regreso, se comenzó a interesar en el budismo, fue a estudiar zen en Japón y colaboró con Suzuki en la difusión del budismo en Estados Unidos. Intentó fundar una orden budista en Estados Unidos y preparó A Buddhist Bible (1932), texto que tendría una gran influencia y que, por ejemplo, serviría de introducción a dicha religión al novelista estadounidense Jack Kerouac. Goddard preparó otro libro titulado The Buddha’s Golden Path (1930) (El camino dorado de Buda) en el que, como especifica en el subtítulo, interpreta y adapta las tradiciones zen a la modernidad, desechando la rueda de la reencarnación y centrando toda su teoría en la concepción de lo absoluto, el Tao o «espíritu universal».


    2.2.1.3 Modernismo islámico


    Ante las brutales transformaciones políticas, sociales, económicas y culturales del siglo XIX, los musulmanes también se vieron impelidos a reflexionar en torno a la particular relación de su religión con el mundo moderno. El modernismo islámico buscaba, al igual que los otros dos casos aquí analizados, reconciliar su fe con valores modernos tales como el constitucionalismo, la libertad religiosa, la investigación científica, la educación moderna o la mejora de la situación de la mujer.


    Una de las características de este movimiento es la plena conciencia de que se estaban adoptando valores modernos y occidentales, así como su voluntad de distinguirse de anteriores movimientos reformistas y de sus competidores contemporáneos, los tradicionalistas. Así, se presentaban a sí mismos y sus objetivos con los términos árabes jadid (nuevo) y muasir (contemporáneo) y los términos turcos yeni (nuevo) y genç (joven). Dos conceptos serían centrales en este movimiento, el taqlid (imitación) e ijtihad (razonamiento) la práctica de seguir las decisiones de una autoridad pasada y que los modernistas entendían como imitación ciega e irracional de la tradición. Los modernistas vieron en el taqlid un instrumento conservador que permitía mantener la autoridad y acabar con aquellas visiones que la desafiaban.


    Los reformistas solían aludir a un hadiz en el que Mahoma preguntaba a Muadh ibn Jabal cómo actuaría al ser nombrado juez en Yemen. El joven discípulo respondía ante la aprobación de su maestro que se regiría primero por el Corán, luego por la Sunna y en el caso de que no encontrara respuesta la buscaría mediante la ijtihad. Así, originalmente este concepto hacía referencia al esfuerzo intelectual de los estudiosos para llegar a resoluciones legales en materias no incluidas en los libros sagrados. Sin embargo, los modernistas islámicos van a ampliar el sentido de ijtihad para intentar reconciliar la religión con la razón, superar las distintas escuelas de interpretación y volver sobre las fuentes sagradas para reinterpretarlas.


    La educación se convirtió en uno de sus principales campos de batalla. Trataban de romper el monopolio institucional sobre la educación religiosa e incorporar métodos y temas modernos que aunque no fueran estrictamente religiosos permitieron una mejor interpretación del islam. Así, por ejemplo, el discípulo egipcio de al-Afghani, Muhammad Abduh (1849-1905) señalaba que los musulmanes no podían simplemente confiar en las interpretaciones de los clérigos medievales y que tenían que seguir a la razón. Para ello, el gran muftí de Egipto veía como clave una de las modernas libertades occidentales, la libertad de pensamiento.


    Estos nuevos proyectos educativos pasaban necesariamente por la reforma de los seminarios o madrazas islámicas incluyendo un sistema de grados, exámenes, títulos y premios, así como disciplinas modernas. El intelectual y político tártaro Ismail Gaspirali (1851-1914) fue un destacado reformista y pedagogo de Crimea que trató de incorporar las reformas culturales occidentales a las comunidades musulmanas del Imperio ruso. Se mostró especialmente crítico con el sistema educativo musulmán y reformó el currículo de las primeras letras, diseñando un sistema para la enseñanza infantil en su propia lengua materna.


    A pesar del escepticismo de algunos observadores europeos, diversos líderes religiosos islámicos se posicionaron a favor de valores democráticos en la segunda mitad del siglo XIX. Uno de los primeros alegatos a favor del constitucionalismo islámico sería el del príncipe otomano egipcio Mustafa Fazil (1830-1875) en 1866. Formado en París, Fazil era el heredero del virreinato egipcio hasta que su hermano consiguió cambiar el orden de sucesión y este se vio obligado a exiliarse a Francia. Desde París, Mustafa Fazil dirigió en 1866 una carta al sultán Abdul Aziz en la que pedía reformas democráticas y señalaba la debilidad del Imperio otomano.


    La carta fue publicada en Turquía por el también liberal Namik Kemal (1840-1888), lo que le valdría tanto a él como a su grupo el ostracismo primero y el exilio en París después. Allí, Fazil, Kemal y otros exiliados formaron el grupo conocidos como los Teni Osmanhlar («nuevos otomanos») o, en francés, Jeunes Turcs. En 1868 fundaron el periódico Hürriyet («Libertad»), que tendría una gran difusión en todo el imperio. A pesar de su pequeño número, este grupo de la élite burocrática y económica tuvo una gran influencia en el Imperio otomano, especialmente en la elaboración de la constitución de 1876 y el movimiento contra el poder absoluto del sultán tras suprimir la constitución de 1878. Líderes islámicos como Muhammad Abduh (1849-1905) o Mehmed Cemaleddin Efendi (1848-1917), las principales autoridades religiosas de Egipto y el Imperio otomano respectivamente, se posicionaron a favor del constitucionalismo. Este movimiento fue probablemente el primer intento de fusionar tradiciones islámicas y liberalismo europeo en todo el mundo.


    En general, se puede señalar que entre los modernistas y las clases intelectuales el constitucionalismo fue bien recibido. Se produjeron movimientos y breves experiencias constitucionales por toda la geografía islámica: Egipto (1860 y 1882), Túnez (1861), Imperio otomano (1876 y 1908), Irán (1906 y 1909), etc. Poco después de la proclamación de la constitución iraní, el clérigo chií y autor de un tratado sobre el significado del gobierno constitucional Sayyid Abdel Azam Imad al Ulama Khalkhli señalaba que


    Alá no ha hecho ninguna distinción entre sus obedientes siervos. Profetas y mensajeros, siervos y reyes, viejos y jóvenes, hombres y mujeres, sirvientes y amos, autoridades religiosas y las masas, descendientes del profeta y musulmanes árabes, ricos y pobres, todos ellos son iguales y socios en sus obligaciones (Kurzman, 2002: 20).


    Sin embargo, al igual que muchos de sus coetáneos, por parlamentarismo no entendía necesariamente una democracia con sufragio universal, etc. Algunos veían más bien en el constitucionalismo el principio de un estado fuerte que garantizara el progreso económico, paz social y unidad nacional, valores sintetizados en el eslogan de los Jóvenes Turcos «Unión y Progreso». En ocasiones, estas reivindicaciones fueron limitadas por la propia represión gubernamental. Así, en Afganistán, el monarca reprimió duramente dicho movimiento constitucional en 1909, ejecutando a su líder, el religioso Maulwi Muhammad Sarwar Wasif. Como consecuencia de esta represión, Mahmud Tarzi (1865-1933) y otros reformistas afganos abandonaron momentáneamente sus aspiraciones políticas y optaron por defender un programa de reformas sociales y económicas hasta que los vientos cambiaran con el movimiento constitucionalista que llevaría a la independencia de Afganistán en 1919.


    La reflexión sobre la modernidad en muchos casos estuvo mediada por la brutal presencia colonial. En algunos casos, la interpretación era ambivalente. Así, el poeta en lengua urdu y padre espiritual de la independencia de Pakistán, Muhammad Iqbal (1877-1938), señalaba que el Imperio británico había sido un factor de civilización para el mundo islámico. El converso Thomas Ismaël Urbain (1812-1884) hostigaba a los colonizadores franceses del norte de África por su brutalidad, pero no podía dejar de destacar que su presencia también favorecía la agricultura, el comercio o la organización de la religión y la justicia.


    Un ejemplo paradigmático de reformismo musulmán a favor de la presencia colonial sería el de Sayyid Ahmad Khan (1817-1989). Miembro de la Compañía Británica de las Indias Orientales, Khan permaneció leal al gobierno británico durante la rebelión india de 1857 aunque se mostró crítico con algunas de las políticas desarrolladas por la metrópoli. Tras su viaje a Reino Unido, se mostró preocupado por armonizar la religión islámica con la ciencia moderna. Quería dotar de una mayor formación científica y técnica a los jóvenes musulmanes para volver al pasado glorioso del islam. Para ello, impulsó diversas instituciones y revistas científicas, entre las que destacaría la fundación de una sociedad científica para musulmanes en 1864 y el Muhammadan Anglo-Oriental College en 1875, institución precursora de la universidad musulmana de Aligarh. Además promovió la celebración de un congreso educativo de los musulmanes de toda India en 1886 que tenía como objetivo el progreso y la reforma educativa. Además, Khan mostró una gran preocupación por el desarrollo del nacionalismo hindú y contribuyó a establecer y difundir el urdu como lengua franca de los musulmanes en la India.


    Sin embargo, por lo general, la visión de los modernistas era bastante hostil, criticando la hipocresía con la que solía actuar la metrópoli defendiendo una serie de derechos para sus habitantes y privándoselos a aquellos que vivían en las naciones ocupadas. Así, por ejemplo, el político tunecino Abdelaziz Thâalbi (1879-1944), fundador del partido liberal Destour y autor junto con César Benattar y el-Hadi Sebai de L’esprit libéral du Coran (1905), comparaba la libertad de prensa en Francia con los decretos en las colonias donde no sólo ponían límites a la libertad de expresión, sino que también impedían la entrada de periódicos foráneos.


    La presencia colonial europea llevó a algunos modernistas como al-Afghani o Muhammad Abduh a defender posiciones panislamistas. Estos autores abogaron por la superación de diferencias entre chiís y sunitas como único medio para hacer frente a la creciente presencia occidental en el mundo islámico. Asimismo, tanto en el Imperio otomano como en el ruso surgieron intentos por fomentar la unión de los musulmanes como medio no sólo de hacer más fuertes las estructuras imperiales, sino también como forma de hacer frente a la amenaza occidental. Entre otros ejemplos destaca el movimiento jadidista, que quería unir a los musulmanes de todo el Imperio ruso. Uno de sus inspiradores, Ismail Gaspirali, fundaría la Ittifaq-i Muslimin («unión de los musulmanes») en 1907 y organizaría los primeros congresos de los musulmanes de Rusia.


    Otro de los puntos centrales de este movimiento sería su intento por conciliar el islam con el moderno método científico. Algunos como el político indio y admirador del Imperio británico Ahmad Khan (1871-1898) llegaron incluso a sostener que las raíces de la ciencia moderna estaban en el islam medieval y que esta religión debía liberarse de las cadenas del tradicionalismo para volver sobre sus orígenes luminosos. Especialmente interesante fue su reacción con respecto a la teoría de la evolución de Darwin. Tras algunas reticencias iniciales, el célebre teórico panislámico, masón y activista antiimperialista Jamal al-Din al-Afghani acabó por aceptar la idea de la evolución, aunque sólo la parte referida a los animales y la abiogénesis. Más entusiasta se mostró el salafista y modernista sirio Rashid Rida (1865-1935), quien señalaba que la teoría de la evolución era perfectamente compatible con el islam y que algunos de los pasajes del Corán como los referentes a Adán y Eva debían ser interpretados de manera alegórica.


    Un último aspecto a destacar de este movimiento modernista islámico es la importante presencia que tuvo la prensa en la difusión de sus ideas. Entre otros ejemplos se puede mencionar el Al-Urwah al Wuthqa («el vínculo indisoluble») de al-Afghani en París, Al-Manar («el faro») de Rashid Rida en el Cairo, Tercüman («el intérprete») de Gaspirali en Crimea o el Hürriyet («libertad») de Namik Kemal en París.


    El movimiento modernista islámico fue pionero en la formación y reforma de instituciones educativas, agitación para la liberalización política o descolonización y el establecimiento de prensa periódica en el mundo islámico. A través de estos diversos proyectos de reforma no sólo se quería mostrar la capacidad de adaptación del islam a los tiempos modernos, sino que también se buscaba coordinar una respuesta ante el imperialismo occidental. El modernismo islámico entraría en un cierto declive durante el período de entreguerras, orientándose hacia formas de nacionalismo secular, socialismo y fascismo.


    2.2.2 La modernidad del fundamentalismo


    Si en las versiones más radicales del paradigma de la secularización la religión era vista como uno de los principales obstáculos para la modernización, los fundamentalismos aparecerían dentro esta visión como la máxima expresión de la resistencia religiosa a los nuevos tiempos. Sin embargo, aunque a primera vista pueda parecer paradójico, cuando se analizan este tipo de movimientos antimodernos más de cerca y sin prejuicios se constata rápidamente su vibrante modernidad, tanto en el uso de nuevas técnicas como en la forma y los contenidos que adoptan.


    Antes de continuar, conviene analizar brevemente el origen del término. Fundamentalismo remite a la polémica dentro de la Iglesia presbiteriana estadounidense en torno a las tesis modernistas, especialmente en torno a la aplicación del método histórico-crítico a las sagradas escrituras, así como a los milagros de Jesús, su nacimiento inmaculado o la redención de los pecados. El debate comenzó en el seminario teológico de Princeton y pronto se extendió a otras confesiones protestantes. En la década de 1910, el empresario presbiteriano Lyman Stewart (1840-1923) impulsó la publicación de doce panfletos titulados The Fundamentals, donde resumía los fundamentos incuestionables de la cristiandad. Dicha publicación daría lugar a la denominación fundamentalista, utilizada por primera vez por el editor baptista Curtis Lee Laws en 1920.


    Muy pronto el concepto adquirió connotaciones negativas, siendo utilizado para hablar de la intransigencia religiosa. Con este nuevo significado, el fundamentalismo se fue aplicando a otras confesiones cristianas para luego extenderse a religiones como el islam, el hinduismo o el sijismo. Así, entre otros ejemplos, se podría mencionar a los budistas de Bodu Bala Sena en Sri Lanka, los católicos de grupos como la sociedad de San Pío X de Marcel Lefebvre, los judíos jaredís en Israel, grupos antiabortistas protestantes en Estados Unidos como el Army of God, así como movimientos y acciones violentas producto de la radicalización de los conflictos entre hindúes, judíos y sijs en la India.


    La utilidad del concepto de fundamentalismo ha sido recientemente puesta en cuestión en las ciencias sociales, se ha discutido especialmente su vaguedad y su carácter de juicio de valor como representación de la otredad. Asimismo, la idea de fundamentalismo no permite dar cuenta de la extraordinaria modernidad de dichos movimientos y, por ello, parece mejor utilizar otro tipo de conceptos vinculados a las diversas tradiciones religiosas y momentos históricos.


    Para ilustrar estas cuestiones, se analizarán dos movimientos característicos de los siglos XIX y XX: el ultramontanismo y el yihadismo. El ultramontanismo es un concepto que nace en el contexto de las controversias religiosas francesas del siglo XVI para atacar a aquellos que defendían posiciones romanas. De hecho, ultramontanismo quiere decir literalmente más allá de los montes, esto es, más allá de los Alpes. Durante el siglo XIX el ultramontanismo se convirtió en un movimiento de centralización y jerarquización de la Iglesia en torno a la autoridad cada vez más importante del papa. El sumo pontífice pasó a ser una figura más presente en la vida religiosa de los católicos e incluso fue objeto de devoción.


    Durante el siglo XIX el ultramontanismo quedó vinculado en buena parte de Europa con los sectores más intransigentes, contrarrevolucionarios o conservadores de la sociedad. Esto ha hecho que normalmente sea percibido como un movimiento antimoderno, retrógrado y arcaico. Sin embargo, la riqueza y variedad de los medios utilizados por los sectores ultramontanos ha hecho que los historiadores se replantearan su relación con la modernidad. Con escasas excepciones, este debate en torno a la modernidad ultramontana o del catolicismo decimonónico ha sido planteado en el ámbito historiográfico alemán.


    Al hablar de la Iglesia alemana en el siglo XIX, Thomas Nipperdey ya señaló en 1983 que la «Iglesia antimoderna utilizó los medios más modernos» (Nipperdey, 1994: 314). Algo después, en 1989, Urs Altermatt pondría en el centro del debate historiográfico las relaciones entre modernidad y religión. El historiador suizo se unía a las críticas al concepto de modernidad, ya que consideraba que, además de ser excesivamente ambivalente y difuso, era aplicado de una manera demasiado esquemática. Altermatt subrayaba la asincronía entre los distintos procesos que conducen a la modernidad y señalaba cómo se puede ser moderno en lo económico y conservador o reaccionario en lo político. Además, en la línea de lo ya esbozado por Nipperdey, señalaba que si bien el movimiento católico-conservador surgía como una reacción a la modernidad, ello no impedía que utilizara medios modernos como asociaciones, partidos o periódicos para defender sus posiciones. Por último, la Iglesia no sólo habría usado medios modernos, sino que también habría contribuido a la politización de una parte de la población que estaba sufriendo los efectos adversos de la modernidad (Altermatt, 1989).


    En sus diferentes variantes, el terrorismo yihadista es probablemente uno de los movimientos más modernos en el uso de nuevas tecnologías, redes sociales, páginas web, así como en la promoción y escenificación de sus acciones violentas como las ejecuciones de soldados y civiles por el ISIS. Junto con el árabe, la lengua en la que se difunden muchos de sus contenidos por todo el mundo es el inglés, convirtiéndose en el idioma que permite globalizar el terrorismo. En este sentido, el líder de Al-Qaeda Osama Bin Laden (1957-2011) ya señalaba la importancia estratégica del terror y el rol que desempeñaban los modernos medios de comunicación en su difusión:


    Los medios occidentales están desplegando una gran cantidad de propaganda infundada, lo que aunque nos sorprende refleja lo que hay en sus corazones y gradualmente hace que caigan prisioneros de esta misma propaganda. Pasan a tener miedo y comienzan a hacerse daño a sí mismos. El Terror es el alma más letal en la edad moderna y los medios occidentales están usándolo sin piedad contra su propio pueblo. Esto puede añadir miedo e indefensión a la psique del pueblo de Europa y de Estados Unidos. Significa que lo que los enemigos de Estados Unidos no pueden hacer, sus medios de comunicación lo están haciendo (Ruthven, 2005: 160).


    Desde los ataques contra las embajadas estadounidenses de Dar es-Salaam y Nairobi en 1998 y especialmente a partir de los atentados de Nueva York y Washington en 2001 el terrorismo islámico se ha convertido en un objeto de debate en los medios de comunicación con frecuentes discusiones sobre la relación entre violencia e islam o sobre el significado de la yihad. Sin embargo, progresivamente, el análisis de investigadores y mediadores públicos se ha topado con la dificultad a la hora de definir el terrorismo islámico en torno a una tradición peculiar o a un lugar de origen, ya que son ciudadanos móviles en una sociedad global. Además, muy pocos de los operativos de Al-Qaeda tienen formación religiosa y muchos de ellos han sido entrenados en instituciones seculares y campos técnicos y conocen diversos idiomas. Finalmente, también les ha resultado complicado presentarlo como una amenaza externa, ya que es un fenómeno globalizado cuyos actores se pueden encontrar en cualquier parte del mundo (Devji, 2005).


    De hecho, este constituye uno de sus aspectos más modernos, ya que el terrorismo yihadista no sólo es resultado sino también agente de la globalización. Así, por ejemplo, los ataques a las embajadas de Dar es-Salaam y Nairobi extendieron el conflicto a dos países como Tanzania y Kenia donde no se habían conocido ataques terroristas ni tampoco existían grandes comunidades islámicas. Los sucesivos atentados en diversas partes del mundo, desde Europa hasta Asia, pasando por Estados Unidos, iban integrando diversas partes del mundo dentro de culturas globales del terror y la seguridad. Asimismo, ya sea por razones de religión, antioccidentalismo o crisis social, el radicalismo islámico se popularizó entre diversos sectores de la población mundial, y destacados miembros de Al-Qaeda como Osama Bin Laden se convirtieron en algunos lugares en objetos de merchandising.


    Los estudios sobre el terrorismo islámico se han centrado en tratar de explicar esta violencia. Algunos como Bernard Lewis han tratado de vincularla con la naturaleza del islam, conectándola con los propios orígenes de esta religión, mientras que otros como John Espósito se han centrado en discernir causas económicas y políticas más recientes para este fenómeno. Algunos científicos sociales como el antropólogo Talal Asad se han preguntado sobre la percepción de dicha violencia, indagando en las razones por las que nos impresiona más un atentado terrorista que los terribles efectos de la guerra, adentrándose en episodios de asesinatos masivos, torturas e incluso los bombardeos de Nagasaki e Hiroshima. Según el antropólogo de origen saudí, una de las respuestas estaría en el hecho de que la violencia terrorista es vista como ilegítima, ya que no es desarrollada por agentes estatales y además tiene motivos religiosos (Asad, 2007). Finalmente, también ha habido ensayos que trataban de explicar las razones que llevaban a los terroristas palestinos a suicidarse y que lo explicaban a través de una cultura del martirio presente en sociedades que están sometidas a situaciones de ocupación y violencia y en donde los mártires y sus familias tienen una gran consideración social (Hage, 2003).


    Sin embargo, aunque la comprensión de esta espectacular violencia haya concentrado la mayor parte de los estudios, Faisal Devji y Olivier Roy han señalado dos aspectos centrales y extremadamente modernos de este movimiento. Por un lado, estaría la deslocalización y desvinculación del islam, la yihad lo libera de un contenido específico, destruyendo sus propias tradiciones y reciclando otras. Así, «el fundamentalismo es la forma religiosa mejor adaptada a la mundialización, porque asume su propia desculturalización y hace de ella el instrumento de su pretensión a la universalidad» (Roy, 2008: 20).


    Por el otro lado, este terrorismo fragmentaría las estructuras tradicionales de poder en el islam, democratizando su acceso al mismo y liberándolo del control de los teólogos islámicos. En este sentido y aunque pueda parecer paradójico, vendría a conseguir uno de los principales objetivos que se había marcado el modernismo religioso. Al mirar de cerca la evolución de las dos principales corrientes islámicas que son vinculadas al terrorismo, salafismo y wahabismo, la situación se complica todavía más, ya que ambas corrientes tienen un origen modernizador o modernista.


    En primer lugar, el wahabismo es una corriente reformista religiosa que se originó en la península arábiga y que tras los atentados del 11 de septiembre de 2001 en Estados Unidos ha sido vinculada a la versión más intolerante, misógina y xenófoba del islam. No en vano, el wahabismo es la confesión oficial de la conservadora familia real saudí y su estado autoritario. El propio Osama Bin Laden pertenecía a una multimillonaria familia saudí y había sido educado en el wahabismo. Sin embargo, esta confesión también sería defendida por reformadores islámicos del siglo XX como el egipcio Rashid Rida (1865-1935) o Ismail al-Faruqi (1921-1986) y ha inspirado obras de caridad en todo el mundo, como la financiación de hospitales, orfanatos y mezquitas, y se ha destacado en el apoyo a países musulmanes tras desastres globales.


    La historiadora Natana J. Delong-Bas nos ofrece una visión más compleja del wahabismo a través de la revisión de los textos de su fundador (Delong-Bas, 2004). Muhammad Ibn Abd al-Wahhab (1703-1792) defendía una vuelta del islam a sus fuentes basada en el ijtihad (razonamiento) más que en el taqlid (jurisprudencia clásica). Rechazaba la interpretación literal y planteaba la necesidad de contextualizar la revelación tanto en su período histórico como en el conjunto de los textos sagrados y que el factor que guiara la interpretación de la ley islámica fuera el maslahah (interés público). Además, Al-Wahhab planteaba la cooperación y relaciones pacíficas con otros musulmanes como los chiís y los sufís, así como con no musulmanes. Su visión de la yihad era pasiva y defensiva, que no glorificaba el martirio y se fundaba en el respeto a la vida humana y la conversión desde el corazón. Planteó un modelo educativo basado en el diálogo, la discusión y el debate, en el que incluía también a la mujer. Con respecto a este último aspecto, Al-Wahhab defendía una especie de equilibrio entre géneros en el que la mujer tenía la última palabra a la hora de elegir el matrimonio y tenía posibilidad de divorcio. Además, condenó tanto el maltrato dentro del matrimonio como la violación.


    Así, el pensamiento del fundador del conocido como wahabismo se alejaba tanto del pensamiento de Bin Laden como de muchas de las interpretaciones que de su pensamiento se hicieron en Arabia Saudí. No obstante, la imagen del wahabismo como movimiento fanático viene desde sus orígenes y fue promovida desde el Imperio otomano, en donde surge de hecho el propio nombre de wahabismo. Las autoridades otomanas veían con temor cómo esta nueva corriente religiosa podía discutir su hegemonía en la península arábiga.


    A comienzos del siglo XIX se incorporan a la tradición wahabita doctrinas del teólogo medieval Ibn Taymiyya, que dividían el mundo entre musulmanes y no musulmanes y señalaban la necesidad de derrocar a los gobernantes que no fueran creyentes. Asimismo, en el giro hacia la yihad global de algunos grupos islámicos desempeñó un papel central la figura del teólogo y líder de los Hermanos Musulmanes Sayyid Qutb (1906-1966), ya que dotaba a las tesis de Taymiyya de un carácter global. Tras recibir una instrucción tradicional, completada con estudios occidentales en Reino Unido y Estados Unidos, volvió a Egipto bastante desilusionado con lo que percibía como vicios de la sociedad americana, el secularismo y el materialismo. Qutb unió a los Hermanos Musulmanes, organización dedicada a la islamización de la sociedad egipcia, y se alió con el movimiento de oficiales libres dirigido por Gamal Abdel Nasser (1918-1970) para derrocar a su enemigo común, la monarquía probritánica en 1952. Sin embargo, con la conquista del poder se hicieron evidentes las tensiones entre la orientación secular de Nasser y los Hermanos Musulmanes, tensiones que culminarían con el intento de asesinato del primero en 1954 y el encarcelamiento de destacados miembros de los Hermanos Musulmanes, entre los que se encontraba Qutb.


    En la cárcel Qutb escribió un manifiesto para la acción Ma’alim fi’l-Tariq (hitos en el camino) en 1964. En el libro expone la necesidad de una revolución islámica llevada a cabo a través de la yihad global como guerra santa contra los no musulmanes, rechazando cualquier colaboración con judíos o cristianos. Qutb plantea una denuncia de la ideología secular del nacionalismo árabe, así como de la definición de la comunidad por cualquier principio que no sea el religioso. Para este autor, el islam tiene un carácter revolucionario ya que es el único capaz de traer justicia social. Su trabajo sirvió de inspiración para varios movimientos yihadistas desde el Magreb hasta el Sudeste asiático.


    Un último elemento que daría forma al terrorismo wahabita sería la experiencia de los soldados saudíes en apoyo de los muyahidines en contra de la Unión Soviética en Afganistán en la década de 1980. La familia real tenía que enviar a uno de sus miembros al contingente saudí que lucharía junto con las tropas estadounidenses y paquistaníes. Nadie de dicha familia quería ir, por lo que la candidatura de Osama Bin Laden, de una de las familias más importantes de Arabia Saudí, fue tan bien recibida. Durante la guerra, Bin Laden se convirtió en un héroe local para los afganos. Allí comenzó su proyecto de yihad global contra el mal. Tras la retirada de las tropas soviéticas en 1989, Bin Laden fundó Al-Qaeda para continuar la yihad y proveer de servicios a los veteranos afganos. Los soldados saudís no fueron recibidos como esperaban y se sintieron traicionados por un régimen que no sólo no compartía su euforia religiosa, sino que los veía como una fuente de problemas.


    Ante la invasión de Sadam Husein de Kuwait en 1990, los veteranos de la guerra de Afganistán esperaban volver al combate. Bin Laden ofreció sus servicios a la familia real pero esta prefirió llamar a las tropas estadounidenses, lo que fue interpretado como un insulto, ya que creían que la defensa de la patria del islam debía corresponder a los musulmanes. Sus crecientes críticas al régimen saudí le valieron el exilio en Sudán en 1992. Allí comenzó a reagrupar a veteranos de guerra de Afganistán y a orientar sus ataques a la política internacional estadounidense. Preocupados por la situación, saudís y americanos presionaron para que Bin Laden fuera de nuevo expulsado, desde donde se refugiaría en Afganistán y llamaría a la yihad contra Estados Unidos.


    De esta manera, el proyecto de yihad global de Bin Laden no estaría tan relacionado con los postulados reformistas de Al-Wahhab sino que más bien sería el resultado de la evolución del wahabismo, la incorporación de la doctrina de Taymiyya releída por Qutb, la influencia posterior de los Hermanos Musulmanes y sobre todo la experiencia de la guerra de Afganistán. Estos factores permiten explicar cómo un movimiento reformista y modernizador como el wahabismo acabó por convertirse en semillero de algunas de las interpretaciones más violentas e intransigentes del islam.


    Al igual que el wahabismo, el salafismo plantearía también numerosos problemas interpretativos, ya que existiría una versión modernista cuyos orígenes se sitúan en el pensamiento de Al-Afghani y otra purista e intransigente que sería la hegemónica hoy en día. Ambas corrientes comparten su referencia a la idea de salafi (ancestros) y etimológicamente derivan de esta palabra. Para explicar la existencia de dos versiones tan contradictorias se ha recurrido a diversas estrategias explicativas y algunos han ampliado la definición del salafismo para que sea tan flexible como para incorporar las dos corrientes, centrándose en la idea de los ancestros y la vuelta a las fuentes del islam. Sin embargo, esta es una definición tan laxa que prácticamente cualquier movimiento islamista podría entrar en ella. Otra posible explicación es que el salafismo modernista evolucionaría hacia formas intransigentes y puristas a lo largo del siglo XX. Por último, estaría la interpretación de Henri Lauzière, quien ha demostrado convincentemente que existen dos versiones del salafismo que surgen en paralelo a comienzos del siglo XX (Lauzière, 2016).


    Desde la Edad Media hasta la década de 1920, la idea de salafi se utilizaba para expresar el seguimiento de los postulados de la teología de Hanbali y la doctrina de los antepasados. Nada tenía que ver, pues, este término con la adhesión a un movimiento o a una orientación religiosa llamada al-salafiyya. Este uso moderno es una construcción orientalista elaborada en 1919 por el famoso teólogo francés Louis Massignon (1883-1962), pionero en la comprensión entre católicos y musulmanes y cuyo trabajo preparó una visión más positiva de dicha confesión en el Concilio Vaticano II. Este uso se generalizó rápidamente en el mundo islámico en las décadas de 1920 y 1930.


    Se suele señalar que el origen de la versión modernista y moderna del salafismo surgiría en el siglo XIX con los autores Al-Afgani y su seguidor Abduh. Sin embargo, ninguno de los dos autores habló nunca de salafismo en sus escritos ni se identificaron como tales. Por ello, como señala Lauzière, habría que buscar más bien sus orígenes en el Marruecos de los años 1930 y en cómo estos reformadores proyectaron en el pasado su visión del salafismo. En esta línea, como destacaba el político marroquí y fundador del partido nacionalista Istiqlal, Allal al-Fasi (1910-1974), no se buscaba imitar las acciones de los ancestros sino su manera de pensar, su forma de actuar con la mente abierta ante los desafíos religiosos, sociales y políticos.


    La construcción del salafismo puritana se produce en paralelo a la versión modernista. Entre las décadas de 1920 y 1950 se construye una noción rigorista del salafismo para fortalecer y unir a los musulmanes de diferentes regiones y culturas en torno a unos estándares de pureza islámica para hacer frente al poder colonial. El objetivo es volver al islam puro e incorrupto de los ancestros de las tres primeras generaciones islámicas, evitando cualquier doctrina teológica tras la primera fitna o guerra civil de mediados del siglo VII. Por ello, no sólo rechaza el modernismo salafista sino también el wahabismo, que ven como una nueva orientación religiosa. Sólo aceptan la teología de los teólogos medievales Ahmad ibn Hanbal y su versión refinada de Ibn Taymiyya.


    Todo debía basarse en el Corán, los jadices y los ancestros píos. No seguir estos principios es una innovación y abriría la puerta al relativismo, y por ello se tienen que seguir literalmente las escrituras. Todo se analiza en clave de pureza religiosa y la amenaza de la herejía llega hasta cuestiones de etiqueta como afeitarse la barba. Preocupados por cualquier tipo de innovación religiosa, quieren proteger al islam de cualquier «corrupción» occidental. Sin embargo, los salafistas se muestran mucho más abiertos a innovaciones técnicas que no afecten a la doctrina. Hay, pues, en el salafismo una definición intransigente tanto de la ortodoxia como de la ortopraxis.


    Coyunturalmente, entre 1920 y 1950, los salafistas puritanos mantuvieron alianzas coyunturales con modernistas y reformistas con el objetivo de hacer frente a las potencias coloniales. Así, por ejemplo, el académico y padre del salafismo puritano marroquí Taqi al-Din al Hilali (1894-1987) planteó la necesidad de la unión con los modernistas para lograr la independencia, objetivo que equilibraba con la búsqueda de un islam más puro. El viaje intelectual de Al Hilali es apasionante. Antiguo sufí, Hilali abrazó lo que calificó como salafismo en 1921 y se embarcó en una misión para estudiar el islam en diferentes países. Durante sus viajes mantuvo contactos con figuras reformistas como el marroquí Muhammad ibn al-Arabi al-Alawi o el egipcio Rashid Rida. Progresivamente fue abandonando sus postulados modernistas. Al Hilali viajó a la Alemania nazi en 1936, logrando un doctorado en literatura árabe en la Universidad de Berlín en 1940. Tras la independencia de Marruecos, Al Hilali se mostró todavía más hostil a las ideas modernistas y otras corrientes en el islam, centrándose en su búsqueda de la pureza religiosa. En las décadas de 1970 y 1980 permaneció al servicio del establishment religioso saudí, dedicándose a cuestiones relacionadas con la ortodoxia y la práctica religiosa.


    La descolonización cambió la situación, ya que desaparecía la causa que unía a modernistas y puristas. Los primeros fueron desapareciendo detrás del aparato estatal. Alcanzando buena parte de sus objetivos modernizadores, los salafistas modernistas fueron desplazados por élites seculares e islamistas. La tendencia purista se adaptó mejor a la situación postindependencia, ya que sus objetivos no se limitaban a la esfera nacional sino a la búsqueda de una pureza religiosa. Este era un objetivo global que permitió que el salafismo migrara a cualquier parte del mundo y especialmente a Arabia Saudí, donde convergió con el wahabismo.


    2.3 Religiones fin de siglo


    2.3.1 Religiones sin cultura


    En un debate radiado con el intelectual de izquierdas y católico Jean Marie Domenach, Michel de Certeau señalaba en 1973 que «el cristianismo objetivo se folcloriza, se desvincula de la fe para pertenecer a la cultura, y en una evolución general, provee de símbolos o metáforas a ciertos sectores en crisis». Alejado de ritos, liturgias o cualquier sentido comunitario, pasa a convertirse dentro de la sociedad en un fragmento de la cultura. Las obras de arte, las prácticas religiosas dejan de ser testimonios de una revelación o signos de una verdad dada por la fe cristiana para convertirse en «ruinas admirables de una simbología que abre a todos las posibilidades de invención y de expresión» (Certeau y Domenach, 1973: 13). Un ejemplo de este proceso de estetización del cristianismo sería la proliferación de discos de cantos gregorianos que son vendidos por cientos de miles en lugares tan alejados cultural y religiosamente como Japón. Como señalaba Roland Barthes con cierta ironía, «desde un punto de vista burgués es casi imposible imaginar una Historia del Arte que no sea cristiana y católica. El principal proveedor del turismo es el cristianismo, y no viajamos más que para visitar iglesias» (Barthes, 1970: 123).


    Probablemente el autor que mejor haya captado estos cambios sea Olivier Roy en el libro ya mencionado La sainte ignorance (2008), donde se trata de responder a intensos movimientos religiosos de los últimos años como el crecimiento del evangelismo protestante en regiones de tradición musulmanas como el Magreb y países de tradición católica como España, la atracción de europeos por el salafismo radical, etc. Para el sociólogo francés encontramos dos procesos paralelos de desvinculación de la religión de un territorio y una cultura. Así, las religiones estaban vinculadas o asociadas a un territorio y una cultura. Sin embargo, ante la creciente circulación de personas, ideas, objetos culturales y modas de consumo, el objeto religioso ha sido modificado para parecer universal, no vinculado a una cultura que hay que conocer para comprender, y poder así circular.


    Así, el éxito tanto de las diferentes confesiones protestantes como del salafismo radicaría en el hecho de no estar tan vinculadas a un territorio, a un espacio sagrado, a un santo o santuario local. Por ello, están mejor preparadas para el mundo global. Así, con la única excepción de La Meca, el salafismo rechaza los santuarios y el culto a los santos (Wali). Incluso dentro de una confesión tan territorializada como el catolicismo, hay devociones que se han desvinculado de su dimensión regional con la globalización. Este es el caso de la Virgen de Guadalupe, que ha sido adoptada como patrona por los inmigrantes latinoamericanos e incluso asiáticos en Estados Unidos.


    Además, la globalización y la presencia de diferentes productos religiosos en el mercado producen un efecto de competencia y estandarización de la religión. La religión trasciende los límites de sus culturas originales aún incluso cuando permanecen asociadas a marcadores culturales flotantes como Halal fast-food, eco-kosher, cyber fatwa, halal dating, rock cristiano, etc. Para reconectar con la sociedad, las religiones abandonan sus pretensiones totalizadoras y buscan nuevos marcadores culturales, especialmente aquellos que les permitan conectar con la juventud. Así, por ejemplo, el obispo de Tarbes organizó una fiesta de fin de año para jóvenes en Lourdes en 2007 con el título las 3D («Discoteca De Dios») con un grupo de rock cristiano, procesión, café nocturno y misa. Los símbolos y formas religiosas dejan de pertenecer exclusivamente a la esfera religiosa y se adentran en otras esferas culturales y contextos no necesariamente religiosos.


    Desaparecen o pierden importancia estructuras administrativas religiosas territoriales como las parroquias en las que los fieles celebraban los momentos más importantes de su vida, desde el nacimiento hasta la muerte, pasando por otros momentos centrales como el matrimonio. Especialmente en los nuevos movimientos religiosos, pero también entre otros grupos católicos, surgen otro tipo de espacios de reunión religiosa como megaiglesias y estadios. Internet se va convirtiendo al mismo tiempo en un espacio virtual de reunión entre los pertenecientes a una comunidad o sensibilidad religiosa.


    2.3.2 Trascendencia y espiritualidad


    Íntimamente vinculada con esta religión sin cultura estaría el creciente énfasis en la trascendencia y la experiencia religiosa subjetiva en los movimientos cristianos más dinámicos, así como en las religiosidades alternativas. Los límites entre lo público y lo privado se disuelven debido al uso de medios de comunicación de masas y redes sociales que como Facebook conectan a actores individualizados para compartir experiencias religiosas. Cuestiones privadas están siendo comunicadas directamente a otras personas a través de estos canales. Estos medios, así como el acceso individual a la experiencia religiosa, rompen el monopolio y el control de las estructuras eclesiásticas. Además, estas formas religiosas tienen un carácter holístico y permiten conectar esferas diferenciadas como la salud, el trabajo, el cuerpo y el alma. Según Hubert Knoblauch, la idea de espiritualidad nos permite comprender mejor la orientación individual, la débil tendencia a la organización y la función holística que adquieren estas nuevas formas religiosas. Lo espiritual no debería verse, pues, como algo diferente o subordinado a la religión, sino como equivalente a otras formas sociales autónomas de religión (Knoblauch, 2008).


    El éxito del pentecostalismo y otros movimientos proféticos o carismáticos radicaría pues según este autor, en la experiencia personal de la trascendencia sin la mediación de un especialista o actor religioso: glosolalia (don de lenguas), visiones, curaciones milagrosas, etc. Aunque el tamaño del movimiento es difícil de cifrar, se pueden apuntar unos 200/300 millones de pentecostales y entre 250 y 500 millones de carismáticos (entre los que se estiman unos 100 millones de católicos) en todo el mundo. Algunas predicciones apuntan a que en las próximas décadas constituirán una mayoría dentro del cristianismo. El crecimiento de estas corrientes es muy rápido en todo el mundo, con la excepción de Europa, donde por el momento están siendo impulsadas casi exclusivamente por las comunidades inmigrantes.


    Asimismo, esta clave de la experiencia individual también permite explicar el impacto de corrientes espirituales que no tenían tradición en el mundo occidental y que suelen ser englobadas bajo el concepto paraguas de religiosidades New Age. La astrología, la reencarnación y la idea de que existen energías ocultas o poderes han tenido un gran impacto en la forma de ver el mundo en Europa y en Estados Unidos. Así, aunque no sean asumidas como corpus coherentes de creencias, muchos de sus elementos han calado en la población. En una encuesta telefónica realizada en Alemania en el año 2000, un 75% de los encuestados afirmaban haber tenido una experiencia paranormal aunque muy pocos de ellos la definían en términos religiosos (Knoblauch, 2008).

  


  
    CAPÍTULO 3


    RELIGIÓN Y POLÍTICA


    La religión ha formado y forma parte de la imaginación política de las sociedades contemporáneas. Las creencias religiosas han servido para inspirar, diseñar, legitimar, consolidar, cuestionar y derribar todo tipo de regímenes políticos. En la primera parte de este capítulo se abordará la relación de la religión con el proyecto ilustrado, así como con las revoluciones liberales decimonónicas. A continuación se analizará la articulación de proyectos políticos liberales y socialistas de inspiración religiosa hasta la Primera Guerra Mundial. Asimismo, se prestará especial atención a la articulación de imperios multiconfesionales y las políticas de tolerancia que se desarrollaron en su seno. El capítulo se cerrará con la compleja relación, entre el apoyo y la disidencia, de la religión con los totalitarismos (nazismo, fascismo y comunismo) para finalmente abordar el desarrollo y fracaso del islamismo como proyecto político.


    3.1 Ilustración, revolución y religión


    3.1.1 Ilustración y tolerancia religiosa


    La Ilustración ha sido vista con frecuencia como un movimiento incompatible con la religión y especialmente con el catolicismo (ya que se admitía la existencia de una Ilustración de origen protestante). De nuevo, el análisis de la religión se ha visto lastrado por la subsistencia de una serie de prejuicios y lugares comunes. Si bien parte de la culpa descansa en la propia historiografía que con frecuencia ha prestado más atención a las versiones más radicales e innovadoras de la Ilustración, otra parte importante de ella recae en la propia Iglesia católica, en su protagonismo en la reacción antiilustrada y su condena de ciertos aspectos de la sociedad moderna. Frente a estos estereotipos, los trabajos de Ulrich L. Lehner han resultado fundamentales al mostrar cómo:


    La ilustración religiosa traspasó las fronteras nacionales y confesionales. Atrajo a luteranos, calvinistas, unitarios, católicos, judíos y ortodoxos. Se puede encontrar en el corazón de Europa pero también en su periferia, en Lituania y Polonia, Malta y Portugal, en las Américas e incluso en India. Sus principios rectores eran la creencia en una sociedad más tolerante, un gobierno más eficiente, una educación más efectiva, una moral mejorada y una mayor felicidad (Lehner, 2016: 2).


    De hecho, como señala el propio Lehner, algunos de los elementos del debate ilustrado se pueden remontar a los tiempos de la Reforma católica del siglo XVI, como el rechazo de los matrimonios concertados, el combate de la superstición y los debates en torno a la protección de las tribus indígenas en los territorios de la monarquía hispánica. En este sentido, convendría destacar la importancia que tuvo la Escuela de Salamanca y el jesuita Francisco Suárez (1548-1617) en la renovación del derecho natural.


    La Ilustración católica fue el resultado de la convergencia entre diversas tendencias intelectuales y religiosas. Así, a los nuevos discursos racionalistas y científicos de la Ilustración habría que sumar la renovación pedagógica y espiritual propuesta desde sectores jansenistas en busca de formas de expresión más individuales, puras y sencillas. Asimismo, la Ilustración católica también se nutriría de posturas regalistas, febronianistas y/o conciliaristas que censuraban la autoridad del papa y proponían un estructura nacional o provincial más «democratizada».


    Frente a la resistencia de los sectores más conservadores, se introdujeron las ciencias y el derecho en las universidades de países católicos. Así, por ejemplo, tras una gran oposición a lo largo del siglo XVIII, se abría en 1773 la primera cátedra de Derecho Natural en España en los Reales Estudios de San Isidro en Madrid. También desde el terreno de las ciencias experimentales encontramos a numerosos ilustrados católicos, como por ejemplo el médico y físico turolense Andrés Piquer (1711-1772) o el sacerdote jesuita y uno de los grandes astrónomos del siglo XVIII Roger Boscovich (1711-1787). En algunos casos, como el de la cátedra de Física experimental de la Universidad benedictina de Salzburgo en Austria, los centros católicos fueron pioneros en el desarrollo científico europeo. Esta mayor apertura llegó hasta el papado de Benedicto XIV (1675-1758), que ordenó retirar la obra de Copérnico de la lista de libros prohibidos en 1757.


    En lo propiamente religioso, la Iglesia católica potenció el uso de la lengua vernácula para difundir su mensaje. Así, tras el permiso del Inquisidor general Felipe Beltrán y aprobación del papa, aparecía en 1790 la primera traducción al castellano de la Biblia realizada por el pedagogo y escolapio Felipe Scio (1738-1796). Aunque no se llegara a integrar en el catolicismo la historia crítica de la Biblia, los ilustrados católicos mostraron un gran interés por eliminar tradiciones y supersticiones de la historia religiosa. En este sentido, se enmarcaría la polémica en torno a la veracidad de la tradición de la Virgen del Pilar, censurada en los ilustrados católicos de Juan de Ferreras (1652-1735) y Gregorio Mayans (1699-1781).


    Desde un punto de vista político, las corrientes ilustradas católicas mostraron una gran cercanía con los intereses de las grandes monarquías europeas toda vez que crecía su desapego con el papado. Entre otros ejemplos de estas tendencias estatalistas se podrían mencionar el regalismo en España, el galicanismo en Francia o el josefinismo en Austria. La Iglesia católica era vista como un agente clave para la difusión de mensajes políticos y la educación moral y cívica de la población. Los reformistas religiosos compartían con el Estado algunos objetivos como la reforma y supresión de las órdenes regulares, la contribución eclesiástica al sistema fiscal o la unificación del sistema judicial.


    Dentro de esta nueva sensibilidad ilustrada uno de los cambios más importantes en materia religiosa fue el impulso de la tolerancia religiosa que acabaría por quebrar el principio confesional cuius regio, eius religio (cada región, su propia religión) de la Paz de Augsburgo (1555) y el orden político-religioso establecido con la Paz de Westfalia (1648). El desarrollo de la tolerancia religiosa durante el siglo XVIII abrió el camino al reconocimiento de la libertad de culto, la no discriminación por creencias religiosas y la separación de Iglesia y Estado.


    La tolerancia religiosa fue impulsada tanto desde sectores deístas y ateos como desde las lecturas más radicales de la Ilustración. Entre otros ejemplos se podría mencionar el caso de dos de los principales referentes de la tolerancia religiosa en época moderna, el filósofo holandés Baruch Spinoza (1632-1677) y el francés François-Marie Arouet de Voltaire (1694-1778) con su Traité de la tolérance (1763), donde además acusaba al cristianismo de ser uno de los principales gérmenes de la intolerancia. Sin embargo, este principio también fue impulsado desde sectores protestantes. Así, el anglicano John Locke (1632-1704) escribía desde su exilio neerlandés su Letter on Toleration (1689), señalando que el cristianismo no podía ser defendido ni difundido por las armas y que toda persecución de ideas religiosas era en esencia anticristiana. El calvinista francés Pierre Bayle (1647-1706), exiliado por motivos religiosos en Holanda, escribió también un tratado a favor de la libertad de conciencia con el significativo título De la tolérance (1686).


    Estas visiones sobre la tolerancia se desarrollaron en los estados de maneras muy diversas. Incluso en países donde la tolerancia religiosa estaba más desarrollada, como las Provincias Unidas de los Países Bajos e Inglaterra, esta tenía unos límites significativos. Así, en lo que actualmente sería Holanda, la Iglesia reformada neerlandesa gozó de un estatus privilegiado hasta la separación Iglesia y Estado en 1796. En Reino Unido, por ejemplo, si bien el Act of Toleration (1689) garantizaba la libertad de culto para los protestantes no anglicanos (con excepción de los unitarios), también consolidaba su exclusión de ciertos cargos públicos. Otros credos lo tuvieron todavía más difícil en Gran Bretaña y por ejemplo los judíos no fueron naturalizados en dicho país hasta 1753.


    En el otro extremo estarían países como España, donde la cuestión de la tolerancia religiosa a duras penas fue planteada. Con la expulsión de los judíos en 1492 y de los musulmanes en 1609, así como con el peso del que durante largo tiempo gozó el Tribunal de la Inquisición, se buscó eliminar cualquier forma de pluralidad o disidencia religiosa. En otros países católicos, como Francia o el Archiducado de Austria, se aprobaron medidas favorables a la tolerancia religiosa en la segunda mitad del siglo XVIII. En Francia, la situación había empeorado notablemente con la revocación en 1685 del Edicto de Nantes, que establecía una cierta tolerancia para el culto protestante. En 1787 se les devolvieron ciertos derechos a los protestantes, derechos que fueron completados y extendidos a otros cultos durante la Revolución francesa. Por su parte, con la expansión del Archiducado austríaco en los Balcanes, el monarca José II (1741-1790) además de impulsar la reforma de la Iglesia católica con la reducción de ceremonias, la desamortización de monasterios, etc., reconoció la pluriconfensionalidad del Estado con medidas como patentes de tolerancia a favor de los credos protestantes, ortodoxos griegos y judíos.


    La situación en los países protestantes tampoco fue mucho mejor. Así, por ejemplo, en Dinamarca o Suecia no se toleraba otra confesión religiosa que no fuera la oficial luterana y sólo en 1781 se consiguió aprobar en Suecia una ley de tolerancia religiosa muy limitada. En el estado prusiano, el rey Federico II (1712-1786) impulsó el edicto de tolerancia religiosa de 1788 en el que se reconocía un estatus a las creencias cristianas reformadas, luteranas y católicas, y que Federico Guillermo III (1770-1840) extendió en 1812 a los judíos. Así, en los albores de la contemporaneidad, tanto la tolerancia religiosa como la libertad de cultos distaban mucho de ser la norma en las sociedades contemporáneas. En el mejor de los casos, esta se producía no como un derecho para toda la ciudadanía, sino como la concesión de un privilegio a un colectivo particular que habitaba en un estado y se creía podía contribuir a su desarrollo.


    La primera y más radical plasmación de estas ideas sería simultáneamente plasmada en 1791 en la primera Constitución de la Revolución francesa y en la primera enmienda a la Constitución de los Estados Unidos. El texto americano iba todavía más allá al señalar que el Estado no dictaría las creencias privadas de sus ciudadanos ni favorecería a un credo por encima de otros. Si bien este último aspecto se cumplía oficialmente, ser protestante ha constituido durante buena parte de la historia de Estados Unidos un aspecto muy favorable para el desarrollo de una carrera pública. En este sentido conviene recordar que el único presidente católico de toda su historia ha sido John Fitzgerald Kennedy entre 1961 y 1963. Además, en comparación con la Revolución francesa, la americana no tuvo que hacer frente a una institución religiosa que gozaba de un monopolio económico, social y simbólico como la Iglesia católica francesa ni tampoco hubo una voluntad de convertir a dicha Iglesia en un agente del Estado. Junto con factores como la presencia de Iglesias disidentes reprimidas desde Inglaterra, la ausencia de un fuerte monopolio eclesiástico así como de proyectos regalistas permiten explicar por qué durante la Revolución americana la cuestión religiosa adquirió una menor violencia.


    3.1.2 La era de las revoluciones


    La era de las revoluciones produjo un intenso y decisivo impacto en la esfera religiosa, alterando profundamente los fundamentos económicos, sociales, simbólicos, culturales, jurídicos y políticos de las diversas confesiones. En primer lugar, la construcción y el desarrollo de los estados modernos llevó consigo un largo y difícil proceso de adaptación de las estructuras religiosas a la nueva realidad. Así, por ejemplo, dentro de esta nueva situación no cabían jurisdicciones, privilegios, inmunidades y tribunales paralelos a aquellos controlados por el Estado. La redefinición de la administración territorial, la justicia o la propiedad afectarían profundamente a las diversas iglesias.


    La nueva legislación revolucionaria iría sustrayendo de la vida religiosa aspectos centrales de la vida social como la regulación de rituales de paso como nacimientos, matrimonios y entierros. Además, se rompían o reformaban formas de vida religiosa como conventos y monasterios para hacerlas compatibles con el nuevo estado que se estaba gestando. El enorme patrimonio de estas instituciones las hacía más que apetecibles para un erario público que había heredado enormes deudas de las monarquías absolutistas y se encontraba frecuentemente al borde de la bancarrota. Si bien las iglesias continuaron desempeñando un papel muy importante a la hora de sacralizar diversos proyectos políticos, el nuevo principio de legitimidad política estaba basado en la soberanía popular y no en un derecho divino.


    Por último, se produjeron cambios notables en la circulación de ideas y el debate público que debilitaron la pretensión eclesiástica de un monopolio sobre la producción de significados públicos. El desarrollo y la popularización de la prensa y la imprenta así como la creación de nuevos espacios de sociabilidad como los salones o, más tarde, los cafés literarios plantearían un claro desafío al control eclesiástico. Todos estos cambios obligaron a las diversas confesiones cristianas a acometer una profunda renovación no sólo de su discurso y prácticas sino también de los propios canales de difusión.


    3.1.2.1 La Revolución francesa


    Por encima de estas profundas mutaciones, queda en la retina de los historiadores el impacto producido por aquellos acontecimientos de naturaleza más violenta e iconoclasta. Así, es inevitable que los historiadores comiencen con las imágenes de la famosa descristianización del año II (1793-1794) en Francia: la desacralización y cierre de iglesias, la destrucción de símbolos religiosos, la supresión del calendario gregoriano, la profanación de tumbas, las mascaradas con objetos y hábitos religiosos, la deportación/exilio de eclesiásticos o su asesinato. Para argumentar la supuesta incompatibilidad entre religión y revolución, así como para mostrar la voluntad totalitaria de esta última, se suele señalar también la creación de otras formas religiosas revolucionarias como el culto de la Razón, desarrollado por los hebertistas a finales de 1793, y el culto al Ser Supremo, impulsado por Robespierre en la primavera de 1794 y que, junto con el reconocimiento de la inmortalidad del alma, quería dotar a la Revolución francesa de una trascendencia religiosa.


    Sin restar ni un ápice de importancia a estos acontecimientos, que impactaron profundamente a sus contemporáneos y dominaron la imagen de las revoluciones en los siglos XIX y XX, conviene señalar que la realidad fue mucho más compleja y rica en matices. El relato mítico de la persecución religiosa, los discursos contrarrevolucionarios y las miradas retrospectivas de los liberales de la época de las «guerras culturales» europeas (finales de siglo XIX) alimentaron la idea de que la religión era incompatible no sólo con la revolución sino también con el propio modelo liberal.


    Dado que el caso de la Revolución francesa de 1789 aparece como un ejemplo paradigmático de este carácter irreconciliable, parece necesario detenerse en las relaciones entre religión y política en este período para ofrecer una visión más rica en matices. Desde hace algunos años, autores como Catherine Maire o Dale van Kley han mostrado que la Revolución francesa tuvo no sólo orígenes sino también inspiración religiosa. Las tensiones religiosas que atravesaron el catolicismo francés y europeo en el siglo XVIII convirtiendo cualquier aspecto teológico o eclesiológico en sujeto de debate público, contribuyendo a «desacralizar todo lo sagrado» (Van Kley, 2002: 439). La represión de los sectores jansenistas durante el reinado de Luis XVI y la bula Unigenitus (1713) de Clemente XI (1649-1721) que condenaba las tesis de Pasquier Quesnel (1634-1718), lejos de apaciguar los ánimos generaron una gran oposición que unió a sectores galicanos, richeristas y jansenistas. Durante casi un siglo, la revista clandestina jansenista Nouvelles ecclésiastiques atizaría a los jesuitas, al papa e incluso al monarca francés que trataba de imponer dicha bula, lo que finalmente consiguió. Sin embargo, la polémica continuó con la querella de las confesiones en la década de 1750, provocada por la exigencia del arzobispo de París a los moribundos una confesión de un sacerdote que hubiera jurado la Unigenitus. La expulsión de los jesuitas de Francia en 1763 y su supresión por Clemente XIV (1705-1774) en 1773 también contribuyeron a este clima de agitación religiosa.


    A pesar de que la bula Unigenitus fuera finalmente aprobada, el jansenismo ganó la batalla de la opinión pública gracias a la publicación de folletos, panfletos y libros que estuvieron en el origen de la «democratización» del jansenismo y de un extraordinario «proceso de aculturación religiosa y política» (Maire, 1985: 33). Así, las querellas religiosas contribuyeron al surgimiento de una esfera pública moderna y crítica y de la opinión pública como una instancia a la que apelar en las querellas políticas. Además, las disputas religiosas contribuyeron a crear un frente común entre el parlamento de París, algunos prelados y eclesiásticos jansenistas frente al poder absoluto de la monarquía. Así, en los prolegómenos de la Revolución francesa, entre amplios sectores eclesiásticos calaría un discurso patriótico de carácter antiabsolutista y antidespótico que sostenía la idea de que el poder legislativo residía en la nación.


    La convocatoria de los Estados generales en la primavera de 1789 fue recibida con un entusiasmo, casi milenarista, como el comienzo de una época feliz en la que finalmente el buen pueblo iba a ser entendido. En la elaboración de los Cuadernos de quejas se proyectaban estos deseos de regeneración y en los que la renovación de la Iglesia católica aparecía como una prioridad. La duplicación del Tercer estado y una regulación electoral bastante democrática generaron esperanzas de cambio entre los sectores populares. Sin embargo, estas expectativas se vieron quebradas muy pronto con la decisión del voto por estamento en lugar de por persona. Fueron en parte las corrientes jansenistas las que llevaron a la progresiva defección del clero hasta que el 19 de junio una mayoría de los 149 diputados votó unirse con la Asamblea Nacional. En este sentido, hay que recordar la mítica escena del Juramento de la Pelota, inmortalizada por Jacques Louis David, y en la que se aprecia no sólo el relevante papel del clero, sino también la importancia simbólica del abrazo entre el pastor protestante Rabaut Saint-Étienne (1743-1793) y el abate católico Henri Grégoire (1750-1831).


    Buena parte de los eclesiásticos presentes en la cámara apoyaron los decretos del 4 de agosto de 1789 que abolían los derechos señoriales y el diezmo. Aquel mismo mes se reuniría un comité eclesiástico para elaborar un proyecto de reforma de la Iglesia. Los debates generados tanto por la nacionalización de los bienes del clero y la supresión de las órdenes regulares como por el informe elaborado por el diputado jansenista Louis Simon Martineau (1733-1799) contribuyeron a exacerbar las divisiones con los sectores clericales, sobre todo porque fue calando la idea en los sectores más radicales de que se estaba usando la religión como mero pretexto para alimentar la contrarrevolución.


    A pesar de las diferencias, el 12 de julio de 1790 se aprueba la Constitución Civil del Clero, que establecía una Iglesia constitucional controlada y financiada desde el Estado y que tendría total autonomía con respecto a Roma salvo para cuestiones doctrinales. Dicha ley lleva consigo la simplificación y racionalización de la administración de la Iglesia católica en Francia, así como una reorganización territorial que ajusta las diócesis a las divisiones administrativas estatales. Además, la selección del nuevo personal se hizo por elecciones laicas en cada departamento (para los obispos) y en cada distrito (para los curas). Los nuevos obispos ya no tendrán que ser confirmados por el papa, al que sólo se tendrá que informar, sino por diez obispos metropolitanos.


    Ante las reticencias primero del monarca y luego de una parte del episcopado, la Asamblea Nacional obligó por decreto del 27 de noviembre de 1790 a que todos los obispos, curas y profesores clérigos juraran lealtad a la constitución. Esta decisión iba a provocar un verdadero cisma en la Iglesia francesa, creándose dos estructuras eclesiásticas paralelas y enfrentadas. El juramento fue observado por más o menos la mitad del clero en todo el territorio francés, con excepción de la zona de la Bretaña, Normandía y macizo central, donde el rechazo fue mayoritario. La bula Quod Aliquantum de marzo de 1791 por la que Pío VI (1717-1799) condenaba la Constitución civil del clero dejó en una posición muy difícil al clero juramentado y alimentó multitud de manifestaciones anticlericales. La situación se hacía cada vez más insostenible y en agosto de 1792 se decretó la expulsión de los no juramentados.


    Ni la Revolución francesa tenía una voluntad anticristiana desde 1789 ni el clero fue contrarrevolucionario desde el principio. Fueron las propias dinámicas políticas de la Revolución así como la resistencia del monarca, una parte del clero y el papa los que condujeron a la radicalización de las posturas y finalmente a la ruptura con el proyecto revolucionario. Es en este contexto en el que se deben entender los mencionados ataques simbólicos o físicos contra el clero entre el otoño de 1793 y la primavera de 1794. Asimismo, en paralelo a la desarticulación y destrucción de estructuras eclesiásticas, se desarrollaron cultos cívicos que no sólo buscaban llenar el espacio dejado por el cristianismo, sino también fundar una religión revolucionaria. Se crearon nuevas fiestas religiosas que sintetizaran los valores de la Revolución, se modificó el calendario, se impulsaron nuevos cultos revolucionarios y se resignificaron antiguas iglesias católicas en templos de la Razón.


    Durante los cinco años posteriores a la caída de Robespierre, en el período de la Convención termidoriana y el Directorio, se siguió una política ambivalente con respecto a la Iglesia católica que oscilaba entre la permisividad y la represión. Por un lado, la declaración de la libertad de cultos y la reapertura de las iglesias en febrero y mayo de 1795 favoreció un regreso masivo de la población a las prácticas religiosas católicas. Sin embargo, al mismo tiempo dicho régimen separó la Iglesia del Estado, acabó con la financiación del clero, continuó con la política represiva del clero refractario y dejó en una situación bastante difícil al clero juramentado. Asimismo, también potenció fiestas y cultos cívicos como la teofilantropía y los cultos decadarios, con ello se buscaba reemplazar una religión de la que se desconfiaba.


    3.1.2.2 Del Imperio napoleónico a las revoluciones liberales, 1804-1848


    Durante el Consulado (1799-1804) y más tarde el Imperio (1804-1815), Napoleón Bonaparte (1769-1821) contribuyó a la reorganización de las relaciones entre Iglesia y Estado: facilitó el libre ejercicio del culto, devolvió a la Iglesia los bienes que no hubieran sido vendidos (1799) y sobre todo alcanzó un concordato con la Santa Sede en 1801. Si bien no se vuelve a la confesionalidad del Estado, sí que se reconoce la importancia del catolicismo como la religión mayoritaria de los franceses, lo que implica unas relaciones privilegiadas con la Santa Sede. Como contrapartida se reconoce la pluralidad de cultos, y por tanto la neutralidad del Estado en materia religiosa, dotando a cada religión de los medios para ejercer el culto. Se crea un ministerio de cultos encargado no sólo de la financiación, sino también del control de curas, pastores y rabinos.


    El catolicismo siguió desempeñando un papel central en la legitimación ritual del régimen bonapartista. Entre otras celebraciones, como la coronación como emperador por Pío VII (1742-1823), se podría mencionar la creación de la fiesta de San Napoleón, cuyas reliquias se «descubrieron» en las catacumbas romanas en 1804. Además, la fiesta se hace coincidir con la de la Asunción de la Virgen y vincula explícitamente el culto imperial con la restauración del catolicismo. Este modelo concordatario francés trataría de ser aplicado a España y a los estados italianos y alemanes con diverso éxito. Sin embargo, las tensiones se reavivarían pronto con la conquista francesa de los Estados Pontificios y la detención de Pío VII en 1809.


    El derrumbe del Imperio napoleónico trajo consigo el regreso de las dinastías borbónicas y la restauración de los Estados Pontificios. Sin embargo, la situación había cambiado profundamente. En primer lugar, la figura del papa había salido muy reforzada simbólicamente tras su enfrentamiento con Napoleón. El multitudinario recibimiento a Pío VII en mayo de 1814 después de tres años de cautiverio constituye una buena prueba de la creciente popularidad de la que gozaba el papado. En este sentido, conviene recordar que en el siglo XVIII el papa era una figura bastante distante para los católicos y que su poder en las diversas iglesias nacionales estaba limitado por la autoridad de los monarcas.


    Lejos de la imagen de una pacífica alianza entre el altar y el trono en la Europa de la Restauración, estudios recientes han mostrado que se produjeron fuertes tensiones entre las diversas monarquías europeas, las Iglesias nacionales y el Vaticano a cuenta de la financiación estatal, la memoria de los acontecimientos revolucionarios o la presencia de otras religiones en la esfera pública. En los numerosos concordatos firmados durante este período (Francia, Baviera, Cerdeña, Prusia y Hannover), los monarcas buscaron la legitimación de la religión, mientras que la Iglesia católica quería consolidar una cierta estabilidad que permitiera su recuperación y desarrollo. Aunque se reafirmara la primacía del papa, estos tratados ni resolvieron las mencionadas polémicas ni evitaron la intervención monárquica en asuntos religiosos. La creciente hostilidad de una parte del catolicismo a las interferencias estatales en materia religiosa estaría en la base del desarrollo del ultramontanismo en el siglo XIX.


    Con la excepción del primer período republicano francés así como de Estados Unidos, el resto de países europeos y americanos optaron mayoritariamente por una salida confesional. Una de las soluciones constitucionales más imitada tanto en la Europa meridional como en Latinoamérica sería la Constitución española de 1812. Este texto legal combinaba un liberalismo avanzado con un modelo confesional e intolerante. Así, la Carta Magna abría con una invocación que hacía referencia al «padre nuestro», esto es, desde un principio legislativo anterior y superior a la soberanía nacional. Además, el artículo 12 de la Constitución gaditana declaraba que «la religión de la nación española es y será perpetuamente la católica, apostólica, romana, única y verdadera. La nación la protege por leyes sabias y justas, y prohíbe el ejercicio de cualquier otra». Tanto la intransigencia religiosa como la idea de protección se enmarcaban dentro de la tradición más regalista española, que veía a la Iglesia católica como un agente del Estado y no se entendían, pues, como incompatibles con el establecimiento de modernas libertades públicas.


    Así, en el ciclo revolucionario liberal mediterráneo de 1820, las soluciones adoptadas por los liberales moderados y exaltados en España, Portugal, Nápoles y Grecia fueron confesionales. Durante la Guerra de la Independencia griega (1821-1830), los revolucionarios vieron en la creación de una Iglesia griega autocéfala un elemento de cohesión nacional. En las diversas constituciones griegas del siglo XIX, el cristianismo ortodoxo sería declarado religión estatal. Algo similar ocurriría durante la Revolución napolitana, en la que, con alguna oposición, se acabó por asumir el modelo del artículo 12 de la Constitución española de 1812 y definir la nación en términos católicos. En Portugal, la Constitución de 1822 también declaró la religión católica como religión oficial, aunque se reservaba una cierta tolerancia religiosa para aquellos extranjeros que residieran en territorio portugués. Tras las independencias, las nuevas repúblicas hispanoamericanas también adoptaron la intolerancia religiosa, el patronato republicano y la identificación entre nación y religión, principios que sólo a partir de mediados del siglo XIX comenzaron a ser cuestionados abiertamente.


    A pesar de este principio confesional, muchos países fueron eliminando progresivamente las barreras a la libertad de cultos. Así, en Gran Bretaña se reconoció la plena igualdad civil de los católicos (1829) y de los judíos (1846 y 1858). Tras varios años de lucha, los judíos británicos consiguieron que se aprobara un conjunto de leyes que ponía fin a las restricciones que existían para el libre ejercicio de sus derechos. Así, por ejemplo, la Jews Relief Act (1858) permitía a los judíos ser elegidos para la Casa de los comunes, siendo Lionel Rotschild el primer diputado judío. En este proceso fue fundamental el Board of Deputies of British Jews, institución fundada en 1760. Siguiendo el modelo del Board of Dissenting Deputies, esta organización judía luchó por los derechos de dicha confesión y combatió los numerosos libelos antisemitas.


    Los judíos alemanes fueron asimismo reconocidos en Baden en 1862 y más tarde en 1869 en la Confederación alemana del Norte. La situación fue todavía más complicada en países de tradición católica como España, donde la libertad de cultos tan sólo estuvo brevemente operativa durante el Sexenio democrático (1868-1874) y la Segunda República española (1931-1939). En este sentido, conviene recordar que en Roma hubo un gueto judío así como otras medidas antisemitas hasta la caída de los Estados Pontificios en 1870 y que la Iglesia católica se negó a reconocer la libertad religiosa hasta 1965, en el marco del Concilio Vaticano II.


    El ciclo se cerraría con las revoluciones de 1848 que cambiaron por completo el panorama religioso en Europa. La conocida como «Primavera de los pueblos» confirmaba los peores temores de la Iglesia católica: el colapso del proyecto de la Restauración, el triunfo del liberalismo, la aplicación de medidas secularizadoras y la reivindicación de libertad religiosa. El propio centro del catolicismo se vería afectado por este ciclo revolucionario. El ministro de Interior de los Estados Pontificios, Pellegrino Rossi, fue asesinado y Pío IX tuvo que abandonar Roma y buscar refugio en Gaeta, en el reino de las Dos Sicilias. Su rechazo a condenar la guerra entre el reino de Cerdeña y Austria alimentó el movimiento revolucionario que llevaría a la proclamación de la República romana de 1849. Tanto esta revolución como el proceso de unificación italiana frustrarían el tímido acercamiento de Pío IX (1792-1878) al liberalismo y marcarían la línea antiliberal de su papado.


    3.1.3 Guerras culturales


    A la altura de la década de 1860 muchos estados europeos y latinoamericanos mantenían un principio confesional. Tras una primera ola de secularización, la situación religiosa se había relativamente apaciguado y se había optado en el mejor de los casos por una tolerancia religiosa moderada y acuerdos favorables a la confesión «oficial». Un factor clave de esta estabilización habían sido las revoluciones de 1848 y su dimensión popular, que había provocado el desplazamiento de la burguesía hacia posturas más conservadoras. En este contexto, la religión fue vista como un bastión frente a la revolución, un elemento fundamental para la consecución de un orden social. Una prueba de la buena sintonía entre élites católicas y estatales sería la ola de concordatos firmados entre las diversas naciones y el Vaticano. Durante el pontificado de Pío IX se realizaron quince concordatos, todos ellos firmados entre 1846 y 1862, de los cuales siete fueron con países europeos y ocho con países latinoamericanos. La tendencia en todos ellos fue la eliminación de prerrogativas regalistas, el mantenimiento de la discriminación contra el resto de confesiones religiosas, la censura eclesiástica y el control clerical sobre la educación.


    Sin embargo, este relativo consenso se pondría en cuestión en la década de 1870, cuando muchos de los estados europeos y latinoamericanos comenzaron a desarrollar una legislación que buscaba neutralizar el catolicismo como fuerza política, al mismo tiempo que limitar su influencia en la esfera pública. Esta actividad política vino por primera vez acompañada de una movilización social que desafiaba la presencia de la Iglesia católica en la calle. El conflicto clerical-anticlerical se tornó violento y afectó a todas las esferas de la vida social: educación, matrimonios, relaciones de género, símbolos, cementerios, etc. Además, habría que destacar el desarrollo del movimiento obrero y su internacionalización como factores que tuvieron un gran peso en la forma que tomaron estos conflictos a finales del siglo XIX.


    Por su impacto en casi todos los aspectos de la vida social, estos conflictos han sido frecuentemente calificados como guerras culturales. El término viene del alemán Kulturkampf y fue acuñado para describir el conflicto católico en Suiza. El concepto se vuelve famoso después de haber sido empleado por el patologista alemán Rudolf Virschow (1821-1902) para describir el intento de Bismarck por reducir la influencia social y política de la Iglesia católica en la década de 1870. Los actores fueron conscientes de que este conflicto superaba las fronteras de sus países y tenía una dimensión transnacional. En la prensa aparecían frecuentemente noticias en referencia a los conflictos entre clericales y anticlericales en otros países y se organizaban manifestaciones de solidaridad con sus colegas de otras nacionalidades. Tal es así que en 1901 el cardenal y arzobispo de Toledo, Ciriaco María Sancha (1833-1909) empleó dicho término para titular su libro El Kulturkampf internacional, que situaba el conflicto religioso español en un enfrentamiento mundial.


    En algunos países este conflicto tomó también la forma de una guerra confesional. Olaf Blaschke ha apuntado la hipótesis de la existencia entre 1830 y 1960 de una «Segunda era confesional» en la que las religiones constituían una línea de fractura social que configuraba esferas vitales diferenciadas en función de la pertenencia a un culto. Así, desde la educación, la elección del matrimonio, la visión de la política o la sexualidad, pasando por los medios de comunicación que se leían o por los lugares de ocio y las redes de negocio que se frecuentaba estaban determinados por la adscripción confesional (protestante, católica o judía). En este sentido conviene señalar que en esta época, además de la propaganda antisemita desarrollada desde las diversas confesiones cristianas, alcanzó un notable desarrollo la literatura anticatólica dentro del protestantismo y viceversa.


    Esta guerra cultural adquirió una dimensión transnacional y transatlántica. Esta dimensión transnacional permite explicar en parte las extraordinarias similitudes entre los discursos, prácticas, acciones, asociaciones y símbolos empleados. Tanto las ideas anticlericales como las de sus adversarios circulaban a gran velocidad a uno y otro lado del Atlántico. Así, por ejemplo, el enfrentamiento entre el naciente Estado italiano y los Estados Pontificios despertó una gran movilización en todo el mundo. Pío IX y Garibaldi se convirtieron en héroes para la opinión internacional católica y anticlerical. La movilización a favor del papa adoptó una gran variedad de formas en todo el mundo, desde la recogida de cinco millones de firmas dirigidas a Pío IX hasta el reclutamiento entre 1860 y 1870 de 11.000 voluntarios, la mayor parte provenientes del norte de Europa, los conocidos como Zuavos pontificios, pasando por el desarrollo de la devoción al papa como mártir o la recaudación del óbolo de San Pedro, contribución económica realizada en todas las diócesis del mundo para el mantenimiento de la Santa Sede. Dichas campañas fueron impulsadas tanto horizontal como verticalmente por las cancillerías vaticanas, la prensa católica, los prelados, las asociaciones de laicos, etc.


    Tras la victoria frente a los franceses en Sedán y la proclamación del Imperio alemán, el gobierno de Otto von Bismarck desarrolló una activa política secularizadora que limitaba el papel de la Iglesia en la esfera pública. Entre 1871 y 1887 impulsó medidas para censurar y detener eclesiásticos hostiles, controlar la escuela y el acceso del personal eclesiástico, expulsar a los jesuitas, matrimonio civil, etc. Estas políticas le llevaron a enfrentarse con el partido católico del Zentrum y con el Vaticano. La irrupción de los socialdemócratas, el fallecimiento de Pío IX y el ascenso de León XIII crearían las condiciones favorables para un acercamiento entre el Zentrum católico y Bismarck y una relajación en la aplicación y desarrollo de la legislación secularizadora.


    En Francia fue donde el conflicto alcanzó más virulencia aunque inicialmente las medidas no fueran tan radicales como las de la Alemania unificada. Sin embargo, el catolicismo francés estaba extraordinariamente movilizado y vinculado con la causa de un legitimismo que ansiaba derribar al régimen republicano. En la naciente Tercera República, los católicos celebraron numerosas peregrinaciones en señal de desagravio por los pecados que habían llevado a la derrota ante Prusia, la pérdida de Alsacia y Lorena y la comuna de París. Entre los actos de protesta sobresaldrían las peregrinaciones nacionales de Lourdes en octubre de 1872 con 20.000 personas y de Paray-le-Monial en junio de 1873 con 25.000 personas para pedirle a Dios que salvara a Francia. Con la excepción de la ley Jules Ferry (1881-1882), que impulsaba la escuela gratuita y laica, las principales medidas secularizadoras tendrían lugar en la primera década del siglo XX con la ley de asociaciones de 1901, que supondría el cierre de numerosas congregaciones religiosas, y la separación de la Iglesia y el Estado en 1905.


    Estas tensiones religiosas atravesaron prácticamente todos los países europeos. En Bélgica, por ejemplo, se produjo una «guerra escolar» sobre el lugar de la religión en los colegios entre 1879 y 1884 que provocaría tensos enfrentamientos en las calles de Bruselas. El conflicto se inició en Holanda con la discusión en torno a la prohibición de procesiones católicas. En cierto sentido, España fue un país pionero ya que durante el Sexenio democrático (1868-1874) se impulsaron diversas medidas secularizadoras, como la libertad de culto (Constitución de 1869), el matrimonio civil o la supresión de las órdenes religiosas constituidas desde 1837. Al igual que había ocurrido en otros lugares de Europa, la Iglesia renovó sus estrategias de movilización popular para hacer frente a los desafíos abiertos por las políticas secularizadoras. Entre estas nuevas respuestas de los católicos españoles destacaría la recogida de cuatro millones de firmas en contra de la libertad de cultos.


    En América Latina, el conflicto afectó a Chile, país modélico para el catolicismo latinoamericano tanto por la estabilidad como por el desarrollo de un catolicismo modernizado y romanizado. Con la llegada del gobierno de la Alianza liberal se abolieron el fuero eclesiástico y el diezmo en la década de 1870. En la década siguiente se incidió en esta línea secularizadora con la aprobación del matrimonio civil en 1884 o la creación del registro civil. Aunque estas medidas fueran vividas como una violenta agresión por los católicos chilenos, generando una intensa movilización en respuesta, el proceso de laicización en Chile no alcanzó las cuotas de radicalidad que tendría en otros países de su entorno (Di Stefano, 2015).


    En América Central (Guatemala, Nicaragua, Honduras y El Salvador), los liberales radicales tomaron el poder en 1871. En algunos países la situación se tornó bastante violenta. El obispo de Asunción del Paraguay fue asesinado en 1868 y varios prelados de Venezuela, Guatemala y Colombia se vieron obligados a exiliarse. Además de los países ya mencionados, Costa Rica, Uruguay y Argentina conocieron momentos de intensos y en ocasiones violentos enfrentamientos entre clericales y anticlericales. Así, por ejemplo, en Argentina un motín anticlerical acabó con el incendio del Colegio del Salvador (Buenos Aires) y el saqueo del palacio episcopal en 1875. Además, entre 1881 y 1888 se desarrollaron una serie de medidas secularizadoras que llevarían a la ruptura de relaciones con la Santa Sede: el registro civil, la secularización de los cementerios, el matrimonio civil y la prohibición de que los maestros enseñaran religión durante el horario de clase en los territorios de jurisdicción federal.


    3.2 Liberalismo, imperio y socialismo


    3.2.1 Religión y liberalismo


    3.2.1.1 Liberalismo católico


    El catolicismo formaba parte de la cultura política del primer constitucionalismo en países como Francia, España o Portugal. Conforme el enfrentamiento entre revolucionarios y contrarrevolucionarios se radicalizara, las posiciones de los católicos liberales se debilitaban. Sin embargo, a pesar de ello, no cesó el compromiso con la revolución liberal como se puede ver en la articulación del grupo católico liberal en torno al teólogo Felicité de Lamennais (1782-1854) y L’Avenir en la década de 1830. Al igual que ocurrió con el jansenismo y con la Revolución francesa, el papa cortaría puentes con cualquier tipo de formulación liberal del catolicismo en las encíclicas Mirari Vos (1832) y Singulari Nos (1834).


    Sin embargo, a raíz de la separación entre Iglesia y Estado en Bélgica en 1831, una parte de los sectores ultramontanos evolucionó hasta converger con la derecha moderada en la aceptación de un reducido marco de libertades así como de un reducido poder parlamentario contrarrestado por un monarca y/o el senado. Desde un conservadurismo social y una cierta desconfianza de las masas, autores como el apologeta catalán Jaime Balmes (1810-1848) o el político católico francés Charles de Montalembert (1810-1870) sostuvieron una solución intermedia en la que los principios de todo régimen político debían ser la autoridad, la tradición, la caridad, el progreso, la jerarquía y el orden moral.


    Las revoluciones de 1848 frenarían el entusiasmo de algunos intelectuales católicos con el liberalismo. Además, darían lugar al desarrollo de asociaciones políticas conservadoras como las Piusvereine für religiöse Freiheit (asociaciones pías para la libertad religiosa) en Alemania a partir de 1848 y después en Austria y Suiza. Junto con la Asociación Católica fundada en 1823 por Daniel O’Connell para defender los derechos de los católicos irlandeses, las Piusvereine constituyen uno de los primeros experimentos para la movilización y organización política de los católicos en Europa.


    París tomaría pronto el relevo a Bélgica en el liderazgo del catolicismo liberal con el círculo formado en torno a Frédéric Ozanam (1813-1853), Charles Montalembert y Henri Lacordaire (1802-1861). De nuevo el papado reprimiría estas interpretaciones católicas más heterodoxas y especialmente las tesis sostenidas por el conde de Montalembert en su famoso discurso La Iglesia libre en un Estado libre (1863) en el congreso de Malinas. A pesar de las gestiones del obispo de Orleans, Félix Dupanloup (1802-1878), muy apreciado por Pío IX, el cardenal Antonelli envió una dura reprimenda privada a Montalembert y al organizador del congreso. Un año después, el papa realizaba una fulminante condena del catolicismo liberal con la publicación de la encíclica Quanta Cura con el Syllabus Errorum el 8 de diciembre de 1864.


    La publicación del Syllabus fue saludada con alegría por los sectores intransigentes que se sirvieron de él para tachar de heréticos a sus adversarios del círculo de la revista Le Correspondant, órgano del catolicismo liberal francés. La situación era extremadamente tensa y podía desembocar en un auténtico cisma. Ante la publicación de la bula, el obispo de Orleans preparó un texto en el que desactivaba en parte la bomba del Syllabus recurriendo a la célebre distinción entre la tesis y la hipótesis, entre lo que la Iglesia se plantea como ideal y la realidad con la que tiene que lidiar. Sin embargo, la propuesta de Dupanloup no consiguió apaciguar un conflicto que estallaría con fuerza en los prolegómenos del Concilio Vaticano I, especialmente tras el breve y virulento artículo sobre los católicos en Francia aparecido en La Civiltà Cattolica y en el que se distinguía entre los verdaderos católicos y aquellos que se hacían llamar católicos liberales.


    La trascendencia de tan brutal ataque residía en la cercanía de dicha revista, dirigida por los padres de la Compañía de Jesús, a la Santa Sede. La respuesta no se hizo esperar. El teólogo alemán Joseph Ignaz von Döllinger (1799-1890) publicó bajo el seudónimo de Janus en el Allgemeine Zeitung cinco violentos artículos que serían reunidos en Der Papst und das Konzil (1869), en los que criticaba la declaración de la infalibilidad como una suerte de nuevo absolutismo papal. No sin exagerar, se ha comparado el desafío a la autoridad papal que supuso la obra del excomulgado Döllinger con los casos de Lutero en el siglo XVI y Galileo en el XVII. En su estilo, L’Univers continuó echando fuego a la polémica y de poco sirvieron los artículos que Dupanloup firmó bajo seudónimo, declarando «inoportuna» la infalibilidad papal sin criticarla. Como bien ha mostrado Roger Aubert, el grupo de Le Correspondant no se oponía en sí a la declaración de la infalibilidad, sino que temían los excesos que podía producir esta declaración en manos de fanáticos (Aubert, 1952: 318-322).


    Sin embargo, la línea furibundamente antiliberal de Pío IX sería parcialmente abandonada por su sucesor León XIII (1810-1903). El papa de la Rerum novarum promovería una política de acomodamiento de la Iglesia con los nuevos regímenes liberales (Francia y Alemania), independientemente de la forma de gobierno que estos tuvieran. Esta política de ralliement generaría una activa resistencia por parte de los legitimistas y monárquicos católicos. León XIII puso además un especial énfasis en el desarrollo del asociacionismo católico en el marco del catolicismo social.


    La fundación del partido político Zentrum en Alemania en 1870 abriría una nueva fase en la organización del catolicismo político. En las elecciones al Reichstag de 1874 este partido consiguió el 28% de los votos y el 83% de los votos de electores católicos. El éxito de esta organización sirvió de inspiración a otros partidos políticos. En esta misma línea conservadora y confesional estaría el Parti catholique fundado en Bélgica en 1884 o el Katholisch-Konservative Partei der Schwitzerland en Suiza en 1912. Tras la Rerum novarum (1891), algunos partidos confesionales incidieron en una visión más democrática y en una apuesta más social. En esta línea estaría el Christene Volkspartij fundado en Bélgica en 1891 por el sacerdote Adolf Daens o el Christlichsoziale Partei fundado en Austria en 1891. Además, los partidos alemanes, holandeses y belgas contaron con potentes e institucionalizadas secciones obreras.


    Tras la Primera Guerra Mundial se produjo un segundo momento muy relevante para el desarrollo de estas opciones políticas democristianas. Por un lado, Benedicto XV aprobó indirectamente no sólo el sufragio femenino, sino también una serie de organizaciones políticas democristianas. El Partito Popolare Italiano, creado y presidido por Luigi Sturzo en 1919, fue el primer acercamiento oficial de la Santa Sede al Estado italiano antes de que se reconocieran como Estados en los Pactos de Letrán (1929). En sus primeras elecciones fue la segunda fuerza política, tras los socialistas, y consiguió el 20% de los sufragios. Este partido italiano influyó en la creación de otras organizaciones como el Chadecja polaco, fundado aquel mismo año, el Partido Social Popular en España en 1922 o el Roomsch-Katholieke Staatspartij holandés en 1926.


    Sin embargo, con el ascenso al papado de Pío XI se volvió a una línea más conservadora que recelaba de la democracia y veía con buenos ojos la construcción de regímenes dictatoriales. En 1923, el Vaticano presionó a Sturzo para que abandonara la dirección y le forzaron a exiliarse en 1924 por su resistencia a colaborar con el fascismo. Además, estos partidos políticos se caracterizaron por una visión antibolchevique. Temían que la implantación del comunismo acabara con la civilización cristiana. Por ello, como señala Wolfram Kaiser, la insistencia vaticana sobre la cuestión obrera, especialmente en la encíclica Quadragesimo anno (1931), estaba muy vinculada con el activismo político católico para frenar al comunismo en los parlamentos europeos (Kaiser, 2007).


    3.2.1.2 Liberalismo islámico


    El análisis del liberalismo islámico se ha visto lastrado por las imágenes producidas en Europa desde los tiempos de la Ilustración y que definían al islam como paradigma del despotismo, el fanatismo o la tiranía. Entre otros ejemplos podríamos mencionar la obra de Voltaire El fanatismo o Mahoma (1736) o la idea de despotismo oriental desarrollada por Montesquieu en el Espíritu de las leyes (1748). Estas imágenes se perpetuaron a lo largo del siglo XIX con ataques como los de Ernest Renan en sus conferencias islamofóbicas del Collège de France y ganaron especial relevancia con el terrorismo islámico y especialmente a raíz de los ataques del 11 de septiembre de 2001.


    Como señala Charles Kurzman, esto ha hecho que los estudios se centren esencialmente en las corrientes más tradicionalistas y regionalistas o bien en los movimientos de revival islámicos como el wahabismo. Sin embargo, existen diversas corrientes reformistas y liberales dentro del islam que han pasado más desapercibidas entre los especialistas. Algunas de estas propuestas reformistas se vieron plasmadas en los procesos de modernización de las monarquías egipcia, otomana y persa a lo largo del siglo XIX. Sin embargo, no fue hasta las dos primeras décadas del siglo XX cuando estas corrientes alcanzaron su apogeo con las revoluciones constitucionales de Irán (1906) y el Imperio otomano (1908). Además, en países colonizados se crearon partidos políticos y organizaciones liberales musulmanas como el partido Ittifaq al Muslimini de Rusia en 1905 o la plataforma reformista islámica Muhammadiya en Indonesia en 1912 (Kurzman, 1998).


    Estas ideas políticas se desarrollaron en el marco de las tensiones producidas por la construcción de estados centralizados y burocráticos, la expansión colonial y la penetración económica de las potencias europeas. En Irán, por ejemplo, los cambios políticos se vieron muy influenciados por la acción rusa y británica. Tras los tratados de Gulistán 1813 y de Turkmenchay 1828, los primeros se habían anexionado Armenia y Azerbaiyán y tomado el control del mar Caspio. Por su parte, el Reino Unido se había anexionado Afganistán y desde allí comenzó a ejercer una gran influencia en Irán, participando en la creación del Banco imperial persa en 1889 y del monopolio de la industria de tabaco en 1890. En 1907 británicos y rusos se repartieron Irán en dos zonas de influencia para evitar tensiones entre ambas potencias. Entre tanto, la monarquía persa impulsó una serie de reformas que buscaban modernizar el ejército, la administración, el sistema educativo, etc.


    La conjunción de estos cambios políticos, sociales y económicos estaría en el origen de una rebelión de corte milenarista contra las autoridades religiosas y el sah de Persia, conocida como el bahaísmo. El movimiento surge con las revelaciones proféticas de un comerciante persa, Sayyid Ali Muhammad Shirazi (1819-1850), que se autoproclama el Bab (la puerta). Aunque su líder fuera encarcelado y ejecutado en 1850, el bahaísmo continuó como una forma de religión monoteísta que incorporaba elementos del islam y otras revelaciones divinas previas.


    Asimismo, las reformas impulsadas desde la monarquía persa despertaron la resistencia de los ulemas, especialmente por las medidas que controlaban y limitaban su jurisdicción (establecimiento de tribunales civiles, supresión del derecho de asilo en mezquitas y el impulso de la educación popular). Junto con otros sectores de la sociedad persa, se opusieron al monopolio británico del tabaco. El clérigo iraní Mirza Husayn Shirazi (1814-1896) lanzó una fetua o veredicto religioso en contra de dicha concesión.


    Esta oposición contra el Gobierno convergió en un movimiento constitucionalista entre 1905 y 1911 que tomó como referencia los modelos occidentales, la Dieta rusa de 1905 y la modernización del Imperio otomano. Los principales impulsores de este movimiento constitucionalista coincidían mayoritariamente a la hora de otorgar al islam un papel central en el nuevo régimen político. Así, el diplomático armenio convertido al islam Malkum Khan (1833-1908) o el mercader e intelectual reformista Abd Al Rahim Talibov (1834-1911) sostuvieron que el islam era perfectamente compatible con la civilización occidental y el parlamentarismo.


    Las protestas contra el régimen monárquico llevaron a la convocatoria de una asamblea nacional que redactó la Constitución de 1906 que subordinaba el sah al Parlamento y que ininterrumpidamente estaría operativa hasta la Revolución islámica de 1979. En ella se declaraba el islam como religión oficial y se señalaba que toda ley debe ser aprobada por un comité de clérigos chiís. La vida de esta constitución sería muy agitada ya que poco después y con apoyo de una brigada de cosacos rusos, el sah cerró el parlamento durante el período 1907-1908, siendo reabierta y de nuevo cerrada con apoyo ruso en 1911. Este movimiento constitucional contó con el impulso y apoyo de sacerdotes chiís como Sheikh Fazlollah Noori (1843-1909) y Seyyed Abdollah Behbahani (1840-1910) que veían con esperanza el cambio político. El entusiasmo constitucional del primero se vería roto por lo que se consideraba un estilo de gobierno prooccidental y secular, que no hacía de la sharia el principio legal. Como resultado de su abierta oposición durante el segundo período constitucional, Noori fue ejecutado por traidor en 1909.


    Tras su exilio en Irak por su oposición al gobierno persa, el teólogo Behbahani regresó a Irán durante la revolución constitucional y participó activamente en la primera Majlis (asamblea legislativa persa), defendiendo la participación de diputados judíos y armenios en el parlamento, se opuso al bombardeo y disolución de la cámara por los cosacos rusos en 1907, así como a la ejecución de Noori en 1909. Poco después, Behbahani fue asesinado en su casa por cuatro pistoleros, supuestamente por sus posiciones moderadas dentro del parlamento.


    El Imperio otomano constituye otro de los ejemplos del desarrollo de posiciones liberales islámicas. Desde la década de 1860 existía una generación de jóvenes otomanos encabezada por el intelectual Namik Kemal (1840-1888), que consideraban insuficientes las reformas del Tanzimato, período de modernización de la administración otomana (1839-1876) en los sultanatos de Abdülmecit I y Abdülaziz I. Aprovechando la coyuntura crítica de la guerra de independencia de Bosnia y Herzegovina en 1876, esta generación provocó la llegada de Abd al-Hamid II al trono y la aceptación de una constitución. Elaborada por estos jóvenes otomanos, la carta magna establecía un gobierno representativo, descentralizaba administraciones y, aunque reconocía al islam como religión oficial, establecía la igualdad entre grupos religiosos. Sin embargo, esta experiencia constitucional iba a ser muy breve. Tan sólo dos años después el sultán Abd al-Hamid II (1842-1918) clausuró el congreso y suspendió la constitución. Durante estos años y con el objeto de afianzar su poder, el sultán enfatizó su autoridad religiosa como califa e impulsó la conversión de otros musulmanes al sunismo, que en su versión Hanafi se convirtió en la religión oficial.


    A pesar de continuar con una línea reformista, al-Hamid II no consiguió reprimir la voluntad de cambio. En 1889 se formó la Sociedad Otomana para la Unión y el Progreso, los conocidos como Jóvenes Turcos. Si bien dentro de este grupo había quienes pensaban que la religión era un obstáculo para el progreso, la mayor parte de ellos consideraban el islam como un elemento fundamental para la modernización del país. En 1907 esta asociación se transformó en Comité para la Unión y Progreso, constituyéndose en uno de los principales instigadores de la Revolución de los jóvenes turcos que forzó al sultán aceptar de nuevo la Constitución en 1908. La carta magna estuvo vigente hasta el desmoronamiento de lo que quedaba de Imperio otomano tras la Primera Guerra Mundial y la creación de la República turca.


    Durante la Revolución de los jóvenes turcos, el Comité para la Unión y Progreso crearía su propia rama de ulemas para demostrar que el régimen estaba en perfecta concordancia con los intereses del islam, se promocionaron publicaciones islamistas y se utilizó una retórica religiosa. Además, la revolución contó con el apoyo de ulemas que se habían mostrado críticos con al-Hamid II y que legitimaban al nuevo régimen. No obstante, esto no impidió que impulsaran medidas que limitaban la independencia del islam, como por ejemplo la vinculación de todos los tribunales de la sharia al Ministerio de Justicia y la asunción de casos de derecho privado por parte de los tribunales civiles.


    3.2.2 Los imperios multiconfesionales


    El siglo XIX y principios del XX se caracterizó por la existencia de imperios compuestos por una gran multitud de grupos étnicos y religiosos. A los antiguos imperios multiconfesionales ruso y otomano se unieron nuevos imperios coloniales europeos, como el británico y el francés. La gestión de los mismos en términos religiosos fue complicada y tendió a una relativa tolerancia religiosa como forma de evitar conflictos. Esto no quiere decir que estuviera exenta de momentos represivos e intentos por controlar y adaptar las religiones a los principios y estructuras coloniales. Además de los territorios que tenían propiamente bajo su control, la acción e influencia de estos imperios generaron tensiones y conflictos de naturaleza religiosa.


    Durante el siglo XIX, la tolerancia religiosa hizo notables progresos en los imperios otomano y ruso. Estos avances fueron más bien el producto de una política pragmática que de una noción de los derechos humanos. Tras su expansión en los siglos XVIII y XIX, el Imperio ruso ocupaba una sexta parte de la superficie terrestre e incluía a población de diferentes credos: ortodoxos, católicos, protestantes, musulmanes, judíos y budistas. La Iglesia ortodoxa gozaba de un estatuto privilegiado como religión oficial del imperio. La familia real debía ser ortodoxa y ciertos cargos políticos les estaban reservados. Además, eran los únicos que podían realizar campañas de proselitismo. La conversión desde la religión ortodoxa a cualquier otro credo y los matrimonios entre ortodoxos y no cristianos estaban penados por ley.


    Las políticas con respecto a las confesiones no ortodoxas oscilaron durante todo el siglo XIX entre una relativa tolerancia y medidas represivas que condujeron a su exilio y/o aislamiento en ciertas zonas de Rusia. Aún con muchas limitaciones, Catalina II (1729-1796) promulgó en 1773 un edicto de tolerancia religiosa que mejoraba especialmente la situación de confesiones como la musulmana o la judía. Su hijo Alejandro I (1777-1825) extendió la tolerancia religiosa a los cristianos no ortodoxos y especialmente a las ramas disidentes dentro de la Iglesia ortodoxa. El término que se empleaba en el siglo XIX, veroterpimost’ (tolerancia religiosa), tenía un carácter vago y carecía de cualquier vinculación con una virtud moral o con una noción de derechos humanos. Veroterpimost’ tenía un carácter más práctico y buscaba no generar resistencias al Imperio ruso. Así, la noción implicaba simplemente que no se castigaría a nadie por profesar otra religión aunque siguieran existiendo notables limitaciones para su libre desarrollo. Con la ampliación de la tolerancia religiosa en 1905 entraba un nuevo término en el debate público svoboda sovesti (libertad de conciencia).


    El Imperio otomano abarcaba los Balcanes, Oriente Próximo, Egipto y buena parte de la costa norte africana, e incluía poblaciones musulmanas, judías, ortodoxas y católicas. Si bien el imperio era musulmán se reconocían tres millet (comunidades religiosas): griego-ortodoxa, armenia y judía. Las dos primeras tenían una estructura administrativa centralizada y jerárquica, mientras que la última se caracterizaba por su descentralización y sólo sería reconocida por el Estado otomano a mitad del siglo XIX. Entre los siglos XVI y XVIII se usaba la idea de comunidad de no creyentes para agrupar a estas poblaciones. La gestión de esta pluralidad religiosa tenía una forma más localizada y fragmentada.


    El surgimiento del término millet en el siglo XVIII parece responder a un incremento del poder del patriarca ortodoxo de Constantinopla, lo que está íntimamente vinculado con las derrotas frente al Archiducado de Austria y el desarrollo de Rusia como potencia. Tras las batallas con Rusia a finales del siglo XVIII se desarrolló una auténtica élite ortodoxa griega en el marco del sistema de millet y con el patronazgo ruso. De esta manera, el surgimiento del millet sería una respuesta a las diversas crisis y tensiones que atravesaban el imperio.


    Tras la crisis griega, las presiones inglesas y la revuelta del gobernador de Egipto Mehmet Ali (1769-1849), se desarrollaron en el Imperio otomano las conocidas como reformas del Tanzimato. El decreto de Hatt-i Serif (1839) que se suele tomar como punto de partida de este período de reforma incluía igualdad y libertad para los súbditos no musulmanes. Este se vería completado por un decreto imperial que subrayaba esta contradicción al insistir en la igualdad de todos los súbditos otomanos, independientemente de su credo, y el sistema de millet como principio organizador y diferenciador de la sociedad otomana. Este sistema acabaría con la Revolución de los jóvenes turcos, que proclamaría la igualdad de todos los ciudadanos del imperio, siendo los millet considerados minorías religiosas en un Estado esencialmente musulmán. Con su declive territorial, el propio Imperio otomano se fue progresivamente islamizando al perder zonas con fuerte presencia cristiana en los Balcanes.


    Aunque este fue el único imperio propiamente islámico, la población musulmana fue parte significativa de modernos imperios multiculturales, como los británicos y franceses. La anexión británica de Egipto junto con el control de otras regiones musulmanas en África y Asia hicieron de la reina anglicana Victoria, la jefa de Estado que reinaba sobre más súbditos musulmanes además de ser la emperatriz de la mayoría de los hindúes (Osterhammel, 2015). Aunque estos nuevos imperios coloniales tuvieran una dimensión cristiana, nunca se desarrolló una política activa de conversión de poblaciones locales sino que se optó por salidas pragmáticas que permitieran mantener la paz en dichos territorios. De hecho, las autoridades coloniales prefirieron mantener buenas relaciones con líderes religiosos locales.


    A pesar de ello la religión inspiró, pues, gran cantidad de movimientos de resistencia a las autoridades coloniales. La gran sublevación de 1857 que puso en jaque el control británico sobre India es un buen ejemplo de los peligros de inmiscuirse en asuntos religiosos. La ilegalización de ciertas prácticas religiosas, así como el fomento de la cristianización de poblaciones musulmanas e hindúes, fue una de las causas de la rebelión. La reina Victoria prometió entre otras cosas que no se inmiscuiría en los asuntos religiosos de la India. En algunos casos, las resistencias a la invasión y/o control imperial serían encabezadas por profetas como sería el caso del movimiento Mahdi en Sudán (1881-1898) o la rebelión Maji-Maji en África oriental.


    3.2.3 Religión y socialismo


    El socialismo utópico fue concebido, como señala Gareth Stedman Jones, como una sustitución o reemplazo de la Iglesia cristiana. El concepto de socialismo que se acuña en la década de 1830 estaría vinculado con la obra de tres «profetas»: Henri de Saint-Simon (1760-1825), Charles Fourier (1772-1837) y Robert Owen (1771-1858). En casos como el de Robert Owen se puede hablar directamente de la influencia del milenarismo cristiano y en concreto del movimiento conocido como southcottismo. Este movimiento tenía su origen en la profetisa británica Joanna Southcott (1750-1814), que a sus 64 se presenta como embarazada del nuevo mesías. A pesar de que Southcott moriría antes de la fecha prevista, el movimiento que atrajo a unos 120.000 fieles continuó activo. A diferencia de la interpretación desde la historia marxista británica, Philip Lockley destacó que estos sujetos no eran apáticos y tenían un «compromiso con movimientos políticos y sociales para transformar el mundo moderno» y promovieron la participación de sus creyentes en el radicalismo social (Lockley, 2013: VIII). Entre otros ejemplos estaría la figura de James Smith (1801-1857), seguidor de Southcott, socialista y periodista en el Londres de 1830, una prominente figura en la promoción y crítica de las teorías de Robert Owen.


    Asimismo, el cristianismo también desempeñó un papel central en la retórica de los revolucionarios de 1848. La alianza entre la burguesía conservadora y la Iglesia católica que este ciclo revolucionario contribuyó a forjar ha oscurecido la importancia que los propios revolucionarios dieron a la imagen de Jesús y el cristianismo como elemento explicativo y vertebrador de su proyecto de revolución social y política. A diferencia del escaso eco que cosechó la imagen del «sans-culotte de Nazareth» durante la Revolución francesa, los revolucionarios de 1848 portaban imágenes de Cristo en las barricadas, lanzaban vivas a Cristo, etc. Esta retórica cristiana revolucionaria tuvo una corta duración y se esfumaría con el giro conservador de las siguientes décadas.


    Durante ese tiempo y hasta la Rerum novarum de 1891, el Vaticano se limitó a condenar toda forma de materialismo, socialismo y comunismo sin prestar ninguna atención a la resolución de la cuestión obrera. Esta aproximación anatemizadora sería compartida y difundida por los sectores intransigentes católicos. Entre ellos destacaría el diplomático español y I marqués de Valdegamas, Juan Donoso Cortés (1809-1853) y su apología de la civilización cristiana en Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y el socialismo (1851).


    Sin embargo, dentro de esta reacción católica a las revoluciones de la primera mitad del siglo XIX también se encuentran la primera toma de conciencia de la terrible situación de las clases populares en las ciudades. Una primera respuesta se produciría desde la caridad, a través de las congregaciones religiosas y de las Conferencias de San Vicente de Paúl, creadas para ayudar a las clases desfavorecidas urbanas por el profesor católico Frédéric Ozanam (1813-1853) en París en la década de 1830 y extendidas a todo el mundo. En el marco del desarrollo del movimiento obrero, el impacto de la Comuna de París y el desarrollo de las conocidas como «guerras culturales» de la década de 1870, se puede apreciar una toma de conciencia más profunda de la cuestión obrera. Con esta misma preocupación se impulsaron Círculos obreros católicos en Francia desde 1871 motivados por Albert de Mun (1841-1914) y René de la Tour du Pin (1834-1924).


    En Alemania, la conciencia católica de la cuestión obrera fue muy temprana y sirvió de modelo al resto de países. Como parte de la reacción de 1848 se crearon organizaciones de apoyo a los obreros, las conocidas como Sociedades de San José, en las Piusvereine alemanas. Estas asociaciones cristianas de trabajadores se multiplicarían en las zonas industriales de la cuenca del Ruhr desde la década de 1850. Un buen ejemplo de esta pionera conciencia católica de la cuestión obrera sería la obra del célebre obispo de Mainz Wilhelm Emmanuel von Ketteler (1811-1877), quien escribió uno de los primeros trabajos sobre la cuestión obrera, Die Arbeiterfrage und das Christentum (1864), y dedicó su intervención en el Katholikentag de 1869 de Düsseldorf a dicha cuestión. En la línea de lo señalado por Ketteler se fundaron asociaciones obreras interconfesionales aunque dirigidas por católicos, las conocidas como Christlich-sozialen Arbeitervereine, en las zonas industriales alemanas de la década de 1860 (Essen, Dortmund, Düsseldorf, etc.). Estas asociaciones alcanzarían en 1870 los 30.000 miembros. También en el ámbito germánico cabe destacar a Karl Freiherr von Vogelsang (1818-1890), que con su periódico Das Vaterland influyó en la implementación de varias medidas sociales, como la jornada de cuarenta horas o el seguro médico para los trabajadores austríacos. Vogelsang fue uno de los precursores de la solución corporativa a la cuestión obrera e inspiró mucho de lo escrito en la Rerum novarum.


    En el marco del desarrollo del catolicismo social, algunos empresarios financiaron de manera paternalista los viajes de un gran número de trabajadores de los círculos católicos obreros. Este sería el caso de las primeras peregrinaciones de trabajadores franceses organizadas en 1885 y 1887 por el arzobispo de Reims Benoît Langénieux (1824-1905), Léon Harmel (1829-1915) y Albert de Mun (1841-1914). La peregrinación de 1887 fue un gran éxito y logró traer a Roma 1.400 obreros, 110 propietarios de fábricas y 300 eclesiásticos. Dos años más tarde, en 1889, la peregrinación llegó a los 3.000 trabajadores y en 1891, tres meses después de la publicación de la Rerum Novarum, 20.000 trabajadores franceses viajaron a Roma a dar las gracias a León XIII por dicho documento.


    La consolidación de esta sensibilidad dentro de la Iglesia católica vino de la mano de la Rerum novarum, publicada el 1 de mayo de 1891. Al igual que sus predecesores, León XIII condenaba el socialismo y el comunismo pero esta vez mostraba una preocupación distinta por la situación de los trabajadores. La encíclica condenaba cualquier atentado contra la dignidad humana, defendía condiciones laborales dignas, especialmente para mujeres y niños, abría la posibilidad implícitamente a la sindicación, apoyaba las organizaciones obreras y condenaba los excesos del capitalismo liberal. La encíclica abriría la puerta al desarrollo de partidos políticos democristianos y a la instalación de sindicatos que se reunirían en la Secretaría internacional de sindicatos cristianos en Zúrich en agosto de 1908.


    En el ámbito protestante también se desarrolló una sensibilidad por la causa obrera. En Reino Unido, el pastor escocés Thomas Chalmers (1780-1847) fue uno de los primeros en denunciar la pobreza e impulsar medidas para su alivio. Durante la década de 1830 y 1840 se aprobaron leyes para combatir la pobreza con el apoyo de los obispos de Chester y de Londres. Muchas de las soluciones propuestas en dicho país estarían influenciadas por el famoso Ensayo sobre el principio de población (1798) del clérigo anglicano Thomas Malthus (1766-1834). En Alemania, Johann Heinrich Wichern (1808-1881) impulsó en el Congreso de Wittenberg la fundación de la misiones internas. De esta manera, en paralelo a la acción exterior, las Iglesias protestantes se planteaban una acción similar en su propia tierra con la fundación de guarderías, orfanatos, hospitales, etc. Estas misiones interiores tuvieron una gran influencia en las desarrolladas en países nórdicos como Dinamarca.


    Esta toma de conciencia de la situación de los trabajadores desembocó en las primeras formulaciones cristianas de corte socialista. En Inglaterra, los anglicanos John Frederick Denison Maurice (1805-1872), Charles Kingsley (1819-1875) y John Malcolm Ludlow (1821-1911) impulsaron el grupo de los conocidos como de los socialistas cristianos, que buscaban articular una alternativa al cartismo. Quizás las visiones más radicales de este socialismo cristiano las encontramos en la obra de Víctor Hubert (1800-1869) y Rudolf Todt (1839-1887). El primero apostaba por las cooperativas de grupos económicos artesanales, comerciales, etc., para mejorar la redistribución de las riquezas. El segundo fue el autor de Der radikale deutsche Socialismus und die christliche Gesellschaft (1877) en la que buscaba referentes bíblicos para legitimar los fundamentos del socialismo cristiano.


    Además, en el mundo protestante también se fundaron sindicatos y otras organizaciones de obreros cristianos, como la Nonconformist Christian Socialist League (La liga de los cristianos socialistas no conformistas) fundada por el pastor baptista John Clifford (1859-1915). En Alemania, el pastor Adolf Stöcker (1835-1909) fundaría el Christlich Soziale Arbeiterpartei (Partido cristiano y social de los trabajadores) en 1878 y en la zona industrial de Ruhr se fundaron en la década de 1880 sindicatos protestantes para frenar la creciente influencia de los católicos.


    3.3 Fascismo, comunismo e islamismo político


    3.3.1 El mundo de entreguerras: secularización, fascismo y religión


    La Primera Guerra Mundial fue vista por sus coetáneos como una auténtica guerra de religión. Así, por ejemplo, el sociólogo francés Robert Hertz escribía a su mujer desde el frente para manifestarle su sorpresa, ya que nunca «habría imaginado hasta qué punto, incluso esta guerra moderna, industrial y científica, está llena de religión». Fue el sugerente estudio de Annette Becker el que calificó este enfrentamiento de guerra de religión reutilizando las palabras de Jacques Rivière, prisionero en Alemania y convertido al catolicismo desde 1913:


    se hace la guerra por una cierta manera de ver el mundo. Toda guerra es una guerra de religión. ¿Quién no estará listo para dejarse matar antes que aceptar ver el bien y el mal, lo bello y lo feo, como lo ven nuestros enemigos? (Becker, 1994: 15).


    La propaganda patriótica de un lado y otro hizo uso del potente lenguaje religioso: los fieles soldados luchaban contra sacrílegos enemigos, se representaba el sacrificio de los soldados como el martirio de Jesucristo, el dolor se sublimaba, etc. Los combatientes y sus familias invocaban la intercesión de santos nacionales (como Teresa de Lisieux o Juana de Arco), de la Virgen y del Sagrado Corazón; llevaban medallas con su efigie y les ofrecían exvotos en agradecimiento de curaciones. Se creaba así un ambiente propicio para una percepción milagrosa de la guerra en la que las victorias cabían ser atribuidas a la intercesión de algún santo y las derrotas eran relacionadas con castigos providenciales. Estas muestras de fervor religioso favorecieron que la Primera Guerra Mundial fuera percibida como una cruzada contra un enemigo impuro, toda vez que el sentimiento patriótico neutralizaba cualquier forma de vinculación internacionalista.


    Esta dimensión religiosa llama todavía más la atención al observarse en un país como la Francia laica de la Tercera República y evidencia el limitado alcance que todavía tenía la secularización de la sociedad francesa. No en vano, cabe recordar que desde finales del siglo XIX hasta la Primera Guerra Mundial hubo un regreso a la religión por parte de una parte de la sociedad francesa que se tradujo entre otras cosas en una ola de conversiones al catolicismo entre intelectuales laicos (Gugelot, 1998).


    Durante la Primera Guerra Mundial el lenguaje religioso en claro sincretismo con el patriótico saturó el discurso político. De hecho, «unión sagrada» fue el nombre que se dio al movimiento de las diferentes fuerzas religiosas y políticas francesas contra Alemania. Este nombre proviene del discurso del presidente de la República Raymond Poincaré (1860-1934), el 4 de agosto de 1914, en el que invitaba a todos los franceses a superar sus diferencias «en una misma indignación contra el agresor y en una misma fe patriótica».


    Como consecuencia de la guerra aparecieron y se desarrollaron partidos de carácter patriótico religioso de ultraderecha en Europa. Entre otros ejemplos se podría mencionar la Action française, que aunque fundada en 1899 conocería un espectacular crecimiento en la posguerra de la mano de Charles Maurras (1868-1952). En su desarrollo participaría una generación de conversos al catolicismo que asociaban la decadencia de Francia a los ataques contra la religión, situaban la edad de oro en el pasado medieval francés y defendían el orden social y una forma monárquica de gobierno. Sin embargo, debido a su excesiva independencia de todo control eclesiástico, el papa Pío XI condenó dicha asociación en 1926. En aquellos mismos años florecerían otras opciones católicas antiliberales, corporativas y nacionalistas como la Fédération nationale catholique, fundada en 1924 como consecuencia de la victoria de la coalición de izquierdas y laica liderada por Édouard Herriot (1872-1957).


    Pasado este entusiasmo religioso, el período de entreguerras se caracterizó por el desarrollo de la secularización del Estado y la sociedad tanto en Europa como en otros países del mundo. Así, en Francia, la llegada al poder en 1924 del Cartel de gauches presidido por Herriot incidió en la secularización de la enseñanza secundaria e intentó sin éxito aplicar la separación de la Iglesia y el Estado a las recientemente anexionadas de Alsacia y Lorena. En la España de la Segunda República se aprobaron medidas muy similares a las desarrolladas en Francia: separación entre Iglesia y Estado, secularización de los cementerios y de la enseñanza, etc.


    En países de tradición islámica como Turquía y Egipto también se desarrollaron medidas secularizadoras. Tras la Primera Guerra Mundial, Mustafa Kemal Atatürk (1881-1938) impulsó un movimiento que llevaría a la promulgación de la Constitución de 1921 y el establecimiento de un régimen republicano y democrático. Entre otras medidas se abolía el califato y los tribunales de la sharia en 1924. Durante los años siguientes se incidió en esta secularización del Estado turco, supresión de monasterios y la inclusión de la referencia a la laicidad en una enmienda a la Constitución en 1937. También se aprobó el divorcio y el derecho a voto en 1931 y se desarrollaron otras medidas occidentalizadoras como la adopción de la escritura latina. Tras el protectorado británico, Egipto alcanzó un estado semi-independiente con una monarquía prooccidental y se aprobó una constitución en 1923. Si bien el islam era reconocido como religión oficial, este principio fue reconocido tan sólo formalmente y se desarrollaron medidas como la sustitución de la sharia por un moderno sistema legal. Además, se eliminaban todas las restricciones legales a otras confesiones, como los judíos y los cristianos coptos.


    En el marco de los procesos revolucionarios ruso y mejicano este impulso secularizador alcanzó una gran violencia. En México, la Ley Calles de julio de 1926 por la que se limitaba el número de sacerdotes por habitantes y el culto público. Para protestar por dicha medida, los prelados mejicanos, previa autorización por el Vaticano, decidieron suspender el culto público. Esta ley estaría en el origen de la guerra cristera (1926-1929), que provocaría el exilio y el asesinato de cientos de eclesiásticos y creyentes. Durante la Revolución rusa se suprimieron los privilegios eclesiásticos y la separación de la Iglesia ortodoxa del Estado. La alineación de los eclesiásticos ortodoxos con la causa contrarrevolucionaria radicalizó el conflicto religioso y produjo la ejecución y el desplazamiento de miles de eclesiásticos, así como la venta y cierre de iglesias y monasterios.


    Por otra parte, el surgimiento del fascismo en la Europa de entreguerras modificó sensiblemente la relación de las diversas iglesias cristianas europeas con la política. El término fascismo clerical ha sido utilizado para describir la particular forma política que surgió en el período de entreguerras cuándo eclesiásticos e intelectuales católicos se vieron atraídos por el fascismo o bien propusieron una mezcla entre fascismo y religión (Griffin, 2007). Durante este período, el cristianismo no sólo compartió posiciones palingenésicas, racistas y anticomunistas con el fascismo, sino que contribuyó a la configuración de sus proyectos ultranacionalistas.


    La religión ortodoxa constituyó una parte muy importante de la ideología, los rituales y prácticas dentro de movimientos fascistas como la Legión de San Miguel Arcángel, también conocida como la Guardia de Hierro, en Rumanía, o de dictaduras como la de Metaxas en Grecia. De igual modo, los eclesiásticos protestantes mostraron su simpatía o participaron activamente en movimientos como la Unión Británica de Fascistas, el movimiento Lapua en Finlandia o en las diversas organizaciones fascistas en Suecia.


    Fieles y eclesiásticos católicos apoyaron diversos movimientos y regímenes fascistas, fascistizados o dictatoriales en la Europa de entreguerras. Buena parte de la jerarquía y fieles católicos mostraron su entusiasmo por la independencia de Croacia tras la ocupación de Yugoslavia en 1941 y la creación de un Estado títere de las potencias del eje dirigido por el movimiento fascista, ultranacionalista y antisemita Ustacha. Mayor sería todavía el compromiso de la Iglesia católica con el Partido del Pueblo Eslovaco, fundado y dirigido por dos sacerdotes Andrej Hlinka (1864-1938) y Josef Tiso (1887-1947), para luchar por la independencia de la dominación checa y que apoyaría abiertamente al régimen nazi tras la anexión de la parte checa del país.


    Si bien la condena al bolchevismo fue algo unánime dentro de las Iglesias protestante y la católica, mucho más diverso y complejo fue su enfrentamiento con el nacionalsocialismo y el fascismo. Ambos regímenes políticos mantuvieron una actitud ambigua que oscilaba entre el homenaje y el desprecio; y que situaba a sus dirigentes como protectores del cristianismo frente al comunismo a la vez que llevaban una dirección totalmente contraria a su doctrina.


    Por otro lado, fueron una minoría dispersa en Italia y más numerosa en Alemania los cristianos que combatieron al totalitarismo sin dudas ni ambigüedades, denunciando su naturaleza anticristiana, su «idolatría» y «estatolatría». En este sentido, fue especialmente importante la encíclica Mit brennender Sorge (1937) que censuraba el neopaganismo del nuevo régimen alemán con su estatalismo y sus políticas raciales. Más ambigua fue la actitud del papado con el fascismo italiano. Así, se alternaban duras críticas, como las que hacía Pío XI (1857-1939) en su Non abbiamo bisogno por la disolución de las juventudes católicas ordenada por Mussolini en 1931, con manifestaciones de aprecio, como cuando tras la firma del concordato el papa calificó a Mussolini de hombre que «la providencia le ha hecho encontrar». Así, por un lado se condenaba el régimen italiano como neopagano y estatalista y por el otro se le consideraba como una reacción antiindividualista, antiliberal y antidemocrática en el fondo sana.


    Ante la crisis de las democracias occidentales, el miedo al comunismo y el ascenso del fascismo, el pontificado de Pío XI incidió todavía más en una línea teológica autoritaria que condenaba las modernas libertades. La encíclica Quas Primas de 1925 introducía las festividades de Cristo Rey para movilizar a los católicos y defender la instauración del poder real de Jesús en la sociedad. La doctrina del reino social de Cristo, como señala Danièle Menozzi, llevaba aparejada una relectura de las Sagradas Escrituras para mostrar cómo en la figura del redentor se concentraba el poder ejecutivo, legislativo y judicial. De esta construcción teológico-política se extraía un rechazo a la separación de poderes que estaba en la base del constitucionalismo sugiriendo, pues, «un ordenamiento autoritario y jerárquico, donde el Gobierno era ejercido por un jefe investido de una autoridad absoluta legitimada por la referencia a valores espirituales». De esta manera, el texto permitía a los católicos «adherirse a las orientaciones de las corrientes políticas de la derecha autoritaria y sostener sus posiciones» (Menozzi, 2004: 54).


    Aunque la suprema realeza de Cristo fuera utilizada en marzo de 1938 por Pío XI en su encíclica Mit brennender Sorge para condenar los totalitarismos, la defensa de esta tesis llevaba a la idea de un único jefe al que se debía ciega obediencia y que estaba dotado de un poder incuestionable e infalible. Este tipo de afirmaciones podía llevar consigo una aceptación de ciertas formas totalitarias como de hecho ocurrió. Además, habría que señalar que el hecho de que tanto el fascismo y el nacionalsocialismo como la doctrina del reino de Cristo son productos del período de entreguerras y están marcados por la crisis de legitimidad que sufrían las formas parlamentarias en Europa.


    En paralelo a la fascistización del catolicismo se puede observar un proceso inverso de catolicización del fascismo que se observa en movimientos como la Falange durante el franquismo. Con el comienzo de la Guerra Civil española y el fallecimiento de los principales líderes falangistas, el partido evoluciona hacia una derecha tradicional. La unificación política entre Falange Española de las JONS y la comunión tradicionalista en 1937 conllevó, sinceramente o no, la aceptación de valores católicos. Aunque esta Falange católica, contrarreformista y tradicionalista supo reinventarse a través de la noción joseantoniana de «unidad de destino en lo universal» y la idea de imperio, la crisis de mayo de 1941 produjo el final del proyecto fascista de Falange, dejando un partido disciplinado que se constituiría en garante de la dictadura y bastión frente a una posible restauración monárquica (Saz, 2003).


    Por último, quedaría la responsabilidad de las diversas confesiones cristianas en el exterminio de judíos en la Alemania nazi. La historiografía normalmente ha concentrado la responsabilidad del antisemitismo en las iglesias evangélicas o en la Iglesia católica. A favor de la primera tesis estaría el hecho de que buena parte de los más destacados antisemitas eran protestantes o venían de familias protestantes. A favor de la segunda estarían estudios como los de Daniel J. Goldhagen, que ponían el énfasis en el tradicional antisemitismo católico y su carácter transnacional. Entre ambos extremos estaría la tesis de ambivalencia, formulada por Rudolf Lill en la década de 1970, que sostenía que entre los católicos se puede encontrar ejemplos de odio antisemita pero también defensas de los judíos y alegatos contra la discriminación racial.


    Los estudios de Olaf Blaschke han permitido matizar muchas de estas afirmaciones. En primer lugar, la posición tanto de protestantes como de católicos para con los judíos estaba muy lejos de ser ambivalente, sino que era mayoritariamente hostil, aunque se encuentren excepciones en ambas iglesias. Además, distingue entre tres variantes de antisemitismo: uno tradicional y religioso, que existe desde hace cientos de años; un antisemitismo moderno, resultado de la emancipación de los judíos en la política, la economía y la sociedad de la Alemania unificada, y un tercer antisemitismo de carácter racial.


    Así, durante la República de Weimar, los católicos alemanes se adscribían más bien al segundo tipo de antisemitismo, que censura su poder económico, social y político. En textos católicos de la época, como el Lexikon für Theologie und Kirche (1930), se distingue entre un antisemitismo anticristiano basado en la raza y otro aceptable y defensivo que combatiría la presencia de los judíos en la esfera pública y sus discursos. Este sería, por ejemplo, el caso del obispo de Münster Clemens August Graf von Galen (1878-1946) que combinaba una visión negativa de los judíos con críticas a las políticas raciales nazis. De hecho, Galen fue uno de los primeros en denunciar los campos de concentración, la eutanasia y esterilización de judíos y la política del terror de la Gestapo en una serie de sermones en 1941. En cualquier caso, a pesar de estas excepciones, estos discursos antisemitas contribuyeron evidentemente a insensibilizar a los católicos ante el destino final de los judíos (Blaschke, 2014).


    3.3.2 Religión y comunismo


    3.3.2.1 Anticomunismo cristiano


    El anticomunismo se convirtió en uno de los rasgos más característicos del cristianismo en el período que va desde el final de la Primera Guerra Mundial hasta el fin de la Guerra Fría. Es más, los discursos cristianos anticomunistas contribuyeron definitivamente a conformar una cultura política anticomunista en el Occidente cristiano e incluso sirvieron de vehículo para reinventar e integrar aquel anticomunismo de entreguerras que por su excesiva vinculación con el fascismo había quedado deslegitimado tras la Segunda Guerra Mundial.


    La centralizada y jerarquizada estructura administrativa global del catolicismo hizo que el Vaticano desempeñara un papel central en la articulación del anticomunismo. Al mismo tiempo, esta campaña anticomunista sirvió al Vaticano para reinventarse como actor internacional tras la Primera Guerra Mundial y reafirmar su rol como centro de la vida católica global (Chamedes, 2015). Tras una serie de encuentros formales producidos entre el Vaticano y la URSS tras la Conferencia de Génova en 1922, las relaciones se deterioraron rápidamente debido a la campaña antirreligiosa desarrollada en la década de 1920. En 1930 el papa suspendió las conversaciones entre ambos lados con una carta aparecida en el L’Osservatore Romano en la que condenaba la política religiosa soviética. En los círculos vaticanos se veía cada vez más al comunismo como una amenaza transnacional.


    La proclamación de la Segunda República española en 1931 supuso un auténtico cambio de paradigma. Aunque finalmente Pío XI y el nuncio en España Federico Tedeschini se inclinaron por una solución más conciliadora, en la Congregación para Asuntos Eclesiásticos Extraordinarios de abril de 1931, el futuro papa Pío XII y secretario de Estado Eugenio Pacelli (1876-1958) vio con preocupación la proclamación de la Segunda República y la interpretaba como parte de un complot bolchevique para conquistar la España católica (Chamedes, 2015).


    En 1932, con apoyo del papa, Pacelli lanzó una campaña contra el comunismo y la URSS a través de una circular enviada a treinta y nueve países. En ella se señalaba el peligro de la propaganda comunista y los métodos que empleaban para difundirla. En la difusión de estas campañas anticomunistas, la renovada y centralizada Acción Católica iba a desempeñar un papel central al encuadrar y movilizar al laicado católico. Así, a través de esta asociación se impulsaron numerosos actos devocionales anticomunistas: peregrinaciones, ceremonias expiatorias, oraciones por los perseguidos en Rusia, México y España, etc.


    Tan sólo un año después se creaba, con sede en Roma y dirigido por la Compañía de Jesús, el Secretariado para el Ateísmo. El superior general de la Compañía de Jesús, Wlodimir Ledochowski (1866-1942), imprimió una fuerte dimensión anticomunista a la Iglesia católica y de hecho impulsó y participó en la redacción de la Divini Redemptoris (1937) que condenaba el comunismo. Ledochowski se destacó por la difusión de cartas al clero local para que informara del avance de la propaganda comunista. Además, para difundir este mensaje participaron activamente en la difusión de este género de discursos desde sus publicaciones y a través de la recién fundada Radio Vaticana.


    Desde el Secretariado para el Ateísmo se impulsaron exposiciones itinerantes, películas y emisiones de radio anticomunistas, campus de verano, etc. Además, desarrollaron actividades para formar a los sacerdotes en la lucha contra el comunismo. También apoyaron iniciativas diplomáticas para que la URSS no fuera reconocida internacionalmente. Así, por ejemplo, colaboraron con el padre jesuita y fundador de la Georgetown University School of Foreign Service Edmund Walsh (1885-1956) para impedir dicho reconocimiento en Estados Unidos.


    Para distinguirse del anticomunismo fascista o nazi, los católicos no pusieron tanto el énfasis en el complot judío como en el carácter irreligioso y ateo de dicho movimiento. Sin embargo, a pesar de estos intentos, resultó difícil mantener separados ambos anticomunismos. En 1936, poco antes de que estallara la Guerra Civil española, el Secretariado para el Ateísmo organizó una exposición itinerante sobre el comunismo. A ella asistieron oficiales fascistas, periodistas católicos y tres miembros de la Gestapo y se produjo poco antes de la exposición nazi titulada «Bolchevismo sin máscara» que se organizó en Múnich y a la que también acudieron representantes católicos.


    En marzo 1937, Pío XI publicaba tres encíclicas condenando el nazismo, la URSS y la Revolución mexicana. La encíclica Divini Redemptoris confirmaba la interpretación conspirativa que señalaba que existían agentes comunistas en México, España y otros países con el fin de acabar con la civilización cristiana. Además, dado que la amenaza era transnacional, la encíclica planteaba que la respuesta también debía de serlo. Simultáneamente aparecían otras dos encíclicas contra la situación de la Iglesia en México (Firmissimam Constantiam) y contra las políticas racistas alemanas (Mit Brennender Sorge). No obstante, a pesar de la triple condena, en las diversas estancias del Vaticano se seguía viendo con más temor al comunismo que al nazismo y el fascismo.


    Las actividades del Secretariado para el Ateísmo cesaron poco después del estallido de la Segunda Guerra Mundial. Si bien en la posguerra el Vaticano continuó con esta política anticomunista en el marco de la Guerra Fría, el Secretariado no fue recuperado con el objetivo más que probable de liberar a la iglesia del peso de haber cooperado con el anticomunismo nazi y fascista. Sin embargo, las iniciativas católicas nacionales y transnacionales en contra del comunismo no se detuvieron. En 1946 los católicos organizaron a escala internacional protestas por el encarcelamiento del arzobispo de Zagreb Aloysius al que se acusaba de haber colaborado con la Ustasha.


    El anticomunismo católico fue uno de los elementos vertebradores del anticomunismo en Europa y buena parte del mundo durante la Guerra Fría. Italia se presenta como uno de los países más interesantes para analizar este fenómeno. En primer lugar, durante el período de guerra civil e internacional en Italia entre 1943 y 1945, unos dos millones de italianos se unieron al Partido Comunista italiano. Esto explica en parte por qué en este país se desarrolló en paralelo y de manera muy temprana un anticomunismo popular antes de que estallara la Guerra Fría y en cuya configuración desempeñó un papel central el catolicismo.


    Con el objetivo de frenar el desarrollo del comunismo se fundó en 1943 la Democrazia Cristiana, que inspirado en el Partito Popolare Italiano sería uno de los principales partidos italianos hasta la década de 1990. Aunque desde el papado se prefería una dictadura católica y conservadora como las de Franco o Salazar, la opción de la Democrazia Cristiana parecía la única aceptable en el contexto de la Europa de posguerra. Desde el L’Osservatore Romano se publicaron diversos artículos entre 1944 y 1945 condenando cualquier aproximación entre católicos y comunistas. En este sentido se reprobaba el Partito de la Sinistra Cristiana y se recordaba que sólo la Democrazia Cristiana podía ostentar la representación de los cristianos en política. En la prensa católica italiana y vaticana se denunciaba frecuentemente la persecución religiosa en la URSS y los países del este de Europa y aparecían publicados multitud de documentos falsos, como programas electorales o supuestas cartas interceptadas. En su encíclica Anni Sacri (1950), Pío XII llamaba a combatir la propaganda atea a través del mundo y reconstruir la civilización cristiana.


    El anticomunismo católico enfatizaba que esta era una ideología extranjera y asiática que amenazaba la civilización cristiana europea. Sin embargo, esta visión del comunismo como un ente extraño no servía, puesto que la población estaba prácticamente dividida por la mitad en torno a la cuestión y ocho millones de personas habían votado por el frente de izquierdas en 1948. Así, paulatinamente se impuso también un discurso que ridiculizaba al comunista como un ser ignorante, ingenuo y manipulable. Asimismo, también se acusaba al comunismo de querer acabar con elementos de la religiosidad popular profundamente anclados en la sociedad italiana (Forlenza, 2017).


    Por último, dentro del marco del catolicismo hay que señalar la fundación del Comité international de défense de la civilisation chrétienne en 1949. Aunque fundada por católicos y con estrechos vínculos con la Iglesia católica, esta institución resulta muy interesante debido a su carácter interconfesional. Se definía como una especie de «Kominform cristiano». Políticamente, la asociación tenía un carácter muy conservador y reivindicaba la contribución de la civilización cristiana frente al ateísmo. La organización tuvo representación en diversos países europeos y americanos. Incluso estuvo presente en la dictadura franquista con la Asociación Católica Nacional de Propagandistas y el Instituto de Cultura Hispánica. A pesar de los diversos apoyos que tenía, este comité dependía económicamente casi exclusivamente de la financiación del gobierno federal alemán. Con la llegada del socialdemócrata Willy Brandt al Ministerio de Asuntos Exteriores en 1966, se dejó de subvencionar el Comité international de défense de la civilisation chrétienne, lo que supuso un golpe mortal para una institución que a los pocos meses dejó de funcionar.


    En el ámbito protestante, el comunismo se vio también esencialmente como una amenaza a los valores de la civilización cristiana. En 1948 se creaba la organización fundamentalista protestante International Council of Christian Churches. La asociación tenía su origen en la fundación de la American Council of Christian Churches por el pastor anticomunista y locutor Carl McIntire (1906-2002) con el objetivo de frenar la propaganda comunista. La fundación de esta institución se planteaba también como una respuesta a la asociación pacífica y liberal World Council of Churches, que cooperaba con el clero del otro lado del telón de acero y se mostraba crítica con el sistema de libre mercado y el desarrollo armamentístico.


    Para McIntire todo era parte de un plan secreto y global del comunismo para establecer el comunismo y acabar con la religión cristiana. Este carácter conspiranoide llegaba a acusar a las iglesias liberales, los socialdemócratas y el Vaticano de formar parte de un complot internacional comunista para derribar la civilización. Así, a pesar de su marcado carácter anticomunista, la Iglesia católica era denunciada como un agente ruso que quería acabar con el libre comercio y la libertad occidental.


    Entre otras demostraciones anticomunistas, el comité impulsaría en 1951 un Manifiesto cristiano sobre el comunismo mundial y la Iglesia cristiana. En él se denunciaba además la «falsedad» del sistema económico comunista y se apostaba por el libre mercado. De hecho, el propio McIntire había escrito dos apologías del liberalismo económico basadas en la ética calvinista. Con representación en Europa occidental, América, Sudeste Asiático y África, la organización contaba con una extensa red de informantes y colaboradores por todo el mundo.


    En el lado estadounidense, la Guerra Fría produjo un auténtico boom religioso y una radicalización conservadora del protestantismo. La afiliación de la población estadounidense a Iglesias pasó de un 57% a un 63% entre 1950 y 1959. El contexto de ansiedad e histeria producido por acontecimientos como la creación del Estado de Israel o la amenaza atómica contribuyó a afianzar una visión profética y apocalíptica entre los miembros de estos grupos evangélicos, acentuó el fervor religioso e impulsó numerosas conversiones. En la Guerra Fría se consolidó la imagen de Estados Unidos como la única nación cristiana que podía hacer frente a la amenaza comunista tanto a nivel interior como exterior. A partir de la década de 1960, el crecimiento del protestantismo se produjo fundamentalmente en las nuevas denominaciones más carismáticas como el pentecostalismo. Con la progresiva desaparición de la amenaza comunista, este fundamentalismo cristiano se orientaría hacia cuestiones morales y el movimiento provida en la década de 1980.


    3.3.2.2 Comunismo religioso


    Entre 1943 y 1950 se produjo una primera oleada de movimientos cristianos de izquierdas que surge simultáneamente en diversos países europeos en el contexto de la resistencia al fascismo. Este acercamiento al movimiento obrero fue posible gracias al descrédito en el que había caído el fascismo, así como a la cooperación de católicos y no católicos, especialmente socialistas y comunistas, en la resistencia antifascista. La vida de estos movimientos será bastante corta y a partir de 1947 se irán disolviendo en el contexto de la Guerra Fría y el renovado impulso del anticomunismo en el seno del catolicismo. Aunque fueron grupos relativamente marginales, tuvieron una gran influencia en las formulaciones del Concilio Vaticano II. Según Gerd-Rainer Horn, se pueden señalar esencialmente tres líneas de desarrollo (Horn, 2001):


    1.Partidos políticos


    En la inmediata posguerra y con el objetivo de frenar el espectacular desarrollo del comunismo en Europa se impulsaron diversos partidos y grupos políticos democristianos como el Mouvement Républicain Populaire en Francia, la Democrazia Cristiana en Italia o la Christlich Demokratische Union en Alemania. Aunque algunas de estas iniciativas fueran de carácter más coyuntural, también tuvieron secciones más próximas al movimiento obrero, como la que lideraba el jurista Giuseppe Dossetti (1913-1996) en el seno de la Democrazia Cristiana. Este grupo de jóvenes católicos e intelectuales desafiaron entre 1947 y 1951 las tendencias más moderadas y conservadoras, apoyando alianzas con el Partido Comunista Italiano, criticando las políticas liberales, defendiendo la justicia social y la intervención estatal. Muchas de estas propuestas serían impulsadas desde el think tank Civitas humana fundado en 1946. En 1951 Dossetti se retiró de la política y fundó en 1953 en Bolonia el Istituto per le scienze religiose, germen de la célebre Fondazione per le scienze religiose Giovanni XXIII.


    Además de estas iniciativas más institucionales encontramos otros grupos políticos surgidos al calor de la lucha antifascista. Este sería el caso del Partito Comunista Cristiano y el Movimento dei Cattolici Comunisti que colaboraron desde 1942 con el Partido Comunista Italiano. En la Pascua de 1943 organizaron una gran manifestación popular que pedía «pan, paz y libertad» y que sería duramente reprimida. Cuatrocientos miembros del Partito Comunista Cristiano fueron detenidos y el discurso del papa, cancelado. Tras diversas refundaciones, el partido alcanzó su mayor representación en las elecciones de 1944 como Sinistra cristiana. Sin embargo, las repetidas condenas desde los medios vaticanos acabó desencadenando su disolución en 1945. La mayor parte de sus miembros se integraron en el Partido Comunista Italiano.


    2.Cambios teológicos y pastorales


    Este giro a la izquierda de una parte de los católicos europeos sería consecuencia de cambios profundos en la teología y la pastoral católica. La obra de Jacques Maritain (1882-1973) L’Humanisme intégral (1936) iba a desempeñar un papel central al desarrollar un humanismo cristiano que abarcara tanto lo material como lo espiritual, basado en el respeto a la dignidad del ser humano, la realización sociotemporal y la fraternidad. La obra de Maritain abrió el camino a nuevas aproximaciones teológicas que ponían el énfasis en el ser humano, su dignidad, derechos y sobre todo en las relaciones de trabajo.


    La obra France, pays de mission? (1943), del sacerdote obrero Henri Godin y el abate Yvan Daniel, fue un punto de referencia para este movimiento. Tras constatar los notables progresos de la descristianización entre el proletariado, ambos autores proponían como solución nuevas formas de apostolado, un mayor compromiso con la emancipación de los trabajadores, etc. Asimismo, hay un acercamiento católico a la obra de Karl Marx, especialmente a sus primeros escritos y a sus reflexiones sobre la alienación y deshumanización de la clase obrera.


    3.Misiones apostólicas y sociales


    La renovación del apostolado obrero tuvo también sus precedentes en la década de 1920 y especialmente en las iniciativas de Joseph Cardijn (1882-1967), fundador de un sindicato de jóvenes obreros en 1919 que tras recibir la aprobación de Pío XI cambió su nombre por el de Juventud Obrera Cristiana (JOC) en 1924. Integrada dentro de la Acción Católica, esta asociación se expandió por todos los países del mundo. En poco más de una década, en 1938, contaba con 500.000 miembros en Europa. Durante la posguerra, fueron precisamente las JOC las que realizaron las propuestas más innovadoras y actuaron como punto de encuentro entre la Acción Católica y el movimiento obrero. En aquella época los sindicatos católicos estarían más ocupados en contrarrestar a los socialistas y mantener las posiciones conquistadas.


    En la Francia todavía ocupada se iba a producir uno de los experimentos más interesantes, el de la Mission de France. En el contexto de otras iniciativas que consideraban el propio país de origen como un territorio de misión, la Mission de France se caracterizaría por el establecimiento de un pionero seminario en Normandía en 1942 para preparar a los sacerdotes para la misión apostólica entre la clase trabajadora. Allí, los jóvenes sacerdotes estudiaban a Marx, preparaban estrategias comunales, etc. Al experimentar su sufrimiento y las injusticias a las que se veían sometidos, los sacerdotes adquirieron una conciencia obrera. Tanto es así que algunos sacerdotes fueron elegidos por los obreros como sus representantes a un sindicato dominado por sectores comunistas como la CGT francesa.


    Otra asociación especialmente importante para la toma de conciencia obrera de los católicos sería el Mouvement populaire des familles. Fundado en 1941, esta organización actuaba como un movimiento autónomo dentro la Acción Católica en Bélgica y Francia, y su objetivo era mejorar las condiciones materiales de las familias obreras: ayudas sociales, cooperativas de consumo, lugares de vacaciones, etc. Sus posiciones se radicalizaron rápidamente y así, a partir de 1946, los militantes ocuparon viviendas vacías para dar alojamiento a las familias obreras. Sus posiciones tan avanzadas llevaron al episcopado belga a despojarle de su autonomía e integrarlo completamente en la estructura de la Acción Católica.


    Si bien este tipo de movimientos se frenaron durante la década de 1950, tuvieron una influencia muy destacada en las formulaciones del Concilio Vaticano II y en la articulación de uno de los experimentos más revolucionarios dentro de la Iglesia católica, la Teología de la liberación latinoamericana en las décadas 1950 y 1960. De hecho, algunos de los máximos exponentes de la Teología de la liberación fueron formados y se inspiraron en teólogos europeos. Así, por ejemplo, el sacerdote peruano Gustavo Gutiérrez (1928) destacaba la importancia que tuvo su formación en la Universidad Católica de Lovaina (Bélgica).


    La Teología de la liberación fue un movimiento de inspiración marxista que entendía que la pobreza era el resultado de una estructura social injusta sobre la que se podía y debía actuar. Así, más que la caridad, lo que se buscaba era la justicia social. Además, esta corriente también combatía otras fuentes de desigualdad, como la raza o el género. Se identificaban, pues, con los más pobres y oprimidos frente a las visiones más teóricas y abstractas de otros colegas. La Teología de la liberación tendría un gran desarrollo en América Latina con figuras como el teólogo uruguayo Juan Luis Segundo (1925-1996), el ya mencionado Gustavo Gutiérrez o el brasileño Leonardo Boff (1938). Existe también desde el comienzo de dicha corriente una rama protestante brasileña representada, entre otros, por el presbiteriano Rubem Alves (1933-2014).


    Aunque oficialmente se puede considerar la obra Teología de la liberación: perspectivas (1971) de Gustavo Gutiérrez como el punto de partida de esta corriente, existieron numerosos experimentos teológicos y sociales en la década de 1960. Entre otros ejemplos se podría mencionar la Teología del pueblo argentina o la organización del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo contra la dictadura argentina en 1967. Otro de los inspiradores de la Teología de la liberación sería el sacerdote guerrillero colombiano Camilo Torres (1920-1966), que ingresó en el Ejército de Liberación Nacional de Colombia y murió en su primer combate, convirtiéndose en un mito para la izquierda cristiana en América Latina y Europa.


    En muy poco tiempo la Teología de la liberación se institucionalizó. Se creó una auténtica red intelectual que conectaba a teólogos de diversos países latinoamericanos, extendiéndose muy pronto por Estados Unidos y Europa. En 1972 se organizaba un encuentro en El Escorial en el que se reunían teólogos de ambos lados del Atlántico. Aquel mismo año, Leonardo Boff asumió la dirección de la Revista Ecclesiastica Brasileira, convirtiéndola en uno de los principales órganos de dicha corriente, y en 1973 se creó la Comisión de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina y el Caribe, dirigida por el teólogo argentino Enrique Dussel (1934) y que ofrecería un análisis de la historia latinoamericana en dicha clave teológica. Además, las conferencias generales del episcopado latinoamericano en Medellín (1968) y Puebla (1979) aprobaron algunas de las tesis de la Teología de la liberación, especialmente la opción preferencial por los pobres. No obstante, en Puebla ya se aprecia la voluntad del Vaticano de controlar dicho movimiento y limitar el alcance de la distinción que planteaban entre Iglesia popular y oficial.


    Por último, también en América Latina y más precisamente en el Chile de Salvador Allende se impulsó la organización de los Cristianos por el socialismo en 1973. Si bien el movimiento tuvo una vida muy corta ya que fue violentamente reprimido por la dictadura de Pinochet, lo cierto es que tuvo mucha influencia en la articulación de movimientos socialistas cristianos en Italia y España. No en vano, la Asociación Católica de Trabajadores Italianos se manifestó muy favorable a esta organización.


    Esta segunda ola de movimientos católicos de izquierdas alcanzaría su máximo desarrollo entre 1968 y 1975, justo en un momento en el que se estaban rearmando los sectores contrarrevolucionarios dentro de la curia católica y las diversas iglesias nacionales. La llegada al solio pontificio de Juan Pablo II (1920-2005) en 1978 y el nombramiento del cardenal Ratzinger, futuro Benedicto XVI (1927), a la cabeza de la Congregación para la Doctrina de la Fe produjeron un giro de 180 grados dentro de la Iglesia. Tanto Juan Pablo II como el futuro Benedicto XVI impulsaron la represión disciplinar y doctrinal de cualquier aproximación disidente, consolidando esta línea conservadora y anticomunista. Es especialmente conocida la imagen de Juan Pablo II en el aeropuerto de Managua (Nicaragua) en 1983, reprimiendo al poeta, sacerdote y ministro del gobierno sandinista Ernesto Cardenal (1925) por haberse comprometido políticamente y difundido doctrinas revolucionarias. En 1984, Cardenal fue suspendido a divinis, junto con otros sacerdotes, por su compromiso con las posturas de la Teología de la liberación.


    Políticamente, este período se caracteriza por una ola de golpes de Estado y dictaduras por América Latina, que comenzaron con Brasil (1964), Bolivia (1971), Chile y Uruguay (1973) y Argentina (1976). Estas experiencias dictatoriales contarían con el apoyo de una parte del clero y la jerarquía católica. Numerosos curas obreros, religiosos y teólogos fueron secuestrados y torturados por estos regímenes, especialmente en Argentina y Chile. En 1977 fue asesinado en el Salvador el sacerdote y fundador de las Comunidades Eclesiales de Base en dicho país, Rutilio Grande. El arzobispo de El Salvador Óscar Romero (1917-1980) protestó por estos asesinatos y otras violaciones de derechos humanos durante la dictadura y la guerra civil, compromiso por el que fue asesinado en 1980.


    3.3.3 De la descolonización al islam político


    En la década de 1960 surgieron una serie de movimientos que presentaban al islam como un sistema holístico que abarcaba todos los aspectos de la vida social. No era posible dividir la religión y el Estado, pues ambas cosas eran lo mismo. El islam es según un eslogan muy utilizado, «din wa dawla» (religión y Estado). Uno de los líderes de los Hermanos musulmanes y teólogo islámico, Sayyid Qutb lo expresaba así: «el islam no es simplemente una creencia que predicar entre la gente. Es un camino integral y manifiesto, que representa un movimiento emancipador que libera a toda la humanidad» (Voll, 2013: 56). Es decir, para Qutb, el islam es en sí mismo un programa completo para el ser humano, abarcando entre otras facetas de la vida, la política.


    El desarrollo de este islamismo político es un producto moderno. Sus militantes están educados en universidades nacionales e internacionales, recurren a tecnología y nuevos medios de comunicación, etc. Con la excepción de Afganistán y Kurdistán, este islamismo tiene una dimensión urbana, se ancla en los valores de una ciudad moderna: consumismo y movilidad. Estos movimientos, como señaló Mark Juergensmeyer, son una reacción a la instalación de nacionalismos seculares en países islámicos. Así, por ejemplo, ante las políticas seculares desarrolladas por el Frente de Liberación Nacional argelino, algunos de sus miembros como Abbasi Madani (1931) abandonaron dicha organización y participaron en la fundación del Frente Islámico de Salvación. Entre sus líneas programáticas, basadas en el principio «el islam es la solución» estaba la segregación por sexos o la sharia. En el Frente Islámico de Salvación se encuentra una línea más radical, representada por Ali Benhadj (1956), contraria a la democracia, al trabajo de la mujer y al pluralismo, y otra un poco más moderada que representa Madani y que defiende la democracia siempre y cuando no se oponga a la sharia. El caso de Madani muestra también cómo los movimientos islamistas buscan encontrar formas de participación activa de la población en la política a través de consultas y sistemas parlamentarios fundados en el derecho islámico.


    El surgimiento del islam político sería, pues, una manifestación del descontento con las corrientes modernizadoras del islam, así como con el surgimiento de opciones políticas que no hacían de la religión el centro de su programa político como, por ejemplo, el nacionalismo árabe o el socialismo. Estos movimientos plantearon como alternativa una islamización de la sociedad y el Estado, una reacción frente a la modernidad occidental. John O. Voll distingue cuatro fases en el surgimiento del islam político:


    1.º) Tras la Segunda Guerra Mundial, el esfuerzo de los musulmanes se canalizó a la lucha contra el imperialismo occidental y a la modernización de las sociedades musulmanas. Especial importancia tendrían los Hermanos musulmanes, fundados por Hasan al-Banna (1906-1949) en 1928, poco después del fin del protectorado británico. Este movimiento apoyaría la aplicación de la sharia, la regulación de la economía según principios socialistas e islámicos, etc. Apoyaron el levantamiento de Palestina en 1936, así como guerrillas y huelgas en protesta. Para sus fundadores, el islam se configuraba como una alternativa política y moderna.


    Al acabar la Segunda Guerra Mundial, el objetivo prioritario fue la consecución de la independencia del imperialismo occidental. La creación de un estado islámico aparecía en aquellos momentos como un objetivo secundario. Para lograr la independencia, incluso asociaciones explícitamente islamistas como los Hermanos musulmanes en Egipto y Jamaat-i Islami en Pakistán se aliaron con fuerzas seculares.


    2.º) Con la consecución de la independencia se desarrollaron opciones ideológicas radicales, que optaban por la transformación total de la política y la sociedad. Los nuevos y futuros militantes islamistas no son mulás, sino productos del moderno sistema universitario. De hecho, es en este contexto en el que muchos de los principios del islamismo político toman forma. Entre las diversas influencias habría que destacar las del marxismo, cuyos conceptos tomarían prestados y a los que darían forma coránica. Uno de los ejemplos sería el de Ali Shariati Maziani (1933-1977), ideólogo de la Revolución islámica iraní y doctor en sociología por la Sorbona en 1964. Muy activo tanto fuera como dentro de Irán, Maziani contribuiría a introducir la obra de Franz Fannon en el pensamiento islámico. Inspirado también por los modernistas islámicos, Sigmund Freud y el marxismo, Maziani creía en la acción revolucionaria como medio para emancipar al ser humano. Sin embargo, para Maziani, el marxismo no podía servir de ideología para esta revolución en el Tercer Mundo, sino que tendría que ser el islam el que inspirara tanto este movimiento revolucionario como la sociedad que engendrara en el futuro.


    3.º) Durante la década de 1970, los programas tanto de los modernizadores como de los más revolucionarios comenzaron a perder peso, mientras que se articulaban opciones políticas que se caracterizaban por un proyecto político planteado en términos islámicos: el islam político. El ejemplo más acabado de este modelo sería la Revolución iraní de 1979. Se organizaron grupos de activismo islámico que buscaban establecer estados islámicos. Tras el marxismo, el islamismo tomaría la antorcha de la lucha política en el Tercer Mundo, así como de las reivindicaciones antiimperialistas y antioccidentalistas.


    4.º) Sin embargo, este proyecto de islam político acabaría por fracasar según autores como Olivier Roy. En primer lugar, este movimiento islámico estaría limitado por su esfera cultural. La época en la que pueblos enteros se convertían era cosa del pasado. En los siglos XX y XXI, la conversión es un hecho individual y no colectivo. Además, la articulación de nuevos movimientos islámicos se caracterizó por su globalización y desconexión de su realidad cultural, lo que imposibilitaba su concreción como proyecto político.


    Finalmente, este islamismo abandonó cualquier ideal revolucionario o emancipador para girar a finales de 1980 hacia nuevas formas políticas más fundamentalistas y puritanas. Esto no quiere decir que el islamismo estuviera en retirada (es más bien al contrario, está en expansión y ha marcado el devenir de diversas costumbres y conflictos políticos), sino que ha abandonado su carácter de modelo para una sociedad diferente. Aunque continuó siendo violentamente antioccidental, este movimiento se caracterizaba por estar más preocupado por la implantación de la sharia que por la educación política. Así, por ejemplo, la economía islámica no ha revolucionado la propiedad, sino que ha adoptado la forma de un socialismo de estado del Tercer Mundo o bien de un liberalismo especulativo (Roy, 1994).


    Este islamismo no consiguió alterar esencialmente el paisaje político ni las fronteras de Oriente Próximo en las décadas de 1980 y 1990. La hegemonía americana se consolidó tras las guerras del Golfo e Irak. Tan sólo las exigencias democráticas y el malestar producido por las revoluciones de la Primavera árabe han parecido cambiar la situación con el ascenso de partidos islamistas. En este sentido, el islamismo no sería el causante de estas revoluciones, sino su beneficiario. La crisis del Estado era más bien el producto del patrimonialismo, la corrupción, demandas de democratización, etc. Tampoco la creación del Estado islámico en Irak y parte de Oriente Próximo ha cambiado especialmente la situación, no sólo porque se encuentra en franco declive, sino porque la solución política que ofrece oscila entre la idea de un califato mundial y su materialización en la región ocupada de Irak.


    En el desarrollo del islamismo político en la segunda mitad del siglo XX, Olivier Roy distingue al menos tres ámbitos geográficos, religiosos y culturales (Roy, 1994):


    Oriente Próximo. De carácter árabe y suní, marcado por el modelo de los Hermanos musulmanes y especialmente de las ideas del mencionado Sayyid Qutb.


    Subcontinente indio suní. Destacarían los muyahidines en Afganistán con los partidos políticos Hizb-i Islami en Afganistán y también Jamaat-i Islami en Paquistán. El fundador de esta última organización, Abul Ala Maududi (1903-1979), fue un imán y filósofo musulmán que defendía que el islam era esencial para la política. La toma del Estado permitiría instituir la sharia y desarrollar la cultura islámica frente al imperialismo occidental. Tanto sus escritos como su partido inspiraron el proceso de islamización de la ley y los tribunales impulsado por el presidente y dictador Muhammad Zia-ul-Haq (1924-1988) en la República islámica de Pakistán.


    Dentro del marco suní también estarían partidos islamistas como el Frente Islámico de Salvación Argelino o el Nahda de Túnez, así como los partidos del renacimiento islámico en la Unión Soviética. Al igual que en Pakistán, en Sudán encontramos un proceso de islamización impulsado desde la dictadura militar de Jaafar Nimeiry (1930-2009). Tras una orientación panárabe y socialista, Nimeiry evolucionó hacia un programa de islamización de la legislación y el Estado en 1983.


    Irán chiita. Este es el único caso de una Revolución islámica que consiguió llegar al poder. Las protestas de diversas organizaciones izquierdistas e islamistas llevaron al derrocamiento de la dinastía Pahlaví y al establecimiento de una República islámica presidida por el ayatolá Ruhollah Jomeini (1902-1989) en 1979. La nueva constitución preveía que se eligiera un consejo de guardianes que vigilara la observancia de este texto, así como su adecuación al islam. El nuevo régimen se basaba en el principio chií de la Wilayat Faqih (Gobierno del Faqih), según el cual, para que un régimen sea aceptable, los clérigos tienen que liderar posiciones claves como el líder supremo, el ayatolá, pero también asambleas de expertos como el mencionado consejo de guardianes y los tribunales.

  


  
    CAPÍTULO 4


    RELIGIÓN Y GLOBALIZACIÓN


    La globalización no se puede comprender sin la religión y viceversa. Aunque hasta hace poco haya sido un tema relativamente «olvidado» por la historiografía, las diversas confesiones desempeñaron un papel central en la creación de un mundo más interconectado toda vez que se beneficiaron de él para promover sus creencias a escala global. Tras un primer apartado en el que se señalan las principales contribuciones y debates en torno a la historia global y transnacional de las religiones, se abordará el importante papel que desempeñaron las misiones en la globalización de las diversas confesiones, así como su controvertida relación con el desarrollo de los imperios coloniales.


    En un tercer apartado se analizarán los procesos de globalización, homogeneización, centralización y jerarquización de las diversas confesiones. Entre los aspectos abordados estarían la creación de una esfera pública religiosa internacional con el surgimiento de polémicas y muestras de solidaridad, la normativización y estandarización de la religión, el espectacular desarrollo de asociaciones y reuniones internacionales, así como las impresionantes trayectorias transnacionales de los actores religiosos durante este período. El último apartado se centrará en el análisis de la globalización de la religión en la sociedad actual, prestando especial importancia a una de las confesiones más dinámicas y globales en el mundo contemporáneo: el pentecostalismo.


    4.1 Historia de una ausencia


    Durante mucho tiempo el importante papel desempeñado por las religiones en los diversos procesos globales contemporáneos, así como en la propia globalización, ha sido desatendido tanto por la historiografía de las religiones como por la historia de la globalización. La primera ha preferido abordar con un claro sesgo nacional los enfrentamientos entre Iglesia y Estado, obviando la dimensión internacional de dicho conflicto. Por su parte, los investigadores e investigadoras dedicados a la historia de la globalización han preferido centrarse en otros aspectos de historia económica, como el estudio del desarrollo de los mercados globales y el comercio, historia social y de género —con trabajos sobre las migraciones, la esclavitud, estereotipos de género, movimientos sufragistas, etc.—, y finalmente historia del nacionalismo y de las independencias coloniales (Pernau, 2010: 117-131).


    Desde el año 2000, esta laguna ha sido progresivamente corregida y la religión ha comenzado a ser integrada en la agenda investigadora de la historia global. Especialmente importantes fueron en este sentido las historias globales del siglo XIX de Cristopher A. Bayly y Jürgen Osterhammel, que concedían a la religión un papel muy importante en la explicación de las espectaculares transformaciones que se produjeron en dicha centuria. Ambos estudios nos ofrecen una visión del dinamismo y la renovación de las religiones a escala mundial. Por su parte, Bayly pone además el énfasis en el proceso de centralización, jerarquización, homogeneización y globalización experimentado por los diversos credos en época contemporánea mientras que Osterhammel, sin negar lo anterior, incide más en la existencia de procesos de resistencia e hibridación (Bayly, 2004 y Osterhammel, 2015).


    Este interés se ha ido consolidando en trabajos como diccionarios de historia transnacional que incluyen ya voces sobre las grandes religiones, las misiones y el fundamentalismo religioso o como recientes historias globales en las que se abordan las transformación en la definición de la religión o el diálogo de las religiones con los nuevos imperios. Especialmente innovadores han sido los trabajos de Rebekka Habermas, en los que ha revisado un tema clásico como el de las misiones desde una perspectiva transnacional, mostrando la creación de redes transnacionales de personas e instituciones misioneras en Europa y el mundo, así como el impacto que tuvieron en las metrópolis a través de exposiciones, publicaciones y asociaciones (Habermas, 2010).


    Por su parte, desde la sociología también se han realizado importantes contribuciones al estudio de las religiones en el marco del proceso de globalización. En este sentido, convendría destacar los estudios ya mencionados en la introducción sobre la invención de las religiones mundiales como producto de la globalización y los intentos de clasificación desde Occidente de las diversas religiones orientales. El sociólogo canadiense Peter Beyer ha ido todavía un paso más lejos al señalar que los cambios producidos en la religión no son una faceta más de la globalización, sino un elemento constitutivo de su desarrollo y sin el cual no se puede entender (Beyer, 2006: 14).


    En el marco de los estudios sobre el cristianismo, esta perspectiva global estuvo presente desde el principio en aquellos trabajos que aunque desde una perspectiva eurocéntrica abordaban la historia de las misiones en el mundo. Progresivamente, este enfoque de tintes colonialistas se fue abandonando toda vez que los estudios se diversificaban al introducir cuestiones como los modelos de género o las culturas devocionales. Esta renovación ha tomado forma en la corriente de estudios sobre la «World Christianity» y en el grupo en torno a la revista Studies in World Christianity (Gilley y Stanley, 2006). En esta misma línea estarían los estudios sobre la historia de la cristiandad como movimiento policéntrico, con una pluralidad de centros regionales, expresiones culturales, iniciativas indígenas y variedades confesionales (Burlacioiu y Hermann, 2016).


    En el campo específico del catolicismo, la perspectiva global y transnacional se incorporó bastante tarde, aunque de manera muy fructífera. Esta demora resulta un tanto paradójica, ya que, como señala Magrit Pernau, al catolicismo se le ha acusado con frecuencia de ser una religión incompatible con los proyectos nacionalistas debido a su orientación romana, su jerarquía transnacional y su lealtad trasnacional (Pernau, 2010: 119). José Casanova fue uno de los pioneros a la hora de abordar el catolicismo desde esta perspectiva. El sociólogo de origen español señalaba cómo el catolicismo había sufrido un intenso proceso de globalización, romanización y centralización desde el siglo XIX hasta el presente, lo que suponía


    la reconstrucción, reemergencia y refuerzo de todos aquellos rasgos transnacionales de la Cristiandad medieval que habían desaparecido casi por completo o habían sido muy debilitados durante la época moderna: supremacía papal y centralización e internacionalización del gobierno de la Iglesia; convocatoria de concilios ecuménicos, marcos religiosos transnacionales; actividad misionera; escuelas transnacionales, centros de aprendizaje y redes intelectuales; santuarios como centros de peregrinación y encuentro internacional; movimientos religiosos transnacionales (Casanova, 1997: 122).


    La incorporación de estas perspectivas supranacionales ha permitido revisar antiguos temas de estudio, como la Compañía de Jesús, el fenómeno misioneros, las devociones marianas, los institutos educativos, los partidos confesionales, el activismo social religioso y el catolicismo social. Del mismo modo, el estudio de los conflictos entre clericalismo y anticlericalismo se ha visto profundamente enriquecido al permitir comprenderlos como fenómenos transnacionales que se nutren de las experiencias de otros países del mundo.


    4.2 Misiones e imperios


    Uno de los aspectos más polémicos de la expansión de las religiones en el siglo XIX ha sido su relación con el imperialismo y el colonialismo. El desarrollo de las misiones cristianas por todo el globo descansaba sobre un sistema injusto que las misiones contribuían a legitimar y del que se beneficiaba para tratar de imponer su fe al resto del mundo. Sin el colonialismo y la expansión política europea, las misiones no habrían llegado a regiones tan apartadas. No obstante, también hay que señalar que, aunque no estuvieran pensadas para ello, algunas de las doctrinas difundidas por los misioneros cristianos sirvieron también para combatir la colonización. Así, por ejemplo, la idea judeocristiana de pueblo elegido fue utilizada por la primera generación de activistas nativos en el Pacífico en las décadas de 1880 y 1890 para combatir la apropiación de las tierras Maorí y Fiyi por los británicos.


    En Corea, tras un período de persecución al cristianismo desde el siglo XVIII hasta 1884, se abrió el país al exterior y se introdujeron misioneros católicos y protestantes. En este país asiático, las misiones tuvieron mucho más éxito que en Japón y China porque la difusión del cristianismo les permitía plantear una alternativa al confucianismo oficial y la hegemonía cultural china. Además, las misiones usaban el coreano, despreciado por la élite del país, lo que contribuyó a abrir el camino para un nacionalismo emergente coreano. Estas misiones convertirían, a la postre, a Corea en el país asiático más cristianizado, con cerca de un 30% de su población en 2014.


    Los poderes coloniales no siempre vieron con buenos ojos las misiones. En la India, las autoridades británicas mantuvieron el principio de no inmiscuirse en cuestiones religiosas y la Compañía de las Indias Orientales se mantuvo neutral en estas materias. Las actividades misioneras británicas estuvieron prohibidas hasta 1813. Además, los intereses misioneros no coincidían con los de la metrópoli, sino que con frecuencia era más bien al contrario, afectando a la precaria estabilidad política de la colonia. En algunas ocasiones, los misioneros llegaron a desafiar a las autoridades coloniales y lucharon contra la extensión de aguardientes, el opio y la esclavitud.


    Las confesiones protestantes desarrollaron una intensa actividad misionera por todo el mundo. A la altura de 1873 estaban instalados en buena parte de África, Oceanía y el Sudeste Asiático, además de expandirse en el Imperio chino y el este de África. A finales del siglo XVIII, se fundaron diversas asociaciones misioneras, como la Baptist Missionary Society (1792), la ecuménica London Missionary Society (1795), la Anglican Church Missionary Society (1799), la Glasgow Society (1796) y la Edinburgh Society (1796). Aunque la vocación protestante misionera no era nueva ni tampoco alguno de sus principales rasgos —dimensión escatológica, anticatolicismo y las conversiones—, este impulso misionero se vería transformado por su desarrollo en paralelo a los imperios coloniales. La teología anglicana bendijo la expansión del Imperio, de la que la Iglesia esperaba disfrutar y apoyó al estado imperial fundando nuevos obispados en las colonias. Más allá de esta dimensión imperial, las diversas confesiones protestantes tenían una vocación misionera global. El teólogo metodista británico John Wesley expresaría ya en 1739 esta voluntad global del proyecto metodista al señalar que «miro al mundo como si fuera mi parroquia».


    Las sociedades misioneras de las diferentes confesiones protestantes mantuvieron intensos intercambios de personas, ideas y modelos a lo largo de todo el período. Así, por ejemplo, la Anglican Church Missionary Society, fundada en 1799, mantuvo un fuerte vínculo con los pietistas alemanes. De hecho, buena parte de los misioneros de la sociedad anglicana provenían de Alemania y habían sido educados en los célebres seminarios misioneros de Berlín y Basilea. Esta alianza duraría hasta mediados del siglo XIX cuando el horizonte de la sociedad quedaría vinculada a los intereses británicos, imponiéndose intereses nacionales y una creciente desconfianza con respecto a los luteranos. La Anglican Church Missionary Society también mantuvo estrechos contactos con la asociación estadounidense American Board of Commissioners for Foreign Missions (1810).


    Un ejemplo paradigmático de la dimensión internacional e interconfesional de este movimiento misionero protestante sería la biografía del calvinista suizo Samuel Gobat (1799-1879). Formado en el Basel Mission Institute (Basilea), Gobat estudió árabe en París y asistió a la Church Missionary Society College antes de trabajar en Egipto y Palestina. Luego fue profesor en Basilea y trabajó en Malta y Líbano. Gobat se convirtió al anglicanismo y fue consagrado en 1846 obispo protestante de Jerusalén. Tras un acuerdo entre Prusia y Reino Unido, este obispado serviría conjuntamente para anglicanos, luteranos y calvinistas en Tierra Santa y sería dirigido por la Iglesia anglicana y la Iglesia evangélica de Prusia.


    Una dimensión más transatlántica tuvieron los movimientos misioneros baptistas y metodistas como la Baptist Missionary Society. Creada en 1792, esta sociedad reclutaba sus misioneros de Holanda, Alemania y Escandinavia y mantuvo intensos contactos con la Unión Misionera de Baptistas Americanos (1814). Los vínculos entre ambas asociaciones se resintieron a partir de 1845 por sus discrepancias en torno a la cuestión de la esclavitud. La relación entre metodistas británicos y americanos también fue muy intensa, especialmente a partir de la inmigración de unos 26.000 metodistas irlandeses a Estados Unidos, Canadá y Australia entre las décadas de 1830 y 1860.


    El impulso misionero en el mundo católico fue con algo más de retraso. En el siglo XVIII las misiones católicas en el exterior no pasaban por su mejor momento, especialmente tras la supresión de los jesuitas en 1773 y la Revolución francesa de 1789. Se estima que en 1820 no había más de veinte misioneros en India y tan sólo unos doscientos setenta en todo el mundo. Pasada la tormenta revolucionaria, Pío VII reabrió en 1817 las puertas de la Congregación para la Propagación de la Fe, cerradas en 1809 por orden de Napoleón. Este dicasterio se encargaba de difundir el catolicismo y reglar asuntos eclesiásticos en países no católicos. Su reapertura supuso la reorganización e impulso de la actividad misionera católica en todo el mundo. Además, el papa restauró la Compañía de Jesús y la Congregación de la Misión (conocidos como lazaristas, padres paúles o vicentinos) en 1814 y 1815 respectivamente. La Compañía de Jesús experimentó un crecimiento espectacular desde aquellos escasos y ya ancianos seiscientos jesuitas en 1814 a 17.000 miembros a comienzos del siglo XX. Leales aliados del papa, los jesuitas establecieron nuevas misiones en Siria (1831), Calcuta (1834), Argentina (1836), Canadá (1842), Argelia (1848), Australia (1848), etc.


    La sociedad de vida apostólica Misión Extranjera de París reabrió sus puertas en su emplazamiento histórico de la Rue de Bac en 1815. Esta sociedad tuvo un espectacular desarrollo en el siglo XIX gracias a la Obra de la Propagación de la Fe que recogería fondos para financiar las misiones. Fundada por Pauline Marie Jaricot (1799-1862) en Lyon en 1822, esta asociación se extendería por todo el mundo al ser recomendada a los obispos de toda la geografía católica en la encíclica Probe Nostis (1840) de Gregorio XVI.


    Este último papa ya había mostrado una gran sensibilidad por las misiones como prefecto de la Congregación de Propaganda Fide (1826-1830), dicasterio desde el que se diseñó la expansión católica por el globo. Durante su pontificado se fundaron nuevas misiones y se crearon setenta diócesis y vicariatos apostólicos, se buscó la unión ecuménica con la Iglesia de Oriente y emitió la constitución In Supremo (1839) contra la esclavitud. Especial relevancia tuvo la instrucción pastoral Neminem profecto (1845), uno de los más importantes textos misionarios vaticanos, en el que se señalaba que la expansión del catolicismo debía fundarse sobre la multiplicación de iglesias y la creación de un clero indígena.


    Además, Gregorio XVI aprueba oficialmente la congregación clerical Sociedad de María fundada en 1822 por Jean Claude Marie Colin y que junto con la Compañía de María fundada por José de Chaminade en 1817 abrirían el camino para el espectacular desarrollo de congregaciones en Francia. Este impulso misionero tocaría a otros países del mundo con la creación de los Hijos del Inmaculado Corazón de María (1849) por Antonio María Claret en España y de los salesianos (1846) por Juan Bosco y los misioneros combonianos del Corazón de Jesús (1867) por Daniel Comboni en Italia. Esta última se destacó por la defensa de la necesidad de formar a clero indígena que continuara con la evangelización.


    Dentro de las propias confesiones cristianas se puso en cuestión la eficacia de las misiones. A comienzos del siglo XIX la presencia cristiana en África se limitaba a los coptos en Etiopía y algunos enclaves portugueses y holandeses. Un siglo después había unos 100.000 misioneros evangelistas europeos en África, pero el número de conversiones tampoco había experimentado un gran crecimiento. Se pasó de un modelo de conversión superficial, basado en alianzas con jefes locales, a un modelo más duradero y con menos espacio para el sincretismo, basado en la instalación de colegios, hospitales y otras instituciones. Sin embargo, el éxito cultivado fue bastante escaso y en el seno de las propias instituciones misioneras surgieron corrientes críticas en la década de 1860 y especialmente a partir de las décadas de 1880 y 1890. Los propios regulares se lamentaban de los magros resultados obtenidos para la enorme inversión que suponía la construcción de iglesias, casas de misioneros, colegios, personal, prensas, administración, etc.


    Algunos optaron por soluciones más eficaces como sería la China Inland Mission fundada en 1865 por Hudson Taylor (1832-1905). Este tipo de misión descansaba sobre la actividad individual de misioneros, que llevaban vestimentas locales, conocían y respetaban el idioma y la cultura en la que predicaban. Para predicar su religión se adentraban en las zonas más inaccesibles, aquellas más alejadas de la presencia occidental. Además, esta asociación no se planteaba como confesional y daba acogida a otros grupos protestantes. A la altura de 1890, la China Inland Mission era el segundo grupo más importante de misioneros británicos. Pronto surgieron otros grupos que siguieron el modelo de Taylor. El célebre misionero escocés David Livingstone (1813-1873) tuvo un estilo muy similar de predicación, explorando los territorios más remotos del centro de África. De hecho, durante una misión para descubrir las fuentes del Nilo, Livingstone desapareció durante casi seis años. El New York Herald envió al también explorador Henry Morton Stanley para localizarlo. Cuando lo logró, Stanley pronunció aquella célebre frase tantas veces reproducida: «¿Doctor Livingstone, supongo?». Algunos años más tarde, en 1878, aparecía la Livingstone Inland Mission que aplicaría el modelo de Taylor para el centro de África y el río Níger. En las dos siguientes décadas surgirían asociaciones similares en Sudán, norte de África y el Congo.


    A pesar de estos esfuerzos dentro del cristianismo, el islam fue la religión que acabó por extenderse de una manera más eficaz y duradera por buena parte de África. Las misiones protestantes contemplaron con preocupación la consolidación de esta religión por todo el continente. Acontecimientos como la crisis otomana de 1875, la ocupación británica de Egipto en 1882, el desarrollo del estado de Ibn Abd-Allah en Sudán y el desarrollo del nacionalismo árabe fueron vistos por los misioneros protestantes no sólo con temor, sino también integrados en una lectura escatológica que los convertía en signos de la cercanía del final de los tiempos. Tampoco las misiones cristianas tuvieron mejor suerte en el mundo islámico ni en las grandes sociedades asiáticas, cosechando pocos éxitos en India, China o Japón.


    Las misiones no se limitaron tan sólo a una pugna entre protestantes y católicos por hacerse con el control del mundo. En el marco del Imperio ruso, se encuentran misiones ortodoxas en Azerbaiyán, Alaska, China, Corea, Palestina y Japón. Tras la conquista política y militar, se instalaron estas misiones por iniciativa no sólo de la Iglesia ortodoxa sino también del gobierno. El caso ruso presenta la particularidad de que era muy difícil establecer un límite geográfico claro entre lo que era la metrópoli y el imperio. Fuera del cristianismo encontramos también otros relevantes movimientos misioneros, como los budistas japoneses en Corea y Taiwán y especialmente las misiones islámicas que se desarrollaron en África antes y durante el establecimiento de las potencias coloniales europeas y que consolidaron el islam como la principal religión del continente.


    Entre finales del siglo XVIII y mediados del siglo XIX se produjo la expansión del islam en el África subsahariana, especialmente en la zona de la actual Nigeria. En la primera fase de expansión desempeñaron un papel muy importante las órdenes místicas sufís. Por un lado, estaría la rama Qadiriyya, adoptada por el teólogo Mukhtar al-Kunti (1729-1811), que unificó a las diversas familias Kunta de Mauritania, contribuyó a su difusión y consolidación en la zona del río Níger en Guinea, Costa de Marfil, Mauritania, etc., mediando entre los tuaregs y la Kunta. Asimismo, dentro del impulso sufí estaría la orden Senussi, fundada en 1837 por Muhammad ibn Ali as-Senussi (1787-1859) y que jugaría un papel importante en Libia y Sudán. Tanto la idea del acceso secreto al conocimiento del islam que pasa de familias de maestros-alumnos como la del carisma de las tumbas de los grandes maestros tuvieron un gran atractivo para las dinastías del norte de África. Estas extendieron las normas islámicas en sus territorios e impulsaron la práctica de peregrinaciones patrocinadas a los lugares santos.


    El Califato de Sokoto fundado por Usman Dan Fodio a comienzos del siglo XIX continuó su expansión, conquistando gran parte de lo que hoy es Camerún y Nigeria. Asimismo, surgirían nuevos imperios como el de Hajj Umar Tal (1794-1864), que en la década de 1850 acabaría con la fundación de Mali. Conforme la presencia colonial europea en el continente llegaba a su apogeo a finales del siglo XIX, la actividad misionera islámica en África alcanzaba su mayor desarrollo. Además, algunos movimientos de resistencia colonial adquirieron una dimensión islámica como en el caso de la rebelión con tintes milenaristas de derviches liderada por Muhammad Ahmad Ibn Abd-Allah (1843-1885), que llegó a ocupar Jartum y a desafiar al ejército británico en la batalla de Omdurmán en 1898.


    Tanto en Francia como en Gran Bretaña el judaísmo desarrolló una estructura nacional que luego se proyectó a nivel imperial. La figura del gran rabino de Reino Unido reproducía en cierta medida el modelo del ideal anglicano de una Iglesia nacional, ya que asumía su autoridad sobre las congregaciones de todo el imperio. El Board of Deputies of British Jews asumió un liderazgo moral sobre todo el espacio anglosajón, liderazgo que sólo fue combatido por el Board of Delegates of American Israelites (1859) de muy breve duración. En Francia, durante el Imperio napoleónico se organizó el judaísmo sobre un modelo centralizado y jerarquizado, el consistorio. Así, por ejemplo, los judíos de la colonia francesa de Argelia fueron integrados en esta estructura administrativa nacional. Algo similar ocurriría en el Imperio otomano, donde se reinventaría la figura del gran rabino para el imperio y se consiguió la formulación de una constitución moderna para el millet (comunidad) judío durante el Tanzimato.


    Por último, las misiones tendrían un gran impacto en la metrópoli. En primer lugar, las misión fue una espectacular empresa de la «sociedad civil» religiosa, basada en iniciativas individuales y colectivas que fueron capaces de movilizar a centenares de miles de personas en todo el mundo para financiar, publicitar y participar en las misiones. En el caso de las sociedades misioneras protestantes se valoraba especialmente la independencia del Estado, por lo que fueron muy originales a la hora de buscar recursos y personas. El éxito fue notable dadas las dificultades que experimentaron los misioneros debido a las enfermedades y la dureza de las zonas tropicales. Cabía incluso la posibilidad de morir asesinados por motines anticristianos como el de los bóxers en China, donde perdieron la vida unas 200 personas entre misioneros y familiares, o las diversas persecuciones en Corea, que acabaron con la vida de unos 8.000 católicos en 1839, 1846 y 1866. En este sentido conviene señalar que el éxito de las misiones no sólo fue un fenómeno de clases medias, sino que también tuvo un notable impacto entre la clase obrera y las zonas rurales de las metrópolis (Habermas, 2017).


    Las misiones contribuyeron a mejorar el conocimiento de otras religiones en Occidente con el desarrollo de sociedades científicas y la traducción de numerosos libros religiosos. Además, las misiones desempeñaron un papel central no sólo en la legitimación del proyecto colonial, sino también a la hora de moldear las fantasías públicas en torno al progreso y la mejora de las condiciones de los nativos. Los discursos públicos en torno a las misiones dieron forma a las masculinidades y feminidades cristianas a través de la definición de las virtudes de aquellos nuevos héroes y heroínas, referentes morales de Occidente.


    En este plano simbólico destacarían la participación religiosa en las exposiciones universales, así como la organización de exposiciones misioneras. Así, por ejemplo, en la Exposición Universal de París de 1867, las sociedades misioneras protestantes tuvieron un papel muy destacado, especialmente con un museo de las misiones. El atractivo de los museos radicaba en la presentación al público de objetos «exóticos» utilizados por las diversas religiones, objetos que dentro de la mentalidad del siglo XIX no harían sino mostrar el estado «salvaje» en el que vivían y legitimar la evangelización. En algunas exposiciones se llegaron a traer habitantes de las colonias para exhibirlos, lo que no sólo no fue condenado por estas iglesias cristianas, sino que fue utilizado como argumento para impulsar las misiones.


    Además, las misiones estuvieron presentes en otro tipo de exposiciones, como la de Filipinas celebrada en Madrid en 1887, la Stanley and African Exhibition de Londres en 1890, la Exposición Italo-Americana de Génova en 1892, la Exposición Internacional y Colonial de Lyon de 1894, la Exposición Industrial de Berlín en 1896, la Exposición General Italiana de Turín de 1898 o la Exposición Iberoamericana de Sevilla en 1929. La exposición de Lyon tendría una notable representación misionera, subrayando la contribución de esta ciudad francesa al desarrollo de las misiones, ya que allí se fundaron la Obra de la Propagación de la Fe y la Sociedad de las Misiones Africanas.


    En el terreno de las exhibiciones misioneras de carácter confesional destacarían las protestantes «Ecumenical Conference on Foreign Missions», celebrada en Nueva York en 1900; «The Orient in London», de la London Missionary Society en 1908, «Africa and the East», de la Church Missionary Society en 1909; «The World in Boston» en 1911, y, la más espectacular, la «Centenary Exhibition of American Methodist Missions» en 1919. Esta última exhibición, conocida como la Exposición Mundial Metodista, contó con cientos de nativos, decenas de stands, desfiles, animales exóticos, etc. Entre las católicas podemos mencionar la Exposición Misionera Vaticana de 1925 y la Exposición Misional de Barcelona de 1929.


    La participación de las diversas iglesias en este tipo de exposiciones así como los discursos que sostuvieron durante estos eventos evidencian su claro compromiso con la causa del colonialismo, así como con una visión racista y occidentalista del mundo. A partir de la década de 1960 este tipo de contenidos misionales en exposiciones y la práctica de las exhibiciones misioneras desaparecerían en un mundo en vías de descolonización en el que cada vez más este tipo de representaciones eran vistas como lo que eran, alegatos racistas e imperialistas.


    4.3 Imperios religiosos


    El largo siglo XIX fue una era de imperios. En esta época se articularon y expandieron los principales imperios coloniales europeos en África y Asia. Las mejoras en las comunicaciones, el progreso tecnológico y especialmente en la industria armamentística, el desarrollo de estructuras administrativas y estatales más eficaces y conectadas, el crecimiento demográfico, entre otros factores permitieron a las potencias europeas someter buena parte del globo y con ello obtener materias primas, abrir nuevos mercados y afianzar su hegemonía. Además, a pesar del hundimiento del imperio colonial español, otros dos imperios consiguieron adaptarse a los nuevos tiempos y subsistir a los embates de la era de las revoluciones, el Imperio ruso y el otomano.


    En este contexto imperial, las diferentes religiones no sólo acompañaron el desarrollo de las potencias europeas en todo el mundo, sino que también se transformaron en auténticos imperios religiosos a imagen de estos nuevos imperios coloniales. Para hacer frente a los desafíos económicos, sociales y culturales del imperialismo colonial, las religiones presentes en las colonias acometieron intensas reformas. Todo ello hizo que las religiones impulsaran un proceso de expansión hacia abajo, burocratización, uniformización, jerarquización y en algunos casos de centralización (Bayly, 2010).


    4.3.1 Una esfera pública religiosa internacional


    Las religiones se expandieron hacia abajo gracias a las mejoras en los medios de transporte y comunicación. A precios económicos y con alcance global se difundió todo tipo de literatura religiosa —biblias, coranes, vidas de Buda y del fundador del sijismo el gurú Nanak, etcétera—. En la década de 1870, el Corán estaba siendo publicado en masa en El Cairo, Alejandría, Damasco y Estambul, además de disponer de traducciones en lenguas como el urdu en la India. La Church Missionary Society publicó en 1899 unos dos millones y medio de ejemplares de revistas y cinco millones de periódicos. Desde su fundación en 1816 y hasta 1880 se calcula que la American Bible Society difundió cerca de 32 millones de Biblias, pasando su precio de 64 céntimos en 1819 a dos céntimos en 1897. Todavía más espectaculares serían las cifras de The British Bible Society y la Foreign, Bible Society que difundieron cien millones de copias de la Biblia en 1884. En 1892 se calcula que a lo largo del siglo se habían difundido unas 350 millones de copias de las Sagradas Escrituras.


    La prensa de masas también contribuyó a la difusión de las religiones por todo el mundo, así como a su unificación, al difundir y estandarizar prácticas religiosas por todos los países. El alcance de estas publicaciones era normalmente mucho mayor que el de sus tiradas, ya que, siguiendo una práctica muy habitual en el siglo XIX, los artículos eran traducidos y copiados en otros periódicos. Además, hay que tener en cuenta que debido a las altas tasas de analfabetismo, los periódicos eran todavía leídos en voz alta. Entre los diarios católicos destacaría el órgano vaticano L’Osservatore Romano (1861), la beligerante revista dirigida por la Compañía de Jesús La Civiltà Cattolica (1850) y el polémico periódico francés L’Univers de Louis Veuillot. En el mundo protestante encontramos numerosos ejemplos, como el metodista neoyorquino Christian Advocate (1826), el anglicano londinense Church Times (1863) o el baptista The Baptist Times (1885). Además, destacaría el Allgemeine Missions Zeitschrift (1874) del teólogo evangelista alemán Gustav Warneck (1834-1910), que contribuiría a difundir estadísticas y datos de las misiones en todo el mundo.


    En el ámbito judío también encontramos diarios como el Allgemeine Zeitung des Judentums (1838), uno de los periódicos judíos más importantes del siglo XIX. En 1846 había 18 periódicos judíos, ocho publicados en Alemania y diez en el resto del mundo. En estos periódicos se difundían noticias sobre comunidades judías de todo el mundo, contribuyendo a la creación de una comunidad de opinión transnacional. Un buen ejemplo de ello serían las reacciones en el mundo judío ante el conocido como affaire de Damasco en 1840, cuando trece notables judíos de la ciudad siria fueron acusados de asesinar ritualmente a un monje francés. Aunque finalmente nueve de ellos fueron liberados por las presiones internacionales de algunos estados europeos y de grandes familias judías como los Rotschid, la sinagoga de Damasco fue saqueada y se desató una violenta campaña antisemita, tanto a nivel diplomático por parte del gobierno francés de Adolphe Thiers como por parte de la prensa católica con L’Univers a la cabeza. Estos acontecimientos tuvieron un papel muy importante en el desarrollo de la prensa judía con la aparición de periódicos tan importantes como el parisino Les Archives Israélites de France (1840-1935) o el londinense The Jewish Chronicle (1841), que todavía se publica en la actualidad.


    Durante el siglo XIX la religión ocupó un lugar central en las discusiones públicas en Occidente. Diversos acontecimientos políticos, sociales y económicos generaron sentimientos de solidaridad internacional religiosa, al mismo tiempo que despertaban odios y recelos de sus rivales confesionales así como de los laicos. Así, noticias sobre los movimientos nacionalistas católicos irlandeses y polacos o la defensa del papado ante la unificación italiana generaron simultáneamente movimientos de solidaridad católica transnacional y movimientos anticatólicos de carácter laico o confesional. Así, durante estos años encontramos con frecuencia en los medios discursos y campañas anticatólicas, antiprotestantes, antisemitas o antimusulmanas. Entre otros ejemplos podríamos señalar los enfrentamientos ya analizados entre Renan y Al-Afghani por la compatibilidad del islam con la ciencia moderna, el de Guizot y Balmes a cuenta de la contribución católica a la civilización o la polémica que suscitó el proceso antisemita al ingeniero francés Alfred Dreyfus y que dividió la sociedad gala entre partidarios y detractores del oficial judío en el cambio de siglo.


    Una de las polémicas religiosas que más polvareda levantó en el siglo XIX fue el caso Mortara. Un niño judío de Bolonia, Edgardo Mortara fue bautizado en secreto por la sirvienta de la familia. De acuerdo con las leyes de los Estados Pontificios, un niño católico no podía ser educado por una familia judía y Mortara fue capturado y enviado a una institución religiosa para que fuera educado en dicha fe. La cuestión generó una gran polémica en todos los medios internacionales, traspasando no sólo las fronteras europeas, sino también confesionales. Periódicos como el New York Times o el británico The Spectator censuraron al gobierno vaticano por el secuestro Mortara.


    En estas polémicas en torno al catolicismo, el historiador belga Vincent Viaene ha señalado que el uso de estos medios buscaba en el siglo XIX configurar una opinión pública católica global a favor del papa:


    Siguiendo a Habermas y otros, la esfera pública es comprendida como un amortiguador entre la sociedad y el estado o (en otras palabras) el tribunal ante el que la sociedad civil invoca al estado para juzgarlo. La prensa católica o los partidos católicos son vehículos de opinión; pero también lo son, más en general, todos los fenómenos por los que el catolicismo se convierte en una declaración pública —peregrinaciones de masas, jubileos, congresos, manifiestos y recogidas de firmas, colectas, arte monumental e imaginería popular (Viaene, 2005: 13).


    4.3.2 Normativización y ortodoxia


    El siglo XIX fue el siglo de la normativización religiosa. Como se ha señalado en la introducción fue la centuria en la que se conformaron las religiones mundiales, unificándose corpus diversos de creencias en religiones uniformadas y estandarizadas. A lo largo de este período hubo una gran preocupación dentro de las diversas confesiones por controlar manifestaciones «heterodoxas» como las hermandades de místicos sufís dentro del islam, las cofradías en el catolicismo brasileño o los faquires dentro del hinduismo. A pesar de los éxitos cosechados a la hora de instalar y propagar una fe ortodoxa, los religiosos constataban la persistencia de corrientes milenaristas o lo que ellos calificaban como brujería, chamanismo o paganismo.


    En el catolicismo, esta unificación doctrinal tendría como primera consecuencia un fortalecimiento de la figura del papa con la declaración de su primacía y su infalibilidad y con el desarrollo de la devoción al papa, «mártir» de la unificación italiana. Durante esta época se incrementó además su capacidad para señalar los límites de la ortodoxia con documentos pontificios como el Syllabus de los errores de nuestro tiempo (1864). Además, el Vaticano contó con otros elementos para controlar la heterodoxia como fueron el índice de libros prohibidos y la congregación romana de la Inquisición. En el marco de este proceso unificador y centralizador se impulsó la creación de un Código de derecho canónico que compilara y clasificara las normas internas de la Iglesia católica.


    Asimismo, en el terreno de la práctica encontramos un proceso similar de homogeneización con el desarrollo de las devociones marianas (declaración dogmática de la Inmaculada Concepción en 1854), la difusión el Sagrado Corazón (consagración del mundo a esta devoción por León XIII en 1899) o el impulso de la práctica de la eucaristía (ya regularmente ya en grandes ceremonias de masas). Además, se desarrollaron asociaciones para incorporar y dar un lugar más activo al laicado. Desde el impulso de asociaciones devocionales y caritativas hasta la creación de la Acción Católica y sus diferentes ramas, este asociacionismo laico bajo dirección eclesiástica tendría un efecto homogeneizador en las prácticas y pensamientos religiosos de los fieles católicos de todo el mundo.


    Las Iglesias protestantes en Europa y Norteamérica crearon comisiones doctrinales y congresos con el mismo objetivo de unificar doctrinas y dotarse de una organización a escala nacional e internacional. Así, por ejemplo, desde 1867 los anglicanos de todo el mundo se reúnen cada diez años en el palacio de Lambeth, convocados por el arzobispo de Canterbury para unificar, coordinar y tratar temas de liturgia, devoción, etc., en todos los países en los que dicha confesión está presente.


    Los rabinos alemanes se reunieron en tres conferencias consecutivas en Brunswick (1844), Frankfurt (1845) y Breslavia (1846) con el objetivo de unificar el judaísmo y resolver algunas cuestiones litúrgicas, prácticas y teológicas. Entre otras resoluciones, se aprobó el uso de la lengua vernácula en algunos pasajes de los servicios públicos, el uso del órgano en la sinagoga, etc. Durante dichas reuniones se decidió eliminar la declaración recitada del Col Nidré (todos los votos) durante el servicio vespertino de Yom Kipur (día de la expiación) y que daba lugar a una serie de malentendidos, ya que suponía la anulación de los compromisos individuales, entendiendo por ello alguno de los fieles los compromisos con otras personas.


    Dentro de este mismo espíritu homogeneizador se puede mencionar en el hinduismo el célebre caso del movimiento reformista hindú Arya Samaj (sociedad aria), fundado por Dayananda Saraswati (1824-1883) en 1875. La visión del hinduismo de esta asociación quedó plasmada en la obra Satyarth Prakash (La luz de la verdad) de Saraswati. Publicada en Benarés en 1875 y traducida y reeditada en multitud de ocasiones, esta obra buscaba unificar las prácticas y doctrinas así como crear un cuerpo de creencias hindúes sobre la base de los Vedas y la devoción a un único Dios. En el marco de la Arya Samaj se fundaron escuelas védicas para formar a niños y niñas hindúes tanto en la lengua sánscrita como en los Vedas.


    Esta búsqueda de uniformización quedó reflejada en el énfasis que las diversas confesiones pusieron en la instrucción religiosa con la expansión no sólo de las escuelas mezquitas, sino también de los templos escuelas budistas y las escuelas de domingo cristianas. En India y en el Sudeste Asiático se extendió a lo largo del siglo XIX el Dars-i-Nizamiya, un currículo para escuelas y universidades. Gestado en el siglo XVIII, este programa de estudios islámico enfatizaba el conocimiento científico por encima de la tradición (exégesis, jadices y derecho) y se convertiría en un referente para las corrientes reformistas islámicas en dicha región.


    La mejora de las comunicaciones facilitó los viajes formativos de religiosos. La gran mezquita del Cairo al-Azhar se convirtió en uno de los principales centros de formación islámica en el mundo y allí acudieron destacados modernistas, como al-Afghani y Abduh. Durante las primeras décadas del siglo XX, El Cairo se convertiría en un lugar de referencia para el mundo reformista y liberal islámico. Allí acudían liberales islámicos de todo el mundo, como el marroquí Abu Shu’ayb al-Duk-kali (1878-1937), el indonesio Syekh Ahmad Khatib (1855-1916), el chino Ha Decheng (1888-1943) o el sirio Muhammad Kurd Ali (1876-1952), para luego difundir las corrientes islámicas reformistas y liberales en sus propios países. Además, sería un centro editorial de referencia para el mundo liberal y reformista dentro del islam con publicaciones como el periódico Al-Manar («el faro»), fundado por Rashid Rida y que sería leído en todo el mundo islámico. Otro centro de referencia para el mundo islámico sería la capital del Imperio otomano, Estambul, donde estudiaron reformistas islámicos de la talla del intelectual de Crimea Ismail Gaspirali (1851-1914).


    Especialmente centralizada estaría la formación católica tras la creación y reforma de numerosos institutos educativos en Roma. Así, además de la Universidad Gregoriana, a la que acudían estudiantes de todo el mundo, se fundaron colegios nacionales para atraer a los jóvenes más brillantes de cada país: Bélgica (1844), Francia (1853), Latinoamérica (1858), Norteamérica (1859), Lombardía (1863), Armenia (1883), España (1892), Ucrania (1897) y Portugal (1900). Además, en 1853 se creó el Pontificio Colegio Romano para los jóvenes más sobresalientes de los Estados Pontificios y se reformó la Academia Pontificia Eclesiástica para formar a los diplomáticos vaticanos. En todos estos casos se buscaba formar desde Roma y en los ideales romanos a las élites católicas nacionales de todo el mundo. No obstante, incluso en un modelo tan romanizado como el católico hubo otros centros destacados, como el seminario de San Sulpicio en París o la Universidad Católica de Lovaina.


    Por último, dentro de esta búsqueda de la ortodoxia, destacarían las misiones interiores para convertir a poblaciones internas o con el objetivo de normativizar y regular las prácticas religiosas en el espacio rural. Así, entre otros ejemplos podemos mencionar a lo pietistas alemanes y sus misiones en Halle para convertir a judíos. También hubo campañas de protestantes británicos para convertir a católicos en Escocia e incluso en Irlanda. Del mismo modo y en el marco de la preocupación por las zonas industriales, se desarrollaron campañas en las ciudades para atraer y conquistar a la clase obrera. En este sentido, se enmarca el desarrollo también de corrientes más sensibles que sobrepasaban los límites de la caridad y la formación, asumiendo algunas de las reivindicaciones obreras y que llegaban incluso a postular en algunos casos un socialismo cristiano.


    Por último, este proceso de unificación llegaría incluso hasta el arte y la arquitectura religiosa. En el mundo islámico se impuso el modelo otomano de mezquita con cúpula frente a otra gran variedad de estilos como aquellas iraníes con iwán. Se trataba de imitar el estilo de las mezquitas de Medina, Kerbala o Jerusalén. El catolicismo vivió uno de los momentos más importantes de construcción de iglesias desde la Edad Media. La arquitectura religiosa católica estaría marcada por una recuperación romántica e idealizada del medievo. Entre los estilos en los que se expresaría esta nostalgia del pasado estarían el neobizantino y, sobre todo, el neogótico. El máximo exponente de esta última tendencia sería el arquitecto y restaurador francés Eugène Viollet le Duc (1814-1879), responsable de intervenciones en Notre-Dame de París, la Sainte-Chapelle y otros edificios franceses. Este estilo neogótico sería adoptado no sólo en las colonias, sino también en Estados Unidos y Latinoamérica.


    4.3.3 Asociaciones y reuniones internacionales


    El desarrollo de los medios de comunicación y el transporte, así como la necesidad de organizar, armonizar, unificar y articular estrategias comunes dentro de las diversas confesiones llevaron a la celebración de grandes reuniones o eventos que congregaron a las principales autoridades religiosas. Estos eventos contribuyeron a la circulación de personas, ideas y modelos entre las élites religiosas de todo el mundo, así como a tomar conciencia de la dimensión global de su religión y desarrollar sentimientos de solidaridad religiosa transnacional.


    En el marco del catolicismo se celebraron dos concilios ecuménico en el Vaticano en 1869-1870 y 1962-1965 que reunieron a buena parte del episcopado mundial. El Concilio Vaticano I fue el primer concilio que se celebraba en el mundo católico en más de trescientos años, desde el de Trento en 1563, y contó por primera vez con una nutrida representación de prelados americanos. Interrumpido por la conquista de Roma que culminaba la unificación italiana, el concilio sirvió para consolidar el poder del papa al declarar su infalibilidad y su primacía. El Concilio Vaticano II, celebrado entre 1962 y 1965, fue un magnífico ejemplo de la creciente globalización de las estructuras eclesiásticas, ya que reunió por primera vez en la historia del cristianismo a más prelados de fuera de Europa que de dentro. Además, el concilio representó una buena oportunidad para el aggiornare (poner al día) el catolicismo, abandonar la línea tan beligerante contra la modernidad, aceptar la libertad religiosa, fomentar el diálogo con otras religiones, etc.


    Además, se produjeron otro tipo de reuniones internacionales con ocasión de conmemoraciones como la canonización de los mártires del Japón (1862) o el XVIII Centenario del martirio de san Pedro y san Pablo (1867), que reunieron a decenas de miles de católicos venidos de todo el mundo. Otro lugar de encuentro entre la jerarquía católica de todo el mundo serían los congresos internacionales eucarísticos celebrados periódicamente desde 1881, así como los congresos marianos internacionales que se celebran desde 1900.


    En el marco del catolicismo también podríamos hablar de toda una serie de reuniones continentales que favorecieron el diálogo entre católicos de diversas naciones. En este sentido, serían pioneras las reuniones latinoamericanas con el Concilio Plenario Latinoamericano celebrado en Roma en 1899, la fundación del Consejo Episcopal Latinoamericano en 1955 y la reunión periódica de conferencias generales del episcopado latinoamericano desde aquel año. Por último, también habría que mencionar otro tipo de reuniones destinadas a sectores específicos de la población y objetivo directo de las campañas de evangelización como las Jornadas Mundiales de la Juventud, que se organizan periódicamente desde 1985 y que reúnen a centenares de miles de jóvenes venidos de todo el mundo.


    En el ámbito protestante, también se produjeron reuniones internacionales como el Congreso pananglicano celebrado en Londres en 1908. Además, se celebrarían una serie de conferencias ecuménicas internacionales sobre misiones en Nueva York (1854), Liverpool (1860) y Edimburgo (1910). Estos eventos mostraban el compromiso ineludible de las Iglesias protestantes con el desarrollo de Iglesias nativas liberadas del control de las Iglesias metropolitanas. La Conferencia de Edimburgo constituye un punto de inflexión en este cambio de tendencia, ya que entre las 17.000 personas se encontraban ya algunos clérigos formados en las colonias, como un obispo metodista japonés, misioneros evangelistas coreanos, etc.


    El impulsor de esta última conferencia mundial sería el metodista estadounidense John Mott (1865-1955). En 1946, Mott ganó el Premio Nobel por su participación en organizaciones juveniles internacionales protestantes que promovían la paz, premio que compartió con Emily Greene Balch (1867-1961), fundadora de la Liga Internacional de Mujeres por la Paz y la Libertad. John Mott era conocido como el «Ulises moderno», ya que durante, su vida se calcula que había recorrido cerca de 1.700.000 millas, el equivalente a 68 viajes alrededor del mundo. Formado en la Universidad de Cornell, John Mott asistió a 21 conferencias en todo el mundo a lo largo del año de 1911 para crear alrededor del mundo comités de coordinación local que permitieran desarrollar las conclusiones de la conferencia. Además, John Mott fue uno de los fundadores en 1895 de la World Student Christian Federation y presidente honorario de la World Council of Churches, cuya idea fue promovida por el patriarca de Constantinopla Germano V (1835-1920), y que por diferentes razones, entre ellas la Segunda Guerra Mundial, no se materializó hasta 1948 en Ámsterdam. Esta asociación reunió a las principales confesiones cristianas (protestantes, ortodoxos, veterocatólicos, etc.) con la notable excepción de la Iglesia católica.


    Por último, habría que mencionar la Young Men’s Christian Association (Asociación de Jóvenes Cristianos) fundada en Londres por el pañero anglicano George Williams (1821-1905) con el fin de alejar a los jóvenes de los malos hábitos e introducirlos en la lectura de la Biblia. Por sus vagos fundamentos y por su carácter cristiano no confesional, la asociación fue un auténtico éxito. En 1851 la Asociación de Jóvenes Cristianos ya tenía sedes en Reino Unido, Australia, Bélgica, Canadá, Francia, Alemania, Holanda, Suiza y Estados Unidos. Cuatro años más tarde se fundaría la asociación femenina, así como un órgano para coordinar estas asociaciones juveniles, la World’s Alliance of Young Men’s Christian Associations con sede en Ginebra.


    En el ámbito islámico, este género de reuniones internacionales tuvieron un desarrollo más tardío, asociado con algunas excepciones a la promoción de la independencia de los países musulmanes. En 1926 se celebró el primer Congreso Islámico Mundial en La Meca. Esta reunión fue impulsada por el rey y fundador del estado saudí, Abdulaziz bin Saúd (1876-1953), con el objetivo de fundar una organización permanente islámica que apoyara a las diversas comunidades musulmanas en el mundo. Aunque con diferentes nombres, se celebraron sucesivas reuniones de carácter internacional en otros enclaves musulmanes, como Jerusalén (1931) y Karachi (1949 y 1951). La conferencia de Jerusalén fue una de las primeras manifestaciones islámicas contra los proyectos sionistas de crear un estado de Israel.


    Además de estas reuniones, en 1969 se creó la Organización de la Conferencia Islámica con sede en Yeda (Arabia Saudí) a la espera de la «liberación» de Jerusalén. A diferencia de las anteriores, esta organización no reúne a individuos pertenecientes a una fe, sino a estados confesionales o en los que la gran mayoría de su población son musulmanes. Es, pues, la única asociación interestatal de carácter confesional —reúne a 57 estados miembros— que busca dar voz colectiva al islam y salvaguardar los intereses de esta religión en el mundo. La idea de la reunión surgió con motivo del atentado de un fundamentalista cristiano australiano contra la mezquita de Al-Aqsa en Jerusalén en 1969.


    El célebre affaire de Damasco no sólo contribuyó al desarrollo de la prensa judía, sino también a la creación de un sentimiento de solidaridad transnacional entre los judíos. Así, hubo campañas para la liberación de los judíos condenados así como contra el gobierno ruso en 1840, contra el Vaticano durante el affaire Mortara en 1858-1859 y contra los gobiernos de Marruecos y Rumanía durante los años 1860 y 1870. Asimismo, se establecieron diversas colectas de fondos tanto para las desgracias que había sufrido el pueblo judío en diversas partes del mundo como para instituciones judías en Jerusalén. Así, por ejemplo, se podría mencionar la campaña impulsada por el rabino y editor del Allgemeine Zeitung des Judentums Ludwig Philippson (1811-1899) para la creación de un moderno hospital judío en Jerusalén en 1842 o las recaudaciones para la asociación caritativa Holy Land Relief Fund del banquero judío y sheriff de Londres Haim Montefiore (1784-1885).


    En 1860 se crearon dos asociaciones que trascendieron las divisiones geográficas y culturales del mundo judío: la Alliance Israélite Universelle en París y la Kolonisationsverein für Palästina (Asociación para la Colonización de Palestina) en Frankfurt an der Oder y conocida como la Hevrat Yishuv Eretz Yisrael en hebreo. La primera fue fundada por el abogado judío Adolphe Crémieux (1796-1880) y estaba marcada por los principios universalistas de 1789. La asociación se planteaba la defensa de los derechos humanos de los judíos en todo el globo y promovió la educación de niños judíos en el Mediterráneo. Entre 1862 y 1880 se crearon 345 comités de Alliance Israélite Universelle en países de todo el mundo (55 en Francia, 114 en Alemania, 15 en el Imperio austrohúngaro, cinco en Argelia, cuatro en Egipto, Túnez, Irak, Palestina, Antillas, Brasil, Colombia y Estados Unidos).


    La segunda, fundada por Moses Luria, tenía un carácter más religioso. Su objetivo era comprar tierras y establecerse en Israel para acercar la llegada del Mesías a la tierra. Frente a la actitud contemplativa de espera de la llegada del Mesías que existían en las tradiciones pasivas de la diáspora, rabinos como Zvi Hirsch Kalischer y Judah Alkalai marcaron una línea de reivindicación nacionalista judía que creía que el retorno a Israel era clave en el proceso de redención. Ambas agrupaciones acabarían convergiendo en la defensa de un estado de Israel.


    Por último, dentro del judaísmo destaca el desarrollo de las primeras organizaciones sionistas transnacionales. El fundador del periódico Die Welt (El mundo) en Viena, periodista y activista judío Theodor Herzl (1860-1904) impulsó la celebración del primer congreso Mundial Sionista en Basilea (Suiza) en 1897, que reuniría a 208 delegados y 26 corresponsales. Este primer congreso creó una plataforma para el desarrollo del sionismo en todo el mundo con la fundación de la Organización Sionista presidida por el propio Herzl y que se difundiría por todo el mundo. En los siguientes congresos se fueron perfilando elementos centrales de la internacional sionista como el Jewish Colonial Trust y el Jewish National Fund, para financiar respectivamente la organización y la compra de tierras en Israel.


    4.3.4 Trayectorias transnacionales


    A lo largo de los capítulos de este libro han aparecido reflejadas las increíbles trayectorias transnacionales de muchos actores religiosos. Sus dinámicas biografías entre varios países permitían mostrar a personajes que dialogaban con los principales aspectos de la modernidad: movilidad, internacionalidad, uso de recursos técnicos modernos, etc. Estos viajes sirvieron para que estos actores religiosos tomaran conciencia de la dimensión global o transnacional de su confesión, de los rasgos que compartían y los diferenciaban, pero también para ver cómo las otras religiones los representaban. Así, por ejemplo, los viajes de Jamal al-Din al-Afghani le sirvieron para tomar conciencia de la dimensión global de la Umma, así como de las barreras que existían para la unión. En Europa, Al-Afghani combatió algunos prejuicios que existían en Europa sobre el islam y su compatibilidad con la modernidad.


    Otro ejemplo sería el del sacerdote chileno, José Ignacio Víctor Eyzaguirre (1817-1875), quien se exilió en 1851 y viajó por todo el mundo, pasando por varios países de América, Europa y África. Instalado en París, Eyzaguirre escribiría y publicaría El catolicismo en presencia de sus disidentes (1855), en la que defendería la contribución del catolicismo a la civilización y censuraría las restricciones que sufría dicha religión en países protestantes. Además, fue durante sus viajes que dicho sacerdote tomó conciencia de la necesidad de que América Latina estrechara sus lazos con el Vaticano y se creara una solidaridad transnacional entre los católicos latinoamericanos para hacer frente a sus problemas comunes. Nada resume esta doble voluntad como el Colegio pío latinoamericano que, con apoyo de Pío IX, José Ignacio Víctor Eyzaguirre fundó en Roma en 1858 y que sirvió para unificar y homogeneizar al clero latinoamericano. En la reunión del Concilio Plenario Latinoamericano en Roma en 1899, una cuarta parte de los prelados asistentes se habían formado en dicha institución.


    La mejora en las comunicaciones no sólo acortó los trayectos de viaje, sino que también modificó el horizonte mental de los actores religiosos del siglo XIX. Lugares que antes parecían remotos casi míticos aparecían ahora mucho más cercanos y presentes. Así, por ejemplo, para los católicos de los siglos XIX y XX, Roma ya no era una autoridad distante sino una realidad mucho más cercana que podían experimentar a través de la prensa, libros, crónicas de viajeros y especialmente a través del propio desplazamiento a la capital del catolicismo.


    En este contexto surge una literatura de viajes que reinventa en clave romántica lugares sagrados como Roma y Jerusalén. Estos relatos se centran en los sentimientos religiosos que producidos por la visita de dichos espacios sagrados. Entre otros ejemplos se podría mencionar Le Parfum de Rome (1851) de Louis Veuillot o el Itinéraire de Paris a Jérusalem (1811) de René de Chateaubriand. Especialmente llamativa es la ingente producción de relatos de viajes sobre Palestina, desde el influyente aunque en ocasiones crítico y satírico The Innocents Abroad, or The New Pilgrims’ Progress (1869) de Mark Twain, libro que marcaría la visión del viejo mundo de los viajes estadounidenses durante mucho tiempo, hasta las crónicas de los viajes arqueológicos realizados por el obispo de Montevideo, Mariano Soler.


    Las grandes capitales europeas como Londres, París y Roma fueron lugar de encuentro e intercambio religioso a nivel global. La capital francesa se convirtió en una especie de segunda Roma para los católicos de todo el mundo, ya que en ella se encontraban representadas las principales corrientes del catolicismo. Allí estaban liberales como el conde Charles de Montalembert o el argentino Félix Frías, intransigentes católicos como Louis Veuillot o Juan Donoso y Cortés. También por París pasaron destacados reformistas líderes musulmanes como el mencionado Al-Afghani o los liberales turcos exiliados Namik Kemal y Mustafa Fazil, que fundarían allí el movimiento de los Jóvenes Turcos.


    Algunos de estos viajes tuvieron fines formativos y acudieron a estudiar a lejanos y prestigiosos centros educativos como, por ejemplo, Roma, Lovaina, El Cairo, Damasco o Estambul, por donde pasaron buena parte de los reformistas islámicos de principios del siglo XIX. Muchas veces la educación no se limitaba a una ciudad, como es el caso del ya mencionado obispo anglicano de Jerusalén Samuel Gobat, que se formó en Basilea, París y Londres. En otros casos es el propio viaje el que adquiere un carácter formativo al conocer otros países y realidades que sirven para una mejor comprensión de una religión y su inserción en el mundo.


    Otros viajes vienen motivados por la búsqueda de referentes y modelos que importar. Este sería el caso del eclesiástico chileno Joaquín Larraín Gandarillas que, tras doctorarse en Georgetown, realizó un viaje por toda Europa a instancias del arzobispo de Santiago de Chile para recopilar manuales y normativas de centros educativos europeos para reformar el seminario de la capital. Un viaje apasionante sería el del orientalista holandés y profesor de la Universidad de Leiden Christiaan Snouck Hurgronje (1857-1936) que fingió haberse convertido al islam para participar en la peregrinación a La Meca y pasar un año entre dicha ciudad y Yeda. Este controvertido orientalista utilizaría sus conocimientos de la cultura islámica para aconsejar a las autoridades holandesas con el objetivo de consolidar la presencia colonial en las Indias Orientales, desempeñando un papel muy importante durante la guerra de Aceh (1873-1914) en Indonesia.


    Las peregrinaciones desempeñaron un papel central en este proceso de toma de conciencia de la dimensión global de las religiones. Como ya se ha señalado anteriormente, los cambios en los medios de comunicación democratizaron el acceso de la población a los viajes e impulsaron el desarrollo de multitudinarios centros de peregrinación en todo el mundo. Tanto en el trayecto como especialmente a la llegada a su destino, los peregrinos tomaban conciencia de la dimensión transnacional de su fe materializada en aquel pueblo católico de Lourdes o en la visión idealizada de la umma en La Meca.


    En las peregrinaciones, los devotos no sólo compartían experiencias, preocupaciones y esperanzas, sino que también diseñaban acciones conjuntas. Así, por ejemplo, las numerosas peregrinaciones a Roma organizadas durante los pontificados de Pío IX y León XIII se convirtieron en multitudinarios actos de protesta pública de carácter transnacional por la pérdida de los Estados Pontificios durante la unificación italiana. Por último, durante las peregrinaciones se intercambiaban modelos y soluciones que habían servido en sus respectivos países. Así, por ejemplo, el exitoso modelo de las peregrinaciones a Lourdes sirvió de inspiración para el desarrollo de otros centros devocionales por todo el mundo.


    4.4 Procesos globales


    4.4.1 Religiones globales


    Nunca antes las religiones habían estado tan globalizadas y desvinculadas de sus lugares de fundación así como de su cultura y control. Así, en el caso del catolicismo, y según el informe «The Global Catholic Population» del Pew Research Center, en 1910 la gran mayoría de los católicos (65%) vivían en Europa, mientras que tan sólo un 24% lo hacía en América Latina, un 5% en Asia y en Norteamérica y el restante 1% entre África y el Oriente Medio. Un siglo después, en 2010, el panorama había cambiado por completo. El mayor número de católicos residía en América Latina (39%), mientras que Europa ostentaba el segundo puesto con el 24%. Además, la gran novedad residía en el importante crecimiento en África subsahariana con un 16% y en el Pacífico con un 8%.


    Con algunas excepciones como Polonia, Europa ha dejado de ser terreno de vocación religiosa y ha pasado a ser receptor de eclesiásticos de todo el mundo, especialmente de América Latina y África. De hecho, en la estadística vaticana esto se ha reflejado en que entre 2010 y 2015, el número de sacerdotes total se ha incrementado un 17% y un 13% en África y Asia, mientras que en América se mantiene y en Europa y Oceanía caen un 5 y un 2% respectivamente. Estos porcentajes también se observan en el episcopado. En 2015, América cuenta con el 37,4% del total de prelados, seguida por Europa (31,6%), Asia (15,1%), África (13, 4%) y Oceanía (2,5%).


    Cada vez son menos los estados monoconfesionales. Las migraciones y conversiones han dibujado un panorama religioso móvil y diverso. Así, el evangelismo está creciendo en países tradicionalmente católicos como Brasil y España y en regiones musulmanas como el Magreb. El salafismo radical está consiguiendo atraer a un grupo creciente de europeos de sustrato cristiano y el número de budistas en todo el mundo no para de aumentar. Además, la emigración compensa en cierta medida el declive de la práctica religiosa en Europa. Así, por ejemplo, en Gran Bretaña la práctica religiosa está en franco declive en todos los grupos sociales con la excepción de los polacos católicos, los pentecostistas africanos y los musulmanes.


    En España, el declive en la práctica religiosa está siendo compensado por el extraordinario desarrollo de las comunidades evangélicas en el marco de la inmigración latinoamericana pero también africana. La Federación de Entidades Religiosas Evangélicas de España (FEDER) estimaba que existían unos 400.000 protestantes en España en 2004. Si bien resulta extremadamente difícil cuantificar el número de fieles de una confesión, máxime cuando se encuentra en plena expansión, conviene recordar que según el Observatorio del Pluralismo Religioso en España, entre junio de 2011 y diciembre de 2017, el número de lugares de culto evangélicos pasó de 2.944 a 4.045.


    En el pasado, las conversiones eran colectivas y estaban marcadas por contextos político-militares concretos, como la conquista de un territorio o la conversión del líder político de una comunidad. Sin embargo, en el presente la mayor parte de las conversiones son el resultado de una elección individual y se producen en contextos muy variados. La ruptura del principio confesional de los estados, la circulación de personas así como el acceso a medios de comunicaciones globales han contribuido al desarrollo de un mercado religioso en el que aparecen nuevas creencias y prácticas. De hecho, en el cristianismo, las iglesias tradicionales están en crisis, mientras que los nuevos movimientos protestantes y fundamentalistas están en expansión.


    Estos nuevos movimientos religiosos están triunfando donde antes no lo había hecho ni el imperialismo ni el colonialismo. De hecho, la expansión del cristianismo, especialmente de corrientes carismáticas como el pentecostalismo, se produjo en el último tercio de siglo XX. En esta época, el cristianismo ha ganado peso en algunos países islámicos como Indonesia, donde este crecimiento ha ocasionado tensión y violencia. En Argelia, por ejemplo, aunque los cambios no hayan sido tan llamativos, el parlamento argelino ha blindado el país contra el proselitismo religioso por las numerosas conversiones al cristianismo en 2006. Este último caso mostraría la poca eficacia que tuvieron algunas acciones misioneras en época colonial, ya que en la época de la ocupación colonial los Padres blancos realizaron numerosas misiones sin conseguir generar un núcleo cristiano duradero. Por último, estaría el caso del África subsahariana donde se están abandonando religiones tradicionales y adoptando el cristianismo, especialmente en su forma carismática.


    Según Olivier Roy, para explicar estos cambios se han recurrido esencialmente a dos modelos explicativos: la aculturación y el mercado (Roy, 2008). La aculturación supone la transformación de lo religioso como consecuencia de la imposición de un modelo dominante que es el resultado a su vez de una hegemonía política. La religión se adoptaría, pues, como forma de integración en el sistema o bien como forma de argumentar sus posiciones y revolverse contra el sistema. Este último caso sería el del góspel cuando los esclavos norteamericanos reformularon una matriz africana en un nuevo lenguaje religioso, el evangelio.


    Sin embargo, esta perspectiva no permite dar cuenta de la expansión de nuevas religiones como el pentecostalismo o el desarrollo de Iglesias indígenas en África y Asia que son analizadas simplemente como el resultado de una cultura dominante y una dominada. Esta visión plantea tres problemas: ignora la especificidad de lo religioso, toda innovación religiosa aparece como el resultado de relaciones de dominación y el actor religioso está alienado y carece de iniciativa.


    En segundo lugar estaría la visión del mercado religioso. Existe una demanda o necesidad de lo religioso y una oferta de bienes religiosos. Los «consumidores no están limitados por el principio de religión estatal y tienen acceso a todo el mundo a través de medios de comunicación y redes sociales. Además, la crisis de las Iglesias institucionales, el relajamiento de los vínculos sociales y la individualización favorece una desvinculación entre marcadores religiosos y culturales, así como una estandarización de los productos religiosos.


    En este mercado religioso, la lengua en la que se expresa la religión es la lengua del marketing, el inglés, los productos circulan gracias a los nuevos medios de comunicación y adquieren formas de marketing como shows, desplazamiento de vedetes, estadios, tele-evangelistas y teleimanes. Este es el caso, por ejemplo, del predicador egipcio Amr Khaled (1967), que goza de mucha popularidad en todo el mundo islámico gracias a la televisión y que tiene un mensaje de paz que rechaza extremismos religiosos como los de Bin Laden. A través de estos medios, la religión llega a un público más amplio aunque lo hace pagando el coste de la estandarización y homogeneización. De esta manera, las conversiones religiosas no sólo serían el producto de grandes migraciones, sino también de desplazamiento de pequeños grupos, internet o la fascinación por religiones evocadas e incluso demonizadas en los medios como el cristianismo y el judaísmo en los países musulmanes o el islam en Occidente.


    Las religiones aparecerían desconectadas del territorio en el que se originan, así como de su contexto cultural. Un buen ejemplo de ello sería el International Society for Krishna Conciousness, fundada por el gurú Bhajtivedanta Swami Prabhupada (1896-1977) en Nueva York en 1966. El conocido popularmente como movimiento Hare Krishna presenta una visión desterritorializada del hinduismo, desarrollando una vertiente misionera desconocida en esta religión y rechazando la sociedad de castas. Tan desvinculado está de su cultura que se repite un mantra en una lengua que con frecuencia se ignora. El movimiento Hare Krishna ha gozado de un cierto éxito entre los estadounidenses, incluso entre los inmigrantes indios, ya que les permite conciliar dos identidades: hindú y americana. Su éxito ha sido tal que ha tenido un impacto en el propio país de origen, implantándose en India con la creación del templo de Vrindavan en 1975 y de Nueva Delhi en 1998.


    El propio hinduismo también ha sufrido un intenso proceso de desvinculación con la cultura y sociedad de origen para presentarlo como algo universal. Así, se han eliminado elementos inaceptables por parte de un público ajeno a la sociedad india, como por ejemplo el sistema de castas, pero se han mantenido el toque exótico como la vestimenta de los gurús o la presentación descontextualizada de la religión como práctica espiritual. Pensadores y gurús hindúes fueron a Europa y Estados Unidos a difundir esta espiritualidad como algo universalista, una reacción contra el materialismo occidental. Estas técnicas de meditación podían ser adquiridas fuera de la cultura original, ya que además eran presentadas como parte de una cultura oriental basada en el silencio y el rechazo de lo discursivo. Esto facilitaba mucho su difusión ya que permitía esquivar el aprendizaje de lenguas y literaturas sagradas. Sri Aurobindo (1872-1950), uno de los responsables de la popularización del Yoga en Occidente, impulsaría junto con la francesa Mirra Alfassa (1878-1973) la comunidad espiritual Sri Aurobindo Ashram. Este movimiento rechazó definirse como religión prefirió el término de filosofía. Otro ejemplo sería el de la Sri Ram Chandra Mission establecida en Austin (Texas) en 1945 por Swami Prakashanand Saraswati o el de Maharishi Mahes Yogi, gurú de los Beatles e impulsor de la meditación trascendental.


    4.4.2 Los movimientos carismáticos


    En poco más de un siglo de existencia el pentecostalismo y los movimientos carismáticos se han convertido en una de las principales, —si no la más importante— rama del cristianismo con, según algunos cálculos,unos 500 millones de fieles en 2000 y representación en prácticamente todos los países del mundo. El pentecostalismo no dependía administrativamente de ningún lugar y tenía un cuerpo de doctrinas flexibles, lo que le permitía adaptarse rápidamente a la realidad de cada país. Esto ha hecho que en apenas unos años contara con estructuras autónomas en todo el mundo.


    Aunque con origen en Estados Unidos, este movimiento fue el resultado de la interacción de diversos movimientos que se desarrollarían a finales del siglo XIX y que influirían en el pentecostalismo. Estas nuevas corrientes espirituales coincidían en subrayar la importancia de la experiencia del bautismo en el Espíritu Santo tras la conversión. Especialmente se caracterizaban por destacar la glosolalia, capacidad para hablar diversos lenguajes, que experimentaron los apóstoles en Pentecostés. Al mismo tiempo, estos revivals religiosos despertarían la expectativa de que el regreso de Cristo a la tierra estaba cerca. Así, por ejemplo, el revival galés de 1904-1905 ponía especial énfasis en lo emocional, en el poder del Espíritu Santo y la cercanía del final de los tiempos. En las misiones galesas cerca de Mumbái los conversos hablaban en lenguas y tuvieron experiencias cercanas al éxtasis. En Corea encontramos otro revival muy similar entre 1907-1908 y que fue difundido en el mundo americano a través de William Blair.


    El origen del pentecostalismo se suele situar en la figura del predicador metodista Charles Parham (1873-1929) que fundó la escuela Bethel Gospel en 1900 con el objetivo de preparar a misioneros para la evangelización del mundo. Con la Biblia como único texto, estos misioneros buscaban una experiencia similar al Pentecostés a través del ayuno y la oración, un bautismo espiritual. El movimiento, conocido al principio como «fe apostólica», contaba ya con varios miles de personas que habían recibido su bautismo espiritual, cuando el pastor afroamericano William Seymour (1870-1922) entró a formar parte de este incipiente movimiento pentecostalista. Seymour puso todavía más énfasis en la glosolalia como don del Espíritu Santo y prueba del anhelado bautismo espiritual.


    En apenas un año, Seymour capitalizó el movimiento, dejando a Parham en un segundo plano. La ruptura definitiva entre ambos se produjo ante el carácter interracial que adquirió el movimiento con Seymour. Con él, el pentecostalismo tomó una dimensión transnacional y la calle Azusa en Los Ángeles se convirtió en el centro de peregrinación de pentecostistas de todo el mundo. La llegada del predicador William Durham (1873-1912) y su doctrina de la «obra terminada» abriría un período de división dentro del pentecostalismo que generaría diversas iglesias o escuelas. La posición de Durham quedaría plasmada en las Assemblies of God («Asambleas de Dios») cuyas posturas aceptarían un 60% de los pentecostales americanos, mientras que la misión de Seymour se convertiría en una pequeña congregación negra. El relevo de Seymour en el pentecostalismo americano negro lo tomaría Charles H. Mason (1866-1961) como obispo. Mason logró que la Church of God in Christ se convirtiera en la principal Iglesia pentecostal afroamericana con unos seis millones de miembros en 2000. Asimismo, el pentecostalismo se extendería rápidamente entre las comunidades latinas en Estados Unidos, alcanzando los seis millones de fieles en el año 2000, esto es, un 20% del total de los latinos pertenecía a esta religión.


    Desde la calle Azusa saldrían misioneros a todo el mundo. No en vano, la glosolalia era vista como un don del Espíritu Santo para la evangelización del mundo. En 1909 ya estaban instalados en 25 países de todo el mundo, fundamentalmente en Europa. Las congregaciones pentecostalistas se extenderían especialmente por el norte y este de Europa. Muchos de estos movimientos europeos tendrían su origen en la figura del pastor metodista en Oslo, Thomas B. Barratt (1862-1940), que viajó a Estados Unidos en 1906 y fue bautizado en el Espíritu Santo en la calle Azusa. Si bien tuvo que abandonar la Iglesia metodista, Barratt fundó una iglesia en Oslo que se convertiría en el principal centro de difusión europeo. En el Reino Unido e Irlanda desempeñó un papel central el pastor Donald Gee (1891), que organizó y presidió el Congreso Europeo Pentecostal en Estocolmo en 1939 y la primera Conferencia Mundial Pentecostalista en Zúrich en 1947. Desde allí se difundió por Francia en 1926, alcanzando mucho éxito entre la población romaní francesa y española.


    Aunque la expansión del pentecostalismo en América Latina fue ligeramente posterior, esta confesión evangélica arraigaría allí con gran fuerza, especialmente en Chile, Argentina y Brasil. En la difusión del pentecostalismo en Chile desempeñó un papel fundamental la familia del pastor Willis C. Hoover (1858-1936), que dirigía desde 1889 una de las congregaciones metodistas más importantes del país en Valparaíso y que había conocido de la existencia de dicho movimiento en la India. El predicador italoamericano y discípulo de Durham, Luigi Francesco (1866-1965), fundó congregaciones en Argentina (1909) y Brasil (1910). En 1918, dos inmigrantes suecos y también discípulos de Durham fundarían la Asamblea de Dios, que se convertiría en la Iglesia cristiana no católica más importante de América Latina con cerca de cuatro millones de afiliados. El relevo de este primer impulso misionero lo tomarían nuevas congregaciones fundadas por presbiterianos brasileños a lo largo de todo el país. Entre ellas se puede destacar la Iglesia universal del Reinado de Dios fundada por Edir Machedo en Río de Janeiro en 1977 y que desde allí se expandiría a casi cincuenta países de todo el mundo.


    En África, las primeras misiones llegaron directamente desde la calle Azusa en 1907 y se establecieron en Liberia y Angola. Entre las congregaciones que más éxito tuvieron estarían las Asambleas de Dios, que alcanzaron los cuatro millones de devotos en 1994. Por último, en Asia lograron cierta difusión en India, especialmente en el sur, y sobre todo en Indonesia, donde se calculan unos nueve millones de fieles, un 5% del total en un país con un 80% de población musulmana y muchas tensiones interreligiosas.


    Este movimiento pentecostalista tuvo también un profundo impacto en las iglesias tradicionales. Así, por ejemplo, en 1967 se impulsó un movimiento carismático dentro de la Iglesia católica por los profesores de teología de la Universidad Duquesne en Pittsburg, quienes recibieron el bautismo del Espíritu Santo junto con cerca de treinta alumnos. Desde allí se extendería a diversos grupos católicos en todo el mundo, adquiriendo especial importancia en la India y Filipinas. En el 2000 se calculaban unos 120 millones de católicos carismáticos, es decir, un 11% de la población católica global. Este movimiento carismático ha conseguido frenar en parte la sangría de fieles desde el catolicismo al pentecostalismo.


    La última ola de congregaciones e iglesias pentecostalistas a partir de las décadas de 1970 y 1980 se ha caracterizado todavía más por su carácter independiente. Es paradójicamente esta autonomía y falta de redes y estructuras transnacionales lo que ha contribuido decisivamente a la globalización de una confesión que ha podido adaptarse a diversos contextos nacionales y migratorios. Además, su énfasis en la experiencia individual y en lo emocional, así como la carencia de rígidas estructuras institucionales y su plena adaptación a los nuevos medios de comunicación y redes sociales hacen del pentecostalismo la confesión que más rápido ha crecido en el mundo, y por tanto una de las más importantes en los albores del siglo XXI.

  


  
    CAPÍTULO 5


    RELIGIÓN Y NACIÓN


    La compleja y poliédrica relación entre nación y religión ha sido objeto de intensos debates en los últimos años. Como hemos visto, en la década de 1980, la espectacular ola de movimientos políticos y nacionales de carácter religioso puso en jaque algunos de los presupuestos tradicionales de la teoría de la secularización que afirmaban que la religión estaba condenada a ocupar un papel residual en las sociedades modernas. Con este cambio de paradigma, los científicos sociales comenzaron a cuestionar la idea sólidamente establecida de que nación y religión eran dos términos antagónicos.


    La primera parte de este capítulo se dedicará pues a los principales ejes en torno a los que ha girado este debate, así como, las principales propuestas interpretativas ofrecidas, desde aquellas que contemplan el nacionalismo como una nueva religión hasta la defensa de la existencia de un modelo de nacionalismo religioso. En los siguientes dos apartados se abordará cómo la religión vehiculó movimientos nacionalistas y los proveyó de un potente simbolismo, así como de consolidados rituales y prácticas religiosas. En este apartado se abordará la construcción de nacionalismos religiosos a través y en contra de imperios, la legitimación de movimientos separatistas o la consolidación de viejas naciones, el enfrentamiento contra proyectos e intentos de secularización de la identidad nacional y su desarrollo tanto en espacios geográficos donde reinaba una confesión como en estados multiconfesionales. Su importancia fue tal que en algunos países se llegaron a (re-)inventar religiones para afianzar identidades nacionales. Los diversos movimientos nacionales recurrieron a discursos, prácticas y símbolos de las religiones tradicionales.


    5.1 Nación y religión, ¿dos conceptos antagónicos?


    A pesar de la importancia que el factor religioso tuvo en la configuración de movimientos nacionalistas en todo el mundo, desde la India hasta Irlanda, pasando por Irán, la relación entre nación y religión ha sido con frecuencia obviada o minusvalorada por los científicos sociales. De hecho, hasta la década de 1990 existía un consenso más o menos general a la hora de definir ambos términos como incompatibles cuando no antagónicos (Dieckhoff, 2010: 787). El paradigma de la modernización, prevalente en las ciencias sociales de las décadas de 1950 y 1960, planteaba como dos de sus pilares explicativos el declive de las religiones y la emergencia de las naciones, estableciendo una conexión subyacente entre secularización y nacionalismo. Este tipo de lecturas modernistas se reflejaba en la casi total ausencia de referencias a la religión en los estudios clásicos sobre el nacionalismo de Ernest Gellner, John Breuilly o Eric Hobsbawm.


    En lo esencial, la religión era vista dentro de este modelo explicativo como un elemento que el nacionalismo venía a sustituir o desplazar, dotando a dichos modelos explicativos de un carácter funcionalista. Tres son las principales interpretaciones que se han elaborado de este proceso (Eastwood, 2012: 1082-1089). En primer lugar estarían las teorías que se conocen como del «vacío». El nacionalismo venía a ocupar el espacio dejado por la desaparición de la religión. Esta teoría presupone un cierto grado de secularización previa a la irrupción del nacionalismo y tiene un carácter funcionalista. Ante la incapacidad de la religión para generar nuevos significados, la nación desempeñaría un papel legitimador, ofreciendo una cosmovisión coherente que reemplazaría a la religión.


    En segundo lugar estarían los estudios que subrayan la contribución del nacionalismo a la secularización, desplazando a la religión de algunas de sus funciones más importantes, especialmente de aquellas conectadas con el Estado. Sin embargo, esta visión ha sido recientemente cuestionada por algunos estudios que han mostrado cómo precisamente los períodos en los que se gestan discursos y proyectos nacionales no son momentos de declive religioso sino más bien todo lo contrario, son contextos de fervor y renovación religiosa (Zubrzycki, 2006)


    Por último, estaría una línea de interpretación que entendía el nacionalismo como una forma moderna de religión cívica. Entre otros trabajos, se podrían mencionar los pioneros de Carlton Hayes y Robert Bellah o los más recientes de Josep R. Llobera. Para este último, el nacionalismo deifica la nación, la convierte en un objeto sagrado con su liturgia y su culto. En lugar de estudiar las analogías entre ambos procesos, algunos autores han señalado que sería más productivo conectar ambos fenómenos a estructuras y procesos más amplios, analizándolos como modos de identificación, organización social y forma de expresión de reivindicaciones políticas (Brubaker, 2012).


    Sin embargo, esta visión de la religión y la nación como dos entidades incompatibles comenzó a cambiar en la década de 1980. Como se ha visto en el capítulo sobre la secularización, el estallido de la Revolución islámica iraní en 1979 y el triunfo sandinista en Nicaragua contribuyeron a mostrar que vivimos en un mundo tan vibrantemente religioso como siempre y que la modernización también había generado poderosos movimientos de contrasecularización, que fueron capaces de articular movimientos nacionalistas de inspiración religiosa. El interés no se reducía a esta particular coyuntura histórica, sino que se extendía a otros momentos en los que se habían desarrollado movimientos de matriz religiosa que habían sido analizados bajo la hipótesis de la modernización y la secularización.


    Además, otro factor que explica el creciente interés en el estudio de ambos fenómenos sería el fracaso de las predicciones que señalaban el declive del nacionalismo en el mundo bipolar de la Guerra Fría y/o en el contexto de la globalización. Del mismo modo que el paradigma de la secularización, estas previsiones fueron desmentidas por la caída del telón de acero y el surgimiento de una miríada de movimientos nacionalistas, muchos de ellos de inspiración religiosa, como en el caso de Polonia o de los países de la extinta Yugoslavia. Como señalara con cierta ironía Benedict Anderson, uno de los mejores especialistas en el estudio del nacionalismo y uno de los que había apuntado a la posible disolución del nacionalismo por la globalización: «resulta una consolación melancólica observar que la historia parece estar confirmando la “lógica” de Comunidades imaginadas mejor que su propio autor» (Anderson, 2006: 11).


    Al contexto de desarrollo de movimientos religiosos y nacionalistas en las décadas de 1980 y 1990 habría que añadir un último factor que explicaría el creciente interés por la relación entre ambos fenómenos. La evolución de lo social a lo cultural en el marco de los estudios sobre el nacionalismo posibilitó la reevaluación de símbolos y rituales para la conformación de identidades nacionales. Además, este giro favoreció el surgimiento de una línea de interpretación etnosimbólica o perennialista que desafiaba las visiones modernistas de la nación y ponía el énfasis en la continuidad entre algunas comunidades premodernas, lo que Anthony D. Smith llama etnias, y las naciones modernas (Smith, 1986).


    Es en este contexto en el que aparecen tres libros fundamentales que cambiarían por completo nuestra comprensión de dichos fenómenos: The Ethnic Origins of Nations (1986), de Anthony D. Smith; The New Cold War? Religious Nationalism Confronts the Secular State (1993), de Mark Juergensmeyer, y Religious Nationalism: Hindus and Muslims in India (1994), de Peter van der Veer.


    5.1.1 Los orígenes religiosos de la nación


    En su estudio sobre los orígenes étnicos de las naciones, Smith mostraba ya la importante contribución de la religión a la conformación de narrativas nacionales. Aunque esbozadas en su libro de 1986, esta tesis la desarrollaría más tarde en Chosen Peoples. Sacred Sources of National Identity (2003), donde habla de las afinidades electivas entre rasgos de la identidad nacional y formas de creencias y prácticas. De esta manera, en un proceso de larga duración, los nacionalistas habrían «elegido» e interpretado algunos elementos del simbolismo religioso preexistente. Quedaría sin responder la pregunta: ¿es este un uso meramente metafórico o bien refleja la forma en la que los nacionalistas creían en la nación? Sin establecer ninguna vinculación causal, Smith distinguía al menos cuatro tipos de recursos culturales tomados de los sistemas religiosos (Smith, 2003):


    1.El mito del pueblo elegido que tendría una misión divina que cumplir.


    2.La vinculación con un territorio considerado como sagrado y que sería la base de la comunidad.


    3.El anhelo de recuperar y realizar el espíritu de una época dorada pérdida.


    4.La creencia en el poder regenerativo del sacrificio colectivo y la necesidad de conmemorar tanto la gesta como sus héroes.


    En esta misma línea estaría el polémico estudio de Adrian Hastings que defendía los orígenes medievales del nacionalismo señalaba la importante contribución de la religión y especialmente del cristianismo a la conformación de identidades nacionales. Hastings destacaba la importancia de las Iglesias autocefálicas como la protestante, más cercanas a las estructuras regionales, así como la importancia que tuvieron las tareas pastorales de los sacerdotes, ya que «los requisitos de su trabajo y de la Iglesia forzaron al clero a pensar en ámbitos locales, vernáculos y, cada vez más, nacionales» (Hastings, 2000: 237). Pero sobre todo, dicho autor, señalaba el importante rol que había desempeñado en la configuración de identidades nacionales la traducción de textos sagrados como la Biblia al alemán, francés o, castellano. Su relevancia también había sido subrayada por otros autores modernistas, como Benedict Anderson que señalaban que dicho proceso contribuyó a conferir una cierta sacralidad a los idiomas en los que se leía el texto, configurando una especie de identidad protonacional (Anderson, 2006: 26-62).


    Siguiendo la estela de Anthony D. Smith, Rogers Brubaker también nos recuerda la importancia de la reforma protestante y especialmente de la idea del sacerdocio de los creyentes en la imaginación de una comunidad igualitaria similar a la de la nación. Asimismo, Brubaker subraya la importancia de la Paz de Westfalia (1648), un tratado que no sólo puso fin a treinta años de cruentas guerras religiosas en Europa, sino que consolidó el principio cuius regio, eius religio (cada región, su propia religión) de la Paz de Augsburgo (1555). Esta idea fue fundamental para el desarrollo del nacionalismo ya que contribuía a estrechar la relación entre organización política, creencia religiosa y práctica social, proveyendo un modelo para la homogeneización cultural de la nación (Brubaker, 2012).


    5.1.2 El nacionalismo religioso


    Los estudios de Mark Juergensmeyer y Peter van der Veer marcarían un hito en la literatura sobre el tema, al ser los primeros en hablar propiamente de nacionalismos religiosos. El primero delimitaba la existencia de nacionalismos religiosos a una coyuntura muy particular, la Guerra Fría, y la reacción se produjo en diversos puntos del globo al modelo de nacionalismo secular. En una línea muy similar a la planteada por Samuel P. Huntington con su teoría del choque de civilizaciones, Juergensmeyer advertía sobre el posible escenario de una nueva Guerra Fría entre nacionalismos seculares y religiosos, aunque estos últimos, debido a su heterogeneidad, difícilmente podrían conformar un bloque conjunto. Para Juergensmeyer, el nacionalismo religioso sería una moderna repuesta a los desafíos que planteaba la modernidad, combinando a la perfección ideas de monarquía teocrática con la nueva sociedad industrial. Estos nacionalismos religiosos se caracterizaban según dicho autor, por un potencial demagogo y dictatorial, una tendencia a satanizar a Estados Unidos y la cultura occidental y un potencial para convertirse en movimientos violentos e intolerantes.


    Sin una visión tan restrictiva cronológicamente hablando y sin un carácter tan polémico, Peter van der Veer proponía una nueva percepción del nacionalismo religioso en su estudio del caso de India. Su análisis señalaba la importancia que tenía el estudio de este proceso en la larga duración y destacaba el papel tan relevante que los actores religiosos, los lugares sagrados, peregrinaciones, etc., habían desempeñado en su conformación. Asimismo, Van der Veer señalaba la importante conexión entre la lengua y la sacralización de las comunidades nacionales. En el caso de India encontramos dos lenguajes populares asociados a dos religiones: el hindi al hinduismo y el urdu al islam, junto con sus dos respectivos lenguajes sagrados, el sánscrito y el árabe (Van der Veer, 1994).


    Además, dicho autor desarrollaría a lo largo de su obra una crítica a la visión de la nación como un producto occidental importado al resto del mundo. Obviamente, el colonialismo europeo trajo ideas e instituciones modernas, pero tampoco es menos cierto que estas se forjaron y desarrollaron en los encuentros de los europeos con otras civilizaciones. Así, por ejemplo, nacionalismos como el británico, el francés y el holandés se han construido en relación a sus respectivos proyectos imperiales. De hecho, el imperialismo no sólo tuvo un impacto en cómo las religiones fueron percibidas en los países colonizados sino también en cómo se articularon las religiones en las metrópolis (Van der Veer, 2013).


    A través del caso polaco, Geneviève Zubrzycki proponía superar las visiones que conectaban la secularización con la nación para analizar el largo y complejo proceso por el que algunas identidades nacionales y religiosas confluyeron en el pasado. A diferencia de otros casos en los que las instituciones y símbolos políticos habían sido sacralizados, en Polonia fueron las devociones religiosas las que fueron resacralizadas como símbolos nacionales (Zubrzycki, 2006).


    Sin embargo, a pesar de estudios como el de Peter van der Veer y Zubrzycki, persisten enfoques que insisten en el carácter eminentemente violento y excluyente del nacionalismo religioso frente a otros modelos de nacionalismo. Recientemente, Anthony W. Marx ha criticado esta distinción al señalar cómo el nacionalismo occidental liberal también está fundado en la exclusión temprana de una parte de la población (véanse las poblaciones indígenas y afroamericanas en Estados Unidos) así como en la búsqueda de una cohesión popular lograda a través del enfrentamiento con otras naciones y colectivos (Marx del 2005).


    Una vez señalado el importante papel de las religiones en la conformación de identidades nacionales, conviene deshacer una parte del camino. El nacionalismo puede incorporar elementos religiosos y viceversa pero la interrelación entre ambos no significa que estos sean idénticos e intercambiables. Así, si bien los lenguajes de la religión y de la nación están entrelazados, estos tienen sus lógicas propias que los diferencian y que pueden hacer colisionar sus intereses como de hecho ocurre con frecuencia cuando las prioridades de uno se ven supeditadas a las del otro (Brubaker, 2012, y Asad, 2003).


    5.1.3 Entre lo particular y lo universal


    Con respecto a algunas religiones como el islam y más frecuentemente el catolicismo, se suele señalar su incompatibilidad con la articulación de identidades nacionales o protonacionales debido a su vocación universal. Sin embargo, esta tensión entre principios universales y articulación local no es propia de la religión, sino que también se produce en otros muchos movimientos sociales y políticos como el socialismo. Más aún, en los estados democráticos esta tensión se evidencia todavía más en la declaración de unos pretendidos derechos universales y su concreción en la ciudadanía que los disfruta.


    Además, esta idea de la incompatibilidad vendría reforzada por la actitud hostil exhibida por algunos líderes religiosos a la idea de nación. Entre los ejemplos que se mencionan con más frecuencia estaría el Syllabus (1864) de Pío IX, que condenaba los errores modernos. Sin embargo, al acercarnos al texto, no encontramos ninguna mención al nacionalismo más allá de la condena a los juramentos religiosos rotos por «amor a la patria». En realidad, en la mayor parte de los textos católicos no se condenaba el nacionalismo per se, sino el hecho de ponerlo por encima de los intereses de su religión.


    En este sentido, estudios como los coordinados por Heinz-Gerhard Haupt y Dieter Langewiesche han mostrado que las religiones no fueron hostiles al nacionalismo sino que participaron activamente en su conformación. Las iglesias contribuyeron a la nacionalización de las masas, revalorizando emocionalmente la nación con espacios, símbolos y rituales religiosos, a la vez que sacralizaban el vínculo de los ciudadanos con la nación. Estos discursos y prácticas nacionalistas contaron con el apoyo entusiasta de buena parte de los dirigentes religiosos. Sin embargo, dichas religiones, y quizás de allí la confusión sobre su incompatibilidad con la nación, también buscaron defenderse de lo que consideraban una intromisión del Estado en asuntos que consideraban espirituales (Haupt y Langewiesche, 2010).


    Estas reticencias no son exclusivas del catolicismo sino que también las encontramos en otros credos, como el islam con el viejo sueño de estado panislámico. Así, especialmente en el contexto de desarrollo de nacionalismos seculares en países como Egipto, Libia, Siria o Irak, algunos líderes religiosos condenaban el nacionalismo como algo esencialmente antiislámico o lo entendían como un mal menor, un paso previo para la consecución de un estado panislámico. Sin embargo, más allá de estas ensoñaciones, la mayoría de los activistas musulmanes abrazaron el establecimiento de nacionalismos islámicos en sus diferentes regiones y el islam. Entre otros ejemplos de nacionalismo islámico se podría mencionar el de Irán. De hecho, este país sirvió de modelo para el crecimiento de otros movimientos islamistas durante la década de 1990 en Sudán o en la Argelia del Frente Islámico de Salvación (Juergensmeyer, 1993).


    5.2 Religión y nación en el largo siglo xix


    Las impactantes imágenes de la conocida como descristianización en la Revolución francesa —iglesias desacralizadas, eclesiásticos asesinados y charadas anticlericales— han distorsionado bastante la comprensión que tenemos de la religión en época contemporánea. Pudiera parecer que tras los procesos revolucionarios que afectaron a Europa y América, la solución mayoritariamente adoptada hubiera sido la igualdad jurídica entre las diversas confesiones, lo cual no es ni siquiera completamente cierto para el país que se propone como ejemplo, Francia. Así, si bien Napoleón no estableció una religión oficial, sí que reconoció que el catolicismo «era la religión de la mayoría de los franceses», lo que desempeñaría una importancia capital en la legitimación religiosa del proyecto imperial bonapartista.


    En el caso de España y las nuevas repúblicas latinoamericanas se mantuvo el principio de confesionalidad del Estado, se limitó cuando no se prohibió, el ejercicio de otras religiones, e incluso textos como el Código Penal español de 1848 sancionaban elementos de moral cristiana y condenaban la blasfemia. No en vano el primer texto constitucional de la historia de España y uno de los más influyentes en el siglo XIX, la Constitución de 1812, definía claramente la ciudadanía, y por ende la nación, en términos católicos. Similares restricciones se produjeron en algunos países protestantes donde católicos y judíos fueron privados de algunos derechos religiosos, sociales y/o políticos.


    La guerras revolucionarias y napoleónicas contribuyeron a un despertar de identidades nacionales en toda Europa. La religión vehiculó diversos movimientos de resistencia que adquirirían a la postre una dimensión nacionalista como el movimiento Viva María en la región del norte de Italia (1799-1800) y la resistencia española a la invasión francesa de 1808. Asimismo, aunque careciera de trascendencia política, el movimiento neogüelfo resulta de particular interés, ya que en la década de 1840 proponía una especie de confederación de repúblicas italianas bajo el liderazgo del papa. Sin embargo, la idea no tuvo mucho eco en el Vaticano, máxime tras la revolución que supondría la proclamación de la República romana de 1849.


    Durante el convulso siglo XIX, la religión contribuyó a la legitimación de uno de los pilares de la sociedad del Antiguo Régimen, la monarquía, contribuyendo al proceso de nacionalización de la corona. Los monarcas europeos, desde el káiser Guillermo II a la reina Victoria de Gran Bretaña, pasando por el emperador austro-húngaro Francisco José I, pasaron a simbolizar la fusión entre nación y religión. La justificación religiosa fue utilizada por estas dinastías como un baluarte frente a las crecientes exigencias nacionales y democratizadoras de la sociedad europea de la segunda mitad del siglo XIX.


    La religión se convirtió en un elemento central de la disputa en torno a la definición de la identidad nacional. Fue en ese momento cuando se empezó a fraguar el discurso de las dos naciones y los intelectuales comenzaron a hablar de las dos Italias o las dos Españas. Uno de los elementos centrales de la ruptura y pugna entre dos identidades nacionales sería la pertenencia o no a una confesión religiosa. Quizás sea el caso francés uno de los más claros ejemplos de esta ruptura al contraponer una Francia católica, hija predilecta de la Iglesia, con una Francia atea y laica. El conflicto se agravaría todavía más en el marco de la década de 1870 en torno a las conocidas como guerras culturales, producidas por el despliegue de una legislación acompañada de una movilización social tendente no solo a la secularización del espacio público, sino también a la neutralización del catolicismo como fuerza política.


    En países donde no había una confesión mayoritaria, el conflicto todavía fue más virulento. Así, por ejemplo, en Alemania, la pertenencia a la religión protestante o católica suponía una línea de fractura social tan importante como aquella de clase, ya que definía a qué escuela, hospital o centro de deporte ibas o con qué amigos te relacionabas. Ambas religiones pugnaron infructuosamente por controlar y definir el contenido de la nación.


    5.2.1 Causas sagradas


    Durante el siglo XIX la religión se convirtió en uno de los principales argumentos para reclamar la independencia y la autonomía política, anticipando el rol que desempeñaría la religión en la descolonización. Particularmente interesante resulta el papel desempeñado por las Iglesias ortodoxas en los movimientos independentistas balcánicos bajo el Imperio otomano y la importante contribución católica a la articulación de reivindicaciones nacionalistas en Irlanda y Polonia.


    El Imperio otomano es uno de los imperios más longevos de la Historia (siglo XIV-1922). A comienzos del siglo XIX su territorio abarcaba prácticamente toda la costa norte de África, Egipto, casi todo Oriente Próximo (con la excepción de las regiones de Arabia y Persia) y los Balcanes hasta los ríos Sava y Danubio, que marcaban su frontera con el Imperio austro-húngaro. Era este un imperio multiconfesional en el que a pesar de la prevalencia del islam, se concedía bastante autonomía al resto de comunidades confesionales, conocidas como millet. Durante el Tanzimato se impulsó el sistema de millet para frenar los movimientos nacionalistas. Algunos autores han visto en este sistema un modelo paradigmático de pluralismo y tolerancia religiosa en la cultura islámica.


    No obstante, a pesar del clima de tolerancia religiosa, surgieron conflictos entre las iglesias ortodoxas y las autoridades otomanas que derivaron en reivindicaciones independentistas. Las Iglesias ortodoxas, desde la jerarquía hasta el clero y los fieles, contribuyeron al afianzamiento de diversos proyectos nacionalistas en el sureste europeo. Estos movimientos fueron de carácter no sólo político, sino también religioso, buscando y consiguiendo la autonomía de las respectivas iglesias locales del patriarca ortodoxo de Constantinopla, que ejercía como primus inter pares en la Iglesia ortodoxa.


    La revolución y guerra de la independencia griega (1821-1830) contó con el apoyo central de la Iglesia ortodoxa. El sultán otomano Mahmut II responsabilizó de dicha actuación al patriarca de Constantinopla Gregorio V, que fue colgado, arrastrado por las calles de la ciudad y arrojado al Bósforo. Su brutal asesinato galvanizó la movilización de las iglesias ortodoxas a favor de la causa nacional griega. Tras conseguir su independencia política, la Iglesia griega hizo lo propio con el patriarca de Constantinopla, declarándose iglesia autocéfala en 1833.


    En Serbia, tras los levantamientos de 1804-1813 y 1815, se consiguió finalmente la autonomía en 1830, aunque siguieron bajo mandato otomano hasta 1882. La religión ortodoxa fue declarada religión del Estado en las constituciones de 1838 y 1869, y al igual que ocurrió con la Iglesia griega, obtuvo su autonomía del patriarcado de Constantinopla en 1831. Algo similar ocurrió en los movimientos independentistas en Rumanía y Bulgaria, en los que las Iglesias ortodoxas locales desempeñaron un papel fundamental, toda vez que consolidaban su autonomía del patriarca ortodoxo.


    Las constituciones adoptadas durante este período tendieron al reconocimiento de la confesionalidad del Estado y se puso un especial énfasis en la educación tanto de los sacerdotes como de los ciudadanos en principios patrióticos y religiosos. Las iglesias ortodoxas contribuyeron con sus mitos, símbolos religiosos y ceremonias litúrgicas a legitimar las nuevas naciones. Sin embargo, esto no quiere decir que no se produjeran tensiones entre las iglesias ortodoxas y las nuevas autoridades constituidas en torno a cuestiones como la desamortización de monasterios.


    En un ambiente mucho más hostil se encontraban los católicos irlandeses, que desde el siglo XVII sufrían un conjunto de restricciones políticas, sociales y económicas, conocidas como las Leyes penales. Además, la relativa autonomía irlandesa había sido suprimida con las Actas de Unión de 1800 que fundaban el Reino Unido de Gran Bretaña e Irlanda. Ambas decisiones alimentaron esencialmente dos movimientos nacionalistas en Irlanda, uno de carácter revolucionario y otro más moderado y católico que a través de medios no violentos buscaba concesiones del gobierno británico. Este último fue liderado por Daniel O’Connell (1775-1847), presidente y fundador de la Asociación Católica (1823), organización de masas que buscaba la emancipación católica dentro del Reino Unido y que influiría en el asociacionismo católico alemán y suizo para la libertad religiosa, las conocidas como Piusvereine. Finalmente, consiguió su objetivo con la Ley de emancipación católica en 1829, eliminando las restricciones antes mencionadas para los católicos irlandeses y logrando finalmente en 1838 suprimir la obligación que tenían todos los católicos de pagar un diezmo a la Iglesia anglicana.


    Sin duda, esta movilización contribuyó al despertar de un nacionalismo católico irlandés. Sin embargo, también es cierto que este tipo de movimientos políticos resulta extremadamente complejo de analizar, ya que se superponen al menos dos fidelidades, una de tipo nacional y otra religiosa, cuyas lógicas no siempre coinciden ni tampoco son igualmente importantes. De esta manera, la prioridad en el movimiento de O’Connell no era la independencia, sino la consecución de derechos civiles así como acabar con el trato discriminatorio hacia los católicos.


    En ocasiones, la identificación entre proyectos nacionales y religión se ha hecho a posteriori, en el momento álgido de dicho nacionalismo religioso. Así, por ejemplo, la imagen que tenemos del nacionalismo polaco es aquella que se fragua desde finales del siglo XIX y que presenta a dicho país como el baluarte del catolicismo, una nación bendecida por la Iglesia y protegida por su reina, la milagrosa Virgen Negra de Czestochowa. Sin embargo, esta simbiosis entre lo católico y lo polaco fue más bien el resultado de un largo proceso en el que la identidad nacional fue catolicizada y el catolicismo nacionalizado.


    En 1795, Prusia y los imperios ruso y austríaco se repartieron la antigua república de las dos naciones que incluía Polonia y el gran ducado de Lituania, que entonces llegaba hasta el mar Negro. Si bien el catolicismo tenía una importante presencia en la sociedad polaca, no fue hasta este período en el que se convirtió en un elemento definitivo de la identidad nacional. Polonia fue representada como un Cristo que sufría por los pecados de la humanidad. Es en este período cuando la cruz, la corona de espinas o la rama de laurel se convirtieron en símbolos de la lucha polaca por la libertad.


    Sin embargo, el discurso nacionalista polaco no era tan monolítico como con frecuencia se ha presentado. Así, a pesar del apoyo del bajo clero, las reivindicaciones nacionalistas polacas contaron con la oposición más o menos activa de la jerarquía católica y el Vaticano, que ante el temor a nuevos procesos revolucionarios preferían conservar el orden establecido por el Congreso de Viena (1814) y no desafiar al Imperio ruso. De hecho, dichas autoridades religiosas ni siquiera protestaron por la violenta represión que se produjo tras el frustrado levantamiento polaco de 1863. Lejos de las derivas antisemitas que dicho movimiento desarrollaría con posterioridad, durante este período el nacionalismo polaco no fue tan intransigente como pudiera parecer y, de hecho, judíos y católicos fueron vistos como los «dos Israeles» de una mesiánica nación polaca.


    Las restricciones al uso del polaco en la zona rusa así como los ataques a la Iglesia católica y el desarrollo de políticas discriminatorias en la parte prusiana generaron el caldo de cultivo para la creación de un nacionalismo confesional, que se articulaba en oposición al otro, ya fuera el protestante alemán o el ortodoxo ruso. En el cambio de siglo, Roman Dmowski (1864-1939) codificaría este nuevo proyecto nacional que propugnaba una visión intransigente y confesional de la nación que marcaría la línea política de la nueva Polonia independiente. Esta conjunción de ambas identidades se plasmó en el término de Polak-katolik, concepto que gozaría de gran difusión en el período de entreguerras.


    5.2.2 Una nueva religión para una nueva nación


    Como se ha visto en la introducción, en el contexto de la colonización se transformó la propia percepción de lo que era la religión. A través de esta nueva categoría de lo que era la religión fueron reinterpretadas prácticas religiosas y morales, homogeneizadas y agrupadas, haciéndolas converger en un modelo único de lo que debía ser una religión. En este proceso y para afianzar identidades nacionales hubo intentos por crear religiones nacionales como el hinduismo, el sintoísmo o el confucianismo, donde antes no había más que un conjunto de tradiciones o códigos morales (Van der Veer, 2013).


    El caso del Imperio japonés presenta el interés de constituir una reinvención de una religión, el sintoísmo, impulsada desde arriba con el objetivo de consolidar un proyecto nacional imperial. El ascenso de Meiji al trono imperial en 1867 fue uno de los momentos más decisivos de la historia del país nipón. Durante su reinado, un país aislado y feudal se transformó en un estado moderno, industrial, militarista y expansionista, que se consolidaría como una de las grandes potencias del mundo contemporáneo.


    En el marco de este extraordinario proyecto modernizador, los oligarcas Meiji se plantearon la necesidad de crear una religión monoteísta japonesa, al igual que las religiones occidentales, con el objetivo de consolidar el proceso de construcción de una identidad nacional y legitimar al emperador. En este sentido, cabe recordar que entre 1192 y 1868, la figura del emperador había sido meramente simbólica, recayendo el poder efectivo y militar en el shogunato. Con el ascenso de Meiji al trono, el emperador buscaba recuperar todo su poder político, para lo que necesitaba una nueva legitimidad religiosa.


    Las autoridades japonesas eran conscientes de que los estados modernos estaban fundados en diferentes tradiciones o historias de fuerte componente religioso. Los informes japoneses sobre las potencias occidentales desmentían a los defensores de la tesis de la secularización y señalaban que el aspecto religioso era un elemento central para los procesos de nacionalización de las masas y consolidación de los estados modernos. Esto no quiere decir que ignoraran los procesos traumáticos de separación de Iglesia y Estado, sino que veían que la religión era un elemento clave para la creación del estado moderno y la nación.


    En Japón existían tres tradiciones religiosas sobre las que erigir la nueva legitimidad imperial: sintoísmo, budismo y confucianismo. Entre este repertorio religioso, las nuevas autoridades imperiales se decantaron por la primera, ya que el budismo estaba más asociado con los regímenes anteriores del shogunato. Además, tanto el budismo como el confucianismo tenían procedencia china y habían sido vistos por la escuela nativista japonesa del siglo XVIII como elementos corruptores del alma nacional.


    El sintoísmo era una tradición antigua, algo único de Japón y, por tanto, parecía el elemento más adecuado para consolidar la nueva dinastía imperial. Antes de la reforma del siglo XIX, el sintoísmo era una religión panteísta y popular, que carecía de fundador, dogma coherente, sagradas escrituras y santuarios. Se adoraba lo que causaba asombro: individuos excepcionales, la naturaleza, etc. Por encima de todo destacaban los ancestros. Según esta religión, el muerto permanecía entre los vivos como un espíritu y si se cuidaba podía dar protección y buena suerte. Aquellos que morían con algún tipo de resentimiento y que, por tanto, eran susceptibles de convertirse en malos espíritus, eran objetos de una especial reverencia ya que con ello se trataba de apaciguarlos y conjurar los posibles efectos negativos.


    Esta religión de carácter popular fue convertida en una religión estatal y monoteísta que tenía como divinidad principal a los ancestros de la casa imperial y en la que el emperador desempeñaba el papel de una especie de sumo sacerdote de Japón. Al rezar por la paz y la prosperidad del país, el emperador transformaba a sus deidades ancestrales en nacionales. El Sol, divinidad ancestral más importante de la familia imperial, se convirtió en la principal deidad a la que el resto se tenía que someter. Además, se crearon santuarios por todo Japón en un sistema centralizado y jerarquizado en el que cada centro religioso sería gobernado por un cuerpo de representantes del gobierno central. Asimismo, la religión fue dogmatizada y se creó un corpus de escrituras sagradas, así como una estructura jerarquizada. Con ello se fundaba una religión nacional, estructurada y codificada, que se consolidaría como uno de los pilares sobre los que levantar la nueva autoridad imperial, contribuyendo al mismo tiempo a sacralizar a la figura del emperador, que se convertiría en sumo sacerdote de esta religión estatal.


    En China hubo un intento muy similar de crear una religión nacional a través de la reinvención del confucianismo. En el primer Parlamento Mundial de las Religiones celebrado en Chicago en 1893, el delegado chino Peng Guanyu ya explicó a los presentes que el confucianismo no era ninguna religión, sino que más bien se trataba de la ley y enseñanza de las relaciones humanas, al igual que el taoísmo y el budismo. En cualquier caso, desde el gobierno chino se veía el confucianismo como el sustrato perfecto para construir una religión nacional, ya que, a diferencia del budismo, era eminentemente chino y además tenía un ritual y una liturgia más desarrollados que el taoísmo.


    Durante la dinastía Qing, el calígrafo y reformista Kang Youwei (1858-1927) inició un proyecto para sistematizar el confucianismo en una doctrina nacional china. Con ello se convertía un conjunto de prácticas y doctrinas en una especie de nacionalismo moral que serviría de base para la ideología del partido nacionalista, Kuomitang, fundado tras la revolución de Xinhai en 1911, partido que acabaría por derribar la dinastía Qing y proclamar la República China. Sin embargo, el confucianismo no dejaba de ser una creación artificial. Este conjunto de prácticas y rituales religioso-nacionalistas no acabarían de calar en la población. Además, durante las décadas de 1960 y 1970, en la conocida como Revolución cultural, tanto el confucianismo como el budismo y el taoísmo fueron perseguidos como religiones contrarrevolucionarias y muchos de sus templos destruidos. El confucianismo fue reemplazado durante la Revolución cultural por una especie de milenarismo de corte maoísta.


    5.2.3 La creación de una religión civil


    Estados Unidos constituye otro caso paradigmático de lo intensas que pueden ser las relaciones entre religión y nación. Aunque resulte paradójico, dado que dicho estado no es confesional ni concede un estatus privilegiado a ninguna Iglesia, Estados Unidos es quizás uno de los países industrializados más religiosos del mundo. No sólo por la presencia de tantas confesiones, sino también por la articulación de lo que se ha llamado «religión civil» americana, es decir, un sistema de creencias, valores, mitos, ritos y símbolos que confieren a Estados Unidos un carácter sagrado (Gentile, 2005).


    Los estadounidenses tienen sus escrituras sagradas (la declaración de Independencia y la Constitución), sus profetas y mesías como George Washington, sus héroes y sus mártires como Lincoln o Kennedy, templos como los que se concentran en el famoso National Mall de Washington, sus días sagrados como el 18 de Julio o el Día de Acción de gracias, su liturgia, e incluso una misión providencial que justifica sus intervenciones militares en el resto del mundo. El propio billete de dólar con la efigie de Washington es, como señala Gentile, un símbolo religioso, desde la inscripción de In God We Trust (en Dios confiamos) al triángulo con el ojo divino que preside la pirámide, pasando por la sacralización de las instituciones e historia de Estados Unidos, que se puede apreciar, por ejemplo, en las múltiples referencias al número 13, cifra de las colonias fundadoras.


    Aunque Estados Unidos careciera de religión oficial, la religión civil americana sí que tenía una fuerte impronta protestante. Para Emilio Gentile, la religión civil americana surgía de una fusión entre dicha confesión, corrientes ilustradas y republicanas, convirtiéndola en un fenómeno único. Para Benjamin E. Park, este nacionalismo americano se generó durante la primera mitad del siglo XIX y fue el resultado de cuatro procesos paralelos: la democratización de la política, la popularización del protestantismo, la aparición y proliferación del movimiento misionero del noroeste y la nacionalización de la frontera (Park, 2018).


    El nacionalismo estadounidense se forjó en un momento de revival religioso sin precedentes, el conocido como Second Great Awakening (Segundo Gran Despertar). En el desarrollo del nacionalismo americano influirían dos corrientes religiosas paralelas y concurrentes. Por un lado, estaría el revival religioso en los territorios de la frontera oeste con el crecimiento de movimientos religiosos como los metodistas, los mormones, los baptistas o los shakers. Por el otro, estaría el desarrollo de organizaciones misioneras protestantes, los evangelistas nacionales, en el noroeste como la American Tract Society, la American Bible Society y el American Board of Commissioners for Foreign Missions. Estas asociaciones establecieron una idea ecuménica protestante, reduciendo las diferencias entre las diversas iglesias y estableciendo la primera institución nacional estadounidense con una sólida red de escuelas, asociaciones y publicaciones. Además, estos grupos evolucionaron hacia la defensa de la esclavitud y la expulsión de los indígenas, promoviendo una narrativa de la nación providencial y cristianizadora.


    Esta dualidad se traduciría en un enfrentamiento entre un revival antielitista y popular de frontera y un movimiento misionero burgués que confluyeron durante el mandato de Andrew Jackson (1829-1837). Este presidente supo aunar el discurso popular del «hombre común» junto con las ideas de providencialismo, paternalismo, racismo y exaltación de la civilización cristiana de los movimientos misioneros. Este nacionalismo americano de fuerte inspiración religiosa tendría su corolario en doctrinas como la del destino manifiesto o la Doctrina Monroe, que justificarían un expansionismo de corte mesiánico por todo América y el Pacífico.


    Entre otros ejemplos se puede mencionar el de la guerra hispano-estadounidense de 1898 a cuenta de la independencia de las colonias españolas de Cuba, Puerto Rico y Filipinas. Tanto durante los prolegómenos como durante el propio conflicto, en los periódicos, en las intervenciones de los políticos y en sermones de los diversos ministros cristianos se promovió un intervencionismo de corte mesiánico que estaba fundado en la idea de una nación con una misión divina.


    5.3 De los totalitarismos al ocaso de los imperios


    Durante el siglo XX las religiones continuaron desempeñando un papel fundamental en el desarrollo y articulación de identidades nacionales. Como hemos visto, la relación de las religiones con los totalitarismos del período de entreguerras fue compleja y no exenta de tensiones. En cualquier caso, durante este tiempo se consolidaron diversos proyectos nacionalistas fascistas o conservadores de marcado carácter religioso. Tras la Segunda Guerra Mundial, la religión continuó desempeñando un papel central en la articulación de movimientos nacionalistas en los procesos de descolonización y, una vez lograda la independencia, contra la instauración de nacionalismos de corte secular en diversas partes del mundo.


    5.3.1 Nacionalismos religiosos en la Europa de los totalitarismos


    Tras haber desempeñado un papel muy importante en los movimientos legitimistas italianos, franceses y españoles que reivindicaban los derechos a la corona de una línea sucesoria o la vuelta a la monarquía, el catolicismo alimentó movimientos realistas y ultranacionalistas de extrema derecha como Acción Francesa y la Federación Nacional Católica Francesa durante el primer tercio del siglo XX. Como se ha visto en el capítulo 3, el Vaticano reaccionó de manera muy diferente ante estas dos organizaciones. Así, mientras la primera fue condenada por escapar al control de las autoridades religiosas, la segunda fue bendecida como una forma de frenar la secularización en la Europa de entreguerras.


    El catolicismo legitimó proyectos corporativistas y autoritarios como el de la Austria de Engelbert Dollfuss (1892-1934) o pugnaron por definir la naturaleza de regímenes como la Francia de Vichy o el Estado Novo portugués, oponiéndose a los procesos de fascistización de dichos regímenes. Especialmente interesante resulta el caso español con el desarrollo de una cultura política nacionalcatólica que pugnaría con las culturas políticas fascistas por el control de la dictadura franquista.


    El nacionalcatolicismo se configuró a finales del siglo XIX en España como una particular cosmovisión que hacía del catolicismo un elemento esencial de la identidad nacional. Autores como Menéndez Pelayo y su monumental Historia de los Heterodoxos españoles (1880-1882) no sólo contribuyeron a consolidar una lectura providencial del pasado nacional, sino que también definieron a sus enemigos, aquellos cuyas ideas no casaban con lo que se definía como verdaderamente español y católico. Al sentirse desafiados en la esfera pública por la aprobación de medidas secularizadoras y el desarrollo de movimientos socialistas y anticlericales, promovieron todo tipo de manifestaciones públicas de carácter religioso, movilizaron símbolos religiosos nacionalizados como la Virgen del Pilar o la de Covadonga, trataron de monopolizar y dotar de significado conmemoraciones como las de la guerra de la Independencia (1908), santificaron campañas militares como la del Rif (1920-1926) y dieron su apoyo a diversas opciones políticas y militares.


    Tras un período de buena sintonía con la dictadura de Primo de Rivera (1923-1930), se opusieron desde un principio a la Segunda República, un régimen político que representaba para ellos la materialización de sus peores pesadillas. Tras el golpe de Estado del 18 de julio de 1936 apoyaron entusiastamente al bando franquista, toda vez que pugnaban con los partidarios de la fascistización de la dictadura, entre los que también se encontraban eclesiásticos y católicos, por la definición nacional.


    El surgimiento del fascismo y el nazismo, como se ha señalado en el capítulo 3, alteró profundamente las relaciones de las diversas confesiones con la política, oscilando entre el apoyo y el disenso. En el aspecto nacional, si bien los diversos regímenes fascistas se sirvieron de algunos elementos religiosos, estos no ocuparon un lugar central. A diferencia del caso nazi, en el fascismo italiano se observa una mayor imbricación entre ambos discursos. Así, a pesar de las tensiones y diferencias existentes entre el fascismo y el catolicismo, el mito nacional se convirtió en un terreno de convergencia y recíproca instrumentación entre el régimen fascista y la Iglesia católica (Moro, 2004: 131).


    En las campañas italianas de Etiopia (1935) y España (1936) se puede observar perfectamente cómo ambas concepciones del mundo, fascista y católica, compartían la exaltación del discurso nacional patriótico a través de la experiencia del martirio y del sacrificio. Tras la firma del concordato, la guerra se había convertido en un punto de convergencia entre las elaboraciones fascistas y los sectores integristas de la jerarquía eclesiástica. Los obispos sancionaban dichas campañas con sus manifestaciones públicas y la Acción Católica se veía impelida a mostrar todo su apoyo. Por encima de todo, el clero castrense representaba a la perfección dicha confluencia con un nacionalismo violento y belicista que exaltaba el carácter sagrado de la misión colonial.


    5.3.2 Nacionalismos poscoloniales


    Tras la Segunda Guerra Mundial, en la primera ola de descolonización en África y Asia, el componente religioso en la conformación de identidades y movimientos nacionalistas no sería tan importante como en la década de 1970. El desarrollo del bloque comunista y un nacionalismo revolucionario de corte secular tampoco constituyó un contexto muy propicio para el desarrollo de este tipo de nacionalismo religioso, que se desarrolló precisamente unas décadas después como respuesta al anterior. No obstante, a pesar de su número inferior, conviene que nos detengamos en un caso que se convertiría en uno de los espacios religiosos más conflictivos de finales del siglo XX, India y Pakistán.


    Desde finales del siglo XIX en la India se articularon proyectos nacionalistas basados en el antagonismo entre las diferentes religiones. En la región convivían no sólo hindúes y musulmanes, sino también grupos como los sijs y los budistas de Sri Lanka. El término hindú proviene del sánscrito y fue empleado para definir a las poblaciones que vivían cerca del río Indo. El hinduismo, como religión, también tendría un origen externo, siendo el producto de la homogeneización de las diversas devociones y rituales en la región. El hinduismo seguiría el principio desarrollado para el cristianismo y el islam de un libro, un dios y un pueblo.


    El reformista indio, líder religioso y académico Dayananda Saraswati (1824-1883) defendió que el hinduismo era la religión verdadera más antigua del mundo y que era una religión monoteísta sin sacerdocio que alcanzó su forma más perfecta en la India. El fundador de la Arya Samaj (sociedad aria) y considerado por muchos como uno de los hacedores de la India moderna, contribuyó a fijar la doctrina del hinduismo, convirtiendo el Mahabharata en un coherente cuerpo de creencias y al mítico rey guerrero Ram en un ejemplo moral para el hombre.


    A comienzos del siglo XIX surgió en Calcuta el movimiento Brahmo Samaj, que contribuyó decisivamente a dar forma al hinduismo como una religión así como a eliminar algunas prácticas religiosas como el sati, incineración de la viuda junto con su marido. Su fundador, Ram Mohan Roy (1772-1883), había estudiado el cristianismo y se sentía muy cercano al unitarianismo británico, corriente que buscaba la esencia de la religión de la humanidad. De hecho, en 1827 fundó la British Indian Unitarian Association. No obstante, desde muy pronto comenzó a cuestionar un universalismo unitario basado esencialmente en el cristianismo y pasó a defender que la religión universal y racional debía estar basada en los Vedas y Upanishads. La fundación de Brahmo Samaj coincidiría con la creación de un gran número de organizaciones al sur de la India entre las décadas de 1820 y 1830 para frenar la agresiva expansión misionera cristiana en la región.


    En la década de 1920, el líder nacionalista indio Vinayak Damodar Savakar (1883-1966) desarrolló el término de Hindutva (cualidad de lo hindú), que equiparaba religión e identidad nacional, expulsando de la nación a otras comunidades religiosas indias como los cristianos y los musulmanes. Sus ideas sobre la nación india, fueron recogidas por el partido Rashtriya Swayamsevak Sangh (RSS), fundado en 1925 y que promovía la difusión de valores tradicionales indios así como combatía los efectos de la secularización. Frente a este nacionalismo religioso estaba el modelo de Jawaharlal Nehru, partidario de un nacionalismo secular en el que ninguna religión tuviera prioridad. Aunque ambos grupos formaron parte del Congreso Nacional Indio que se opuso al dominio británico, pronto se pusieron de manifiesto las tensiones entre ellos.


    Mahatma Gandhi trató de buscar una solución intermedia, entre el nacionalismo religioso y secular en el que el hinduismo sirviera de base moral para la creación de la nueva nación. Su movimiento estaría guiado por los principios de la no violencia y la tolerancia. Sin embargo, la solución no llegó a satisfacer a los sectores más extremistas que como Nehru y otros nacionalistas defendían un estado completamente secular. Asimismo, la centralidad de lo hindú en la independencia de India llevó a tensiones con el resto de credos, especialmente con musulmanes, sijs y budistas en torno a la definición de la nación.


    De hecho, estos enfrentamientos llevaron a uno de los acontecimientos más decisivos en la historia de la región como fue la formación de Pakistán. Muhammad Ali Jinnah (1876-1948) y la Liga Musulmana Pan-India promovieron la creación de una nación propia para los musulmanes que se constituyó en las regiones del oeste. La creación de esta nueva frontera supuso el desplazamiento de unos diez millones de personas de un lado a otro de la nueva línea divisoria entre India y Pakistán, así como la muerte de cientos de miles de personas en motines religiosos y miles de violaciones a mujeres del credo opuesto.


    Gandhi fue visto como el culpable de la creación de Pakistán por parte de los sectores más radicales del nacionalismo hindú y fue asesinado en 1948. Estos sectores se vieron todavía más soliviantados con la declaración de la India como Estado secular, en el que todas las religiones serían tratadas por igual, se protegerían instituciones religiosas de todas las confesiones y se permitiría aplicar ciertas particularidades legales religiosas de cada comunidad.


    5.3.3 Nacionalismos religiosos. ¿Una reacción al nacionalismo secular?


    Mark Juergensmeyer planteaba la controvertida hipótesis de que el surgimiento de nacionalismos religiosos sería una reacción al nacionalismo secular. Si bien esta tesis es bastante polémica, no por ello deja de ser menos cierto que tras la Segunda Guerra Mundial y la descolonización, el modelo de nacionalismo secular se impuso en diversos países. Dicho modelo comenzó a ser cuestionado a partir de la década de 1970 con el surgimiento de numerosos movimientos nacionalistas religiosos.


    El caso paradigmático y quizás el ejemplo más acabado sería el de la Revolución iraní que derrocaría al sah de Persia y establecería una república islámica bajo el mando del ayatolá Jomeini en 1979. Este movimiento revolucionario se plantearía como respuesta al gobierno occidentalizado del sah Pahlaví, cuyos proyectos modernizadores y secularizadores generaron bastante descontento entre la población. Paradójicamente, como señala Mark Juergensmeyer, la revolución que derribó al sah haría realidad su proyecto de asentar un sentimiento nacionalista en Irán, aunque fundado en un principio religioso chiita y no en un monarquía modernizada y prooccidental. Además, dicho proyecto nacionalista tuvo un componente mesiánico muy importante, dado que en el chiismo existe la creencia del regreso del duodécimo imán oculto, Mahdi, que sería un líder islámico que vencería a las fuerzas diabólicas y devolvería la justicia a los musulmanes.


    En otros países como Argelia la reacción no siguió una lógica tan sencilla. Tras lograr su independencia en 1962, la constitución argelina declaraba el islam como religión de estado, aunque preveía la libertad de cultos siempre que no alterara el orden público. Sin embargo, esto no evitó que en 1989 surgiera una organización de corte salafista, el Frente Islámico de Salvación, que planteaba la construcción de un estado islámico en Argelia. Su victoria en las elecciones de 1991 hizo que el gobierno diera un autogolpe de Estado y prohibiera dicha organización religiosa, desencadenando una guerra civil en el país. Desde entonces, las corrientes más radicales fueron ganando peso en Argelia y en 2006 lograron la condena del proselitismo no musulmán, procesando no sólo a aquellos que trataran de convertir a un musulmán a otra religión, sino también a los que fabricaran o distribuyeran cualquier material impreso o audiovisual que pusiera en cuestión la fe musulmana.


    El establecimiento del estado independiente de Israel de 1948 no satisfizo las exigencias de ninguno de los sectores del judaísmo. En el seno del movimiento nacionalista israelí existía una tensión entre una versión más secular y otra que quería establecer un estado religioso que siguiera la Torah. El fundador del partido ultranacionalista y ortodoxo judío Kach, el rabino Meir Kahane, confesaba en una entrevista a Mark Juergensmeyer que se sentía más cercano a Jomeini que a los judíos seculares, ya que este daba toda su importancia a la religión en la conformación de la identidad moral de la nación.


    Tras la independencia y el establecimiento de un estado secular en Israel, se realizaron diversas concesiones a los sectores más radicales como la observancia por parte del gobierno del Cashrut (conjunto de preceptos alimentarios judíos) o el mantenimiento de escuelas religiosas. La alianza de diversos partidos políticos consiguió asimismo aprobar leyes morales contra la obscenidad, el trabajo durante el Sabbath o la venta de cerdo. Sin embargo, todo ello apareció como insuficiente para un sector cada vez más numeroso y radicalizado de nacionalistas israelí.


    La victoria israelí en la guerra de los Seis Días en 1967 creó un estado de euforia nacional en el que se mezclaban visiones triunfalistas, expansionistas y milenaristas. El estado secular de Israel aparecía, pues, como un estadio previo para la venida del Mesías y la purificación religiosa. Esta visión también contribuyó a la legitimación de los asentamientos israelíes que se estaban creando en los territorios ocupados de Cisjordania. La intifada palestina contra la ocupación de sus territorios por parte de colonos judíos no hizo sino alimentar esta interpretación religiosa del destino de Israel y su tierra prometida.


    Además, dentro de este discurso nacionalista milenarista estaría también la idea de que la reconstrucción del mítico templo de Jerusalén abriría una nueva edad dorada judía. Destruido en dos ocasiones por Nabucodonosor I (586 a. C.) y por los romanos (70 d. C.), este futuro templo debía de construirse donde ahora se encuentra un lugar sagrado musulmán, la Cúpula de la Roca, desde donde Mahoma habría ascendido a los cielos. Algunos sectores extremistas judíos planearon la destrucción de la mezquita y en 1990 hubo una manifestación para colocar la primera piedra de un futuro templo que produjo violentos enfrentamientos y el asesinato de diecisiete palestinos.


    Recientemente, esta dimensión confesional del nacionalismo judío alcanzaría una nueva cota. El 19 de julio de 2018 el parlamento israelí aprobó una polémica ley que pasará a formar parte de las leyes básicas de Israel y que define la nación como «Estado nación-judío». La ley reserva exclusivamente al pueblo judío el derecho de autodeterminación y declara el hebreo como única lengua oficial. Esto supone la definitiva exclusión de la minoría musulmana y cristiana del proyecto nacional.


    Este nacionalismo religioso ha adquirido una forma particularmente violenta en la India, donde han surgido enfrentamientos con los nacionalistas sij y los separatistas musulmanes de Cachemira. Aunque oficialmente es un estado secular, la India presenta una vinculación simbólica con el hinduismo que ha ocasionado diversos enfrentamientos. Tras la partición, la mayoría de los sijs emigraron de Pakistán a la provincia india de Punjab. Los nacionalistas propusieron entonces la creación de una provincia en el Punjab con mayoría sij, lo que lograron tras la guerra indo-paquistaní de 1965. En las décadas de 1970 y 1980 se articuló como un movimiento separatista que proponía la creación de Jalistán. La creación de guerrillas sijs y contraguerrillas indias generaron numerosos enfrentamientos violentos.


    La situación se volvió especialmente violenta en 1984 cuando Indira Gandhi envió tropas al Templo dorado, centro de la religiosidad sij, masacrando a 2.000 personas y causando un gran rechazo en la comunidad internacional. Como venganza, dos de los guardaespaldas sij de Indira Ghandi la asesinaron en octubre de aquel año. Su asesinato generó un estallido de motines antisij por todo el país que ocasionó miles de muertos. Sin embargo, ni la violenta represión ni la ocupación militar de su templo frenaron las ansias nacionalistas del colectivo sij.


    Incluso en el caso del budismo, que se asocia tradicionalmente con los ideales de la no violencia, encontramos casos de violento nacionalismo religioso como en el caso de Sri Lanka. Tras obtener la independencia en 1949, dicho estado asiático se constituyó como una democracia moderna donde la política y la religión estaban separadas. Sin embargo, el papel que desempeñó como mediador con las poblaciones rurales e indígenas hizo que dicha confesión fuera ganando peso en el gobierno. Se promovería así un nacionalismo etnorreligioso que soñaba con restablecer una edad dorada budista. Para alcanzar este objetivo, era necesario, según los monjes budistas y los intelectuales singaleses, eliminar las influencias occidentales y tamiles hindúes. Esta visión culminaría con la redefinición en 1972 y 1978 de Sri Lanka como estado budista y con la legitimación de la represión de las guerrillas tamiles. Así, por ejemplo, como consecuencia de un atentado de los Tigres de Liberación del Eelam Tamil, se produjo una ola de motines conocidos como el julio negro de 1983 y que se llevaron la vida de entre 400 y 3.000 tamiles además de destruir sus hogares y negocios.


    La crisis de los regímenes comunistas alimentó el desarrollo de movimientos nacionalistas de corte religioso. Los países del antiguo bloque oriental se constituyeron como estados ateos y desarrollaron políticas tendentes a la desaparición de la religión. Si bien no se llegó a prohibir el culto, el estado sí que trató de conseguir una sociedad atea. Como consecuencia de ello, no sólo la religión sirvió para canalizar movimientos de resistencia y crítica a los regímenes comunistas, sino que también constituyó el cemento perfecto para articular proyectos nacionalistas alternativos en países como Hungría, Checoslovaquia o Polonia.


    Quizás uno de los ejemplos más paradigmáticos sea el de la República Popular de Polonia. Como se ha visto, desde finales del siglo XIX, se había articulado un movimiento nacionalista Polak-katolik que llegaría al poder durante el período de entreguerras con la Polonia independiente. Tras la ocupación alemana del país durante la Segunda Guerra Mundial, se estableció un régimen comunista que desarrolló campañas antireligiosas. Así, por ejemplo, no sólo se prohibieron todo tipo de organizaciones caritativas, sociales y/o educacionales de carácter religioso, sino que fieles y eclesiásticos fueron encarcelados por unas creencias que eran consideradas como un obstáculo para la realización de la utopía comunista.


    Al igual que durante la época de la partición, la Iglesia católica asumió el rol de garante y defensora de la nación en contra de un estado visto como «extranjero». La tensión entre los católicos polacos y el estado ateo se vio representada en símbolos, mitos y rituales. Tras haber sido encarcelado por sus creencias en 1953 y liberado tres años después, el primado de Polonia, cardenal Stefan Wyszinski (1901-1981), promovió una gran novena a la Virgen, que conmemoraría el milenario de la conversión de Polonia al catolicismo durante nueve años. Cada año de esta celebración se abriría con una ceremonia de masas, que congregaría a casi un millón de personas en el santuario de Nuestra Señora de Czestochowa. Una réplica gigantesca de esta imagen, hecha por los fieles, fue peregrinando por las diócesis polacas. La creciente popularidad de esta réplica hizo que las autoridades la confiscaran, lo que no hizo sino alentar más su devoción. Las procesiones sin dicho icono pasaron a simbolizar la opresión de la identidad religiosa y nacional polaca.


    La visita del primer papa polaco de la historia, Juan Pablo II, en junio de 1979 constituyó un acontecimiento determinante en el desarrollo de esta movilización nacionalista católica. Durante la estancia en su país natal, Wojtyla vertebró su discurso sobre los principios de los derechos humanos y la dignidad humana, lo que fue interpretado por los polacos como una crítica abierta al régimen comunista. Además, este discurso constituyó el sustrato perfecto para la fundación un año después del sindicato cristiano Solidaridad por Lech Walesa (1943). El catolicismo proyectó a este movimiento de todo su extraordinario arsenal de símbolos, signos y rituales para expresar la oposición a las autoridades comunistas.


    Tras la caída del régimen comunista, uno de los símbolos que habían canalizado las protestas, las cruces exhibidas públicamente como forma de desafiar la legislación anticatólica, se convirtió en una marca de lo polaco frente al otro «ateo», «judío» y más recientemente «europeo». Geneviève Zubrzycki ha analizado brillantemente la tensión nacionalista y religiosa en uno de los lugares centrales de la memoria de la humanidad, el campo de concentración de Auschwitz. El establecimiento de un convento Carmelita en uno de los edificios anexos a dicho campo de concentración en 1984 generó una polémica con la comunidad judía, que se vio alimentada con la instalación en dicho establecimiento de una gigantesca cruz que había sido usada en la visita de Juan Pablo II a Birkenau. Si bien el convento fue finalmente relocalizado, la presencia de la cruz continuó produciendo tensiones. De hecho, poco después, el rabino Pinchas Menachem Joskowicz (1924-2010) manifestaría en 1999 su malestar a Juan Pablo II. Joskowicz pidió abiertamente que las cruces fueran retiradas de aquel lugar, lo que a su vez generó una ola de manifestaciones nacionalistas católicas polacas simbolizada a través de la colocación de cruces por todo el país.


    Sin embargo, la correlación entre limitación de la religión y establecimiento de nacionalismos religiosos de oposición no se produjo de una manera tan directa como apuntara Mark Juergensmeyer. De hecho, el que debería ser el ejemplo paradigmático, la Unión Soviética, se presenta como un caso mucho más complejo de lo que a primera vista pudiera parecer. Tras las primeras políticas de violenta descristianización, durante los años finales del gobierno de Stalin se produjo un acercamiento a la Iglesia ortodoxa como medio para fomentar el apoyo patriótico a la guerra contra el nazismo. Tras este período de distensión, durante el mandato de Kruschev (1958-1964) el Partido Comunista de la Unión Soviética (PCUS) inició de nuevo una violenta campaña para reducir la influencia de la Iglesia ortodoxa, se prohibieron los servicios privados y públicos fuera de los recintos religiosos, el toque de campanas, la asistencia de menores de edad a los oficios religiosos y dispensar cualquier tipo de educación religiosa.


    Tras la caída de Kruschev, el grupo creado en torno a la revista Molodaya gvardiya con Anatoly Nikonov como editor jugó un papel muy importante en la difusión de un agresivo nacionalismo ruso que usaría el preservacionismo como medio de fomentar diversas causas nacionalistas. La destrucción de numerosos monumentos prerrevolucionarios y el estado deplorable de muchas de las iglesias alimentó una campaña en dicha revista no sólo para rehabilitar dichos edificios, sino también para reivindicar la contribución de la Iglesia ortodoxa a la historia de Rusia. Frente a las acusaciones clásicas que identificaban la religión con el opio del pueblo, estos nacionalistas rusos destacaban la importancia que había tenido la Iglesia ortodoxa en la defensa y desarrollo del estado ruso, así como en la colonización de sus territorios en el norte. La Iglesia ortodoxa rusa era reivindicada como parte esencial de la tradición nacional y baluarte contra la occidentalización del país y la difusión de modelos culturales liberales.


    La celebración del seiscientos aniversario de la victoria rusa sobre los mongoles en Kulikovo (1380/1980) fue la ocasión perfecta para promover y exaltar el nacionalismo ruso de matriz religiosa. Los festejos por la conmemoración durarían hasta 1982 y contaron con el total respaldo del PCUS. De hecho, las autoridades comunistas buscaban impulsar un sentimiento nacionalista ruso en un momento de crisis tras la invasión de Afganistán y la emergencia del movimiento Solidaridad en Polonia. Sin embargo, lejos de fomentar la unidad, el centenario despertó un debate sobre la contribución de la Iglesia ortodoxa a la historia de Rusia y su deseado papel en la sociedad soviética. Algunos intelectuales vieron entonces en la Iglesia una institución capaz de revitalizar la sociedad rusa, una alternativa espiritual al comunismo y una solución a la crisis rusa (Brudny, 1998).


    Durante los momentos finales de la Unión Soviética, el secretario del Partido Comunista Ruso, Polzkov, propuso un acercamiento a la Iglesia ortodoxa rusa. Por primera vez un líder de alto rango del Partido Comunista declaraba oficialmente la necesidad de aliarse con dicha institución para fomentar un programa nacionalista. Con ello se buscaba realizar un viraje desde posiciones comunistas ortodoxas a un nacionalismo ruso que les permitiera mantener el poder y contrarrestar la creciente presencia de movimientos anticomunistas.


    En el think tank Centro Creativo Experimental se impulsó esta lectura del presente ruso en la que la religión iba a desempeñar un papel cada vez más importante. En el documento producido por dicha institución y titulado Post-Perestroika (1990) se trataba de orientar la ideología comunista hacia una amalgama nacionalista que permitiera continuar oponiéndose al modelo occidental de mercado. En dicho documento se volvía de nuevo a proponer la alianza con la Iglesia ortodoxa.


    Sin embargo, no sólo desde el comunismo se comenzó a realizar una reivindicación de la contribución de la Iglesia ortodoxa. Desde la ultraderecha xenófoba también comenzó a hacerse un uso cada vez más importante de dicha herencia espiritual. Las respuestas tibias dadas por el patriarca de la Iglesia rusa Alejo II a estos discursos extremistas, tanto dentro como fuera de la institución eclesiástica, y el hecho de no haber sabido o querido dar espacio a las visiones más liberales dentro de la Iglesia ortodoxa favorecieron el desarrollo de un nacionalismo racista ortodoxo que reivindicaba la herencia prerrevolucionaria para combatir la occidentalización del país.


    Los dos últimos presidentes de la Federación Rusa, Boris Yeltsin y Vladímir Putin también han tratado de alinearse con la Iglesia ortodoxa rusa. Aunque oficialmente por la ley de libertad de conciencia y religiosa de 1997 Rusia financiaba y cooperaba con las religiones «tradicionales» rusas, esto es, la ortodoxa, el islam, el judaísmo y el budismo, los dirigentes rusos han dado un trato preferencial a la primera, tanto a nivel simbólico como de financiación, y han mantenido una actitud hostil a la introducción de nuevas religiones en Rusia. En cualquiera de sus vertientes, la Iglesia ortodoxa rusa contribuyó a la articulación de un sentimiento nacionalista transversal a buena parte de las opciones políticas tras la disolución de la Unión Soviética.

  


  
    CAPÍTULO 6


    RELIGIÓN, VIOLENCIA Y DIÁLOGO


    Desde tiempos de la Ilustración, la religión ha permanecido esencialmente asociada a la intolerancia y la violencia. El objetivo de este capítulo no es argumentar lo contrario, sino más bien ofrecer un relato más complejo. Así, tras unas breves consideraciones sobre el «mito» de la violencia religiosa, el capítulo se centrará en la contribución de las diversas confesiones a la abolición de la esclavitud, el desarrollo del pacifismo y el diálogo interreligioso.


    6.1 Violencia y religión


    Con el espectacular desarrollo de movimientos político-religiosos en los últimos años de la Guerra Fría y especialmente a partir del terrorismo religioso y los ataques del 11 de septiembre, desde las ciencias sociales se ha tratado de explicar las raíces de esta violencia religiosa. Sociólogos como Mark Juergensmeyer han realizado un análisis conjunto de la violencia religiosa englobando actos terroristas cristianos, islámicos, sionistas, sijistas y budistas. Sin embargo, al analizar de esta manera la violencia religiosa, el estudio de Juergensmeyer generaba la idea de que la religión llevaba a la violencia más que otras ideologías e instituciones «seculares», como el marxismo, el nacionalismo, el capitalismo y el liberalismo. Además, en cierto sentido, parecería que morir en nombre de Dios era mucho más despreciable que hacerlo por la patria o una ideología.


    Recientemente, algunos especialistas como William T. Cavanaugh han cuestionado esta idea de que la religión, especialmente en su vertiente monoteísta, tiene en sí misma una raíz violenta. Cavanaugh demuestra la existencia del «mito» de la violencia religiosa basado en la idea de que la religión:


    es una característica transhistórica y transcultural de la vida humana, esencialmente distinta de características «seculares» como la política y la economía, y que tiene una peculiar y peligrosa inclinación a promover violencia (Cavanaugh, 2009: 14).


    Otros autores como Talal Asad ya habían señalado que las grandes ideologías seculares habían sido responsables de la mayor parte de violencia política y militar del siglo XX. Sin embargo, Cavanaugh iba más lejos al conectar este «mito» con los fundamentos legitimadores del estado nación-liberal en Occidente. El mito cumplía una doble función interna y externa, construyendo a un otro fanático en contraposición a un sujeto secular pacífico y racional. En la política doméstica, esta construcción permitía marginalizar y controlar prácticas y grupos religiosos, mientras que en el exterior permitía justificar guerras y ocupaciones militares, ya que ante el sujeto «fanático» no se puede dialogar. Además, presupone que las sociedades que han separado la religión de la esfera pública son superiores y más pacíficas frente a aquellas en las que la religión tiene todavía una influencia religiosa.


    Según Cavanaugh, estos argumentos formarían parte de la narrativa ilustrada que distinguía entre lo secular y lo religioso, distinción que ha sido analizada tanto en la introducción como en el primer capítulo de este libro. El hecho de que la distinción entre ambas esferas sea un producto de la modernidad occidental dificulta enormemente su aplicación a otras realidades geográficas y cronológicas que no estén dentro de estas coordenadas. Esto complica extraordinariamente la tarea de explicar la violencia religiosa, ya que para los propios actores resulta extremadamente difícil distinguir lo religioso de lo político o económico.


    Así, por ejemplo, se suele aludir a la Guerra de los Treinta Años (1618-1648) para subrayar la dimensión esencialmente violenta de la religión. Sin menoscabar la importancia del enfrentamiento entre Reforma y Contrarreforma, dicho conflicto también tuvo otras dimensiones no religiosas y, de hecho, se produjeron extrañas alianzas entre enemigos confesionales como la forjada entre la Francia del cardenal Richelieu y la Suiza luterana de Gustavo Adolfo II. Por último, como se ha señalado en el capítulo 1, durante el conflicto la distinción entre una esfera secular y otra religiosa estaba todavía en desarrollo y no había adquirido su forma actual.


    La asociación de la religión con lo irracional, violento y fanático hace que para describir algunos fenómenos seculares como el fascismo, el nazismo o el comunismo se recurra a metáforas religiosas o imágenes teocráticas. Así, si bien la idea de religión política tenía como objetivo analizar la forma en la que muchos de los seguidores experimentaban la pertenencia a sus ideologías como algo casi religioso, tampoco es menos cierto que este tipo de calificaciones parten de una consideración negativa de la religión en la esfera pública y que no se aplican del mismo modo a cómo experimentan los individuos su pertenencia a una comunidad en contextos democráticos.


    Todo ello no quiere decir que la religión no genere ni legitime el uso de la violencia, sino que lo hace bajo ciertas circunstancias y no siempre es la única explicación de la misma. Así, la forma de aproximarse a esta violencia religiosa sería, según Cavanaugh, preguntarse por las condiciones que hacen que ciertas creencias y prácticas se vuelvan violentas en determinados contextos. En este sentido, no se puede asumir simplemente que ciertas creencias o doctrinas teológicas sean las causantes de dicha violencia sin que previamente sean analizadas en su propio contexto político, militar, social, económico y cultural.


    6.2 Movimientos abolicionistas


    Aunque desde hacía tiempo se habían alzado voces críticas contra la esclavitud no sería hasta finales del siglo XVIII y principios del siglo XIX cuando muchos creyentes se comprometieron con esta causa. En el seno de la Iglesia católica existe una larga tradición de condenas y reprobaciones de la esclavitud. En 1839, Gregorio XVI adoptaba una postura tajante con la constitución In Supremo, que condenaba no sólo la esclavitud sino también la trata de negros. Sin embargo, a pesar de estas condenas, muchos notables empresarios y burgueses católicos continuaron beneficiándose de la trata. La declaración de Gregorio XVI tampoco cambió en lo esencial la actitud de algunos eclesiásticos. El famoso manual sobre teología moral de Baptiste Bouvier (1783-1854), empleado en seminarios católicos de todo el mundo hasta finales de siglo, mantenía una actitud muy ambigua con la esclavitud, considerándola legítima en algunas ocasiones.


    En el Imperio brasileño, según un informe del gobierno de 1870, un grupo de monjes poseía miles de esclavos en diversas plantaciones. Así, aunque algunos eclesiásticos militaron contra la abolición, la Iglesia brasileña mantuvo una actitud laxa y toleraba de facto el uso de mano de obra esclava. De hecho, Brasil fue el último país católico en abolir la esclavitud en 1888. Prueba de la ineficacia de la condena de la esclavitud por parte de Gregorio XVI serían los nuevos documentos pontificios dirigidos al episcopado brasileño como consecuencia de esta última abolición. Así, tanto en In Plurimis (1888) como en Catholicae ecclesiae (1890), León XIII volvía de nuevo a condenar la esclavitud y la trata.


    A diferencia del caso católico, el abolicionismo se configuraría en el ámbito protestante como un movimiento social en el que los cuáqueros desempeñarían un papel central. Desde sus orígenes en el siglo XVII, esa confesión se mostró particularmente activa tanto en la condena de la esclavitud como en la defensa del pacifismo. Durante el siglo XVIII destacarían en la causa contra la esclavitud los pastores cuáqueros John Woolman (1720-1772) y Anthony Benezet (1713-1784). Su abolicionismo se basaba en las Sagradas Escrituras, señalando que aquel mal que se hace al prójimo en realidad se le está infligiendo a Jesús. Benezet fue el fundador de la primera sociedad abolicionista estadounidense, la Society for the Relief of Free Negroes Unlawfully Held in Bondage, en Filadelfia (Pensilvania) en 1775. Esta asociación, que sería más tarde conocida como Pennsylvania Abolition Society, sería un ejemplo para el movimiento abolicionista al contar entre sus órganos de dirección tanto con blancos como con afroamericanos.


    Tras la independencia americana, los cuáqueros británicos fomentaron la Society for Effecting the Abolition of the Slave Trade en 1787, que estuvo detrás de la abolición de la esclavitud en Gran Bretaña en 1807 y en su imperio en 1838. En este proyecto participaron anglicanos como el sacerdote londinense Thomas Clarkson (1760-1846), quien impulsaría una campaña contra la esclavitud y publicaría un influyente panfleto A Summary View of the Slave Trade and the Probable Consequences of Its Abolition (1787). Además del texto de Clarkson, se puede mencionar también como un trabajo pionero e inspirador de este movimiento el libro Thoughts on Slavery (1774) de uno de los fundadores del metodismo, el pastor inglés John Wesley (1703-1791).


    La confluencia de un sentimiento antiesclavista y un revival ecuménico transnacional hizo probablemente del abolicionismo el primer movimiento social moderno. El abolicionismo protestante se basaba en la creación de redes transnacionales y en la explícita voluntad de plantear la cuestión de la esclavitud en el terreno de la esfera pública. Así, por ejemplo, en la defensa de la causa de la abolición, el sacerdote anglicano inconformista John Angell James (1785-1859) cultivó vínculos con evangelistas americanos y el baptista británico John Howard Hinton (1791-1873) promovió la colaboración con los representantes de su misma confesión en Estados Unidos.


    Sin embargo, en Estados Unidos, las posiciones religiosas no estaban tan claras. Y a pesar de la presión de sus pares transatlánticos, la cuestión de la esclavitud abriría una enorme brecha entre los eclesiásticos estadounidenses, así como con los británicos. En ocasiones, el tono adoptado por el movimiento abolicionista resultó algo radical para una parte de sus partidarios. Este sería el caso William Lloyd Garrison (1805-1870), cofundador del periódico abolicionista The Liberator y uno de los promotores de la American Anti-Slavery Society, que defendía la abolición inmediata y no progresiva de la esclavitud. Esta última tesis, así como su apoyo al sufragismo y su apertura a la hora de incluir mujeres en posiciones de liderazgo, generó una escisión dentro del propio abolicionismo.


    La polémica surgió en la Convención Mundial Contra la Esclavitud celebrada en el londinense Exeter Hall en junio de 1840. Esta reunión fue organizada por la British and Foreign Anti-Slavery Society con el propósito de extender a todo el mundo la abolición de la esclavitud que se había logrado en el Imperio británico en 1838. Impulsada por el cuáquero británico Joseph Sturge (1791-1859), la convención excluía explícitamente a las mujeres. William Lloyd Garrison y el periódico The Liberator protestaron contra esta decisión. A pesar de la exclusión, seis mujeres asistieron al congreso, entre ellas Anne Isabella Noel Byron (1792-1860) y Lucretia Mott (1793-1880). Tras muchas discusiones, la cámara decidió que estuvieran presentes pero sentadas en un sitio segregado, ya que no querían que se asociara la causa antiabolicionista con la sufragista. En señal de protesta, el baptista británico William Adam (1796-1881) así como los estadounidenses Nathaniel Peabody Rogers (1794-1846) y Charles Lenox Remond (1810-1873) se sentaron en el lugar reservado para las mujeres asistentes.


    No obstante, a pesar de estas tensiones, muchos abolicionistas combinaron la lucha contra la esclavitud con el feminismo, el pacifismo o la defensa del movimiento obrero. El propio Joseph Sturge, quien se había mostrado partidario de la participación de las mujeres en la Convención Mundial Contra la Esclavitud, fue candidato cartista y contribuyó a la fundación de la Peace Society y el periódico Morning Star. Desde ambas organizaciones promovió la idea del arbitraje para la resolución de conflictos. Sturge llegó a viajar a Rusia para entrevistarse con el zar Nicolás I y tratar de evitar la Guerra de Crimea.


    Por último, la creación de iglesias negras contribuyó a promover un sentimiento de comunidad y un deseo de cambio entre los esclavos. Con la derrota del sur y la abolición de la esclavitud, muchas iglesias clandestinas salieron a la luz y hubo un masivo desarrollo de iglesias organizadas y dirigidas por afroamericanos. Desde un primer momento, muchas de estas iglesias buscaron combatir el analfabetismo, la pobreza y la marginación en la que buena parte de sus feligreses se encontraban. Un último aspecto importante a destacar reside en el hecho de que fueron las primeras instituciones sociales controladas por hombres negros.


    Desafortunadamente, la esclavitud no ha sido tan sólo patrimonio de países con poblaciones cristianas, sino que en diversas formas ha existido en buena parte de las sociedades humanas. No obstante, tanto la respuesta abolicionista como su articulación en forma de movimiento sí tiene su origen en el ámbito cristiano. Así, por ejemplo, en el espacio islámico del siglo XIX se evitó condenar la esclavitud en su conjunto y se diferenciaban formas aceptables de esclavitud de carácter más limitado y esencialmente doméstico. Estas prácticas de esclavitud limitada estaban reguladas por la sharia y existía la posibilidad de emancipación.


    Las exigencias de libertad de los movimientos abolicionistas internacionales generaron frecuentemente el efecto contrario al esperado, ya que fueron interpretadas como ataques a su cultura y su religión. De hecho, se consideraba que existían fundamentos coránicos para aceptar la esclavitud ya que Mahoma había poseído esclavos y la sharia regulaba escrupulosamente su posesión. Así, se alzaron voces en contra de dichos movimientos abolicionistas internacionales apelando a la soberanía nacional y el sentimiento antioccidental.


    Sin embargo, aunque menos estudiadas, también se alzaron voces a favor de la abolición. De hecho, en el ámbito del Imperio otomano, el gobernador de Túnez, Ahmed Bey, abolió la esclavitud en 1846 con el apoyo de los ulemas. Periódicos como el Al-Jawa’ib iniciaron a partir de 1868 una campaña para que el Imperio otomano aboliera la esclavitud. Además, este periódico tenía un gran eco en el mundo islámico asiático y su director, el libanés Faris Al-Shidyaq (1885-1887), estuvo envuelto en la abolición de la esclavitud en Túnez. Esta campaña también fue apoyada por los jóvenes otomanos y el periódico Hürriyet (Libertad). La esclavitud también fue combatida en novelas, obras de teatro y poemas desde la década de 1860. En algunos de ellos se sugería que la esclavitud era una institución preislámica. Especialmente activos fueron autores como Ahmet Mithat (1844-1912) o Sami Pashazade Sezai (1860-1936), cuyas madres fueron esclavas circasianas. La escritora feminista turca Fatma Aliye (1862-1936) también se posicionó desde un conservadurismo religioso al concubinato y la esclavitud sexual.


    En Marruecos, el historiador Ahmad ibn Khalid al-Nasiri (1834-1897) adoptó posiciones casi abolicionistas. Basándose en los principios de la escuela malikí y en la piedad sufí, Al-Nasiri realizó un duro ataque contra la esclavitud en el marco de su historia del Magreb escrita en 1880 y publicada en 1906. Su afirmación de que ninguna guerra posterior a las de la época del profeta había sido santa ponía en cuestión los mismos fundamentos de la esclavitud dentro del islam, ya que esta era la principal vía aceptada para esclavizar a otras poblaciones.


    En el Imperio ruso también encontramos voces islámicas críticas con la esclavitud. El modernista islámico de origen tártaro y discípulo de Muhammad Abduh, Musa Bigiyev (1875-1949), fue uno de los más activos intelectuales rusos contra la esclavitud. Tras sus estudios en Egipto, Bigiyev organizó una escuela de pensamiento que llamó la «reforma protestante» en el islam. Como consecuencia de su posicionamiento, Bigiyev perdió su plaza en Oremburgo y las autoridades otomanas prohibieron sus publicaciones. El conocido como Lutero del islam publicó diversos escritos contra la esclavitud, institución que calificaba como el mayor mal de la humanidad.


    A pesar de estos esfuerzos, las posiciones contra la esclavitud dentro del islam no triunfarían hasta la década de 1960. La Organización de la Conferencia Islámica (actualmente, Organización para la Cooperación Islámica) fomentó una reunión sobre derechos humanos en Belgrado en 1980. En sus conclusiones se rechazaba la esclavización de prisioneros y pueblos conquistados. Una década después, en 1990, en la Declaración de Derechos Humanos en el islam firmada en El Cairo se reafirmaba la idea de que el ser humano nace libre y no puede ser esclavizado, humillado u oprimido.


    En Asia, el revival budista, que preconizaba la vuelta a las enseñanzas del maestro, inspiró al rey de Siam Chulalongkorn (1868-1910) a decretar la abolición de la esclavitud en todo su reino en 1873. El régimen Meiji también se decidió a prohibir la trata de mujeres en 1872 en todo Japón, mientras que dentro del área de influencia nipona el régimen coreano decretaba la abolición de la esclavitud en 1894. Aunque de inspiración más secular, la abolición de la esclavitud fue adoptada en China tanto por la dinastía Qing en 1906, la República en 1911 y el régimen comunista en 1949.


    6.3 El pacifismo religioso


    Las diferentes religiones también contribuyeron al desarrollo de movimientos pacifistas. Al caso de los cuáqueros ya analizado se podrían añadir otras corrientes religiosas como los movimientos milenaristas islámicos ahmadiyya y bahaísmo, generados en el siglo XIX en el Punjab y en Irán, respectivamente. Sus fundadores, Mirza Ghulam Ahmad (1835-1908) y Mírzá Husayn Alí Nurí (1817-1892), más conocido como Bahá’u’lláh, se presentaban a sí mismos como profetas y buscaban la paz mundial, especialmente el primero, que preconizaba métodos no violentos para la yihad.


    Dentro de estos movimientos pacifistas de inspiración religiosa se suele señalar el ahimsa («no herir» o «compasión»), virtud clave dentro del hinduismo y promovida en el siglo XIX por figuras espirituales como Swami Vivekananda. Mahatma Gandhi (1869-1948) aplicó el ahimsa a todos los aspectos de la vida, especialmente a la política. Gandhi lideró el movimiento de resistencia no violenta satyagraha («insistencia en la verdad») contra las autoridades británicas, que tuvo un extraordinario impacto en los medios de comunicación de todo el mundo. Además, Gandhi señalaba que este principio de la no violencia era transversal a todas las grandes religiones, desde el cristianismo al islam.


    Además de los movimientos ya apuntados, presenta un especial interés el caso de la Iglesia católica. En el mundo de las relaciones internacionales, el Vaticano es un actor muy peculiar por diversas razones. En primer lugar, debido a que es el único actor internacional que representa al mismo tiempo a un estado y a una religión presente en prácticamente todos los países del mundo. En relación con su extensión, poderío militar, social y económico o a su población, el Vaticano desempeña un papel desproporcionado en las relaciones internacionales.


    La pérdida del poder temporal de los papas sobre los Estados Pontificios se vio ampliamente compensada por la consolidación de su papel rector de la opinión pública católica global. Dentro de este nuevo carisma papal, durante los pontificados de León XIII y Benedicto XV se iba a incidir en el rol del papa como árbitro en los conflictos internacionales. Esta reivindicación se produjo tanto en el plano teórico, a través de la publicación de numerosos ensayos que rescataban esta perdida prerrogativa medieval, como a nivel práctico, a través de peticiones en diversos congresos y la propia actividad mediadora que desarrollaron ambos papas en el cambio de siglo.


    Este nuevo papel como mediador, así como la subsiguiente actividad diplomática y cultural, se basaría en la recuperación del derecho de gentes que se hizo antes y durante el Concilio Vaticano I como medio para frenar la guerra. El diplomático escocés y protestante David Urquhart (1805-1877) realizó un llamamiento a Pío IX para que aprovechara el concilio para restaurar el derecho de gentes. La recepción del texto fue bastante positiva y las críticas vinieron mayoritariamente de sectores galicanos, ya que Urquhart ligaba el restablecimiento del derecho de gentes con la definición dogmática de la infalibilidad. Sin embargo, la propuesta no podía ser tenida en cuenta ya que no era realizada por un cuerpo de opinión católica. Buen conocedor del mundo otomano, Urquhart consiguió que el gran visir autorizara asistir al concilio a los obispos de las Iglesias orientales y que el nuncio papal convenciera a los obispos armenios de que se reunieran en un sínodo y presentaran un Postulatum de Re Militari et Bello al concilio, propuesta que sería suscrita por cuarenta padres conciliares. Asimismo, ya durante el concilio propuso la fundación de un Colegio diplomático religioso en Roma que permitiera instaurar la paz mundial.


    Aunque se viera frustrado con la caída de Roma y la suspensión del concilio, el proyecto de Urquhart muestra la inequívoca asociación del pacifismo católico con la figura del papa. Además, esta recuperación del derecho de gentes coincidió con el auge de las corrientes pacifistas que desde la década de 1830 y especialmente a partir de la guerra franco-prusiana se mostraron a favor del arbitraje en la resolución de conflictos. Estas tendencias alcanzaron su auge a comienzos del siglo XX con la celebración de las conferencias de La Haya en 1899 y 1907.


    Con el ascenso al solio pontificio de León XIII la cuestión volvería de nuevo a la agenda vaticana. Aunque dicho pontífice no dedicara ninguna encíclica específicamente al tema de la guerra, tanto el desarrollo de la industria armamentística como la fragilidad de la paz fue una preocupación constante en todas ellas. Esta inquietud se tradujo en el desarrollo de una intensa actividad diplomática para resolver conflictos entre Alemania y España por las islas Carolinas (1885), entre Perú y Ecuador (1893) y entre Haití y Santo Domingo (1895). La mediación en el conflicto por las islas Carolinas tuvo una gran importancia simbólica, ya que implicaba el reconocimiento de la capacidad mediadora del papa por parte de una potencia «protestante».


    En paralelo a esta intensa actividad diplomática vaticana encontramos la reivindicación desde la teología, el derecho internacional y la política de la figura del papa como árbitro internacional. El profesor de Historia de la Iglesia en la Universidad de Würzburg, cardenal y destacado apologeta del ultramontanismo Joseph Hergenröther (1824-1890) recordaba el papel como árbitros internacionales que habían desempeñado los papas en la Edad Media. Este proyecto también fue defendido por el arzobispo de Rouen, el cardenal Thomas en la Asamblea General de los Católicos de Normandía de 1885. En los congresos católicos de finales del siglo XIX esta reivindicación fue tomando forma. Así, por ejemplo, la cuestión fue abordada en los congresos católicos de Lille (1886), Madrid (1889) y Coblenza (1890). Desde el terreno del derecho y la economía cristiana, el belga Charles Périn (1815-1905) dedicó a la cuestión buena parte de su obra L’ordre international (1888).


    La intervención del noble británico y especialista en la historia de Magallanes Stanley de Alderley (1827-1903) en la Cámara de los Lores en julio de 1887 causó una profunda impresión en los círculos favorables al arbitraje del papa. En su intervención, el barón Stanley de Alderley apoyó la moción del marqués de Bristol para formar un tribunal internacional que mediara las disputas nacionales, señalando que ya existía uno y estaba en el Vaticano. En la publicística católica se obvió el hecho de que Alderley se hubiera convertido al islam en la década de 1862, probablemente para subrayar que el proyecto contaba con el apoyo de la Inglaterra protestante.


    Sin embargo, ninguna de estas propuestas se tradujo políticamente en un reconocimiento oficial del papa como mediador. Ningún representante diplomático del Vaticano fue invitado a las Conferencias de La Haya de 1899 y 1907. Sólo el destacado papel de Benedicto XV en la búsqueda de una solución pacífica a la Primera Guerra Mundial volvería a poner en el centro la idea del arbitraje del papa en la resolución de conflictos. Poco después del estallido de la Primera Guerra Mundial, Benedicto XVI proclamaba la neutralidad de la Santa Sede y pedía en la encíclica Ad beatissimi (1914) que las potencias llegaran pronto a un acuerdo. Su rechazo a condenar los crímenes de guerra de los que recíprocamente se acusaban desde ambos lados del frente le valieron críticas de los contendientes. Esto no quiere decir que no se reprobaran estas acciones, sino que se creía que la condena de uno de los bandos no serviría para lograr el objetivo de la paz.


    En 1915 Benedicto XV realizó dos intentos para encontrar una salida negociada a la Primera Guerra Mundial, pero finalmente decidió abortarlos debido a los consejos de prelados franceses y belgas. Aquel mismo año, las autoridades otomanas llevaron a cabo el conocido como genocidio armenio, que acabaría con la vida de un millón de personas. Benedicto XV escribió sin éxito tanto a los gobiernos alemanes y austrohúngaros como al propio sultán otomano para tratar de frenar esta limpieza étnica.


    Durante la Primera Guerra Mundial los esfuerzos pacifistas católicos se concentraron en el año de 1917. En febrero se reunió en Suiza la Unión Católica Internacional con representantes católicos de Alemania, Austria-Hungría, Italia y Francia. En la primera reunión se trató de la cuestión de la incorporación de Italia a la guerra. La segunda conferencia organizada en enero de 1918 sólo incluyó representantes de los países centroeuropeos. En agosto de 1917, el papa realizó un llamamiento a constituir un movimiento pacifista. Aunque algunos intelectuales católicos como Erzberger y Sagnier le apoyaron, desde Francia esta iniciativa se vio como una medida favorable a Alemania, ya que la balanza se estaba inclinando en su contra desde que en abril Estados Unidos hubiera entrado en guerra.


    En la posguerra, el Vaticano trató por todos los medios de participar en las discusiones de Versalles pero finalmente sólo pudo mandar a un observador. Benedicto XV censuró la dureza de las condiciones impuestas a Alemania en la encíclica Pacem. Deimunus pulcherrimum (1920), señalando que Versalles no había resuelto ninguno de los elementos que habían llevado a la guerra. Por último, aunque no se incluyera al Vaticano en la naciente Sociedad de Naciones, Benedicto XV desarrolló una activa política diplomática que llevaría al reconocimiento de la Santa Sede como un actor internacional.


    El papado mostraría a lo largo de todo el siglo XX su capacidad para mediar en conflictos internacionales. En los últimos momentos de la Guerra Fría, Juan Pablo II participó en las negociaciones internacionales para la caída del muro de Berlín y la resolución de la crisis polaca en 1989. Asimismo, también fue decisivo en la resolución del conflicto del Beagle entre Chile y Argentina en 1984. Por su parte, más recientemente, Francisco I ha continuado en esta línea, mediando para el deshielo de las relaciones entre Estados Unidos y Cuba en 2015.


    6.4 Los movimientos ecuménicos


    6.4.1 Movimiento ecuménico protestante


    Si bien es cierto que la intolerancia y la violencia entre diversas religiones continúa siendo un problema global, también es cierto que durante la historia contemporánea se han producido grandes progresos en el diálogo interconfesional. En este sentido, conviene destacar cómo las diversas confesiones protestantes se mostraron especialmente activas a la hora de promover el ecumenismo a lo largo del tiempo. El carácter pionero de las organizaciones misioneras puede estar íntimamente relacionado con el temprano desarrollo de asociaciones transnacionales que reagruparon a cristianos de todas las confesiones protestantes como la Asociación de Jóvenes Cristianos (1844), la Asociación de Jóvenes Cristianas (1858), la Asociación de Estudiantes Cristianos (1895) o la Asociación de la Escuela Dominical (1907). En estas asociaciones se formarían personajes claves del movimiento ecuménico, como el arzobispo luterano sueco Nathan Söderblom (1866-1931) y el impulsor de las mencionadas asociaciones de jóvenes John Mott (1865-1955); los dos fueron galardonados con el Premio Nobel de la Paz por su apuesta por el ecumenismo.


    Además, el desarrollo de este movimiento ecuménico en el ámbito protestante se vería facilitado por la creación de federaciones o alianzas entre las iglesias que pertenecían a una misma tradición y que buscaban fomentar sus puntos en común. Este sería el caso de las alianzas entre reformados y presbiterianos (1875), metodistas (1881), baptistas (1905) y luteranos (1923). Especialmente importante fueron las conferencias de Lambeth, que reunirían a obispos anglicanos de todo el mundo bajo presidencia del arzobispo de Canterbury. Estas reuniones buscaban un cierto consenso sobre los elementos que reconocían como comunes: las Sagradas Escrituras, el símbolo de Nicea, la profesión de fe, el bautismo, la eucaristía, el episcopado, etc.


    La Conferencia de Edimburgo (1910), presidida e impulsada por John Mott, desempeñó un papel central en el desarrollo del ecumenismo en el siglo XX. Así, no sólo logró reunir representantes de todas las iglesias misioneras (excepto de la católica y la ortodoxa), sino que también fomentó el diálogo entre dichas confesiones. Inspirado por esta reunión, el obispo episcopaliano de Filipinas, Charles Brent (1862-1929), hizo un llamamiento a la colaboración e impulsó una comisión en 1911 sobre la fe y constitución de la iglesia. Durante la década de 1920 se desarrollaron esencialmente tres movimientos: Vida y trabajo, Fe y orden y el Consejo Misionero internacional.


    Tras el estallido de la Primera Guerra Mundial, Nathan Söderblom fundó la Alianza Mundial para la Promoción de la Amistad Internacional entre las Iglesias en 1914 en la ciudad alemana de Constanza, cerca de la frontera con Suiza, con el objetivo de acercar a las iglesias de los países en conflicto. Durante la década de 1920 lideró el movimiento ecuménico «Life and Work» (Vida y trabajo) y promovió la celebración de una conferencia mundial en Estocolmo en 1925 con representantes anglicanos, ortodoxos y evangélicos pero ningún católico. La crisis del 29, el ascenso de los totalitarismos y la crisis de las democracias parlamentarias modificaron sensiblemente el ambiente de su segunda conferencia en Oxford en 1937. El optimismo dio paso al miedo y la incertidumbre así como al abandono de la teología liberal.


    En segundo lugar estaría el movimiento Fe y orden, que estaría muy influenciado por la obra del teólogo protestante suizo Karl Barth (1886-1968). Este movimiento buscaba la creación de puntos teológicos comunes a las diversas confesiones cristianas. En 1927 tuvieron una primera conferencia internacional en Lausana y diez años más tarde en Edimburgo, donde se señalaba que las diferentes formulaciones teológicas deben ser apreciadas y criticadas a la luz de la escritura.


    Por último, estaría el Consejo Misionero Internacional. Heredero del espíritu de la Conferencia de Edimburgo, este consejo pretendía evitar la competencia entre cristianos no católicos en la evangelización de otros pueblos. Tras su primera reunión en Edimburgo, en 1921 se realizaron periódicamente conferencias internacionales en Jerusalén (1928), Madrás (1938), Whitby (1947), Willingen (1952) y Ghana (1958).


    Tras la Segunda Guerra Mundial, estos movimientos convergieron progresivamente en la creación del Consejo Ecuménico de las Iglesias. En su primera asamblea en Ámsterdam, en 1948, estaban presentes delegados de 147 iglesias de 44 países. Durante los años siguientes las asambleas se celebraron en Evanston (EE. UU.), en 1954, y en Nueva Delhi, en 1961. Esta asociación supuso un paso muy importante en el desarrollo del ecumenismo ya que estaba basada en el respeto y el reconocimiento mutuo entre las diversas iglesias.


    6.4.2 Movimiento ecuménico católico


    El desarrollo del ecumenismo en el mundo católico dio sus primeros pasos con el desarrollo de una serie de iniciativas para la reintegración de las Iglesias orientales en la Iglesia católica a lo largo del siglo XIX. Si bien este movimiento tuvo un cierto declive tras el Concilio Vaticano I y la caída de Roma, este proyecto ecuménico sería retomado con fuerza durante el pontificado de León XIII (1878-1903). Entre otras iniciativas cabe destacar la encíclica Grande Munus (1880), que extendía al mundo el culto de Cirilo y Metodio, el restablecimiento del culto basiliano en la abadía de Grottaferrata (1881), o la encíclica Orientalium Dignitas (1894), que reconocía las tradiciones orientales. Así, se creó una sección oriental en la Congregación de Propaganda Fide que en 1917 se convirtió en dicasterio, la Congregación por la Iglesia oriental.


    Ya durante el pontificado de Pío XI se fundó el Instituto Pontificio Oriental y el Collegio Russicum en Roma (1929) y se publicó la encíclica Rerum Orientalium (1928). En paralelo se crearon multitud de asociaciones, como la Obra de las Escuelas de Oriente o la Asociación de Oración por la Unidad, y revistas favorables a la unión como La Terre Sainte o la Revue de l’Église grecque-unie. A diferencia de otros movimientos ecuménicos, la unión entre iglesias católicas y orientales se planteaba desde el respeto de su autonomía y tradiciones.


    También hubo durante el siglo XIX un cierto acercamiento al anglicanismo. En este sentido jugarían un papel importante algunos eclesiásticos y teólogos anglicanos del conocido como movimiento de Oxford, entre los que destacaría el converso al catolicismo y cardenal John Henry Newman (1801-1890). En 1857 este grupo fundaría una Asociación para la Promoción de la Unidad de los Cristianos, a la que se adhirieron algunos católicos. Sin embargo, entre 1864 y 1865 el Santo Oficio frenó este acercamiento con la condena de los católicos que participaran en aquella asociación.


    La colaboración entre el director de la Asociación para la Promoción de la Unidad de los Cristianos lord Halifax Charles Lindley Wood (1839-1934) y el lazarista francés Fernand Portal (1855-1926) contribuyó a sentar las bases de un acercamiento entre las dos iglesias. Con este objetivo fundaron la revista Revue Anglo-Romaine, que inició una intensa campaña para el reconocimiento de las ordenaciones anglicanas. Sin embargo, León XIII se negó a reconocer estas ordenaciones por su Apostolicae Curae (1896) y condenó el diálogo entre ambas confesiones.


    Durante la década de 1920 Halifax y Portal trataron de impulsar de nuevo el ecumenismo católico en los encuentros intereclesiásticos conocidos como las Conversaciones de Malinas (1921-1926). Ambos consiguieron convencer al arzobispo de Malinas (Bélgica), cardenal Mercier (1851-1926), de la conveniencia de acercar posturas entre ambas iglesias. No obstante, de nuevo se bloqueaba esta iniciativa desde el lado católico con la encíclica Mortalium Animos (1928), que no sólo prevenía contra la reunión, sino que también señalaba que el único deber del resto de iglesias era volver a la Iglesia católica. Esta encíclica supuso un duro golpe al ecumenismo católico, impidiendo la participación de los fieles de esta confesión en cualquier encuentro ecuménico. El Concilio Vaticano II (1962-1965) supondría un cambio de paradigma. Los decretos Unitatis Redintegratio (1964) y Orientalium Ecclesiarum (1964) abrieron el camino a la integración de la Iglesia católica en el movimiento ecuménico.


    6.5 Diálogo interconfesional


    Tras la Segunda Guerra Mundial se crearon numerosas plataformas para el desarrollo del diálogo interreligioso. El conocimiento de la Shoah, así como la participación activa o pasiva de cristianos en políticas antisemitas, favoreció la creación de asociaciones de amistad y colaboración entre judíos y cristianos. En 1947 diversas asociaciones judeocristianas inglesas y americanas promovieron la celebración en Seelisberg (Suiza) de la Conferencia Internacional en Contra del antisemitismo en la que participaron 70 representantes de 19 países diferentes. Además, se aprobó una carta de diez puntos que estaría en la base del International Council of Christians and Jews y que favorecería la creación de asociaciones como la Amitié judéo-chrétienne, fundada en París en 1948. Aquel mismo año apareció también la obra Jésus et Israël, del historiador y judío laico Jules Isaac (1877-1963). Este libro sobre los orígenes del antisemitismo tuvo una gran importancia en este movimiento. Isaac logró escapar en 1943 pero su familia fue detenida por la Gestapo y asesinada.


    A partir de la década de 1950 se fundan asociaciones para el diálogo con el islam. El profesor francés de mística musulmana y converso al catolicismo, Louis Massignon (1883-1962), tuvo un papel central en la transformación de la visión del islam en la Iglesia católica. En 1947 fundó un Comité para el entendimiento entre Francia y el islam, defendió la internacionalización de Tierra Santa y se opuso a la política sionista. La cuestión de Israel y la definición de Jerusalén serían desde la década de 1950 un elemento de división en torno a las asociaciones interreligiosas, especialmente a partir de la Guerra de los Seis Días (1967).


    En 1954 se funda en India la World Fellowship of Religions, con secciones en diversas partes del mundo. Desde el Parlamento Mundial de las Religiones no había habido ninguna organización que volviera a reunir a miembros de las grandes religiones mundiales (con la excepción del catolicismo). Esta asociación tenía como objetivo estudiar y favorecer la comprensión entre judíos, cristianos, musulmanes, sijs e hindúes. Regularmente se organizaban conferencias y congresos en los que se traían a teólogos y científicos sociales para tratar diversos temas religiosos.


    A pesar de las tensiones generadas por la Guerra de los Seis Días, la década de 1960 vio nacer diversas iniciativas ecuménicas. En Francia, por ejemplo, se funda la Fraternidad de Abraham, asociación para el diálogo entre las comunidades judías, cristianas y musulmanas. En 1967 se produce un gran encuentro entre representantes de las tres religiones en la Gran Mezquita de París. Especialmente relevante en esta década es el giro copernicano de la Iglesia católica con su aceptación del ecumenismo, cambio que se materializaría con su participación en el Congreso del Concilio Mundial de las Iglesias celebrado en 1967.


    Además, en esta época se celebraron diversas conferencias interreligiosas, como la Conferencia Mundial para la Paz Religiosa (Tokio, 1970) y la Conferencia Interreligiosa de Washington (1978), en las que participarían representantes de las principales «religiones mundiales» como budistas, hindúes, musulmanes, cristianos, sijs, etc. Especialmente importante fue la reunión celebrada por el papa Juan Pablo II en Asís (Italia) el 27 de octubre de 1986 en la que participaron cincuenta líderes cristianos y cincuenta de otras creencias. No obstante, esta reunión recibió muchas críticas por la insistencia que Juan Pablo II puso en Jesús como única fuente para la paz. Aquel mismo año nació la World Conference on Religion and Peace con miembros de diversos credos y que tiene como objetivo la convivencia.


    En 1993, cien años después de su primera y hasta el momento única convocatoria, se reunía de nuevo en Chicago el Parlamento Mundial de las Religiones. El parlamento estuvo inspirado por el proyecto del teólogo suizo y profesor de teología ecuménica en Tübingen, Hans Küng (1928) de encontrar una Weltethos (ética global) que subrayara los elementos que tienen en común las diversas religiones entre sí. Conocido por su rechazo a la infalibilidad papal, postura que le valió la retirada de su licencia para enseñar como teólogo católico, Küng presentó al congreso un borrador Towards a Global Ethic (Hacia una ética global), que sería aprobado y firmado por los líderes religiosos presentes en el parlamento. La reunión, a la que asistieron unas 8.000 personas de todo el mundo, fue clausurada por el decimocuarto dalái lama (1935).


    Desde 1993, el parlamento se ha ido reuniendo periódicamente para tratar de encontrar puntos en común entre las religiones, favorecer el entendimiento entre ellas y combatir el extremismo religioso: Ciudad del Cabo (1999), Barcelona (2004), Melbourne (2009), Bruselas (2015) y Toronto (2018). A pesar de que algunos acontecimientos, como el asesinato de monjes trapistas en Argelia (1996), el comienzo de la segunda intifada (2000) y los atentados del 11 de septiembre (2001), han dificultado extremadamente el entendimiento interconfesional, el movimiento a favor del diálogo entre confesiones ha continuado activo.


    Pocos días después de los atentados del 11 de septiembre de 2001, Hans Küng desarrollaría algunas de estas ideas en su discurso Dialogue Among Civilizations (2001) en la ONU. Küng se quejaba amargamente del poco eco de sus palabras y del impacto negativo de este tipo de violencia en el diálogo interreligioso. Finalmente, dentro de la línea de Küng, se desarrollaron diversas iniciativas para promover el diálogo entre civilizaciones. Desde el presidente iraní Muhammad Jatami (1943) hasta el presidente español Rodríguez Zapatero, este diálogo se ha visto como una forma de combatir la tesis del inevitable choque de civilizaciones del politólogo Samuel P. Huntington.

  


  
    CAPÍTULO 7


    RELIGIÓN Y GÉNERO


    La extraordinaria participación de las mujeres en movimientos religiosos así como la articulación de discursos de género de inspiración religiosa han sido dos de los aspectos de la relación entre género y religión que más ha llamado la atención tanto de los contemporáneos como de los científicos sociales. En un primer apartado se analizará y discutirá la tesis de la feminización del cristianismo en el siglo XIX. En segundo lugar se abordará un aspecto oscurecido en las relaciones entre religión y género como es el del desarrollo de feminismos religiosos en el cristianismo y el islam. Asimismo, en este epígrafe se analizará la creciente participación de las mujeres en las estructuras eclesiásticas protestantes. Por último, el capítulo se cierra con un apartado sobre piedad y agencia que pretende sintetizar las explicaciones dadas a la participación de las mujeres en movimientos conservadores y puritanos, como la Revolución iraní.


    7.1 ¿Feminización del cristianismo?


    La tesis de la feminización de la religión defiende que el cristianismo adquirió durante el siglo XIX una dimensión más femenina. Dicha corriente parte de las siguientes hipótesis: la práctica religiosa de las mujeres creció considerablemente durante ese período, el número de mujeres aumentó en el tejido eclesiástico y asociativo y los discursos sobre la religión enfatizaron su dimensión femenina. Planteada en Estados Unidos en la década de 1970, esta tesis alcanzaría su máximo desarrollo en la historiografía francesa del siguiente decenio con los análisis seriales de prácticas religiosas. Así, estudios como los de Michel Vovelle defendían que durante el siglo XVIII se había consolidado una notable diferencia entre una práctica religiosa femenina mayoritaria y una masculina minoritaria. Esta es la tesis conocida bajo el nombre de dimorfismo sexual.


    Especialmente relevante fue el estudio de Claude Langlois sobre las congregaciones religiosas para la consolidación de la tesis de la feminización del catolicismo. Según Langlois, esta operó en tres planos interrelacionados: prácticas religiosas, presencia en estructuras religiosas y la piedad. En el siglo XIX, según el estudio de Claude Langlois, se crearon cerca de 400 nuevas congregaciones femeninas religiosas y se ordenaron un total de 200.000 novicias sólo en Francia. Además, este aumento también se dejó sentir en los movimientos seglares femeninos, en principio, a través de organizaciones devocionales y, más tarde, del catolicismo social. En Estados Unidos, este movimiento tuvo un impacto brutal, pasando de 270 monjas en 1820 a 40.000 en 1900. A finales del siglo regían 3.811 escuelas parroquiales, 663 academias para niñas y 265 hospitales. En este sentido, durante aquellos años resulta difícil pensar en alguna otra esfera en la que la mujer tuviera tal influencia de una manera tan constante e institucionalizada.


    También en el protestantismo se observó un movimiento similar. Así, por ejemplo, en paralelo a las congregaciones religiosas femeninas encontramos el caso de la creación de las diaconisas en el marco del revival protestante del siglo XIX. Las diaconisas eran mujeres no ordenadas que se encargaban de labores pastorales y sociales. Este movimiento comenzó en Alemania en 1836 con la fundación de la primera casa de diaconisas en Kaiserwerth por parte del pastor protestante Theodor Fliedner (1800-1864) y su mujer, Friederike Münster. Desde allí el movimiento de las diaconisas se extendió rápidamente por todo Alemania, Inglaterra y los países de Escandinavia para dar pronto el salto a Estados Unidos.


    Además de este movimiento, muchas mujeres, diaconisas o no, participaron en las misiones protestantes que se realizaron por todo el mundo. Entre 1861 y 1894 se organizaron diversas sociedades femeninas para las misiones en el extranjero en casi todas las confesiones. En la década de 1920, dichas asociaciones alcanzaron en Estados Unidos la cifra de tres millones de socias. Durante esta época se crearon numerosas organizaciones femeninas protestantes para intervenir en la sociedad, especialmente en contra del alcoholismo.


    También fuera del ámbito del cristianismo se crearon asociaciones femeninas como la Hadassah, organización de mujeres sionistas de América. Fundada en 1912 por la escritora y asistente al Parlamento Mundial de las Religiones de 1893 Henrietta Szold (1860-1945), esta asociación tenía como objetivo proveer asistencia médica a los residentes en Palestina. Aunque durante mucho tiempo fuera la principal y más numerosa asociación sionista en el mundo, Hadassah tuvo que hacer frente, a diferencia de sus colegas cristianas, a la hostilidad de las sinagogas estadounidenses, que desaconsejaban la participación de las mujeres en actividades públicas.


    Junto con el dimorfismo en la práctica religiosa y el aumento de efectivos femeninos en las asociaciones y congregaciones religiosas, un tercer argumento para la tesis de la feminización del cristianismo sería la revalorización de lo femenino y del rol de la mujer dentro de la Iglesia. Este discurso situaba en las mujeres la regeneración de la sociedad y de la nación, y emplearía la imagen de la Virgen como su caballo de batalla. El espectacular desarrollo de las devociones marianas entre la declaración dogmática de la Inmaculada Concepción (1854) y la de la Asunción (1950) favoreció la consolidación de discursos positivos sobre la mujer y la definición con rasgos «femeninos» de la labor de la Iglesia. La Inmaculada Concepción equiparaba en cierta medida a la Virgen con la figura de Jesús al ser liberada del pecado original. La mujer quedaba redimida de la culpabilidad que le otorgaba el arquetipo de Eva.


    El desarrollo de estos discursos forma parte de la reacción global eclesiástica contra la secularización. No en vano, el anticlericalismo era visto como una cosa de hombres, mientras que, para sus contemporáneos, la mujer era considerada como clerical y devota, ya que asistía regularmente a misa y participaba activamente tanto en la vida parroquial como en congregaciones y asociaciones. No es extraño pues, que a finales del siglo XIX se consolidaran los discursos católicos que reconocían la superioridad moral de la mujer católica sobre el hombre. Estos nuevos discursos abrían las puertas a su participación activa en la sociedad. Ante los avances de la secularización, las mujeres fueron señaladas como las más indicadas para recristianizar la sociedad en tanto que depositarias de la moral y de los principios católicos.


    La tesis de la feminización de la religión ha sido recientemente revisitada. En primer lugar, se cuestionaba su cronología. Si bien el fenómeno alcanzó una dimensión muy importante en el siglo XIX, este desarrollo hundiría sus raíces en el siglo XVIII, especialmente en el proyecto de reconquista católica de dos sectores sociales que se consideraban claves: las clases populares y las mujeres. Además, para entender la reinvención de dichos arquetipos religiosos sobre las mujeres, habría que retrotraerse al momento en el que fueron institucionalizados. Así, los dictámenes del Concilio de Trento establecieron modelos de santidad, perfeccionamiento de vida, prácticas devocionales o beneficencia, que fueron claves para su desarrollo.


    En segundo lugar, se matizaba la idea de que la presencia de las mujeres en la vida religiosa de las iglesias cristianas fuera tan mayoritaria. Sin menoscabo del rol preponderante de las mujeres en la vida parroquial y devocional, dichos especialistas señalaban la existencia de espacios con mayor presencia masculina, como aquellos relacionados con la movilización social y política cristiana (asociacionismo, prensa y partidos). Además, también encontramos devociones con una especial vinculación con la virilidad y con importante presencia masculina, como sería la del Sagrado Corazón de Jesús.


    Un último conjunto de observaciones estaría relacionado con la construcción de discursos de género que sirvieron para interpretar el renovado papel de la mujer dentro de las iglesias. Así, el discurso sobre las mujeres sería en parte un reflejo de las preocupaciones y ansiedades de los eclesiásticos ante los avances de la secularización y la indiferencia religiosa. No en vano, conviene señalar que el Kulturkampf alemán fue interpretado como un conflicto entre un Estado liberal representado en términos masculinos, y la religión católica, en términos femeninos. Ciencia, razón y protestantismo eran representados como valores masculinos, mientras que fe, emoción y catolicismo lo hacían en clave femenina. Esta visión de género estaba plenamente integrada en la política y, por ejemplo, muchos políticos liberales progresistas y anticlericales vieron con temor la participación de las mujeres en el parlamento.


    7.2 Feminismos


    El surgimiento de poderosos movimientos religiosos antifeministas así como la beligerante actitud de diversos líderes religiosos en contra del feminismo y de las libertades sexuales, ha oscurecido el compromiso que muchas y muchos creyentes tuvieron con la causa de los derechos de la mujer y especialmente con la reivindicación del derecho a voto.


    7.2.1 Feminismo protestante


    Al igual que ocurrió con el abolicionismo, el movimiento cuáquero estadounidense lideró las iniciativas para la consecución de los derechos civiles y políticos de las mujeres. Así, dicha corriente religiosa desempeñó un papel central en la organización de la primera convención para los derechos de la mujer en Seneca Falls (Estados Unidos) en 1848. Una de las organizadoras e inspiradoras fue la activista cuáquera y luchadora por la abolición de la esclavitud Lucretia Mott (1793-1880). Los y las participantes de esta reunión trataron «sobre los derechos y las condiciones sociales, civiles y religiosas de la mujer». Finalmente, tanto Mott como algunos cuáqueros se opusieron a la reivindicación del derecho a voto que finalmente fue incluida en la declaración tras el discurso del antiguo esclavo y reformista Frederick Douglass (1818-1895).


    Las conocidas como cruzadas de la mujer en Ohio, una serie de protestas pacíficas de mujeres contra el alcoholismo entre 1873 y 1874, dieron lugar a la fundación aquel año de la primera organización nacional de mujeres protestantes, la Woman’s Christian Temperance Union. Presidida entre 1879 y 1898 por Frances Willard (1839-1898), esta asociación se convertiría en la mayor organización de mujeres que jamás haya existido en Estados Unidos. De Willard se decía que podía mover a 50.000 mujeres con tan sólo su brazo derecho. Más allá de su capacidad de liderazgo, lo cierto es que la asociación tuvo una gran influencia en la sociedad americana y extendió su ámbito de actuación a prisiones, clínicas, escuelas industriales y guarderías.


    Por encima de todo, la Women’s Christian Temperance Union se convirtió en la asociación en defensa del derecho a voto de las mujeres más numerosa de todo Estados Unidos. El derecho a voto era visto como una extensión de su labor como madres, una herramienta fundamental para promover en la sociedad los valores cristianos. Willard impulsó una campaña para superar las reticencias existentes incluso en el seno de su propia asociación y demostrar que la participación en la política era acorde con los valores cristianos. Dentro de esta misma exaltación de los valores maternos, esta asociación promovió diversos programas sociales, como cobertura sanitaria maternal y familiar y ayudas a familias con dependientes.


    7.2.2 Feminismo católico


    Para el desarrollo tanto del movimiento sufragista como de un movimiento feminista en el mundo católico habría que esperar a comienzos del siglo XX. Las católicas francesas e inglesas fueron pioneras en la articulación de un movimiento a favor de los derechos políticos de las mujeres. Además, ambos países representan dos modelos muy interesantes de desarrollo del movimiento feminista en el marco del catolicismo, el modelo francés, muy vinculado a la estructura del catolicismo social y la democracia cristiana, y el modelo inglés, más libre e íntimamente conectado con otros movimientos sufragistas.


    En la Francia de comienzos del siglo XX, la cuestión del sufragio femenino había atraído la atención de pocas mujeres católicas. La institutriz y periodista Marie Léonie Maugeret (1844-1928) desempeñó un papel central en la difusión del pensamiento católico feminista. Tras asistir al Congreso Feminista de París de 1896, Maugeret se mostró extremadamente preocupada por la presencia mayoritaria de socialistas y librepensadores en el movimiento feminista y planteó la necesidad de articular una reivindicación feminista en un marco católico. Entre las reclamaciones promovidas por Maugeret estaría la libertad de trabajo, la equiparación de salarios y otras reformas del código civil.


    Maugeret presentó sus ideas en el marco del congreso de las Oeuvres catholiques de femmes (1900). Sin embargo, sus propuestas fueron rechazadas, ya que la asamblea había sido convocada para protestar en contra de las medidas secularizadoras en las escuelas francesas y no querían distraerse de su principal objetivo. Además, buena parte de las asistentes consideraban sus ideas demasiado avanzadas. Sin embargo, como consecuencia de esta reunión se fundaron la Action sociale de la femme, la Ligue des femmes françaises y la Ligue patriotique des françaises. Si bien ninguna de estas asociaciones promovieron directamente el sufragio femenino, sí que contribuyeron a introducir a muchas mujeres francesas en la política para defender los derechos de la Iglesia.


    Maugeret no desistió y con el apoyo de Françoise Dorive, editora de Les devoirs de Femmes, promovió la celebración del primer Congreso Juana de Arco en la primavera de 1904 para discutir cuestiones referentes a los derechos políticos de la mujer. El ambiente era algo más favorable, ya que en aquellos cuatro años habían publicado algunas obras con mensajes cercanos al feminismo católico como Le Femme et le clergé (1902), del abate Henry Bolo, y Pour la femme (1903), del abate Paul Naudet. Además, habían aparecido publicaciones periódicas como La Femme contemporaine y el abate Antonin Sertillanges había impartido una serie de conferencias sobre el tema en el Instituto Católico de París. La obra La Femme de demain (1901), de Etienne Lamy (1845-1919), se convirtió en el gran bestseller del feminismo católico de la época con más de veinte ediciones en 1930 y su éxito sólo sería superado por El Segundo Sexo, de Simone de Beauvoir.


    En el tercer Congreso Juana de Arco en 1906, Maugeret planteó abiertamente la cuestión del derecho a voto. Muchas delegadas boicotearon la sesión, lo que facilitó que se aprobaran dos mociones por parte de las delegadas presentes para que la mujer estuviera representada en la política y tuviera derechos políticos completos. Tanto la Ligue des femmes françaises como la Ligue patriotique des françaises ignoraron dichos debates en sus informes sobre el congreso. Ambas asociaciones contaron con el respaldo del Vaticano. Pío X se oponía abiertamente al sufragio femenino, aunque era partidario de que pudieran estudiar y trabajar. A pesar de esta oposición, Maugeret realizaría un último intento en el congreso de 1910.


    La cuestión quedó en suspenso hasta después de la Primera Guerra Mundial. En 1919 Benedicto XV dio un giro copernicano a la política de su predecesor y aprobó el sufragio femenino. Ante una de las lideresas del movimiento sufragista británico, Annie Christlich, el papa habría dicho «sí, lo aprobamos» y «nos gustaría ver mujeres electoras en todos los lugares». Aquel mismo año y con apoyo de la Santa Sede, el sacerdote Luigi Sturzo (1871-1959) fundaba el Partito Populare Italiano, partido que entre otras medidas de reforma social promovía el sufragio femenino. Desde la Action sociale de la femme, Jeanne Chenu impulsó una campaña para el sufragio femenino. La acción fue todo un éxito y en marzo de 1919 contaban ya con el apoyo de toda la asociación, varios prelados y las dos ligas antes mencionadas. En 1920 fundaron la Union nationale pour le vote des femmes y defendieron abiertamente el voto de la mujer como una forma de defender los intereses de la familia, la Iglesia, el orden social y la patria.


    En el Reino Unido este movimiento sufragista católico comenzó algo más tarde que en Francia con la fundación de la primera organización católica dedicada exclusivamente a la consecución del voto de la mujer, la Catholic Women’s Suffrage Society en 1911. Sus fundadoras, Mary Kendall y Gabrielle Jeffrey, se habían conocido en una reunión de la Women’s Social and Political Union. Al descubrir que ambas eran católicas se habían propuesto la idea de fundar una organización confesional que contribuyera a difundir la causa del sufragio femenino entre las católicas. Las asistentes a la primera reunión de la Catholic Women’s Suffrage Society eligieron como patrona a Juana de Arco. Si bien el arzobispo de Westminster no se entusiasmó con la idea, tampoco se opuso abiertamente, lo que fue sin duda suficiente para que la asociación siguiera su camino. Desde un primer momento, esta asociación católica colaboró con otras no confesionales para la consecución del sufragio universal. De hecho, en 1912 pasó a formar parte del Council of Federated Suffrage Societies. Además, publicarían desde muy pronto (1915) el periódico Catholic Suffragist.


    En 1918 el reconocimiento del voto femenino en Reino Unido no frenó las labores de una asociación que se dedicó a conseguir la igualdad política, social y económica para todas las mujeres. Además, desde 1918 hasta que cambiara su nombre en 1923, la asociación enfatizó su dimensión internacional. Se unieron al consejo para la representación de la mujer en la Sociedad de Naciones y participaron en otras organizaciones y eventos internacionales. Además, la asociación luchó por mantener su independencia frente a la censura eclesiástica. La Catholic Women’s Suffrage Society se adentró en cuestiones tan polémicas como el divorcio, señalando que aunque eran contrarias al mismo, en el caso de que existiera en un estado, este debía ser igual para hombres y mujeres. También llegaron a reflexionar sobre el control de natalidad y apoyaron diversas iniciativas pacifistas para el desarme.


    En muy poco tiempo, la Catholic Women’s Suffrage Society pasaría del reconocimiento a la censura. En 1919, una de sus asociadas, Annie Christlich, visitó en Roma al papa Benedicto XV y consiguió la aprobación del movimiento sufragista. Poco después de su reconocimiento, en 1923, dicha asociación trató de entrar a formar parte de la International Women’s Suffrage Alliance y participar en el congreso que iba a organizar en Roma en 1923. Sin embargo, tanto las autoridades eclesiásticas británicas como vaticanas impidieron su participación sobre la base de que ninguna organización católica podía tomar parte oficialmente en un encuentro no confesional o protestante. Además, por su parte, el cardenal Bourne aprovechó la ocasión para impedir que la Catholic Women’s Suffrage Society tomara parte en ningún tipo de encuentro católico, ya que no era reconocida oficialmente como una sociedad católica. La asociación cambió el nombre por el de St. Joan’s Social and Political Alliance (desde 2002 tiene el nombre de Alianza internacional Juana de Arco) y continuó con su lucha a escala internacional por el derecho a voto y la igualdad entre hombres y mujeres.


    En España, la incorporación de las católicas al movimiento sufragista y feminista fue todavía más tardío. Pioneros fueron los trabajos de Concepción Arenal (1820-1893) y Concepción Gimeno de Flaquer (1850-1919). En sus dos obras, La mujer del porvenir (1868) y La mujer de su casa (1881), Arenal se oponía a aquellos que defendían la inferioridad mental de la mujer y subrayaba su rol como madres sociales, esto es, la influencia que podían ejercer las mujeres en la sociedad tanto desde el ámbito del hogar como desde el trabajo. Para ello, era necesario que pudieran acceder a una formación superior. Sin embargo, Arenal se mostraba contraria a la concesión de derechos políticos. Por su parte, Gimeno de Flaquer continuaría con muchas de las reivindicaciones de Arenal, aunque se mostraría partidaria de su participación en el espacio político.


    Muchos eclesiásticos españoles vieron con desconfianza este nuevo rol público de las mujeres, aunque este fuera propuesto desde la idea de la maternidad social. El jesuita Julio Alarcón y Meléndez recuperó la obra de Concepción Arenal en su libro Un feminismo aceptable (1908), precisamente con el objetivo de limitar el ámbito de actuación de las mujeres. Para el sacerdote español, si bien la mujer no era inferior, su labor debía quedar circunscrita al hogar, rechazando, por tanto, su proyección en la esfera pública.


    Al igual que en el caso francés, el feminismo católico se desarrolló esencialmente en el marco de las estructuras del catolicismo social. En noviembre de 1919, año en el que Benedicto XV había aprobado el voto femenino, un proyecto de ley electoral que incluía dicha reivindicación despertó un interesante debate sobre los derechos políticos de las mujeres en el seno del catolicismo español. La cuestión fue tratada en la primera asamblea de la Acción Católica de la Mujer celebrada en 1920. En las reuniones se discutió sobre la concesión de estos derechos y sobre la necesidad de mejorar la preparación de las mujeres para cuando se lograra el voto.


    En los debates de estos años iba a desempeñar un papel central la zaragozana y activa propagandista católica Juana Salas de Jiménez (1875-1976). Socia e impulsora de diversas asociaciones devocionales y sociales femeninas, en 1919 presentó una serie de conferencias con el título «Nuestro feminismo» en el Salón Fuenclara de la Acción Católica zaragozana. Salas defendía la actividad pública de las mujeres y su activismo político a través del concepto de maternidad social. Censuraba aquellos elementos del ideal de domesticidad que la fijaba en el hogar, las ideas sobre la frivolidad e ignorancia femenina y criticaba la visión del matrimonio como único destino posible de la mujer. Para ello, al igual que otras feministas católicas, defendía la educación de las mujeres y su acceso a los estudios superiores. Por último, Salas se posicionaba abiertamente a favor del derecho a voto de las mujeres como se había hecho en algunos países. De hecho, Salas consideró insuficiente la concesión de voto en las elecciones municipales a las mujeres solteras durante la dictadura de Primo de Rivera en 1924.


    7.2.3 Feminismo islámico


    La percepción del feminismo islámico está completamente mediatizada por las imágenes orientalistas. Desde el siglo XIX, para los occidentales, el velo se convirtió en un símbolo de la opresión de la mujer y del retraso del islam como religión. Sin embargo, estas imágenes no eran tan humanitarias como a primera vista pudiera parecer y respondían a representaciones interesadas de las potencias coloniales. De hecho, tanto el trato dispensado a la mujer en las sociedades islámicas como las imágenes desde la otredad sirvieron para legitimar el proyecto colonial.


    Leila Ahmed ofrece dos interesantes ejemplos para sostener esta tesis (Ahmed, 1992). El primero de ellos sería el cónsul general británico en Egipto entre 1883 y 1907, Lord Cromer, Evely Baring (1841-1917). Para Cromer, el trato dado a las mujeres en los países islámicos, simbolizado por el velo, era una buena prueba de la inferioridad de su sociedad y su religión. Sin embargo, esta preocupación por la situación de las mujeres era meramente un argumento para justificar la presencia británica en Egipto y no una verdadera preocupación. De hecho, durante su mandato, Cromer puso restricciones a las escuelas de ambos sexos y se opuso a que las mujeres se pudieran formar como médicas, algo que ocurría desde hacía ya algunos años en Egipto. Además, el campeón de la lucha contra el velo en Egipto era uno de los fundadores y presidente de la Liga de hombres contra el sufragio femenino en Reino Unido.


    El segundo ejemplo sería el de la obra Tahriral-Mar’a (La liberación de la mujer), publicada por Qasim Amin (1863-1908) en 1899 y que se suele presentar como el punto de partida del feminismo islámico. En la línea de lo expuesto por el modernismo islámico, Amin incidía en la importancia de la educación primaria, así como en el desarrollo de leyes para la reforma del divorcio y la poligamia. Sin embargo, la principal novedad que aportaba la obra de Amin era la idea de la abolición del velo como paso previo para la liberación de la mujer en el marco de una decidida apuesta por la occidentalización de las culturas islámicas. Amin integraba muchos elementos de los discursos occidentales sobre la inferioridad del islam y especialmente de las consideraciones de Lord Cromer sobre el velo como símbolo de opresión.


    El acalorado debate que produjo la obra de Amin ha sido analizado tradicionalmente en clave de enfrentamiento entre feministas, que defendían las posiciones de Amin, y antifeministas. Sin embargo, el debate también estaba mediatizado por los discursos occidentales y el colonialismo. Amin alababa continuamente a Europa y Reino Unido y proponía constantemente asumir los valores occidentales para superar el retraso de las sociedades musulmanas. Este componente es el que más debate va a generar en Oriente. Como señala Ahmed,


    el libro simplemente pide la sustitución de una dominación masculina de estilo islámico por una dominación masculina de estilo occidental. Así, lejos de ser el padre del feminismo islámico, Amin debe de ser descrito como el hijo de Cromer y el colonialismo (Ahmed, 1992: 162-163).


    La propuesta del velo de Amin no sólo fue combatida desde posicionamientos religiosos conservadores sobre el papel subordinado de la mujer. Así, el abogado nacionalista egipcio Mustapha Kamil (1874-1908) no se oponía a ella desde presupuestos antifeministas, ya que de hecho coincidía con el resto de reivindicaciones sobre la educación femenina y las mencionadas reformas civiles. El argumento de Kamil tampoco se sustentaba desde la idea de una costumbre islámica inmutable, ya que admitía la posibilidad de que esta práctica fuera reformada. Para Kamil, la cuestión más problemática era la asunción acrítica de todo lo occidental, ya fuera como moda o como símbolo del progreso.


    Además, como señala Ahmed, las críticas al velo dotaron a esta vestimenta de un nuevo significado antioccidental y religioso, desviando la cuestión en torno a los derechos de la mujer. El velo no tenía de por sí una dimensión exclusivamente religiosa y era llevado por mujeres cristianas de alta clase social en Egipto. Del mismo modo, otras prácticas frecuentemente atribuidas al «barbarismo» del islam, como la mutilación genital femenina, se trataban más bien de una tradición en ciertas áreas geográficas como Egipto, Sudán y algunos lugares de Arabia. De hecho, en dichas regiones, la mutilación también era y es practicada por comunidades cristianas.


    Por último, la crítica de Ahmed reside en el hecho de que para que estas medidas fueran más efectivas y superasen la barrera de la clase media-alta deberían haber sido planteadas en el idioma nativo y no en términos de apropiación de otra cultura. En cualquier caso, si bien la apertura a las ideas políticas de Occidente tuvo algunos efectos negativos sobre la mujer, también creó nuevas oportunidades para ellas y contribuyó al desmantelamiento de estructuras opresivas.


    En cualquier caso, la influencia occidental tuvo un papel central para la configuración de un movimiento feminista islámico. Entre las regiones donde tuvo un arraigo más temprano y profundo este movimiento feminista sobresaldría Egipto. En la primera década del siglo XX había varios síntomas de que la situación estaba cambiando como el hecho de que Nabawiyya Musa (1886-1951) fuera la primera mujer en Egipto no sólo en conseguir un certificado de Secundaria, a pesar de la oposición del consejero británico del ministro de Educación, sino también en publicar regularmente en prensa en el periódico Al-jarida. Muchas mujeres dejaron de llevar velo, especialmente en los colegios, y aparecieron periódicos femeninos. También se fundaron organizaciones para el debate y la formación de mujeres como la Sociedad para el Avance de las Mujeres (1908), la Asociación Intelectual de Mujeres Egipcias (1914) o la Sociedad para la Nueva Mujer (1919).


    Además, estas mujeres, mayoritariamente de clase alta, ganaron mucha experiencia pública y política. Lo hicieron no sólo a través de estas asociaciones y periódicos, sino también a través de otras instituciones educativas y caritativas. También desempeñaron un papel político renovado, apoyando la organización nacionalista egipcia Wafd o liderando protestas y manifestaciones nacionalistas a favor de la liberación del control británico.


    La feminista Huda Shaarawi (1879-1947) no sólo lideró una protesta de mujeres, sino que también creó y presidió el Comité Central de Mujeres Wafdistas. Tras lograr la independencia formal en 1922 y a pesar de que la Constitución de 1923 reconocía el sufragio universal sin restricciones, el desarrollo legislativo electoral excluía a las mujeres del sufragio. En respuesta a esta situación, Shaarawi fundó con otras mujeres la Unión feminista egipcia para la consecución de derechos políticos, la prohibición de la poligamia, la extensión del divorcio, mejor educación e igualdad de oportunidades para el trabajo.


    Huda Shaarawi asistió, junto con su protegida Saiza Nabarawi y Nabawiyya Musa, al congreso organizado en Roma en 1923 por la Alianza Internacional para el Sufragio Femenino, aquella misma reunión a la que no había podido asistir una delegación católica británica por la prohibición del Vaticano. Shaarawi defendió que en el antiguo Egipto las mujeres tenían el mismo estatuto que los hombres y que el islam otorgaba a las mujeres los mismos derechos. A su regreso del congreso, en la estación de ferrocarril de El Cairo realizó un icónico gesto al quitarse el velo públicamente, gesto que sería imitado por algunas de las presentes y que tendría un gran impacto en los medios egipcios y musulmanes.


    En 1924 Shaarawi lideró un piquete a las puertas del recién constituido parlamento para protestar por la exclusión política de las mujeres. La asociación encabezada por Shaarawi escenificaba su descontento con el partido Wafd y se alineaba con la oposición del partido liberal constitucional. Continuaron las protestas y en 1931 diversas mujeres fueron arrestadas. Shaarawi conseguiría una audiencia en 1935 con el presidente turco Kemal Atatürk en el marco de la reunión de la Alianza Internacional para el Sufragio Femenino en Estambul. En este país se acababa de conseguir el derecho a voto para las mujeres.


    A pesar de que no se reconocieran sus derechos políticos, lo cierto es que durante los primeros años del régimen republicano, especialmente en materia de educación se consiguieron diversos logros. En 1925 se hizo obligatoria la Educación Primaria para ambos sexos y se abrió la Educación Secundaria a la mujeres. Además, las mujeres fueron admitidas en la universidad y consiguieron sus primeros títulos universitarios en la década de 1930.


    Tras el fallecimiento de Shaarawi en 1947, el movimiento fue liderado por una generación de jóvenes egipcias como Doria Shafik (1908-1975), a quien la propia Shaarawi había conseguido una beca para estudiar en la Sorbona y que obtuvo un doctorado en Filosofía en 1940 por dicha universidad. Prolífica autora en francés y árabe, Shafik fundó la revista Bint al-Nil (Hijas del Nilo). Esta publicación no sólo recogía diversas reivindicaciones políticas para las mujeres sino que impulsó varias campañas culturales y sociales para la mejora de su situación. En 1951 lideró la invasión del parlamento egipcio por parte de 1.500 mujeres para pedir el derecho al voto.


    Con el estallido de la revolución encabezada por Gamal Abdel Nasser en 1952, Shafik realizó una huelga de hambre junto con otras ocho mujeres para solicitar derechos políticos. Su protesta fue un éxito y a pesar de la oposición de los ulemas de la mezquita de Al Azhar, se consiguió el derecho a voto en la Constitución de 1956. Desde el gobierno de Nasser se promovió el conocido como feminismo de Estado con políticas para la mejora de la situación laboral y educativa de la mujer. Sin embargo, la deriva dictatorial del régimen llevó a Shafik a liderar una nueva huelga de hambre.


    Frente a este feminismo más occidental representado por Shaarawi y Shafik, se articularía un feminismo más vinculado a las tradiciones egipcias. Entre otros ejemplos se podría mencionar a la autora Malak Hifni Nassef (1886-1918), que se opuso a la prohibición del velo al considerar que muchas mujeres estaban acostumbradas a ello y que prohibirlo de manera abrupta generaría rechazo para el desarrollo de otras medidas que sí podían realmente fomentar su independencia. Además, advertía de que las razones que llevaban a muchas mujeres, la mayoría de clase alta, a quitárselo no siempre eran políticas ni feministas, sino que lo hacían como parte de una preocupación por aparentar ser modernas y occidentales. Por último, señala que tanto obligar como prohibir el velo se trataría de nuevo de una imposición masculina, ya que las mujeres no podrían decidir sobre este asunto. Frente a este modelo, Nassef propuso que se fomentara la educación de las mujeres y que fueran ellas las que decidieran si lo llevaban o no. Además, Nassef ponía el énfasis en la educación masculina, puesto que ellos son los que continúan oprimiendo a las mujeres.


    Además de Egipto, las feministas islámicas estuvieron especialmente activas en Irán y Afganistán. Durante las revoluciones constitucionales de la primera década del siglo XX en Irán, las mujeres desempeñaron un papel muy activo en las protestas en la calle. Aunque el nuevo régimen democrático excluyó específicamente a las mujeres del derecho a voto, las mujeres siguieron manifestándose a favor del nuevo régimen constitucional, protegieron a diputados, alojaron a soldados voluntarios e incluso se armaron. Sin embargo, de poco sirvieron las protestas, ya que el parlamento fue finalmente clausurado en 1912.


    Tras el golpe de Estado de 1921, el nuevo régimen militar del proclamado sah de Persia, Reza Khan, seguiría el estilo autoritario y occidental de Atatürk. El nuevo monarca abolió el velo en 1936 y redujo el poder de los clérigos. Su hijo Reza Pahlaví ascendió al trono en 1941, restaurando el sistema democrático. En la década de 1960 impulsó una serie de reformas, conocidas como la «revolución blanca», que incluían reforma agraria, derechos a las mujeres, mejora de la educación, etc. El referéndum para aprobar estas medidas excluía a las mujeres. Sin embargo, estas se organizaron para instalar urnas por todo el país y poder votar. Esta votación paralela fue masiva y forzó al régimen a contar con los votos de las mujeres, siendo aprobadas las reformas propuestas.


    En el Afganistán independiente, el monarca Amanulá Kan impulsó una nueva constitución en 1923 que incluía el voto femenino y otras medidas favorables a la mujer. Sin embargo, el descontento por sus reformas despertó la oposición de los jefes tribales que dieron un golpe de Estado en 1929 y cerraron todas las escuelas femeninas, impusieron el velo y revocaron su derecho a votar.


    Durante el período de inestabilidad de la república autoritaria de Mohammed Daud (1973-1978), las mujeres afganas pudieron organizarse. Especialmente importante sería el papel de Meena Keshwar Kamel (1956-1987), quien tras pasar por la Universidad de Kabul se dedicó a difundir su ideario feminista. En 1977 fundó la Asociación Revolucionaria de Mujeres de Afganistán que pedía democracia, mismos derechos y separación de la religión y el Estado. Kamel se mostró muy crítica con la Unión Soviética y se opuso a la invasión del país en 1979. Kamel quedó atrapada entre dos fuegos: el movimiento soviético y los muyahidines. Tras escapar del país en 1982, fue asesinada en la frontera con Pakistán en 1987.


    7.2.4 Igualdad en las instituciones religiosas


    A pesar de los progresos que se han realizado en el marco de algunas religiones con respecto a los derechos de la mujer, la igualdad en el seno de las estructuras eclesiásticas dista mucho de ser una realidad. En Estados Unidos este movimiento había comenzado ya en el siglo XIX. Clarisa Danforth (1792-1855) fue la primera mujer en ser ordenada por su propia iglesia, ya que entre los creyentes de la Free Will Baptist, dicha elección recae individualmente en las parroquias. En 1853 Antoinette Brown (1825-1921) fue la primera en acceder al puesto de pastora por una de las principales y reconocidas confesiones estadounidenses, la Iglesia congregacionalista. Brown pudo ser ordenada porque en dicha confesión cada congregación elige libremente a su pastor.


    A finales del siglo XIX un número muy pequeño de mujeres habían sido ordenadas entre las principales denominaciones cristianas que funcionaban localmente, como los baptistas, los unitarios o los congregacionalistas en Estados Unidos. Las iglesias más institucionalizadas, como los metodistas y presbiterianos, necesitaron más tiempo y sólo aceptaron que la mujer accediera a funciones sacerdotales en 1956. No obstante, los prejuicios continuaban y a la altura de 1970 las mujeres eran tan sólo un 3% del clero ordenado. En la década de 1960, las feligresas de diversas religiones comenzaron a pedir un rol igualitario en las instituciones. Durante los siguientes años se permitió que las mujeres se pudieran ordenar en la Iglesia luterana americana (1970), los judíos reformados (1972), la Iglesia episcopal (1976), los judíos conservadores (1985), etc.


    Aunque comenzara bastante tarde, la Iglesia anglicana sería una de las más abiertas y lideraría la ordenación femenina en la última década del siglo XX. En 1971 Hong Kong y Macao se convirtió en la primera región anglicana en permitir oficialmente la consagración de mujeres sacerdotes. En noviembre de aquel año eran ordenadas las dos primeras mujeres, Jane Hwang y Joyce M. Bennett. Algo similar ocurrió con las comunidades anglicanas en Canadá (1975), Nueva Zelanda (1977), Kenia (1980), Irlanda (1990), Sudáfrica y Australia (1992), en las que la decisión fue prácticamente simultánea a los primeros nombramientos. En Inglaterra, la polémica se generó porque en paralelo al permiso para acceder al sacerdocio se autorizaba a las parroquias a no aceptar mujeres ordenadas para liderar sus comunidades si así lo deseaban.


    Pronto llegaron los nombramientos como obispos. Barbara Harris fue la primera mujer en acceder a dicho cargo como auxiliar de Massachusetts en 1989. En 2017 veinticuatro mujeres habían sido nombradas obispas en todo el mundo y una, Katharine Jefferts Schori, había sido elegida primada de toda la Iglesia episcopal en Estados Unidos. Entre los mencionados nombramientos habría uno especialmente polémico, el de Mary Glasspool como obispa de Los Ángeles, ya que fue la primera en declararse abiertamente gay y vivir con su pareja.


    En el marco del catolicismo, la consideración de la mujer mejoró todavía más en el marco del Concilio Vaticano II. El papa Juan XXIII defendía la dignidad humana de la mujer y sus derechos en la vida doméstica y pública. Durante el concilio, los prelados se manifestaron contrarios a cualquier tipo de discriminación por raza, sexo, lenguaje, religión o condición social y reconocen los derechos de la mujer a la igualdad de hecho y derecho con los hombres. Sin embargo, estas buenas intenciones no se materializaron y la mujer siguió ocupando un lugar secundario en la estructura eclesiástica.


    De hecho, el propio concilio constituye un buen ejemplo de estas limitaciones, mostrando abiertamente las contradicciones entre discurso y práctica. La feminista estadounidense Mary Daly (1928-2010) estaba realizando su doctorado en teología en Friburgo (Suiza), ya que en Estados Unidos la Universidad Católica de América no aceptaba mujeres en dicho programa. Tras asistir al concilio, Daly publicó la obra The Church and the Second Sex (1968) que proponía una serie de reformas para acabar con la discriminación de las mujeres en la Iglesia católica, como permitir que las niñas pudieran ser monaguillas, las órdenes religiosas femeninas tuvieran más autonomía, se acabara con las prohibiciones a los métodos anticonceptivos o el rechazo a toda postura teológica que partiera de la inferioridad de la mujer. El libro causó mucha polémica y el católico Boston College decidió despedirla. Las presiones de los estudiantes hicieron que poco después fuera readmitida, pero Daly ya no creía que la Iglesia pudiera ser reformada, como puso de manifiesto en su libro Beyond God the Father: Toward a Philosophy of Women’s Liberation (1973).


    7.3 Piedad y agencia


    La vuelta voluntaria de las mujeres a portar el velo, así como su participación en los movimientos del revival islámico de la década de 1970, desbordó los marcos interpretativos de un feminismo occidental que asumía que las mujeres deberían haberse opuesto a los valores que encarnan regímenes como el iraní. Esta incompatibilidad parte de algunas asunciones liberales sobre la agencia (agency), como que:


    todo ser humano tiene un innato deseo de libertad, que todos nosotros buscamos de alguna manera reafirmar nuestra autonomía cuando es posible, que la agencia humana primordialmente consiste en actos de desafío social de las normas y no en actos que lo mantienen (Mahmood, 2005: 5).


    Íntimamente relacionada con esta interpretación estaría una línea de análisis que explicaría la participación de mujeres en movimientos islamistas como una forma de ocupar espacios y prácticas para luego resignificarlos. De esta manera, las mujeres asumían un papel subordinado para poder así adquirir un rol público que luego subvertían y reestructuraban según sus propios intereses. Este tipo de enfoques permite contrarrestar la imagen de la mujer islámica como pasiva y sumisa. Sin embargo, esta línea de interpretación corre el riesgo de convertir en ejemplos de resistencia femenina actos que no han sido realizados con este objetivo.


    Una tercera línea de carácter postestructuralista criticaría precisamente la idea de un sujeto plenamente racional y consciente que busca la autorrealización y la autonomía. Así, frente a esta visión, Mahmood señala que las normas no sólo se consolidan o subvierten, sino que también se representan, se habitan y se experimentan en diferentes maneras. La cuestión no reside, pues, en si los actos subvierten o refuerzan estas normas, sino en las formas en que esta es habitada y experimentada. Así, frente al énfasis en la resistencia, Mahmood propone centrarse en las diferentes modalidades que adquiere la agencia y en los conceptos particulares en los que se funda.


    La al-haya (modestia y timidez) es vista en el imaginario liberal como un símbolo de la pasividad e inacción de las mujeres islámicas. Sin embargo, el cultivo de esta virtud islámica es un elemento necesario para el acceso a las prácticas de piedad desarrolladas en la mezquita. El movimiento de piedad, del que la mujer es una parte integral, constituye una respuesta a la percepción del conocimiento religioso como algo marginalizado bajo las estructuras del gobierno secular. El movimiento de las mujeres en las mezquitas busca educar a los musulmanes ordinarios en aquellas virtudes, capacidades éticas y formas de razonamiento que han perdido peso en la sociedad secular.


    Así, el ejercicio y el aprendizaje de la piedad permite a muchas mujeres desafiar la autoridad patriarcal, algo que sería condenado por los juristas islámicos que subrayan la obediencia de la mujer. Sin embargo, el objetivo de tales actos no sería su independencia de la autoridad masculina, sino la adopción por parte de sus maridos de una forma de vida islámica. Este sería el caso de la líder islámica Zainab al-Ghazali (1917-2005), fundadora de la Agrupación de Mujeres Musulmanas, movimiento independiente pero íntimamente vinculado al de los Hermanos Musulmanes. Su figura aparece como paradójica puesto que se divorció de su primer marido por interferir en su camino hacia Dios y se casó con un segundo a cambio de que no obstaculizara su labor religiosa. De nuevo, a pesar de predicar el sometimiento de las mujeres como madres e hijas, se desafía la autoridad masculina porque esta compromete sus obligaciones religiosas.


    Además, estos debates sobre la participación de las mujeres en el movimiento islámico han permitido ofrecer una nueva luz sobre la participación de las mujeres en otros movimientos religiosos. Este sería el caso de la movilización de las católicas entre los siglos XIX y principios del XX. Así, al igual que las musulmanas, las mujeres católicas fueron vistas por sus coetáneos como seres pasivos y sometidos, personas histéricas e irracionales. Un punto especialmente importante dentro de esta construcción fue la manipulación y dominación por parte del confesor o cura que, dentro de la tradición interpretativa anticlerical, sometía a las mujeres con fines libidinosos. Por último, la increíble movilización de estas mujeres católicas fue interpretada como una rémora para el desarrollo del feminismo y los derechos de la mujer.


    Sin embargo, desde los estudios sobre la feminización de la religión, autores como Claude Langlois destacaban las posibilidades que ofrecían las congregaciones femeninas para las mujeres. En estas organizaciones, las mujeres podían acceder a puestos de liderazgo y responsabilidad, tomar la iniciativa e impulsar organizaciones y actividades, etc. Además, fuera de las sujeciones familiares, la mujer encontraba una cierta estabilidad y respetabilidad. La creación de estos espacios de autonomía facilitaba su acceso no sólo a diversos oficios, sino también al espacio público.


    Finalmente, Inmaculada Blasco señala que esta movilización femenina no sólo puede ser explicada exclusivamente en términos de manipulación ni tampoco por los beneficios y posibilidades que ofrecía. Al igual que ocurría con las mujeres islámicas, esta movilización sería en parte consecuencia de la articulación de discursos frente a los avances de la secularización. En el discurso de la recristianización de la sociedad, las mujeres fueron vistas como depositarias de la moral y la religión, y por lo tanto como punta de lanza del activismo católico (Blasco, 2017).

  


  
    CONCLUSIONES


    A lo largo de este libro hemos podido observar cómo, a pesar de que la religión ha sido frecuentemente presentada como una rémora para el progreso, los y las representantes de las diversas religiones fueron aceptando con los brazos abiertos aquellos logros técnicos que no afectaban a sus dogmas y que además les permitían una mayor y más eficaz difusión de los mismos, como sería el caso, por ejemplo, de la prensa, la radio y el cine. Con frecuencia, esta visión instrumental ha sido expresada a través de la paradoja de que la religión se sirvió de elementos modernos para combatir la modernidad. Sin embargo, más allá de esta dimensión instrumental y reactiva de la religión, los actores religiosos han contribuido decisivamente a procesos modernos como la politización de la sociedad, la creación de una esfera pública internacional, el desarrollo de identidades nacionales o la abolición de la esclavitud.


    Nuestra propia comprensión de la religión está mediatizada por la moderna diferenciación entre una esfera secular y otra religiosa, distinción que fue generada en el Occidente cristiano desde las guerras de religión del siglo XVII. Así, como hemos visto, la idea de religión ha sido naturalizada y reificada como algo inherente a todas las culturas y épocas históricas. Sin embargo, el concepto de religión no existía en muchas sociedades, ni siquiera había un término análogo que expresara simultáneamente el conjunto de creencias y prácticas religiosas, su codificación y sistematización y la creación de estructuras eclesiales encargadas de la conservación de la ortodoxia. Esta moderna conceptualización de la religión y su evolución fue también el producto de procesos históricos recientes, como la globalización, el desarrollo de los imperios, los encuentros con otros sistemas de creencias y la institucionalización de los estudios religiosos a lo largo de los siglos XVIII y XIX.


    Estos procesos no sólo afectaron a la moderna conceptualización de la religión, sino también a su globalización, de modo que los cambios en la forma en la que las religiones eran pensadas y organizadas alcanzaron una dimensión mundial y condujeron a la «invención» de religiones como el hinduismo, el confucianismo o el sintoísmo. Antes del siglo XIX estas religiones no existían como tales, sino que se trataba más bien de un conjunto no estructurado de preceptos morales, santuarios y creencias religiosas. Durante el siglo XIX y buena parte del XX, todas estas religiones sufrieron un proceso de sistematización, codificación, dogmatización, organización, burocratización, centralización y globalización, que afectaron a la formación y control de los eclesiásticos, la incorporación de los laicos, la regularización de prácticas religiosas y la fijación y depuración de sus doctrinas. En cierto sentido, la idea de religión mundial sólo recoge una parte de los cambios mencionados y, por ello, algunos autores han preferido hablar de la creación y organización de verdaderos imperios religiosos a escala global.


    La organización de estos imperios religiosos constituye a su vez una buena muestra de que las religiones no fueron víctimas sino agentes del proceso de globalización. En el marco de las diversas confesiones se promovieron reuniones y asociaciones internacionales, se establecieron redes transnacionales y se defendieron campañas religiosas a escala global. Acompañando el desarrollo de los imperios coloniales, las confesiones católicas, protestantes o islámicas se disputaron el control de territorios por todo el mundo e iniciaron actividades misioneras que contribuirían a la expansión de imperios y al afianzamiento de la globalización.


    Más allá de cuestionar la validez del paradigma de la secularización, aquellos movimientos políticos y nacionales de la década de 1980 contribuyeron de forma más precisa a repensar el papel de las religiones en la configuración de identidades políticas y nacionales. En el marco de la política, la religión ha estado generalmente asociada a las fuerzas de la reacción política, aquellas que se oponían al progreso. Sin embargo, precisamente estos movimientos religiosos de la década de 1970 y 1980 mostraron la gran riqueza de posicionamientos políticos existentes, incluso en el seno de una propia confesión. Así, por ejemplo, en el marco del catolicismo encontramos desde alegatos neoliberales y un furibundo anticomunismo a las posiciones revolucionarias de la Teología de la liberación, desde la movilización anticomunista en Polonia al compromiso de algunos eclesiásticos con el gobierno de la Revolución sandinista e incluso con la guerrilla del Ejército de Liberación Nacional en Colombia. En realidad, las religiones entablaron su propio diálogo con todas las ideologías surgidas en época moderna —desde el comunismo al fascismo, pasando por el liberalismo o el socialismo— y fueron capaces al mismo tiempo de apoyar estos proyectos políticos y articular sus propias interpretaciones y visiones políticas.


    Por su parte, nación y religión han sido tradicionalmente vistas como dos realidades excluyentes. Siguiendo los paradigmas de la secularización y la modernización, la nación era vista como un producto radicalmente moderno, y por tanto incompatible con la religión en cuanto resto atávico del pasado. Sin embargo, como demostraron los movimientos de las décadas de 1970 y 1980, el nacionalismo también podía ser de naturaleza religiosa y los discursos, prácticas y espacios religiosos podían constituir un fértil sustrato cultural sobre el que legitimar proyectos nacionalistas. Por ello, desde el surgimiento de los nacionalismos hasta los movimientos de descolonización, la religión ha desempeñado un papel central a la hora de definir identidades y proyectos nacionales.


    Finalmente, este libro ha pretendido revisar otro de los lugares comunes asociados a la lectura de la secularización y la modernización: el carácter violento e intolerante de la religión. Frente a la razón y la libertad, esta lectura asociaba al «otro» religioso un comportamiento esencialmente irracional, intolerante y violento. Sin embargo, como en otros casos aquí analizados, el panorama resulta mucho más complejo. En este sentido, habría que partir de la constatación de que en la violencia militar y política del siglo XX, las ideologías seculares han desempeñado un papel tanto o más mortífero que las religiones y no por ello se asocia la ideología política con la violencia.


    Además, las religiones han protagonizado movimientos a favor del diálogo, la tolerancia y los derechos humanos. Algunos de los personajes estudiados se opusieron a la guerra y trataron de favorecer el diálogo en momentos tan trascendentales para la historia de la humanidad como la Primera Guerra Mundial. De hecho, por su compromiso con la resolución no violenta de conflictos, la Iglesia cristiana de los cuáqueros y el decimocuarto dalái lama recibieron sendos premios Nobel de la Paz en 1947 y 1989. Asimismo, otros personajes analizados en este libro también fueron galardonados con esta distinción por su labor en la promoción del diálogo interreligioso como vía para la resolución de conflictos, como son Nathan Söderblom en 1930 y John Mott en 1946. Asimismo, íntimamente relacionadas con la promoción del diálogo interreligioso y el pacifismo, estarían las campañas lideradas por grupos religiosos para la abolición de la esclavitud.


    El estudio de las relaciones entre género y religión también se ha visto mediatizado por la proyección de una serie de visiones estereotipadas del pasado. Fruto de las construcciones de género del siglo XIX se presenta el clericalismo asociado a lo irracional y femenino frente a un anticlericalismo racional y masculino. Además, las construcciones de género y religión se han visto mediatizadas por clichés orientalistas que simplificaban el posicionamiento de las mujeres en el mundo islámico en torno al velo y dejaban de lado su extraordinaria lucha y movilización política. Lo cierto es que tanto las mujeres musulmanas como de otras creencias encontraron en la religión un espacio para desarrollarse personalmente y luchar por el mundo en el que creían. En ocasiones, esta lucha se tradujo en una reivindicación del sufragio femenino y los derechos de la mujer, mientras que en otras, el objetivo no era tan emancipador y la transgresión de los ideales de género era vista como una herramienta excepcional que buscaba la conversión religiosa de la sociedad y, con ella, el regreso a sus roles tradicionales.


    En definitiva, este libro ha tratado de ofrecer a los lectores y lectoras en lengua castellana una panorámica de los debates más recientes que se están desarrollando en todo el mundo acerca de la religión, para así poder mostrar una imagen más compleja y poliédrica de su papel en las sociedades contemporáneas. Con ello he pretendido desterrar las consideraciones apriorísticas y ontologizantes para poder mostrar así que las religiones no son esencialmente ni tolerantes ni intolerantes, ni emancipadoras ni el opio del pueblo, ni revolucionarias ni conservadoras..., sino que son las gentes que las habitan las que las orientan en uno u otro sentido.
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