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Bilbao, 27/06/2015

Las palabras que componen el titulo de la conferencia (creencia e
indiferencia) y el sentido en el que estan ordenadas a través de dos
preposiciones (de y a) visibilizan una tesis sobre lo que pensamos que ha
sucedido con la religion en nuestro entorno: hemos pasado, de
momento no sabemos cuando ni como, de una sociedad creyente a otra
dominada por la indiferencia. Lo que esta tarde vamos a intentar
descubrir (o, por lo menos, vamos a contribuir al debate sobre ello) es
si nuestra realidad se corresponde con semejante tesis, si eso que aqui
sucede resulta o no extrapolable a otros contextos y como

podemos/debemos reaccionar ante este escenario.

1.- ;Declive o transformacion de lo religioso?

Frente a las clasicas teorias sesentayochistas de la secularizacion como
sinénimo de desaparicién de lo religioso’, ya entonces y, sobre todo, desde
mediados de los afios 90 son muchos los especialistas que insisten en
demostrar que el mundo glocal’ experimenta una auténtica
transformacion de lo sagrado que agudiza la sensacion de diversidad, ya
que persisten —eso si, con significativas alteraciones- sus viejos rostros y

proliferan otros inéditos.

El planeta vive un estatus de “inflacion religiosa” -con diferentes

manifestaciones en distintas latitudes- que quizas solo resulta comprensible a

" Tales teorias no fueron privativas de una reflexion sociolégica que se miraba en el espejo de sus “padres
fundadores”, sino que se extendieron a la teologica bajo el paradigma de “la muerte de Dios”.
? Es decir, global y local al mismo tiempo.



través de nociones como la de trascendencia que el socidlogo aleman Thomas
Luckmann acufié hace méas de dos décadas’. A su juicio, las sociedades
experimentan un continuo flujo de trascendencias, entre las que se
incluyen tanto las referencias sobrenaturales o divinas propias de las
grandes confesiones y sus procesos de contrasecularizacion o
desprivatizacién (léase los fenomenos fundamentalistas’), como la
sacralizacion de realidades seculares -trascendencias intermedias-
vinculadas a determinados movimientos ideoldgicos (p.ej.: el socialismo,
el nacionalismo) o de elementos marcadamente antropocéntricos e
incluso narcisistas -trascendencias minimas- (p.¢j.: la cultura del consumo
y del culto al cuerpo, los movimientos de potencial humano al estilo de la
Nueva Era). En general, la modernidad, o mejor dicho, las modernidades
tienden a estimular (aunque no siempre sucede de la misma manera) un
desplazamiento del peso de las trascendencias, convirtiéndose primero
las trascedencias intermedias, pero sobre todo las minimas -muy
vinculadas al individualismo y, por tanto, la sacralizacion de la

subjetividad-, en fendmenos de masas.

Corregir la teoria de la secularizacion incluso en lo relativo a la
disminucion de las creencias y las practicas de la religiosidad
institucional y desmontar sus funciones ideoldgicas significa hablar de la
excepcion europea —y no de todos los paises del continente por igual
(¢ Qué tiene que ver, por ejemplo, la situacion de Polonia o de Irlanda con
la de Suecia?)- en medio de un mundo religioso e incluso, a veces
rabiosamente religioso (Recordemos los casos de EEUU, Japon, Corea del

Sur y la mayoria de las regiones de civilizacidon no cristiana). Las amplias

3 Véase, THOMAS LUCKMANN, “Reflexiones sobre religion y moralidad” en EDUARDO BERICAT -Coord.-,
El fenomeno religioso. Presencia de la religion y de la religiosidad en las sociedades avanzadas, Centro
de Estudios Andaluces-Consejeria de la Presidencia de la Junta de Andalucia, Sevilla, 2008, 15-25.

* Que Kepel diagnosticaria polémicamente en términos de “la revancha de Dios”.



diferencias en los indicadores de medida constituyen un sintoma que
refuerza la necesidad de atender a procesos ideoldgicos, economicos,
politicos, sociales, culturales y religiosos, los cuales enmarcan modelos
de modernizacion multiples, diversos y cambiantes (por eso hablamos
de modernidades) y permiten rastrear algunas de las razones a las que
puede obedecer la heterogeneidad de relaciones entre instituciones
politicas y religiosas (un tema del que Jos¢ Casanova lleva hablando desde
finales de la década de los afios 90). Entre esas razones podriamos destacar
las siguientes:

0 una privatizacion mas o menos temprana;

o el pluralismo fundacional de confesiones;

o la tradicion laical del pais;

o la mayor o menor presencia social de las organizaciones
religiosas;

o la existencia de una religion estatal impuesta desde las esferas
politica y religiosa;

o la experiencia de dictaduras oficialmente ateas -en los paises de
socialismo real- que han impedido o dificultado el ejercicio de la
libertad religiosa;

o la consideracion del factor religioso en cuanto elemento definidor
de la identidad étnico-nacional;

o el triunfo o no del secularismo como régimen epistemologico de
comprension de la realidad (aplicando de la logica de la profecia

que se autocumple).

En Occidente, la mutua implicacion entre racionalizacion y pluralismo —en

esto Peter Berger (1994) tenia razén’- ha erosionado los monopolios

5 . . . . .
Peter Berger define el pluralismo como la coexistencia entre diferentes grupos, con paz ciudadana,
dentro de la misma estructura social ... El pluralismo que aqui nos interesa se produce cuando las vallas



religiosos y sus pretensiones de verdad absoluta mediante la penetracion de
la duda. Las creencias y las practicas religiosas se convierten -desde la
optica del consumidor ante un auténtico supermercado espiritual- en una
cuestion de preferencia individual, llegandose a la posibilidad de que
cada sujeto acceda directamente al surtido de representaciones religiosas
y construya, sin la necesidad de mediaciones, su propia cosmovision
donadora de sentido o sistema de significado ultimo. Por tanto, las
instituciones religiosas se enfrentan a un contexto en el que el capital
simbolico y religioso esta cada vez mas desregulado, fragmentado y
fluido y donde -como David Lyon subraya- “;Qué falta hace la autoridad de
especialistas religiosos cuando el individuo auténomo puede elegir por si
mismo?”’. No obstante, conviene insistir en que la privatizacién es una
opcion historica y no una tendencia estructural. Ademas, existen
formulas de presencia publica de lo religioso institucional que garantizan
el ejercicio del derecho positivo a la libertad religiosa y que pueden,
desde racionalidades dialdgicas, contribuir a la regeneracion del humus
civico, sin contravenir la éfica de minimos de la sociedad civil ni los
criterios de separacion entre religion y politica. Como Jos¢ Casanova
subraya:
“La teoria de la secularizacion deberia liberarse de tales sesgos ideoldgicos
liberales y admitir que pudieran existir formas legitimas de religion “publica” en el
mundo moderno, que no son necesariamente reacciones fundamentalistas
antimodernas y que no precisan poner en peligro ni a las libertades individuales ni
a las estructuras diferenciadas modernas [...] Los discursos religiosos o practicas

particulares pueden ser susceptibles de prohibicion legal de acuerdo a los principios
liberales o democraticos pero no porque sean religiosas en si.””’

se rompen. Los vecinos se asoman a la valla, hablan entre si y se asocian reciprocamente ... Lo que
caracteriza al pluralismo moderno es su enorme volumen” (Peter Berger, Una gloria lejana. La busqueda
de fe en época de credulidad. Barcelona, Herder, 1994, 53-55)

% David Lyon, Jesiis en Disneylandia. La religion en la posmodernidad. Madrid, Catedra, 2002,117.

7 José Casanova, Genealogias de la secularizacion. Barcelona, Anthropos, 2012, 31.



Las generaciones adultas y, sobre todo, las jovenes de la FEurosecularidad
0 Eurocultura secular desarrollan perfiles individualistas de creencias
sociologicas basados en una especie de “bricolaje o patchwork”, en un
claro distanciamiento de las estructuras eclesiales -especialmente en
cuestiones de moral personal- y en la desvinculacion de los ritos, salvo -y,
como veremos, cada vez de forma mas minoritaria- en momentos vitales
significativos; haciendo un juego de palabras con la tesis de la sociologa
britanica Grace Davie, hoy en dia se puede, casi indistintamente, “creer sin
pertenecer” o “pertenecer sin creer’. Ademads, las nuevas generaciones
rompen con el principio de la inevitabilidad de los contactos con las
instituciones religiosas, ampliandose y diversificAindose los sectores
sociales “no enganchados” que quizas transitan hacia modelos de
“exculturacion” -fenomeno tedricamente definido por Deniéle Hervieu
Léger (2003) a partir de su aplicacion al caso francés-, donde las culturas

empiezan a perder el trasfondo religioso-cristiano.

En las ultimas décadas del siglo XX, la sociedad espaiiola asiste a un
doble proceso de fortalecimiento de la secularizacion respecto de la
confesion catolica en su reproduccion intergeneracional y de
intensificacion del pluralismo cultural y religioso fruto de la llegada de
inmigrantes de diversas latitudes. El tardofranquismo y la transicion
llevan consigo un amplio y profundo proceso de secularizacion en fun-
cion del cual las transformaciones que en otros paises europeos se

habian producido a lo largo de un siglo, en Espafia suceden de forma

¥ Esta tesis aparece reflejada en sus obras Gran Bretaiia: Creer sin pertenecer de los aiios 90, Europa
moderna. La memoria se transforma (2000) y Europa: un caso excepcional (2002). En sus reflexiones,
poco a poco Grace Davie reemplaza la expresion creer sin pertenecer por una mas polémica e interpelante
en cuanto cuestionadora de las tesis tradicionales sobre la secularizacion incluso en el mundo occidental,
la de religion vicaria respecto de la cual reconoce su precariedad intergeneracional. Entiende por ella “la
nocion de la religion realizada o practicada por una minoria (los que pertenece de forma activa) en
nombre de la poblacion mas amplia que implicitamente no solamente entiende sino que claramente
aprueba lo que la minoria esta haciendo. En otras palabras, existe una relacion entre miembro nominal y
miembro activo”.



vertiginosa en una sola generacion (Davie, 2001), estimuladas eso si por
el cambio en las pautas culturales y morales de la época del desarrollo

de los anos 60 y siguientes

2.- ;Qué es lo que nos dicen las encuestas?

Antes de centrarnos en las grandes tendencias que los datos dibujan para el
caso vasco y espaifiol, conviene sefalar dos de las principales deficiencias
que presentan los estudios basados en encuestas de actitudes:

o Desde hace varias décadas se mantienen practicamente intactas las
categorias sociorreligiosas que sirven como referencia para el
analisis, aludiéndose a que ello permite el disefio de series
temporales para conocer la evolucion, pero con la hipoteca de
resultar tan rigidas que no son capaces de desvelar cambios
significativos en los mecanismos sociales de comprension de la
realidad y de la cuestion religiosa.

o Parten de la formulacion de preguntas cerradas que no permiten
penetrar en el trasfondo de las identidades religiosas o no religiosas.
Por eso, estudiosos de la talla de Javier Elzo o Alfonso Pérez Agote
han subrayado la necesidad de complementar este tipo de analisis
con estudios cualitativos que nos digan algo mdas sobre en qué
consiste eso de ser creyente o no serlo para una persona de 65 afios o

para un joven de 25.

Los sondeos de opinion muestran que, hoy en dia, la sociedad vasca y
espafiola conservan la referencia dogmatica teista, eso si,
crecientemente desdibujada y con escasa incidencia en la vida
cotidiana de las personas (p.¢j.: estudios, trabajo, relaciones de pareja o

amistad, diversiones, vida sexual, preferencias politicas, etc.); es lo que



algunos expertos denominan contraste entre el teismo tedrico y un cierto
ateismo practico. Ademas, existe un desfase entre una mayoritaria
declaracion tedrica de catolicidad y una practica religiosa realmente
pobre, dato que abunda en la tesis del caracter meramente cultural de la
autoidentificacion y en la crisis de la religiosidad institucionalmente
orientada. Si esto es asi en el conjunto de la poblacion, lo que indica que
estamos ante un proceso de caracter estructural y no meramente

generacional, en la juventud la asistencia a la liturgia es residual’.

Incluso se ha producido una ruptura con la condicion de monopolio de
la Iglesia catdlica en la ritualizacion de momentos vitales significativos,
debido a cambios culturales (y no meramente demograficos) de largo
alcance. Pongamos un ejemplo. Las series temporales que el Instituto
Nacional de Estadistica (INE) realiza con sus bancos de datos demuestran
que en la Gltima década se ha consolidado una mutacién estructural en las
pautas de nupcialidad de la sociedad espafiola. Los jovenes se casan menos,
mas tarde y, entre los que deciden dar el paso, tienen ya un peso especifico
superior las bodas civiles que las canonicas, una tendencia que desde 2007
lideran las comunidades auténomas de Catalufia, Baleares, Canarias y Pais
Vasco. A semejante cambio contribuyen factores que, de ser interpretados
como anomalias hace poco menos de tres décadas, se convierten en
sensores definitorios de las pautas demograficas y familiares actuales: la
ruptura definitiva con el principio del matrimonio vitalicio y con la
asociacion entre sexualidad, regularizacion de la pareja y procreacion; una
profunda desinsitucionalizaciéon religiosa que convierte a la religion
catdlica en una opcion vital entre otras muchas y con una estructura de

plausibilidad sensiblemente reducida; y la erosion del monopolio de la

9 . . ., , . . ..
A modo de justificacion, argumentan su déficit de sentido y/o el convencimiento de que se puede ser
religioso sin esa asistencia



Iglesia en el capitulo de la ritualizacién de ese momento vital mediante la
creacion de alternativas civiles tan o incluso mas atractivas y
personalizadas para los contrayentes. La propia opinion de los jovenes
suministra una idea de hasta qué punto se estan produciendo en este ambito
sintomas que anuncian procesos de “exculturacion”: si a mediados de la
década de los 80, la mitad del universo juvenil se decantaba por la formula
candnica y uno de cada cuatro por la via civil, veinticinco afios después,
cuatro de cada diez apuestan por la cohabitacion y un tercio por la
ceremonia religiosa; por tanto, lo que gana fuerza en el imaginario
colectivo es la convivencia en pareja -que en muchos casos deja de ser
una situacion temporal o “matrimonio a prueba”- en detrimento del

compromiso matrimonial religioso o laico.

Las respuestas que la poblacion da a qué se entiende por el sentido de la
vida reflejan un modelo autodeterminista, segun el cual cada persona es
la autora de su propia vida y solo de forma subsidiaria se admite la
existencia de un Dios que se preocupa de cada una. De algin modo, el
sentido “ha dejado de estar fuera para ser producido desde el propio
sujeto [...]”'°. Se intuye, pues, la necesidad de buscar caminos alternativos
entre las potenciales derivas narcisistas de un autodeterminismo enrocado
sobre si mismo y las tentaciones totalitarias de la heteronomia que

determinadas interpretaciones religiosas pueden potenciar.

La vida social se articula alrededor de la salud, la familia, el trabajo-bienestar
econdmico y los amigos, mientras que la religion y, sobre todo, la politica
ocupan los ultimos lugares. De un modo u otro, la percepcion de lo religioso
como fuente de conflicto y/o sinonimo de intolerancia puede alimentar y/o

legitimar el rechazo -caracteristico de sociedades democraticas y seculares- a

" ANDRES CANTERAS, “La muta religiosa” en EDUARDO BERICAT -Coord.-, o.c., 156.



su intervencion publica en cuestiones politicas. La historia politica y
religiosa de nuestro pais también tiene su influencia en el
posicionamiento de la poblacion que se manifiesta radicalmente en
contra de que la religion influya en lo que la gente vota en las elecciones
o en la gestion del gobierno, pero también de que disponer de creencias
religiosas constituya un prerrequisito para desempeiiar cargos publicos;
nada que ver con lo que sucede, por ejemplo, en EEUU, un pais
constitucionalmente laico, pero donde sus sucesivos candidatos
presidenciales son conscientes de la trascendencia electoral de su
adscripcion religiosa debido al peso que diferentes denominaciones

religiosas tienen en el tejido civil y politico'".

La Iglesia catolica tiene mala imagen en la opinion publica vasca y espaiiola,
solo atenuada en el grupo de los catélicos practicantes, y esa percepcion se ha
agudizado en las ultimas afios al compas del enconamiento de los debates
entre un cierto neoclericalismo confesional y el laicismo. Hoy por hoy, y a
pesar del carisma del papa Francisco, la jerarquia catolica es colocada
en el mismo plano de negatividad que la clase politica, el poder
financiero o las multinacionales. Las opiniones juveniles resultan
especialmente duras, una dureza que se intensifica al valorar la postura
del magisterio en el terreno de las libertades sexuales, su riqueza y su
intervencion en la esfera politica. Traducidas estas opiniones a pertenencia

eclesial, los datos no dejan lugar a dudas sobre el desolador panorama al que

' Para entender el papel que la religion civil ha jugado en la historia y en la politica de EEUU conviene
recordar las famosas palabras de Alexis de Tocqueville: “... La religion, que entre los americanos no se
inmiscuye jamas directamente en el gobierno de la sociedad, debe, pues, se considerada como la primera
de sus instituciones politicas, pues si no da el amor a la libertad facilita regularmente su uso ... No sé si
todos los americanos tienen fe en su religion, pues ;quién puede leer en el fondo de sus corazones? Pero
estoy seguro de que la creen necesaria para el mantenimiento de las instituciones republicanas ... En
EEUU el que un hombre politico ataque a una secta no es razon para que los mismos partidarios de esa
secta no le apoyen, pero si ataca a todas las sectas a la vez todos le huyen y le dejan solo ... en los EEUU,
el celo religioso arde sin cesar en el hogar del patriotismo.” (Alexis de Tocqueville, La democracia en
América. Madrid, Alianza, 1993, 276-277)



se enfrenta mds a corto que a medio plazo desde el punto de vista de
recambio de efectivos. Al nuevo pontifice se le valora especialmente por
un estilo de vida austero y humilde y por su compromiso activo con
personas socialmente excluidas, mientras que se le suspende en el respeto
a la libertad sexual de la ciudadania y al desarrollo efectivo de la

democracia dentro de la Iglesia Catélica'”.

Las variables género, nivel de estudios, comunidad autonoma de origen y
autoposicionamiento ideolégico inciden significativamente en las
actitudes y comportamientos religiosos. Las mujeres se siguen mostrando
“mas religiosas” que los varones, pero en la juventud y en los sectores con
mayor grado de instruccion las diferencias se atentian y en algunos casos
incluso desaparecen. Respecto al nivel de estudios, se detectan dos tipos de
indicadores, uno en el que se observa correspondencia entre mayor formacion
y menor religiosidad y otro, donde los indices mas bajos los registran los
estudios secundarios y, sobre todo, la FP. Euskadi, seguida de Cataluiia y,
en menor medida, de Madrid, se convierte en la comunidad auténoma
vanguardia de una desinstitucionalizacion de lo religioso que adquiere
matices de exculturacion, porque en estos sectores juveniles la cultura
se ha despojado ya de cualquier matiz de caracter religioso o cristiano;
no hay mas que ver como en el Pais Vasco dos de cada tres jovenes se
consideran no creyentes y casi el 30% niegan radicalmente la existencia de
Dios, pero con discursos menos radicales contra la religion y la Iglesia que

los de sus mayores.

“[...] Se trataria no solo de una crisis de la religion orientada hacia la Iglesia, de la respuesta

que es la religion institucional, sino de una crisis de la religion [...] de la pregunta religiosa
. ol

misma [...]

12 véase Deustobarometro, verano de 2014.

13 ALFONSO PEREZ AGOTE, “La secularizacion de los espafioles”, en ALFONSO PEREZ AGOTE y SANTIAGO
GARCIA, Religion y politica en la sociedad actual, Madrid, CIS, 2008, 189 y Alfonso Pérez Agote,
Cambio religioso en Espaiia: los avatares de la secularizacion, Madrid, CIS, 2012, 137-138. Tal y como
sefiala Mayte Valls, “(...) el posicionamiento irreligioso de los jovenes podria venir de un no
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A su vez, religion y politica siguen revelando su profunda
interdependencia en el sentido de que las dosis de religiosidad se reducen
en la izquierda del espectro ideologico y crecen en las opciones de

derecha.

En el caso vasco y espafiol, esta “secularizacion muy secularizada” marcada
por la indiferencia hacia la Iglesia catdlica y no el antagonismo se ha
combinado en la Gltima década con una creciente inmigracion trasnacional
-fruto de las explosiones demograficas en origen y de la polarizacion de las
desigualdades internacionales- que convierte el pluralismo en una realidad
tangible. La llegada de extranjeros procedentes de América Latina,
Africa subsahariana, Magreb y Europa del Este hace que la cindadania
autoctona visibilice la presencia de otras confesiones, algunos muy
distintas a la propia, pero también formas diferentes de vivir el
catolicismo, fruto de identidades muchas de ellas construidas mediante
procesos de socializacion religiosa cultural, es decir, en los que religion y
cultura siguen guardando una estrecha relacion. La mayoria de las
personas inmigrantes desean preservar sus costumbres en los ambitos
mas proximos, intimos y privados como los de la familia y las redes de
amistades, quizas como cobijo frente un afuera que muchas veces se
percibe hostil. Y también son mayoria, sin disparidades de género,
quienes apuestan por mantener los habitos de origen en el terreno de
las creencias y costumbres religiosas, especialmente las personas de
confesion musulmana. De momento se desmarcan de la panoramica

general: incluso los sectores juveniles tienden a ser mas religiosos y mas

planteamiento, de una ausencia de preocupacion e interés por el hecho religioso (...) que puede venir dado
por la propia forma de vida juvenil, a la par que por una cada vez menor socializacion religiosa (...) se han
incorporado a la sociedad las primeras generaciones de padres secularizados que no transmiten la fe a
sus hijos (...)” (Jovenes Esparioles 2010, Madrid, FSM, 2010)

11



ortodoxos en el ambito de la moral y demandan tanto la vivencia
comunitaria de la fe como la presencia publica de la religion. Quizas tales
indicadores han hecho creer a algunas personas que la inmigracion
servira de dique de contencion de la secularizacion. Se equivocan. La
secularizacion es un proceso estructural, sin retorno, alimentado
intergeneracionalmente. Futuros analisis estadisticos de series temporales y
estudios cualitativos nos permitiran determinar en qué medida y como hijos
y nietos de inmigrantes conservan solo parcialmente sus identidades

religiosas o simplemente se asimilan a una sociedad que ya es la suya.

3.- ;Como hemos llegado hasta aqui? Principales coordenadas en las

que se desenvuelven los cambios identitarios

Estudios cualitativos en los que he tenido la ocasién de participar' me han
permitido comprobar que en el tltimo medio siglo, las transformaciones
ideoldgicas y socioculturales de la vida cotidiana han afectado de
manera especifica a las identidades creyentes y no creyentes de los
diferentes grupos de edad, las cuales han articulado su universo
religioso en torno a tres ejes diferenciados que demuestran la
agudizacion intergeneracional de la individualizacion o privatizacion
de la fe: del rito en las identidades mas tradicionales a la razon
ilustrada y de ésta al continuum satisfaccion-accion en las generaciones

mas jovenes.

Las personas mayores, y mas aun, las mujeres, han vivido buena parte de
su vida profundamente atravesadas por la centralidad de lo religioso-

eclesiastico. La prioridad otorgada al rito revelaba el caracter cultural

4 Como, por ejemplo, Creencia e increencia en la Bizkaia del tercer milenio. Las transformaciones
intergeneracionales de las identidades religiosas, Bilbao, DDB, 2001; y Perplejidad ante las vocaciones,
Bilbao, DDB, 2004.

12



de su religiosidad y se expresaba tanto en la omnipresencia de unos
signos y unos simbolos religiosos que regulaban la dinamica cotidiana
y sus rutinas (p.ej.: trabajo, ocio, relaciones interpersonales) como en
su funcion de apoyo a un magisterio moral articulado en torno a la
contraposicion salvacion/condenacion. En determinados sectores
minoritarios aparecieron grupos de reforma eclesial -nacidos en un
ambiente dictatorial e incluso de pre-Vaticano II- donde se inicié la
lectura, la indagacion y se dieron los primeros pasos hacia la
personalizacion de la fe en un mundo afectado ya por el pluralismo
ideoldgico, si bien en ningun caso surgieron dudas existenciales sobre
Dios. En similar condicion de minoria se situaban aquellas personas de la
tercera edad que se declaraban no creyentes, bien al ser afines a doctrinas
tradicionalmente socialistas o comunistas (que habian sufrido el estigma de
la traicion) o al haber experimentado en su vida un desenganche, para lo

cual el miedo escatologico habia tenido que desaparecer.

Sectores recién llegados hoy a la tercera edad y la generacion adulta
mas proxima generacionalmente a aquéllos, que fueron socializados en
el imaginario de sus mayores, se emanciparon de él al compas del
fuerte proceso de desinstitucionalizacion, de privatizacion y de
cuestionamiento critico que singularizaba el transito al sistema de
valores de la modernidad y de las sociedades democraticas. De forma
manifiesta o latente, aparecia la argumentacion racional e ilustrada
para, desde la libertad conciencia y de eleccion, poner en entredicho la
verdad o la falsedad de la religion, es decir, cuestionar la existencia de

Dios y, en consecuencia, afirmar o negar la fe.

La religiosidad adulta socioldégicamente mayoritaria -que incluye

trayectorias vitales muy diversas- mantiene las bases tradicionales o

13



relativiza la mediacion de la Iglesia y sus contenidos doctrinales y
rituales, desembocando en afirmaciones como las de “la fe es lo que
cada uno tiene en si”’. En contradiccion con las previsiones acerca de la
generalizacion del ateismo, solo sectores minoritarios se adscriben a
este modelo de identidad y lo hacen a partir de la oposicion irreconciliable
entre pensamiento moderno y religiosidad o a la incapacidad de Ia
institucion eclesial para responder a demandas y problematicas internas y

externas, desde formulas democraticas y de progreso.

En los sectores juveniles o de la treintena y de la cuarentena tampoco
hay confrontacion con la institucion, simplemente se funciona al
margen de ella, porque poco tiene que ver con su vida cotidiana: “lo
religioso no se impone, no se lleva, ya no es moda” (Entrevistas de
Barakaldo: 26, parrafo 1°). Las identidades se construyen con aquello
que resulta vital y experiencial para si y su grupo de iguales, lo que les
proporciona “realismo salvifico” -salvacion aqui y ahora-. Se consolida
un modelo de creencia de naturaleza “yoista” donde el “pensar por uno
mismo” desemboca en que “cada uno pueda construirse su propia
Iglesia” y en que pueda ser creyente sin ir a las liturgias y sin

participar en redes eclesiales o, incluso, inventarse su propio Dios.

Al describir el encuadre en el que se inserta la religiosidad joven y no
tan joven, se constata la existencia de ambientes familiares y sociales
liberados del encuentro inapelable con la religion. En semejantes
entornos, no se perciben vacios o necesidades que deban ser cubiertos
por la fe, ya que su planteamiento, por mucho que nos empefiemos en
lo contrario, se hace desde coordenadas distintas a las presentes en el
discurso creyente. Las satisfacciones emocionales las proporcionan

otras instancias, la ética, la estética, el consumo, la musica, el deporte, la
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politica, etc., y la religioén es solo una mas de las muchas interpretaciones

posibles de la realidad.

Ya se ha subrayado al comienzo de esta conferencia que la dimension
politica ejerce una fuerte influencia sobre la configuracion y
reconfiguracion de las identidades religiosas y no religiosas en
cualquier lugar, pero ello se ve especialmente claro en nuestro entorno.
Mientras que en la inmediata posguerra nacionalistas vascos y espafioles se
mantuvieron bajo las doctrinas y preceptos de la jerarquia catolica propios
del universo religioso tradicional y un minoritario ateismo izquierdista
sufria el estigma de la condena, en la década de los afos 60, la
proliferacion de sectores antirégimen erosiond la unidad de la
comunidad eclesial, en especial en su nucleo juvenil. La resistencia
frente al franquismo se combiné con las acciones violentas de ETA, la
cual, haciéndose eco de los movimientos de descolonizacion de la época,
termino por dar al nacionalismo vasco un matiz revolucionario; en un clima
de didlogo semiclandestino entre cristianismo y marxismo, los principios
de la liberacién nacional y de la liberacion social penetraron en ciertos
grupos eclesiales y espolearon las contradicciones fe religiosa/accion
politica/practicas violentas, desencadenando, en poco tiempo, su
ruptura y el abandono de la Iglesia y de la religion por parte de
determinados sectores'. Individuos y grupos fueron testigos de la fractura
religiosa y politica especialmente en pueblos pequefios donde las
cuadrillas, debido a los posicionamientos antagdnicos de sus miembros, se

dividieron.

En el tardofranquismo y la transicion, las identidades cristianas

adultas y militantes desarrollaron una “religiosidad de compromiso”. Su

'3 «(...) La Iglesia nos echa. Nos echa y nosotros nos vamos” (Entrevistas de Gernika: 14, parrafo 2°)
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identidad religiosa rompia con la asimilacion Dios/Ser todopoderoso y Juez
Supremo, caracteristica de la tercera edad. Remitia a una trascendencia
teista revelada en Jesus de Nazaret, que exigia el compromiso
transformador para la construccion del Reino de Dios, ambito

humanista donde se entraria en contacto con los no creyentes.

Los jovenes creyentes -para quienes tener compromisos concretos es el
criterio determinante del ser religioso- mimetizan estos
planteamientos, pero los hacen poco visibles en sus redes cotidianas de
interaccion; ademas, en la mayoria de los casos, su sector generacional
carece de ideas claras sobre Dios. El compromiso puede llegar a ser
vivido como un ejercicio de autocomplaciencia. Lo fundamental es la
satisfaccion experimentada por hacer algo que “me deja bien” o “me hace
sentirme bien”. Ademads, en una cultura que percibe como valores “el
instante” y “la movilidad”, queda escaso margen para el compromiso a

medio y largo plazo.

Cristianas y cristianos militantes desarrollan sus identidades religiosas
dentro de grupos -de origen y naturaleza diversos- que les sirven como
marco de reflexion y de contraste; por tanto, son éstos y no la
institucion quienes adquieren una especial significacion, situacion que
se consolida en la generacion joven donde, ademas, el abandono del
grupo tiende a llevar consigo el completo desmarque de cualquier
vinculo eclesial. Los jovenes indefinidos viven su estado sin conflictos,
algo que hubiera sido dificilmente factible en sus mayores. La percepcion

que tienen de lo religioso se aproxima mas a una fe civil que cree en el
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compromiso, canalizable en ciertos momentos a través de grupos eclesiales,

que con la apertura a Dios y al sentido de la trascendencia'®.

4.- Género y secularizacion

Durante décadas, al leer e interpretar datos sobre religiosidad y hacerlo en
el marco de la teoria de la secularizacidon, nos hemos acostumbrado
simplemente a constatar la persistencia de divergencias estadisticas entre
varones y mujeres como una constante que forma parte del paisaje
general. Semejante correlacion adquiere matices transculturales y
multirreligiosos, porque afecta a una amplia variedad de paises,
aunque diferencialmente en cada caso, y fes religiosas, tanto a las
grandes confesiones —incluso en sus versiones fundamentalistas
contrarias al empoderamiento femenino— como a las nuevas formas de

espiritualidad creadas por y para mujeres.

Tras el espectacular proceso de secularizacion que la sociedad vasca y la
sociedad espanola han experimentado en las ultimas décadas, las mujeres
aun conservan valencias religiosas mas elevadas que las de sus
homonimos varones, a pesar de que las diferencias se han estrechado
en la cohorte juvenil. Hoy en dia, el perfil dominante de persona
religiosa y comprometida comunitariamente en diferentes confesiones
tanto de Europa como de Norteamérica se corresponde con los rasgos
de una mujer de edad avanzada, perfil con serias dificultades de
recambio generacional; a su vez, uno de los colectivos menos

representados, y de ello muchos estudiosos se olvidan, es el de mujeres

'¢ “Me comentaron para meterme en un grupo de tiempo libre en la Iglesia y aqui estoy. Este es el primer
afio que estoy y por ahora estoy bien.” (Entrevistas de Bilbao: 34, parrafo 3°)
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jovenes o adultas universitarias, algunas especialmente influidas por la

filosofia feminista.

4.1.- Esposa y madre creyente: la identidad tradicional de las mujeres

En los afios cuarenta y cincuenta, la recuperacion postbélica del ideario de
la domesticidad tendi6 a sacralizar en el imaginario colectivo de diferentes
paises la figura del ama de casa frente al modelo de mujer soltera e
independiente; en esas épocas, una mujer solo esperaba casarse y tener
hijos, es decir, su destino estaba marcado por la subordinacion de
todas sus actividades a las necesidades materiales, afectivas y
normativas de la familia. Mientras esto sucedia, el trabajador
masculino moderno cambio la comunidad tradicional por la weberiana
jaula de hierro de la fabrica o de la oficina, por estructuras impersonales
donde el significado humano es menos importante que la eficiencia
racional y la ley de la competitividad reemplazaba a la cooperacién. En
semejante proceso, el mundo experimenta un proceso de desencantamiento
y la religion pierde algunas de sus funciones tradicionales. Para las
mujeres, la industrializacion es una experiencia muy diferente,
exclusion del mundo publico y confinamiento al hogar o a labores
domésticas escasamente pagadas y trabajo a destajo. Ademas, las
féminas reproducian las tradiciones en un contexto moderno, nutrian
las iglesias y ofrecian “el santuario humanamente significativo del
hogar” a modo de contrapeso de las experiencias secularizadoras de los

varones.

El caso espafiol agudizd la diferenciacion de roles debido a su historia
politico-religiosa. El gobierno franquista desarrolléo una legislacion que
excluia explicitamente a las mujeres de numerosas actividades, en el

intento de mantenerlas en funciones limitadas a la esfera doméstica. Se
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defendia que la mision de la mujer era la de esposa y madre, dada su
capacidad natural de abnegacion y sumision, ideologia estrechamente
vinculada a una doctrina nacionalcatdlica controladora de todos los
espacios vitales y morales desde la adhesion a la integridad del
magisterio y a una antropologia legitimadora de la inferioridad y de

subordinacion de la mujer respecto del varon.

La mujer era “dngel del Hogar” y esa figura materna conectaba sig-
nificativamente con una vision de Maria profundamente enraizada en
los devocionarios populares, que retroalimentaba la feminizacion de la
conciencia religiosa y el papel de las mujeres como transmisoras de
valores dentro de la familia y, en particular, de los religiosos. En una
especie de relato biografico, Amelia Valcarcel rememora la educacion
religioso moral tipica de posguerra y sus libros de urbanidad que iden-
tificaban mujer, esposa, madre y buena cristiana y limitan el resto de
opciones vitales a tomar los hébitos: “El objetivo de la formacion que
habéis recibido hasta el presente es hacer de vosotras no mujeres sabias ni
mujeres pedantes, ni mujeres que vayan por ahi sin saber quiénes o lo que
son; ha sido y es hacer de vosotras lo mas excelso que existe: madres
cristianas (...) Lo mas importante es la familia: el cuidado de vuestros hijos
y su educacion cristiana; vuestro esposo, a quien os deberéis enteramente
en el momento en que lo tengdis (...) por otra parte, también puede suceder
que el Sefior os llame a una vida distinta, mas perfecta, en cuyo caso
alabado sea el Sefior que os elige para esposas suyas (...)”"". No hay duda
de que discursos tan abundantes en esos aflos requeririan a posteriori el

bisturi de un buen analisis deconstructivo.

'7 Amelia Valcarcel, Rebeldes: hacia la paridad, Barcelona, Plaza Janés, 2000.
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A finales de la década de los 50 y principios de los 60, el proceso de
industrializacion y de modernizacion de la economia espafiola
determind su apertura hacia el exterior asi como la incorporacion de
muchas mujeres al mercado laboral y al sistema educativo; ademas, las
jovenes de clase media comenzaron a acceder de forma creciente a los
estudios universitarios, proceso que se amplié notablemente en los afios
70. Con ello, las propias mujeres conocieron disposiciones legales
tremendamente discriminatorias en el plano penal y en el laboral:
cualquier mujer necesitaba la firma del padre o del marido para incorpo-
rarse a un puesto de trabajo, poner un negocio, abrir una cuenta corriente,
sacar el pasaporte, etc. Esta manifiesta desigualdad fue uno de los
elementos movilizadores que llevd a organizarse a mujeres del ambito
universitario, pero el proceso se iria extendiendo a las procedentes de otros
medios y experiencias (p.ej.. movimientos vecinales de oposicion
antifranquista, asociaciones de amas de casa para mejoras sociales en sus
barrios, mujeres trabajadoras de la periferia, etc.), confluyendo en una
corriente que, a finales de 1975 —afno de la muerte de Franco—, empezaria a
prefigurarse como movimiento feminista y parte de las fuerzas politicas

opositoras al régimen.

Frente al “Angel del Hogar” defendido por el franquismo, las mujeres
comenzaron a rescatar a espafiolas de generaciones anteriores para
reivindicar una genealogia de género que, al vincular pasado, presente
y futuro, pretendia romper con lo que Amelia Valcarcel denomina
ablacion de la memoria historica fruto de la Guerra Civil y de la dictadura
0, lo que es lo mismo, “reconstruir el eslabon perdido de la genealogia
feminista”. La rebelion contra una iglesia conservadora y patriarcal
que reservaba su mas estricta condena moral para la libertad de las

mujeres potenciaria las distancias entre feminismo y catolicismo.
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Mientras, en sectores femeninos catolicos minoritarios se empezo a
buscar la reconstruccion de la identidad femenina desde parametros
alternativos a los tradicionales, proceso en el que el aggionarmento del

Concilio Vaticano II se revelaria significativo.

Pese a las diferencias de contexto, para una significativa proporcion de las
mujeres europeas socializadas en la posguerra, autoidentificacion religiosa
y pertenencia son dos cuestiones profundamente interrelacionadas, como la
cara y la cruz de una misma realidad. Asimismo, el Dios personal
conjugado en masculino, juez supremo que premia y castiga y, por
tanto, responsable de su sufrimiento, ha sido durante afios eje artic-

ulador del sentido de su vida.

4.2.- Mujeres y secularizacion

Las mujeres de mediados de los afios 90 y de la primera década de
2000 se socializan en dinamicas completamente distintas a las de sus
madres y, sobre todo, a las de sus abuelas. Acuden a la universidad
tanto o mas que los hombres y sus expectativas profesionales
adquieren cierta prioridad, lo cual reduce su dependencia econémica.
Evidentemente, no es lo mismo nacer en el Norte de Europa, donde las
politicas de apoyo y conciliacion estimulan la compatibilidad entre trabajo
y familia, que en paises del Sur como Espafia cuyo indice de natalidad es
uno de los més bajos del mundo debido a la precariedad de su mercado
laboral y de su sistema de bienestar social. Por otro lado, el sistema
educativo y el mercado laboral permanecen genéricamente segregados,
actuando como barreras otras creencias y prejuicios socializadores
profundamente instalados en la vida cotidiana que pesan mucho mas que

limites institucionales o politicos formales: cuando se debate sobre el
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futuro laboral, las mujeres hablan mas de gusto o de vocacion,
mientras que los hombres lo hacen de empleabilidad y rentabilidad. El
resultado es una mayor presencia de las mujeres en profesiones
asistenciales y de cuidado, relacionadas con el principio y el final de la
vida, donde para autoras como Walter y Davie (1998) la dimension de lo
sagrado adquiere una particular densidad. A ello se afade que las
cuidadoras informales (esposas, hijas, nueras,...) siguen siendo
mayoritariamente mujeres. Dicho con otras palabras, existen mas
probabilidades de que la persona que atienda al moribundo y se siente a la
cabecera de su cama, con independencia del caradcter de la atencion, sea una

mujer que no un varon.

Muchas de las mujeres relativamente jovenes son hijas e incluso nietas
de la revolucion sexual de los 60: ella, de distintos modos, facilita la
emancipacion de las formas mas piadosas de la feminidad que exaltan
la castidad, la modestia, la obediencia y la responsabilidad por el
bienestar espiritual y moral del marido y de los hijos (Callum Brown,
Religion y sociedad en el siglo XX en Gran Bretana, 2006). Arlie Hochslid
(1990) habla de una “revolucién atascada” debido precisamente a la viven-
cia de un dualismo identitario fruto del intento de satisfacer dos clases de
demandas tendencialmente incompatibles. Por un lado, las mujeres esperan
atender en persona las necesidades emocionales de los otros sin esperar
pago o recompensa alguna y, por otro, se incorporan al mercado de trabajo

junto con los varones.

Hoy en dia, en muchas mujeres jovenes del mundo Occidental las
imagenes de Dios se desdibujan y las pertenencias religiosas transitan,
siguiendo los términos de Peter Berger (1994), desde el destino hasta la

eleccion individual y del monolitismo dogmatico al bricolage o mixtura
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religiosa: “"Dios puede ser cualquier cosa’[...] "Yo realmente no creo en

ningun dios particular” [...] "Yo no sé€ lo que soy. Mas que eso yo quiero
% »18 :

creer en algo, pero realmente no sé” [...]” . A quienes permanecen en la

esfera privada, en el hogar y en funciones de cuidado, les resulta mas facil

conservar la religiosidad tradicional que a aquellas que tienen que vivir a

caballo entre lo publico y lo privado.

La tesis mas frecuente entre quienes se limitan a resaltar las
diferencias religiosas por género es que ya no se pueden explicar en
funcion de la discriminacion. Como si ésta no siguiera existiendo en
formas complejas y sutiles y ello nos obligara a adoptar sesudas y poco
razonables interpretaciones psicologicas freudianas. Desde el punto de vista
bioldgico y neuronal, hombres y mujeres tenemos diferencias que son
objeto de eternas disquisiciones cientificas. Pero mantener ese elemento
como clave cuasiexclusiva de andlisis de la religiosidad femenina
distorsiona la realidad al tomar la parte por el todo, ya que cualquier
predisposicion antropologica se encuentra modelada social y culturalmente
a través de roles, funciones y referentes de identidad. Los valores sociales
dominantes permanecen segregados en funcion del género y por eso a
muchas mujeres aun se les presenta el dilema entre ser para una
misma y ser para otras personas. Disyuntiva derivada de procesos de
sumision ideologica que, pese a las transformaciones de las ultimas
décadas, comienzan muy precozmente, en la infancia, mediante cosas
tan simples como juegos, relatos o canciones. Semejante sumision se
basa en dos tipos de prejuicios relacionados entre si en los que se han
socializado generaciones de mujeres: a) el de la indispensabilidad y la

servidumbre sacrificada, voluntaria y abnegada, que deriva en

'8 Inger Furseth, “From ‘Everything has a meaning to ‘I want to relieve in something”: Religious change
two generations of women in Norway’, Social Compas, Vol. 52, 2 [june 2005] 165.
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continuos pluses de trabajo y de afecto hacia los demas; y b) el de la
inferioridad, que se visibiliza en ciertas dosis de inseguridad, de
timidez, en el miedo a equivocarse o en la tendencia a
autodescalificarse. Ambos prejucios, indispensabilidad e inferioridad se
ponen de manifiesto con especial intensidad en una cultura de la
modestia, de la entrega y en un cierto complejo martirial que atun per-

siste dentro de las comunidades sociales y religiosas.

Aunque los expertos enfaticen cada vez mas el imperativo de que mujeres y
hombres manejen adecuadamente su inteligencia emocional para conseguir
personalidades equilibradas en el dmbito publico politico y en la esfera
privada y de cuidado, al margen del género, el liderazgo social continua
atribuyéndose a la denominada identidad masculina hegemonica, clasica de
la modernizacion occidental, vinculada con el imperativo del éxito
personal, social y profesional y el ser seguro y tedricamente fuerte,
poderoso y autoritario. Quizds por ello la mayoria de las lideres y
miembros de grupos de espiritualidad alternativa son mujeres. En su
interior se potencian técnicas de control y de desarrollo personal
centradas en las emociones, que buscan ayudar a construir nuevas
formas de autonomia del yo con el objetivo de desmarcarse de los dos
modelos clasicos, el masculino y el femenino, el primero porque tiende
a absolutizar la racionalidad y la independencia y el segundo porque
mantiene social y religiosamente a las mujeres en funciones de

complementariedad y de servicio.

Conclusiones: Y en este escenario, ;qué hacer?

Para llegar a alglin tipo de conclusion sobre como nos puede (o mejor

dicho) nos debe interpelar la situacion religiosa que estamos viviendo,
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recuperaria las preguntas que aparecen en el triptico de estas
jornadas: JVentajas? .Inconvenientes? .Debilidades?

JOportunidades?

La principal ventaja y, al mismo tiempo, oportunidad es la libertad.
Libertad que tiene también que ver con una posible respuesta humana a
una palabra de Dios que sale al encuentro de la persona en la historia
para ofrecer una propuesta utopico-mesianica de sentido y de dignidad
por contraposicion a la ideologia del narcisismo y de la apatia que todo
lo impregna, tanto en el ambito civil como en el religioso. La opcion de
sectores de jovenes y no tan jovenes por la individualidad, la cuadrilla
y el compromiso representan lugares desde los que se pueden estimular
preguntas por el sentido y experiencias religiosas conjugadas en plural,
sin dar respuestas “prefabricadas”. A menudo se han empefado
muchos esfuerzos -y ésta es quizas una de las principales debilidades-
en la consecucion de adhesiones a elementos externos (la religiosidad
con su “envoltorio”: ritos, lenguajes, practicas), pensando que por si
mismos garantizaban la implantacion y crecimiento de una opcion
creyente. Con el tiempo, las practicas o ritos se han diluido sin mas
problema, pues carecian de un anclaje serio (personalizacion) y del

suficiente significado para aquellas personas a quienes van dirigidos.

La sociedad espafiola asiste a la estabilizacion de sus instituciones
democraticas mientras la cuestion religiosa adquiere matices impensables
cuarenta afos atras. La secularizacion y privatizacion coinciden en el
tiempo con un reconocimiento juridico de la pluralidad religiosa en un
Estado aconfesional, reconocimiento que ha permitido visibilizar
confesiones arraigadas en nuestro pais desde el punto de vista

historico, pero también durante mucho tiempo blanco de la
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estigmatizacion y de la exclusion. Esa diversidad se ha intensificado
durante la década prodigiosa de la inmigracion, si bien el transito
hacia el pluralismo efectivo se ha visto ralentizado, y ésta es otra
debilidad, por una voluntad politica tibia, sometida en mas de un caso

a debates y prejuicios alimentados mediaticamente.

De acuerdo al modelo de laicidad densa, pero flexible e incluyente que yo
defiendo las instituciones y administraciones publicas deben ser
neutrales respecto de cualquier cosmovision, religiosa o no religiosa,
para funcionar segun los principios de la ética civica, lo cual implica
obligar a que los derechos humanos se respeten en todas las esferas sociales
haciendo uso de diversos mecanismos de control, desde la educacion a la
coaccién, con formas legitimadas por ellos”. Neutralidad o
imparcialidad no deben confundirse con relegacion de la dimension
religiosa a la esfera privada y ausencia de cooperacion porque las
religiones tienen una dimension publica ineludible. Determinados tipos
de relacion entre instituciones politicas y confesiones resultan
imprescindibles tanto para asegurar en la practica el ejercicio positivo
de la libertad religiosa (p.ej.: lugares en los que realizar los ritos y modo
de hacerlo, presencia en determinadas instancias publicas para garantizar la
asistencia religiosa, celebracion de determinadas festividades, etc.) como la
contribucion de unas y otras a la convivencia y no a la mera

yuxtaposicion identitaria.

Las comunidades religiosas, en dialogo critico y fecundo con diferentes
escuelas de la filosofia moral, pueden ayudar a fraguar, tal y como

Habermas subraya, virtudes civicas fundamentadoras de la cohesion

¥ GaLo BILBAO, XABIER ETXEBERRIA, JUAN JOSE ETXEBERRIA e [ZASKUN SAEZ DE LA FUENTE, La
laicidad en los nuevos contextos sociales. Estudio interdisciplinar, Santander, Sal Terrae, 2007, 309.
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social y de la convivencia desde la defensa de la dignidad humana. El
dialogo -que debera ser social, politico, religioso, etc.- no compete
unicamente a los expertos o a las autoridades, sino a los creyentes y no
creyentes en su vida cotidiana, siendo conscientes de la pluralidad
interna de ambos grupos (p.ej.: foros de encuentro intra e interreligioso);
de lo contrario, se perpetuaran las asimetrias de poder y resultara ineficaz.
Datos procedentes de diferentes estudios demuestran como la
ciudadania combina en sus discursos la afirmacion de la libertad
religiosa -“que cada uno crea en lo que quiera”- con la indiferencia
hacia la presencia de comunidades religiosas distintas de la catolica
siempre que no contradiga la libertad de las personas ajenas a la comunidad
religiosa ni cuestione consensos sociales basicos. Ese discurso cambia
cuando los grupos minoritarios son muy diferentes (efectos de la
distancia cultural) o tienen posibilidades (reales o ficticias) de dejar de
ser minoria. La responsabilidad corresponde, de diferente manera, a
instituciones publicas, a la sociedad, a los medios de comunicacion y a
las propias confesiones religiosas. La esfera publica y los medios de
comunicacion deben trabajar sin descanso por garantizar derechos y por
desactivar rumores y prejuicios que solo alimentan conflictos y fracturan a
una ciudadania desinformada. Las comunidades religiosas deben potenciar
la proximidad relacional con el tejido civil y ser especialmente celosas con
la salvaguarda de las libertades de sus miembros y la promocion de su

emancipacion, en especial, la de las mujeres.
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