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PRESENTACION INSTITUCIONAL
José Manuel Lépez Rodrigo'

Hace ya seis afios la Fundacién Pluralismo y Convivencia puso en marcha un
programa de investigacién sobre las minorias religiosas con implantacién en el
Estado espafiol. El objetivo de estos estudios es conocer mejor la realidad del
pluralismo religioso en cada Comunidad auténoma y contribuir asi al proceso
de reconocimiento y normalizacién de las minorias religiosas en nuestro pais.
Umbrales. Minorias religiosas en Navarra, recoge las conclusiones de la inves-
tigacién desarrollada en esta regién por el Grupo ALTER de la Universidad
Publica de Navarra.

Hoy el pluralismo religioso es un fenémeno mucho mds visible en Espafa
de lo que lo era en 2006 cuando la Fundacién puso en marcha este programa
de investigacion. Solo hay que pasear por cualquiera de nuestras ciudades para
apreciar esta realidad de la que dan buena cuenta los datos del directorio de
lugares de culto del Observatorio del Pluralismo Religioso en Espafia: 5.320
lugares de culto pertenecientes a confesiones religiosas minoritarias® a los que
hay que sumar las mds de 23.000 parroquias catdlicas. Las iglesias evangélicas
representan mds del 50% de estos espacios, el 19,40% son oratorios musulmanes
y el 14,02% salones del Reino de los Testigos Cristianos de Jehovd. Los lugares
de culto de mormones, budistas y ortodoxos, que son las otras tres confesiones
con reconocimiento de notorio arraigo en Espafia, suponen el 2,27%, 1,86%
y 1,80% respectivamente.

No cabe duda de que durante los tltimos afios diferentes factores, entre los que
figuran el desarrollo de las libertades, la globalizacidn, o la intensificacién de los
procesos migratorios, han impulsado el pluralismo religioso en nuestro pafs. Sin
embargo, al menos en la etapa actual, no serfa correcto hablar de un incremento
exponencial de las minorfas religiosas. Ciertamente las confesiones minoritarias

1. Director de la Fundacién Pluralismo y Convivencia.
2. Datos correspondientes a diciembre de 2011. Véase: http://www.observatorioreligion.
es/directorio-lugares-de-culto/explotacion-de-datos/index_1.heml
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se encuentran en una etapa de expansion, pero presentan un crecimiento mo-
derado y no por igual en todas las confesiones. Podriamos decir que el principal
rasgo del pluralismo religioso no es de cardcter cuantitativo, sino cualitativo; las
comunidades e iglesias se sienten cada vez mds parte de la sociedad. Las minorfas
religiosas son ahora parte constituyente de la sociedad espafiola.

Al menos tres elementos evidencian esta cuestion. Por un lado, buena par-
te de las comunidades locales han optado en los dltimos afios por dotarse de
personalidad juridica y visibilizarse a través de su inscripcién en el Registro de
Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia. Por otro, son cada vez mds los
grupos que cambian sus antiguos locales de culto —aquellos que cubrieron las
necesidades de la comunidad durante una primera etapa—, por otros en general
mds amplios que se adecuan mejor a las nuevas necesidades de la comunidad
y que visibilizan también en el entorno su existencia y actividad. Y en tercer
lugar, los individuos y colectivos pertenecientes a las confesiones minoritarias
demandan ejercitar los derechos que las leyes les reconocen en su ejercicio de
la libertad religiosa y de culto como ciudadanos.

A pesar de la existencia de un marco normativo bien definido por la Cons-
titucién, la Ley Orgdnica de Libertad Religiosa y los Acuerdos de cooperacién
con las confesiones evangélica, musulmana y judia, en la préctica, muchos
individuos y comunidades religiosas encuentran obstdculos que les impiden
poder ejercer estos derechos. La dispersién normativa, lo novedoso de algunas
de las demandas para las administraciones y gestores publicos y la ausencia de
herramientas y procedimientos de gestién ajustados al marco normativo que
regula el ejercicio de la libertad religiosa en Espana, son algunos de ellos. Y
es que la creencia religiosa pertenece al 4mbito privado de los individuos. Sin
embargo, la garantia del ejercicio de la libertad de culto precisa tanto de la
cooperacién de los poderes publicos como de la puesta en marcha de sistemas
de gestidn.

Para apoyar la labor de las administraciones publicas en este dmbito, el
Ministerio de Justicia, la Federacién Espafola de Municipios y Provincias y la
Fundacién Pluralismo y Convivencia, pusieron en marcha en 2011 el Observa-
torio del Pluralismo Religioso en Espafa (www.observatorioreligion.es). Se trata
de un portal concebido como herramienta para la definicién y transferencia de
modelos de gestién puiblica de la diversidad religiosa en Espafa, cuya viabilidad
y capacidad de incidencia se sustenta en la participacién en un mismo sistema
de los diferentes actores con competencia en la gestién publica de la diversidad
religiosa: los poderes puiblicos, las confesiones religiosas y los grupos de investi-
gacién de las universidades espafiolas que centran su actividad cientifica en el
estudio del pluralismo religioso y su incidencia en el espacio publico.

Y en la base de este sistema estdn las investigaciones autonémicas como la
que aqui se presenta. Umbrales. Minorias religiosas en Navarra es el décimo volu-
men publicado en esta coleccidn. Antes fueron publicados los resultados de los
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estudios correspondientes a las comunidades auténomas de Catalufia: Las otras
religiones, Comunidad Valenciana: Minorias de lo mayor, Comunidad de Madrid:
Arraigados, Islas Canarias: Religiones entre continentes, Castilla-La Mancha: reli-
gion.es, Aragén: Construyendo redes, Andalucia: ;Y (t11) de quién eres?, Pais Vasco:
Pluralidades latentes y Regién de Murcia: Cultura y religion.

Umbrales ofrece un completo andlisis de la realidad de las comunidades
religiosas en Navarra. Como en las publicaciones anteriores, la descripcién del
mapa de los lugares de culto constituye el elemento central. Sin embargo, lejos
de presentar una mera descripcién cuantitativa y territorial, el texto propone
interesantes reflexiones sobre los multiples elementos que intervienen en la
vida de las comunidades y en su relacién con el entorno. Y todo ello sin dejar
a un lado la dimensién tedrica, como da buena cuenta la inclusién, a modo
de antesala, del capitulo «La metamorfosis del hecho religioso en una edad
post-secular». Conviene también mencionar que este volumen no incluye los
anexos «Marco juridico» y «Glosario» que inclufan anteriores publicaciones de la
coleccién Pluralismo y Convivencia. Ambas referencias pueden ser consultadas
en la web del Observatorio del Pluralismo Religioso en Espafia®.

Especialmente interesante resulta el papel concedido a la experiencia personal
y al discurso de los miembros y representantes de las comunidades religiosas a
través de la reproduccién de fragmentos literales de las entrevistas realizadas. La
incorporacién de estos testimonios permiten que el lector conozca de primera
mano las dificultades que experimentan en su cotidiano los fieles y comunidades
de las diferentes confesiones religiosas pero, ademds, aportan claves fundamen-
tales para el andlisis que no han pasado desapercibidas para el autor.

Igualmente acertado se presenta el enfoque transversal adoptado y con-
seguido gracias al haber situado en el centro del andlisis la pertenencia a un
colectivo religioso minoritario como elemento comun a las diferentes realidades
documentadas. Este enfoque ha permitido al autor moverse con facilidad entre
lo particular y lo general formulando reflexiones que claramente trascienden la
dimensién autondmica en la que se enmarca el estudio.

Finalmente, quisiera felicitar explicitamente al autor de este trabajo, Rubén
Lasheras, asi como a los miembros del grupo de investigacién ALTER de la
Universidad Publica de Navarra que han colaborado en el desarrollo del mismo.
Igualmente quisiera agradecer la colaboracién prestada a los representantes
de las confesiones y a cada una de las personas de las diferentes comunidades
religiosas que participaron en el estudio dedicando su tiempo y compartiendo
sus vivencias.

3. El glosario puede consultarse en: http://www.observatorioreligion.es/diccionario-con-
fesiones-religiosas/glosario/. Sobre el marco juridico véase el n° 1 de la Coleccién Documentos
del Observatorio: Marco juridico del factor religioso en Espafia, disponible en: htep://www.
observatorioreligion.es/publicaciones/documentos_del_observatorio/
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INTRODUCCION

El siguiente texto se presenta como el resultado de un propésito inicial bdsico:
trasladar la realidad presente de las minorias religiosas existentes en Navarra.
Con este objetivo, se planteaba como tarea imprescindible la realizaciéon de
una fotografia inicial del escenario religioso que suministrara, por un lado, una
imagen general en relacién a las confesiones minoritarias existentes y, por otro,
unas primeras claves que permitieran el abordaje de algunos aspectos concretos
desde una dimensién transversal que tomara como elemento esa condicién
comun. Es decir, su pertenencia al grupo de entidades religiosas minoritarias.

Entre los diferentes aspectos que guiaban la investigacidn, se ha suministrado
especial énfasis a aquellos elementos que atendfan la condicién grupal de estas
entidades y su insercién en los contextos concretos. Por ello, podrd comprobarse
el vinculo con otros fenémenos sociales de relevancia, insertos en el contexto
definido, como pueden ser trdnsitos migratorios, procesos de integracién social,
estrategias de convivencia, etcétera. En resumen, y presentando un mayor nivel
de concrecidn en relacién a los iniciales propésitos y expectativas creadas, la
investigacién partia de tres objetivos fundamentales.

En primer lugar, se pretendia un ejercicio descriptivo de la realidad religiosa
a partir de los colectivos que la forman. Es decir, tratando de aproximarse a su
ndmero, composicion, caracteristicas principales y presencia cotidiana.

En segundo lugar, se buscaba una transmisién de las experiencias y discursos
recabados a través de los diversos contactos con personas que componen cada
una de las entidades religiosas minoritarias contactadas. Como podrd compro-
barse, la estructura de la investigacién concede una relevancia especial a estos
discursos bajo el convencimiento de la enorme capacidad descriptiva de los
mismos. De este modo, se ha recurrido a un importante nimero de fragmentos
literales de las entrevistas realizadas con el objeto precisamente de proyectar la
posibilidad de desplegar desde los propios discursos la manifestacién de una
evidente pluralidad. Es desde la utilizacién de estos testimonios donde la inves-
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tigacion permite la superacién de una dimensién estrictamente descriptiva y se
acerca a otros aspectos y valoraciones sobre, por ejemplo, las implicaciones de
la prictica cotidiana para las personas que profesan estas confesiones.

Por dltimo, se apostaba por una plasmacién del escenario de forma que
posibilitara un andlisis transversal desde la mencionada comun consideracién
de religiones minoritarias. Es este hecho el que permite que el desarrollo del
siguiente texto haya sido posible. La agrupacién de experiencias y realidades
semejantes bajo la condicién de entidades religiosas minoritarias, a pesar de
la variabilidad de las mismas, se ha producido mediante el sefialamiento de
elementos comunes. Es también en este dltimo cardcter donde debe precisarse
el esfuerzo de unificacién de elementos de andlisis entre confesiones que, como
se sefiala, manifiestan importantes diferencias entre si.

Como resultado, los criterios de andlisis se han establecido en funcién de
una serie de coordenadas comunes (membresia, prdcticas, etcétera) a pesar de las
diversas cosmologfas y visiones presentes en cada uno de los grupos abordados.
Este abordaje confiere cierta singularidad al texto que trata de escapar de una
enumeracién descriptiva e invita a compartir un andlisis con importante im-
pronta socioldgica de un fenémeno propicio para el estudio de contenidos.

Desde el punto de vista metodoldgico, y en atencién a esta apuesta de andlisis,
la redaccién de este texto también suponfa un reto al precisar la convergencia de
esta pluralidad. Es decir, tratar de senalar las caracteristicas generales pero dete-
niéndose en las particularidades que cada colectivo representa como confesién
religiosa minoritaria diferenciada. La priorizacién de este andlisis desplegado
respondfa fundamentalmente al objetivo de trasladar la realidad religiosa de
las confesiones minoritarias como un escenario con elementos comunes pero,
al mismo tiempo, tratando de incorporar coherentemente los diferenciadores
principales. En definitiva, se marcaba como destino metodoldgico no solo la
descripcién de una realidad sino una comprensién que lograra transmitir la
perspectiva que la dimensidn religiosa, desde las realidades de las confesiones
minoritarias, dibuja sobre el territorio navarro.

En lo concerniente a la terminologfa cabe precisar que son notorias algunas
dificultades para la clasificacién debido, por ejemplo, a la no asuncién por parte
de los grupos entrevistados de conceptos cardinales como la propia condicién de
«entidad/confesién religiosa». Esta renuncia al apelativo religioso es constatable
en los testimonios de varias confesiones y responde, por un lado, a una necesidad
de diferenciacion frente a las representaciones mayoritarias que forman parte del
imaginario social en relacién a las estructuras y pricticas religiosas tradicionales.
Valga un ejemplo de esta demarcacién semdntica presente:

El motivo es que como entidad religiosa no le damos relevancia porque, si

bien la espiritualidad es religiosa, como religién encontramos una estructura
ya encajonada y ahi te desmarcas. De todos modos, entendiendo que el
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trabajo es puramente espiritual, podriamos encajar ahi. No obstante, hay
quien se define como corriente filoséfica. Ademds, al mencionar el término
Iglesia, tratamos de escaparnos de estructuras que te lleven a una formacién
encorsetada’.

Por otro lado, enlazando con el aspecto anterior, la declarada intencién de
busqueda de un componente religioso esencial que declara ser perdido con el
paso de los afos:

Nos llamamos entidad religiosa pero no somos nada religiosos. No tene-
mos liturgias establecidas, somos mds parecidos a la Iglesia primitiva de la
Biblia®.

Por tltimo, rescatando ambas disposiciones previas, la renuncia a este tipo
de consideraciones es contemplada también desde la negativa a adquirir regis-
tros conceptuales que han sido social y medidticamente denostados como, por
ejemplo, el apelativo «secta». En esta direccién, son especialmente profusos los
testimonios que inciden en la necesidad de evitar el vinculo con toda expresién
de estas caracteristicas:

No somos secta, ni somos religién. Somos hijos de Dios. Nosotros somos
la Iglesia [...] Eso tenlo en la mente y cualquier pastor te lo dird. Nosotros
para hablar a Dios en el culto no necesitamos este templo, vamos al rio a una
chopera y lo hacemos, salimos ah{ afuera y lo hacemos. Dios estd con noso-
tros. Dice el espiritu Santo: «vosotros sois templo del espiritu de Dios®.

Si bien a partir de estos discursos puede comprobarse que no existe una
renuncia expresa al espacio semdntico de la religiosidad, resulta necesario pre-
cisar que el concepto «entidad religiosa» es utilizado en el presente estudio en
su dimensién mds amplia. Una perspectiva donde convive con otros términos
como «espiritual o trascendente».

Continuando con cuestiones de indole semdntica, el propio titulo del pre-
sente trabajo requiere una breve explicacién. El sefialamiento a los «cumbrales»
deviene de la consideracién metaférica del estudio como un trabajo que atafe
a esa advertida triada espiritual-trascendente-religiosa y, al mismo tiempo,
considera los espacios fisicos donde se han propiciado los contactos y donde,
dia a dfa, se llevan a cabo las diversas prdcticas religiosas. Esta doble dimensién
y, por tanto, el trénsito permanente entre dos planos, permiten desplegar la

1. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
2. La Casa de la Alabanza (Tudela).
3. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).
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metdfora entre espacios liminales de gran significacién. Ademds, como podrd
comprobarse, esta aproximacién y catalogacién guarda especial enjundia si se
atiende a la importancia de los lugares de culto y la disposicién generalmente
aperturista de estos para el desarrollo de la presente investigacién. Es por ello
pertinente aprovechar este momento introductorio para agradecer la apertura
y disponibilidad del casi centenar de personas contactadas y entrevistadas, asf
como su manifestado interés en conformar un texto de estas caracteristicas que
tratara de dar cuenta de una realidad ampliamente desconocida en el territorio
navarro. Sin embargo, es al hacer memoria de las personas que no estin cuando
es imprescindible rescatar y enlazar con el espacio metodoldgico.

La realizacion de esta investigacién estd marcada por evidentes dificultades
en el campo de la identificacién. La peculiaridad de un espacio en efervescencia,
dindmico y, en ocasiones, efimero, impregna de ciertos obstdculos las labores
de identificacién de las diversas comunidades asentadas (o simplemente con
presencia puntual) en el territorio navarro. En esta direccidn, las fuentes oficiales
para la realizacién de esta tarea han sido fundamentalmente dos: registro de
entidades religiosas del Ministerio de Justicia y Registro Foral de Asociaciones.
Este tltimo, aunque impide explicitamente la inscripcién a entidades de cardcter
religioso?, en el caso de algunas confesiones, y como podrd comprobarse, dispo-
nen de asociaciones de cardcter sociocultural para desarrollar actividades y tener
acceso a determinados recursos. En lo concerniente al registro del Ministerio
de Justicia, representa una herramienta ttil aunque no refleje en su totalidad
la realidad del escenario religioso minoritario.

En consecuencia, el trabajo de campo ha resultado fundamental en dos
vertientes. Por un lado, a través de las entrevistas con las distintas personas
responsables de las comunidades, ya sea a nivel local o estatal. Por otro, como
producto de lo que podria llamarse un «trabajo a pie de calle» consistente en la
visualizacién de espacios que pudiesen ser utilizados para la reunién y prictica
religiosa de determinadas confesiones. Todo ello, mediatizado por el mencio-
nado proceso de efervescencia y variabilidad del escenario religioso que trata
de ser abordado en las siguientes pdginas.

Para concluir, e intentando bosquejar el itinerario de este recorrido que se
inicia, la primera etapa se presenta como un ejercicio neto de edificacién del
marco conceptual global que nos adentra en el espacio teérico de los desafios
del pluralismo religioso en una sociedad «post-secular». El sefialado ejercicio es

4. Como se indica en el condicionado de acceso, las entidades religiosas forman parte de
aquellas excepciones que no pueden inscribirse en el citado Registro: «Se pueden inscribir todas
las que desarrollan cualquier actividad de cardcter social a excepcién de: politicas, sindicales,
organizaciones empresariales, iglesias, confesiones y comunidades religiosas, federaciones depor-
tivas, comunidades de bienes y propietarios, entidades que se rijan por el contrato de sociedad,
cooperativas, mutualidades, uniones temporales de empresas y agrupaciones de interés econé-
mico». Fuente: http://www.navarra.es
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requerido como marco de referencia a una realidad con implicaciones globales.
Como sefnalara Paul Watzlawick en su aproximacién a una teorfa de la comu-
nicacién humana, «un fenémeno permanece inexplicable en tanto el margen
de observacién no es suficientemente amplio como para incluir el contexto en
el que dicho fenémeno tiene lugar»’.

5. Watzlawick, Paul, Beavin, Janet y Jackson, Don, Teoria de la comunicacion humana:
interacciones, patologias y paradojas, Barcelona, Herder, 1981, p. 22.
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[. LAS METAMOREFOSIS DEL HECHO
RELIGIOSO EN UNA EDAD POST-SECULAR!

Josetxo Beridin e Ignacio Sdnchez de la Yncera*

«Etsi Deus non daretur»
[Incluso en el caso de que no exista Dios]
Hugo Grotio

Introduccién

Concebir el mundo actual como un escenario caracterizado por la «post-
secularidad»” enriquece nuestra mirada y procura una perspectiva fecunda
para la mejor articulacién de nuestra convivencia en plural. Esta propuesta,
cuyo acento normativo reconocemos y asimilamos a partes iguales, la aco-
metemos en este caso genealdgicamente, mediante una tarea interpretativa
que hunde sus raices en estos elementos: lo secular, las secularizaciones y la
post-secularidad®.

* Departamento de Sociologfa. Universidad Publica de Navarra

1. Una versién previa de este trabajo se publicé con el titulo «Tiempos de «post-secularidad»:
desafios de pluralismo para la teorfa», como primer capitulo en el libro de Ignacio Sdnchez de la
Yncera y Marta Rodriguez Fouz (eds.), Dialécticas de la postsecularidad. Pluralismo y corrientes de
secularizacidn, Barcelona, Anthropos. Aunque lo hemos revisado, se conserva aqui un contenido
enunciativo sustancialmente idéntico. La congruencia que los editores de esta obra vefan entre
el propésito y el contenido del libro y los temas y la sensibilidad de fondo que preside nuestra
linea de investigacién les movié a pedirnos que contribuyéramos con este capitulo enmarcador,
algo a lo que hemos accedido gustosamente con el permiso expreso de la editorial Anthropos.
Vaya nuestro reconocimiento a Esteban Reyes Mate, y especialmente al Dr. Rubén Lasheras que
ha sido el alma de esta positiva colaboracién.

2.Queremos sefialar que la flamante comparecencia de ese término, cuyo empleo tratamos
de justificar aqui, demanda que lo usemos atin, al menos por esta vez, con ese guidn que quiere
ayudar a anclar la atencién en que trabajamos en la semdntica de la secularidad. Hablamos, en
efecto, de una secularidad nueva o reforzada, que deja atrds, porque ya se ha quedado obsoleta, la
secularidad de la que habitualmente se venia hablando, y que pasaba frecuentemente por presentar
lo propio de la socialidad actual como si fuera refractario y contrapuesto a las manifestaciones de
la religiosidad. Postulamos que esa visién, manifiestamente superable, y que se ve superada por
las realidades efectivas, como tratamos de explicar en este trabajo, comporta una forma equivoca
(defectivamente sociolégica) de compresion del interior dnico de las realidades convivenciales.

3. El titulo de una versién inicial de este trabajo, presentada en los Encuentros de Teorfa
Sociolégica celebrados en Sevilla del 18 al 20 de marzo de 2010, recogia los tres términos.
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Advirtamos, pues, de entrada, el hontanar del que brota la semdntica con la
que abordamos esa tarea genealdgica. Es precisamente la referencia reflexiva y
cauta a lo que damos en llamar la «edad post-secular» la que nutre el intento de
interpretacién y de explicacién del empefio convivencial de nuestro tiempo al
que nos disponemos. Se trata, en suma, de un primer intento de hacer notorio
que la visién de nuestra situacién como una «era post-secular» —una visién
que apela tanto al refinamiento del aparato critico-epistemoldgico como a la
maduracién de las disposiciones para atender a las demandas convivenciales
en su identidad y en sus diferencias— se hace oportuna e incluso necesaria
para abordar sociolégicamente las configuraciones de nuestros dmbitos de
convivencia, y para poder, asi, retomar los problemas sociales con un enfoque
mds idéneo de lo plural.

Como creemos, con Ramos, que las crisis de la sociologia lo son «de sus
presupuestos» y que de las encrucijadas criticas solo se sale si no nos empeci-
namos en los caminos trillados, pero que tampoco se resuelven estas «optando
por una innovacién abstracta, como si el mundo fuera virginalmente nuevo
y fuéramos individuos sin tradicién ni memoria»?, conviene tratar de innovar
aqui mediante una combinacién de cosas nuevas y cosas viejas. Recurrimos,
por tanto, a una genealogia reconstructiva de los sentidos de lo secular y de las
secularizaciones que deberfa propiciar el abordamiento de lo que llamaremos
«el horizonte post-secular de la creencia» y de un habitar humano posible que
se abra con ese horizonte. Nuestro recorrido ha querido desvelar los significados
histéricos de los primeros términos a la vez que se argumentaba la conveniencia
de adoptar la novedosa perspectiva de un horizonte post-secular, que nos brin-
darfa una clave crucial de la constelacién de sentido que la realidad presente,
con sus patentes retos de pluralidad increpante, requiere para su interpretacidn.
Es esta una tesis arriesgada que, de golpe, debe entrechocar con concepciones
fuertemente arraigadas.

Se perfila (1) en un proceso histdrico que supuestamente llevaba de lo sagrado
alo secular. Bien visible es el marchamo teleoldgico de esa creencia, cuyo rastro
conduce hasta la primera oleada de sociélogos modernizadores ilustrados (Saint
Simon o Comte, entre otros); se crefa que cuanto mds moderna es una sociedad,
mds secular tiene que ser, y que cuanto mds secular venga a ser, menos religiosa
serd. Sin embargo, la realidad parece exhibir, mds bien, un proceso que avanza
entre lo sagrado y lo secular, siempre que estas se vean como distinciones direc-
trices de valor permanente y referidas a realidades que se dan en el mundo en
constante tensién dindmica. (2) También se pensaba la teorfa de la secularizacién
como una teorfa general universal, cuando, en realidad, lo que se descubre es lz

4. Ramén Ramos, «Simmel y la tragedia de la cultura», en Georg Simmel en el centenario de

la Filosofia del Dinero, REIS, 89, 2000, pp. 37-73. La cita, de la p. 68.
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coexistencia de diversas secularizaciones, de-secularizaciones y post-secularizaciones
(reparando en la necesidad de subrayar ese plural). Nuestra réplica frente a esas
lineas de interpretacién asentadas es la propuesta del concepto de «sociedad
post-secular»’, que designa ese contexto (secular) donde renace, se despierta,
se activa, la creencia religiosa en su pluralidad. (3) No vivimos en un mundo
post-dualista donde quepa hacer tébula rasa de la vieja distincién trascendencia/
inmanencia, como ingenuamente pensé aquella primera oleada de conviccién
secularizacionista, que consideraba una sociedad moderna afincada, con todo
su ajuar, en la finitud inmanente.

Un comienzo propedéutico

Iniciaremos la argumentacién mencionando un conjunto de aproximaciones
a la semdntica de los tres términos mencionados en el titulo del primer trabajo
«secular, «secularizaciény, «secularismo», con la confianza de que los diversos
extremos de esta contribucién incidirdn sobre ella dotdndola de mayor sentido

y profundidad.

«Lo secular» es una categorfa moderna que aglutina ingredientes plurales
—teoldgico-filoséficos, politico-legales, antropoldgico-culturales—, y resulta
muy socorrida a la hora de delimitar, codificar e incluso experimentar un

dmbito diferenciado: el de «lo religioso»®.

La cristiandad europeo-occidental se estructurd, de hecho, con un doble
sistema dualista de clasificacién. Por una parte, encontramos en su Welzans-
chauung el dualismo entre «este mundo» (la ciudad del hombre) y «el otro»
(Ia ciudad de Dios), y por otra parte, dentro de «este mundo» se establecia el
segundo dualismo entre una esfera «religiosa» y otra «secular». Tales dualismos
pivotaban, ademds, en la naturaleza sacramental de la Iglesia, la cual —precisa-
mente por estar situada entre ambos mundos y pertenecer simultdneamente a
los dos— mediaba (sacramentalmente) entre ellos. Tal vez nadie haya formulado
todo esto con tanto acierto como el sociélogo de la historia de la Iglesia Ernst
Troeltsch, cuya sentencia, «en relacién con Dios hay individualismo absoluto

5. Klaus Eder, «Europiisch Sikulasierung —ein Sonderweg in die postsikulare Gesellschaft?»,
en Berliner Journal fiir Soziologie, cuaderno 3 (2002), pp. 331-343.

6. José Casanova ha explorado los usos sociales de ese término reformulando de forma crea-
tiva el concepto de «realidades multiples» del mundo social de Alfred Schiitz. Ver su reciente e
interesante trabajo: «The Secular and the Secularisms», presentado en la Social Research Conference
«The Religious/Secular Divide: The US Case», New School for Social Research, NYC, Marzo 5-6,
2009, en Social Research, Vol. 76 : No 4 : Invierno, 2009, pp. 1049-1066.
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y universalismo absoluto»’, condensa contundentemente su interpretacién
de la vieja idea de que el cristiano, todos y cada uno de los cristianos, es «un
individuo respecto a Dios», como la mejor forma de afirmar la universalidad
de la comunidad de salvacién.

El término «secularizacién» se us6 por primera vez en el derecho canénico,
con referencia al proceso por el que un monje abandona el claustro para re-
gresar al mundo, convirtiéndose en miembro del clero secular®. Mds adelante
se empled para significar la expropiacién laica, forzosa, de los monasterios,
de inmuebles y otras posesiones, que habian sido considerados inalienables
antes de la Reforma Protestante o de otros procesos histérico-politicos mds
recientes’. Segin Casanova, a partir de esos usos, se ha entendido por secu-
larizacién, en general, cualquier transferencia del uso religioso o eclesidstico
al uso civil o laico™.

Si concretamos mds el sentido de la expresidn, «secularizacién» hace refe-
rencia a los procesos empirico-histdricos de transformacién y diferenciacién
entre «las esferas religiosas» (instituciones eclesidsticas e iglesias) y «las esferas

7. En su voluminoso trabajo sobre las doctrinas sociales de las iglesias y grupos cristianos
que Troeltsch fue publicando entre 1908 y 1919 y que aparecieron reunidos en 1912. Ernst
Troeltsch (1912), Die Soziallehre der christlichen Kirchen und Gruppen, 2 vols. Tiibingen, 1912.
Existe una versién inglesa de 1931: The Social Teaching of the Christian Churches. Londres, Allen
and Unwin; fue reeditada por Harper en 1960.

8. Con mayor precisién, el derecho canénico entendifa por secularizacién (lat. szcularizatio)
«una autorizacion dada a un religioso con votos solemnes, y por extension a aquellos con votos
simples, para vivir por un tiempo o permanentemente en el «<mundo» (seeculum), i. e., fuera del
claustro y su orden, aunque manteniendo la esencia de la profesién religiosa. Es una medida de
favor hacia el religioso y debe por tanto ser distinguido de la «expulsién» del religioso con votos
solemnes, y del «despido» del religioso con votos simples, que son medidas penales hacia sujetos
culpables. Por otra parte, como la secularizacién no anula el cardcter religioso, es distinta de la
dispensa absoluta de los votos; esta es también una medida indulgente, pero anula los votos y
sus obligaciones, y el dispensado no es mds un religioso. Como regla general la dispensa es la
medida que se toma en caso de religiosos con votos simples, mientras la secularizacion es emplea-
da cuando hay votos solemnes. Sin embargo, hay excepciones en ambos casos». A. Boudinhon,
«Secularizacién», loc. cit.

9. Cf. J. Casanova, «Secularization», loc. cit. Habermas explicita este mismo sentido bésico
como el originario, tal como ¢l lo recoge de la cultura alemana, aunque subraya el matiz de
«coercién» con el que se produjeron esas transferencias. Vid. al respecto de Jiirgen Habermas,
«Fe y Saber», Discurso de agradecimiento pronunciado en la Paulskirche de Frankfurt el dia
14 de octubre de 2001, con motivo de la recepcién del «Premio de la Paz» concedido por los
libreros alemanes. J. Habermas, «Glauben und Wissen» en Zeitdiagnosen. Zwélf Essays, Frankfurt,
Suhrkamp, 2002, pp. 249-262. La citada Catholic Encyclopedia recoge esta segunda acepcion de
este modo: «La palabra secularizacién tiene un significado muy diferente cuando no se aplica a
personas sino a cosas. En esos casos significa que la propiedad eclesidstica se convierte en secular,
como ha ocurrido en muchas ocasiones como consecuencia de usurpacién gubernamental (ver
Laicizacién). La palabra también puede significar la supresién del derecho soberano o feudal per-
teneciente a los dignatarios eclesidsticos como tales». A. Boudinhon, «Secularizacién», loc. cit.

10. Cf. Ibidem.
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seculares» (Estado, economfa, ciencia, arte, entretenimiento, salud y bienestar)
que se dan en las organizaciones sociales contempordneas''.

Como anticipamos arriba, en el discurso de las ciencias sociales encontramos
una teorfa general de la secularizacién alimentada en la matriz de la creencia en
un «progreso» no solo posible sino inevitable. Estuvo especialmente presente ya
en el evolucionismo «modernizador» de los proto-sociélogos europeos, a partir
de cuyas ensefianzas se difundié amplia e impetuosamente.

El de progreso fue el concepto director en la esfera intelectual del siglo xix.
Para aquellos protosoci6logos «modernizadores» —Saint Simon, Comte y Spen-
cer— el grand récit que constituye a las sociedades modernas es el de un progreso
constitutivo y continuado de la civilizacion hasta alcanzar el estadio positivo. Saint
Simon y Comte absorben esta idea del Esquisse de Condorcet'?. El progreso, segtin
ellos, lleva consigo una mission civilizatrice que supera los estadios anteriores. El
estadio positivo basa sus razonamientos sobre hechos observados y discutidos, y
tiene un cardcter conjetural en contraste con los razonamientos de los estadios
anteriores, basados en la imaginacién y la intuicién, inasequibles para cualquier
tipo de verificacién empirica”®. De hecho, para Comte «las matemdticas [...] deben
ocupar el primer puesto en la jerarquia de las ciencias»'*. Sumétodo es un modelo
incluso para la politica: «<hoy dia los sabios deben elevar la politica al rango de las
ciencias de la observacién»®. Segun lo traza en su Plan de los trabajos cientificos
necesarios para reorganizar la sociedad (1822), en la tercera etapa de la historia
del progreso, la positiva, constituye el modo definitivo de cualquier ciencia, a
cuya preparacién gradual estuvieron destinadas las dos primeras (la teoldgica y

11. Pero hay que advertir, aunque solo sea testimonialmente, que este asunto es susceptible
de tratamiento en otro nivel. En este caso, nos cefiiremos al plano mds descriptivo y llano. No
tomaremos, por ello, a fondo los imponentes desfiladeros de la senda de Dumont, quien estira
hasta el paroxismo la profundidad de su investigacidn, sin cejar en punto alguno en el empefio
de mantener la atencién en el sentido radical —holista y jerdrquico— que estd en el trasfondo de
la contraposicién agustiniana de las dos ciudades. Como lo vamos a soslayar aqui, y sin embargo
concebimos que el planteamiento de Dumont, sélidamente respaldado por su investigacidn,
es de capital importancia, y no solo para la comprensién de los meandros fundamentales de
la secularizacién del cristianismo sino del propio Estado moderno, no querrfamos, al menos,
dejar de apuntar levemente la radicalidad de su sentido. Vid. Louis Dumont, «Génesis I. Del
individualismo-fuera-del-mundo al individualismo-en-el-mundo» en Ensayos sobre el individua-
lismo, Madrid, Alianza, 1987, pp. 38-71.

12. Jean-Antoine-Nicolas Caritat Marqués de Condorcet, Esquisse d'un Tableau historique
des progreés de l'esprit humain, 1795. URL: heep://www.eliohs.unifi.it/testi/700/condorcet/index.
html Heml edition for Eliohs by Guido Abbattista, Febrero 1998.

13. C-H. Saint Simon, Memoire sur la science de I” homme, en Oenvres de Claude-Henry de
Saint-Simon, Paris, 1966 [1813], Tomo 5, parte 2, pp. 16-19.

14.Auguste Comte, Curso de filosofia positiva (1830-1844), en Filosofia Positiva. Selecciones.
México D. E, FCE, 1979, p. 46

15. Ibidem, p. 22.
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la metafisica)'®. Los esquemas interpretativos de Saint Simon y Comte (como
también el de Spencer) comparten una orientacién evolucionista con acento
teleoldgico, segtin la cual «la evolucién fundamental de la humanidad, como el
conjunto de la jerarqufa animal, presenta en todos los aspectos una armonia m4s
y mds completa a medida que se aproxima a los tipos superiores»'”. La sagrada
férmula del positivista que segin Comte ha de aplicarse en cada fase 0 modo
de nuestra existencia es esta: «el Amor como principio, el Orden como base y el
Progreso como meta»'®.

Tomado en este contexto, Karl Marx simboliza una radicalizacién de la pers-
pectiva liberal, pues la suya procede de la misma matriz utépico-activista, la de
las grandes revoluciones'. Su optimismo productivista, netamente teleoldgico,
empalma con el de Spencer y con la propia teorfa de la modernizacién posterior.
Marx es un nuevo milenarista que espera al Angel de la Muerte cayendo iracundo
sobre el podrido mundo capitalista, ciénaga de injusticia. Lo clava en el Manifiesto
Comunista: «la burguesfa produce sus propios sepultureros» (el proletariado).
Pero al mismo tiempo es un postmilenarista®: vaticina la reconduccién del
desalmado progreso capitalista burgués con la redencién proletaria.

Nuestra idea es que la propia evolucién histérica del siglo xx (y co-extensi-
vamente este cambio de siglo nuestro) se ha encargado de refutar estas filosofias
de la historia de alcance prdctico, y ha rescatado por sorpresa a la religién del
baul de las reliquias. Bien es sabido que esa refutacién ya la acometié contun-
dentemente, con una esforzada tarea hermenéutica, alguno de los genios de
la sociologfa. Habermas ha acertado a decirlo, al destacar a Max Weber entre
nuestros cldsicos como «el dnico que rompid con las premisas de la filosofia de
la historia y con los supuestos fundamentales del evolucionismo, sin renun-
ciar, empero, a entender la modernizacién de la sociedad viejoeuropea como
resultado de un proceso histdrico-universal de racionalizacién»*'. Mucho ha
llovido para que podamos sostener sin grandes escorzos que lo que estamos
viendo nos permita seguir hablando de ese proceso racionalizador que dibujé el
ingenio del maestro. Sin embargo, el esquema interpretativo que proponemos al
destacar la «post-secularidad», si pretende servir para que vayamos advirtiendo
y podamos dibujar mejor las 7sohipsas® de esa riqueza multiple (e insondable)

16. Ibidem.

17. A. Comte, Sistema de politica positiva (1851-1854), Filosofia positiva. Selecciones, México
D. E, ECE, 1979, p. 97.

18. Ibidem, pp. 102-103.

19. Sobre la insercion de ambas ideologias en las grandes revoluciones véase el trabajo de
Samuel N. Eisenstadt: Fundamentalism, Sectarianism and Revolution, Londres, Polity, 1999.

20. Vid. E. Tiryakian, «War. The Covered Side of Modernity» en International Sociology,
Vol. 14, n 4, 1999, p. 476.

21. Jiirgen Habermas, Teoria de la Accidn Comunicativa I, Madrid, Taurus, 1987, p. 197.

22. Nos acogemos aqui al ingenio de Schiitz, que recurre a la metdfora del mapa topografico
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que es propia de las légicas de estiramiento en el plano del sentido segin las
cuales se tienden (e incluso se autointensifican) las précticas sociales actuales,
atreviéndonos, incluso, a no omitir el deber de buscar que nuestras propuestas
puedan servir para adentrarnos comprensivamente en los procesos generales
(histérico-universales), en el estudio de sus légicas, aunque no pretendamos
explorar ya su «racionalidad», sino mds bien los «didlogos productivos» que el
«ethos de la democracia» reclama de nuestra diversidad convivencial®.

Una vez hecha esta aclaracién, conviene volver de nuevo a nuestro andlisis
semdntico. «Secularismo»?* harfa referencia mds ampliamente a un espectro de
visiones del mundo e ideologfas modernas seculares, que pueden ser conscien-
temente defendidas y explicitamente elaboradas en la forma de filosofias de la
historia y proyectos ideolégico-normativos estatales. Representaria, pues, en los
términos de S. N. Eisenstadt®, la objetivacién de un conjunto de programas
culturales de modernidad en programas politicos. No debemos perder de vista,
no obstante, que no existe un «secularismo» canénico que se aplique world wide,
como el original del que se sacan copias, sino una multiplicidad* de diferentes
modelos dependientes de los diversos contextos histérico-politicos.

1. Hacia un relato secular
En este apartado acometemos una genealogia problematizadora® y reconstruc-
tiva (que serd, sin duda, matriz para otras genealogias reconstructivas) de la
emergencia del universo secular moderno y de los diversos proyectos de secu-
larizacién. Pero, antes de nada, nos gustarfa tratar tres confusiones habituales
que hay que evitar.

La primera de ellas procede de que una parte considerable de los discursos
procedentes de la Ilustracién identifica el progreso con la modernizacién, y

para poder trazar, mediante perfiles que unirfan las cotas de igual altura, la figura de los distintos
4mbitos de las «realidades multiples», como enclaves relativamente cerrados en torno a sus propias
significatividades. Aunque él la emplea, sobre todo, con respecto a las variadas interpenetraciones
y enclaves de conocimiento que se advierten en el mundo vital. Cf. Alfred Schiitz, Estudios sobre
teoria social, Buenos Aires, Amorrortu, 1974, p. 25.

23. Hans Joas, «Los valores y la religién», en Liz Mohn, Brigitte Mohn y Johannes Meyer
(eds.), Valores. Factores esenciales de cobesién social, Barcelona, Bertelsmann, 2008, pp. 17-29. La
cita, de la p. 28.

24. Vid. el trabajo, ya citado, de José Casanova: «The Secular and the Secularisms».

25. Vid. el trabajo de S. N. Eisenstadt: «Multiple modernities» en Daedalus, 2000, Vol.
129, n. 1, pp. 1-31.

26. Vid. al respecto el interesante trabajo de Ahmet T. Kuru, Secularism and the State Po-
licies Toward Religion. The United States, France and Turkey, Cambridge, Cambridge University
Press, 2009.

27. Sobre el concepto de genealogia problematizadora, véase el trabajo de Colin Koopman,
quien la distingue por contraste con la vindicativa y subversiva realizada por Nietzsche: Genealogy
as Problematization (en prensa), capitulo 2.
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a esta con la desacralizacidn. La critica social surgida al calor de las grandes
revoluciones que arrancan en los siglos xvi-xvii ha supuesto, erréneamente,
que cuanto mds moderna es una sociedad menos presencia religiosa hay en ella.
De ahi se deriva, como lo formula José Casanova, que «cuanto mds moderna,
mds secular es una sociedad, y [que] cuanto mds secular, menos religiosa» serfa.
De este modo, la utdpica realizacién de un estadio pleno de modernizacién
social y politica implicarfa la desaparicién de la religién. Pero asi se pierde
de vista que la religién no es algo accidental sino un fenémeno permanente e
incluso constitutivo en la sociedad; una realidad vivencial que dispensa todo
un conjunto de férmulas de transformacién, de reduccién o de anulacién
simbdlica de la contingencia®® y que inciden en la integracién del conjunto
de los disjecta membra de una realidad siempre tendente al desmembramiento
en el espacio y en el tiempo seculares. Aqui se funda otro gran universalismo.
No tanto el basado en que los hombres siempre han pensado igual de bien,
en que han dispuesto siempre de la capacidad cognoscitiva, como apuntan
Descartes y Lévi-Strauss, sino el fundado en la co-presencia absoluta del
padecimiento, en las «heridas» del existir que alimentan la persistencia del
discurso religioso como «sutura simbélica de la herida real». No puede existir
sujeto viable sin la capacidad de «hablar» y esta capacidad implica la capacidad
de confrontacién con la otredad, la humana y la divina, entiéndanse estas
como se entiendan. De esta manera, lo que se sugiere es que si este mundo
es «secular» —en lo que tiene de «mundo» y de estrictamente «secular», en
el sentido de la inmanencia temporal—, no lo es necesariamente porque el
conocimiento cientifico haya reemplazado a la creencia religiosa, sino —y
tal vez antes y al contrario— porque debemos vivirlo en la incertidumbre
que nos causa el enfrentamiento con un horizonte repleto de contingencias,
del que no se escapa siquiera el mds fervoroso de los creyentes en un Dios
acogedor, garante de nuestra trascendencia®.

28. Ver el penetrante y conspicuo trabajo de Hans Joas, Braucht der Mensch Religion? Uber
Erfabrungen der Selbsttranszendensz, Freiburg, Herder, 2004.

29. Aunque este argumento lo recoge con elocuencia Talal Asad en The Formations of the
Secular [Stanford, Stanford University Press, 2003, 64-65], no menos poderosa es la argumen-
tacién con la que Joseph Ratzinger abria, en pleno clamor del segundo Concilio Vaticano, su
admirable Introduccion al cristianismo, una obra que nos atrevemos a decir que todavia resulta
mds impresionante hoy, después de lo mucho que, de humano demasiado humano y de con-
densadamente divino, ha llovido sobre la biografia de su autor: «quien quiere predicar la fe y al
mismo tiempo se somete a autocritica, pronto se dard cuenta de que no es una forma o crisis
exterior la que amenaza a la teologfa, quien tome la cosa en serio se dard cuenta no solo de la
dificultad de traduccidn, sino también de la vulnerabilidad de la propia fe, que, al querer creer,
puede experimentar en s{ misma el poder amenazador de la incredulidad». Joseph Ratzinger,
Introduccidn al cristianismo, Salamanca, Sigueme, 1969, p. 23.
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La segunda confusién frecuente ha sido una identificacién de la moder-
nizacién con el nihilismo, que la hace equivaler con el «Dios ha muerto»
nietzscheano y, por consiguiente, con el advenimiento de la nada o la au-
sencia de todo fundamento, cuando de hecho esta es una de sus vertientes
extremas, si es que realmente se la puede concebir como una posibilidad de
descripcién aceptable de la convivencia histérica. De hecho, la secularizaciéon
de la jerarquia vertical de sentido, como principio de un orden tradicional
vinculante, convirtiéndola en heterarquia transversal, funda una realidad
postmetafisica, no la ausencia de todo principio. Se podria decir que en el seno
del saeculum emerge una nueva distincién directriz, la que diferencia entre
un «nosotros» (los sujetos postmetafisicos que se rigen segin pretensiones
racionales de validez) y el «ellos» (creyentes religiosos guiados por su fe). Pero
ambos circulos no operan como elementos irreconciliablemente opuestos o
disjuntos, sino como dos circulos de socialidad que hay que entender cuida-
dosamente como posibilidades que entran en relacién y en tensién, y que se
interpenetran dentro de cada sociedad, y quizd sobre todo mds all4 de estas,
puesto que las sociedades discretas son cada dfa menos definibles. El impulso
secularizador que lleva del monoteismo religioso de origen judeocristiano al
politeismo cultural postcristiano no representa, sin mds, un regreso al poli-
tefsmo griego sino que es mds bien una metamorfosis operada en la sociedad
moderna y en sus propias estructuras de conciencia, donde ya no existe una
instancia central, sea politica, econémica, religiosa o cultural, o un tipo de
racionalidad por encima de otros que pueda proporcionar la integracién que
precisan las sociedades.

Pero atin hay una tercera confusién que identifica secularizacién y desen-
cantamiento. Aunque la secularizacién haya comportado algin tipo de declive
o recesién de la fe (cristiana y/o judia), juicio que en todo caso habria que
someter a cuidadoso escrutinio empirico, evitando esos errores elementales
que proceden de la involuntaria atencidn selectiva o de la falaz concrecién
intempestiva o fuera de lugar en la que insistfa Parsons siguiendo a Whitehead,
hay que decir, en todo caso, que la identificacién de la modernidad con el «des-
encantamiento» no se sostiene. Las contundentes investigaciones de historia
social comparada de Casanova ponen de relieve el error, nada infrecuente, de
identificar diferenciacién social con privatizacién religiosa. Los procesos de
autonomizacién paulatina de diversos sistemas o subsistemas sociales —Estado,
economia, ciencia— son hechos sociales innegables, pero de su reconocimiento
(que lo es de fenédmenos histdricos contingentes) no se sigue que el proceso de
secularizacién consista necesariamente en la privatizacién y marginacién de la
religién en el mundo moderno, ni que se alimente de ellas. Por el contrario,
segtin él, de lo que «somos testigos [es] de una desprivatizacion de la religion».
Pues a lo largo del mundo, «las tradiciones religiosas rechazan aceptar el rol
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marginal y privatizado que las teorfas de la modernidad y de la secularizacién
les habian reservado»®.

Para poder dar cuenta adecuadamente de este fenémeno contamos con el
excelente marco que ha propuesto Charles Taylor, en A Secular Age’*, al distinguir
los tres sentidos principales segtin los que se afirma la ruptura del mundo secular
moderno con la tradicién. El primero de ellos es de cardcter institucional, y se
refiere a la desinstalacion de la Iglesia (disestablishment of the church), su separacién
del Estado. Adviértase que no se trata de la separacién entre politica y religién,
que es algo muy distinto. En este sentido, conviene prestar atencién, con Taylor,
pero a la vista de las investigaciones de Casanova, a la Primera Enmienda de la
Constitucién de los Estados Unidos, que seguramente ha sido el més s6lido muro
de separacién entre Iglesia y Estado construido en el mundo occidental.

Recordemos la prohibicién que se autoimpone alli el legislador: el «Congreso
no promulgard ninguna ley respecto al establecimiento de la religién ni prohibird
su libre ejercicio». Pues bien, interesa incidir aqui en la malinterpretacién que se
ha hecho de esa sentencia en muchos casos. La Enmienda no prohibe a los trece
estados originarios que en ellos se practiquen sus propias religiones establecidas.
Lo que el Congreso veta es el establecimiento de una religién oficial en los Es-
tados Unidos. Taylor ha explicado muy bien la diferencia, la cual radicarfa en
que, mientras en todas las sociedades premodernas la organizacién politica de
alguna manera estaba conectada con una fe, con un Dios o con alguna nocién
de realidad dltima (y se basaba en esas referencias o se sentia garantizada por
ellas), el Estado occidental moderno estd, en cambio, libre de ese vinculo. Las
iglesias estdn ahora separadas de las estructuras politicas (al menos en Occi-
dente, con un par de excepciones, Inglaterra y los paises escandinavos, aunque
el perfil de las conexiones de los Estados en sus religiones establecidas es tan
poco exigente que propiamente no constituyen excepciones).

El segundo elemento de ruptura, centrado en la creencia individual, vendria
dado, a juicio de Taylor, por un lado, por el declive de la creencia y la prdctica
religiosa, en ese «<mundo de espaldas a Dios y sin profetas», del que hablé Weber.
Y, por otra parte, por una inequivoca persistencia de las mismas. En este sentido
y con matices, los paises de Europa occidental se habrian convertido en so-
ciedades predominantemente seculares; pero no asi Estados Unidos (como
tampoco la mayor parte del resto del mundo), que es un pais plenamente
secular, pero con unos niveles de creencia y prdctica religiosa cercanos al
80%, como recuerda Joas®2.

30. J. Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago, Chicago University Press,
1994. Vid. pp. 5,20 y 211.

31. Vid. la dntroduccién» en Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass, Harvard
University Press, 2007.

32. Ver el trabajo de Hans Joas: «The Religius Situation in the United States» en What the
World Believes, Giitersloh, Fundacién Bertelsmann, 2009, p. 322.
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La obstinada pero irrefutable verdad sociolégica de que hoy dia existen
sociedades secularizadas en donde se ponen de manifiesto, a pesar de la secula-
rizacién, el vigor de la creencia y la préctica religiosa, empuja a Taylor a dibujar
un tercer sentido, que, en cierta medida, engloba a los dos anteriores, haciendo
énfasis en las condiciones en las que se da la creencia (lo que Taylor llama «what it
is to believe»). El caso de la Polonia comunista acude a nuestra mente. Fueron
la ocupacién nazi y los torpes® intentos del régimen comunista de imponer
el modelo soviético de secularizacién forzada desde arriba los que crearon las
condiciones para una revitalizacién del catolicismo polaco y para la persistencia
del «excepcionalismo» de Polonia. El secularismo publico fue impuesto por
un régimen dictatorial e impopular, y la religién actué alli como principal
catalizador de la democracia, dentro de una incipiente y vigorosa sociedad
civil. Sin embargo, la de Estados Unidos, como hemos recordado, fue una de
las primeras sociedades que separ la Iglesia del Estado. Lo hizo, ademds, con
la original férmula recogida en la Primera Enmienda de la Constitucién que
presenta al Estado no como una institucién anti-religiosa pero si pro-religiosa,
aunque evite defender #7a religién en concreto. Es, ademds, la sociedad occi-
dental con los indices mds altos de creencia y prictica religiosa.

Lo relevante aqui no es la estadistica de asistencia a la iglesia, a la sinagoga
o a la mezquita —objeto del punto anterior—, sino el comin denominador
que crea el trdnsito a la secularidad, caracterizado por la transformacién de una
sociedad en donde la creencia en Dios no estd sujeta a ningtn desafio, es una
creencia aproblemdtica, a una sociedad en donde «la fe es una opcién entre
otras»** y frecuentemente no la mds fécil de elegir. Esta transformacién supone
el paso de una sociedad donde era virtualmente imposible no creer en Dios, o
al menos no contar con el axioma de la creencia en Dios como eje cardinal del
sentido comun (estaba socialmente prescrito creer y proscrito el no creer en un
contexto masivamente creyente) a otra donde la fe, incluso para el mds cabal®

33. Ni que decir tiene que esa torpeza lo es, especialmente en el sentido de ceguera «so-
ciolégicar: cualquier empefio voluntarista de sofocamiento o reemplazo de las creencias que se
incuban en el mundo vital (del que estamos hechos, como venia a decir Ortega), encalla siempre
con los pantanos y los microcircuitos de la atencidn selectiva y con los mecanismos de refuerzo;
al margen de los procelosos problemas de incomprensién de los hontanares sociales de la creencia
que arrastran. Dicho eso después de los formidables trabajos llevados a cabo por los socidlogos
paraentender el peso temible y las increfbles astucias de malignidad que la maquinaria burocrética
de los gobiernos totalitarios ha sido capaz de idear, en su delirante tentacién de omnipotencia,
para el lavado de la conciencia colectiva durante el maldito siglo de la dominacién total desatada.
Y ahi hay que pensar, a la par, en los trabajos de Mannheim y en la primera generacién de la
Escuela de Frankfurt, o las mds recientes de Bauman, sin desdefiar en absoluto las extraordinarias
exploraciones literarias, mds o menos ficcionales, del control totalitario de Asturias y Fuentes, de
Soltzjenitchin o Grossman, de Huxley y Orwell, de tantos otros.

34. Ch. Taylor, A Secular Age, op. cit., p. 3.

35. Hemos dudado aqui entre ‘radical’ y ‘cabal’, y hemos optado por el segundo adjetivo,
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de los creyentes es una posibilidad humana entre otras. Recogiendo la férmula
de Hugo Grotio, podemos decir que actuamos bajo la premisa de: ezsi Deus non
daretur® (incluso si Dios no existiera, los principios convivenciales que afectan
a la respetabilidad y al estatuto de las précticas sociales deberfan preservarse).
Actualmente, no estamos obligados a dejar de lado nuestras creencias cristia-
nas, solo a reconocer que algunas de las cosas que defendemos no dependen
necesariamente de ellas”’. La creencia en Dios ya no es algo axiomdtico, se dan
otras alternativas. Nos hemos movido desde un mundo donde la fuente del
sentido de la existencia se entendfa mds o menos a-problemdticamente, como
algo «mds alld» de la vida humana, hacia una era credencialmente conflictiva
donde tal construccidn se ve desafiada por otras que también forman parte del
ethos de la vida humana (que estdn «dentro» de ella, con un amplio rango de
formas diferentes), incluso una vez perdida su conexién con las arcanas fuentes
de creencia que la legitimaba. Precisamente a esto se refiere sin duda la tesis
del «moderno politeismo sin dioses» o del «politeismo valorativo» que Weber
enunciara en su célebre conferencia sobre la Ciencia como Vocacién de 1920.
Con todo, convendrd que reparemos en una posible quiebra que esa descrip-
cién weberiana puede encerrar, con el riesgo de que pueda cegarnos y despoje
nuestro andlisis de una dimensién capital de amplitud, decisiva para que con-
serve la firme advertencia que la dimensién normativa de la post-secularidad
incorpora. Es esta una tesis arriesgada que debe aparecer de golpe, chocando
con concepciones fuertemente arraigadas; pero creemos que se trata asimismo
de una posicién cuidadosa que recoloca las anteriores y que puede servir para
absorber muchas luces desperdigadas en un foco mds potente. Nos referimos a
cierto malentender lo que podriamos llamar el interior sinico de lo social —eso
que propiamente la sociologfa debe reconocer con todos sus perfiles— que po-
dria darse en el discurso de Weber (y de tantos otros), y que mucho tiene que
ver con la insistente referencia de los estudiosos a «individuos» o «colectivos» o
«prdcticas sociales» «fuera-del-mundo». Nunca ha habido tal «afuera».

suavizdndolo: si nos ponemos en el extremo del fandtico radical, este podria ir tan sumergido en
su em‘balamiento que, para él en concreto, podrfa no caber la posibilidad de no creer.

36. Mencionado por Ch. Taylor en «Modes of Secularismy, en Secularism and its Critics,
Rajeev Bhargava (ed.), Oxford, Oxford University Press, 1998, pp. 34 y 36.

37. He aqui un gran motivo que podria volverse muy eficaz tomado en paralelo con los
«didlogos productivos» propios del ethos-credo democrdtico tal como lo plantea Joas en «Los
valores y la religién», op. cit., pp. 17-29. Asi lo expresa en la pdgina 21: «La dnica manera de
abordar el tema de las religiones sin que genere confusién ni indiferencia es afrontarlo de forma
receptiva respecto al otro y con humildad respecto a uno mismo». Joas habla de este didlogo
como un proceso necesariamente «arduo».

38. Es oportuno apuntar que ese modo nuestro de negar cualquier trazado de un «exterior» a
la socialidad tnica converge, de algiin modo, aunque lo haga en sentido aparentemente contrario,
con el del inefable Friedrich Nietzsche, quien, en su Zarathustra dice: «Para m{ —;cémo podria
haber un fuera-de-mi? ;No hay ningtin fuera! Pero lo olvidamos ante cualquier sonido.jQué agra-
dable es olvidar!». Friedrich Nietzsche, Asf hablé Zarathustra, Madrid, Cdtedra, 2008, p. 385.
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Sibien hasta ahora hemos descrito los elementos de ruptura que configuran
el trdnsito importante de unas sociedades jerdrquicas de acceso mediatizado
a unas sociedades horizontales de acceso directo, donde la fe es una opcién
entre otras, todavia no hemos respondido a la pregunta que interroga por las
dindmicas espectficas de secularizacidn que movilizan tal trdnsito. A continuacién
intentaremos responder a esta cuestion.

José Casanova distingue tres sentidos relevantes en la semdntica de los
procesos de secularizacién®: a) La secularizacién entendida como el declive de
las creencias y las prdcticas religiosas en las sociedades modernas, que se postula
a menudo como un proceso de desarrollo, humano y universal. Aunque sea
el uso més reciente, es el sentido del término més extendido empleado en los
debates académicos contempordneos sobre la secularizacién, y eso que, paradéji-
camente, estd ausente en la mayoria de los diccionarios de las lenguas europeas.
b) La secularizacién como la privatizacién de la religién, a menudo entendida
como una tendencia histérica moderna de cardcter general y como condicién
normativa o precondicién para que pueda darse una politica democrdtica liberal
moderna. ¢) La secularizacién como diferenciacion de las esferas seculares (Estado,
economifa, ciencia, etc.), habitualmente entendida como «emancipacién» de
las instituciones y normas religiosas. Este dltimo es un componente central
de las teorfas cldsicas de la secularizacién, muy relacionado con el significado
etimolégico-histérico original del término dentro de la cristiandad medieval.
Como hemos adelantado, el término se refiere asi a la transferencia de personas,
de cosas, significados, etc., de un uso, posesién o control eclesidstico o religioso
aotro civil o laico. Veamos, con mayor detenimiento, en qué medida mantienen
su vigencia estos supuestos.

El primer supuesto, segtin el cual el hecho religioso en el mundo moderno
experimenta un declive que podria continuar, tan frecuentemente afirmado
como no comprobado, ha sido hasta muy recientemente un postulado domi-
nante de la teorfa de la secularizacién. Estaba basado principalmente sobre la
evidencia que las sociedades europeas mostraban, de que cuanto mds implicada
en tareas de produccién industrial estaba la poblacién, menos religiosa era o,
al menos, que participaba en menor grado en la religiosidad institucional ecle-
sidstica. La teorfa dio por supuesto que las tendencias europeas eran universales
y que las sociedades no-europeas mostrarian tasas similares de declive religioso

39. Sin duda, el concepto de secularizacién es una de las piezas angulares de su obra Public
Religions in the Modern World, Chicago, Chicago University Press, 1994 (hay trad. espafiola en
la editorial PPC), ver esp. Introduccién y Capitulos 1y 2; «Secularization» en The International
Encyclopedia of Social and Behavioral Sciences, Editada por Neil J. Smelser y Paul B. Balthes, Oxford,
Elsevier, pp. 13789-13790; «Rethinking Secularization: A Global Comparative Perspective», en
The Hedgehog Review, Vol. 8, 1y 2, Primavera y Verano, pp. 7-22; «Secularization Revisited: A
Reply to Talal Asad», en David Scott y Charles Hirschkind (eds.), Powers of the Secular Modern,
Stanford, Stanford University Press, 2006, pp. 12-30.
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con la creciente industrializacién. Es esta parte de la teorfa la que se ha probado
patentemente equivocada, porque hablando de religién, como demuestra Casa-
nova, «no existe una regla global»*. De hecho, hay sociedades modernas, como
los Estados Unidos, que son seculares y profundamente religiosas, mientras
otras, como la China, son profundamente seculares e irreligiosas.

A pesar de todo, uno puede afirmar, con cierta prudencia, que desde la
Segunda Guerra Mundial, a pesar de los incrementos rdpidos en la industria-
lizacién, en la urbanizacién y en la educacién, la mayoria de las tradiciones
religiosas en la mayor parte del mundo han experimentado algin incremento
o han mantenido su vitalidad. Las excepciones principales se localizan en el
rdpido declive de las religiones fundamentales, siendo substituidas en su mayor
parte por versiones mds «avanzadas» (principalmente el islam y el cristianismo),
el frecuente y dramdtico declive de la religién en los paises comunistas, un
proceso que parece ahora invertido tras la caida del comunismo, y el continuo
declive de la religion a lo largo de Europa (tendencia que podemos extender a
algunas de sus colonias avanzadas como Argentina, Uruguay, Nueva Zelanda
y Quebec).

Como ha apuntado Alfonso Pérez-Agote, lo que en un principio se denomi-
né «excepcionalismo americano» responde mds bien a una tendencia general de
revival generalizado de la religién —salvo en ese bastién de la secularizacién en
que, con matices, se ha convertido Europa— ha dado paso al «excepcionalismo
europeo»*!. Las causas habrfa que buscarlas en las propias historias diferenciadas
de Estados Unidos y Europa (que Casanova ha explorado detalladamente).
El cristianismo europeo nunca hizo la transicién histérica completa de las
iglesias nacionales territoriales, basadas en la parroquia territorial o Pfarr-
gemeinde, a las denominaciones o confesiones en competencia dentro de la
sociedad civil y basadas en asociaciones religiosas voluntarias que configuran
el pluralismo religioso norteamericano. La diferencia central se localizaria,
pues, precisamente en la distincién que de Casanova que contrapone «chur-
ching» y «unchurching»®. El lo formula asf: «lo que Estados Unidos nunca
tuvo fue el Estado absolutista y su contraparte eclesidstica, una Iglesia estatal
cesaro-papista. Fue el vinculo cesaro-papista entre el trono y el altar bajo el
absolutismo lo que, quizds mds que ninguna otra cosa, determiné el declive

40. J. Casanova, «Rethinking Secularization: A Global Comparative Perspective», en 7%e
Hedgehog Review, Vol. 8, 1y 2, Primavera y Verano, p. 17.

41. Ver al respecto el trabajo de Alfonso Pérez-Agote: «Los limites de la secularizacién: hacia
una version analitica de la teorfa» en Josetxo Beridin e Ignacio Sdnchez de la Yncera (eds.), Sagrado/
Profano. Nuevos desafios al proyecto de la modernidad, Madrid, CIS, 2010, pp. 297-322.

42. ]. Casanova, «Are We Still Secular. Exploring the Postsecular: Three Meanings of «the
Secular» and their possible transcendence». Contribucién presentada en el Workshop with Jiirgen
Habermas en el Institute for Public Knowledge, New York University, octubre, 22-24, 2009.
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de la religién de Iglesia en Europa. Por tanto a través de Europa, las iglesias
no establecidas y las sectas en la mayor parte de los paises han sido capaces de
resistir las tendencias secularizadoras mejor que la Iglesia establecida. Ha sido
el intento de preservar y prolongar la cristiandad dentro de cada Estado y asi
resistir a la diferenciacién funcional moderna lo que realmente ha destruido
las iglesias en Europa [...] En otras palabras, cuanto m4s resisten las religiones
al proceso de diferenciacién [...] mds tienden estas religiones a experimentar
un declive a largo plazo»®.

De Tocqueville* ya explord las evidencias norteamericanas con el propésito
expreso de cuestionar el supuesto declive de la creencia y la prictica religiosa,
presente en la teorfa general ortodoxa de la secularizacién que tomé a Europa
como modelo de referencia. Segtin él, el avance del racionalismo (es decir, la
educacién y el conocimiento cientifico) y del valor del individualismo (es decir,
la democracia liberal y las libertades individuales) no conducen necesariamente
al declive de la religién.

Algunos soci6logos norteamericanos han intentado incluso forjar un nue-
vo paradigma® basdndose en las evidencias americanas: una religiosidad par
excellence, con perfecta separacion entre Iglesia y Estado, y articulada sobre el
axioma libertad de culto. Ese «competitivo mercado religioso americano», del
que se hablarfa con un enfoque de racional choice, se basaria en la teorfa de
la «oferta y la demanda» de preferencias religiosas. Un mercado competitivo
y dindmico como el americano se articularfa en torno a una oferta plural de
denominaciones religiosas donde el creyente pueda elegir, en contraste con
las estructuras monopolistas presentes en el «mercado religioso europeo». Sin
embargo, desde Europa, Steve Bruce ha cuestionado el alcance de la validez
del paradigma americano, con su pretensién de ser generalizable mds alld de
Estados Unidos, y lo ha hecho con un argumento que parece irrefutable: las
situaciones monopolistas en Polonia e Irlanda aparecen vinculadas a altos niveles
de religiosidad persistentes, mientras la creciente liberalizacién y desregulacién
estatal en el resto de paises europeos occidentales van a menudo acompafiadas

por tasas constantes de declive religioso®.

43. J. Casanova, «Secularization», opus cit, pp. 13789-13790.

44. A. de Tocqueville, Democracy in America, Nueva York, Vintage, 1990, p. 309.

45. Sus principales mentores serfan Rodney Stark y Laurence Iannaccone, «A Supply-Side
Interpretation of the «Secularization» in Europe» en Journal for the Scientific Study of Religion,
33, 1994, pp. 230-252. Ver también sobre el modelo Americano de secularizacién el conjunto
de trabajos de R. S Warner recogidos en: A Church of Our Own. Disestablishment and Diversity
in American Religion, New Brunswich, Rutgers University Press, NJ, 2005, pp. 13-125.

46. Cfr. S. Bruce, «The Supply-side Model of Religion: The Nordic and Baltic States» en
Journal for the Scientific Study of Religion, 39, 1, pp. 32-46.
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José Casanova tercia entre ambas posiciones?. Su interpretacion se concentra
mds en la influencia decisiva de las evoluciones histéricas diferenciadas de ambos
colectivos que en explicaciones que proceden de la economia. Segin él, el ver-
dadero puzzle de la cuestidn europea, y la clave explicativa de la demostraciéon
del cardcter excepcional de la secularizacidn europea, radican en explicar por qué
las iglesias y las instituciones eclesidsticas, una vez que ceden al Estado nacional
secular sus funciones histéricas tradicionales, como la comunidad de culto®
(como representaciones colectivas de comunidades imaginadas nacionales, en los
términos de Benedict Anderson, y como portadoras de la memoria colectiva),
pierden también en el proceso su capacidad para funcionar como religiones
de salvacién individual. Quizds, el aspecto de mayor o menor monopolio sea
relevante, pero no es el mds crucial. En otras palabras, ;por qué, en Europa,
a los individuos, una vez que pierden su fe en sus iglesias nacionales, no les
importan las otras religiones alternativas de salvacién o las miran con desdén?,
¢por qué permanece la religién «implicita» en Europa en lugar de adoptar una
forma institucionalmente mds explicita? Esta situacidén es, probablemente, la
que explica la ausencia de verdaderas religiones competitivas en el «<mercado»
europeo. El problema no radica tanto en la laxitud monopolista de las iglesias
protegidas por la regulacién estatal sino en la falta real de demanda de religiones
de salvacién alternativas.

En cuanto al segundo supuesto, relativo a la «privatizacién» de la religién,
en las sociedades seculares modernas no importa, segin Thomas Luckmann,
qué religién residual permanezca, pues esta se va a volver tan subjetiva y priva-
tizada que se hard «invisible», esto es, marginal e irrelevante desde el punto de
vista social®. No solo las instituciones religiosas tradicionales se convierten en
crecientemente irrelevantes sino que la religién moderna misma ya no se puede
localizar dentro de las iglesias. La moderna tarea de salvacién y bisqueda de
significado personal se habria retirado a la esfera privada del sujeto. En relacién
con la estructura de las sociedades seculares modernas es muy significativo el
hecho de que dicha buisqueda de significado subjetivo sea asunto estrictamente
personal.

47.]. Casanova, «Religion, European Secular Identities, and European Integration», en
Timothy Byrnes y Peter Katzenstein (eds.), Religion in an Expanding Europe, Cambridge,
Cambridge University Press, 2006, p. 89.

48. Recordemos la importante distincién que introduce Max Weber en Economiay Sociedad
entre comunidades de salvacién y comunidades de culto. Por ejemplo, la religion civil serfa una
comunidad de culto pero no una religién de salvacién, mientras que el budismo es una religién
de salvacién pero no una comunidad de culto. Max Weber, Economia y Sociedad, México D. F.,
FCE, 1978, p. 322.

49. Cfr. Th. Luckmann, Das Problem der Religion in der modernen Gesellschaft, Friburgo de
Brisgovia, Rombach, 1963 (La religion Invisible, Salamanca, Sigueme, 1973).
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Pero la teorfa de la secularizacién debe liberarse del tipo de sesgo ideoldgico, de
matriz liberal, que lleva a identificar individualizacién y privatizacién, y admitir,
en cambio, que en el mundo moderno pueden darse formas legitimas de religién
«publica», que no tienen por qué ser necesariamente reacciones fundamentalistas
antimodernas ni venir a poner en peligro las libertades individuales ni menos-
cabar las estructuras diferenciadas modernas. Muchas de las recientes criticas y
revisiones del paradigma de la secularizacién derivan precisamente del hecho
de que en los afos 80 las religiones irrumpieron inesperadamente en la arena
publica con criticas politicas y morales, demostrando que tienen en el mundo
secular moderno una dimensién publica, y avisando de que probablemente la
conservardn. Esta religién «puiblica»®® no es una nueva version, religiosamente
«tenue, de religién civil ni un sistema omniabarcante de legitimacién religiosa,
sino la expresién misma de las religiones universales en la «esfera publica», en
torno a asuntos tales como la libertad, la justicia, la dignidad humana y el signi-
ficado de la vida. Estos supuestos religiosos se basan en al menos tres instancias:
a) Cuando la religidn entra en la «esfera puiblica» para proteger no solo lo que
afecta a la propia libertad de culto sino a todo tipo de libertades y derechos,
incluido el derecho de una sociedad civil democrdtica a existir contra un Estado
absolutista y autoritario. El rol activo de la Iglesia catélica en los procesos de
democratizacién en Espafia, Polonia y Brasil ilustra esta instancia. b) Cuando la
religién entra en la «esfera puiblica» para cuestionar la autonomia legal absoluta
de las esferas seculares con arreglo a principios de diferenciacién funcional, que
no contempla las cuestiones morales y éticas. Las cartas pastorales de los obis-
pos catélicos americanos cuestionan la «moralidad de la carrera armamentista y
las politicas pro-nucleares del Estado, asi como la justicia’ y las consecuencias
inhumanas de un sistema econémico capitalista para el que el principal objeti-
vo es preservar la légica del mercado». ¢) Cuando la religién entra en la «esfera
publica» para proteger el modo de vida tradicional de la penetracién juridica y
administrativa del Estado, ofreciendo respuestas concretas, como en el asunto del
«derecho a la viday, etcétera. De ese modo, la religién «puiblica» se muestra como
«un proceso interrelacionado de repolitizacién de las esferas privadas, religiosa
y moral, y de renormativizacién de las esferas publicas, politica y econédmica»’.
No es una profesién de fe puramente civil, en los términos de Rousseau, sino la
expresion de la ética y la moral que palpitan en la religién.

En cuanto al tercer supuesto, relativo a la «diferenciacién» funcional de
esferas sociales, segin Niklas Luhmann, las sociedades modernas son «unida-
des multiples». La sociedad se desdobla en distintos dmbitos funcionales®, en

50. Casanova da cuenta de esta posicién en Public Religions in the Modern World, Chicago,
Chicago University Press, 1994, p. 52.

51.]. Casanova, op. cit, p. 6.

52. N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft, Frankfurt, Suhrkamp, 1997, Vol. 2, pp.
743y ss.
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distintos érdenes de vida, como la economia, la politica, la ciencia, la religién,
el derecho, el deporte, etcétera. Cada uno de estos sistemas parciales configura
un modo especifico y propio de solucionar problemas. Mediante la concen-
tracién en una tnica dimensién problemdtica diferenciada se posibilita, por
una parte, un incremento de los rendimientos inmanentes de cada sistema y,
por otra parte, estos sistemas van separdndose siguiendo la deriva de su au-
tonomizacién, de manera que ya no existe ninguna instancia de racionalidad
metasocial adecuada a la complejidad real de la sociedad. No existe una «razén»
universal sino criterios de racionalidad subespecificos: justicia, verdad, belleza,
propiedad, etcétera®. Los conceptos tradicionales de racionalidad habfan vivido
de ventajas externas de sentido. Con la secularizacién de la ordenacién religiosa
del mundo y con la pérdida de representacidn que establecfa puntos de partida
univocos, estas ventajas pierden su fundamentabilidad. Ahora, por primera
vez, las diversas esferas seculares —politica, economfa, derecho, ciencia, arte,
etc.— pueden regirse cada una con su propia ldgica, diferencidndose entre si, y
siguiendo lo que Weber ha llamado sus «propias 1dgicas auténomas internas.
La esfera religiosa, por su parte, se convierte en una esfera menos importante
y espacialmente reducida dentro del nuevo sistema secular, pero a su vez se
diferencia internamente, especializdindose en «su propia» funcién religiosa y
perdiendo muchas otras funciones «no-religiosas» (clerical, educacional, de
bienestar social)’*. La pérdida de funciones comporta asimismo una pérdida
significativa de hegemonia y poder. La visién secular del mundo reconoce un
pluralismo abierto de ideales de perfeccién individuales y colectivos, entre los
que pueden incluirse objetivos religiosos; la diferenciacién funcional que se
presenta como forma principal de diferenciacién reconoce una multiplicidad
abierta de funciones, entre las que figura la funcién religiosa. En dltima ins-
tancia, sin embargo, la religién no puede aceptar esta situacién. Representa
una visién del mundo total y por ello exige unos derechos totales, y por tanto
politicos.

Mientras los dos supuestos previos —el declive religioso y la «privatizacién»
religiosa— han sido refutados sociolégicamente por la evidencia del revival
religioso y de la «tardfa» reaparicién de la religién «publica», como puntos dé-
biles de una teoria general de la secularizacién, sin embargo, la «diferenciacidn»
funcional corrobora, sociolégicamente hablando, e/ nuevo horizonte secular de
la fe como una opcién entre otras anunciado por Charles Taylor.

53. H. Dubiel, Ungewissheit und Politik, Frankfurt, Suhrkamp, 1994.
54. N. Luhmann, Funktion der Religion, Frankfurt, Suhrkamp, 1977.

38



2. Lo secular, los secularismos y lo post-secular

a) ;De lo religioso a lo secular? o ;entre lo religioso y lo secular?

Al principio de este trabajo afirmdbamos que uno de los errores de la teoria
general de la secularizacién fue haber fiado su plausibilidad a una concepcién
evolutiva de cardcter teleoldgico, segin la cual existe algo asi como una ley
universal de la evolucién (sic Herbert Spencer) que lleva de lo religioso a lo
secular, con una orientacién finalista inequivoca. Frente a ese prejuicio, debemos
tener presente que, en realidad, lo secular «<no deberifa pensarse como el espacio
donde la vida real humana se emancipa gradualmente del poder controlador
de la «religién» y que, de ese modo, la sustituye»™.

En los procesos histéricos de secularizacién se produce una interesante
inversién ideolégica. Como ya hemos dicho, inicialmente, «lo secular» formé
parte del discurso teolégico (saeculum). Mds tarde serd la propia categoria de «lo
religioso» la que nazca de los discursos politico-seculares y cientifico-seculares.
Por tanto, la «religién» misma es, como categoria histérica y como concepto
globalizado universal, el resultado de una construccién de la modernidad secular
occidental®®. Veamos esto a través de un ejemplo moderno, el del nacionalismo
que surge a lo largo del siglo x1x. Este es un producto «secular», pensado para
desarrollarse dentro de procesos de secularizacién y modernizacién. Emile
Durkheim fue el primer socidlogo que mostré cémo el nacionalismo se con-
vertia en una fuente de produccién de sacralidad”, sustitutiva, segin ¢él, de las
religiones histéricas. El nuevo culto a la nacién garantizaba el vinculo social
cuando los antiguos dioses envejecfan o morfan y todavia no habfan nacido
otros’®. Durante la Revolucién de 1789 el nacionalismo francés rindié culto a
la sociedad sin mediacién alguna, sin proyectarse en algo que la simbolizara, en
contraste con lo que habfa sucedido anteriormente con las religiones totémicas
y tefstas. En aquel momento «cosas puramente laicas fueron transformadas [...]
en cosas sagradas: asf la Patria, la Libertad y la Razén [...] En un caso determi-
nado se ha visto que la sociedad y sus ideas se convertian directamente, y sin
transfiguracién de ningtin tipo, en objeto de un verdadero culto»®.

Recientemente han surgido estudios que muestran como la nocién de
«eleccién de Dios», que habfa sido en primer lugar experimentada por los

55. Talal Asad, The Formations of the Secular, Stanford, Stanford University Press, 2003,
p. 191.

56. T. Asad, op. cit, p. 192. Ver del mismo autor: Genealogies of Religion, Baltimore, Johns
Hopkins University Press, 1993.

57. José Santiago, «Las formas de sacralizacion del nacionalismo: un desafio a la seculariza-
cién» en Josetxo Beridin e Ignacio Sdnchez de la Yncera (eds.), Sagrado/Profano. Nuevos desafios
al proyecto de la modernidad, Madrid, CIS, 2010, pp. 349-365.

58. Emile Durkheim, Las Jformas elementales de la vida religiosa, Madrid, Akal, 1982, p.
398.

59. Ibidem, p. 201.
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israelitas y formulada en los textos del Antiguo Testamento, fue adoptada por
el movimiento nacionalista moderno®. Una parte de estos estudios examina
las formas en que la idea de eleccién sirvié para justificar los objetivos y las
acciones de una politica imperialista, mientras que otros tratan de explicar el
sufrimiento proporcionando un estimulo a la emancipacidn politica y a la libe-
racién nacional. Ambas formas de eleccién pueden ser mezcladas con ideas de
pureza racial y de cardcter dnico: los hombres que creyeron que eran portadores
de una misién especial en los asuntos coloniales britdnicos del siglo xix fueron
muy conscientemente cristianos y blancos, asi como lo fueron sus homdlogos
en los Paises Bajos, en Alemania o en los Estados Unidos. En el sustrato de las
acciones de estos hombres se descubren tres conceptos®': los elementos religiosos,
el nacionalismo secular y la nocién de raza o de caracteristicas raciales. Primero
estd la idea de eleccidn de cierto pueblo, que incorpora ingredientes politicos y
sociales, asi como religiosos. Segundo, el tema del revival o del renacimiento
de la nacion entera. Los pietistas y los metodistas introdujeron la metdfora del
«renacimiento» (awakening) —una clase de regeneracién colectiva— en el pro-
testantismo del siglo xviiI y los nacionalistas del siglo x1x usaron la nocién de
revival para explicar y avanzar la idea de una nacién cristiana, «a nation under
God», como fue llamada en Estados Unidos. La tercera idea es la creencia en un
nuevo Mesias que opera como lider espiritual (Moisés, Jesds, Mahoma, etc) o
politico. En 1914, incluso aquellos que recibieron una educacién secular esta-
ban socializados con historias biblicas e imaginaron sus respectivos liderazgos
politicos en términos biblicos y con cualificaciones espirituales explicadas en
el Viejo y en el Nuevo Testamento®. La comunidad nacional secular, religiosa-
mente unida, se recreard creando conmemoraciones del pasado violento de la
nacién «sacrifitial Birth and Rebirth»). Como vemos, en todos estos ejemplos,
«lo secular y «lo religioso» se prestan conceptos, figuras y significados que
ponen de manifiesto las inversiones ideoldgicas que se establecen entre ellos,
incluso dentro de un mundo predominantemente secular.

b) Los secularismos

En medio de las relaciones entre el Estado y las iglesias , 0 mds bien como su
resultado, ha surgido lo que llamamos «secularismo», una ideologia de Estado
articulada con el propésito de una separacion de «lo religioso» y «lo politico»,

60. Esta idea ha sido desarrollada por Peter van der Veer y Harmut Lehmann (eds.),
Nation and Religion. Perspectives on Europe and Asia, Princeton, Princeton University Press,
1999, p. 6.

61. Ver al respecto el trabajo de Peter van der Veer: «The Moral State: Religion, Nation and
Empire», en Imperial Encounters: Religion and Modernity in India and Britain, Princeton, NJ,
Princeton University Press, 2001, pp. 30 y ss.

62. Connor Cruise O’Brien en Ancestral Voices. Religion and Nationalism in Ireland, Dublin,
Poolbeg Press, 1994, analiza el poema mds nacionalista de William Butler Yeats, Cathleen ni
Hoolihan, escrito en 1902 y que sirve de semilla al levantamiento irlandés de 1916.
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adoptando una variedad muy amplia de formas. Las politicas hacia la religion
son el resultado de luchas ideoldgicas. Se puede decir que estas luchas para
transformar las politicas estatales se sitdan entre dos tipos de secularismo®: el
secularismo activo (la laicité de combar de la que hablan los franceses), cuando
el Estado desempefia un papel «asertivo» para excluir la religién de la esfera
publica, confindndola al 4mbito privado; mientras que en el secularismo pasivo
(laicité plurielle), el papel del Estado se caracteriza por su pasividad, permitiendo
la visibilidad publica de la religién. La fuente principal de elaboracién de po-
liticas publicas sobre la religién en casi todos los estados antirreligiosos (como
Corea del Norte, China y Cuba) son las interpretaciones diversas de la ideologfa
comunista; mientras que en muchos estados religiosos (como Irén o Arabia
Saudi) la fuente de inspiracién es islamista. No obstante, muchos estados con
iglesias establecidas (como Grecia, Dinamarca o Inglaterra) no se sustentan hoy
en ideologfas totalitarias como las que asoman en algunos empefios comunistas
o islamistas. En cualquier caso, se dan en ellos conflictos interpretativos entre
grupos de izquierda y de derecha sobre las politicas estatales en torno a asuntos
como la eliminacién de la religién de los documentos nacionales de identidad,
el multiculturalismo y la neutralidad del Estado frente a las religiones. Como la
ideologfa dominante desempefia un papel crucial en la formacién de las politicas
estatales, los cambios en aquella producirdn asimismo cambios en estas.

El secularismo del que hablamos se apoya en un anticlericalismo fuerte que
surge a comienzos del siglo xx. India, sin embargo, se apoya en un secularismo
pasivo que ha sido dominante y cuyo principal desafio procede del nacionalismo
hindd. Las sociedades europeas pueden ser altamente seculares, pero los estados
europeos estdn lejos de ser seculares o neutrales. Solo tenemos que observar que
toda rama del cristianismo, con la excepcidn de la Iglesia catélica, ha privilegiado
el establecimiento religioso: son los casos de la Iglesia anglicana de Inglaterra,
la Iglesia presbiteriana de Escocia, la Iglesia luterana de los paises nérdicos
(Dinamarca, Noruega, Islandia y Finlandia): la excepcién la encontrarfamos
en Suecia o en la Iglesia ortodoxa griega. Llama la atencién que incluso en la
laicista Francia, el 80% del presupuesto de la Iglesia catlica en educacion esté
cubierto con fondos estatales. Entre los dos extremos de la laicité francesa y las
iglesias establecidas luteranas de los paises nérdicos existe un abanico de patrones
en las relaciones Iglesia-Estado, en dmbitos como la educacién, los media, la
salud y los servicios sociales, que constituyen planteamientos «no seculares»;
es el caso de la férmula «consociacional» de «pilarizacién» en los Paises Bajos
o también del reconocimiento oficial del cardcter corporativo de las iglesias,
protestantes y catdlicas, en Alemania.

63. La propuesta procede de Ahmet T. Kuru en «Analyzing Secularism: History, Ideology
and Policy», en Secularism and State Policies Toward Religion, Cambridge, Cambridge University
Press, 2009, p. 11.
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El «secularismo» comporta dos principios que estdn presentes en la ya men-
cionada Primera Enmienda de la Constitucién de Estados Unidos. Por una
parte, el principio de separacién y, por otra parte, el principio de regulacién
estatal de la religion en la sociedad. Los grados de separacién entre la Iglesia y
el Estado varfan dentro de un espectro de relaciones que pueden ser «hostiles»
o «amistosas»*. En el siglo xx, probablemente las dos separaciones mds «hosti-
les» entre la Iglesia y el Estado en Europa occidental tuvieron lugar en Francia
(1905) y en Espafa (1931), a pesar de que ambos paises gozan ahora de una
separacién «amistosa» entre la Iglesia y el Estado. En el caso espafiol, la separa-
cién «hostil» del Estado y la Iglesia en la Constitucién de 1931 contribuyé al
colapso de la democracia y a la guerra civil, mientras la separacién «amistosa»
producida consensualmente y reflejada en la Constitucién de 1978 contribuyé a
la consolidacién de la democracia, como han puesto de manifiesto Juan J. Linz®
y Victor Pérez Diaz®. En cuanto al caso francés®, en buena medida la politica
francesa estuvo jalonada a lo largo del siglo xix por conflictos entre la tradicién
jacobina, republicana, anticlerical (a veces incluso antirreligiosa) procedente de
la revolucién francesa, que aposté por una estricta separacién entre el Estado
y la Iglesia, y la tradicién catdlica, antijacobina, proclerical y decididamente
integrista, que apost6 por una Iglesia oficial apoyada por el Estado en una
sociedad donde el Estado (democrdtico o no) deberfa estar siempre dispuesto
a cooperar con la Iglesia oficial. En 1905, la separacién fue hostil y representé
el triunfo de la tradicién jacobina. Se prohibid ensefiar a las érdenes religiosas,
incluso en las escuelas privadas. Sin embargo, en 1959, el pais mds secular de
Europa occidental apoyd la ensefianza en las escuelas catdlicas, hasta el punto
de que en 1960 el 20% del presupuesto total en educacién en Francia era para
las escuelas privadas catélicas. Francia es el dnico Estado europeo occidental
que, oficialmente y con orgullo, se declara «secular», es decir, que se define a st
mismo y a su democracia como regulados por los principios de lzicité. El di-
sestablisment de la Iglesia catélica y la separacién hostil de la Iglesia y el Estado
tuvieron la funcién de liberar al Estado laico del control eclesidstico, pero no de
liberar a la religién del control del Estado. Como ideologfa estatal republicana

64. Coinciden en este supuesto Alfred Stepan «The World s Religious Systems and Democracy:
Crafting the «Twin Tolerations»» en Arguing Comparative Politics, Oxford, Oxford University
Press, 2001, pp. 221-223) y José Casanova «The Secular and Secularisms», op. cit.).

65. Juan J. Linz, «Church and State in Spain: From the Civil War to the Return of
Democracy», Daedalus, 120, 3, pp. 159-178.

66. Victor Pérez Diaz, «La iglesia y la religién en la Espafia contempordnea: Una meta-
morfosis institucional», en E/ retorno de la sociedad civil. La emergencia de la Esparia democritica,
Madrid, Alianza, 1993.

67. Sobre el caso francés véase el trabajo de William Bosworth: Catholicism and Crisis in
Modern France, Princeton, Princeton University Press, 1992, 3-43, pp. 279-308.
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secularista, la /zicité funciona como una religién civil en competencia con la
religion eclesidstica®.

El cardcter de esa relacién y de la férmula concreta de separacién dependié
y depende mucho de las relaciones entre las autoridades religiosas y politicas
durante el ancient regime®. Se puede establecer, como demuestra Casanova en
sus investigaciones, un contraste claro entre aquellos lugares donde se dieron
instituciones eclesidsticas con pretensiones monopolistas y fue necesario un
proceso de separacién rigido, como las institucionalizadas a través del sistema
Westfalia de estados europeos bajo el principio cuius regio eius religio” (cada
regién, su religién), y otros donde aquellas no se dieron, como en la historia de
los Estados Unidos de Norteamérica. Esa drdstica separacién se produjo, pues,
en los enclaves cargados de las pretensiones de monopolio tan caracteristicas
de la vieja historia europea, como las de la Iglesia catdlica previa al Concilio
Vaticano II, o las de las iglesias confesionales obligatorias apoyadas por el Es-
tado (serfa, pues, una secuela de lo que Max Weber llamé cesaropapismo). Los
estados postcoloniales siguen una légica bien distinta a la dominante en Europa.
Asi, en las trece colonias originarias de los EE UU de Norteamérica, donde el
feudalismo no se dio, no hubo una Iglesia nacional de la que el nuevo Estado
federal tuviera que separarse. Por ello mismo, la separacién entre el Estado y las
iglesias fue amistosa, y no solo porque no se hizo necesaria esa separacién hostil
de una Iglesia establecida preexistente sino porque la separacién se produjo
constitutivamente y con el propésito expreso de proteger el libre ejercicio de la
religion; esto es, para construir las condiciones de posibilidad de un pluralismo
religioso. De modo que se partié de o se establecié implicitamente el supuesto
de que la diversidad religiosa es un «bien» para la sociedad o la nacién”'.

68. Ver José Casanova: «Public Religions Revisited» en Hent de Vries (ed.), Religion: Beyond
a Concept, Nueva York, Fordham University Press, 2008, p. 111. Cabe preguntarse si la laicidad
convertida en laicismo realmente es un clericalismo invertido, y si responde entonces de la mejor
manera a los principios de la convivencia democrdtica.

69. Este es un aspecto en el que conciden Kuru y Casanova en los textos ya citados.

70. La territorializacién de la religién y la correspondiente confesionalizacién del Estado, la
nacién y sus gentes son hechos fundamentales y principios formativos del sistema westfaliano de
estados territoriales soberanos, que emergen en la Europa moderna temprana en el estadio posterior
a las guerras de religidén y como una pretendida solucién a las mismas. El principio cuius regio eius
religio es el principio formativo general de tal sistema, un principio que en cualquier caso se esta-
blecié antes de las guerras de religion e incluso antes de la Reforma protestante, como lo demuestra
la expulsién de judios y musulmanes de Espafia por los monarcas catdlicos para poder establecer
un Estado catélico territorial sobre una sociedad catélica homogénea. Lo que la Paz de Westfalia
representd fue la generalizacién de este modelo dual de confesionalizacién de estados, naciones
y gentes y de territorializacién de la religidn eclesidstica entre los emergentes estados territoriales
europeos. Todo Estado moderno europeo —con la excepcién de la Liga Polaco-Lituana— se definié
confesionalmente, ya fuera catélico, anglicano, luterano, calvinista u ortodoxo.

71. Cf. J. Casanova, Religious Pluralism in China and the United States, Working Paper,
2010.
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Quizds, la pregunta que debemos hacernos es la que formula José Casano-
va: jes el secularismo un fin en si mismo, un valor tltimo, o es mds bien un
medio para lograr algin fin, como la democracia y la ciudadanfa igualitaria
o el pluralismo religioso”? Y a partir de ella cabe preguntar también: ;es
posible vivir en un mundo secular sin ser secularista? La respuesta la puede
proporcionar una interesante reflexién de Alfred Stepan. Segin él, ninguna
democracia europea occidental presenta hoy una separacién hostil o rigida
entre la Iglesia y el Estado. La mayorfa ha alcanzado una libertad religiosa
democrdticamente negociada y exenta de cualquier interferencia del Estado.
Ademds, todas ellas permiten el libre ejercicio de la prictica y educacion reli-
giosa. Y esto no solo se refiere a las escuelas privadas, sino que permiten a los
grupos religiosos organizarse tanto en la sociedad civil como en la sociedad
politica. Si la gran ensefianza de Estados Unidos se ponia de manifiesto en
la Primera Enmienda, la «leccién» de Europa occidental radicarfa, no tanto
en la separacién entre Iglesia y Estado, sino en la constante construccién y
reconstruccién politica de «tolerancias mutuas» (twin tolerations)»”, a pesar
de las «intolerancias» reciprocas que se dieron en un pasado no muy lejano.
Que uno se presente como francés, alemdn, espafiol o norteamericano no
significa que sea mds demdcrata que cuando se identifica como catélico,
judio, protestante o musulmdn. Si queremos determinar la calidad de una
democracia en su cara a cara con la religién, el «secularismo» y la «separacién
entre Iglesia y Estado» no nos proporcionan las herramientas indispensables,
porque estos no son elementos intrinsecos de la definicién y de la articulacién
préctica de la democracia, como, sin embargo, en ocasiones se ha pretendido.
Por eso mismo, tenemos la necesidad de buscar y encontrar otras fuentes de
explicacién. La idea de las «tolerancias mutuas» de Stepan nos procura una
buena via para profundizar al respecto. Es él mismo quien ha propuesto
un modelo empirico para medir la calidad de una democracia, que se basa
en tales «tolerancias mutuas», que concibe como esos «limites minimos de
libertad de accién que deben ser creados por las instituciones politicas vis-a-
vis con las autoridades religiosas, y también por los individuos y los grupos
religiosos vis-a-vis con las instituciones politicas». Y esto, porque las reglas
de proteccidn frente a una posible tiranfa ejercida por mayorias religiosas no
deben ser distintas de las reglas democrdticas usadas para defender la sociedad
frente a la posible tiranfa ejercida por mayorfas politicas’. Al fin y al cabo,
religién y politica son dos sistemas relativamente auténomos, producto de
un proceso de diferenciacién social incipiente. Las autoridades religiosas

72.]. Casanova, The Secular and the Secularisms, op. cit.

73. Alfred Stepan, «Twin Tolerations», op. cit., p. 222.

74. Ver al respecto el trabajo de José Casanova: «Rethinking Secularization» en The Hedgehog
Review, Vol. 8, n° 1y 2, 20006, p. 21.
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deben «tolerar» la autonomia de gobiernos democrdticamente elegidos, sin
pretender prerrogativas privilegiadas constitucionalmente para gobernar o
vetar la politica pablica. Las instituciones politicas democrdticas deben, por
su parte, «tolerar» la autonomia de los individuos y grupos religiosos, no solo
para que gocen de completa libertad para ejercer de forma privada el culto
sino, también, permitiendo que promuevan sus valores en la sociedad civil y
que patrocinen organizaciones y movimientos en la sociedad politica, siempre
que no violen las reglas del juego democrdtico y se atengan a la ley”.

¢) La constelacion post-secular

Buena parte de los supuestos de la teoria general de la secularizacién ha sido,
en suma, refutada (declive generalizado de la creencia y la prdctica religiosa,
confinamiento en la esfera privada y deseclesializacién masiva). Sin embargo,
para Peter L. Berger’®, quien fuera uno de sus principales y mds consistentes
mentores, y que es ahora un critico militante de la teorfa de la secularizacién,
esta ha producido dos explicaciones vdlidas. Una concierne a la secularizacion
de las sociedades europeas, y mds concretamente al declive de las creencias y
précticas religiosas; la otra se refiere a la emergencia de una élite secular global,
que comparte un modo de vida secular worldwide, mds alld de las tradiciones
locales y a veces en oposicion a estas.

Por su parte, Charles Taylor ha visto necesaria la propuesta de un tercer mo-
delo que corrige los errores generalistas y universalizadores de la secularizacién:
el de «la fe y la creencia como otra opcién mds». Como vimos al iniciar este
capitulo, lo que esto viene a confirmar es la necesidad de construir categorfas
que definan apropiadamente la nueva situacién. Jiirgen Habermas, Klaus Eder,
Hans Joas y Ulrich Beck han esbozado el concepto de sociedad «post-secular»”.
Pero no deberfamos caer en la tentacién fécil de interpretar la era post-secular
como una mera vuelta a un estadio religioso, como un volver a empezar, sino
que debemos tener siempre presente el hecho, empiricamente probado, del
«cuestionamiento de una conciencia basada en estadios»’®, evitando a la vez la

75. Tomamos este ejemplo explicativo de las «tolerancias mutuas» de Stepan del reciente
trabajo de José Casanova: «Public Religions Revisited» en Hent de Vries (ed.), Religion. Beyond
a Concept, Nueva York, Fordham University Press, 2008, p. 113.

76. P. L. Berger, «The De-secularization of the World: A Global Overview» en P. L. Berger
(ed.), The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics, Washington, DC,
Ethics and Public Policy Center, 1999, pp. 10-12.

77. Klaus Eder [«Europiisch Sikulasierung —ein Sonderweg in die postsikulare Gesellschaft?»,
Berliner Journal fiir Soziologie, cuaderno 3 (2002), pp. 331-343]; Jiirgen Habermas [«Glauben
und Wissen», op. cit, pp. 251-252], Hans Joas [Braucht der Mensch Religion. Uber Erfahrun-
gen der Selbstraszendenz, Friburgo, Herder, 2004, 122-129 ] y Ulrich Beck [Der Eigene Gott,
Frankfurt, Fisher, 2008, p.197] han analizado los perfiles de la nueva realidad que el concepto
«postsecular» delimita.

78. En donde el dltimo estadio supera a todos los anteriores haciendo tdbula rasa de ellos. Ver al
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eliminacién del propio marco secular, inmanente, y problematizando las posi-
bilidades de trascendencia dentro de dicho propio marco, siendo conscientes de
que este marco postmetafisico e inmanente permite crear nuevas experiencias
religiosas, trascendiéndose a si mismo. Si la teorfa general de la secularizacién
postuld el advenimiento de un mundo postdualista, anclado en el florecimiento
del mundo inmanente, secular, de forma exclusiva, tenemos que reconocer,
en cambio, que el propio marco inmanente produce nuevas experiencias de
trascendencia. La trascendencia sigue siendo posible en medio de una dife-
renciacién funcional de esferas sociales donde la religacidn, las preguntas de
ultimidad reaparecen. El mundo «post-secular» actual no se caracteriza por una
ausencia de la religidn, a pesar de que en algunas sociedades como las europeas
las creencias y las précticas religiosas hayan disminuido ostensiblemente, sino,
mds bien, por una ampliacién continua de nuevas opciones, religiosas, espi-
rituales y antirreligiosas. Porque cuando hablamos de religién no existe una
regla global y uniforme.

La teorfa de la secularizacién postulé que a mayor modernizacién, menos
religién, pensando que la religién era una reliquia del pasado, un atavismo que
desaparecerfa de la sociedad una vez que alcanzara esta su madurez moderna. Sin
embargo, en el umbral de época donde estamos situados, y que calificamos como
post-secular, se pone de manifiesto que cuando se incrementa la modernizacién,
la religién no desaparece sino que cambia sus rostros, experimenta metamorfosis
diversas. No serfa tan aventurado afirmar que cuanta mayor diferenciacién social
del elenco de opciones se produce, mayor serd la pluralizacién diferencial religiosa.
Por eso contemplamos un escenario de reanimacién de lo sagrado, que reclama
una cuidadosa revisién de las claves de la tolerancia e incluso de las férmulas del
didlogo democridtico, sin excluir sus aspectos mds severos y dsperos. No existe
una modernidad candnica sino diversas formas en disputa de ser moderno”. El
agotamiento de las energfas utépicas®, en sus versiones, primero liberal y des-
pués socialista, produce una reanimacion, una rehabilitacién, de la conciencia
adormecida de la religién, con expresiones muy distintas. El «despertar de lo
religioso»®" ha sido bienvenido por muchos como un suministro de la dimensién

respecto el trabajo de J. Casanova: «Are we Still Secular?», Working Paper presentado al Workshop with
Jiirgen Habermas en el Institute for Public Knowledge, New York University, 22-24 octubre de 2009.

79. Al respecto, ver el trabajo de Josetxo Beridin: Modernidades en disputa, Barcelona,
Anthropos, 2005.

80. Jiirgen Habermas, «Die Krise des Wohlfahrtstaates un die Erschépfung utopischen
Energien» en Zeitdiagnosen. Zwolf Essays, Frankfurt, Suhrkamp, 2003, pp. 27-50.

81. Para una cartograffa de la creencia en sentido global, ver los trabajos de Pipa Norris y
Ronald Inglehart: Sacred and Secular. Religion and Politics Worldwide [Cambridge, Cambridge
University Press, 2006] y el compilado por Hans Joas y Klaus Wiegandt, Sikularisierung und die
Weltreligionen [Frankfurt, Fisher, 2007].
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moral perdida en la politica secular y en las preocupaciones sociales y ambienta-
les. Sin embargo, otros lo han visto con alarma, como un sintoma de creciente
irracionalidad e intolerancia en la vida cotidiana. Existe un comun acuerdo, en
todo caso, en cuestionar como inaceptable la narrativa de un progreso inevitable
que lleva irreversiblemente de lo religioso a lo secular®>.

3. La pluralidad del hecho religioso en un mundo «post-secular»

Una vez que hemos definido, aunque solo sea todavia de forma rudimentaria, un
marco clasificacién y de representacién «post-secular», conviene ahora verificar
cudles son las principales manifestaciones del hecho religioso en ese horizonte.
Para ello recurriremos a una serie de clusters.

a) Monoteismos lozanos

Una primera ola secularizadora pensé la incompatibilidad entre modernidad
y religién vy, por ello, tuvo que afrontar la aparente «excepcionalidad norte-
americana», sobre la que, como hemos dicho, reclama la atencién Alfonso
Pérez-Agote. Los Estados Unidos de Norteamérica son, a la vez, el dltimo
régimen militante de la Ilustracién y el tnico pais avanzado que todavia
es inequivocamente cristiano. Actualmente, sin embargo, en medio de un
«mundo masivamente religioso», en los términos de P. L. Berger, Europa se
revela como la verdadera excepcionalidad. Es la dnica drea geogrifica y cul-
tural (quizds con Canad4) donde puede aplicarse el esquema tipico ideal de
la secularizacién como desacralizacién religiosa. Se ha producido, por tanto,
una des-europeizacion del cristianismo, mientras este florece en amplios sec-
tores de Africa, Filipinas, Sudamérica, Corea del Sur y Estados Unidos. De
hecho, las religiones universales se dibujan tal vez como la mds importante
contribucién a la diferenciacién del sistema religioso, anticipando la sociedad
mundial. £/ vigor de los monoteismos hay que verlo no en perspectiva nacional
sino en perspectiva supranacional, transnacional, planetaria®. Entre las religiones
de influencia culturalmente dominantes se constata una diversidad religiosa.
Esto se debe en parte a razones histéricas y en parte a la expansion de la
religiosidad sin pertenencia a una comunidad religiosa, a la inmigracién, a
la nueva visibilidad de pequefias comunidades religiosas, a la emergencia de

82. Talal Asad se ha hecho eco de esta idea en: Formations of the Secular: Christianity, Islam,
Modernity, Stanford, Stanford University Press, 2003, Introduccién.

83. Ver sobre esta idea el trabajo de Pipa Norris y Ronald Inglehart: Sacred and Secular...,
op. cit; los trabajos compilados por Hans Joas y Klaus Wiegand (eds.), Sikularisierung und die
Weltreligionen, op. cit.; el trabajo de José Casanova: «Public Religions Revisited» en Hent de
Vries (ed.), Religion. Beyond a Concept, Nueva York, Fordham University Press, 2008, 113; y el
Bertelsmann Religions Monitor: What the World Believes, Giittersloh, 2009.
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nuevas religiones y a la difusién de creencias y prdcticas religiosas de culturas
extranjeras a través de los media®. Los actores, en materia de religion, no son
hoy estados nacionales sino movimientos religiosos transnacionales.

Dentro del propio catolicismo se observa esta tendencia hacia la transnacionali-
zacién. La aceptacion por parte de la Iglesia catélica durante el Papado de Juan
XXIII de la moderna doctrina de los derechos humanos universales ha alterado
radicalmente la dindmica tradicional de las relaciones Iglesia-Estado y el rol
de la Iglesia tanto nacional como transnacionalmente. La piedra de toque del
proceso fue la Declaracién sobre la Libertad Religiosa del Concilio Vaticano II,
Dignitatis Humanae. Como ha puesto de manifiesto José Casanova: «Teoldgi-
camente, esto conlleva la transferencia del principio de libertas ecclesiae que la
Iglesia ha guardado con tanto celo a través de los siglos a la persona humana
individual, la libertas personae»®. En el proceso, el Papa podria transformarse,
y pasar de ser el Santo Padre de todos los catdlicos a convertirse en el Padre de
todos los hijos de Dios y hablar en el nombre de la humanidad, como defénsor
héminis. Esto conducirfa a una diferencia fundamental, en el sentido de que la
autoridad espiritual ya no podria pretender la proteccién de la espada temporal,
ejerciendo su potestad contra los regimenes religiosos alternativos para obtener
el monopolio de los medios de salvacién. Esta autolimitacién racional de la
propia Iglesia catélica es un pequefio paso interno, dentro de una singladura
milenaria, pero es un gran paso para la humanidad.

El pentecostalismo es otro de los grandes movimientos religiosos transnacio-
nales de una extraordinaria pujanza. Hablamos de 250 millones de personas,
que practican la forma mds extendida de cristianismo no catdlico-romano.
Entendido ampliamente, el pentecostalismo incluye a uno de cada ocho de los
2.000 millones de cristianos que hay en el mundo hoy, y a uno de cada 25 de
la poblacién global®. Representa una movilizacién religiosa masiva y de cardc-
ter transnacional. El pentecostalismo es una extensién, una radicalizacién del
metodismo y de los despertares evangélicos que acompanan a la modernizacién
anglo-americana. David Martin caracteriza el metodismo en América como un
movimiento que trascendié todas las barreras y dio poder a la gente humilde
para hacer de la religion algo propio®. Su perspectiva resulta muy oportuna para
entender su secuela pentecostalista. A diferencia del calvinismo, que enfatizé la

84. Stefan Huber y Volkhard Krech, «The Religious Field between Globalization and Re-
gionalization. Comparative Perspectives» en Bertelsmann Religions Monitor: What the World
Believes, Giittersloh, 2009, pp. 53-93.

85. ]. Casanova, «Globalizing Catholicism and the «Universal» Church» en Susanne Rudol-
ph y James Piscatori (eds.), Transnational Religion and Fading States, Boulder, Westview Press,
1997, pp. 201-225.

86. Tomamos estos datos de David Martin: Pentecostalism: The World their Parish, Oxford,
Blackwell, 2002, p. xix.

87. Ibidem, 8.
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corrupcién humana, la iniciativa divina y la autoridad de una clerecia educada,
habiendo heredado estructuras eclesidsticas, los metodistas proclamaron, en
cambio, el impresionante mensaje de la libertad individual, de la autonomia,
de la responsabilidad y del logro. En diez afios de predicacién metodista se hi-
cieron cristianos mds afro-americanos que en un siglo de influencia anglicana.
El metodismo no suprime los impulsos de la religién popular, los suefios y las
visiones, el éxtasis, el alivio emocional incontrolado, la predicacién realizada
por negros, mujeres y por cualquiera que sienta la llamada a la conversién, y
de esta guisa crea no solo una comunidad de creencia sino una «comunidad de
sentimiento». Fue bajo el auspicio metodista cuando la musica religiosa folk
—Ios espirituales blancos y negros— prosperé. Este movimiento emerge desde el
principio y de forma autoconsciente como revolucionario, en medio de una «ba-
talla», en ademdn de combate espiritual. El lenguaje del renacimiento (espiritual)
expresa en el plano individual la posibilidad de «realizar una completa ruprura
con el pasado», anunciando una redencién inminente, poniendo en escena una
distincién radical entre la vida pasada del converso y el momento mismo de la
conversién a través del cual él o ella «renacen» (born again). La importancia de
la ruptura que conduce al imaginario del ser «renacido» es igualmente evidente
en las formas segtin las cuales, la comunidad de creyentes se sitda con respecto
al pasado colectivo y al mundo del presente®®. La vulnerabilidad existencial crea
la necesidad y el movimiento pentecostal ofrece como respuesta la metodologfa
de empoderamiento del sujeto. Es esta una nueva forma de individuacién, en
términos weberianos, a través de un re-encantamiento donde el portador del
carisma es uno mismo, que se enfrenta asf tanto a la racionalidad instrumental
como a la propia tradicién religiosa.

b) La religiosidad y las oportunidades vitales diferenciadas

Como dicen Norris e Inglehart, «Se da cierta correlacién entre religiosidad
cristiana y distribucién diferencial de los riesgos a la hora de acceder a las opor-
tunidades vitales entre la poblacién»®. La importancia de la religiosidad persiste
con mayor fuerza entre poblaciones vulnerables, especialmente en aquellas que
viven en naciones pobres, haciendo frente a los riesgos que amenazan la seguri-
dad personal. En las naciones postindustriales, seguras y afluentes, el proceso de
secularizacién ha tenido lugar entre los sectores sociales mds présperos. Incluso
dentro de estas naciones existen bolsas de pobreza de larga duracién, bien afecte
esto a los desempleados afroamericanos que viven en el interior de las ciudades
de Los Angeles, Detroit, Chicago, o a los trabajadores rurales en Sicilia, o a

88. Ver al respecto el interesante trabajo de Ruth Marshall: Po/itical Spiritualities. The Pen-
tecostal Revolution in Nigeria, Chicago, Chicago University Press, 2009, p. 51.

89. Ver sobre esta idea el trabajo de Pipa Norris y Ronald Inglehart: «Sellers or Buyers in
the Religious Markets?», en The Hedgehog Review, 2006, 8, 1y 2, pp. 69-92.
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los emigrados bangladesies, pakistanies o a inddes en Leycester o Birminghan.
También hay dentro de las naciones industrializadas poblaciones en riesgo que
pueden descolgarse del Estado de bienestar; incluyendo ahi a los ancianos y a
los nifos, los hogares monoparentales, los hogares cuya cabeza es una mujer, a
los desempleados, a los sin techo y a las personas con discapacidades de larga
duracidn, asi como a las minorfas étnicas. Sin embargo, esta correlacién positiva
entre vulnerabilidad existencial y religiosidad, fuera del cristianismo y del resto
de religiones del libro no se mantiene. Por ejemplo, en China, que alguien caiga
hasta los escalones de la pobreza mds profunda no significa que se haga mds
religioso, falta alli precisamente la tensién entre «el otro mundo» y «este mundo».
La ética confuciana es una ética del decoro, de la adaptacién al mundo. Solo
en los universos simbdlicos religiosos donde existe el dualismo cosmoldgico y
esa tensién caracteristica entre ambos polos propia de los monoteismos se crea
la afinidad electiva entre vulnerabilidad existencial y religiosidad.

¢) Horizontes politeistas de la creencia

En medio de otras mudanzas mds vastas, estamos experimentando una trans-
formacién desde el espacio de experiencia del monoteismo de la religién hacia
un horizonte politeista de lo religioso que ocurre bajo la forma del «Dios elegi-
do». En las sociedades occidentales, donde la autonomia del individuo™ se
ha interiorizado, los procesos de individualizacién® se acentdan, pero se dan
independientes de las dindmicas de las religiones instituidas cldsicas, de modo
que la emergencia de las «pequefias» narrativas de la fe resulta favorecida frente
a las «grandes» narrativas de las religiones fundamentales, cuyos /oci han sido
y en buena medida siguen siendo la sinagoga, la iglesia y la mezquita. Frente
al Dios que elige a su pueblo, propio de la tradicién monoteista, surge una
constelacién nueva donde «Dios es elegido» por el creyente mediante un acto
libre de adhesién o de conversién. La réplica de la diferenciacién funcional en
el dmbito social la encontramos en el «politeismo moderno sin dioses» del que
habla Max Weber: «los numerosos dioses antiguos, desmitificados y convertidos
en poderes impersonales, salen de sus tumbas, quieren dominar nuestras vidas

90. Ernst Troeltsch a comienzos del siglo xx, haciéndose eco de la emergencia de un tipo de
religiosidad individual, propone una importante distincién entre tres formas organizacionales
en el cristianismo: la iglesia, la secta (distincién que comparte con Max Weber) y el misticismo.
Con esta tercera forma hace referencia al «<mundo de las ideas que no encajan en las formas de
rendir culto habituales (iglesia y secta) en las que la doctrina es transformada en una experiencia
puramente personal e interna» (7he Social Teachings of the Christian Churches, Londres, Allen and
Unwin, 1931, p. 993). Ver sobre este concepto el trabajo de Karl-Fritz Daiber: «Mysticism: Ernst
Troeltsch’s Third Type of Religious Collectivities» en Social Compass, 49, 2002, pp. 329-341.

91. Sobre la experiencia religiosa individual al margen de las iglesias establecidas ver el
interesante trabajo de Hubert Knoblauch, Populiire Religion: Auf dem Weg in eine spirituelle
Gesselschaft, Frankfurt, Campus, 2009, pp. 193-262.
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y recomienzan entre ellos la eterna lucha...»”. El genio de Thomas Mann plas-
m6 en su literatura perenne la conviccién weberiana de que cada ser humano
decide, solo y por sf mismo, «qué es para él Dios y qué es para él el diablo». El
imaginario social de las sociedades modernas avanzadas no ofrece un patrén
central (monoteismo) sino multiples constelaciones de sentido que actdan en
nuestra alma (politeismo). Hebraismo y helenismo: entre estos dos puntos de
influencia se mueve nuestro mundo. Unas veces siente mds poderosamente
la atraccién de uno de ellos, otras veces la del otro; el equilibrio entre ellos
raramente existe. En el monoteismo se proyecta un imaginario central —en
nuestra tradicién judeocristiana, JHWH— «desde arriba». Primero, porque
la naturaleza de tal imaginario es la de Un Dios solar”, inmutable, perfecto,
actus purus, motor inmévil y, segundo, porque recibe su legitimacién desde
la posicién instituida de la teologfa, que opera como saber canonizado y dog-
matizado, es decir, protegido contra la duda y la critica. El rabino, el mulah
y el obispo, sin mencionar al Papa, «extra ecclesia nulla salus», blindan asf su
conocimiento contra el hereje (prototipo de conducta moderna) y no olvidemos
que la modernidad supone, como afirmara P. L. Berger, la institucionalizacién
del «imperativo herético», es decir, del derecho a elegir y a dudar. Por eso cabe
decir que en las sociedades occidentales, ahora mismo, comenzando el siglo
XXI, se pone de manifiesto una tendencia, entre otras, hacia el politefsmo”. La
modernidad produce pluralidad, y esta incrementa la capacidad individual para
realizar elecciones dentro de y entre cosmovisiones distintas. La pluralizacién
afecta a los valores y coextensivamente a los valores religiosos. La teorfa gene-
ral de la secularizacién se equivocé al suponer que esas elecciones iban a ser
probablemente seculares en la acepcién angosta del secularismo. De hecho, en
muchos casos, han sido religiosas. La religién elegida es mucho menos estable
(mds débil, podemos decir) que la Iglesia dada por supuesta en la memoria de
la gran tradicién de las religiones universalistas, pero si creemos en las verdades
que emergen de la propia realidad social debemos ser conscientes de que la «fe
es una opcidn entre otras opciones»; por tanto, etsi Deus non daretur, incluso si
Dios no existiera (o no fuera elegido) esta realidad pluralista serfa vinculante.
Uno de los andlisis mds finos sobre la afinidad electiva entre el politeismo
moderno y el individualismo moderno es el realizado José Casanova en Public
Religions in the Modern World, uno de cuyos pdrrafos afirma: «si el Pantedn
fue el templo del antiguo politeismo, un lugar en el que todos los dioses
conocidos e incluso desconocidos podfan ser venerados simultdneamente, el

92. M. Weber, El politico y el cientifico, Madrid, Alianza, 1975, p. 218.

93. Ver G. Dumézil, Los dioses soberanos de los indoeuropeos, Barcelona, Herder, 1999.

94. P. L. Berger y Anton Zijderveld mantienen esta posicidn en su reciente trabajo: /n Praise
of Doubt. How to Have Convictions Without Becoming a Fanatic, Nueva York, Harper One, 2009,
pp- 1-24.
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espiritu individual se ha convertido en el templo del moderno politeismo»”. El
politeismo moderno emerge «desde abajo», en la inmanencia de una situacién
sociosimbdlica especifica, caracterizada por la pluralidad; una pluralidad que
se manifiesta en muchas voces, cuya resonancia se hace socialmente evidente
por la institucionalizacién de la herejia. Socialmente hablando el politeismo
es una situacién en la que coexisten valores diversos, modelos diversos de
organizacién social y principios mediante los cuales el ser humano dirige su
vida politica. De ahi la afinidad existente entre democracia y politeismo®. Solo
aquella garantiza stricto sensu la supervivencia de este. Este nuevo politeismo no
representa tanto a nuevas confesiones o fes religiosas como a necesidades del
alma humana, a su naturaleza polifacética. Este politeismo no tiene pretensio-
nes teoldgicas, porque no se aproxima a los dioses con un estilo religioso, por
tanto, la teologfa no puede repudiarlo como herejia o falsa religién con falsos
dioses. La pretensién no es rendir culto a los dioses/as griegos/as —o a los de
cualquier otra alta cultura politeista, egipcia o babilénica, hindd o japonesa,
celta o nérdica, inca o azteca sin olvidar los inntimeros animismos africanos o
polinesios— para recordarnos aquello que el monoteismo nos ha hecho olvidar.
No estamos reviviendo una fe muerta, ni tampoco la pretensién es constatar un
mero revival de la religidn, de tantos que experimenta, como de lo religioso, del
hecho religioso dentro de un nuevo umbral de tolerancia donde el objetivo no
es la verdad (de mi religién, de la religién) sino la convivencia en paz, vivida en
lo posible en clave de mutua audiencia y reconocimiento. Pierden plausibilidad
los dualismos dicotémicos del «o esto o lo otro», «creyente versus infiel», favo-
reciéndose de esta guisa el principio del: «por tanto... pero, también...». No
adoramos a numerosos dioses y diosas (aunque, sin duda, existe una idolatria
de algunos substitutos técnicos de dioses como el dinero, el poder o el sexo)
sino que tales dioses y diosas se manifiestan a través de nuestras vivencias. La
vida, propiamente, es una lucha entre tales potencialidades (mundos de ser y de
significado) y el hombre es la arena de una eterna guerra de Troya. Recordemos
que Robert N. Bellah y sus colaboradores hablan del sheilaismo para describir
un tipo de religién individual actualmente emergente en las sociedades mo-
dernas avanzadas, después de que una de las personas a la que entrevistaron,

95. J. Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago, Chicago University Press,
1994, p. 52.

96. Para E. M. Cioran, en las democracias liberales existe un politeismo implicito (o incons-
ciente, si se quiere) y, al contrario, cada régimen autoritario supone un monotefsmo enmascarado
(ver: I nuovi dei, Milano, 1971 (1969), p. 44). El andlisis sociosimbdlico que subyace a este capitulo
pretende describir la estructura simbdlica de las sociedades modernas tardfas, cuyo imaginario es
«politefsta», sin olvidar con esto que existen formas de creencia y re-ligacién monoteista, aquellas
representadas por las iglesias establecidas de las grandes religiones universalistas.
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llamada Sheila, describiera su propia «fe» como «su propio sheilaismo»’”: «Yo
creo en Dios. No soy una fandtica religiosa. No puedo recordar la tltima vez
que acudi a la iglesia. Mi fe me ha llevado a través de un largo camino. Es el
sheilaismo. Solo mi propia pequefia voz», y los entrevistadores afiaden: «esto
sugiere la posibilidad l6gica de mds de 300 millones de religiones americanas,
una para cada uno/a de nosotros/as»*®. Al monoteismo le coge a contrapié la
nueva situacién, al seguir proponiendo que en la mesilla de cada individuo
debe seguir estando un ejemplar de la Biblia con «su» voz singularizada, sin
caer en la cuenta de que en la mesilla de tal individuo némada, quizds deba
estar también un ejemplar de la Odisea o las tragedias de Shakespeare, con
todos sus personajes en plural.

d) La reaccion fundamentalista

Finalmente, pero no en dltimo lugar, debemos constatar el auge de una reaccidn
global fundamentalista que, a diferencia de los tres despertares anteriores, apuesta
por una fusién entre la religién y la politica, situando al Estado nacional secular
como enemigo a batir. Esta reaccién se caracteriza por un énfasis formidable
en la verdad de la religién propia en un sentido monoteista y por una drdstica
separacion entre el creyente y el infiel. Mds que en lo religioso o en la religiosidad,
el fundamentalismo hace énfasis en la religién verdadera. Se opone, por ello,
frontalmente a lo que estamos llamando sociedad «post-secular», que, como
venimos viendo, no se caracteriza por la ausencia de la religién sino precisamente
por la continua multiplicacién de nuevas opciones, religiosas, espirituales y
antirreligiosas. Porque cuando ahora hablamos de religiosidad pensamos que
no hay manera de encontrar sitio a una regla global y uniforme. Si en nuestra
sociedad, al haber libertad de culto, es virtualmente imposible no poder creer
en Dios, sin embargo, en ella, la fe, incluso para el més fiel de los creyentes, es
solo una posibilidad humana entre otras. Y es en esta sociedad, religiosamente
plural y abierta, donde el movimiento fundamentalista se estructura como una
«cultura de enclave»”, en los términos de Enmanuel Sivan; como una fragua
de militancia religiosa y politica desde la que los autodenominados «verdaderos
creyentes» intentan detener la erosién de la identidad religiosa, fortificar las
fronteras de la comunidad religiosa y crear alternativas viables a las instituciones
y a las conductas seculares.

97. R. N. Bellah, Habits of the Heart. Individualism and Conmitment in American Life,
Nueva York, Basic Books, 1986.

98. Ibidem, p. 221.

99. Véase el trabajo de Gabriel Almond, R. Scott Appleby y Emmanuel Sivan, Strong Religion:
The Rise of Fundamentalism Around the World, Chicago, 2003, pp. 30-33.
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Las tendencias heterodoxas de los grupos fundamentalistas, especialmente las
de aquellos desarrollados dentro de las civilizaciones monoteistas, han sido
transformadas en programas politicos modernos con visiones potencialmente
misionales. Muchos de estos movimientos comparten con las grandes revolu-
ciones, sobre todo, la creencia en la primacia de la politica; mds concretamente
de la politica religiosa, guiada por una visién totalista que pretende reconstruir
la sociedad o sectores de ella'®. Estos movimientos —neto producto de la
modernidad, no lo olvidemos— van a hacer suyo uno de los componentes
centrales y mds peligrosos del programa politico moderno: su vertiente jacobi-
na, totalista, participativa y totalitaria, inoculando un reos milenarista al orden
politico que viene a concebirlo como una herramienta de las fuerzas de la luz
en su lucha, ineludible e intransigente, contra las fuerzas de las tinieblas y del
mal. El nazismo y el comunismo son productos del Occidente moderno, como
lo es también el islamismo radical —aunque esto lo nieguen tanto sus propios
seguidores como la opinién occidental.

Elintelectual de mayor impronta en el islamismo radical es Sayyed Qutb'®,
influyente autor islamista ejecutado por Nasser en 1996, fundador del grupo
Hermanos Musulmanes y mdrtir de la Jihad globalizada. Los escritos de Qutb
muestran la influencia de muchos escritores europeos, particularmente de
Nietzsche, y estdn plagados de ideas de la tradicién bolchevique. A mediados
del siglo xx, Qutb llega al extremismo politico mds atroz cuando fusiona cierto
fundamentalismo religioso inscrito en la Sunna 2:217 —«la opresion es peor que
el asesinato» (podemos, por tanto, asesinar como un mal menor en el nombre
de Dios)— con un dispositivo de eliminacién organizada de la disidencia po-
litica procedente del leninismo. Afirma John Gray que «la concepcién de Qutb
de una vanguardia revolucionaria dedicada a derrocar los regimenes isldmicos
corruptos y a establecer una sociedad sin estructuras formales de poder no le
debe nada a la teologfa isldmica sino a Lenin. Su perspectiva de la violencia
revolucionaria como fuerza purificadora tendria, asi, mds en comdn con los
jacobinos que con la herejia de la secta chiita de los siglos x1 y X1, «los Asesinos».
Estos se ocuparon en asesinar gobernantes que crefan que se habian desviado del

100. S. N. Eisenstadt: Fundamentalism, Sectarianism and Revolution. The Jacobin Dimension
of Modernity, Cambridge, Cambridge University Press, Londres, 1999.

101. Sus escritos mds relevantes se hallan recogidos en Milestones (http://majalla.org/
books/2005/qutb-nilestone.pdf). Para el andlisis de la obra de Qutb como propiciadora de la
Jihad como lucha revolucionaria perpetua contra las fuerzas de la increencia, la injusticia y la
falsedad, ver el excelente trabajo de José Marfa Garcia Blanco: «Caballeros bajo el estandarte del
Profeta» en J. Beridin e I. Sdnchez de la Yncera (eds.), Sagrado/profano. Nuevos desafios al proyecto
de la modernidad, Madrid, CIS, 2010, pp. 213-244. Sobre la propia obra de Qutb, ver el también
sobresaliente trabajo de Roxane L. Euben: Enemy in the Mirror. Islamic Fundamentalism and the
Limits of Modern rationalism, Princeton, 1999.

54



verdadero camino del islam, pero no creyeron que el terror pudiera usarse para
perfeccionar a la humanidad, ni vieron la autodestruccién a través de los ataques
suicidas como una muestra de pureza personal. Estas perspectivas solo surgen
en el siglo xx, cuando los pensadores islamistas reciben la influencia europea.
Alf Shariati —predecesor del Ayatollah Jomeini— defendié el martirio como
una prictica central del islam, pero su concepcién del martirio como un tipo
de muerte elegida proviene de la filosoffa occidental moderna. La redefinicién
fundamentalista del chiismo avanzada por Shariati invoca una idea de eleccién
existencial procedente de Heidegger'"%.

Este islamo-jacobinismo lo perfeccionard Bin Laden con los ataques del 11
de setiembre de 2001, despertando los mitos apocalipticos de una satanizacién
del poder del mal y del enemigo césmico en una conciencia colectiva ameri-
cana traumatizada por la tragedia'®. Después del 11 de septiembre de 2001,
Jesucristo es el filésofo politico favorito de George W. Bush, como él mismo
se encargd de confirmar en un debate sobre las primarias del Partido Repu-
blicano que le condujeron a su nominacién. Sin duda, el sentido misional del
presidente, tras dos mandatos, indagaba profundamente en las fuentes de esa
«ilusién colectiva» que llamamos progreso. Hablando con entusiasmo evangé-
lico un afio antes de la invasién de Iraq, el presidente Bush ofrecié una de sus
mds tempranas y extensivamente llamativas justificaciones para el proyecto de
una nacién global que se construye como cruzada moral. Hablé con inusitada
presciencia e intimé con un uso preventivo de la fuerza americana para promover
el progreso humano. La fecha era el 29 de enero de 2002. La ocasién fue el
discurso inaugural sobre el Estado de la Nacién que dirigié al Congreso y a la
nacién después de los ataques terroristas del 11 de septiembre. En sus augurios
proclamaba: «América dirigird y liderard el proceso defendiendo la libertad y la
justicia porque son correctas, verdaderas e incambiables para todo el mundo en
todos los sitios. Ninguna nacién posee de forma privada estas aspiraciones ni
tampoco estd exenta de ellas. No tenemos intencién de imponer nuestra cultura,
pero América permanecerd firme siempre ante las demandas innegociables de
la dignidad humana, el derecho, la propiedad privada, la justicia igualitaria y
la tolerancia religiosa»'®. Mds recientemente, el 4 de abril de 2004, en una
denuncia publica de la insurgencia iraqui, Bush afirmé: «<Amamos la libertad
y ellos la odian; ahi es donde se produce el choque. La libertad no es un regalo

102. John Gray: Black Mass. Apocalyptic Religion and the Death of Utopia, Penguin, Londres,
2007, pp. 69-70.

103. Un sugestivo andlisis al respecto lo ofrece Michael Northcott en An Angel Direct the
Storm. Apocalyptic Religion and American Empire, Nueva York, 2004, Capitulo 4: «The «War on
Terror» and the True Apocalypse», pp. 103-134.

104. R. A. Shweder, «George W. Bush and the Missionary Position» en Daedalus, 133, 3,
2004, p. 26.
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de América al mundo; es el regalo de Dios al mundo»'®. De aqui Bush infiere
que si existen tales ideales morales «correctos y verdaderos» y si son estdndares
objetivos universales para alcanzar el progreso moral, entonces, es acertado
intervenir (politica, econémica o militarmente) para garantizar tales ideales,
0, como Bob Dylan lo ponia con chistosa ironia, «con Dios de nuestro lado».
Para esta posicidn, la fe moderna en el progreso es el resultado del matrimonio
entre dos rivales aparentes: la fluctuante influencia de la fe cristiana y el creciente
poder de la ciencia. La vieja promesa escatoldgica cristiana de salvacién resucita
y reorienta la defensa de los valores mencionados con todos los medios, incluido
el uso de la violencia. El progreso se transforma en «retro-progreso» de cardcter
misional moralizador'®, volver atrds para avanzar. Robert E Worth lo ponfa
de manifiesto asi: «Las raices religiosas del pais y su persistente alto nivel de fe
religiosa hace mds fdcil ver a los americanos enemigos no como oponentes sino
como fuerzas del mal. Vinculado a esto estd la creencia de que América repre-
senta la ultima mejor esperanza de libertad en el mundo. Por tanto, aquellos
que se oponen a América se convierten en enemigos de la libertad»'"’.

CONCLUSIONES

La singladura, esta pequefia y osada odisea conceptual e interpretativa que
hemos realizado, nos ha permitido verificar en la prictica uno de los motivos
que situdbamos en el pértico de nuestra aventura. En concreto, el consejo de
Max Weber de que en la ciencia «el primer cometido es ensefiar a aceptar los
hechos incémodos».

Hasta muy recientemente, la teorfa general de la secularizacién, alumbrada
en Europa a finales del siglo xvii al calor de una serie de cambios sociales y
semdnticos, proyectaba un imaginario de progreso inevitable, sustentado en
una concepcidn finalista de la evolucién de las sociedades que la secuenciaba
en una serie de estadios que conducfan implacablemente de lo sagrado a lo
secular. Hemos cuestionado este supuesto con una serie de contraargumentos
empiricos, incémodos para la teorfa general de la secularizacién pero necesarios
para dar cuenta de los horizontes de creencia que efectivamente se dan en los
escenarios histdricos reales. Hemos observado, con apoyo en la genealogias se-

105. Tbid., p. 27.

106. En el que se alinean toda una serie de conservadores como Paul Wolfowitz, William
Safire 0 Donald Rumsfeld y también liberales como Tony Blair, Hillary Clinton, Thomas
Friedman, activistas de los derechos humanos como Michael Ignatieff, progresistas en materia
sexual, feministas, etc.

107. R. E Worth, «A Nation Defines itself by its Evil Enemies: Truth, Right and the
American Way», The New York Times, 24 Febrero, 2002.

56



mdnticas que debemos a Talal Asad, Charles Taylor y Peter van der Veer que las
categorias de «lo secular» y «lo religioso» no son excluyentes sino que procuran
una directriz, una distincién dual que permite detectar y dibujar las formas
cambiantes de la presencia de la religién en los procesos de «nacionalizacién»
europea, norteamericana y asidtica. Los andlisis histdricos, en especial los de
José Casanova, no solo nos sirvieron de apoyo para verificar las insuficiencias
de la teorfa tradicional de la secularizacién y para refutar tanto la tesis del de-
clive de la creencia religiosa como la de la privatizacién de la religién, sino que
nos han permitido, a la vez, corroborar la vitalidad de un proceso creciente de
diferenciacién funcional de esferas sociales del que no estd ausente ni exenta
la religién. Frente a las teorfas de la «demanda religiosa», de clara inspiracién
economicista, Casanova apunta la necesidad de analizar la insercién histérica de
las diversas creencias. Los andlisis genealGgicos y comparativos nos alejan de los
estereotipos dominantes acerca de Estados Unidos y Europa, y abren la investi-
gacion socioldgica al descubrimiento, con arreglo a un modelo neoweberiano,
de multiples patrones de fusién y diferenciacién de «lo religioso» y «lo secular»
dentro de las sociedades y de las propias confesiones y sensibilidades religiosas.
También hemos observado cdmo en las relaciones entre las diferentes iglesias y
el Estado han surgido «secularismos»; es decir, visiones del mundo y modernas
ideologfas seculares, que en algunos casos pueden haber sido conscientemente
defendidas y explicitamente elaboradas en forma de filosofias de la historia e
incluso articuladas como proyectos ideoldgico-normativos estatales, de manera
que en buena medida se han desplegado como actores politicos, compitiendo en
la arena publica con los actores religiosos. La pertinencia empirica del concepto
de las «twin tolerations» de Alfred Stepan ha quedado subrayada.

De esta manera, hemos llegado a proponer un nuevo marco de andlisis,
tanto de representacién conceptual como de clasificacién y cartografia de la
creencia, al que hemos llamado «post-secular», y cuyas notas caracteristicas serfan
el cuestionamiento del enfoque teleoldgico de modernizacién, que sittia a la fe
como una reliquia del pasado, el reconocimiento, por otra parte, de la radical
heterogeneidad que se da entre los horizontes de creencia religiosa, y, sobre todo,
la puesta de relieve del formidable desafio que esa realidad polimorfa impone
a la sociologfa, cuya disposicién de fondo y cuyas hechuras epistemoldgicas
deben robustecerse al mdximo para poder cumplir adecuadamente su tarea de
comprensién y explicacién de la multiplicidad diversa de nuestra imponente
sociedad plural: la sociedad del escenario post-secular.
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[I. ACERCAMIENTOS A NUESTRA
REALIDAD RELIGIOSA

Como hasido previamente apuntado, las teorfas de la secularizacién postularon
que a mayor modernizacién, menos religién. Es decir, esta se convertirfa en un
elemento residual cuyo fin serfa la desaparicién cuando la sociedad alcanzara
su madurez moderna. Sin embargo, encontrarnos ante este reto expositivo que
supone la presente investigacion es una nitida evidencia de que la religién no
ha desaparecido sino que ha sufrido metamorfosis diversas.

Una de las circunstancias que pretendian ser atendidas desde el comienzo
de la investigacién es el modo de insercién de la actual realidad religiosa, y
especialmente su condicién plural, en un marco social concreto, en este caso, la
sociedad navarra. Es por ello que la consideracién del contexto cobre un prota-
gonismo esencial en esta primera parte del texto. El objeto fundamental de este
cuidado reside en otorgar al fenémeno social estudiado una significacién acorde
al escenario donde se produce. Para ello, resulta ineludible su ubicacién en las
coordenadas espaciales y temporales que definen la realidad navarra actual.

Pese a que el objeto cardinal de la investigacién no atiende a la coordenada
temporal como un elemento principal de andlisis, ello no implica omitir que la
dimensidn histdrica, como indicara Emile Durkheim, es una de las vias funda-
mentales para la comprensién de la esencia tltima del fenémeno religioso:

No podemos llegar a comprender las religiones mds recientes sino siguiendo
en la historia el modo en que se han compuesto progresivamente. La his-
toria es, en efecto, el unico método de andlisis explicativo que sea posible
aplicarles. Solo ella nos permite resolver una institucién en sus elementos
constitutivos, ya que nos los muestra naciendo en el tiempo unos después
de otros. Por otra parte, situando cada uno de ellos en el conjunto de cir-
cunstancias en que han nacido, nos pone en las manos el tnico medio que
tenemos para determinar las causas que lo suscitaron.
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Serdn dos las circunstancias principales que deben ser consideradas a la hora
de realizar este primer acercamiento. En primer lugar, la evidencia de una his-
térica impronta catdlica que ha caracterizado al territorio. Esta, si bien en la
actualidad no adquiere el protagonismo que obtuvo en décadas pasadas, sigue
conformando un referente cardinal en las aproximaciones a escenarios sociales
como el que nos ocupa. La herencia histérica tiene un indiscutible protago-
nismo en la definicién del propio contexto de insercién. Este protagonismo
histérico dispone un contexto que las propias confesiones religiosas minoritarias
consultadas definen como «de dificil acceso» al presentar ciertos obstdculos
cotidianos derivados de la permeabilidad en el imaginario social navarro del
referente catdlico. De este modo, algunas de las comunidades consultadas
utilizan apelativos como «reto» o «desafio» para describir la evolucién de las
confesiones minoritarias en un escenario donde se apunta a la existencia de un
monopolio de la religién mayoritaria, en este caso, el catolicismo. En segundo
lugar, esta primera aproximacién a la realidad también estd marcada por un
proceso de escala mayor que era identificado detenidamente en el apartado
anterior al definir las caracteristicas de la era postsecular.

Delimitando el contexto religioso navarro

Como fuera apuntado, el contexto religioso navarro se ha caracterizado en los
tltimos siglos por su componente catdlica. Esta afirmacidn, lejos de tomarse
como participe de una realidad inmutable, constituye el punto de partida del
andlisis. Veamos su vigencia en el escenario actual.

Tratando de buscar una definicién objetivable del territorio navarro hace-
mos el ejercicio de reparar inicialmente, y como ejemplo vilido', en la infor-
macién que suministra la pdgina web de turismo del Gobierno de Navarra.
En el apartado dedicado a la denominada «informacién prictica» y entre otras
consideraciones que atienden a caracteristicas generales del tipo clima, mone-
da o festividades, encontramos la siguiente pregunta con su correspondiente
respuesta:

:Cudl es la religién que se practica en Navarra? La libertad de religién estd
garantizada por la Constitucién Espafiola, pero la mayor parte de la pobla-
cién es cat6lica®.

1. Los siguientes ejemplos tratan de reflejar la capacidad que las diversas representaciones
sociales, mediante procesos de reproduccidn y retroalimentacién histérica, social, etcétera; tienen
para erigir e instaurar imaginarios en campos tales como el contexto religioso de un determinado
territorio, en este caso, Navarra.

2. http://www.turismo.navarra.es/esp/organice-viaje/informacion+practica.htm
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De igual forma, si se presta atencién a otro espacio web institucional del
Gobierno de Navarra, en su apartado de presentacién denominado «Asi es
Navarra», entre dreas dedicadas a los origenes histéricos del Reino y su reali-
dad contempordnea, aparece también una de ellas con el titulo «Costumbres
y tradiciones» que se presenta de la siguiente forma:

De padres a hijos. La historia minuscula, la que no encuentra sitio en los
libros de texto, es aquella que los pueblos conservan y transmiten de padres
a hijos, la que se nutre de las tradiciones y costumbres. El navarro, que guar-
da con orgullo su historia, protege un conjunto de tradiciones tan ricas y
variadas como el solar propio. En este sentido, puede ser ilustrativo recordar
que en el fuero navarro la costumbre prevalece sobre la ley escrita’.

En este apartado, bajo los siguientes epigrafes, incluidos en su orden de apari-
cién (Navidad, el Olentzero y el rito del agua, El Rey de la Faba, Carnavales,
La Javierada, La Bajada del Angel, Romerfas, Sanfermines y fiestas de verano,
por ultimo, San Saturnino y San Francisco), se describen estas costumbres y
tradiciones que, salvo excepciones?, representan un universo de significacién
fundamentalmente catdlico:

El'5 de enero se celebran en toda Navarra vistosas cabalgatas de Reyes. Y en
la mafiana del dfa 6 discurre por las calles de Sangiiesa el auto sacramental «EI

3. http://www.navarra.es/home_es/Navarra/Asi+es+Navarra/Historia+y+cultura/
Costumbres+y+tradiciones.htm

4. Son varias las excepciones que podrian realizarse a la inclusién de tradiciones o celebra-
ciones dentro del calendario festivo navarro subrayando su condicién cristiana. Aunque en el
documento no sean presentadas de esta manera, los diversos estudios indican el origen precristiano
de algunas de ellas. Asf, podria incluirse, por ejemplo, la alusion al denominado «rito del agua»: «La
tltima noche del afio, los jévenes, especialmente en Urdiain, celebran el rito del agua; recogen en
vasijas el agua nueva de la fuente y la ofrecen a las autoridades y vecinos a cambio del aguinaldo». De
igual forma, la peculiar expresividad de los carnavales rurales de Navarra ha sido vinculada también
con préctica de cardcter fundamentalmente pagana. Esta representacién tiene especial significacién
en los carnavales que la propia pdgina describe: «Los carnavales tienen un cardcter singular, sobre todo
en el norte de Navarra. Las gentes se disfrazan en Ituren y Zubieta para acompanar a los ioaldunak
o zanpantzar que desfilan de un pueblo a otro. El carnaval de Lantz es el mds conocido; aqui es
ajusticiado y quemado el bandido Miel Owin, representado por un gran muiieco de paja». En el
espacio de las fiestas de verano también es nombrada la celebracién de la «Noche de San Juan» que,
si bien adquiere este término bajo el influjo de la religién cristiana, su origen subyace en tradiciones
antiguas asociadas a ritos de paso enmarcados en el solsticio de verano. En continuidad con el vin-
culo del tiempo ritual, la figura Olentzero es igualmente situada como previa a la cristianizacion y
enmarcada en celebraciones propias del solsticio de invierno. Por dltimo, la presencia de «mayos»
en diferentes localidades también guardarfa, segtin varios expertos, un nexo con representaciones
de origen precristiano: «En las plazas de los pueblos los «Mayos» -troncos pelados de gran longitud
que mantienen su copa-anuncian el esplendor de la primavera». http://www.navarra.es’home_es/
Navarra/Asi+es+Navarra/Historia+y+cultura/ Costumbres+y+tradiciones.htm
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Misterio de Reyes», mientras que en el claustro de la Catedral de Pamplona
se exhiben para su veneracidn las reliquias de santos y nobles paisanos [...]
Dos fines de semana del ventoso marzo concentran en el castillo de Javier
a miles peregrinos que acuden a pie de toda Navarra. Es la multitudinaria
«Javierada», una silenciosa manifestacién popular que conjuga tradicién
y religiosidad, en la cuna del patrono de Navarra, Francisco de Javier. El
Viernes Santo, al atardecer, salen las procesiones de pueblos y ciudades,
como las de Pamplona, Corella o Estella, donde se puede «ver» el aire,
representado en un penddén. En la mafiana del Sdbado Santo, en Tudela,
el Volatin gira sin cesar en la plaza de los Fueros hasta que sus ropajes caen
destrozados entre la multitud de nifios y mayores que espera con gusto los
globos y caramelos que caen de la Casa del Reloj. Por la noche, el claustro
de la Catedral de Pamplona es escenario de la procesién del Encuentro entre
el Cristo resucitado y su Madre [ ] Al dia siguiente, la Pascua se festeja en
Tudela con la Bajada del Angel, ceremonia en la que un nifio desciende por
el aire para retirar el velo de luto que cubre el rostro de Maria; muy cerca,
en Cabanillas, después de la procesién del Encuentro entre el Santisimo y
la Dolorosa, se persigue al Judas para degollarlo; en la otra punta de Na-
varra, en Luzaide-Valcarlos, los bolantes bailan a la pascua florida y hacen
cuestacién por barrios y caserios. [ ] Llega la primavera y, antes de que se
multipliquen las romerfas a ermitas y santuarios, el Angel de Aralar visita
los campos, villas, pueblos y la ciudad de Pamplona, acompafado muchas
veces de una benéfica lluvia. Ujué, Osquia, Roncesvalles, Sorlada, Codés,
Cataldin, el Yugo en Arguedas, Lumbier, Labiano y Alsasua son hitos del
espeso mapa de romerfas que alcanza toda la geografia navarra [ ] Pamplona
festeja a Saturnino, su santo patrono, el 29 de noviembre, y la fiesta de la
Comunidad, el Dia de Navarra, se celebra el 3 de diciembre, dfa de San
Francisco Javier, el santo navarro mds universal®.

Estos ejemplos, como atrevida aproximacién inicial al campo que nos ocupa,
sirven como marco general para ilustrar exclusivamente una componente mds
del proceso de construccién y reconstruccién del imaginario social que, en el
caso de la presentacién publica, anade la proyeccién exterior ante un publico
generalmente desconocedor de las caracteristicas del territorio navarro. Es decir,
una serie de referencias que forman parte de la cotidianeidad pero que poseen
una destacada capacidad descriptiva. Sin embargo, serd fundamentalmente a
través de los datos publicados en los estudios los que sirvan para acercar, ilus-
trar y tratar de comprender la actual realidad religiosa en Navarra. Con esta
pretensién, los siguientes apartados buscan aportar informacion exhaustiva para

5. http://www.navarra.es/home_es/Navarra/Asi+es+Navarra/Historia+y+cultura/
Costumbres+y+tradiciones.htm
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definir y cuantificar la repercusion que los senalados procesos a escala global
tienen sobre el contexto local. Estos datos recogen dos escenarios principales
para la delimitacién del contexto.

En un primer término, los datos mds recientes referentes a la dimensién
individual como identidad religiosa y prdctica cotidiana (asistencia a cultos,
enlaces matrimoniales, etcétera). En este campo destaca el desarrollo de un
cardcter comparativo en la dimensién espacial (Navarra-Espafia) y longitudinal
(series temporales) para medir la significacién de los datos presentados. Enla-
zando con esta tltima, son expuestos también una serie de datos concernientes
a un cuerpo social concreto (la juventud navarra), en un escenario definido
(el territorio foral) y en periodos temporales diferentes. La pertinencia de
incorporar este andlisis nace de la riqueza de su contenido y la posibilidad
de estimar realidades futuras a través de un colectivo que, como podrd verse,
dispone de una palmaria presencia en el seno de las comunidades religiosas
minoritarias.

¢Cémo se define Ud. en materia religiosa...?

Uno de los ejercicios inaugurales para la definicién de un contexto es resultado
de la identificacién y clasificacion de los elementos que lo componen. En el
espacio que nos ocupa es imprescindible la ubicacién en torno a categorfas
que permitan dibujar el espectro de posiciones frente al fenémeno religioso
comenzando, primeramente, por la dimensién personal.

Atendiendo a los datos suministrados por el Centro de Investigaciones So-
ciolégicas (CIS) en el dltimo barémetro con cardcter autonémico, realizado del
23 de enero al 2 de marzo de 2010, los resultados para Navarra a la pregunta
«;Cémo se define Ud. en materia religiosa: catélico/a, creyente de otra religién,
no creyente o ateo/a?» son los siguientes:

Tabla 1: Definicion en materia religiosa (Navarra)

% N
Catolico/a 69,3 294
Creyente de otra religion 1,7 7
No creyente 20,5 87
Ateol/a 8,8 29
N.C. 1,0 7
TOTAL 100% 424

Fuente: Barémetro autonémico (CIS)
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Grafico 1: Definicion en materia religiosa (Navarra)
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Como tiene oportunidad de comprobarse, desde la fotografia que suminis-
tran los datos del Barémetro autonémico, la poblacién navarra, atendiendo
a la definicién en materia religiosa, cabria ser catalogada como mayoritaria-
mente catélica (69,3%). A partir de estos datos admitirfa también acentuar la
relevancia a las definiciones «No creyente» (20,5%) y «Ateo/a» (8,8%) ya que
conjuntamente representan un porcentaje cercano al 30%. Esta cifra abrazarfa
uno de los procesos senalados en el comienzo de este texto: una de las cldsicas
representaciones de las dindmicas secularizadoras. El otro de los fenémenos,
apuntado como la efervescencia de expresividades religiosas diversas, estarfa
encarnado por un porcentaje (1,7%) significativamente inferior al resto.

Si son aplicados los citados porcentajes a la poblacién residente en Navarra
a 1 deenero de 2010 (para una poblacién total de 636.038 personas), los resul-
tados son los siguientes: «Catdlicos/as»: 440.774, «Creyente de otra religién»:
10.813, «No creyente»: 130.388, «Ateo/a»: 43.251 y «No contesta»: 10.813.

Estos datos revelan que la cifra de personas creyentes de otra religién
(10.813), como podrd comprobarse posteriormente, no se corresponde con
las estimaciones derivadas de la presente investigacién tras los contactos con
las personas responsables de las entidades. El motivo fundamental, y convie-
ne subrayar este aspecto, deriva del propio universo del barémetro del CIS
(«Poblacién espafiola de ambos sexos de 18 afios y mds»). Este hecho conlleva
que no sea recogida completamente la realidad social derivada de los proce-
sos migratorios, un fenémeno social que tiene una implicacién notable en el
desarrollo de las expresividades religiosas minoritarias en Navarra. Es decir,
el citado universo manejado englobarfa exclusivamente a las personas con
nacionalidad espafiola.
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Para salvar esta dificultad metodolégica, pero siendo conscientes de las
evidentes dificultades de las estimaciones numéricas, manifestadas incluso por
las propias entidades en su entornos de gestién cotidianos, han sido recogidos
también los datos de la Encuesta a la poblacion Inmigrante en Navarra 2008
del Grupo de Investigacién ALTER del Departamento de Trabajo Social de
la Universidad Publica de Navarra. Uniendo las diversas fuentes sefialadas, y
subrayando el cardcter aproximativo de esta cifra®, el nimero actual de perso-
nas residentes en el territorio navarro que profesan otra religién diferente a la
mayoritaria estarfa enmarcado en la horquilla 25.000-30.000.

Pese a las obligadas matizaciones respecto al universo, los datos suministrados
por el Barémetro autonémico conceden la atractiva posibilidad de atender a la
dimensién temporal y espacial comparativa. Este ejercicio de examen provee una
informacién fundamental en la tarea de demarcacién contextual primaria. En
el caso de la variable temporal, tomando como referencia el anterior Barémetro
autondémico realizado en diciembre de 2005, son destacadas varias realidades.
Por un lado, la tendencia al descenso en la consideracién «catélico/a» (de 73,2
en 2005 a 69,3 en 2010). Por otro, el incremento en el sefialamiento a la
condicién «no creyente» (de 14,8 en 2005 a 20,5 en 2010). Por dltimo, pese a
que también es distinguido un ligero descenso de media décima en la respuesta
«creyente de otra religién» (de 2,2 en 2005 a 1,7 en 2010), este dato cabria
ser sometido a revisién teniendo en consideracién las anteriores apreciaciones
relativas al universo utilizado.

Tabla 2: Definicion en materia religiosa (Navarra: 2005-2010)

2005 2010
Catdlico/a 73,2 69,3
Creyente de otra religion 2,2 1,7
No creyente 14,8 20,5
Ateol/a 8,8 6,8
N.C. 1,0 1,7
TOTAL 100% 100%

Fuente: Barémetro autonémico (CIS)

6. Son numerosas las circunstancias que obligan a otorgar ese calificativo para la cifra
estimada. Por ejemplo, la combinacién completa de ambos estudios (CIS y Encuesta 2008)
implicarfa evidentes errores metodolégicos debido a la duplicidad del universo, sumatorio de
errores muestrales, distancia temporal, etcétera. Por otro lado, siendo evidente que los trénsitos
migratorios han supuesto un cambio en el escenario religioso navarro, también es cierto que las
propias caracteristicas de estos procesos (fundamentalmente el carcter itinerante, mévil, etcétera),
dificultan la identificacién y cuantificacién de los colectivos que nos ocupan. En resumen, la
horquilla de la estimacién se presenta amplia por motivo de estas circunstancias.
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Grafico 2: Definicion en materia religiosa (Navarra: 2005-2010)
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Ampliando el marco de observacién, los datos existentes para el Estado
corroboran la tendencia en el descenso de la definicién catélica y el ligero pero
significado ensanchamiento de las respuestas «no creyente» y «ateo/a». En lo
relativo a la serie temporal, debido de nuevo a los factores sefialados con ante-
rioridad, no se revela de forma clara un incremento de la condicién «creyente

de otra religién».

Grafico 3: Definicién en materia religiosa (Espafa: 2006-2010)
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Continuando con los datos que suministra el Barémetro, esta vez articulando
una perspectiva comparativa espacial, y desde la fotografia confrontada entre
Navarra y el Estado espafiol, se confirman ambos procesos sefialados anterior-
mente. Advirtiendo la coordenada temporal, es manifiesto un descenso en la
consideracién «catélico/a» y un aumento en la definicién «no creyente» entre los
afios 2005y 2010. En lo concerniente a la definicién «creyente de otra religién»
el resultado es inverso y, en cuanto proceso, enlazarfa principalmente con la
estimacién que esta investigacién ha realizado para el territorio navarro.

Tabla 3: Definicion en materia religiosa (Navarra-Espaiia: 2005-2010)

2005 2010
Navarra Espaina Navarra Espafa
Catdlico/a 73,2 77,7 69,3 75,5
Creyente de otra religion 2,2 1,7 1,7 2,4
No creyente 14,8 12,8 20,5 13,8
Ateo/a 8,8 6,0 6,8 6,8
N.C. 1,0 1,8 1,7 1,5
TOTAL 100% 100% 100% 100%

Fuente: Barometro autonémico (CIS)

Grafico 4: Definicion en materia religiosa (Navarra-Espana: 2010)
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Centrando el andlisis en la fotografia actual de ambos territorios desde la
citada dimensién comparada, destaca, como puede comprobarse en el grifico
anterior una menor adscripcién de la poblacién navarra tanto a la condicién
«catélico/a» como a «creyente de otra religién» que la media estatal y un mayor
porcentaje de personas que se declaran «no creyentes». Por dltimo, los porcen-
tajes relativos a personas declaradas ateas se mantienen en ambos territorios

Estos tltimos datos confrontan la representacién social tradicional apoyada
en el territorio navarro pero, al mismo tiempo, reafirman esta necesidad de
prospeccién contextual para aproximarse adecuadamente al escenario donde
ubicar la indicada emergencia de las minorias religiosas en Navarra.

:Con qué frecuencia asiste a...?

Una vez atendida la definicién en materia religiosa, y tratando de buscar la
repercusién social de esta apuesta identitaria, es indispensable detenerse en su
manifestacién préctica como, por ejemplo, la asistencia a los diversos cultos. En
esta direccidn, el propio Barémetro pregunta entre quienes sefialan la opcién
«catélicos/as» o «creyentes de otra religién» la siguiente cuestién: «;Con qué
frecuencia asiste Ud. a misa u otros oficios religiosos, sin contar las ocasiones
relacionadas con ceremonias de tipo social, por ejemplo, bodas, comuniones o
funerales?».

Continuando con la férmula de exposicién desarrollada anteriormente, los
resultados para Navarra del Barémetro autonémico de enero-marzo de 2010
acreditan que la definicién en materia religiosa no es necesariamente concordan-
te con el ejercicio de la prictica. La tradicional interpretacién que se ha realizado
de estos resultados se cimienta en que la definicién o posicionamiento religioso
guarda un estrecho vinculo con el componente socio-cultural. De este modo,
la propia definicién de un escenario mayoritariamente catélico, como es el caso
que nos ocupa, procura una tendencia a la consideracion religiosa concordante
con el citado escenario. Es decir, un volumen importante de personas se adscribe
a la confesién mayoritaria de un territorio, en este caso la catdlica, debido a la
impregnacién que esta establece con algunas de las précticas sociales cotidianas
con mds relevancia (calendarizacidn, festividades, celebraciones, etcétera).

Esta realidad indicada es perfectamente visible a partir del andlisis de los
resultados obtenidos en relacién a la prdctica (asistencia a oficios religiosos
sin incluir ceremonias de tipo social: bodas, comuniones, etcétera), donde
se verifican dos fenémenos de relevancia en los extremos. En primer lugar,
un porcentaje mayoritario de personas que podria ser caracterizadas por la
no asistencia «casi nunca» (41,9%) o en ocasiones puntuales «varias veces al
afo» (14,0%). En el otro extremo, y concordante con los requerimientos de
la préctica, se hallarfan «casi todos los domingos y festivos» (30,6%) y «varias
veces a la semana» (4,3%). En definitiva, y rescatando los datos obtenidos
precedentemente, la consideracién de un espacio catdlico mayoritario debe ser
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matizado por la condicién efectiva de la prictica que puede verse reflejado en
los datos que se exponen a continuacién:

Tabla 4: Frecuencia de asistencia (Navarra-2010)

%

Casi nunca 41,9
Varias veces al afio 14,0
Alguna vez al mes 8,3
Casi todos los domingos y festivos 30,6
Varias veces a la semana 4,3
N.C. 1,0
TOTAL 100%

Fuente: Barémetro autonémico (CIS)

Grafico 5: Frecuencia de asistencia (Navarra-2010)
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Continuando con la metodologfa expositiva del apartado anterior, los datos
sobre la prictica desde una posicién comparada proporcionan como notoria
evidencia la tendencia a posiciones de un menor nivel de préctica. Esta tendencia
se muestra especialmente en el incremento de las respuesta «Casi nunca» (34,8%
en 2005 y 41,9% en 2010) y en los subsiguientes descensos en las respuestas
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«varias veces al afio» (20,3% en 2005 y 14,0% en 2010) y «alguna vez al mes
(11,6% en 2005 a 8,3% en 2010). No obstante, es preciso destacar el mante-
nimiento (e incluso leve incremento) de las opciones de respuesta «casi todos
los domingos o festivos» y «varias veces a la semana». Este hecho podria ser
interpretado como una demarcacién clara de un nucleo significativo de personas
donde la definicién en materia religiosa y la préctica se hacen concordantes.

Tabla 5: Frecuencia de asistencia (Navarra: 2005-2010)

2005 2010
Casi nunca 34,8 41,9
Varias veces al afio 20,3 14,0
Alguna vez al mes 11,6 8,3
Casi todos los domingos y festivos 29,0 30,6
Varias veces a la semana 3,9 4,3
N.C. 0,3 1,0
TOTAL 100% 100%

Fuente: Barémetro autonémico (CIS)

Grafico 6: Frecuencia de asistencia (Navarra-2010)
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Estas disposiciones sefialadas para el territorio navarro se correlacionan con
las dindmicas desarrolladas en el marco estatal. De este modo, se produce, por
un lado, el sefialamiento de las consideradas posiciones de menor préctica en
manifiesta tendencia descendente y, por otro, las de mayor préctica desde el
mantenimiento. Sin embargo, existe una diferencia fundamental entre el punto
de partida de ambos contextos. En el caso de Navarra, la realidad de préctica
es significativamente mds elevada. Por ejemplo, como puede acreditar la tabla
siguiente, la opcién «casi nunca» en el caso espafol supera en aproximada-
mente dieciséis puntos (tanto en 2005 como en 2010) el porcentaje sefialado
para Navarra. De igual forma, en la opcién del otro extremo, «casi todos los
domingos y festivos», los resultados de Navarra duplican en ambos afios los
alcanzados en el conjunto del Estado.

Tabla 6: Frecuencia de asistencia (Navarra-Espana)

2005 2010

Navarra Espafia Navarra  Espaia
Casi nunca 34,8 49,9 41,9 57,3
Varias veces al afio 20,3 18,8 14,0 15,7
Alguna vez al mes 11,6 12,0 8,3 10,1
Casi todos los domingos y festivos 29,0 15,4 30,6 14,5
Varias veces a la semana 3,9 24 4,3 1,8
N.C. 0,3 1,5 1,0 0,7
TOTAL 100% 100% 100% 100%

Fuente: Barémetro autonémico (CIS)
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Grafico 7: Frecuencia de asistencia (Navarra-Espaiia: 2010)

Varias veces a la semana

Casi todos los domingos y festivos
M Espafia

Alguna vez al mes B Navarra

Varias veces al afio

Casi nunca

70

Fuente: Barémetro autonémico (CIS)

En resumen, y con los datos sobre el papel, sobresale, por un lado, tenden-
cias concordantes a una menor definicién en materia religiosa en el caso del
componente catdlico y, por otro, un descenso en el sefialamiento de la prictica.
Las realidades del territorio navarro y del resto del estado permiten estructurar
una idea central: si bien la definicién «creyente» (tanto catélico/a como de
otra religién) es menor en el contexto navarro que el estatal, su significacion
en el espacio cotidiano cabria catalogarse como mds destacada reparando en
los niveles de prdctica sefialados.

El espacio de los matrimonios

Otra de las manifestaciones cuantificables que pueden ser recogidas para esta
inicial aproximacién y demarcacién contextual es el espacio de las uniones ma-
trimoniales. Concretamente en cuanto a una triple tipologfa: segtin la religién
catdlica, segun otra religién y exclusivamente civil”.

7. Conviene sefialar inicialmente que el trabajo de campo desarrollado ha permitido cons-
tatar que en el caso de algunas comunidades consultadas se incide en que muchas ceremonias
de matrimonio no catdlico no disponen de validez administrativa. Ello obliga a una duplicidad
procedimental. Es decir, en muchas ocasiones las ceremonias implican la prictica concreta de
la confesién determinada y el correspondiente ejercicio de matrimonio civil. En los términos
estrictos que aqui nos ocupan, esta realidad supondria una infraestimacién de los matrimonios
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Estas variables permiten continuar con los andlisis realizados. Esto es, por un
lado, profundizar en la incidencia de la cldsica dimensién de los procesos secu-
larizadores y, por otro, identificar la representatividad de las uniones realizadas
en el marco de las minorias religiosas. Sin embargo, como fuera destacado en
secciones anteriores, la vinculacién entre una prdctica, en este caso el matri-
monio, con una definicién del componente religioso, debe ser acometida con
las reservas propias de una celebracién con una fuerte carga simbdlica desde el
punto de vista del reconocimiento histdrico y social.

Primeras uniones matrimoniales evangélicas
Fuente: Iglesia del Sefior

En relacién a los dltimos datos completos disponibles para Navarra, los
concernientes al afio 2009, y como puede comprobarse en el siguiente gréfico,
los matrimonios segin la religién catélica que se produjeron fueron 1.369
(54,39%), los matrimonios segtin otra religién fueron 3 (0,12%), y por dltimo,
los matrimonios exclusivamente civiles 1.145 (45,49%).

«segun otra religién» que englobarfan el espacio de aquellos «exclusivamente civiles». Como
podrd también mostrarse posteriormente, esta realidad de no reconocimiento (en ocasiones,
desconocimiento de la propia legislacién) conformard una de las demandas principales de las
confesiones minoritarias de Navarra.
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Grafico 8: Matrimonios (Navarra: 2009)
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Si estas cifras son observadas atendiendo a una linea temporal entre dos
hitos (afios 1996 y 2009), puede comprobarse en los siguientes grificos una
tendencia descendente en el nimero de matrimonios llevados a cabo segtin la
tradicién catélica y un incremento de aquellos realizados de forma exclusiva-
mente civil. Ambos procesos se manifiestan de forma simétrica debido a que
conforman las dos opciones mayoritarias y excluyentes. Es decir, la efectuacion
de una de estas opciones implica el no desarrollo de la otra opcién. Esto es
fundamentalmente debido a que la tercera de las opciones, encarna porcentajes
histéricos que no superan el 0,35% y valores concretos entre 1 y 9 matrimonios
anuales. Esta dltima opcidn se caracteriza por definir una linea de tendencia
ligeramente ascendente.

Entre los hitos destacados de este espacio temporal serfa destacable el afio
2008 como momento histérico donde el nimero de matrimonios exclusiva-
mente civiles supera al conjunto de matrimonios de cardcter religioso tanto
«catdlicos» como «segun otra religién».

Aunque se trate de un avance de resultados del primer semestre de 2010
(enero-junio), el Instituto Nacional de Estadistica (INE) suministra datos de
gran relevancia para confirmar las tendencias sefialadas. Para un total de 1.119
uniones realizadas en esos primeros seis meses del afilo 2010 en Navarra, el
nimero de matrimonios «segtin la tradicién catélica» es de 397 frente a 700 en
la férmula «exclusivamente civil» y 4 «segin otra religién». Por tanto, a falta de
los resultados definitivos, las uniones de cardcter catélico representarfan (con
las reservas propias del avance) un porcentaje aproximado del 35% frente al
62% de las civiles.
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Grafico 9: Matrimonios (Navarra: 1996-2009)
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La disponibilidad de datos en las correspondientes capitales de cada pro-
vincia permite comprobar que las tendencias producidas en Pamplona (como
ejemplo y representacién del espacio urbano) son similares a las del conjunto
del territorio. En el primer grdfico se dibuja una proyeccién futura del escenario
extensible al conjunto de la geografia navarra: una proporcionalidad con ligeras
variaciones entre matrimonios civiles y catélicos. En lo concerniente al espacio
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concreto de las religiones no catdlicas, resulta de nuevo complejo determinar
una dindmica manifiesta en el marco del intervalo temporal sefialado pese a
que la linea de tendencia es creciente. La principal dificultad para establecer
esta dindmica se encuentra principalmente en el reducido nimero de casos que
comprenden esta variable en el caso de la capital navarra.

Grafico 10: Matrimonios (Pamplona: 1996-2008)
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Fuente: Instituto Nacional de Estadistica (INE)

La observacién de los datos estatales son los que mds claramente perfilan
una tendencia al incremento de los matrimonios efectuados segtin otra religién
distinta a la catdlica. Si bien esta realidad se enmarca de nuevo en los pardme-
tros que también eran sefialados para el territorio navarro y su capital, es decir,
descenso en el ndmero de matrimonios realizados segtin la religion catélica y
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aumento de la férmula exclusivamente civil%; la atencién sobre los porcentajes
de matrimonios segin otra religién traza una linea de tendencia ascendente y
pronunciada.

Grafico 11: Matrimonios (Espaina: 1996-2009)
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Fuente: Instituto Nacional de Estadistica (INE)

8. En esta ocasidn, el avance de resultados del afio 2010 (enero-junio) indica que para
un total de 76.381 matrimonios, 26.100 (34%) se llevaron a cabo «segtin la religién catélicar,
49.145 (64%) de forma «exclusivamente civil» y 376 (0,49%) «segtin otra religién». Por tanto,
este avance, si se confirman en el segundo semestre del afio las tendencias sefialadas, representaria
un hito similar al sefialado para el territorio navarro (en este caso por primera vez en el conjunto
del Estado) al verse superados el nimero de matrimonios de cardcter religioso por los civiles.
Del mismo modo, la disposicién ascendente del nimero de matrimonios «segun otra religién»
se verfa mantenida.
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En definitiva, las férmulas matrimoniales también son un ejemplo claro
de la incidencia de los dos procesos resaltados en la descripcién del contexto y
aproximan la realidad del escenario religioso que representa el objeto de estudio
de esta investigacion.

Aventurando escenarios

En una de las entrevistas realizadas en el trascurso de la investigacién se recogia
el siguiente testimonio: «Los navarros de 40 para abajo tienen una indiferencia
hacia la espiritualidad que es una barbaridad, es una generacién completamente
indiferente a temas religiosos»’. Esta afirmacidn, registrada como una realidad
palmaria, era compartida también por un nimero importante de las personas
entrevistadas y expuesto como un desafio para el conjunto de confesiones.
En nuestro caso, el supuesto abandono del espacio espiritual en las personas
jovenes (inserto en una descrita «falta de preocupacién generalizada por el
tema religioso»') constitufa un objeto de atencién preferente en esta iniciada
linea de delimitacién del contexto religioso navarro. De este modo, los datos
que han venido siendo incorporados eran susceptibles de ser complementados
con otros estudios que, aunque disponen de menor actualidad, avanzaban y
permitian interpretar la realidad del contexto religioso actual y aventurar parte
de su futuro. Esta perspectiva podia ser parcialmente recogida, por ejemplo,
desde el examen de los diferentes informes de juventud realizados en Navarra.
Estos informes, suministran interesantes hitos significativos de andlisis en el
marco del contexto religioso tanto por el nivel de detalle, el contenido de las
temdticas, la posibilidad de comparativas temporales uniformes o la represen-
tatividad de la muestra utilizada.

Continuando con la exposicién de datos que viene siendo manejada,
uno de los inaugurales andlisis sobre creencias religiosas en el espacio juvenil
es el informe realizado por la Fundacién Bartolomé de Carranza «Juventud
en Navarra 98. Avance de contenidos y resultados de la IV Encuesta sobre
la Juventud de Navarra». En este informe, que comprende una muestra de
jovenes entre 15 y 21 afios, se exhibe la evolucién del fenémeno en materia
de definicién religiosa entre los afios 1982 y 1997. Completado con los re-
sultados del informe «Jévenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial
de Juventud Navarra 2003» los resultados permiten interpretar una serie de
realidades avanzadas con anterioridad en relacién a la evolucién de las creencias
religiosas en Navarra.

9. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).
10. Iglesia del Sefior (Pamplona).
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Tabla 7: Evolucion de las creencias religiosas (Navarra: 1982-1997)

1982 1986 1991 1998 2003

Creyentes 53,0 65,0 65,5 57,5 45,0
Agnésticol/lndiferente 33,0 28,5 245 27,0 31,0
Ateos 7,0 55 8,5 12,0 22,0
No contestan 6,5 1,0 1,5 3,5 2,0
70

60 |

50 +

40 + — Creyentes

—a— Agndstico/Indiferente

30 -+ == Ateos/as
=—=—No contestan

20 A

1982 1986 1991 1998 2003

Fuentes: Juventud en Navarra 98. Avance de contenidos y resultados de la IV Encuesta sobre la Juventud
de Navarra Jévenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

Pese a lo reducido de la muestra (metodoldgicamente justificada en que es
la tinica que capacita dindmicas comparativas), pueden percibirse, de nuevo,
dos de las dindmicas descritas y que son aplicables también para el espacio de
la juventud. Por un lado, el descenso del niimero de creyentes y, por otro, el
incremento del registro agndstico-indiferente-ateo. De este modo, se indica en
el estudio de 2003 el momento en que, como puede comprobarse en los datos,
«por vez primera en las sucesivas encuestas a la juventud navarra efectuadas, los
increyentes superan a los creyentes»'" en la definicién de la identidad religiosa.
Si es ampliada la horquilla de edad (de los 15 alos 29 afios), la evolucién entre
los afios 1998 y 2003 guarda proporciones similares:

11. VVAA, Jévenes, religiosidad y otros valores. Informe sectorial de juventud en Navarra,
Pamplona, Fundacién Bartolomé de Carranza, 2003.
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Tabla 8: Evolucién de las creencias religiosas en jovenes de 15 a 29 afos
(Navarra: 1998-2003)

1998 2003
Creyentes 57,7 447
Agnésticol/lndiferente 27,7 31,4
Ateos 11,7 21,6
No contestan 29 2,3
I 23
No contestan
29
21,6
Ateos
117
| = 2003
314 H 1998
Agnestico/Indiferente - ‘
27,7
! 44,7
Creyentes
57,7
0 10 20 30 40 50 60 70

Fuente: Jévenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

En lo referente a la adscripcién religiosa, y reduciendo de nuevo la edad de
estudio a jévenes de 15 a 25 afos para hacer factible la comparativa, los valores
hallados remarcan nuevamente disposiciones semejantes:

Tabla 9: Evolucion de la adscripcion religiosa de 15-25 afos
(Navarra: 1991-2003)

N=1603 N=1189 N=1144

1991 1998 2003
Catolicos/as 76,1 62,7 49,7
De otras confesiones 0,9 0,6 0,9
De nada/no se consideran creyentes 20,2 33,6 48,0
No sabe / No contestan 2,8 3,1 1,4
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Fuente: Jovenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

Para el espectro de edad 15-29 afios y la serie 1998-2003, las variaciones
son pequefias con respecto a los datos facilitados anteriormente:

Tabla 10: Evolucion de la adscripcion religiosa en jovenes de 15-29 aios
(Navarra: 1998-2003)

N=1602 N=1606
1998 2003
Catolicos/as 62,1 51,1
De otras confesiones 0,7 1,0
De nada/no se consideran creyentes 34,1 459
No sabe / No contestan 3.1 2,0

De nada/no se consideran creyentes.

Mo sabe / No contestan

De otras confesiones

Catdlicos/as

0

20 30 40

w2003

= 1998

50 60 70

Fuente: Jovenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003
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Con respecto a la prictica religiosa, en uno de los espacios de interés preferen-
te, el de las personas jévenes creyentes entre 15 y 25 afios, puede verse también la
tendencia a una menor préctica materializada en el incremento de las respuestas
«nunca» y el descenso de las opciones «regularmente» y «ocasionalmente».

Tabla 11: Evolucién de la practica religiosa en jovenes de 15-25 aios
(Navarra: 1991-2003)

L

» —x

1991 (N:1035) |  1998(N=687) | 2003 (N=500)
—¢— Regularmente | 45,4 34,5 30,2
—8—Ocasionalmente | 425 418 38,8
[ —s—Nunca [ 12,1 21,0 25,2
| =—nNs/Nc 0,0 | 28 ’ 5.8

Fuente: Jovenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

De nuevo, como informacién complementaria, para la horquilla de edad
15-29 afios, los datos son muy similares a los de la muestra total.

Tabla 12: Evolucion de la practica religiosa en jovenes creyentes de 15-29 aios
(Navarra: 1998-2003)

Regularmente

) 43,4
Ocasionalmente 41,1

No practican

Ns/Nc W 1998 (N=925)

m 2003 (N=718)

Fuente: Jovenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

Una de las materializaciones cotidianas de la prictica catélica se percibe en
la asistencia a misa, una actividad que en los mismos periodos anteriores habfa
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mostrado un cambio notable hacia una menor concurrencia. En este caso,
ademds del crecimiento evidente de la opcién «nunca o casi nunca», podria
repararse en el mantenimiento (tras la notable caida) de la condicién «ocasio-
nalmente, en fiestas». Este hecho puede ser interpretado en los términos de
la mencionada componente simbdlica adquirida por prdcticas y celebraciones
asumidas en un contexto eminentemente catélico. Es decir, integradas no tanto
en su dimensién simbélica de préctica o ritual religioso sino en el componente
de celebracién colectiva compartida y referente tradicional (bautizos, comu-
niones, matrimonios, etcétera).

Tabla 13: Evolucion de la asistencia a misa en jovenes de 15-21 aiios
(Navarra: 1982-2003)

*Asistencia a misa en el total
de joévenes de 15-21 afios

L3 - 5

Bl - £ e

1982 1986 1991 1998 2003
| "
—a—Semanalmente, varias veces al 475 35,0 380 24,5 16,3
mes

~—@—(Ocasionalmente, en fiestas 29,5 32,0 235 17,5 17,7
=—dr— Nunca o casi nunca 14,5 31,0 36,0 54,0 64,4

e N5/ N 8,5 2,0 2,5 4,0 16

Fuente: Jovenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

Esta serie de tendencias se han mantenido también para el grupo de personas
jovenes de los 15 a los 29 afos:

Tabla 14: Evolucion de la asistencia a misa en jévenes de 15-29 aios
(Navarra: 1998-2003)

Samanalmenta o varias veces al mas m 20,5
. 21,6
Ocasionalmente, en fiestas -8 ‘

54,5
Nunca o casi nunca 67,2
3.4 W 1598 (N=1602}
NsfNc r
2 = 2003 (N-1606)

Fuente: J6venes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003
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Por dltimo, la importancia que el colectivo joven navarro atribuye al hecho
religioso en el periodo 1998-2003 corroboraria el testimonio que daba inicio a
este aparatado de andlisis de la realidad juvenil en términos de un desligamiento
de los asuntos de cardcter religioso.

Tabla 15: Evolucion de la importancia concedida al hecho religioso
(Navarra: 1998-2003)

Ninguna

Poca

Ni poca ni mucha
Bastante

Enorme

Ns/Nc m 1998 (N=1602)

W 2003 (N=1606)

Fuente: Jévenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

Es el Informe Juventud en Navarra 2008 el que descubre informacién mds
cercana a la actualidad sobre las cuestiones apuntadas. Atendiendo a la evolucién
de la identificacidn religiosa de la juventud navarra, existe una mayoritaria defi-
nicién en el calificado espacio «no creyente» (no creyentes, indiferentes, ateos/
as y agndsticos/as). Las cifras de 2008 sitdan este porcentaje de «no creyentes»
en el 46,4% frente al 50,2% de jévenes «creyentes». Estas cifras, comparadas
con las obtenidas para «no creyentes» (no creyentes y ateos/as) del Barémetro
autonémico de 2010 (27,3%) aventurarfan, por la propia dindmica social, un
escenario futuro con un mayor volumen de personas adscritas a estas posi-
ciones. Como puede observarse en la siguiente tabla, el grupo de jévenes «no
creyentes» representa en 2008 un incremento notable con respecto a las cifras
de 2000 y 2004. Por dltimo, y pese a que no existan datos en los afios 2000 y
2004, destaca el peso especifico de la opcién «indiferente» (14%) como campo
de indecisién ante la propia identidad religiosa.
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Tabla 16: Evolucion de la identificacion religiosa de los y las jévenes
(Navarra: 2000-2008)

2000 2004 2008
Catolico/a practicante 23 17,5 8,6
Catolico/a no practicante 35 39,2 38,4
Creyente de otra religion 2 3,1 3,2
No creyente* 34 34,0 46,4
Ns/Nc 7 5,1 3,2
Indiferente (no**) 14,0
Ateol/a 16,0
Agnésticola 6,7

* Identificados como no creyentes a: no creyentes, indiferentes, ateos y agnésticos.

** En los anteriores informes no se pregunté

50

45 |

40

35 5

30 |

25 |

20

15 |

10 ¢

3 e = K

2000 2004 2008

——Catdlicofa practicante 23 17,5 86
—@—Catdlicofa no practicante 35 39,2 38,4
=i Creyente de otra religion 2 31 3,2
= No creyente 34 34 46,4
—t—Ns/Nc 7 5,1 3,2

Fuente: Informe Juventud en Navarra 2008

En cuanto a las personas creyentes, el 47% se define como «catélico/a» y el
3,2% «creyente de otra religién». En relacién a este dltimo grupo, el porcen-
taje es sensiblemente superior al 1,7% reflejado en el Barémetro autonémico
de 2010. Un dato que, con las consiguientes reservas'?, vendria a rubricar la

12. Por ejemplo, si se toman los datos del documento jdvenes, religiosidad y otros valores.
Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003, en lo referente a la adscripcién religiosa de la ju-
ventud navarra creyente, los datos arrojan los siguientes resultados: Catélicos/as (97,4%), Otras
confesiones (musulmana, evangelistas, testigos de Jehovd...) (1,5%), De ninguna en concreto
(1,0%) y No saben/No contestan (0,1%). Por tanto, unos datos que, pese a la cercanfa temporal,
distan del 3,1% sefialado por el Informe Juventud en Navarra 2008 para 2004.
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identificacién joven de las entidades religiosas minoritarias. Este hecho podrd
corroborarse en el apartado correspondiente al perfil de las diferentes comuni-
dades asentadas en Navarra.

Entre el sefalado porcentaje de jévenes «catélicos/as» (47%) destaca que
el 38,4% se definen como «catélicos/as no practicantes» frente al 8,6% de
jovenes «catdlicos/as practicantes». Este dato, combinado con las menciones
anteriores, ratifica dos de las realidades reveladas. Primeramente, una necesaria
distincién entre la definicién en materia religiosa y la préctica. En segundo
lugar, un descenso generalizado en el nivel de prictica.

El informe que estd siendo manejado proporciona sugestivos datos en este
proceso de definicién del contexto tanto del grupo de personas declaradas
«catélicas practicantes» como entre las «no creyentes». En ambos casos, a
través de la atencidn a diversas variables utilizadas en el cuestionario me-
diante una dindmica temporal comparativa, se extraen varias conclusiones.
Su presentacién pretende apoyar algunas de las realidades que, a falta de
registros detallados, han sido extraidas en los diferentes encuentros con las
personas responsables de las entidades religiosas minoritarias asentadas en el
territorio navarro.

En el caso del colectivo de jévenes catélicos/as practicantes, como puede
cotejarse en la siguiente tabla, se subraya la mencionada disminucién de la
préctica religiosa catélica excepto en aquellos y aquellas jévenes que en el eje
politico se identifican con posiciones de derecha: «derecha» (27,9%) y «derecha
mds hacia el extremo» (10,5%). Del mismo modo, atendiendo a las citadas
variables, se concluye en el propio informe que el perfil de personas catdlicas
practicantes responde a:

— Mids mujeres que varones.

— Preeminencia del grupo de edad 18-20 afios.

— Mayor identificacién de catélicos/as practicantes entre los/as que tienen
nivel de estudios «<menor» (31,7%) y menos practicantes los que poseen
estudios superiores (5,37%).

— Segtn la ocupacién los que solo estudian.

— Mayor porcentaje entre aquellos y aquellas que han estudiado en centros
privados frente a los centros publicos.

— La derecha politica (27,9%), centro (13,4%) y derecha en el extremo
(10,5%) mds que la izquierda en su conjunto (3,6%).

— Los pertenecientes a la clase media alta (8,3%).

Entre los y las jévenes que se declaran «no creyentes» el estudio también
destaca las siguientes relaciones con las variables:

— Similitud en 2008 entre varones (9,3%) y mujeres (10,1%) frente a la
diferencia de 2004 (varones 44,15%, mujeres 34,3%)

86



Tabla 17: Catdlicos/as practicantes y no creyentes segtin variables
(Navarra: 2004-2008)

Catolicos/as practicantes No creyentes

2004 2008 2004 2008
Género Varones 11,9 6 441 9,3
Mujeres 23 11,1 34,3 10,1
Edad 15-17 anos 21,5 18,11 279 8,66
18-20 11,2 3,98 394 14,77
21-24 15,6 7,61 37 8,63
25-29 19,7 7,85 345 744
Nivel de estudios Menor 31,7 0 34,44
Medio 8,3 0 8,65
Superior 5,37 0 9,4
Ocupacion Solo estudian 15,7 13,8 31,4 10,1
Estudian y trabajan 59 1,8 47,1 14,3
Solo trabajan 20,5 71 32,7 7,7
Trabajan y estudian 12,5 8,3 45 12,5
Desempleo 17 0 452 241
Ensefanza en Estatal 15,7 459
un centro Privado no religioso 22,2 29,6
Religioso 20,6 32,3
Identificacion lzquierda-izquierda 0,8 753 164
politica lzquierda 8 2,8 42,2 10,5
Centro 22,8 13,4 292 7,0
Derecha 25,3 27,9 16,6 0,0
Derecha-derecha 10,5 182 0,0
Clase social Alta media-alta 8,3 4,2
Media-media 7,0 10,2
Media baja-baja 1,7 10,4

Fuente: Informe Juventud en Navarra 2008

— Menos creyentes las personas jévenes encuestadas de 18 a 20 afos (14,77%)
y las que tienen un bajo nivel de estudios (34,4%).

— También son menos creyentes las personas jévenes que se encuentran en
situacién de desempleo (24,1%) sobre el resto de ocupaciones.

— Los y las jévenes que realizaron estudios en centros estatales (publicos).

— Aquellos y aquellas que se identifican con la izquierda (10,5%) e izquierda

mds al extremo (16,4) y pertenecen a la clase media-baja-baja (10,4%) o
media-media (10,2). Entre los y las jévenes entrevistados identificados con
la derecha y derecha en el extremo se declara no creyente.

87



Recuperando una de las variables atendidas en la tabla anterior, concreta-
mente la correspondiente al género, el documento «Jévenes, religiosidad y otros
valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003» también incidfa en una de
las realidades que serd corroborada en la demarcacién del perfil de las personas
que componen las minorfas religiosas en Navarra. Esta es la mayor presencia de
mujeres en las diferentes entidades. Las siguientes tablas ratifican la importancia
de la variable género en el espacio de las creencias y de la prictica.

Tabla 18: Identificacion religiosa segun género (Navarra: 2003)

Mujeres Hombres
Creyentes 50,6 38,0
Indiferentes y/o agnésticos/as 28,1 35,1
Ateos/as 18,7 24,9
No saben/No contestan 2,6 2,0
TOTAL (Base) 100% (856) 100% (750)

No saben/No contestan

Ateos/as

m Hombres

= Mujeres
Indiferentes y/o agndsticos/as

Creyentes

0 10 20 30 40 50 60

Fuente: Jovenes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

En resumen, los distintos datos suministrados a lo largo de esta aproximacién
delimitan un contexto religioso marcado por las siguientes caracteristicas. En
primer término, aunque continda representando claramente el grupo mayo-
ritario, una manifiesta tendencia descendente del nimero de personas que se
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Tabla 19: Practica religiosa segun género (Navarra: 2003)

Hombres Mujeres
Practican regularmente 26,7 29,1
Practican ocasionalmente 38,9 42,5
No practican 26,7 24,5
No saben/No contestan 7,7 3,9
TOTAL (Base) 100% (285) 100% (433)

No saben/No contestan L‘

No practican

m Mujeres

= Hombres
Practican ocasionalmente

Practican regularmente

45

Fuente: J6venes, religiosidad y otros valores. Informe Sectorial de Juventud Navarra 2003

definen como catélicas. Ademds, estas exteriorizan un menor nivel de préctica
principalmente en la asistencia a cultos de cardcter regular frente a otros hdbi-
tos asociados al espacio social cotidiano (bautizos, comuniones, matrimonios,
etcétera). En los mismos términos, en directa asociacién con la inicialmente
abordada metamorfosis del hecho religioso en las sociedades presentes, es
notable el incremento de personas que se ubican en el espacio de la no creen-
cia («no creyente»/ «ateo/a»). Esta fotografia también muestra el paulatino
ensanchamiento del espacio de las minorfas religiosas que nos ocupa. Como
podrd advertirse con mayor detalle, esta extensién establece vinculos con otros
fenémenos sociales como, por ejemplo, la condicién de destino del territorio
navarro en relacién a flujos migratorios de cardcter global. La inclusién de los
datos correspondientes a la juventud navarra exhibe que los procesos anterior-
mente citados se producen en un mayor grado en este grupo de edad, por tanto,
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avanzan posibles escenarios futuros. Sin renunciar a la trascendencia de estas
proyecciones, el conocimiento de las minorfas religiosas en Navarra precisa una
breve aproximacién a los contextos de emergencia de las mismas.

Acercamiento histdrico a las confesiones minoritarias
presentes en Navarra

El siguiente apartado, sin pretender una descripcién pormenorizada de las
trayectorias histdricas del conjunto de entidades pertenecientes a las minorfas
religiosas en Navarra, trata de aportar algunas de las referencias o hitos mds
destacados de estos grupos. El propésito sustancial es suministrar las carac-
teristicas bdsicas desde una dimensién temporal que faculte para interpretar
algunas realidades actuales.

En este sentido, es preciso adelantar que la conformacién de este capitulo
estd afectada por una falta de uniformidad en la informacién suministrada por
las confesiones respecto a la condicién pasada de su existencia. Ello se debe,
en primer lugar, a cuestiones tales como los sucesivos cambios de las personas
responsables. Del mismo modo, la reciente actividad de estas entidades esta-
blece una dimensién histérica limitada. Por dltimo, en ocasiones son también
senaladas rupturas en la continuidad de las agrupaciones obligando a sucesivas
refundaciones que progresivamente diluyen los referentes histdricos.

En este breve recorrido a través de la historia comenzaremos desplegando la
mirada unos siglos atrds en busca de la concurrencia de las distintas presencias
religiosas en el territorio navarro.

Vestigios de presencias religiosas diversas

Con las objeciones que entrafia una aseveracién de estas caracteristicas, los
tltimos siglos del territorio navarro han sido definidos por la prdctica religiosa
catdlica. Estas objeciones nacen, por un lado, de la exclusiva consideracién del
marco de la historia moderna. Por otro, la constatacién de evidentes testimo-
nios y vestigios histéricos que avalan la presencia de otras confesiones. Y, por
ultimo, las evidentes dificultades para medir exhaustivamente, en términos
semejantes al esfuerzo de delimitacién contextual previamente realizado, la
significacién social que esta prdctica ha representado en el conjunto de la
poblacién navarra.

GARAI HARTAN (IN ILLO TEMPORE)

En primer lugar, las apuntadas reservas derivadas de la consideracién de la
historia moderna nacen de la advertida existencia de siglos precristianos de-
finidos por la presencia de précticas y ritos (pudiendo ser catalogados como
paganos) en un contexto de creencias y mitologfas multiples. Segin los diversos
estudios practicados, en el caso del territorio navarro este cuerpo mitolégico
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estarfa definido por su cardcter cténico. Este término, del griego antiguo y86viog
khthénios, «perteneciente a la tierra», «de tierrar, indica que las distintas deida-
des que protagonizaban esas épocas tenfan un cardcter terrestre (generalmente
subterrdneo) por oposicién a la dimensién celeste de la tradicidn cristiana. En
este escenario de préctica, elementos como los ciclos de la naturaleza, y por
extensién, de la propia vida y la necesidad de supervivencia, institufan el agre-
gado central de preocupaciones de esta época. La mitologia vasca personifica
una deidad medular femenina de cardcter matriarcal-naturalista y comunalista
denominada «Mari»:

El personaje mitico mds relevante de las tradiciones vascas, sin duda alguna,
es una bella mujer: Mari. Reside habitualmente en el interior de la Tierra,
y emerge a la superficie en determinadas épocas a través de algunas cuevas
y cavernas. Alterna, entonces, trasladdndose de una montafa a otra ante
la mirada aténita del hombre. Mari es hermosa y viste con elegancia, en
sintesis quintaesenciada de la coqueterfa femenina. Otras veces adopta la
forma de distintos animales, o se convierte en bola de fuego para cruzar
el horizonte. La calidad de los ttiles personales, asi como los muebles del
ajuar doméstico se ponderan en lenguaje estimativo de piezas de oro macizo,
como exponente de la magnificencia y suntuosidad que corresponde a su
rango. Altiva y arrogante en la defensa de sus intereses, no consiente que
ningtin profano allane su morada, ni se apropie indebidamente de sus enseres
personales. Tiene recursos que le permiten reducir a carbén el oro robado,
al simple contacto con la luz del dia; y sabe corresponder con carbén que

se transforma en oro, los buenos servicios'.

Esta deidad es acompafiada, en ocasiones, por «Maju» o «Sugar». A ambas
figuras se les atribuye el poder de crear y destruir manejando los ciclos naturales
con el objeto de actuar de puente y equilibrar las dimensiones celestes y terres-
tres. Del mismo modo, aparecen otro amplio nimero de entidades mitolégicas
como jentilak (asemejados a gigantes), lamiak (con caracteristicas parecidas a
hadas, ninfas o sirenas, 77azxoak (tendrian su equivalencia en duendes), sorginak
(Ia tradicional representacién de brujas o sacerdotisas), etcétera.

En definitiva, durante aquellas épocas previas a la presencia y extensién
del cristianismo en Navarra, se cultivé una abundante serie de elementos sim-
bélicos que conferfan a las vivencias cotidianas una significacién prictica de
gran relevancia. Estas cosmologfas continuaron (y contindan) constituyendo
un referente notorio en el amplio espacio espiritual-religioso que ocupa la
presente investigacion.

13. Satristegui, José M2, Mitos y creencias: Miros cosmogdnicos, personajes miticos, héroes
culturizadores, Irufiea, Line Grafic, 1987, pp. 110-111.
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Otras presencias no catdlicas

Dando un salto en el tiempo y prestando atencién a la presencia de otras ex-
presividades no catélicas en el territorio navarro, existe constancia histérica de
varias manifestaciones a lo largo de los dos tltimos milenios. Estas presencias,
en algunos casos, han sido destacadas por conformar escenarios de convivencia
con el resto de précticas.

MUSULMANES

Segun las diversas investigaciones realizadas, la presencia musulmana en tierras
navarras data del afio 714 y es fundamentalmente importante en la Cuenca del
Ebro, es decir, en el espacio sur del territorio. Esta presencia se prolonga durante
varios siglos ya que, por ejemplo, Tudela estard bajo control musulmdn hasta
inicios del siglo x11. Del mismo modo, se sefiala que a mediados del siglo x1v
la poblacién musulmana asentada en esa zona, definida como una comunidad
viva y préspera, representaba casi un 10% de la poblacién. Los siglos xv y xv1
estarfan especialmente caracterizados por la obligada conversion a la fe cristiana
de este colectivo.

Como hecho curioso, diferentes estudios han sefialado la continuidad de
euskaldunes de religién musulmana en las localidades de la Ribera Navarra que,
al igual que otros grupos habrian contribuido con su presencia al fortalecimiento
politico y cultural y el desarrollo econémico de este territorio. Se llega a afirmar
que la historiografia ha omitido habitualmente esta realidad y su gran repercu-
sién hasta el punto de sefialar que «la presencia de los vasconesmusulmanizados

no serfa posible entender la historia de Navarra»'“.

14. El historiador Tomds Urzainqui Mina afiade que esta presencia permitirfa afirmar la
existencia de una Navarra musulmana o Vasconia isldmica: «Los nombres de persona euskéricos
reflejados en la documentacién de los siglos x1 al xvi de la Ribera Tudelana recopilados por
Jabier Sainz Pezonaga nos dejan constancia de los nombres de numerosos musulmanes, segin
acaba de publicar en Fontes Linguae Vasconum: «Se nos plantea la existencia en la Ribera
de Navarra de moros euskaldunes, de gentes de religién musulmana vasco-parlantes [ ] Nos
abre la perspectiva de considerar la pervivencia del euskera en la Ribera durante los siglos
de la dominacién musulmana en convivencia con la lengua 4rabe y el romance mozirabe»,
aunque también habria euskaldunes mozarabes.[...] Las informaciones que proporcionan las
fuentes musulmanas hablan de la llegada de habitantes a Tudela para repoblarla procedentes
de las localidades de su entorno, de la misma Cascantum pues como sefiala Juan José Bienes
Calvo los restos arqueoldgicos que abundan en el subsuelo de la ciudad nos retrotraen a la I
Edad del Hierro, y a toda la época romana, sin solucién de continuidad, afirmando que la
Caiscata indigena estaba en Tudela y que solo cuando se trazé la calzada romana del Valle del
Ebro se trasladé a la nueva Cascantum en el mismo Valle del Queiles, quedando la poblacién
anterior dependiendo del Cascantum, Municipio Latino Viejo. En el Cerro de Santa Bérbara
se alzaba el alcazar musulmdn, transformado posteriormente por los reyes de Navarra en
castillo y palacio. Durante el siglo xv1 tras la conquista espafiola fue derribado en gran parte.
Al mismo tiempo que eran perseguidos y atin expulsados a Africa, aquellos musulmanes eus-
kaldunes originarios de la Ribera, aunque otros muchos se convirtieron al cristianismo por las
conminaciones de la Inquisicién. Todo ello puede explicar la mayor resistencia a la conquista
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PROTESTANTISMO EN NAVARRA

La constancia histérica del protestantismo en Navarra tiene entre sus hitos més
significados un documento escrito: la denominada Biblia de Lizarraga. Esta
obra, considerada el segundo texto escrito en euskera, fue publicada en 1571
por requerimiento de la reina navarra Juana de Albret, de confesién protestante.
Este encargo se inserta en el conjunto de medidas con el objeto de implantar la
Reforma de Béarn como, por ejemplo, la publicacién en 1563 de un catecismo
de Juan Calvino en bearnés, la fundacién en 1566 de una academia protestante
en lalocalidad de Rotes o la redaccién de una serie de nuevas Ordenanzas ecle-
sidsticas durante el periodo comprendido entre 1566 y 1571. Es precisamente
en este ultimo afio, el mismo de la publicacién de la Biblia de Lizarraga, cuando
la historiografia indica la oficializacién de la religién reformada (calvinista)
oficializada en Bearn y Baja Navarra como religién de Estado.
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Portada y primeras paginas de la Biblia de Lizarraga

La citada Biblia es un producto de la traduccién al euskera del Nuevo Tes-
tamento a cargo de Juan de Lizarraga. Esta persona, ademds de la traduccién
de otras obras de Calvino, profes la fe evangélica y fue ordenado pastor en
Pau en abril de 1567. Este acontecimiento es interpretado entre el mundo
evangélico como un hito de importante significacién acerca de su presencia en
el territorio navarro. Por dltimo, esta publicacién guarda un vinculo destacado

castellana que tuvo la merindad de Tudela». Fuente: http://tomasurzainqui.eu/index.php/es/
la-navarra-musulmana
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con el espacio lingiiistico navarro ya que, como el historiador José Maria Jimeno
Jurio sefialara, ha sido interpretado como la primera tentativa seria del uso del
denominado euskera batua o euskera unificado®.

PRESENCIA PAGANA

Al igual que fuera apuntado al comienzo de este apartado, los siglos de précti-
cas precristianas han tenido una relevancia significativa en el devenir histérico
del contexto social navarro y especialmente distinguidos en el espacio de la
denominada brujerfa'.

Entre algunos de los acontecimientos relacionados con estas précticas des-
tacan, por su repercusion internacional, el Auto de Fe que tuvo lugarel 7y 8
de diciembre de 1610 en Logrofo. Este Auto se insertaba en el denominado
Proceso de Logrofio (1609-1614) y afecté a mds de 2.000 personas del Pirineo
navarro. Como resultado, la Inquisicidn procesé a 53 personas, 40 de ellas de
las localidades navarras de Zugarramurdi y Urdax bajo la acusacién de préc-
tica de brujerfa. De ellas 11 fueron condenadas a morir en la hoguera (cinco
de ellas murieron previamente en prisién) y otras desterradas o castigadas a
cadena perpetua.

15. «Al poner de relieve el poder salvifico de la fe y de la palabra de Dios contenida en la
Biblia, era preciso llevar el mensaje salvador de forma inteligible a las gentes en los actos de culto.
Para ello habia que introducir el uso de las lenguas verndculas, para sustituir al latin oficial, cuyo
uso y comprensién eran socialmente muy limitados. Fue una de las grandes preocupaciones de
cuantos encabezaron los diferentes movimientos reformadores protestantes: traducir la Biblia del
latin a las lenguas populares y difundir su contenido». Fuente: José Marfa Jimeno Jurio. Entrevista
realizada en Diario de Noticias (04/02/2001)

16. El investigador navarro Fernando Hualde realiza una interesante recopilacién de estos
hechos que lleva a catalogar a Navarra como «Tierra de brujerfa»: «Navarra ha sido, especialmente,
tierra de brujerfa. Desde el afio 1279, en el que una mujer de Tudela es condenada por dar yerbas,
hay continuas referencias documentales de casos de herboleras, faytilleras, brujas, hechiceras,
curanderas... [...] Hubo quema de brujas en la Alta Navarra y en la Baja Navarra. El primer
caso que encontramos documentado es en 1330 en Saint Jean Pied de Port, en donde Jurdana
de Irisarri fue condenada a morir en la hoguera acusada de herbolera. Mientras que en la Alta
Navarra el primer caso conocido es cuatro afios mds tarde, en 1334. Ese afio fue quemada una
tal Arnalda de Leysa, «porque con pociones maté a Sancho de Aurreberatsa, de Isaba, en Valle
de Roncal» [...] A partir de ese momento se inicia una espiral absurda y triste, solo entendible
desde la mentalidad de esa época. Y, dentro de esa espiral nos encontramos con varios procesos
inquisitoriales de considerable gravedad. Los primeros de relevancia los vimos en 1525, que
afectaron a Valcarlos, Burguete, Ituren, Ochagavia, Ezcdroz, Esparza de Salazar, Garde y Uztd-
rroz, con el resultado de la quema en Burguete (un lunes del mes de junio) y en Aoiz de varias
personas procedentes de las localidades anteriormente citadas. Sabemos que, al menos, fueron
quemadas ese afio 15 personas del Valle de Salazar y ocho del Roncal [...] En 1539 asistimos a
otro proceso que afecta principalmente al Valle de Salazar, concretamente a Ochagavia y a Esparza.
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El apelativo Tierra de brujeria que ha sido utilizado en numerosas ocasiones
para describir al territorio navarro es también resultado de un extenso y sig-
nificativo espacio de leyendas populares en varias localidades navarras como,
por ejemplo, el caso del «Brujo de Bargota». Esta leyenda, ubicada en el pueblo

Se hablaba ya entonces de dinastfas de brujos. En 1569 se celebra en Pamplona el denomi-
nado Proceso de Burgui que si por algo se hizo famoso fue porque el principal encausado era
un sacerdote de esa localidad roncalesa, Pedro de Lecumberri, al que se acusaba de presidir
en Burgui los akelarres o ayuntamientos. Poco después, en los afios 1575-1576 se desata una
nueva caza de brujas en la Montafa de Navarra, y que en esta ocasién afecta principalmente
a los valles de Arakil, Odieta, Burunda, Ultzama, Anué, Larraun y Améscoa. Otro proceso
muy curioso, y si digo curioso es por las extensas declaraciones, y a la vez fantasiosas, de
los encausados, es el que se produjo en el afio 1595 en el Valle de Araitz. Y luego vinieron,
encadenados, los procesos de 1609, 1610 y 1612, que unieron en una misma causa inqui-
sitorial a las localidades de Elgorriaga, Goizueta, Arraioz e Irurita». Fuente: http://www.
noticiasdenavarra.com/2010/01/17/vecinos/sangesapirineos/zugarramurdi-zugarramurdi
17. La fotograffa reproduce el ejemplar adquirido por la Universidad Publica de Navarra
en 2005 que difiere de la edicién impresa en Logrofio no solo en el titulo sino también en su
contenido: «A través de sus 87 pdginas, el texto incluye apostillas al margen y aporta los nombres
de once personas ajusticiadas y condenadas a la hoguera. Seis de ellas —Domingo Subeldegui,
Petri de Ioan Gobena, Marfa de Arburu, Marfa de Chachute, Graciana Iarra y Marfa Bastan de
Borda— fueron quemadas vivas; las otras cinco, igualmente condenadas a la hoguera —Ioannes
de Odiha, Ioannes de Chegui, Marfa de Zozaya, Marfa de Calequa y Estefanfa de Petri Sance-
na—, habfan muerto en la cdrcel, por lo que se quemaron sus restos. El texto menciona ademds
los nombres de otras 17 personas, vecinas todas de Zugarramurdi, que se arrepintieron y fueron
reconciliadas. De ellas, ocho murieron mientras estaban en prisién». Fuente: http://wwwl.
unavarra.es/actualidad/noticias?pagina=18&contentld=130069
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de Viana, representa uno de los relatos populares mds conocidos asociados al
Camino de Santiago'®.

Los AGOTES

Aunque todavia responde a una hip6tesis entre el conjunto de las formuladas por
la historiografia, el origen de los agotes, denominacién otorgada a un conjunto
de pobladores de los valles de Baztdn y Roncal en el norte de Navarra, ha sido
vinculado en varias ocasiones a su pertenencia a la doctrina de los cdtaros o
albigenses. Este hecho darfa explicacién a una realidad acontecida en el territorio
navarro durante siglos: la exclusién religiosa de los agotes. Un fenémeno que
invita a una breve atencidn.

Los estudios histdricos realizados identifican el catarismo como un mo-
vimiento religioso de cardcter gndstico que se habia extendido por Europa a
mediados del siglo X, asentdndose de forma relevante en tierras francesas hacia
el siglo x11. Influenciado por el maniqueismo, mantenia una dualidad asen-
tada sobre las figuras de Dios y Satands y promulgaba el logro de la salvacién
mediante el ascetismo en un ejercicio de renuncia al mundo material. Este
mundo material era definido como obra del propio Satands. La Iglesia catdlica
considerd estas doctrinas como heréticas y se lanzé a su erradicacién con el
sostén de la corona de Francia.

18. «Siendo yo un nifio solia jugar con mi hermano y amigos junto a la charca de Viana,
conocida hoy como La laguna de las Cafias. En torno a sus aguas, se crefa que brujos de toda la
comunidad se reunfan para realizar conjuros e invocar al diablo, pero los nifios nunca habfamos
osado preguntar cuanto de verdad habfa en aquellas historias. Una noche, mi hermano me
convencié para esperar despiertos y observar... No pude contener mi pavor cuando, al mirar
hacia el cielo, varias siluetas mdgicas surcaron el firmamento en direccién de la charca de Viana.
Al llegar a casa me escondi aterrado bajo las sdbanas, y cuando mi hermano estaba tratando de
consolarme, como si una fuerza se hubiera apoderado de ¢, salié repentinamente de la habita-
cién. A pesar de mi desasosiego, salté de la cama y le segui. Nos adentramos en la oscuridad de la
nochey enfilamos anhelantes hacia la laguna. Escondidos entre la maleza descubrimos espantados
cémo varios brujos bailaban alrededor un intenso fuego mientras recitaban ininteligibles frases.
De entre todos, pudimos reconocer a Juanes, vecino del pueblo que segin las malas lenguas,
siempre habfa anhelado ser proclamado sacerdote. Dias después, comenzé a rumorearse que El
Brujo de Bargota, como apodaban a Juanes, habia invocado una noche al diablo y se habfa ser-
vido de malvados geniecillos para lograr levantar su casa en una sola noche. Y aunque nosotros
habiamos sido testigos de todo aquello, no osamos confesarlo y se convirtié en nuestro secreto
mejor guardado. Afios mds tarde, tras la celebracién del juicio de Juanes por el Tribunal de la
Inquisicién de Calahorra, mi hermano quiso hacer de aquella vieja casa su hogar. Pero pronto tuvo
que abandonarla pues los gritos ensordecedores del brujo le despertaban cada noche heldndole
la sangre. Atn hoy, si observa detenidamente el cielo, descubrird la silueta del Brujo de Bargota,
sobrevolando el pueblo de Viana...» Fuente: http://www.turismo.navarra.es/esp/propuestas/
camino-santiago/informacion-general-camino/Leyendas-camino.htm
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Imagenes de Bozate y retratos de agotes

Fuente: «Agotak, juduak eta ijitoak Euskal Herrian» (Alicia Stiirtze)

Este vinculo entre el catarismo y el origen de los agotes explicaria las dis-
tintas situaciones de exclusién religiosa sufridas y que se extendieron durante
gran parte del siglo xx".

COMUNIDAD JUDIA

Al igual que en el caso de la comunidad musulmana, la historiografia también
concede a la comunidad judia un papel relevante en la economia del reino de
Navarra. Los datos iniciales sobre su presencia en el territorio datan del siglo
X. De esta manera, se establece el afo 905 como fecha de fundacién de la pri-
mera sinagoga en la Navarreria de Pamplona. Pero serd a comienzos del siglo x1
cuando su presencia sea registrada en nicleos del sur como Tudela, Cascante,
Monteagudo, Valtierra, Ablitas o Fontellas.

Tras una época de persecucion y multiples asesinatos a comienzos del siglo
x1v (1320), ha sido recalcada la posterior politica tolerante que varias dinastias
navarras siguieron con respecto a los judios. Especialmente, como defiende
el historiador Miguel Zubillaga, durante el reinado de Carlos III «el Noble»
(1387-1425), monarca que mantuvo un clima de coexistencia con cristianos

19. Xabier Santxotena, escultor y estudioso del «fenémeno agote» relata la realidad de este
colectivo y la razén de su especial presencia en el territorio navarro: «Al ser paganos, tenfan
otra religién y otras costumbres. De ah{ venfa su marginacién. Se les obligaba a entrar por una
segunda puerta a las iglesias, tenfan que colocarse en un rincén del templo, el agua bendita y la
pila bautismal eran distintas para ellos. Por otro lado, agotes y cdtaros incineraban los caddveres,
pues crefan en el poder purificador del fuego, y las cenizas eran enterradas en monumentos
megaliticos. Estas creencias, estos ritos, la Iglesia de Roma no las admitfa. La segunda razén de
esta marginacién no es otra que la carencia de medios de esta gente. Vivian a la sombra de Ursta
pues solo posefan tierras los hijosdalgo. Los agotes no las podian tener y, por tanto, tampoco
tenfan derecho a ocupar cargos civiles, militares o eclesidsticos. No posefan nada. Eran los parias
de aquella sociedad, simples artesanos, carentes de categoria social [...] El protagonismo de
Navarra hay que buscatlo en el éxodo agote de Occitania, emigracién que les lleva a asentarse en
esta tierra. Los agotes se instalan en Navarra por el auge del romdnico y por la rica forestacién
del por aquel entonces reino de Navarra. Por ejemplo, en Roncal, los almadieros eran agotes pero
actualmente ya no se sabe nada de ellos. Sin embargo, Bozate es el crisol y mantiene el misterio».
Fuente: htep://www.cuskonews.com/0280zbk/elkar_es.heml
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Libro de Viajes (Séfer Masaot), publicado en hebreo en Constantinopla en 1543
Fuente: http://www.euskomedia.org/aunamendi/131588/114806

y musulmanes. El propio monarca «alenté la inmigracién de los judios mds
capaces y su coexistencia con cristianos y musulmanes en un momento de
creciente antisemitismo en Francia, Castilla o Aragén»®. Este mismo autor
apunta que en este periodo la poblacién podria alcanzar las 4.000-5.000 per-
sonas (las estimaciones para el conjunto de Navarra hablan de 80.000-100.000
habitantes). La situacién de los judios estaba marcada por las relaciones con
la corona. Una realidad de consentimiento y tolerancia si bien «no se convivia
con ellos»®'. Esta época contrastarfa con la crisis que esta comunidad sufriria
durante el siglo xv con su expulsién del territorio.

Entre los judios navarros ilustres destaca la figura de Benjamin de Tudela.
Este viajero y escritor recorri6 casi dos centenares de ciudades de Europa y
Oriente plasmando en su Libro de Viajes los diferentes contactos con las co-
munidades judias que encontraba a su paso.

20. http://www].unavarra.es/actualidad/noticias?languageld=100000& pagina=2&conte
ntld=119687

21. http://wwwl.unavarra.es/actualidad/noticias?languageld=100000& pagina=2&conte
ntld=119687
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Radiografia contempordnea de las minorias religiosas en Navarra

El siguiente apartado procura, tras los sucesivos andlisis de las realidades tedricas
y empiricas que actdan como marco de esta investigacién, una aproximacién a
los grupos que constituyen el actual centro de atencién preferente de estudio.
Desde una acompafiada presentacion de los elementos cardinales de cada confe-
sién, unas breves consideraciones histdricas y su estado actual, se proporcionard
una radiografia bdsica de las comunidades que nos ocupan y que ayudard a los
subsiguientes andlisis. El apartado que ahora se abre es también contemplado
como una oportunidad para apoyar, de la mano del glosario (disponible en la
web del Observatorio del Pluralismo Religioso en Espana), el acercamiento a
los contenidos y realidades que distinguen a cada una de las confesiones.

Continuando con la observacién de los tltimos siglos, la religién catélica?
ha representado la doctrina oficial vinculada a las diferentes formas de organi-
zacién politica existentes. Una muestra clara de ello puede encontrarse durante
la dictadura franquista, época en la cual es constatado el origen de algunas de
las actuales entidades religiosas minoritarias organizadas en Navarra. Durante
este perfodo histdrico, la religién oficial y dnica era el catolicismo apostdlico
romano que debia ser extendida al conjunto de la sociedad. Esta representacién
impregnarfa muchos de los discursos imperantes durante esa época. En ese
contexto, fundamentalmente en los afios sesenta, pese a una todavia muy escasa
presencia de personas que practicaban la religion judia, evangélica, musulmana
o formaban parte de grupos como Testigos Cristianos de Jehovd; su ejercicio
se restringfa al dmbito exclusivamente privado y eran sefialados como espacios
cargados de prejuicios e impregnados de fuertes dosis de desconfianza. Por tanto,
era imposible catalogar el territorio como escenario de tolerancia religiosa. Sin
embargo, la aprobacién de la ley de libertad religiosa de 1967 supondria un
acontecimiento fundamental en el desarrollo de estas minorfas.

En el contexto local, los diferentes testimonios obtenidos de los contactos
con las minorifas religiosas de Navarra con mayor trayectoria histérica, ubican
precisamente poco después de esta aprobacidn, concretamente en los afios
setenta y ochenta, los hitos de mayor significacién en cuanto a la constituciéon
de las entidades religiosas no catélicas. En definitiva, pese a la coexistencia de
actividades previas, ambas décadas representan (con las evidentes dificultades
del marco de insercién derivadas de un escenario de susceptibilidad hacia ex-
presividades no catélicas) una oportunidad distinguida de expresién publica.

22. Véase glosario en la web: Catélicos (nota 3 p. 13).

99



Comunidad evangélica

El florecimiento (término significativamente utilizado por las personas entre-
vistadas) de las iglesias evangélicas® es bdsicamente contextualizado en los afios
setenta. En los afios 1974 y 1975, se fija la presencia en la calle Guelbenzu
del barrio pamplonés de La Milagrosa, de un pequefio local que era atendido
como punto de emisién por personas que provenian de la Iglesia Bautista* de
Zaragoza. En estos afios son sefialadas enormes dificultades ejemplificado en la
circunstancia de que aquel lugar estaba inscrito como librerfa y no como espacio
de culto. Esta situacién de vinculo con la Iglesia de Zaragoza se prolonga hasta
el afio 1984 cuando la Iglesia de Pamplona se hace independiente.

A finales de los afios setenta se establecen los inicios de otra Iglesia evanggé-
lica de referencia en Navarra como es la Iglesia del Sefior. Sus comienzos estdn
vinculados a «un misionero argentino que venfa de una misién bautista y se
comenzé en un hogar mediante actividades como ensefianza biblica, musica,
etcéterar®. El crecimiento de la comunidad llevé al establecimiento en un local
de la calle del Carmen del casco antiguo pamplonés. Esta ubicacién se mantuvo
hasta principios del afio 2000 cuando se compré un local en la calle Uztdrroz
del barrio de la Rotxapea. La compra fue también resultado de la actividad
conjunta con otro grupo evangélico existente en el barrio de la Txantrea.

En el caso de la localidad de Tudela, la presencia mds significada es la de la
Iglesia Bautista que, en el afo 1991, nacié también como punto de emisién de
la Iglesia Bautista de Zaragoza, vinculo que se mantiene en la actualidad.

Entre el grupo de iglesias pentecostales®, los comienzos de la Iglesia Evan-
gélica de Filadelfia en el territorio navarro no estdn dibujados por eventos
fundacionales nitidamente fechados. Pese a ello, algunas personas responsables
apuntan que su aparicién representa incluso el primer referente evangélico.
Asi ocurre en localidades como Tudela o Estella donde su fundacién data de
los afios ochenta. Para ello se acredita la presencia de personas procedentes de
otras regiones limitrofes como, por ejemplo, La Rioja o departamentos del sur
de Francia.

Es también en los afios ochenta cuando entidades evangélicas destacadas por
su trabajo en la ayuda social como, por ejemplo, Rehabilitacién de Marginados
(REMAR), comenzaron su labor en Pamplona, continuando con un proceso
que se habia iniciado en 1982 en Vitoria-Gasteiz. En la misma dindmica, en
el ano 1987 la Iglesia Evangélica Bautista de Pamplona abre su primer Centro
de Rehabilitacién y Reinsercién Social en Burlada (localidad limitrofe con
Pamplona). El volumen de solicitudes recibidas obliga, por un lado, a alquilar

23. Véase glosario en la web: Evangélicos (nota 3 p. 13).
24. Véase glosario en la web: Bautistas (nota 3 p. 13).

25. Iglesia del Sefior (Pamplona) (nota 3 p. 13).

26. Véase glosario en la web: Pentecostales (nota 3 p. 13).
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Imagenes de la Iglesia del Sefior de Pamplona (Local en la calle del Carmen)

Fuente: Iglesia del Sefior

un segundo piso para mujeres en el barrio pamplonés de Iturrama y, por otro,
a la constitucién de una estructura asociativa sin 4nimo de lucro para la reha-
bilitacién de marginados bajo la denominacién «Vida Nuevar. En la primavera
de 1989 se inaugura una casa en la localidad de Ibero (a escasos kilémetros
de la capital navarra) y se unifican los dos centros. En 1992 se alquilarfa una
nueva casa de apoyo en la localidad de Muru-Astrain y otra, en el afio 1994,
en la localidad de Ciriza. En el afio 2002 se inicia la construccién del centro
definitivo en un terreno de 10.000 m?* en Ciriza que hoy es identificado como
el referente de la mayorfa de entidades evangélicas que realizan tareas de reha-
bilitacién (fundamentalmente en el apoyo a personas drogodependientes).

En los dltimos afios, y muy ligado a los indicados trdnsitos migratorios
recientes, han surgido en el territorio navarro diversas entidades pentecostales,
independientes” y carismdticas® que consiguen agrupar a un nimero muy
significativo de personas originarias de otros paises.

Segiin el Consejo Evangélico de Navarra (CENA), la cifra de personas evan-
gélicas congregantes en Navarra asciende en la actualidad a casi 4.000 personas
repartidas por todo el territorio (Pamplona, Tudela, Tafalla, Estella, etcétera).
Destaca que mds de la mitad de ellas (aproximadamente 2.100 repartidas en
mds de treinta iglesias) pertenecen a la Iglesia Evangélica de Filadelfia, carac-
terizada por la presencia mayoritaria en su seno de personas de etnia gitana.
Otros colectivos étnicos de relevancia son las entidades que retnen a personas
originarias de Rumanfa y Africa. Ambas realidades disponen de sendas comu-
nidades compuestas por aproximadamente un centenar de miembros.

27. Véase glosario en la web: Independientes (nota 3 p. 13).
28. Véase glosario en la web: Carismdticos (nota 3 p. 13).
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Comunidad adventista

La Iglesia Cristiana Adventista del Séptimo Dia*’ ubica sus inicios en Tudela
en el afio 1979 cuando la Iglesia fue organizada oficialmente bajo la tutela
de una mujer de la localidad. En el afio 1984, ligado a la presencia de un fiel
adventista dedicado a la venta de libros es cuando surge la presencia de esta
iglesia en Pamplona. Un grupo de personas fue contactado y organizado en
torno a un lugar de culto entre los afos 1989 y 1994 en el barrio pamplonés de
Iturrama, concretamente en la calle Alfonso el Batallador. A comienzos del afio
2000 pasarfan a ocupar su actual ubicacién en el barrio de la Rochapea.

La congregacién de Pamplona cuenta con aproximadamente 90 personas
inscritas aunque en el culto de los sdbados superan el centenar. En el caso de
Tudela se acoge cada fin de semana a unas 70 personas. En conjunto, entre
personas nominales y simpatizantes podria hablarse de una comunidad de unas
200 personas.

Es considerada una Iglesia joven y multicultural que en la actualidad tiene
una composicion heterogénea donde, ademds de las personas autdctonas, destaca
la presencia de tres grupos con un niimero elevado de miembros procedentes
de Argentina, Rumania y Ucrania. Del mismo modo, se dan presencia otros
origenes como: Holanda, Colombia, Venezuela, etcétera.

Comunidad Testigos Cristianos de Jehovi

El colectivo de personas adscritas a esta fe*” se encuentra presente en el territorio
espafiol desde 1915. En el caso de Navarra, su llegada se establece en los afios
setenta cuando se sefiala como hito significativo la apertura del primer Salén del
Reino (denominacién para los locales utilizados para el culto). Su distribucién
territorial concentra el mayor nimero de personas en la capital navarra (donde
su congregacién se mantendrfa como unica hasta el afio 1979) ubicadas prin-
cipalmente en dos locales en los barrios de Rochapea y Milagrosa. En ellos se
rednen cuatro congregaciones (Pamplona Este, Pamplona Oeste, Pamplona Sur
y Barafiain). Del mismo modo, existen otras cinco congregaciones en diferentes
puntos de la geografia navarra: Burlada, Estella, Tafalla, Alsasua y Tudela. No
obstante, el nimero total de lugares de culto en suelo navarro se cifra en ocho
ya que un grupo de Testigos de Jehovd de Alfaro tiene establecido su Salén del
Reino en la localidad navarra de Castején.

El nimero de fieles que componen actualmente este grupo se aproxima al
millar como asi ha podido constatarse en las dltimas reuniones grupales reali-
zadas. Sus responsables apuntan un ritmo de crecimiento notable a la par del
proceso que sufre esta confesion a escala mundial enmarcado en la «busqueda
de nuevos caminos y alternativas a la religién conocida»’'.

29. Véase glosario en la web: Adventistas (nota 3 p. 13).
30. Véase glosario en la web: Testigos de Jehovd (nota 3 p. 13).
31. Tomds Garofia en entrevista a Diaro de Navarra.
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Comunidad budista

Para hablar del origen histérico del budismo® en Navarra es imprescindible
mencionar al pamplonés Jests Javier Juanotena (Bodhisattva Lama Jests®)
como persona fundadora en el ano 1984 del centro budista Karmapa Mikyé
Dorje en la localidad de Gulina (a escasos kilémetros de Pamplona). Este espacio

Fotografia de Bodhisattva Jesus Javier Juanotena. Banderas y molinos de oracién en el Gulina

Fuentes: http://www.chenrezy.net/ y http://www.mikyodorje.com/es/

32. Véase glosario en la web: Budismo (nota 3 p. 13).

33. La figura de Jests Juanotena es especialmente utilizada en la atencién al fenémeno
fundacional: «El Bodhisattva Lama Jests, Jesus Javier Juanotena, nacié el 3 de agosto de 1952 en
Pamplona (Navarra) y, a lo largo de su vida, trabajé intensamente para ayudar al méximo nimero
de seres a salir del sufrimiento. Siempre consideré que era necesario acabar con un concepto de
espiritualidad que aleja a las personas del compromiso y de la implicacién social y su vida ha sido,
en este sentido, un ejemplo inequivoco. La mayorifa de las personas que lo conocfan no sabfan
que estaban relaciondndose con un maestro de meditacion, reconocido por los més altos lamas
del budismo tibetano, con un Bodhisattva y, sin embargo, su presencia nunca dejaba indiferente,
su contacto transformaba. Trabajé, entre otras cosas, como periodista y escritor abarcando los
diferentes medios de comunicacién y, en todos los casos, contribuyé a mostrar una concepcién
mds amplia y mds libre de la realidad. Jesus Javier Juanotena fue siempre solidario con los pueblos
condenados al silencio y especialmente con el pueblo tibetano, que encontré en él un portavoz
y un defensor de sus derechos. Gran maestro de meditacion, conocedor de los tres tiempos,
trabajé incansablemente por la expansién del Dharma en Occidente. Alterné varios retiros
con la minuciosa instruccién de un grupo de discipulos, creando su propia escuela dentro de
la linea Kagyupa de budismo tibetano, que a través de su coordinador en Europa, Lama Jigme
Rinpoche, le reconocié como un Bodhisattva, es decir, un ser plenamente realizado que, por
pura compasion, se ha reencarnado en este mundo con el tnico objetivo de mostrar a los seres
cudl es el origen del sufrimiento y ensefiarles a transformarlo, en definitiva, para llevarles hacia el
Despertar. Supo conjugar la espiritualidad de Oriente con el materialismo de Occidente logrando
que estas dos partes del mundo aparentemente irreconciliables descubrieran que compartian la
misma esencia comun. Su actividad fue una permanente expresion de la conciencia despierta
del Buda. Su ecuanimidad en relacién a la vida y la muerte era absoluta. As{, su muerte, por él
mismo anunciada, fue también una ensefianza de desapego e impermanencia». Fuente: http://
www.mikyodorje.com/es/web/seccion.asp?Seccion=1&Noticia=1
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de estudio y meditacién, construido con el objetivo principal de establecer un
lugar para la prictica continuada de la meditacién y de las Ensefianzas de Buda,
es apuntado como el origen de esta tradicién y, en la actualidad, un referente
y el abanderado del budismo en el territorio. Por tanto, este linaje es el que se
identifica como generador de otros de los centros de meditacién posteriores
existentes en Navarra.

La presencia del budismo también es visible en el espacio urbano a través de
centros como, por ejemplo, Karmapa Milkys Dorje , ubicado en el ensanche
pamplonés o, en el barrio de San Juan, la escuela de prdctica zen, Asociacion
Dojo Zen Pamplona, perteneciente a la Asociacién Zen Internacional. Esta
tltima establece como fecha de inicio de sus pricticas el afio 1986.

En cuanto al nimero de personas que practican el budismo, su estimacién
es realmente complicada debido a las peculiaridades de la prictica. Algunas
cuantificaciones hablan de cifras que superarfan el millar de personas.

Comunidad musulmana

En lo concerniente a la religién islémica*, las actuales comunidades organizadas se-
fialan como hitos en el surgimiento los inicios de los afios noventa. Este momento
se vincula con la llegada de un importante volumen de personas, cuyo origen era
fundamentalmente de Marruecos y Argelia, que profesaban esta confesion. Estas
personas se asentaron principalmente en la Ribera Navarra. Como consecuencia,
la constitucién de la primera comunidad musulmana data de 1992 en Tudela.
Esta es proclamada también la primera entidad registrada en Navarra.

En el caso de la comunidad de Pamplona se alude que «sin inscripcidn existe
desde el afio 1995-1996»% y es apoyada por la presencia de varias familias que

Miembros de la Asociacion Islamica de Tudela (1998)
Fuente: http://www.euskomedia.org/

34. Viéase glosario en la web: Islam (nota 3 p. 13).
35. Comunidad islémica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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practicaban la religién isldmica. El resto de las comunidades surgen mayorita-
riamente en los dltimos diez afios y se extienden por gran parte del territorio
navarro (Alsasuna, Estella, Tudela, Cintruénigo, Funes, Lodos, etcétera).

Las diferentes aproximaciones realizadas al nimero de personas que pro-
fesan esta religion hablan de un niimero cercano a las 15.000. Segtin las cifras
suministradas por la Unién de Comunidades Isldimicas de Espafia (UCIDE) en
uno de sus informes recientes, el total de personas musulmanas serfan 15.777
(14.655 extranjeras y 922 espafiolas). Este dato le sittia como la primera de las
confesiones minoritarias en Navarra. En cuanto a su composicidn, el colectivo
sunf’® es el mayoritario frente al chif*’.

Comunidad ortodoxa

La comunidad ortodoxa®® ha experimentado una fuerte expansién durante los
tltimos afios principalmente debido a los movimientos migratorios procedentes
de Europa del Este. Su inicial presencia se constata a través del Arzobispado de
Iglesias Ortodoxas Rusas en Europa Occidental si bien su dimensién grupal
adquiere consistencia a través de los cultos realizados en la parroquia catélica
de San Esteban y San Pablo, ubicada en el municipio de Barafain. Es en esta
misma localidad, y gracias a una cesién del Arzobispado de Pamplona y Tudela
por 20 afios, donde, en junio de 2008 establecieron su espacio de referencia
en Navarra. La antigua iglesia de San Esteban de Baranain, actualmente de-
nominada San Miguel Arcdngel, se ha convertido en el centro espiritual de los
creyentes ortodoxos de Navarra.

Imagenes de cultos en la parroquia ortodoxa rumana de Barafain
Fuente: http://www.pamplonaortodox.es/repinv.html

36. Véase glosario en la web: Sunies (nota 3 p. 13).
37. Véase glosario en la web: Chifes (nota 3 p. 13).
38. Véase glosario en la web: Ortodoxos (nota 3 p. 13).
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El colectivo ortodoxo cuenta ya con mds de 4.000 personas procedentes
principalmente de Rumania, Moldavia, Rusia, Ucrania, Bulgaria y Serbia. Esta
pluralidad es posible gracias a una relacién juridica entre varias iglesias ortodoxas
reconocidas en Espafia: la iglesia ortodoxa ucraniana, ortodoxa rusa, ortodoxa
bulgara, griega y rumana.

Comunidad mormona
Los seguidores de la Iglesia de Jesucristo los Santos de los Ultimos Dfas®® datan
su presencia en Navarra desde septiembre de 1976. El proceso de asentamiento
se produjo a partir de miembros de esta confesién que se instalaron en Pamplona
y, tras contactar con la misién de Madrid, organizaron un grupo de prictica al
que paulatinamente irfan sumdndose un mayor nimero de personas. Segtin sus
responsables, los inicios estuvieron caracterizados por reuniones en domicilios
particulares hasta que el grupo se establecié durante nueve afios en un local
alquilado en la calle Esquiroz del barrio pamplonés de Iturrama. El actual lo-
cal, ubicado en el barrio de Ermitagafa, forma parte de los aproximadamente
28.000 locales existentes en todo el mundo y constituye uno de los barrios que
erigen la denominada Estaca de Vitoria.

Son actualmente mds de 400 personas las registradas en Navarra en una
dindmica de crecimiento anual constante que, a nivel mundial, se ha cifrado
en mds de 250.000 personas convertidas.

Fe bah#’{
4

La Fe bahd’i*, pese a ser una de las catalogadas como nuevas religiones*', es-
tablece la fundacién del primer centro en Navarra en los afios setenta. Este
acontecimiento es resultado del asentamiento de sendas familias practicantes
de esta religién originarias de Irdn.

En la actualidad, tras sucesivas incorporaciones a ese ntcleo fundacional y
pese a no disponer de un lugar de culto, hay alrededor de 30 bahd’is repartidos
en diferentes localidades de Navarra como Pamplona, Tudela o el Valle de Erro.
En el estado espafiol existen 4.500 personas registradas, pero 2.500 visibles. En
el mundo son alrededor de seis millones de miembros en la prictica totalidad
de los paises. Ello les permite afirmar que, después del cristianismo, es una de
las comunidades mds extendidas del planeta.

Iglesia Scientology
Los contactos con el territorio navarro de la Iglesia Scientology*? (conocida po-
pularmente como Iglesia de la Cienciologfa) se remontan al afio 2005. En aquel

39. Véase glosario en la web: Mormones (nota 3 p. 13).

40. Véase glosario en la web: Fe bahd’f (nota 3 p. 13).

41. Véase glosario en la web: Nuevas religiones (nota 3 p. 13).
42. Véase glosario en la web: Cienciologfa (nota 3 p. 13).
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afio, en palabras de su responsable, se realizan varias conferencias de presentacién,
con una gran aceptacién, en el marco de la Feria del Libro de Pamplona donde
estaban siendo expuestos los textos principales que estructuran esta confesién®.
El interés despertado en Navarra es fundamentalmente medido por una relevante
venta de libros sobre Cienciologfa (mds de 500 en los tltimos afios).

A pesar de que no dispone de infraestructura ni un grupo organizado en
el territorio navarro, segin datos facilitados por su responsable a nivel estatal,
cuentan con aproximadamente un centenar de personas que se declaran segui-
doras de esta religién entre los mds de 10 millones de fieles en todo el mundo.
El lugar de referencia para estas personas navarras se encuentra en la sede de
Bilbao. Precisamente, entre los objetivos declarados de esta confesion estd el
de ubicar un local en Pamplona para lo cual, en agosto de 2009, realizaron un
encuentro con instituciones navarras para transmitir este deseo.

Otros grupos presentes

En el marco de la radiografia que viene realizdndose, los grupos considerados
anteriormente se caracterizan porque su presencia en el territorio navarro se
evidencia a través de lugares de culto o estructuras de organizacién con cierta
permanencia e, incluso, proyeccién publica. Es decir, su estructuracién respon-
de a los pardmetros de andlisis que operardn y vertebrardn el andlisis de esta
investigacién. Sin embargo, se ha podido constatar la presencia de personas
que profesan otras religiones o forman parte de grupos insertos en confesio-
nes que tienen visibilidad en otros territorios del estado. Entre las razones
que explican esta realidad se encuentran las sefialadas dindmicas de trdnsitos
de personas a escala mundial que dibujan estancias temporales durante las
cuales el desarrollo de la prictica puede no requerir una proyeccién exterior
en el dmbito colectivo. En definitiva, si bien el abordaje principal del estudio
ocupa una dimensidn social evidente, no deben ser olvidados otros espacios de
préctica insertos en dmbitos familiares e, incluso, individuales. Estos contextos
imprimen evidentes dificultades de cuantificacién en los mismos términos que
el resto de confesiones.

Entre estos grupos podrian ser inicialmente senaladas personas, principal-
mente en entornos familiares, que practican el judaismo*. La realidad de este
grupo debe ser matizada debido a que el judaismo no es solo un criterio religioso
sino también étnico. De este modo, la adscripcidn a este grupo puede realizarse
sin seguir necesariamente las prdcticas y preceptos religiosos correspondientes,

43. Algunos de estos libros de referencia, escritos por L. Ronald Hubbard, son, por ejem-
plo, «Dianética. El poder del pensamiento sobre el cuerpo» o «Scientology. Los fundamentos
del pensamiento».

44. Véase glosario en la web: Judaismo (nota 3 p. 13).
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sino a partir de un nacimiento de progenitores judios. Como resultado, un ni-
mero destacado de personas judias de nacimiento no se consideran religiosas e,
incluso, declaran su atefsmo. Ademds, su cardcter no universalista®® ni misionero
hace que el fenédmeno de la conversién sea muy poco comun.

En continuacién con el sefialamiento anterior, y enfatizando las naturales
dificultades de identificacién, existe constancia de un ndmero de personas que
desarrollan alguna de las creencias o prdcticas incluidas en el espectro hinduista®,
sintofsta’, taofsta®®, etcétera. En este espacio (y recordando las necesidades de
extender el concepto religioso a su dimensién mds amplia) también tendrian
espacio variadas expresiones prdcticas entre las que se encuentran el yoga, reiki,
etcétera. Del mismo modo, también se evidencia la presencia de personas que,
aunque su confesién encuentre representacién formal en el territorio navarro
(evangélica, budista, etcétera) forman parte de denominaciones que no disponen
de grupos organizados. En el caso del espectro evangélico esta realidad estaria
compuesta, por ejemplo, por luteranos®”, metodistas™, anglicanos®, etcétera.
Estas tltimas realidades afectarfan a un nimero reducido de personas que
permanecen en el territorio navarro.

Como era sefialado en la introduccién del estudio y recordado reciente-
mente, el objeto de la presente investigacién, definido como el estudio de las
minorfas religiosas en Navarra, concibe el término «religioso» en una amplia
dimensién que le confiere unos limites permeables. Es decir, movimientos o
expresividades de cardcter individual o colectivo que disponen una atencién
a dimensiones de cardcter espiritual, trascendente, mdgica, ancestral, etcétera.
Sin 4nimo de tipologizar restrictivamente un campo enormemente amplio y
lejos de iniciar una tarea de catalogacidn ante la que algunas de las entidades
abordadas renuncian, es imprescindible sefialar la presencia de varias de estas
manifestaciones en Navarra.

a) Centros de prdcticas orientales

La mayorfa de estos centros, relacionados con la prictica del yoga en sus dis-
tintas variables, definen su tarea como un ¢jercicio de traslacién de la milenaria
riqueza espiritual de Oriente a las necesidades y demandas occidentales. En
consecuencia, comparten algunas de las dimensiones trasladadas por las confe-
siones citadas anteriormente como, por ejemplo, el budismo o el taoismo.

45. Véase glosario en la web: Universalistas (religiones) (nota 3 p. 13).
46. Véase glosario en la web: Hinduismo (nota 3 p. 13).

47. Véase glosario en la web: Japén (religiones de) (nota 3 p. 13).

48. Véase glosario en la web: China (religiones de) (nota 3 p. 13).

49. Véase glosario en la web: Luteranos (nota 3 p. 13).

50. Véase glosario en la web: Metodistas (nota 3 p. 13).

51. Véase glosario en la web: Anglicanos (nota 3 p. 13).
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Fuente: http://www.aurobindointegral.com/index.html

En la prdctica totalidad de los casos, el distintivo para su no inclusién y
andlisis en el espacio de las confesiones nace de la renuncia a la sefalada com-
ponente espiritual y una apuesta por el punto de vista racional y cientifico:
«Aunque el yoga es esencialmente un medio para el desarrollo espiritual, esto
es posible solo cuando el cuerpo y la mente estdn sanos»’*. Por tanto, es en la
condicién de «ciencia para la salud y la curacién» donde centran sus activida-
des™ y concretamente en su satisfaccién a las necesidades de la sociedad actual.
Entre las entidades que podrian ser incluidas en este espacio se encuentra,
por ejemplo, el Centro Aurobindo para la Autorrealizacién Integral que se
ubica en la capital navarra. La descripcién de su filosofia y actividades muestra
nitidamente su renuncia a un marco religioso o confesional en los términos
mencionados con anterioridad y erige una pertinente reflexién sobre la senalada
condicién plural*.

52. Fuente: www.asyram.com

53. Las ensefianzas bdsicas que se imparten en la escuela ASYRAM son una sintesis del hatha
yoga (yoga fisico) y el raja yoga (yoga mental). La prictica incluye las siguientes técnicas: trabajo
corporal, posturas (asanas), respiracién correcta, ejercicios de respiracién yoguica (pranayama),
relajacion, técnicas del desarrollo de la atencién, concentracién y meditacién. Fuente: www.
asyram.com

54. La presentacién que realiza en su pdgina web es un magnifico ejemplo de este ejercicio
de delimitacién conceptual que, a su vez, exhibe la condicién plural de estos espacio: «Es un
centro no confesional, al margen de religiones, que pretende favorecer la bisqueda personal
mediante la propia experiencia, ayudada y guiada por la referencia de experiencias de otros
seres ya realizados, pero que no se adhiere a ningtin sistema de creencias, a dogmas, a teologfas,
a mandamientos éticos que muchas veces han acabado siendo instrumentos para apuntalar y
hacer perdurar la propia institucién religiosa o sistemas politico-sociales a los cuales la religién
ha servido o de los cuales se ha servido, llegando incluso a convertirse la pervivencia de la ins-
titucién religiosa en el objetivo principal de la prdctica espiritual, cuando habia nacido como
intermediario para favorecer el encuentro entre el ser humano y la divinidad. Los sistemas
religiosos han sustituido en muchas ocasiones la devocién y confianza en el maestro por la
obediencia ciega al jerarca superior, han suplantado la experiencia espiritual con el dogma, se
han apartado del camino de la comprensién a través de la vivencia personal, para instaurar un
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b) Contactismo

En este difuso terreno, hay grupos que han tenido una presencia histérica y
repercusion social relevante. Este serfa el caso de la Asociacién Adonai para
la Fraternidad Césmica, fundada en 1983 en la localidad navarra de Desojo.
Esta asociacién promulgaba el desarrollo espiritual a través del contactismo y
establecfa una relacién evidente entre ufologfa y espiritualidad. Entre sus obje-
tivos se encontraba hacer de portavoces de diferentes grupos y personalidades
contactistas del mundo. Durante afios de gran actividad, esta pequefa localidad
se convirtié en un punto de encuentro obligado para el publico interesado en
el contactismo y suscité un gran interés medidtico.

Imagen de la sede de Adonai (Desojo) y entrevista con su responsable (Licerio Moreno)
Fuente: http://www.youtube.com/watch?v=eJewiHbOmLQ

¢) Filosofta maya y cuentas del tiempo

En el campo de las filosoffas espirituales ancestrales como, por ejemplo, el
caso de la maya, desde el afio 2001, el Movimiento de paz para el cambio al
sincronario (calendario) natural y bioldgico de 13 lunas y 28 dias, estd instalado
en Pamplona divulgando la filosofia concerniente al «Encantamiento del Sue-
fior. Como sefialan en su pdgina web, este grupo se encuentra integrado en el

denominado nodo de Espana de la R.A.P. (Red de Arte Planetario). En el afio

sistema ético rigido de comportamiento... A este respecto hay que destacar que cada vez hay
mds movimientos de busqueda espiritual surgidos al margen de las religiones. No podemos
dar fe de la pureza de todos ellos, ni nos corresponde tal tarea. Es un fenémeno relativamente
reciente, pero de enorme importancia, porque descubre caminos diferentes hacia una meta
comun: el encuentro del ser humano con su identidad profunda; la evolucién del ser humano
hacia su realizacién plena; la unién del ser humano con su realidad interior para conectarse con
esa realidad superior de la que se intuye parte y manifestacién. A mds de uno le desanima tal
variedad de expresiones y de caminos espirituales y se preguntan por qué siendo tnica nuestra
realidad dltima existen tan diversas propuestas para acceder a ella. Esta multiplicidad de ca-
minos supone para algunos la prueba de que no existe tal realidad divina, porque si existiera,
piensan, deberfa necesariamente manifestarse de forma tnica en torno a una religién tnicay
verdadera.» http://www.aurobindointegral.com/index.html
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Dia Fuera del Tiempo (25/07/2009)
Fuente: http://www.13lunasnavarra.asociacionespamplona.es/

2003 acceden a un local donde imparten cursos acerca de la filosoffa maya y
sus cuentas del tiempo. Este hecho dibuja un grupo organizado denominado
«Asociacién 13 Lunas Navarra». Ademds de los cursos destacan otras actividades
como la «Reunién del dia de Cristal» y el «Dia fuera del Tiempo».

d) Meditacion Sant Mat

También se ha tenido constancia de un grupo de meditacién Sant Mat>
perteneciente a la Asociacién Holoséfica. Esta organizacion, vinculada a un
movimiento internacional, apuesta por una meditacién en «luz interior y sonido

Imagen del maestro espiritual Sant Baljit Singh y representacion grafica del espacio de meditacion

http://www.santmat.net/au/

55. «Sant Mat es la préctica de meditacidn espiritual en la luz y sonido interiores, ensefiada
por un maestro viviente. Esta es una técnica de meditacién antigua, que ha sido transferida a
través de los siglos de maestro a discipulo. Actualmente en el mundo miles de millones de per-
sonas la practican. La ensefianza de Sant Mat es gratuita, y se invita en el sentido de compasidn,
humildad y servicio desinteresado a aprenderla a todos los que busquen su desarrollo interno».
Fuente: www.santmat.net
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interior». Su existencia en Navarra data del afio 2007. Realizan meditaciones
en grupo o Satsangs (principalmente en pisos particulares) y cifran aproxima-
damente en varias decenas el nimero de personas que la integran en Navarra.
Entre las actividades publicas que han desarrollado en Pamplona se encuentran
jornadas de convivencia espiritual donde se producen, entre otras actividades,
conciertos de musica, lectura de poesia, conferencias a cargo de discipulos de
Sant Baljit Singh, bufet vegetariano y tertulia espiritual.

e) Actividades puntuales de otros grupos

Existe igualmente un variado repertorio de actividades puntuales como confe-
rencias y mesas informativas que tienen como objetivo principal la difusién de
las ideas que conforman estos grupos y el desarrollo en Navarra de estructuras
organizativas. Entre esta tipologia podria sefialarse las actividades que Vida
Universal ha desarrollado recientemente en la localidad de Burlada. Entre ellas
se encuentran, por ejemplo, conferencias bajo el titulo «El futuro es vegetariano.
Hacia la paz y la unidad con la naturaleza» o la presentacién de la serie «La
escuela de la vida para dominar la vida». Esta entidad, que también ha estado
presente a través de diversas campafias publicitarias, proclama, entre otras
cuestiones, una defensa del mundo animal a través de una visién netamente

El amor de JESUS
por los animales,
que nos fue ocultado
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Boletines de Vida Universal y referencias a la Fundaciéon Gabriele
Fuente: http://www.vida-universal.es/material/downloaden/index.php
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espiritual®. Este vinculo se manifiesta directamente a través de un nexo con la
Fundacién Gabrielle Internacional®’.

Gran parte de estos grupos con actividades puntuales son integrados en el
campo del esoterismo, la brujeria, el vudd, la videncia, etcétera; y son mate-
rializados a través de pricticas y rituales realizados por maestros, curanderos,
chamanes 0 médiums. Del mismo modo que en anteriores apreciaciones, la
tipologfa descrita ha cobrado un protagonismo especial a través de la importa-
cién de estos fenémenos procedentes de otros continentes. Sin embargo, uno
de los referentes histéricos mds populares en el territorio navarro (y fuera de él)
es el conocido como «brujo de Burlada». Esta persona, residente en la citada
localidad navarra, se convirtié en un sanador famoso por atender a personas
con distintas enfermedades y dolencias utilizando diferentes tipos de plantas y
hierbas. El ntimero de personas que realizan estas précticas resulta muy dificil
de estimar. No obstante, una de sus caracteristicas es su publicitacién frecuente
en diversos espacios y medios como los que se presentan a continuacién:
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Publicidad de maestros y curanderos

Por tltimo, es también notoria la proliferacién en el territorio de iniciativas
de difusién de las actividades que algunas de estas comunidades realizan en
emplazamientos cercanos. Este serfa el caso, por ejemplo, de grupos como Doce
Tribus que han publicitado su actividad en Navarra invitando a acercarse a la
comunidad que existe en el Caserio Barraka de Iran.

56. «En cada animal, as{ como también en cada planta se encuentra la poderosa fuerza
creadora, Dios, el eterno Espiritu universal omnipresente, la Inteligencia universal. Aquel que
tenga ya solo un poco de corazén para la naturaleza podria intuir en la expresion de un animal,
en la belleza de una planta, en la forma de una piedra o en las substancias liquidas, que la Tierra
podria ser un paraiso». Fuente: http://www.vida-universal.es

57. Fuente: http://www.fundacion-gabriele.org/cms/es
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CAUSAS PARA LA CREACION
(INDAGANDO EN EL SURGIMIENTO)

Como se sehalara al comienzo, en un entorno mayoritariamente catélico, resulta
especialmente interesante reparar en los procesos de creacién de las comunidades
contactadas debido al conjunto de pistas que pueden suministrar acerca de su
insercién y progresion en la realidad religiosa navarra. En muchas ocasiones,
van a encontrarse en las causas de este surgimiento los elementos de referencia
para catalogar y describir las trayectorias de actividad actuales.

Una suma de realidades personales

Se ha podido hacer patente, mediante la breve aproximacién histérica, que las
situaciones que dan origen a los distintos grupos son muy diversas, aunque en
general tienen en comun su inevitable relacién con el entorno de insercién.
Por ejemplo, estdn aquellas confesiones que inician su presencia y actividad
mediante la llegada al territorio navarro de alguna persona o grupo de perso-
nas que formaban parte de ellas y que exclusivamente realizan un cambio de
domicilio ubicindose en territorio navarro. Por tanto, estarfamos hablando
fundamentalmente de procesos asociados a motivos de indole personal, familiar,
laboral, etcétera. Este tipo de situacién responde a la realidad de varias confe-
siones consultadas y suministra algunas respuestas a la generacién de espacios
religiosos que no estaban anteriormente asentados en Navarra. En definitiva,
la emergencia de estos grupos se asocia directamente a procesos de trdnsitos
colectivos vinculados a otras esferas de la actividad cotidiana no necesariamente
relacionadas con la prictica religiosa.

En algunos casos, esta realidad de llegada puede incluso llegar a ser muy
numerosa. Serfa el caso de grupos como la comunidad musulmana o la co-
munidad ortodoxa, donde la mayorfa de sus miembros llegaron al territorio
navarro debido a un trdnsito migratorio. En estos casos, pese a que el ndmero
de personas practicantes es elevado, su cardcter disperso impulsa precisamente a
iniciar una constitucién formal y operativa que les garantice la préctica religiosa.
Esto es, la estructuracién formal de estas confesiones podria definirse como
una respuesta a la suma de exigencias individuales de miembros dispersos de la
comunidad. La demanda en el espacio de la prictica impulsard la construccién
de estos espacios religiosos comunes.

En general, la creacién de una comunidad estable mediante el estableci-
miento de un espacio fisico de culto estructura un referente de identificacién
colectivo para la mayorfa de las confesiones religiosas. La gran mayoria de ellas
sefala como motivo principal de su surgimiento responder a esta demanda:
«la gente pedia una iglesia para congregarse y reunirse»’®. En muchas ocasio-

58. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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nes solo es expuesta bajo el concepto de «necesidad»: «la Iglesia se creé por
la necesidad»”. No obstante, los requerimientos hacia un lugar fisico donde
practicar son especialmente significativos en el caso de algunas comunidades
como, por ejemplo, el colectivo musulmdn. Ello es debido a la gran relevancia
simbdlica que adquiere la mezquita/oratorio como espacio fisico. Esta condicién
serd abordada en detenimiento en posteriores capitulos.

La comunidad ortodoxa también subraya que el nacimiento de un cuerpo
organizado estd muy condicionado por la presencia de un elevado nimero de
personas practicantes que tienen altamente interiorizado un hdbito de culto que
desarrollaban en sus entornos originarios de procedencia. Esto es, se alude a que
la necesidad de converger grupalmente y compartir una dimensién religiosa
muy vinculada a las demds actividades cotidianas constituye uno de los motivos
principales para el surgimiento de las comunidades de creyentes:

El pueblo ortodoxo estd acostumbrado siempre al culto porque el culto hace
una parte de vida. No solamente se respetan todas las leyes del Estado, tam-
bién hay una vida religiosa propia de cada persona. Entonces, para nosotros
el no tener culto o, por lo menos, no estar juntos una vez por semana para
rezar, nos parece muy extrafio®.

Esta necesidad es confirmada al comprobar los esfuerzos que la comunidad
ortodoxa asentada en Navarra realizaba, antes de establecer un referente en el
propio territorio navarro, desplazdndose a lugares de culto ubicados en ciudades
pertenecientes a comunidades limitrofes, como es el caso de Logrofio (La Rioja).
Estas realidades de demanda permiten que los inicios estén caracterizados por
una elevada asistencia y afluencia a las reuniones que impulsa con solvencia el
desarrollo de la comunidad.

La primacia de la necesidad espiritual va a ser una nota caracteristica no solo
de estos inicios constituyentes sino del resto de la trayectoria de la organiza-
cién. De este modo, entidades que en un principio no tienen un grupo social
amplio o definido, apuntan a esta demanda en el plano personal para explicar
las causas de acercamiento:

Se viene por una demanda, ya hay informacidn, y el que viene es o porque estd
sufriendo y pasdndolo mal y sabe que, por lo menos, le va a relajar, o porque
realmente hay una busqueda ya descubierta que no ha encontrado un cauce
por otro lado para su demanda y sabe que aqui... es que se viene de boca a
ofdo toda la informacién y cada uno ya sabe, en general, a lo que viene®'.

59. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (San Adridn).
60. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafain).
61. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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En realidad, el nacimiento serfa resultante, al igual que el titulo de este
apartado, de un sumatorio de diversas causas como, por ejemplo, los motivos
estratégicos que nos ocupan a continuacién.

Puntos de emisién

A los escenarios anteriormente mencionados cabria ahadir aquellos de tipo
estratégico como son los denominados por algunas confesiones «puntos de
emisiény. Estos responden primordialmente al deseo de dar a conocer en lugares
concretos los mensajes y contenidos de cada confesién. Esto es, procesos de
asentamiento y difusién insertos en dindmicas de expansién estratégicamente
regladas en un mayor o menor grado.

La ﬁgura de este tipo de agentes iniciadores es, en muchas ocasiones, sefia-
lada bajo el apelativo de «personas pioneras». La seleccién de las ubicaciones
estratégicas responde a una decisién generalmente tomada por las instancias de
cada confesion y trata de hacerse concordante con los intereses personales de sus
miembros. Por tanto, en el marco de este sumatorio sefialado, se conjuga tanto
la dimensién personal como las necesidades de las propias instituciones:

Nosotros decidimos venir a Tudela como pioneros porque aqui no se conocia
el tema bahd’{ y como pioneros estamos aqui intentando dar a conocer a la
poblacién de Tudela que la Fe bahd’f existe, que es una religién y, bueno,
trabajar con las diferentes confesiones religiosas [...] Nosotros veniamos
de la comunidad de Vitoria y, realmente, la comunidad nacional pidid,
considerd, que habia una necesidad de que vinieran unos pioneros a Tudela
porque en esta zona de Navarra no habia bah4’is, solo habia en Pamplona
y considerd oportuno abrir unas metas®.

Las peculiaridades de este tipo de asentamiento en lugares concretos estdn
indudablemente ligadas a las necesidades de comunicar y dar a conocer los
principios de cada confesién. Bajo estas circunstancias se hallan una serie de
dificultades asociadas fundamentalmente a la escasez inicial de miembros y el
efecto que el desconocimiento genera sobre el conjunto de la poblacién. Los
grupos minoritarios mds actuales, por lo general, han emprendido su camino
de una situacién inicial muy similar a estas circunstancias descritas y puede
decirse que es un minimo comun de partida. No obstante, aquellos que en la
actualidad cuentan también con un nimero destacado de fieles subrayan que
los inicios de la comunidad comparten este estado:

Un testigo de Jehovd de Alsasua que vino de Barcelona. El empezé a pre-
dicar en la zona y a raiz de eso, poco a poco, fue creciendo la congregacién
[...] Vino movido porque queria llevar la verdad de la Biblia a sus vecinos,

62. Fe bahd’f (Tudela).
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familiares y conocidos. Le motivé eso a venir aqui. Y algunas personas
interesadas empezaron a estudiar la Biblia. Vinieron también otras familias
de fuera que ya marcharon. Ahora pricticamente los que estdn en la con-
gregacion son los que son de aqui. Este que vino por primera vez aqui ya
murié, murié este afo®.

En términos similares a la condicién estratégica anterior cabria sefialar aque-
llos movimientos que se fundamentan en un intento por aproximar el servicio
a una comunidad de practicantes desde el punto de vista de la ubicacién de los
propios lugares de culto. Es decir, si bien puede existir una presencia anterior,
el objetivo es extender y facilitar el acceso al conjunto de la comunidad practi-
cante: «La voluntad era establecer un centro a pie de calle, cerca de la gente»®.
Esta férmula de expansién y asentamiento de las diferentes comunidades es
especialmente frecuente y, en casos como, por ejemplo, la Iglesia Evangélica
Apostélica del Nombre de Jestis de Pamplona, distinguida como digna de men-
cién entre los hitos de la comunidad. Es decir, adquiere la condicién de uno
de los pilares identitarios de la colectividad y es detalladamente narrado como
puede comprobarse en el siguiente fragmento extraido de su pdgina web:

Por la gracia del sefior la obra sigue creciendo en toda Espafia por las provin-
cias y habiendo abierto la obra en la ciudad de Logrono comenzaron a venir
hermanos de los sitios aledafios a asistir a Logrofio y entre estos hermanos
llegaron los hermanos Oscar Calapifia y la hermana Rosa quienes vivian
en la ciudad de Pamplona, y por motivo de la distancia y que ya se estaban
reuniendo varios hermanos en ese sitio de la ciudad de Logrofio programa-
ron el hermano Antonio Valverde quien era el pastor en ese entonces en
Logrofo organizaron cultos viniendo y enviando a distintos hermanos para
la realizacién de los cultos en dicho lugar y al ver el respaldo del sefior en ese
lugar el misionero Josue Valiente envié unos hermanos como los primeros
obreros para dicho lugar los cuales fueron el hermano Rafael Benitez y la
hermana Marfa Jara y fueron posicionados y quienes duraron un periodo
después llegé a seguir con la obra el hermano Gilberto Castro y la hermana
Adriana y sus hijos Felipe y Sara quienes fueron trasladados de la ciudad de
Elche y los cuales estando por un tiempo aproximado de un afio después
llegé nuestro hermano Daniel Barroso y la hermana Juliana Villamar y su
nifia Nerea, los cuales también estuvieron por un periodo de un afio. Y
después de ellos ser trasladados llegé la familia Trejos Marin quienes eran
trasladados del pais de Holanda nuevamente para la ciudad de Espana y
quienes fueron posicionados en este lugar el dfa 5 de enero de 2009%.

63. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
64. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
65. http://www.ieanpam.com/index.html
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Atencién a las necesidades espirituales en un marco social

Entre las razones para el surgimiento, los motivos estrictamente espirituales
conforman la realidad de nacimiento mds extendida para el conjunto de las
confesiones. Es decir, una concurrencia de demandas particulares que conflu-
yen en espacios comunes bajo la filosofia de compartir un mensaje que, en la
mayorfa de los casos, dispone de un neto cardcter religioso:

El concepto de la Iglesia, como todas las confesiones, es compartir el men-
saje de Jests. Ayudar a los necesitados y compartir el mensaje de esperanza
que hay en los necesitados. La razén de ser de la Iglesia como personas que
hemos encontrado una nueva vida, nuestro deseo es compartir a los ciuda-
danos una calidad de vida que creemos la da el mensaje del Evangelio que
transforma a las personas®.

No obstante, cabe apuntar que determinadas causas para el surgimiento
derivan de un componente social y espiritual directamente ligado a un con-
texto de vivencias cotidiano. Asi, por ejemplo, en respuesta a la emergencia de
las ensefanzas budistas en Navarra, sus responsables apuntan las manifiestas
necesidades de la poblacién de articular la vida «de otra manera» mediante
el alejamiento de problemas derivados del estrés y desequilibrios mentales.
Este hecho, insertado en el espacio de las realidades individuales, impulsa
patentemente el interés despertado por las ensefianzas budistas. Por tanto,
la convergencia de diversos factores que conforman un escenario social no
deseado es nombrado como una de las razones que llevan a la busqueda de
estas expresiones espirituales.

La referida dimensién del compartir colectivo también es trasladada hacia
espacios donde no necesariamente sea notable la presencia de fieles y, por
tanto, sea manifiesta una demanda explicita. En este sentido, se constata que
desde varias de las entidades entrevistadas se hace alusién a un surgimiento
fisico en espacios previamente seleccionados por sus caracteristicas particula-
res. Entre ellas inciden especialmente aquellas realidades donde se identifica
la necesidad de la que serd denominada ayuda/accién social. Estos sitios para
ubicar los lugares de prdctica son también escogidos como destino para iniciar
actividades que no necesariamente sean definidas como religiosas (dindmicas
de integracién, articulacién de redes sociales, situaciones de infravivienda,
etcétera) pero que respondan a los principios vertebradores de la propia con-
fesién. Son numerosos y muy variados los testimonios que entroncan con
estas condiciones:

66. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Un local que estuviera situado en un barrio que fuese como una patata ca-
liente. Algo que estaba empezando a emerger como un gueto de inmigracién,
pues crear una integracién en todo eso [...] Por la necesidad que vefamos
de integracién cultural y un poco de ayuda a 4mbitos de la sociedad que
no estén muy bien cuidados: mujeres maltratadas, ayuda, etc. Sobre todo,
vefamos mucho la integracién racial de diferentes culturas que vefamos era
un problema bastante importante. Entonces decidimos abrirlo®.

Estdbamos viviendo en unas chabolas y se enteraron los pastores que esta-
ban haciendo culto en Pamplona que estdbamos viviendo nosotros aqui.
Vinieron aqui y comenzaron a hablarnos de Jesucristo y nosotros aceptamos
que vinieran a hablar de Jesucristo. Hicimos unas reuniones y a partir de
ahf empezamos a hacer las reuniones®.

Se estd resucitando una parroquia y una tradicién que, vamos a decir, estaba
muerta. Estdn muy alegres porque ven que lo que han dejado los abuelos
anteriores de ellos, los antepasados, se estd conservando, la tradicién, porque
un pueblo que no respeta sus tradiciones no merece respeto®.

Entre las causas espirituales apuntadas en este momento de creacién tam-
bién figuran aquellas que tienen en consideracién una cierta «competencia»
en el espacio religioso. Esta competencia es entendida a partir de la nocién de
«mercado religioso». Este concepto, comprendido en términos de escenario de
oportunidades de eleccién, y que ha sido objeto de reflexién en la contextua-
lizacién tedrica de la presente investigacion, especialmente en su referencia al
escenario americano, es un término que puede ser extrapolable al fenémeno
religioso en Navarra. De este modo, si bien la primacia de la confesién catélica
es una caracteristica asumida por el conjunto de las confesiones minoritarias,
la proliferacién de expresiones religiosas multiples dibuja un escenario de
expansidn caracterizado por lo que podria denominarse un recurso potencial-
mente limitado. Los procesos de crecimiento del ndmero de fieles tienen en
consideracién la concurrencia de un escenario plurirreligioso donde el pablico
es coincidente. Por tanto, en ciertas ocasiones, entre las causas de surgimien-
to de entidades religiosas en un marco social compartido, también figuran
aquellas que aluden a la necesidad de anticipacion estratégica. Esta tipologia
de insercidn se manifiesta nitidamente en el siguiente discurso recogido al ser
preguntado precisamente por las razones que llevaron a la creacién de un lugar
de culto evangélico:

67. La Casa de la Alabanza (Tudela).
68. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Alsasua).
69. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).

119



A peticién de un hogar de la palabra porque estaban entrando los Testigos
de Jehovd a predicar en esa casa y pidi6 luz. A través de esa casa comenzd
el Evangelio™.

En continuacién con la asuncién de un publico limitado, entre las realidades
de creacién en este marco social también se encuentran alusiones a modelos
especificos en espacios o entornos que estaban cubiertos por entidades de la
misma confesién pero que no respondian a necesidades concretas. En esta
genealogfa cabria ser identificado el nacimiento, por ejemplo, de la entidad
evanggélica Biltokia Cristiana Vino Nuevo. Esta agrupacién enfatiza un aspecto
que, aunque resulta evidente desde el punto de vista del desarrollo organiza-
cional, serd comun en el conjunto de iglesias evangélicas y en la mayorfa de
confesiones minoritarias: la insercién en los contextos concretos. Para ello, se
procede a un diagndstico previo de las necesidades del entorno y, en la medida
de lo posible, la oferta religiosa se adectia a las demandas recogidas. Como
puede comprobarse, este andlisis es continuador con la concepcién «mercado
religioso». Como ejemplo de este actuar descrito, Biltokia Cristiana Vino
Nuevo apunta las carencias existentes en dos direcciones. En primer lugar, el
mundo universitario y, en segundo lugar, la atencién a una de las dimensiones
identitarias del territorio navarro como es la cultura vasca. El discurso recogido
refleja ejemplarmente esta requerida adaptacién de las iglesias evanggélicas a las
realidades presentes y su declarada necesidad de bisqueda en nuevos espacios
que difieren de 4reas de trabajo y desarrollo tradicionales (ayuda/accién social,
iglesias étnicas, etcétera):

Vinimos con la idea de colaborar con las iglesias en Pamplona y hacer
proyectos de campamentos de nifios, de jévenes, etcétera. Pero realmente
vimos la necesidad de otro tipo de iglesia aqui en Pamplona. Uno, porque no
existe una iglesia con nuestra filosofia y nuestra linea de teologfa. No existia
una iglesia que realmente involucraba a las culturas como la cultura vasca
aqui. Detectamos una necesidad [...] Vimos necesidades que realmente no
estaban cubriendo las otras iglesias [...] Lo que nosotros estuvimos viendo
desde hace mucho tiempo es que en Navarra es o gitanos o drogadictos o
inmigrantes y las preguntas que estdn formulando los jévenes espafioles no
son las preguntas que estd respondiendo la Iglesia evangélica. La juventud
espafiola, los universitarios, la gente en la calle... A nuestro ver, la Iglesia
evangélica aqui en Navarra opera una perspectiva moderna o tradicional
que estd respondiendo a una serie de preguntas que nadie se estd pregun-
tando. Por eso decidimos hacer otro tipo de ministerio. Somos un grupo

70. Iglesia Apostdlica Pentecostal Maranata (Pamplona).
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pequefo pero, precisamente, por eso intentamos que la cultura de aqui
entre en la iglesia. Se notaba que aqui hay dos culturas y hay dos lenguas
y lo que notamos es que la iglesia evangélica en Navarra no utilizaba la
lengua y cultura vasca como un vehiculo para transmitir verdades espiri-
tuales. Esto fue otro hueco que detectamos. Yo no hablo euskera pero mis
hijos hablan perfectamente y mi mujer. Aqui lo que hemos intentado es
estar involucrados en la cultura vasca. E1 90% de lo que hacemos estd en
castellano pero hemos intentado ser una iglesia bilingiie y bicultural. Es
un poco dnico aqui porque las otras iglesias tienen tendencia de estar casi
exclusivamente en castellano [...] Eso es dificil. Con una cancién en euskera
nos han tachado de etarras, nos han tachado de todo, hasta racistas [...]
Es una cosa que restringe también un poco el grupo porque las personas
que tienen ese interés son menos’'.

El responsable de la entidad sefiala que las dificultades tltimas apuntadas,
es decir, la no aceptacién de la convivencia normalizada de las dos lenguas
llegaron incluso a representar un cierre temporal de la iglesia durante varios
meses en el afio 2005. Este hecho se produjo por un abandono significativo
de personas de origen fundamentalmente latino. Como podrd ser detallado
posteriormente, este proceder presenta un especial interés debido a la incidencia
que la consideracién de variables de cardcter identitario (incluso étnico) tiene
para el proceso de desarrollo de las diferentes comunidades.

Por dltimo, en algunos casos el nacimiento de agrupaciones estd ligado al
objetivo de dar respuesta a la convergencia de varios de los intereses descritos
con anterioridad. Es decir, necesidades estratégicas (en el seno de las propias
confesiones), ajuste a férmulas de funcionamiento personalizadas, demanda de
adaptacién al entorno o desarrollo de nuevas férmulas de préctica cotidiana.
Como puede comprobarse en el siguiente testimonio, el nacimiento de centros
de prictica budista recoge algunas de los objetivos mencionados fundamental-
mente en la direccién de autonomia, orientacidn, oferta espiritual y adaptacién
contextual, en este caso desde la variable «urbana»:

Una vez que se crea un centro, ese centro es totalmente auténomo en
programas, en economia, etcétera. El centro de Gulina no participa en
nuestra programacién ni nosotros participamos en ella. El fundador es el
mismo pero fue una linea complementaria. Digamos que son dos ramas de
un drbol que salen del mismo tronco, una puede estar orientada mds hacia
el sur o mds hacia el norte. Este es un budismo mds insertado en la accién
de la ciudad, en la actividad moderna, muy occidental, que es ritual solo

71. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).
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en lo estrictamente necesario y esa es la orientacién y lo que nos distingue.
Es un budismo moderno, esencial y muy de occidente [...] El otro es mds
ortodoxo y mds tibetano. Dirfamos mds dentro de unos ritos propios de la
cultura tibetana porque lo que hacemos es budismo tibetano [...] Las ofertas
espirituales estdn para las distintas sensibilidades y formas de concebir la
espiritualidad y Karma Samten Ling es el budismo de la calle, de la accién,
muy entendible por la mentalidad occidental, despojado, en todo lo que se
puede despojar, de los ritos orientales tibetanos [...] La esencia es la medi-
tacién y alguna préctica mds y llevar el desarrollo espiritual combindndolo
con el trabajo y con las labores, no apartdndonos de la vida cotidiana, eso
es lo que nos caracteriza [...] Organizamos cursos de meditacién intensi-
vos, retiros, que son con una programacién que, para llamarlo de alguna
manera, la madre de familia que tiene hijos, le gustaria hacer pero no puede
hacer completo, no es el completo o nada, puede venir a unos horarios que
ya sabemos que va a venir, tiene su espacio aquf reservado, termina lo que
puede hacer y se marcha, ese es el servicio «ment a la carta» dirfamos, pero
en el sentido de responder a esa necesidad ofreciendo las mayores facilidades
posibles [...] Somos un budismo tibetano completamente auténomo en
su funcionamiento’.

Ha sido ya adelantado que la concurrencia de estas causas, que contextuali-
zardn el nacimiento de las entidades, constituye, a su vez, una marca distintiva
de la trayectoria posterior. La relevancia estratégica otorgada al momento de la
constitucién es mdxima ya que este hito va a determinar las posibilidades de
expansién futuras. De este modo, la visibilizacién que supone la existencia de
un grupo de estas caracteristicas lo convierte en referente claro (incluso podria
considerarse un referente tinico) para habilitar las posteriores incorporaciones.
Atendamos a las representaciones de este intervalo temporal definido.

Fl momento de la creacién

Pese a las manifestadas carencias de cardcter cuantitativo en relacién al volumen
de informacién rescatado en este espacio, el momento del surgimiento de la
gran mayorfa de las comunidades consultadas es considerado un hito de gran
relevancia. Por lo general, estos acontecimientos estdn envueltos de elementos
simbdlicos significativos para cada una de las entidades fundadoras y enmar-
cados en los referentes espirituales propios. Con objeto de otorgar una mayor
repercusién social a este proceso inaugural es comun la presencia de autoridades
espirituales o institucionales que arropen este comienzo:

72. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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El dia 5 de marzo del 2001 tuvo lugar la apertura e inauguracién de un nuevo
Centro de Meditacién Budista en Pamplona: «Karma Samten Lingy, que
quiere ser una puerta abierta para todo aquel que desea conocer, practicar
y profundizar en la préctica de la meditacién y en la ensefanza de Buda: el
Dharma. Tras una breve y sencilla ceremonia de bendicién, se comunicé a los
asistentes el contenido de una carta enviada por el V. Lama Jigme Rimpoche,
actual mdximo responsable de la linea Karma Kagyu en Europa, en la que
manifestaba sus bendiciones, deseos auspiciosos y su apoyo incondicional
a este centro. Para finalizar el acto, las ofrendas de alimentos previamente
dispuestas para su bendicién fueron repartidas entre los asistentes que, entre
tanto, departfan en una ambiente gozoso y relajado’.

Sibien los procesos constitucionales son dispares atendiendo a la gran varie-
dad de confesiones y contextos de insercidn, existen ciertos elementos comunes
que ayudan a comprender no solo las estrategias de actuacién iniciales sino
también las dindmicas organizativas presentes. Por ejemplo, entre la nombrada
variabilidad de situaciones, son abundantes las referencias a arranques mediados
por obstdculos administrativos, organizacionales e incluso sociales que otorgan
a estos procesos de génesis el apelativo de complicados:

Muchas dificultades, muchas trabas burocrdticas, nos cerraban las iglesias
g
por cualquier cosa, incluso impedimentos de nuestro pueblo gitano’.

Esta iglesia ha existido desde hace bastantes afios (15 o 16) pero hubo unos
problemas y la cerraron. Se ha vuelto a abrir hace unos dos afios. Los gitanos
no querfan Evangelio. Como no querfan, la cerraron. Como son creencias
pues de principio... a la Iglesia catdlica... pues ellos se creen que esto es
algo malo. Hasta que no les das luz de lo que es. Les dices que vengan y se
piensan que es algo raro o algo malo aunque sea yo gitano igual que ellos...
se levantan en contra, lo odian, no quieren, no sé qué pasa, no lo sé. La
pregunta es no sé por qué rechazan donde estamos, donde ya ves td, aqui
no hacemos nada malo. Al revés, todo lo contrario”.

En esta direccién, una de las particularidades ampliables al conjunto de
entidades consultadas es el sefialamiento de problemas burocrdticos en el acceso
a las instituciones. Por un lado, en el transcurso de la constitucién formal se
aluden numerosos déficits en relacién al conocimiento de los requisitos para
completar el procedimiento. La inexperiencia provoca el desconocimiento

73. hetp://www.chenrezy.net
74. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).
75. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).
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acerca de las condiciones legales necesarias para constituir una entidad religiosa
u otros trdmites para el desarrollo de sus actividades habituales. Estas carencias
se agravan en comunidades donde un niimero importante de sus componentes
son personas originarias de otros paises y, por lo tanto, no estdn habituadas a
las caracteristicas de las estructuras institucionales, sus funcionamientos o sus
légicas. En este tipo de situaciones, el conducto habitual es establecer vinculos
de ayuda mutua entre comunidades que hayan emprendido el proceso y puedan
acompafar a otras:

No estamos acostumbrados a las cosas que piden. Cuando ya presentas lo
que quieren ya tienes tu derecho. Lo que no sabes, preguntas y te dicen.
Nos ayudamos unos a otros hasta que lo conseguimos’.

En este escenario descrito, solo en ocasiones muy puntuales la constitucién
legal no es experimentada como problemdtica debido a factores como la expe-
riencia, accesibilidad o la formacién previa:

Los resortes de papeleo que hay que mover a nivel de trdmites burocrdticos
y demds los conocfamos, los hicimos nosotros [...] Llevdbamos ya 15 afios
dentro del budismo en Navarra desde Gulina, experiencia del medio y del
entorno tenfamos, de lo que querfamos también, y no hubo necesidad de
un asesor técnico”’.

En relacién a estos momentos de la creacién son varios los aspectos de interés
que pueden ser anadidos de forma pareja a este andlisis. Destacan principal-
mente los concernientes a las personas fundadoras, la dindmica organizativa o
las ayudas recibidas.

Personas fundadoras

Debido a que entre el cémputo actual no son mayoria las comunidades que
superan varias décadas desde su creacidn, las instituciones o personas que
lideran la fundacién suelen corresponder con las pioneras. Es decir, son las
propias personas fundadoras o cercanas a ellas las que mayoritariamente se
hacen cargo en la actualidad del liderazgo del grupo o forman parte de las
principales estructuras de representacién decisorias. Por tanto, y como se
mencionara anteriormente, la posibilidad de describir el momento de creacién
como un referente histérico significativo se facilita en muchas comunidades
debido a esa continuidad temporal organizativa. A ello también contribuye

76. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).
77. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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que, en algunos casos, y como también era precisado, la identificacién con
personas fundadoras concretas confiere al momento de la fundacién un no-
table cardcter personalizado que queda puesto de manifiesto en los discursos
recogidos.

Enlazando con este proceso de personificacién, en el caso concreto del
budismo navarro, especificamente en alguno de los centros de meditacién que
abrieron sus puertas en la tltima década, es una realidad la linea de continui-
dad con la persona de referencia histérica en el territorio que era mostrada en
la breve aproximacién histérica inicial. Esta persona es el Bodhisattva Lama
Jesus Javier Juanotena que, desde la dindmica maestro-discipulo caracteristica
de la tradicién budista, confiere al nuevo centro una garantia en su apertura
y establecimiento:

El linaje continda en la discipula Antxoni Olloquiegui que recibié la trans-
misién directa de su realizacién del Bodhisattva Lama Jesus Javier Juanotena.
Para la transmisién directa espiritual budista la relacién maestro-discipulo
es inmensamente importante. Dicha relacién se perpettia hasta nuestros
dias y estd basada en la confianza mutua. Para ello existe un periodo en el
que el maestro pone a prueba a su discipulo, proceso que es muy patente
en la relacién establecida entre Tilopa y Naropa. Fueron significativas las
pruebas a las cuales sometié Tilopa a su discipulo Naropa antes de que
le transmitiera su conocimiento, hasta que Tilopa comprobé que era un
vehiculo muy adecuado para la transmisién. Pasé mucho tiempo para que
Tilopa viera que podia transmitir su conocimiento a Naropa, ya que un
discipulo debe convertirse en un receptdculo digno para recibir la transmi-
sién del maestro. Asimismo, Antxoni Olloquiegui estuvo 15 afos en retiro
espiritual, manteniendo una relacién espiritual directa con su maestro,
el Bodhisattva Lama Jests Javier Juanotena, antes de que este le diera la
transmisién directa de su realizacién’®.

En otras ocasiones, es un pequefio grupo de personas practicantes, gene-
ralmente de un entorno residencial coincidente o cercano, el que da inicio al
proceso de reunién y constitucién. Esta dltima variante otorga un gran pro-
tagonismo al conjunto de la comunidad y es mostrado como un elemento de
fuerte vinculo: «Las propias personas ortodoxas. La iniciativa es de los feligreses
ortodoxos»”’.

78. Fuente: http://www.chenrezy.net/castellano/centro/Linaje/linaje.html
79. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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Una de las peculiaridades advertidas es el anunciado mantenimiento de
las personas fundadoras a través de férmulas como, en el caso de las iglesias
evangélicas, el pastor consejero. Esta figura, aunque no forme parte de las ac-
tividades cotidianas de la iglesia, representa una persona de apoyo en la toma
de decisiones en la organizacién de las comunidades. Habrd oportunidad de
precisar detalladamente otras de sus funciones en posteriores apartados.

Dindmicas organizativas iniciales

Las estrategias organizativas empleadas en los origenes de las comunidades
son dispares en correspondencia con los variados criterios que definen estas
realidades. Asi, por ejemplo, y enlazando con el protagonismo concedido
anteriormente a las personas fundadoras, existen procesos de constitucién que
tienen como base las redes sociales primarias. En estos casos, el grupo consti-
tuyente es resultado de una dindmica de expansién confeccionada a partir de
un «efecto llamada» entre grupos de amigos, familiares, etcétera. Esta férmula
aparece especialmente entre colectivos como el inmigrante, donde la necesidad
de la préctica religiosa se enlaza con el componente cultural y relacional: «Se
cred a través de personas que iban llamando a sus familiares que estdn en otras
regiones para que vengan aqui y han ido haciendo la reagrupacién familiar,
trayendo mujer e hijos, amigos... hasta que se ha hecho»*.

Este tipo de dindmicas, apoyadas en los denominados vinculos sociales pri-
marios, extensibles a un nimero importante de las confesiones entrevistadas, no
solo caracterizardn este momento de constitucién inicial sino también el poste-
rior proceso de propagacién. En gran medida, es precisamente la caracteristica
fortaleza de los vinculos existentes en estas redes relacionales, y la naturalidad de
las mismas, la que ayudard a transmitir experiencias propias del espacio religioso
en el marco de espacios de relacién de estas caracteristicas como la familia: «<Ha
sido lo mejor que ha pasado en la vida que llegue al pueblo gitano Dios, el
Evangelio. En mi casa somos doce y los doce estamos convertidos»®'.

Pero como era sefialado con anterioridad, la fundacién puede estar inter-
cedida también por intereses estratégicos de expansion. En estas ocasiones, el
establecimiento se inicia a partir de dindmicas organizativas como, por ejemplo,
la derivacién de la denominada Iglesia madre. Esta realidad es especialmente
comun entre el espectro de iglesias evangélicas y consiste en la constitucién de
una nueva comunidad bajo el amparo de otra (generalmente la mds cercana
territorialmente) que ya dispone de una organizacién estable y recursos sufi-
cientes para emprender una nueva configuracién formal. Este proceso es pre-
sentado en ocasiones como un distintivo identitario del grupo: «Esta iglesia de

80. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
81. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (San Adridn).
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Rochapea nace de la iglesia que estaba en Berrioplano, la iglesia de portugueses
de Berrioplano»® y se produce cuando en una localidad o territorio concreto
existe un grupo de creyentes significativo. Este grupo es definido como un punto
de emisién y se impulsa su organizacién. El proceso, perfectamente ilustrado
en el siguiente testimonio, encarna los inicios de la comunidad evangélica en
Tudela y, como pudo atenderse en la presentacion inicial, el nacimiento de la
Iglesia bautista de Pamplona:

Desde la iglesia madre, cuando crecié se empezé a buscar lugares y puntos
donde no habfa testimonio cristiano evangélico. En aquellos afios, aqui no lo
habia, en los afios 90. Entonces, por iniciativa de la Iglesia madre empezamos
a venir un grupo de lideres todos los sibados a repartir folletos, a contactar
con la gente, a tener con ellos, compartir el mensaje. Cuando ya hubo un
grupo importante compramos este local que era una escombrera literal e
hicimos este edificio que es propiedad nuestra [...] La iglesia de Tudela es un
punto de emisién de Zaragoza. La Iglesia madre o la Iglesia principal estd en
Zaragoza. Es la Iglesia Pablo Neruda de Zaragoza. De ahi surgieron diferentes
iglesias hijas entre ellas la de Pamplona, Tudela y Huesca. Esta iglesia no es
independiente. Nos financiamos de forma auténoma pero dependemos de
la iglesia madre de Zaragoza. Supongo que algin dia nos independizaremos
[...] Estamos en Tudela dos o tres dias a la semana. No me he empadronado
aqui porque estoy solo unos dfas y trabajo en Zaragoza®.

Esta férmula de surgimiento inicial es destacada como un proceso normali-
zado de apoyo mutuo entre comunidades en un espacio donde existen muchas
dificultades iniciales en marcos como el legal. En definitiva, se comprende como
una fase previa a un caminar independiente. La consecuencia de este proceder
es una continua reproduccién y ramificacién por derivaciones sucesivas. De tal
modo, la denominada iglesia hija se convierte, a su vez, en una nueva iglesia
madre. Como se adelantaba, es un procedimiento organizativo compartido por
gran parte del espacio evangélico existente en Navarra:

Nosotros pastoreamos durante 10 afios en la Iglesia bautista que estd en la
calle Mediavilla y alli desempefiamos una funcién muy parecida pero al crecer
la Iglesia el local se quedé pequeno [...] Cuando una entidad evanggélica se
forma tiene que estar auspiciada por una entidad que ya lleve mds tiempo,
por lo menos que ya lleve un afo funcionando. Nosotros, cuando surgié la
posibilidad de hacer la iglesia aqui, tuvimos que ponernos bajo la cobertura

82. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).
83. Iglesia Evanggélica Bautista (Tudela).
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legal de esta iglesia. Pasados unos afios ya puedes pedir tu independencia.
Estamos en el proceso de independizacién®.

Estos puntos de emisién, al depender de estrategias de expansién de cardcter
mds general, permiten que puedan ser superados los limites administrativos
territoriales. Desde un plano formal, la superacién de estos limites se debe a
cuestiones de operatividad prictica en las dindmicas cotidianas. Por ejemplo, y
como se sefialara, uno de los salones del Reino perteneciente a la congregacién
de Testigos Cristianos de Jehovd de Alfaro (La Rioja), se encuentra ubicado en
la localidad navarra de Castejon, a escasos kilémetros de la primera, debido a
las dificultades para encontrar un local en condiciones (dimensiones, precio,
accesibilidad, etcétera) en la localidad riojana. Este salto de demarcaciones
administrativas que permita la fundacién de nuevas comunidades incluye en
ocasiones las fronteras nacionales: «Venfa un hermano de Francia a administrar,
al principio fue él luego ya empezaron a venir otros, le ayudaban un grupo de
iglesias en Francia porque él procedia de ahi y le aportaban algo»®.

Esta estrategia organizativa comun, desarrollada de alguna u otra forma por
la totalidad de los grupos consultados, va a permitir que los comienzos, gene-
ralmente retratados como dificiles, sean apoyados desde la colectividad :«Nos
solemos ayudar cuando una persona va a abrir un campo, a evangelizar, los de
Filadelfia, todas las iglesias en conjunto, les ayudamos y les apoyamos en todo
para que siga la obra hacia adelante»®. En este sentido, las agrupaciones mds
adecuadas para solicitar esta ayuda suelen ser elegidas a partir de criterios ele-
mentales como la accesibilidad, las relaciones, un previo conocimiento mutuo u
otra serie de circunstancias dentro de una dindmica general de apoyo conjunto
que, como habrd oportunidad de detallar, también se extiende a las dindmicas
cotidianas de una organizacién de estas caracteristicas.

Los apoyos inaugurales

Al igual que las comentadas légicas de fundacidn, las ayudas recibidas en el
momento naciente proceden fundamentalmente de otras comunidades de la
misma confesién establecidas en localidades cercanas. En algin caso, y debido
a que los recursos a disposicién (esencialmente de cardcter econédmico) pueden
también ser escasos, el propio concepto ayuda es sustituido por otros como
apoyo o dnimo: «Mds que ayudarnos, nos animaron»¥. En estos mismos tér-
minos, entre las posibles modalidades de ayuda econémica, la Iglesia evangélica
bautista de Pamplona recuerda contribuciones vinculadas al desplazamiento

84. La Casa de la Alabanza (Tudela).

85. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).
86. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).

87. Fe bahd’f (Tudela).
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de la persona encargada de constituir el punto de emisién: «Una pequena asig-
nacién de la Unién Bautista espafiola al pastor que realizaba los viajes desde
Zaragoza a Pamplona»®.

En este campo de las ayudas u apoyos, las ocasiones en las que se hace alusién
a instituciones externas son minoritarias. No obstante, se recogen pronuncia-
mientos en esta direccién y, por lo tanto, hay entidades que aseguran haber
recibido ayudas (no necesariamente monetarias) provenientes de ayuntamientos,
gobiernos regionales u otras instituciones religiosas. En esta convergencia de
apoyos destacarfa principalmente la comunidad ortodoxa reunida en torno a la
parroquia San Miguel Arcdngel de Barafiain: «Nos ha apoyado el arzobispado
catélico, la parroquia San Pablo de Barafiain y el Ayuntamiento también nos
ha apoyado sobre las cuestiones de la licencia de obra»®.

88. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).
89. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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III. CARACTERISTICAS DE LAS ENTIDADES

Una vez atendidos los procesos de surgimiento y las circunstancias que los
rodean (causas, dindmicas, etcétera), es momento de rescatar los elementos
que se han ido nombrando y que constituyen las caracteristicas generales de las
minorfas religiosas presentes en Navarra. Como fuera perfilado en la introduc-
cidn, la estructura de presentacidn prioriza aspectos comunes que permitan un
andlisis transversal de las diferentes realidades encontradas. En este sentido, las
caracteristicas comunes se trasladardn en relacién a cuatro espacios prioritarios
de andlisis con sus subsiguientes apartados especificos: personas congregadas,
estructura organizativa, financiacién y lugares de culto.

Personas congr egadas

Acaba de ser indicado cdmo la suministrada fotografia del proceso constitu-
yente traza algunas de las caracteristicas definitorias de las confesiones religiosas
minoritarias, y entre ellas, las tocantes al publico que las conforma. Como
podrd hacerse patente, salvando las evidentes dificultades para una cuantifi-
cacién exacta del nimero de personas adscritas a cada una de las confesiones,
su composicién resulta un elemento de gran interés. Y son, entre otras, estas
dificultades de identificacién las que nos llevardn a examinar el amplio y variado
espectro semdntico que caracteriza a estas entidades y que se extiende tanto a la
definicién de sus componentes (fieles, feligreses, seguidores, etcétera) como de
las funciones derivadas de su organizacién (nticleo fundador, media de asistentes,
etcétera). Comencemos con la composicién numérica de los inicios.

Los niimeros de los comienzos

Recogiendo brevemente algunos de los aspectos ya manejados en la constitu-
cién de las entidades, como suele ser habitual en la gestacién de las mismas,
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los comienzos estdn definidos por un pequeno nicleo de personas sobre el que
se edifica el resto de la estructura organizativa: «Se empezarfa con ocho o diez
personas y poco a poco se han ido anadiendo bastantes mds»'. Este pequefio
grupo inicial, generalmente denominado nicleo fundador o grupo precursor, en
ocasiones con un niimero de miembros de dificil precisién: «Vinimos un equipo.
No sabrfa decir el nimero exacto»?, constituye el catalizador del asentamiento
en el territorio. Abordados anteriormente los diversos procesos de constitucién
estratégicos, este grupo o nticleo iniciador nos indica que estas personas pueden
poseer experiencias previas en este mismo dmbito. Estos tltimos casos serfan
aquellas organizaciones creadas a partir de expansiones, derivaciones, ramifi-
caciones o abandono de otras entidades constituidas previamente.

Ello hace posible que existan variaciones en el nimero de personas que
conforman esta realidad inicial. En el caso de los grupos consultados el abanico
se extiende desde nicleos muy reducidos incluso coincidentes con estructuras
familiares. Este serfa el caso, por ejemplo, de algunos de los grupos bahd’is o
grupos concretos de Testigos Cristianos de Jehovd: «Fueron dos personas, porque
vino él y su madre, después vino una familia de cinco personas y otra familia
de dos»’. En el otro extremo se encontrarfan grupos de mayores dimensiones
como puede ser el caso de comunidades que convergen en un corto intervalo
de tiempo en un espacio concreto. Esta realidad estarfa representada por comu-
nidades como la musulmana o la ortodoxa. En ambas dimensiones descritas las
posibilidades de encuentro dependen de una atencién a los modos de contacto
que ocupan el siguiente anglisis.

Férmulas de contacto

Entre los aspectos que permiten profundizar en el andlisis de una realidad
creciente en cuanto al nimero de miembros adscritos a confesiones minori-
tarias presentes en Navarra, sobresalen las formas de contacto. Para entender
la emergencia de estos grupos es primordial comprender los mecanismos de
publicitacién, conocimiento y acercamiento que se desencadenan. Subrayan-
do de nuevo la gran diversidad de situaciones y férmulas experimentadas en
funcién de las confesiones existentes, pueden avanzarse una serie de realidades
comunes en el espacio de la difusién.

a) «Boca a oido»

Pese a los nitidos avances tecnolégicos en materia de comunicacién, la principal
fuente de conocimiento y, por tanto, aquella que impulsa mayoritariamente el
acercamiento a las entidades religiosas, es el denominado «boca a oido» como

1. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).
2. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
3. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
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modo de publicitacién mds efectivo: «El mds préctico de todos»*. Aquellas per-
sonas que pertenecen a una confesién determinada o han tenido una experiencia
con la misma, generalmente positiva, se encargan de transmitir la informacién:
«La gente se siente satisfecha y lo transmite a su entorno»’. La prioridad de esta
via de comunicacidn es sefialada por la mayorfa de las confesiones que ademds
realzan cédmo esta férmula sortea frecuentemente la necesidad de otro tipo de
publicitacién: «El centro estd siempre lleno con todas las actividades y no hay
anuncios ni en periédicos ni carteles en la calle»®. Esta férmula es exitosa en
entornos locales donde la propia presencia prolongada de las comunidades
permite que su actividad sea reconocida y, por lo tanto, se recurra a ellas en
determinados momentos:

En el pueblo hay una buena aceptacién. Después de 24 o 25 anos de
evangelizacién, la palabra ha llegado a todos los rincones del pueblo [...]
Ultimamente, la gente viene a la iglesia sola, sin llamarla, cuando antes
habia que insistir muchisimo para que vinieran’.

Esta realidad es tanto trasladable al plano de la «ayuda/accién social» que
prestan estas entidades (aspecto que serd abordado en profundidad en apartados
siguientes) como también en referencia al mensaje que transmiten. En rela-
cién a la primera, es evidente que las actividades desarrolladas hacia el exterior
confieren a las entidades la posibilidad de organizar contactos con un publico
muy diverso. Entre el amplio abanico de estas posibilidades de acceso realizadas
por diversas entidades se encuentran ayudas a domicilio, suministro de alimen-
tos, tratamiento con personas drogodependientes, etcétera. Asi, se reconoce
que la actividad continuada en el tiempo y en el espacio suministra mayores
facilidades para el conocimiento y el acceso: «Nosotros tenemos la ayuda del
banco alimentario también que la traemos a través de nuestra comunidad y la
repartimos a la gente, entonces también la gente se informa»®.

Uno de los casos mds destacados de la efectividad del «boca a oido» es la
realidad que acontece con las personas que componen las comunidades musul-
manas. El papel central que adquiere el oratorio/mezquita en el propio desarrollo
de las relaciones sociales entre personas originarias de un pais mayoritariamente
isldmico hace que su llegada a una nueva localidad requiera habitualmente la
identificacién de este lugar de culto. Esta transmisién de informacion se for-
maliza a través de contactos personales:

4. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafain).
5. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

6. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

7. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

8. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
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La gente que viene nueva a vivir aqui no hace mds que llegar y pregunta si
hay alguna mezquita en el pueblo para rezar. Lo primero, pregunta por la
mezquita y la gente le indica dénde estd la mezquita y viene a rezar y uno
le dice al otro dénde estd y asf’.

Aunque el ejemplo de la comunidad musulmana es nitido, estas mismas
pautas de comportamiento respecto a la busqueda de lugares de culto pueden
ser reconocidas en otros colectivos de procedencias diversas como el caso de las
agrupaciones evangélicas donde, como aseguran las personas responsables, y
en relacién con la incidencia de los fenémenos migratorios, la transmisién de
informacién logra que se presenten «creyentes que buscan iglesias evangélicas
que vienen de paises latinos»'’.

b) Ejercicio de predicacion

Desde un enfoque que atiende a la prictica religiosa, una via de contacto fun-
damental, aunque en diferentes grados segtin las confesiones, es la predicacién.
Esta es entendida como una transmisién y comunicacién del mensaje, palabra
o testimonio de contenido religioso que posee cada una de las confesiones:
«Damos las buenas nuevas como dice la Biblia: id y predicar el Evangelio a
otras criaturas»''. En esta direccién, el publico destinatario es todo aquel que
no profesa la religién que comparte la comunidad y es sobre este donde se
realiza el ¢jercicio de predicacién: «No nos interesa tanto la gente que ya es
evanggélica sino llevar el mensaje a las personas que no conocen el Evangelio,
que no conocen a Jesds»'%.

Los habituales espacios de encuentro como la via publica o la visita a los
domicilios particulares: «Visitar sus casas»'® son los escenarios utilizados para
llevar a cabo este fin con personas desconocidas. Una labor que, evidentemente,
dispone un contenido nitidamente religioso y que acentta especialmente su
dimensién transformadora como reclamo para posibilitar el acercamiento de
estas personas a los diferentes lugares de culto:

A través, por ejemplo, mio, del pastor, que los visita en casa y les habla del
Evangelio. Si ellos me dan paso, les hablo de que Cristo ha muerto por
ellos por amor y que también ha resucitado por ellos y que estd deseando, a
través del pecado, cogerlos y limpiarlos. Que Dios los ama porque hay veces

9. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

10. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

11. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (San Adridn).
12. La Casa de la Alabanza (Tudela).

13. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).
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que nos encontramos solos y vacios donde nadie nos acompana y siempre
Cristo estd con nosotros y nunca nos deja. O a través de las mujeres y de los
hombres de aqui en su propia casa dicen y hablan de los acontecimientos de
que Ciristo es bueno. Igual en una familia antes su hija era mala o rebelde y
viene aqui ya cambiada. Se ha transformado y es una persona humilde, una
persona buena. Entonces los padres ven un cambio en su vida y ya, claro,

tienen que venir a ver lo que es'.

También se reconoce esta préctica como frecuente con personas més allegadas
que forman parte de las relaciones personales cotidianas (grupos de amigos,
personas del dmbito laboral, vecinos, etcétera). Aquellas personas que despliegan
cierto interés tras establecer este contacto inicial serdn las que se aproximen
al lugar de culto: «Las personas que muestran interés vienen a la reunién»®.
Sin embargo, en determinadas ocasiones, este interés puede servir para una
denominada férmula de «prictica desde el domicilio». Esta circunstancia es
sefialada por miembros de Testigos Cristianos de Jehovd: «Muchas personas
de la zona estdn estudiando con nosotros su propia Biblia gratuitamente y sin
ninglin compromiso en sus hogares»'®.

Conviene matizar que este ejercicio de contacto no es entendido por todas
las confesiones como actividad proselitista. Por el contrario, en varios casos
existe una nitida declaracién de renuncia al desarrollo de esta tarea por varios
motivos. Por un lado, al no enfatizar en la publicitacién de las pricticas «No
es proselitismo porque en el centro no hacemos ni propaganda»'’. Por otro,
porque esta labor de difusién de las actividades es reducida a un contexto
cerrado y cercano: «A través de amistad [...] tampoco tenemos una campafia
asf de proselitismo»'.

c) Soportes tradicionales

El conjunto de entidades consultadas tienen en comun para la transmisién
de contenidos y la posibilitacién del contacto la utilizacién de soportes de
comunicacién cldsicos como carteles, tripticos, etcétera. Estos medios son prin-
cipalmente empleados para la comunicacién en espacios como la via publica
o lugares de gran trdnsito como centros educativos, bibliotecas, etcétera. Los
ejemplos de estas férmulas son multiples.

14. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).

15. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

16. hetp://www.plazanueva.com/MCW _desarrollo.php?contenidoID=1279695783
17. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

18. Fe bahd’{ (Valle de Erro).
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Domingos 11,30
C/ Abajaras 26

Cartel de publicitacion
Fuente: Biltokia cristiana

d) Nuevos modelos de comunicacion

Frente a los tradicionales soportes, el desarrollo de las nuevas tecnologfas también
ha habilitado una nueva modalidad de contacto que se ha convertido en priori-
taria. Es el caso de internet. Por un lado, este medio de comunicacién, ademds
de permitir a las organizaciones ser localizadas ante un publico mds amplio,
es indicada como un facilitador para la identificacién de los lugares de culto
entre las personas practicantes que se encuentran en trdnsito. Esta herramienta
de comunicacién permite publicitar con muy bajos costes las actividades de las
comunidades y, en ocasiones, puede resultar una plataforma adecuada desde
donde desarrollar nuevos contenidos que retroalimenten la propia prictica:

Hay bastante gente que nos ha localizado por internet, gente que ha venido
de fuera, practicantes que han buscado budismo y se te planta aqui [...] Hay
una comunidad viva que escribe, que hace poemas, que hace reflexiones,
que edita DVD... Hay otras pdginas web que son totalmente quietas, aqui
expresamos vivencias y las damos a conocer, es sobre todo un centro de
vivencia y de experiencia y eso se refleja en la pdgina web, la gente escribe
y comunica'.

La relevancia concedida a este instrumento de comunicacién es notoria, hasta
el punto de que la presentacién publica de una pdgina web llegue a adquirir una
significacién similar a la apertura de un centro de culto. Continuando con la

19. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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metdfora, la inauguracién de un espacio en la red se asemeja a la constitucién
fisica de una entidad. En el caso del Centro de Meditacién Budista Karma
Samten Ling, la posibilidad de trascender los limites locales y el valor afiadido
que estos medios suministran a la propia prdctica (comunicacién en tiempo
real, construccién de redes, etcétera) eran dos de los pilares fundamentales de
la presentacién realizada en el ano 2001. Esta presentacién, como puede com-
probarse a través de la siguiente imagen, adquirié una notable repercusién en
los medios de comunicacidén locales.

El centro budista navarro lanza una
pagma web para hispanohablantes
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Presentacion publica de la pagina web
Fuente: http://www.chenrezy.net

En el caso de la comunidad islémica de Pamplona este recurso también resulta
de especial interés por el nimero de servicios que ofrece. Ademds de los conte-
nidos comunes que facilitan la aproximacién, como por ejemplo, caracteristicas
y ubicacién de la mezquita, puede localizarse informacién, en primer lugar, de
cardcter religioso: horario para los rezos, grabaciones del Cordn, buscadores de
mezquitas y carnicerfas halal, el Cordn en espafol, temas sobre islam y descargas
de libros, materiales adaptados para nifios y nifias, etcétera. En segundo lugar,
son accesibles otros recursos no religiosos que se asocian con la dimensién ayuda/
accién social. Entre ellos, por ejemplo, aprendizaje de drabe, cambio de moneda,
traductores, buscador de vuelos, ofertas de trabajo y trdmites administrativos di-
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versos: renovar tarjeta residencia NIE, renovar demanda INEM y sellarla (gestién
con INEM), informe vida laboral a T.G. Seguridad Social, curriculum vitae a
INEM, consulta estado renovacién de NIE, consulta estado renovacién por ni-
mero de expediente, consulta estado convalidacién permiso conducir, cita previa
extranjerfa navarra y solicitudes, cita previa con Ministerio de Asuntos Exteriores
(legalizacién documentos), cita previa convalidacién permiso conducir, gufa y
ayuda para extranjeros en Navarra, etcétera. El nimero de visitas realizadas a esta
pdgina en abril de 2011 era de 15.700.

Otro ¢jemplo, en los mismos términos de utilizacién de los recursos digitales
para la difusién de la comunidad, es el Centro Cristiano Cristo del Camino
que, cuya completa pdgina web se acerca a la cifra de 99.800 visitas a fecha
abril de 2011. Estas visitas, como puede apreciarse en el siguiente gréfico,
tienen procedencias muy diversas lo que reafirma la capacidad de difusién de
estas plataformas:

Num  Perc. City Region Country Name
¥ 218 43.60% Madrid Madrid Spain =
¥ 159 31.80% Pamplona Navarra Spain =
v 22 4.40% Anglet Aquitaine France |8 ]
¥ 20 4.00% Spain =B
v 17 3.40% Barafisin Navarra Spain = 3
v 12 2.40% Cucutilla Norte De Santander Colombia - O
v 12 2.40% Ottowa Ontario Canada A
v 8  1.60% Estella MNavarra Spain =18
v 8 1.60% Bucaramanga Santander Colombia - 0
v 4  0.80% Vitoria Pais Vasco Spain =1
v 4 0.80% Cicuta Norte De Santander  Colombia -
v 3 0.60% Palencia Castilla ¥ Lean Spain =1
v 3 0.60% Castelidefels Catalania Spain =1
v 2 0.40% Lima Lima Pary i
v 1 0.20% Oydn Pais Vasco Spain = |
v 1 0.20% Jabalquinto Andalucia Spain = |
v 1 0.20% Bogotd Cundinamarca Colombia - |
v 1 0.20% Bayonne Aquitaine France in |
v 1 0.20% Barrio Las Moncteras  Madnd Spain = |
v 1 0.20% Olite Navarra Spain = |
A 1 0.20% Mississauga Ontario Canada |
v 1 0.20% Atlanta Geargia United States S |

Origen de las visitas recientes
Fuente: http://statcounter.com/project/standard/city.php

La préctica totalidad de las confesiones, ya sea a nivel local, estatal o interna-
cional, poseen una plataforma de difusién de estas caracteristicas. Pero ademds,
tanto en el caso del Centro Cristiano Cristo el Camino como otros, por ejemplo,
Biltokia Cristiana Vino Nuevo, los recursos web sefialados son completados
a través de un enlace Facebook. La peculiaridad de este dltimo recurso es que
suministra un elevado grado de dinamismo y permite una comunicacién fluida
entre miembros de la comunidad y el exterior.

Ademis de las formas de contacto sefialadas con anterioridad existe también
un modo singular de comunicacién que implica, de algin modo, un cierto
grado de reconocimiento institucional en un escenario donde esta realidad,
como serd comprobado, es definida como escasa. Este medio son las diversas
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gufas que tanto el Gobierno de Navarra como los entes municipales realizan
para dar a conocer los centros y administraciones existentes en Navarra y donde
también se procede a una enumeracién de asociaciones deportivas, culturales,
religiosas, etcétera.

e) Otras férmulas de contacto

Por dltimo, entre el variado repertorio de otras férmulas de contacto posibles
se encuentra un amplia tipologfa que comprende encuentros, foros, cursos,
conferencias, etcétera. Conviene precisar que, pese a que la finalidad estricta
de algunos de estos acontecimientos no sea la de facilitar los contactos para
el acercamiento a las comunidades, es evidente que su desarrollo, y el posible
interés suscitado, propicia que estos contactos se produzcan. En la misma
direccién, alguna de las actividades impulsadas por las entidades pueden, en
ocasiones, abrir la puerta a la incorporacién de nuevas personas:

Tampoco vamos ahi a buscar fieles y cosas de esas, pero te das a conocer,
otras personas conocen y se interesan [...] También, a través de cursos que
ofrecemos y que llamamos circulos de estudio [...] Son cursillos sobre ora-
cién o sobre vida espiritual, etcétera. Estdn abiertos al publico y, a veces,
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se forma un grupo de diez o doce personas que estdn estudiando algo y a
partir de ahi conocen pero, bueno, tampoco hay mucha expansién que
digamos™.

Una vez conocida la existencia de las entidades o la ubicacién de los lugares
de culto, es factible el acercamiento a los mismos e ingresar en ese espacio que
viene siendo denominado «comunidad religiosa» y que, metodoldgicamente,
tiene ciertas dificultades de andlisis debido, entre otros, a los problemas de
identificacién numérica de las personas que lo componen.

Dificultades de identificacién

Atendiendo a una inicial clasificacidn, existe una manifiesta distincién entre el
ndmero de personas que acuden diariamente o con asiduidad a los cultos reli-
giosos y aquellas otras personas que asisten puntualmente o de forma irregular
(especialmente a celebraciones significadas, eventos relevantes, etcétera). De
este modo, en la propia estructura organizativa de la mayorfa de las entidades
también es visible la coexistencia de un nticleo estable de personas y otro gru-
po que podria ser denominado como fluctuante. Dentro del primer grupo, se
hallarfan gran parte de las personas precursoras que contintian manteniéndose
en el seno de la comunidad y aquellas que se han incorporado y frecuentan
este espacio social con asiduidad.

En el segundo grupo, el caracterizado por su dimensién fluctuante, se
localizarfan, por un lado, todas aquellas personas que no mantienen un com-
promiso con las entidades que frecuentan (en la préctica, en la participacién,
etcétera). Este conjunto de personas muestra evidentes semejanzas con otros
tipos de organizacién social. Por otro lado, un conjunto de personas en situa-
cién de «inestabilidad» social, laboral, familiar, etcétera. Es decir, circunstancias
impregnadas de mayor movilidad laboral, cambio de residencia o alteracién
en las condiciones personales que derivan, por ejemplo, en desplazamientos
territoriales. Las organizaciones consultadas sefialan que un importante nimero
de personas conforma esta realidad:

En estos pueblos pequefios hay mucha gente que viene, estd una temporada
y se marcha. Ha habido personas que han conocido la ensefianza de la Biblia
aqui y después han marchado a otros lugares™.

Las recientes incorporaciones de personas procedentes de otros paises inciden
especialmente en este componente de dificultades para el asentamiento que
permita el mantenimiento del contacto y la adscripcién a grupos constituidos.
Por tanto, la fluctuacién de este grupo de personas incide principalmente en

20. Fe bah4’f (Valle de Erro).
21. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
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aspectos tales como el compromiso con el grupo y la asistencia a los diferentes
cultos y celebraciones. El resultado, en ocasiones, es un escenario de notable
variabilidad compositiva:

Ahora por la parroquia a lo mejor han pasado unas 300 personas diferentes.
El domingo unas personas, el otro, otras [...] Han ido conociéndose unos
a otros pero unas 300 personas con los bautismos que hemos hecho aqui
[...] Este domingo vienen unos 60 o 70 y el préximo domingo vienen otros
60 o 70. Cambian siempre. Por la parroquia dentro de un mes pasan unas
300 personas™.

En resumen, las variaciones en el niimero de miembros es una de las ca-
racteristicas definitorias y se expresa con reiterada frecuencia: «esto es muy
flexible»?, «se cambian periédicamente»*, «ha habido oscilaciones»®. Dado
que las entidades consultadas son generalmente de tamano reducido y con la-
zos bastante nitidos entre las personas que los componen, este grupo oscilante
es, ademds de relativamente frecuente, ficilmente detectable. Sin embargo, la
constatacién que el denominado nicleo central (como referente estructural
del colectivo) realiza de estas fluctuaciones se caracteriza por una asuncién
normalizada. Algunas de las entidades sefialan estas fluctuaciones como un
enriquecimiento colectivo:

El movimiento se va enriqueciendo. Hay quién se ha desplazado fuera, hay
quién ya su vivencia le lleva por otro lado, etcétera. No obstante, el equipo
inicial continda [...] Aqui habitualmente, que vengan a meditar, una media
entre 35 y 40 personas diarias [...] Podemos tener 45 e incluso 50 pero
por buscar una media [...] Hay un ndcleo que mds o menos puede venir
fijo de entre 20 y 25 personas y el resto fluctdan [...] Vienen a empezar a
practicar 20 minutos y como contintia después de un descanso de unos 5
minutos otros 20 minutos mds, es rara la persona, es por necesidad la que
se marcha y no se queda a todo [...] Igual te vienen 3 dias a la semana
o cuando les interesa, segin su estado animico, su necesidad de meditar,
sus posibilidades, etcétera [...] Casi todos los dias hay gente nueva, con lo
cual, nos alegra muchisimo [...] Es muy sano porque el local es pequefio
pero, por muchos motivos, hay que renovarse, crea muchos vicios un grupo
estanco y el que se renueve es muy rico y aqui, diariamente, hay gente
nueva y eso quiere decir que alguien le ha dejado espacio libre porque

22. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
23. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

24. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Baranain).
25. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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esto se llena [...] Cuantificar exactamente todos a lo largo del afio es muy

dificil. No hay listado®.

A través de este tltimo discurso el problema de la identificacién enlaza con
otra dificultad que es acometida en el siguiente apartado: la cuantificacién del
ndmero de miembros de las distintas entidades religiosas minoritarias.

Composicién numérica

Un fenémeno ya apuntado en la delimitacién contextual es la separacién exis-
tente entre la identificacién y la préctica religiosa. Esta circunstancia tiene, como
ha podido comprobarse, una implicacién esencial: los problemas para cuantificar
el nimero de personas que profesan una determinada confesién o que forman
parte de una comunidad religiosa. La raiz de este problema se encuentra en la
propia definicién de pertenencia que tome como referencia ambas variables:
identificacién y prictica. En esta direccidn, las propias personas consultadas
hacen una distincién entre el volumen de personas que realizan una prictica
con cierta asiduidad y presencia en los diferentes lugares de culto, frente a otro
grupo que se concentra en las celebraciones o acontecimientos de mayor rele-
vancia. Esta particularidad es extensible al conjunto de confesiones:

600 personas o mds aqui. Que acudan a la mezquita unas 200 personas. Se
incrementa en las fiestas bastante porque lo que es en el dltimo dia del mes
de Ramaddn hay que rezar fuera de aqui”.

Actualmente, lo que son fieles, vamos a poner un nlimero no muy grande,
unos 25. Esto varfa. Te vienen 40 o 50 un domingo, otro domingo te vienen
60 y otro domingo 30%.

Como se refleja en los anteriores discursos, estas realidades generan en la
mayorfa de las confesiones enormes dificultades para establecer cifras de perte-
nencia o asistencia. En algunos casos debido al desconocimiento o incapacidad
de aventurar cifras por parte de las propias personas responsables de las entidades
y, en otros, porque incluso estas cifras no suministran una fotografia real del
territorio. En este tltimo caso la razén estriba en la presencia, por ejemplo,
de personas procedentes de otras comunidades o paises. En el primero de los
casos, se encontrarfa, por ejemplo, la comunidad ortodoxa asentada en Navarra
donde la dificultad para fijar el ndmero de fieles es notoria debido al trdnsito
de personas entre dos comunidades (Navarra y La Rioja). En la segunda de las

26. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
27. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
28. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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situaciones, la referida a procedencia de otros paises, podria identificarse, por
ejemplo, con la actividad desarrollada en el Centro de Estudios y Meditacién
Budista Karmapa Mikyo Dorje. Este centro, al ser un referente de cardcter in-
ternacional, atrae la visita de numerosas personas tanto de territorios limitrofes
como de otros paises.

En los casos en los que el colectivo dispone de una prictica o rito simbdlico
de ingreso, como generalmente ocurre con el bautismo, las cifras suministradas
toman la efectuacién o no de esta préctica como rasgo distintivo. Sin embargo, a
diferencia del proceder catélico tradicional, esta circunstancia no puede hacerse
extensiva a la totalidad de nifios y nifas. De este modo, uno de los criterios
de pertenencia que afectan a la cuantificacién del nimero de miembros en las
distintas confesiones es la consideracién o no de nifios y nifias como parte de
la comunidad.

La inclusién de este colectivo es un elemento con un trato muy desigual entre
las confesiones: «Actualmente estamos unos 32 testigos de Jehovd bautizados,
eso sin contar a los nifios y otros»”. Por lo general, la prictica del bautismo
en varias de las confesiones consultadas (por ejemplo, evangélicos bautistas®
o Testigos Cristianos de Jehovd) se realiza cuando los nifios y ninas alcanzan
la madurez. Esta circunstancia les concede un ingreso completo, es decir, con
pleno derecho, en sus respectivas comunidades. Sin embargo, tampoco existen
criterios uniformes sobre el momento de ingreso exacto en la madurez. Por
ejemplo, la Iglesia Adventista del Séptimo Dia, sitda esa fecha tras cumplir
los doce afios.

Toda esta serie de realidades se presentan independientemente del com-
promiso personal que desde las instituciones familiares se tenga con la entidad
religiosa y que queda reflejado de una forma u otra con respecto a las obligacio-
nes colectivas: «Normalmente el padre de familia intenta aportar sus hijos a la
Iglesia». Por lo general, el contacto que estas personas establecen se produce
desde una dimensién de «no compromiso»:

A partir de los 14 los integramos en la iglesia porque el nifio lo que se le hace
es una instruccion de la palabra. No se le agobia con el tema de la asistencia
sino que se le atiende mds como una especie de juego. Para los nifios venir
al culto es como venir a un sitio donde se lo van a pasar bien, a jugar y a
disfrutar aunque algtin dia se le coja y se les lleve la palabra®.

29. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

30. Conviene matizar que otros grupos pertenecientes a la confesién evangélica como, por
ejemplo, luteranos y metodistas, se asemejan a la prictica catdlica del bautismo como préctica
desarrollada en los meses posteriores al nacimiento.

31. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).

32. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
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Debe ser sefialado también que la ausencia de un rito de bautismo asociado
directamente al nacimiento no supone una renuncia a otras férmulas rituales de
cardcter simbélico como demostracién de pertenencia en los términos sefialados
con anterioridad. En el caso de las iglesias evangélicas, esta tipologfa cabria ser
identificada mediante las celebraciones denominadas «presentaciones» como
las ilustradas en la siguiente imagen.

Presentacion en la Iglesia del Sefior
Fuente: Iglesia del Sefior

El bautismo inserto en la madurez, como proceder diferenciado del obrar
tradicional catélico, resulta especialmente subrayado entre las confesiones que
lo practican como un elemento distintivo que enfatiza la voluntariedad de las
pertenencias:

Nuestro bautismo se diferencia del catdlico porque, como hizo Jests en el
Jorddn, llevamos a cabo una inmersién completa de la persona, no la ro-
ciamos. También pretendemos que solo se produzca una vez que la persona
sea racionalmente madura para decidir si se bautiza o no®.

Son este tipo de précticas las que permiten la utilizacién de uno de los
conceptos mds habituales, el de membresia, en términos de vinculacién estable
con la entidad. Es decir, derivado del cumplimiento con una de las précticas
constituyentes unida a otra serie de criterios como la permanencia y participa-
cién de la entidad desde una dindmica temporal. No obstante, estos mismos
elementos pueden también ser objeto de revisién y retrotraen las sehaladas

33. http://www.diariodenavarra.es/20080107/navarra/mas-mil-testigos-jehova-navarra-
celebraron-asamblea-anual-anaitasuna.html?not=20080107022959408&dia=20080107 &secci

on=navarra&seccion2=sociedad
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dificultades para suministrar cifras. En estas ocasiones las posibilidades de
cuantificacién son mayores aunque contintia manteniéndose un grupo de
personas con presencia fluctuante:

La membresia nosotros aquf la entendemos... llevar bien a rajatabla y lo
basamos en las personas que han sido bautizadas aqui y que llevan més de un
afo formando parte activa de la congregacidn. Ese es el requisito que mds o
menos ponemos para poder ser miembro de la iglesia pero tampoco es fijo
[...] Con membresfa 150, luego hay 50 personas que van, que vienen®.

Ceremonias de bautismos
Fuente: http://www.ccpamplona.es/

Pese a la indicada disparidad de criterio a la hora de sefialar a las personas que
componen ese cuerpo social que estructura las comunidades, algunas de ellas
acometen esfuerzos evidentes en esta direccién. Sin embargo, existen criterios
muy diversos en cada una de las confesiones e, incluso, en el seno de cada una
de ellas. Asi, existen varias tendencias marcadas respecto al registro del nimero
de miembros que concederfan ser catalogadas de la siguiente manera.

En primer lugar, aquellas entidades que mantienen un control detallado
sobre estas personas. Ello les permite estructurar y manejar listados nominales
de las mismas. Entre este grupo podria incluirse, por ejemplo, Testigos Cristia-
nos de Jehovd, Iglesia adventista o la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los
Ultimos Dfas. En la mayorfa de estos casos el registro incorpora datos bdsicos
como edad, sexo, forma de contacto, etcétera.

En segundo lugar, estarfan todas aquellas, la mayor parte de las entidades
consultadas, que, como se apuntara anteriormente, pese a tratar de establecer
mecanismos de conteo, sefialan la existencia de barreras para la efectuacién de
esta tarea:

34. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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Las membresias de las iglesias evangélicas son un poco relativas porque la
gente no estd registrada como en la Iglesia catlica. Aqui existe una manera
de contabilizar por las personas bautizadas dentro de la iglesia pero muchas
personas que vienen ya estdn bautizadas en otras iglesias. Entonces, el con-
tar la membresia es uno de los puntos que siempre son dificiles de poder
contabilizar. No hay un registro estable®.

Por dltimo, estdn aquellos grupos que no consideran oportuna la elaboracién
de un listado de estas caracteristicas. Las razones se fundamentan en la propia
filosoffa organizativa o simplemente en la imposibilidad de control. En estos
casos, el discurso refleja que la ausencia de un control personalizado es un ele-
mento facilitador para lograr la adscripcién y permanencia de estas personas.
Como resultado, el compromiso se reduce a la minima expresion e, incluso,
solo recoge cuestiones bésicas en relacién a la prdctica:

No hay ni listado de miembros, sabemos el nombre de las personas por de-
ferencia de trato pero no hay ni un simple listado, mucha gente sefiala que
se siente tan libre en este centro [...] A las personas que llegan al centro se
les pregunta cémo se llaman y hay una presentacién. Esta es la relacién que
se establece [...] Y si tiene experiencia en meditar para ver si le tienes que
dar unassilla o un cojin [...] Es un servicio abierto [...] La gente entra, sale,
viene cuando le parece, cuando lo necesita, sin dar ninguna explicacién®.

En este cuerpo de entidades podrian integrarse, con las reservas propias de
un escenario diverso, agrupaciones como la Iglesia Evangélica de Filadelfia,
las comunidades isldmicas o centros de meditacién budistas que podrian ser
inscritos en el denominado nuevo budismo”. Este tltimo grupo merece una
atencién especifica.

Esta tipologfa del budismo, la implantada fuera de Asia, y especialmente
en América, Australia y Europa, es mayoritaria en el territorio navarro. Se la
caracteriza por estar fundamentalmente formada por personas conversas que
acenttian la necesidad de adaptacién a la modernidad por encima de escuelas y
modelos enlazados con componentes étnicos. El resultado es un cuerpo social
adaptado a contextos locales en aspectos como el género, disciplina o liderazgo.
También se caracteriza por un desarrollo importante de las précticas en el espacio
personal no colectivo (salvo cursos de meditacién o autoayuda esporddicos).
Es decir, un hecho que précticamente impide la cuantificacidn del volumen de
personas que componen este grupo. En relacidn a este énfasis sobre la dimension
préctica de la meditacién, cabe subrayar que los mayores inconvenientes para

35. La Casa de la Alabanza (Tudela).
36. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
37. Véase glosario en la web: Nuevo budismo (nota 3 p. 13).

146



la cuantificacién también provienen de realidades de compatibilidad entre las
précticas budistas y la identificacién con otra religién (en el caso de Navarra,
fundamentalmente el catolicismo). Este sincretismo conlleva que las personas
responsables de los distintos centros budistas subrayen las dificultades para
establecer el ndmero de personas budistas en Navarra, debido esencialmente
a que muchas de ellas se insertan en el espacio cristiano catélico al mismo
tiempo que participan en ensefianzas, retiros, meditaciones u otras prdcticas y
actividades budistas. Incluso el nacimiento histérico de determinados grupos
budistas, como por ejemplo, Dojo Zen Pamplona, estd inicialmente ligado al
desarrollo de sus actividades en un espacio de culto eminentemente catélico
como es el Seminario pamplonés. Estos hechos empujan en algunos casos a
la definicién o consideracién del budismo como filosofia frente a religidn,
una circunstancia que también tiene una notoria incidencia en el cardcter no
proselitista de la misma.

Tendencias temporales

Una vez realizado el esfuerzo de delimitacién de algunos de los factores relacio-
nados con los criterios de pertenencia y cuantificacién del nimero de miem-
bros que componen las distintas entidades, es preciso establecer un andlisis en
relacién a la coordenada temporal. Atendiendo a estas tendencias, el ndmero
de miembros es claramente creciente en la mayoria de las confesiones religiosas
minoritarias entrevistadas. Como dato significativo, en ningin caso se sefiala un
descenso en el volumen de personas que participan de la comunidad. De este
modo, si bien la evolucién es dispar en grado y son expuestas las mencionadas
dificultades de medida, los discursos recogidos ofrecen un crecimiento neto
evidente: «Hemos crecido mucho»®, «Se estdn agregando cada dia mds»*, «Se
ha crecido pero de una manera muy buena, increible»®, «Ha ido creciendo
poco a poco»*!, «La evolucién ha sido fenomenal»*?, «El nimero de gente
lentamente sigue creciendo»®.

Ademds, se recalca que este crecimiento se concentra en perfodos de tiempo
cercanos. Es decir, pese a existir procesos de constitucién recientes que debieran
estar asociados a dificultades de comunicacién por parte de las organizaciones
hacia los entornos, la realidad muestra que, en algunos casos, el nimero de
miembros puede llegar incluso a duplicarse rdpidamente: «Es una iglesia que

nacié con unos 35 feligreses y en seis meses estamos ya mds de 60 personas»*.

38. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
39. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).
40. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

41. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

42. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
43. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
44. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
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En muchas ocasiones este crecimiento no solo responde a la ampliacién del
nimero de miembros sino también es extensivo a la asistencia al conjunto de las
actividades que desarrollan las entidades o al niimero de personas responsables
que ocupan la estructura organizativa de las mismas:

Hemos crecido un poco en tema de radio, estudios biblicos, escuelas domi-
nicales, un poco como iglesia, es decir, el tratar a la gente que no estd dentro
del centro a tratar con ellos. Por ejemplo, emigrantes que vienen y retnes

[...] Ha crecido también en didconos, copastores, etcétera®.

Por dltimo, entre las consecuencias directas de este incremento se encuentran
el surgimiento de nuevas demandas respecto a los propios recursos y, entre ellos,
sobresale especialmente el lugar de culto. Este, ya sea por su inexistencia o por la
necesidad de un mayor tamano, dibuja realidades problemdticas que responden
a la gran relevancia otorgada al lugar de culto como espacio de encuentro y
como estructura conformadora de la organizacién interna.

Composicién demogrifica

A pesar de las apreciadas dificultades para cuantificar el nimero de miembros
que componen las distintas confesiones minoritarias, la informacién obteni-
da en los diversos encuentros con las entidades religiosas permite examinar
brevemente las caracteristicas demogrdficas de estos grupos. Para ello serdn
contemplados una serie de aspectos bdsicos como el sexo, la edad o la proce-
dencia nacional.

a) Sexo
En relacién al nimero de hombres y mujeres presentes en cada una de las co-
munidades y, como se indicara con anterioridad, reconociendo la carencia de un
registro detallado en la mayoria de las entidades visitadas, la tendencia general
establece porcentajes muy parejos entre ambos sexos: «Mitad y mitad mds o
menos»*. No obstante, y al igual que se percibiera en el arranque contextual a
través del detallado perfil presentado por los estudios de juventud, existe cierta
preponderancia de mujeres en el seno de estas agrupaciones: «<Hay mds mujeres
que hombres, yo dirfa que es un 60% de mujeres y un 40% de hombres»*.
La semejante presencia de ambos sexos cabria ser interpretada, en primer
lugar, como resultado natural de la propia distribucién demografica del territorio
navarro. Tomando como referente los datos del avance del Padrén suministrados
por el Instituto Nacional de Estadistica (INE) a 1 de enero de 2010, de 636.924
habitantes empadronados, 318.423 son varones y 318.501 mujeres. Es decir, los

45. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
46. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
47. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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datos suministran unos porcentajes de presencia simétrica para el conjunto de la
sociedad, que se reproducirfa en el espacio de presencia y participacion religiosa.
En segundo lugar, y una de las razones mds apuntadas desde algunas confesiones
minoritarias que explicarfa este equilibrio, estarfa la variable estado civil. La pro-
porcionalidad de sexos serfa explicada fundamentalmente por el hecho de que
las personas que componen las comunidades son matrimonios entre hombres y
mujeres: «Mitad y mitad mds o menos porque son matrimonios»*. En relacién
a este dltimo aspecto, esta realidad demogréfica, frecuentemente referida bajo el
término «mixta»: «Un 50% y 50%. Son matrimonios. Es una iglesia mixta»*,
estd asociada a la idiosincrasia de algunas de estas confesiones donde la estructura
familiar tradicional tiene un peso importante dentro del grupo:

Los ortodoxos no viven separados de la familia. Hay un porcentaje muy
bajo de personas que los hijos estdn alld estudiando y a lo mejor no pueden
dejar el colegio, pero la mayoria tiene sus familias aqui. No es comprensible
para una familia ortodoxa vivir separados. Esto estd fuera del pensamiento
ortodoxo™.

La alusién previa a un porcentaje ligeramente superior en el caso de las
mujeres (generalmente apuntado en términos de una proporcionalidad de
60%-40%) podria responder a que, por lo general, la participacién de las
mujeres en el tejido asociativo es mayor que la de los hombres. En esta direc-
cién, responsables de algunas entidades atribuyen a las mujeres mayores dosis
de sensibilidad en el espacio religioso, que darfa respuesta a este porcentaje
levemente superior.

Existen excepciones a esta mayor presencia de mujeres. Por ejemplo, la co-
munidad musulmana traslada que los porcentajes se invierten de forma notable:
«Hay mds hombres que mujeres, digamos el 85% de hombres»’'. Las razones
para esta distribucién de hombres y mujeres son las siguientes. La comunidad
musulmana asentada en Navarra estd compuesta mayoritariamente por per-
sonas que han realizado un trdnsito migratorio reciente, mayoritariamente en
los dltimos diez afios, desde paises isldmicos (fundamentalmente Marruecos
y Argelia). Este trdnsito, que fundamentalmente es adscrito a la busqueda de
mejores condiciones de vida, ha sido inicial y principalmente efectuado por
hombres en solitario que, tras estabilizar su situacién laboral, han podido arti-
cular procesos de reagrupacién familiar. Por ello es notable el cambio sufrido en
los dltimos anos ya que conforme han avanzado los procesos de reagrupacidn,
la tendencia es hacia una progresiva equiparacién de los porcentajes de sexo.

48. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

49. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

50. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
51. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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No obstante, la presencia de un importante nimero de varones solteros en este
colectivo mantiene todavia una preeminencia de este sexo en la comunidad
musulmana. El sefialado desequilibrio entre hombres y mujeres en el seno de
la comunidad musulmana puede comprobarse perfectamente en los datos
que suministran las siguientes tablas al atender la procedencia (continente,
principalmente Africa, y paises, fundamentalmente Marruecos y Argelia) de la
mayorfa de las personas que componen este grupo en Navarra.

Tabla 20: Distribucién por sexos (Continentes)

Nacionalidad Total Hombres Mujeres
Total extranjeros/as 71.369 38.819 32.550
EUROPA 26.598 14.763 11.835
UNION EUROPEA (27) 23.724 13.531 10.193
EUROPA NO COMUNITARIA 2.874 1.232 1.642
AFRICA 16.746 10.897 5.849
AMERICA 26.451 12.267 14.184
AMERICA CENTRAL 2.468 1.024 1.444
AMERICA DEL NORTE 733 324 409
AMERICA DEL SUR 23.250 10.919 12.331
ASIA 1.546 879 667
OCEANIA 28 13 15
Fuente: Observatorio de la Inmigraciéon en Navarra
Grafico 12: Distribucion por sexos (Paises)
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Es preciso indicar que las estimaciones realizadas respecto al porcentaje de
hombres y mujeres presentes en las comunidades musulmanas también estdn
directamente relacionadas con aspectos como la presencia fisica y la visibili-
zacién. En el caso de las mujeres, y considerando la utilizacién diferenciada
de los espacios entre hombres y mujeres que se establece en los espacios de
préctica colectiva, su presencia estd generalmente limitada, como indican sus
responsables, por la falta de espacio existente actualmente en la mayorfa de
los lugares de culto visitados. Como se acometerd en posteriores apartados, la
precariedad de algunas de estas instalaciones habilitadas para el culto incide
manifiestamente en la presencia de las mujeres. En resumen, a la sefialada
realidad demogréfica vinculada a los trénsitos migratorios se afiade una me-
nor presencia y visibilidad del colectivo femenino asociado al desarrollo de la
préctica en los espacios colectivos.

Por dltimo, esta llamada a la incidencia de fenémenos migratorios que
tienen su reflejo en la distribucién por sexo de las comunidades también es
ampliable a otras realidades puntuales, en este caso de signo contrario, es de-
cir, tendentes a sefialar un mayor nimero de mujeres entre las personas que
componen el colectivo: «Vinieron muchas mujeres bolivianas en una especie
de boom con unas historias tremendas, con sus hijos alli y ha habido una
explosién tremenda»’*. Estos discursos se corroboran atendiendo a los datos
que para Bolivia suministraba anteriormente el grifico correspondiente a la
distribucién por sexos.

b) Edad media

El andlisis de la edad media del conjunto de personas que conforman las dis-
tintas entidades religiosas visitadas tiene como objeto fundamental escrutar un
elemento cardinal en el nacimiento, desarrollo y evolucién futura de estas. Es
decir, en la misma direccién que la atencién inicial del colectivo juvenil en el
apartado dedicado a la delimitacién del contexto de insercién.

Las dificultades para articular un perfil de edad extensible al conjunto de
las confesiones minoritarias y precisar contornos en un espacio multiple son
evidentes. En ocasiones, esta variable puede incluso no ser considerada como
un elemento sustantivo desde el discurso religioso: «No hay edad con Cristo»”
e impide delimitar su influencia. Sin embargo, una de las constantes observadas
es la existencia de comunidades jévenes y que, a su vez, estdn siendo engrosadas
por nuevas personas que tienen esta condicién. Este apelativo es empleado con
las reservas semdnticas y metodoldgicas necesarias que requiere un concepto
de estas caracteristicas, principalmente debido a que el abordaje que viene rea-
lizdndose sobre el conjunto de las entidades maneja personas de muy diversas

52. La Casa de la Alabanza (Tudela).
53. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
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caracteristicas. No obstante, se considera apropiada la extensién del concepto
«joven» a las realidades conocidas en una doble direccién. En primer lugar, y
desde un enfoque organizativo, por la insercién del desarrollo de las confesiones
en un fenémeno social de emergencia reciente que caracteriza a gran parte de
las entidades objeto de andlisis. En segundo lugar, y como viene siendo pre-
sentado, por la composicién mayoritaria de personas que ocupan estos grupos
de edad mds bajos. Especialmente a través de la presencia en las comunidades
de un elevado niimero de nifios y nifias:

Tenemos un 30% de nifios, tenemos muchos nifios, la verdad es que sf**.
Hay muchisimo nifio y muchisimo joven™.

Si bien, como se puntualizaba anteriormente, la presencia de nifios y nifias
debe ser abordada con reservas, ya que en muchas entidades no se consideran
miembros y por lo tanto, no tendrfa una afeccién directa sobre la media de edad
del grupo, su notable presencia hace que, por lo general, la excepcionalidad sea
asociada a las personas mayores:

Mayores de 65 hay cuatro™.
La persona mds mayor tiene 74 afos. Solamente una persona asf’’.
Apartando una pareja de mayores todos los demds somos jévenes™.

Por tltimo, el recogido énfasis en destacar la presencia de nifios y nifias en
las comunidades religiosas responde a una generalizada percepcién de que esta
es una garantfa de futuro para la entidad. Por ello, algunos discursos reparan en
la necesidad de incorporar un mayor ndmero de estas personas como futuras
sustentadoras de la organizacién y garantes de su supervivencia: «Aqui la nata-
lidad estd baja, cuesta mucho, hay unos diez nifios y tenfa que haber treinta»*’.
En aquellas congregaciones donde el niimero de nifios y nifias es elevado, su
presencia es altamente valorada en el destacado componente beneficioso de
la propia comunidad: «Nifios tenemos bastantes para ser una congregacién
pequeifiita»®.

54. La Casa de la Alabanza (Tudela).

55. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).

56. Fe bah4’f (Valle de Erro).

57. La Casa de la Alabanza (Tudela).

58. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).

59. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Alsasua).
60. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
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Iméagenes de nifios y nifias en las actividades del Centro Familiar Cristiano
Fuente: Centro Familiar Cristiano

En resumen, como resultado de las descripciones anteriores, y con las re-
servas sefialadas de, por un lado, las dificultades de las personas responsables
para realizar la estimacién aproximada y, por otro, la incapacidad de extender
este perfil al conjunto de confesiones, la edad media adquiere, aunque dentro
de la variabilidad subrayada, fundamentalmente valores cercanos a los 35 afios:
«La media sobre 40»°', «La edad media 30 afios»®?, «La edad media serfa 25-
30 afos»®, «Hay mds cuarentones que cincuentones»®, «Serd una media de
30 afios»®. Ademds, estos valores tienen una vinculacién con una estructura
relacional fundamentada principalmente en parejas jévenes con hijos e hijas
«La iglesia se forma fundamentalmente de familias con matrimonios jévenes a
partir de 30 afios, es lo que mds tenemos»*.

¢) Procedencia

Espafia, Marruecos, Argelia, Pakistdn, Siria, Ttnez, Egipto, Bulgaria, Croacia,
Serbia, Colombia, Bolivia, Ucrania, Rumania, Portugal, Senegal, Congo,
Venezuela, Ecuador, Honduras, Brasil, Nigeria, Irdn, Reptblica Dominicana,
Ghana, Libia, Iraq, etcétera. Esta serie de paises serfa una pequefia muestra
de un fenémeno presente en el espectro religioso minoritario navarro: la
realidad multinacional. Esta realidad se manifiesta nitidamente a través de las
diversas procedencias de las personas que componen las entidades religiosas o

61. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

62. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
63. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

64. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).
65. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

66. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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asisten a las prdcticas y celebraciones periddicas: «Tienes croatas, ecuatorianos,
colombianos, bolivianos, ucranianos, rumanos... vienen de casi todas las
nacionalidades»®”. Como puede comprobarse en los siguientes graficos, esta
composicién plural resulta de la incidencia de los trdnsitos migratorios que
se han producido principalmente en los tltimos diez afios y que es comin
a la realidad estatal.

Grafico 13: Evolucion de la poblacion extranjera (Navarra: 1998-2010)
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Fuente: Observatorio de la Inmigracién en Navarra

Grafico 14: Proporcién de poblacion extranjera (Navarra-Espaia: 1998-2010)
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Fuente: Observatorio de la Inmigracién en Navarra

67. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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Tabla 21: Posicion relativa resto de comunidades y media estatal

BALEARS 1.106.049 242 256 219
COMUNITAT VALENCIANA 5.111.706 893.759 175
MADRID 6.458.684 1.079.944 16.7
MURCIA 1.461.979 241.865 16,5
CATALURNA 7.512.381 1.198.538 16,0
CANARIAS 2118519 307.379 145
RIOJA (LA) 322.415 46,680 145
ARAGON 173.086 128

TOTAL ESPARA

2.098.373

0.747.734

229.554

10.9

CASTILLA-LA MANCHA

ANDALUCIA 8.370.975 704.056 84
CASTILLA Y LEON 2.559.515 169.498 6,6
CANTABRIA 592.250 39.201 66
PAIS VASCO 2.178.339 139.369 6.4
ASTURIAS 1.084.341 49.286 4,5
GALICIA 2.797.653 109.670 39
EXTREMADURA 1.107.220 39.356 36

Fuente: Observatorio de la Inmigracién en Navarra

Datos y caracteristicas la realidad plurinacional

La manifestada conformacién diversa en el espacio de la procedencia evidencia
el ya apuntado vinculo entre los trdnsitos migratorios recientes y el auge de
comunidades no catélicas. En este sentido, si atendemos a los datos de la po-
blacién residente en Navarraa 1 de enero de 2010, entre las 636.924 personas,
71.369 son extranjeras empadronadas en Navarra. Esta cifra supone un 11,2%
de la poblacién residente en Navarra. Sin embargo, observando la composicién
de las entidades religiosas minoritarias, y sin disponer de datos exactos debido a
los mencionados problemas de identificacidn, es indudable que este porcentaje
es notablemente multiplicado.

La razén se encuentra principalmente en el hecho de que las dos confesio-
nes minoritarias mds numerosas del territorio (musulmana y ortodoxa) estdn
mayoritariamente compuestas por personas originarias de otros paises. En
concreto, en el caso de la comunidad musulmana, se nutre principalmente de
personas de origen marroqui que, segtn estos tltimos datos de 2010 y como
puede contemplarse en la siguiente tabla, representa al colectivo extranjero mds
numeroso en Navarra con (9.694 personas) ocupando la posicién que tenfan
las personas originarias de Ecuador (actualmente 9.494).
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Tabla 22: Personas extranjeras en Navarra (2010)

Paises % total Navarra Hombres Mujeres % hombres
extranjeros total pais
Marruecos 13,6 9.694 6.029 3.665 62,2
Ecuador 13,3 9.494 5.074 4.420 53,4
Rumania 9,2 6.599 3.518 3.081 53,3
Bulgaria 9,1 6.492 3.507 2.985 54,0
Portugal 8,3 5.912 3.864 2.048 65,4
Colombia 6,1 4.384 2.010 2.374 45,8
Bolivia 4,5 3.227 1.226 2.001 38,0
Argelia 44 3.141 2.217 924 70,6
Peru 3,2 2.280 1.110 1.170 48,7
Brasil 2,6 1.876 599 1.277 31,9
Suma de estos 74,4 53.099 29.154 23.945 54,9
paises
Resto de paises 25,6 18.270 9.665 8.605 52,9
Total 100% 71.369 38.819 32.550 54,4

Fuente: Observatorio de la Inmigracién en Navarra

Como queda reflejado en esta dltima tabla, y retomando la abordada dis-
tribucién por sexos, la proporcién de hombres sobre el total de personas del
pais es significativamente superior al resto en el caso de Argelia (70,6), Portugal
(65,4) y Marruecos (62,2). Esta circunstancia rubrica la percepcién destacada
con anterioridad.

La evidencia de una composicién multinacional tiene desigual incidencia
numérica en las comunidades religiosas existiendo una variable significativa que
es la ubicacidn rural o urbana. El colectivo migrante en Navarra, como puede
verse en los siguientes gréficos, estd fundamentalmente presente en los niicleos
urbanos de Pamplona, Tudela, Barafiain, Burlada y Estella donde se concentra
mds de la mitad de la poblacién extranjera. Atendiendo a los términos relativos,
es destacable una mayor incidencia en la zona sur del territorio navarro:
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Grafico 15: Distribucion territorial de la poblacion extranjera en Navarra (2009)
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Como se especificara inicialmente, el vinculo de los procesos migratorios pro-
ducidos durante los tltimos afios en Navarra con la emergencia de expresiones
religiosas que no se corresponden con la prictica mayoritaria de la poblacién
navarra (la religién catélica) es visible. No obstante, conviene precisar que si
bien esta realidad es reveladora, analizando los datos suministrados por la serie
de encuestas sobre inmigracién en Navarra realizadas por el Grupo de Investi-
gacién ALTER de la Universidad Publica de Navarra, los resultados muestran,
en lo referente al afio 2008%, que la religidn catdlica (con un porcentaje del
55,7) sigue siendo la mayoritaria entre el grupo de personas originarias de
otros paises que recalan en Navarra. Entre el grupo de las minoritarias, como
ha podido ser constatado en el propio desarrollo del trabajo de campo destaca
la religién musulmana (con un porcentaje de 17,3) y la ortodoxa (11,0). En
tercer lugar se situarfa el espectro de la comunidad evangélica.

Los datos presentados arrojan que un 34,3% de la poblacién inmigrante
profesaba una religién diferente a la catdlica. Y tomando los datos del universo
de la propia encuesta, es decir, 65.625 personas, el volumen de personas cuya
identificacidn religiosa se adscribe a alguna de las minorfas religiosas en Nava-
rra serfan 22.509 personas. Como fuera apuntado en la contextualizacién del
escenario religioso navarro, esta cifra serfa un punto de referencia para, en su
combinacién con los datos obtenidos del Centro de Investigaciones Sociolé-
gicas a través del barémetro, el establecimiento de la horquilla 25.000-30.000
personas que profesan alguna religién minoritaria en Navarra.

También resulta revelador el dato concerniente al nimero de personas ex-
tranjeras que declaran no profesar ninguna religién (9,2%). Si bien esta cifra
se sitia muy por debajo de la suministrada por el barémetro del CIS 2010
para el resto de poblacién navarra (27,3% entre personas no creyentes y ateos/

68. Conviene adjuntar una apreciacién metodoldgica de relevancia dada la utilizacién de
esta fuente de estudio: «El universo de la encuesta del afio 2008 difiere parcialmente de los uni-
versos de las encuestas anteriores. En esta ocasién no se limita a la poblacién extranjera de origen
extracomunitario, sino que abarca al conjunto de personas inmigrantes residentes en Navarra.
Es decir, el universo de esta encuesta incluye al conjunto de personas que han nacido en un pafs
extranjero, independientemente de que su nacionalidad sea extranjera o espafiola. De esta manera,
se ha querido tener en cuenta a aquellas personas inmigrantes que después de un tiempo han
obtenido la nacionalidad espafiola y que a pesar de que a efectos administrativos son espafioles de
pleno derecho, pueden seguir viviendo experiencias derivadas de su condicién de inmigrante. Por
otra parte, la ampliacién del universo permite escuchar la voz de colectivos de inmigrantes con
gran peso en Navarra que actualmente forman parte de la Unién Europea (portugueses, bilgaros,
rumanos, etc.). El universo se ha obtenido a partir de los datos provisionales del padrén a 1 de
enero del 2008, referidos a la poblacién de origen no espafol (inmigrante) residente en Navarra.
La explotacién de esta fuente se ha efectuado tomando como base las variables de nacionalidad,
zona bdsica de residencia, sexo y edad. La ponderacién de los datos maestrales se elabora en una
tnica fase, tomando en cuenta los datos provisionales del padrén a 1 de enero del 2008». Laparra,
M., Martinez de Lizarrondo, A. y Garcfa de Eulate, T. (coords.), Encuesta 2008. Inmigracién en
Navarra, Pamplona, Cdtedra UNESCO de Ciudadanfa, Convivencia y Pluralismo, 2009.
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Tabla 23: Practica religiosa entre la poblacion extranjera (afio 2008)

%
Catolica 55,7
Musulmana 17,3
Ortodoxa 11,0
Adventista 0,8
Testigos de Jehova 0,7
Budista 0,4
Mormona 0,2
Hinduista 0,1
Anglicana 0,2
Bautista 0,4
Filadelfia 0,1
Pentecostal 0,7
Otras evangélicas 1,6
Otras religiones 0,8
Ninguna 9,2
Ns/Nc 0,8
Total 100%

Fuente: Encuesta a la poblacién inmigrante en Navarra 2008

Grafico 16: Valoracion de la religion en la vida (Navarra: 2008)
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as), su tendencia en los tltimos afios (especialmente desde el afio 2003 al afio
2008) es claramente creciente. Esta circunstancia podria ser interpretada en
los términos detalladamente mostrados en la aproximacién inicial donde se
destacaba el doble proceso convergente relativo a, por un lado, la emergencia
de nuevas expresividades religiosas y, por otra, las dindmicas secularizadoras. En
definitiva, un proceso de dimensiones globales que también afecta a los lugares
de origen de las personas inmigrantes.

En la direccién tomada, es de interés subrayar que el ejercicio y manifesta-
cién de la prdctica religiosa establece el espacio identitario bésico y, por tanto,
condiciona la relacién con el mundo cotidiano. En este sentido, algunos datos
recogidos en la Encuesta a la poblacidn inmigrantes en Navarra 2008 proporcio-

Grafico 17: Pais de procedencia de las personas que profesan la religion ortodoxa
(Navarra: 2008)

Francia
Irlanda
Ecuador
Brasil
Marruecos
Polonia
Grecia
China
Suiza
Bosnia-Herzegovina
Lituania
Alemania
Rusia
Moldova
Ucrania
Bulgaria

Rumania

0,0 10,0 20,0 30,0 40,0 50,0

Fuente: Encuesta a la poblacién inmigrante en Navarra 2008
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nan informacién detallada sobre la relevancia de la religién para estas personas.
En una escala del 0 al 10, las respuestas se concentran mayoritariamente (78,8)
en los valores comprendidos entre el 0 y el 5. Es muy elocuente el porcentaje
(41,6) que agrupa los valores de respuesta 8, 9 y 10. Es decir, una valoracién de
la religién en la vida particular de las personas entrevistadas que para un 41,6%
de las personas seria senalada, en términos de notable o sobresaliente.

A pesar de las 16gicas restricciones de la muestra, en lo concerniente a la distri-
bucién por paises de procedencia que suministra la Encuesta a la poblacién inmi-
grantes en Navarra 2008, los resultados, como puede apreciarse en los siguientes
gréficos, son extremadamente variados, tanto para las personas que profesan la
religién catdlica como para las principales confesiones minoritarias:

Grafico 18: Pais de procedencia de las personas que profesan la religion catdlica
(Navarra: 2008)
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*Entre los paises que ocupan este porcentaje, con una representacion igual o menor al 0,3, se encuentran:
Uruguay, Guatemala, China, Camerun, Lituania, Congo Brazeville (no Zaire), Angola, Estados Unidos de
América, Cuba, Reino Unido, Guinea Ecuatorial, Moldova, Australia, Senegal, Costa Rica, El Salvador,
Dominica, Zaire, Congo, Republica Democratica Del Congo, Kinshosa (ex Zaire), Cabo Verde, Suiza,
Guinea Bissau, Guyana, Liberia, Mali, Filipinas, Eslovaquia, Honduras, Panama, Bélgica, Surinam, Guinea
(Republica) e Irlanda.

Fuente: Encuesta a la poblacién inmigrante en Navarra 2008
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Grafico 19: Pais de procedencia de las personas que profesan
la religion evangélica (Navarra: 2008)
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*En este caso, las variables incluidas en este grupo son: «Anglicana», «Bautista», «Filadelfia», «Pente-
costal» y «Otras evangélicas».

Fuente: Encuesta a la poblacién inmigrante en Navarra 2008

COMPOSICION INTERNA ATENDIENDO A CRITERIOS DE PROCEDENCIA

Hasta el momento, los datos presentados permiten interpretar ciertas realidades
desde una dimensién cuantitativa. No obstante, existen diferencias notables
entre confesiones y entre contextos que advierten fenémenos puntuales y
localizados. En esta direccién, las percepciones que las personas responsables
de las entidades tienen del vinculo entre el fenémeno migratorio y la eferves-
cencia de expresividades religiosas diversas responde generalmente a realidades
y escenarios concretos:

Hemos visto que ha habido un boom tremendo de gente boliviana. No
tenfamos a nadie de Bolivia y de repente un montén. No sé si es que justo
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antes de la regularizacién que vinieron todosy... hemos visto una explosién
de gente boliviana pero mucha, mucha®.

Como consecuencia, no todas las confesiones preguntadas sefialan una in-
cidencia pareja del factor migratorio en el desarrollo de las comunidades y, por
tanto, serfa preciso un andlisis pormenorizado a partir de datos nominales de
cada entidad para permitir estas afirmaciones. Sin embargo, como aproximacién
tedrica y apoyada en los datos suministrados con anterioridad, los testimonios
recogidos conceden la oportunidad de realizar una descripcién y catalogacién
general del peso relativo que estas personas tienen en los diferentes grupos.

En primer lugar, se identifican entidades compuestas exclusivamente por una
nacionalidad: «Todos rumanos»”, «Espafoles todos»”! o con matices regionales
«Espafioles solamente [...] Espafoles y vascos, y andaluces...»”*. Este tipo de
organizaciones podrfan ser denominadas como iglesias nacionales si bien son
evidentes las matizaciones que este apelativo entrafia debido a que la condi-
cién nacional, aunque suponga un elemento comun, no resulta un distintivo
imprescindible de adscripcidn.

En segundo lugar, cabria afadir un tipo de entidades que responderfan a lo
que en anteriores estudios se ha venido denominando iglesias étnicas. Es decir,
aquellas donde el elemento de convergencia entre sus miembros responde al factor
«etnia». El ejemplo histérico mds conocido en el territorio navarro serfa la Iglesia
Evangélica de Filadelfia. Entre los numerosos y extendidos emplazamientos de esta
confesion, la presencia de la etnia gitana (en distintas nacionalidades: espafiola,
portuguesa, rumana, etcétera) es practicamente total. Ambas tipologfas, tanto
nacionales como étnicas, tal como era avanzado previamente, no siempre reflejan
una uniformidad completa y son permeables a la incorporacién de otras proce-
dencias debido fundamentalmente a la disposicién aperturista de las entidades
«No habrfa ningtin inconveniente, aqui podria venir todo el mundo que quiera»”.
Este hecho ha quedado demostrado en los procesos sufridos por la mayoria de las
entidades consultadas. El resultado es que son frecuentes las situaciones donde
estas iglesias den cabida a otras minorfas que se acercan por proximidad:

La mayorfa son rumanos. Acuden a la parroquia también rusos y ucra-
nianos. La mayorfa de los pueblos que son ortodoxos. Algunos de Serbia
también...”*

69. La Casa de la Alabanza (Tudela).

70. Iglesia Apostélica Pentecostal Maranata (Pamplona).
71. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

72. Fe bahd’i (Tudela).

73. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).

74. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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Mayormente son portugueses salvo dos familias espafolas”.
Todos espafioles menos un dominicano’®.
Hay un colombiano y los demds son todos espanoles”.

En tercer lugar, en referencia a aquellas comunidades que despliegan la ci-
tada dimensién plurinacional, las realidades también pueden catalogarse como
diversas. Por un lado, grupos donde la incorporacién de personas proceden-
tes de otros paises guarda cierta proporcionalidad o coincide con la realidad
multiple que pudiera producirse en otros espacios sociales. Es decir, producto
de procesos sociales transnacionales de movimiento de personas que afectan a
todos los dmbitos de la sociedad y, entre ellos, a la constitucién y composicién
de estas entidades:

En general gente de aqui, gente ademds afincada ya en Pamplona [...] Hay
gente que se han ubicado aqui de otros paises, incluso gente de color que
han estado una temporada, ahora en esta fase no aparecen pero tomaron
refugio aqui, uno de Senegal, otro del Congo, pero esto ya son cosas como

mds aisladas pero que han encontrado espacio’.

Por otro lado, estdn aquellos grupos donde el porcentaje de personas oriundas
de otros territorios es notoriamente superior al que cabrfa esperar en funcién al
fenémeno expuesto con anterioridad. En este sentido, como se viene apuntado
reiteradamente, el fenémeno migratorio ha resultado un factor notablemente
incidente en los dltimos afios en el territorio navarro:

Hay espanoles, etnias del norte, rumanos, colombianos, ecuatorianos,
brasilenos, venezolanos [...] Esta es una iglesia multirracial. De extranjeros
puede haber un 20 0 25% en general™.

Lo que mds es gente de Tudela pero también con el tema de la inmigracién
pues estd todo un poco mezclado, yo creo que son un 50% espafnoles y un
50% inmigrantes mds o menos®.

75. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
76. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
77. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

78. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
79. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

80. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

164



Pese a que la normalidad es la tonica general al hablar de la convivencia de
procedencias diversas en el seno de las comunidades, los grupos consultados
ostentan diferentes posturas a la hora de abordar y gestionar este fenémeno.
Por ejemplo, en el 4dmbito de las relaciones cotidianas, se advierten esfuerzos
mutuos entre las personas autéctonas y aléctonas para hacer efectiva esta convi-
vencia (cultos bilingiies, jornadas multiculturales, etcétera). En esta linea, puede
acreditarse que la dimensién estrictamente religiosa actiia como el vinculo y
nexo comun principal que facilita el desarrollo de esta convivencia cotidiana
en una dimensién no conflictiva: «Es muy sencillo. Juntarnos y lo que es la
oracidn, es la oracién»®. En definitiva, la prictica religiosa compartida, como
podrd confirmarse, es el pilar que sostiene la convivencia entre las distintas
personas y origenes que se dan cita en las confesiones minoritarias establecidas
en Navarra.

Esta convivencia entre diferentes nacionalidades tiene una plasmacién indu-
dable cuando la diversidad se traduce en los 6rganos representativos y decisorios
de cada comunidad. Es decir, cuando personas originarias de otros paises ac-
ceden a las instituciones de representacién o las propias entidades son capaces
de incorporar esta pluralidad. En este sentido, pese a las dificultades que puede
entrafiar en colectivos altamente heterogéneos en su componente nacional, una
circunstancia que los datos anteriormente expuestos hacen evidente, algunos
grupos se esfuerzan en acoger la pluralidad en sus érganos rectores atendiendo
escrupulosamente al nimero de miembros que la componen:

El trabajo de la comunidad se reparte entre todos. Cada colectivo o cada
pais tienen dos o tres representantes que representan dentro del colectivo
de lo que es la junta. Esto segin porcentajes. Si tiene la mayorifa pues mds
o menos calculamos tres o cuatro personas, si tiene menos, pues dos. Si es
poca gente, pues uno®.

Ello supone que, en el caso del testimonio anterior, en el érgano responsable
de gestionar la comunidad, en este caso el Consejo de Administracién o Junta
de la comunidad musulmana de Pamplona, la larga decena de nacionalidades
presentes (Marruecos, Argelia, Pakistdn, Siria, Ttinez, Egipto, Bulgaria, etcétera)
conformen un cuerpo directivo de 17 personas. Evidentemente, esta disposicién
para otorgar representatividad a cada una de las nacionalidades es muy dificil
de articular o estd en gran medida limitada en el seno de comunidades donde
la multiplicidad es muy elevada por el riesgo de gestién operativa que entrafia
constituir érganos con elevada representacién.

81. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
82. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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Sibien se senalara que el factor religioso representa un elemento fundamen-
tal para la convergencia, y pese a que no suele ser nombrado como frecuente,
entre los problemas generados en la convivencia cotidiana se encuentran al-
gunos obstdculos derivados de la tendencia a vincular religién y cultura. Este
tipo de situaciones provocan, en algunos casos, una reorganizacién de algunas
disposiciones de los propios postulados religiosos para lograr que prevalezca

la unidad grupal:

Como la Fe bahd’{ nacié en Irdn, los bahd’is iranies tienden a asociar sus
tradiciones culturales con las tradiciones religiosas y creo que eso no es
correcto [...] Eso puede generar, no te voy a decir tensiones asi graves de
no se qué, pero si, a veces, se produce una falta de unidad de visién que al
final se resuelve: oye mira aqui en los textos pone esto y una cosa es lo que
tl tengas como iran{ y otra cosa es lo que dice la religién [...] A veces, en
parte de los bahd’fs iranies si que tienen ese problema de mezclar una cosa
con otra®.

Estas realidades de enfrentamiento entre dimensiones religiosas y culturales
son trasladables a algunas de las denominadas iglesias étnicas, concretamente, en
su surgimiento. Estas son habitualmente resultado de procesos de segregacion
de otras comunidades donde no se ha logrado que el binomio religién-cultura
destaque el primer elemento como vinculo de unién organizacional. Este pro-
cedimiento, es incluso circunstancialmente comprendido y naturalizado por
las propias entidades sujeto de los procesos de segregacién. Como se recoge en
el siguiente testimonio, estos grupos subrayan que no siempre involucra a la
totalidad de las personas que componen el origen étnico-cultural:

Es légico que los nigerianos agrupen su ideologfa, su lenguaje y sus costum-
bres de culto, pero son evangélicos. Tenemos un grupo de nigerianos que
son seis u ocho, pero la gran mayoria de nigerianos se reinen alli. Creo que
son un grupo de 30 a 35%.

Desde el punto de vista temporal, y retomando la influencia migratoria, se
indica que las caracteristicas de este tipo de iglesias las convierte en estructuras
generalmente inestables en sus primeros momentos debido a un elevado grado de
movilidad tanto en el caso de las personas responsables como de sus miembros.
Esta coyuntura también incide en las relaciones que los indicados grupos pueden
tener con las entidades de su propia confesién. A modo de ejemplo, podrian ser
distinguidas las iglesias evangélicas compuestas por rumanos o subsaharianos.

83. Fe bahd’f (Valle de Erro).
84. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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LA GESTION DE LA CONDICION PLURINACIONAL

Como ha sido avanzado, el binomio religién-cultura puede ser fuente de ciertas
tensiones en el marco de convivencia entre personas con diferente origen. Ello
obliga a realizar esfuerzos para evitar conflictos o gestionarlos en caso de que estos
se produzcan. Al igual que ocurrird en sucesivos apartados, las peculiaridades
de la comunidad musulmana y su condicién de minoria religiosa mayoritaria
en Navarra, obligan a un andlisis pormenorizado de algunos de los elementos
comunes de andlisis. Este es el caso de la composicién plurinacional y su gestién.
Esta comunidad ejemplifica de forma notable las caracteristicas que atafien a
estas situaciones y, por tanto, protagonizard el siguiente abordaje.

En términos generales, la convivencia tanto entre personas que componen
la comunidad musulmana como con el resto de la sociedad, podria definirse a
partir de tres evidencias que los discursos revelan. En primer lugar, la inevitabi-
lidad de establecer un ambiente social: «Las circunstancias te obligan a tener tu
circulo social porque vives aqui, no hay remedio, tienes que tener amistades»®.
En segundo lugar, la diversidad y variabilidad de los comportamientos que
se reproducen en estos espacios de relaciones como podrian producirse en
cualquier otro entorno social: «<Hay gente mala y hay gente buena»®. Y, por
tltimo, la evidencia de que las relaciones prioritarias se establecen generalmente
entre personas con cierta cercanfa cultural: «Es mds ficil para la comunidad
musulmana relacionarse entre ella»®.

En relacién a esta tltima, en el seno de la comunidad musulmana la con-
vivencia contempla la presencia de personas con diferentes origenes sociales,
tradiciones y costumbres. Esta diversidad no es entendida como una peculiaridad
exclusiva del colectivo sino una caracteristica propia de los propios contextos
de convivencia. En consecuencia, compartir una misma religién no excluye la
evidencia de comportamientos abiertamente diferenciados en ese terreno que
en abordajes previos era reconocido a través del componente cultural en su
dimensién mds amplia:

Los musulmanes son todos iguales pero hay distintas formas de vivir. Por
ejemplo, cdmo se junta la familia, cémo se come, la comida, la forma de
comer, etcétera®.

Como ténica general, y tomando como referencia esta coyuntura bidsica,
no son aludidos problemas de relevancia en la convivencia. No obstante, es
significativa la existencia de una distincién clara entre la realidad que se produce

85. Hombre musulmdn trabajador de la agricultura (Cadreita).
86. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
87. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

88. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
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en el contexto de la prictica religiosa y la que se forja al margen de los lugares
de culto y sus actividades: «Fuera de la mezquita las cosas son un poco distintas
pero cuando entras por la puerta hay respeto»®.

En relacién a la procedencia, la composicién de todas las comunidades
musulmanas contactadas adivina, al menos, la presencia de dos nacionalidades:
marroqui y argelina. Sin embargo, el ndmero de nacionalidades puede superar
ampliamente la decena en comunidades mds extensas como la de Pamplona
o Tudela. En general, la comunidad musulmana de Navarra estd formada
principalmente por personas originarias de Marruecos. El segundo grupo, en
un nimero algo inferior, corresponde a personas procedentes de Argelia. Esta
proporcién se mantiene en la prictica totalidad de las comunidades consul-
tadas con las variaciones propias de cada contexto local donde tiene una clara
influencia aspectos, por ejemplo, de indole relacional o laboral «La mayoria
son marroquies, hay argelinos pero son pocos, dos o tres y no vienen todos los
dias a la mezquita sino una vez cada tres meses»”.

Algunas comunidades, con las evidentes dificultades derivadas de la falta
de un registro, estiman porcentajes aproximados de esta composicién plurina-
cional: «La mayoria marroqui, argelina y mali. Marroquies hay muchos mds,
el 80% argelinos 15% y luego mali»”'. Recogiendo los datos que suministran
tanto la Encuesta 2008 como el «Estudio demogrdfico sobre conciudadanos
musulmanes» realizado por la Unién de Comunidades Islimicas de Espafia
(UCIDE), la distribucién atenderfa a los siguientes pardmetros:

Grafico 20: Pais de procedencia de las personas que profesan la religion
musulmana (Navarra: 2008)
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Fuente: Estudio demografico sobre conciudadanos musulmanes (UCIDE)

89. Comunidad isldmica (San Adridn).
90. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
91. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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Grafico 21: Pais de procedencia de las personas que profesan la religion
musulmana (Navarra: 2010)
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Fuente: Encuesta a la poblacion inmigrante en Navarra 2008

Los datos muestran que, en términos generales para el conjunto del territorio
navarro, la comunidad musulmana estarfa fundamentalmente compuesta por
personas de origen marroqui. El siguiente grupo corresponderia al colectivo
argelino. Ambas realidades convergen en las dos fuentes sefialadas. Sin embar-
go, es en relacién a los siguientes grupos cuando los datos difieren. Tratdndose
de dos estudios datados en fechas diferentes, y con las reservas que imprime
una posible sobrerrepresentacién del colectivo bulgaro en la Encuesta 2008, el
«Estudio demogrdfico sobre conciudadanos musulmanes» mostrarfa una rea-
lidad ajustada a la actual. Ademds, se incluyen las personas que han adquirido
la nacionalidad espafola y el grupo de personas conversas.

El fenémeno de la conversién, aunque con una incidencia todavia minori-
taria ya que los datos recogidos referentes a estos procesos adquieren todavia un
cardcter nominal, incluye novedades en el marco de las nacionalidades al incor-
porar nuevas procedencias a las anteriormente mencionadas. En estos procesos
se identifican dos perfodos claramente definidos. Por una parte, un grupo de
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personas que realizé el trdnsito hace mds de 10 afos y, por otra parte, aquellas
que lo han efectuado recientemente. Es en este tltimo espacio donde destaca
la presencia de casos muy concretos, fundamentalmente mujeres, originarias
de otros paises como, por ejemplo, Venezuela o Colombia. Estos fenémenos de
conversién, aunque no sean masivos, son muy subrayados por las comunidades
musulmanas al contravenir algunas de las representaciones sociales que asocian
la religién isldmica con una expresividad externa al territorio y, por tanto, ajena
a la realidad navarra:

Hay también musulmanes espafioles y de Portugal. No solamente drabes.
Por ejemplo, en la asociacién nuestra tenemos de Venezuela, de Colombia,
otra de Nigeria... también Senegal®.

Por dltimo, se constata también que un nimero indeterminado de personas
conversas, también mayoritariamente mujeres, han abandonado el territorio
navarro para establecerse en los paises de origen de sus parejas. De este modo,
el matrimonio con una persona practicante musulmana es presentado como
un factor de incidencia directa en el proceso de conversion.

Estructura organizativa

Tras el examen de las caracteristicas propias de cada comunidad es el momento
de concentrar el andlisis en la estructura que ha resultado la fuente de infor-
macién fundamental para el desarrollo de la presente investigacién, es decir,
las entidades religiosas.

Las formas de organizacién advertidas en las entidades consultadas derivan
fundamentalmente de la distribucién de tareas que requiere una organizacién de
estas caracteristicas. No obstante, como podrd apreciarse, no existen habitual-
mente criterios de asignacién predefinidos y la enumeracién de las funciones
atribuidas a las personas o estructuras responsables estd unida al propio fun-
cionamiento cotidiano de la organizacién y las sucesivas necesidades surgidas
(organizacién de reuniones, preparacién de las celebraciones, contactos con las
instituciones, administracién del dinero, etcétera). Asi, también es destacable
reparar que se establecen diferencias entre las tradiciones espirituales que re-
presenta cada grupo y la férmula de organizacién adoptada:

Una cosa es en la tradicién y otra el centro. Si hablo del centro, es un centro
laico, en la tradicién nos tenemos que remontar a la linea Kagyu®.

92. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
93. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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En relacién a la organizacién interna de las entidades religiosas establecidas
en Navarra, existen, por lo menos, dos dimensiones distinguidas: la exigencia
formal y la prdctica cotidiana. Atendiendo a la primera, muchas de las entidades
religiosas consultadas disponen su organizacién interna formal en funcién de
los requisitos de la confesién a la que pertenecen. Por otro lado, las modali-
dades de organizacién formal también estén influenciadas por las exigencias
de inscripcién nominales (presidente, secretario, tesorero, vocales, etcétera)
que senala el Ministerio de Justicia como obligatorios para efectuar el registro
de la agrupacidn religiosa. Son precisamente estos cargos los que dibujan la
composicién y estructura formal de muchas de las entidades:

Tenemos un grupo: presidente, secretario, vicepresidente, tesorero y tres
vocales, me parece, siete en total, siete, los que forman la junta directiva
de la asociacién®.

El concepto de estructura formal manejado deviene precisamente del enfren-
tamiento constatado a nivel organizativo entre el funcionamiento cotidiano y las
sefaladas exigencias de cada confesion o registro. En el caso de esta dltima, se
comprueba que esta detallada designacién de cargos responde fundamentalmen-
te al cumplimiento del citado trdmite administrativo que marca los requisitos
de inscripcidn, sin embargo, esta férmula de organizacién no se corresponde
siempre con las necesidades organizativas de las entidades. Es decir, por lo ge-
neral, las estructuras de organizacién formales y las funciones asignadas a cada
miembro no concuerdan estrictamente con la labor desempenada realmente:
«Si no es obligatorio no hace falta poner un responsable ni nada»”. Esta no
correspondencia es debida principalmente a la reducida dimensién de las co-
munidades que tolera una organizacién mds flexible y que el peso principal de
las tareas recaiga sobre un nimero menor de personas:

Para tener la autorizacidon necesitamos unos responsables y ponemos a fulano
pero nos ayudamos unos a otros porque aqui no hay presidente [...] Ayu-
damos un poco pero no tenemos tareas fijas. Como somos una comunidad
tan pequefia, siempre estamos ayudando el uno al otro®.

De esta manera, en la mayorfa de los casos, las dindmicas de funcionamiento
interno estdn definidas por una articulacién grupal: «El trabajo de la comunidad
se reparte entre todos»”’. Con ello, la responsabilidad recae fundamentalmente

94. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
95. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).

96. Comunidad isldmica (San Adridn).

97. Comunidad islémica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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en el colectivo y trata de evitar, en cierta medida, la especializacién de tareas:
«Cuando uno no estd lo hace otro»”®. Este reparto de responsabilidad estd
directamente relacionado con la condicién voluntaria de las personas que cons-
tituyen las estructuras organizativas y de todo el personal que, en un momento
dado, pueda ser necesitado para el desarrollo de una actividad concreta. Esta
ayuda, en ocasiones, proviene también de personas sin vinculos directos con
las propias entidades:

La Iglesia evangélica se caracteriza porque la gente colabora mucho. En-
tonces, mano de obra siempre tenemos para lo que sea y el voluntariado es
ejemplar, tremendo. Yo estoy stiper orgullosa de la gente. Adn no teniendo
nada con nosotros, a veces viene y ayuda uno para pintar, otro para alicatar, ...
En ese sentido, bien, lo que es la mano de obra la tenemos cubierta®.

Como puede constatarse, la imposibilidad de financiar econémicamente la
actividad de una o varias personas responsables que se dediquen integramente a
la gestién y direccién de las entidades implica contar con el conjunto del grupo
para el desarrollo de las actividades. Esta realidad conlleva atender a las variables
de cardcter personal (laboral, familiar, etcétera) que limitan frecuentemente la
disposicién de estos recursos humanos voluntarios:

Nosotros somos voluntarios. El poco tiempo que tenemos lo intentamos
compartir entre la familia, los amigos, la mezquita, las reuniones. .. entonces,
a veces, esa impotencia de no poder... que quieres pero no puedes... limita
muchas actividades'®.

De esta suerte, en aquellas asociaciones donde sus dirigentes carecen de
una remuneracién por el cometido de las actividades que desarrollan, estas
dificultades se acrecientan:

La asociacién necesita al menos una mujer que le den una némina para
que se encargue de la asociacién. Por ejemplo, yo, como presidenta, dejo
el trabajo para estar libre por la asociacién porque tenemos muchas ac-
tividades y cada actividad te cuesta tiempo, te cuesta llamar... te cuesta
tiempo y dinero y no puedo ir a trabajar. Como este mes he estado tra-
bajando, no he hecho nada por la asociacién porque no hay tiempo. Soy
ama de casa y tengo cinco hijos. Tengo que trabajar por la casa y tengo que
trabajar fuera. Pero si me dan una media jornada, no pido mucho dinero,

98. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).
99. La Casa de la Alabanza (Tudela).
100. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
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una media jornada voy a estar libre por la asociacién, para las actividades
de la asociacién!®!

Esta disposicién grupal organizativa matiza las posibles estructuras jerdr-
quicas y nivela, a priori, las posibilidades de participacién en las dindmicas de
trabajo: «Aunque aqui haya ancianos y siervos ministeriales, la verdad es que no
hay diferencias, todos somos iguales»'?. La dimensién grupal no es ébice para
el establecimiento de 4reas especificas de trabajo que, en casos como Testigos
Cristianos de Jehovd, se establece nitidamente a través de diversas figuras: Pro-
clamadores (toman parte activa en la divulgacién de las ensenanzas biblicas),
Ancianos (Testigos que por su experiencia de vida cristiana son un referente en
la comunidad), Auxiliares (personas que desempefian otros servicios de asis-
tencia en apoyo de la labor de los Ancianos, su designacién biblica es Siervos
Ministeriales) y, por tltimo, Precursores (son miembros de la congregacién o
comunidad local que, por una mayor disponibilidad de tiempo, participan mds
intensamente en la predicacién y docencia biblica).

La igualacién es especialmente perceptible en el momento de la toma de
decisiones, ya que esta se considera frecuentemente ampliable a personas de
relevancia en la comunidad que, aunque no formen parte de los érganos for-
males de funcionamiento, han adquirido una condicién de prestigio por su
antigiiedad o trayectoria en el seno de cada comunidad: «Tenemos también
unos que no son de la junta pero como los respetamos, como tienen peso y
cargo desde antes, tienen valor aqui y les preguntamos sobre cualquier cosa
que queremos hacer»'®.

La complejidad de las estructuras organizativas guarda cierta relacién con
los espacios de trabajo. Asi, es posible contemplar que las comunidades con
un mayor nimero de miembros (generalmente ubicadas en las localidades de
Pamplona y Tudela) articulan estructuras con una mayor definicién de tareas
debido a un mayor volumen de actividades a realizar. En estos casos, donde
se subrayarfa el diferenciador urbano/rural como elemento a considerar en las
divergencias organizativas entre entidades, si es reconocible una tendencia a la
especializacién de tareas:

Cada uno tiene su trabajo. El presidente, que soy yo, llevo el cargo de casi
todas las cosas [...] Tenemos uno que estd encargado solamente del banco
alimentario, tenemos otro que ocupa solamente el cargo de financiar, te-
sorero, digamos'*.

101. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
102. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

103. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).

104. Comunidad isldmica mezquita «Alkawtar» (Tudela).
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El traspaso de informacién también tiene cierta relacién con la estructura
organizativa. El modo en que esta opera y se distribuye entre miembros de la
comunidad permite dindmicas de funcionamiento mds centralizadas o dispersas.
Asi, si bien la informacién relativa a la gestién de las entidades no es divulgada
en su totalidad, algunas entidades muestran cauces de participacién y traspaso de
informacién insertas, por ejemplo, en los espacios habituales para la préictica:

Nosotros también informamos a la gente a través de la cita del viernes.
Cualquier novedad, cualquier cosa, cualquier concentracién, cualquier cosa
que queremos hacer la avisamos a la gente en el dfa del viernes y hacemos
también, como se dice, un informe escrito, un cartel escrito y lo repartimos
en las carnicerfas y en los locutorios que tenemos para que la gente sepa lo

que queremos hacer o lo que queremos informarle'®.

En resumen, esta aproximacion a la estructura organizativa de las entidades
contactadas revela la importancia de su disposicién grupal y la organizacién
en la dimensién horizontal. Sin embargo, las estructuras de organizacién y
los derivados cargos de responsabilidad requieren su ocupacién por personas
concretas, como serd detallado a continuacién.

Cargos de responsabilidad: acceso y perfil

La disponibilidad de las personas que componen las comunidades religiosas
para alcanzar determinados puestos de responsabilidad puede ser interpretada,
a semejanza de otras organizaciones en la direccién de una disposicién personal
a ello: «A partir de aquellas personas que se mueven»'®. Por tanto, estarfa, por
un lado, el grupo de personas que se prestan voluntarias a desempenar tareas de
responsabilidad en el seno de las entidades y, por otro, un grupo de personas «que
no quiere hacerse responsable»'?”. Esta circunstancia, es en ocasiones cuestiona-
da ya que puede derivar en que los puestos de responsabilidad sean ocupados
por personas que no son consideradas capacitadas para el desempeno de estas
tareas. Por tanto, en algunos casos se demanda explicitamente un compromiso
con la entidad al que se le anade una formacidén especifica que permita una
capacitacién de las personas que van a ocupar estos puestos de responsabilidad:
«En formacién de personas o implicacién de personas necesitamos gente que
se comprometa, que se ponga en el lugar y se sientan capaces»'®.

En la misma direccién, en la mayoria de las entidades consultadas la in-
corporacién a puestos de responsabilidad estd asociada a un proceso de apro-

105. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
106. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).

107. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
108. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

174



bacién colectiva. Este puede producirse a través de dos cauces diferenciados.
Por un lado, de forma similar a una dindmica electoral, es decir, a través de la
presentacién de personas candidatas a la eleccién: «Se presentan candidatos
y la gente vota»'”. Por otro, férmulas derivadas de la estructura organizativa
que dispone cada una de las agrupaciones. Entre estas dltimas, el caso mds
frecuente es aquel donde el grupo de personas con mds antigiiedad se encarga
de efectuar el proceso de seleccién de la persona que adquirird alguno de los
puestos de responsabilidad (entre los que también se encuentra la direccién
espiritual de la comunidad). En estas ocasiones se apunta la existencia de cierta
estructura jerdrquica decisoria. Esta modalidad es especialmente frecuente entre
las entidades evangglicas donde uno de sus 6rganos deliberativos y decisorios,
el denominado Consejo de Pastores, realiza la correspondiente aprobacién:
«Nosotros tenemos lo que se llama la jerarquia dentro de las confesiones que
son Consejo de Pastores de ancianos y ellos son los que ponen a las personas
para el ministerio»''.

Ocasionalmente son aludidos procesos de garantia adicional sobre el modo
de ocupar los puestos de responsabilidad que se logran fundamentalmente a
través de un periodo formativo de cierta duracién. Este seria el caso de las
Iglesias Evangglicas de Filadelfia donde se indica que el acceso a la condicién
de Pastor se realiza en el marco de una reunién anual de cardcter estatal «donde
se aprueban los candidatos después de cinco afios de estudio y se votan como
pastores»'!!.

También destacan los esfuerzos para ajustar las funciones del cargo a las
disposiciones personales de las personas candidatas a ocuparlo. Por ello, es
habitual comprobar que, en determinados oficios, los criterios de seleccién
son mds estrictos debido a la relevancia operativa de las actividades a desem-
penar. Es, generalmente, el caso de la gestién econémica donde, a la hora de
seleccionar a las personas que desempefien esta funcidn, se atiende tanto a las
capacidades como al grado de conocimiento personal y la confianza deposita-
da. Por tanto, la asignacién de esta ocupacidn, presente en la mayorfa de las
entidades consultadas, estd facilitada por el grado de conocimiento existente
entre miembros:

Normalmente ponemos un responsable de cotizacién para pagar el alquiler.
Nos reunimos y buscamos a la persona mds fiel para darle la cotizacién. Como
nos conocemos entre todos sabfamos mds o menos a quién elegir''?

109. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

110. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

111. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
112. Comunidad «<Mezquita el Baraka» (Corella).
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Por dltimo, en relacién al perfil de las personas que ocupan los cargos de
responsabilidad, no existen significadas variaciones con respecto a las que
componen el conjunto de las comunidades. En lo concerniente a la edad, los
érganos de representatividad responden a la media de colectivos que catalogi-
bamos en términos generales como personas jévenes. No obstante, es cierto que
la permanencia de las personas fundadoras en puestos de responsabilidad hace
que su media de edad se incremente ligeramente con respecto al resto.

Ejemplos de figuras de responsabilidad: imam y pastor

Son dos las estructuras organizativas arquetipicas que, en su personificacion,
sobresalen en la mayoria de las entidades estudiadas: imam y pastor. Su sig-
nificacién es tan amplia que en gran parte del proceso organizativo de ambas
comunidades, es decir, musulmana y evangélica, pasa por las tareas que estas des-
empefian. Es precisamente este hecho el que obliga a un andlisis detallado.

a) La figura del imam

En el caso de las comunidades musulmanas, si bien era indicado que su ins-
cripcién y registro oficial hace estructurar una organizacién con un reparto de
tareas muy similar en el conjunto de las entidades visitadas, la figura del imam
es la que representa en mayor grado la disposicién organizativa comun de esta
tradicién religiosa.

Esta persona es considerada trascendental en el desarrollo de las comunidades
isldmicas y una garantia para llevar a cabo las actividades previstas tanto desde el
punto de vista de la préctica religiosa cotidiana como las celebraciones significadas
u otras actividades de relevancia. Como resultado, la presencia o no del imam
supone una marca distintiva y, en muchas ocasiones, es el indicador principal
respecto al grado de desarrollo de la comunidad. Ello es debido a que una figura
con dedicacién plena es la garantia que suministre a la comunidad una dindmica
de trabajo y actividades acorde a las demandas existentes. La importancia que se
confiere a esta figura hace que en varios de los testimonios recogidos se enfatice
esta significatividad utilizando un simil con la confesién catélica:

Lo que mds echamos de menos en casi todas las mezquitas es la persona que
lleva la mezquita. La iglesia tiene un cura que ya sabe del primer ladrillo
que estd en la puerta hasta el dltimo que estd en el techo. En la mezquita
ese es el mayor problema que tenemos. Tenemos lugar pero necesitamos
una persona que se ocupe de ese lugar, y ademds de que se ocupe del lugar,
que se ocupe de las actividades que se pueden hacer [...] Los sitios o las
mezquitas que tienen el imam o el voluntario que se lleva todos los retos,
o digamos la legislacién de la mezquita y el orden... pues si que ayuda un
montén [...] Por ejemplo, el tema de los nifios ya te lo quita de encima
porque ya la persona estd ahi todo el tiempo, siete dias a la semana. Los
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miércoles que los nifios por la tarde no tienen colegio ya sabes que ese dia
ya tienes dos o tres horas fijas que los nifios no pueden perder porque la
persona estd ahi. Sin embargo, si lo hago yo... tengo un turno que igual
luego si... los nifios luego se hartan... que hoy viene el profesor... mafiana
no viene el profesor'".

El motivo fundamental para que esta figura no esté presente en la mayorfa
de las comunidades es bdsicamente econémico. Si las dificultades econémicas
son evidentes para afrontar gastos como el alquiler, el agua o la luz, es sefialado
como poco factible la contratacién de una persona que desempefie estas funcio-
nes: «No sobra dinero para contratar una persona»''4. Para tratar de enfrentar
esta carencia existe constancia de diversos intentos de designar responsables
que puedan compatibilizar su dedicacién a la mezquita con sus obligaciones
laborales. Sin embargo, esta articulacién también resulta de enorme dificul-
tad por la incidencia de otros aspectos como, por ejemplo, las dificultades de
compatibilizacién laboral. Son varios los testimonios recogidos que acreditan
estos obstdculos:

Hemos tenido la idea de que se puede tener una persona y al mismo tiem-
po trabajando, porque esa persona tiene el derecho, o el deber de trabajar,
siempre que ese trabajo sea compatible con sus funciones. Por ejemplo,
hubo una temporada que la persona que llevaba el tema de la mezquita
trabajaba en el Ayuntamiento. Entonces, el horario de siete a tres era un
horario perfecto. Te deja media tarde libre para llevar lo que tienes que
llevar. Hubo una temporada que si se podian dar clases, se podia dar el
rezo del viernes sin problemas, prepararlo, porque hay que preparar lo que
hay que decir y luego las charlas de los sdbados, de los fines de semana, si
la gente va a venir tienes que preparar lo que vas a decir a la gente, el tema
del cole, el tema de las mujeres... Siempre que el trabajo es compatible se
puede hacer. Cuando ya todo el mundo es por turnos y los que estdn en la
construccién que no tienen tiempo ni para rascarse la cabeza, pues dificil.
El fin de semana todo el mundo quiere desconectar y vivir su vida tranquila.
Entonces, para nosotros ya es dificil de... ir trayendo problemas y contando
problemas porque lo que traes son problemas que hay que hacer, hay que
meter... y la gente se cansa. La gente se cansa'®.

Una temporada hubo clases de islam pero no suficiente porque el hombre
es voluntario y trabaja. Tiene familia, trabaja y tiene nifios. Es dificil para

113. Comunidad isldmica «Anour» (Castejon).
114. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
115. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
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él. Es muy complicado. Tiene que ser un profesor implicado en eso y que
tenga salario porque entre uno que tiene que salir fuera de casa para traer
un trozo de pan a sus hijos, el trabajo, tiene familia, dedica tiempo a su
familia... No puede'®.

Como resultado de los obstdculos sefialados, en muchas comunidades esta
figura es asumida, como ocurrfa en el resto de las actividades organizativas, desde
una condicién voluntaria. Pese a ello, esta condicién no garantiza una continui-
dad tanto desde el punto de vista organizativo como de las actividades:

El imam que tenemos es voluntario y cuando no puede una persona se ofrece
para rezar como imam voluntariamente. Es que un imam tiene que tener
salario. Porque un imam teniendo salario da ensefianza a los hijos. Ya no
tienes ningtin problema. El mismo reza, dirige el rezo, ensefia a los nifios y
vas a estar tranquilo de tus hijos'”.

b) La figura del pastor

Otra de las figuras clave en las estructuras organizativas mds habituales, fun-
damentalmente entre las comunidades evangélicas, es la figura del pastor.
Esta persona protagoniza la direccién de las comunidades y, aunque existen
diferencias en relacidn a la representacion de esta figura y sus tareas, hay ciertos
elementos comunes que permiten su andlisis.

En primer lugar, destaca al ser la figura reconocida oficialmente por la insti-
tucién religiosa como persona autorizada en el colectivo a la que se le otorgan
las mdximas competencias en el espacio de la autoridad: «Ministerialmente
hablando es la autoridad mdxima»''®. De este modo, se le describe como la
persona que encarna el nivel de responsabilidad m4s elevado: «En la iglesia el
mdximo responsable es el pastor»'”. Con todo, es preciso apuntar que este
ejercicio de la autoridad se produce generalmente desde una legitimacién
colectiva que ratifica que sus actuaciones estén respaldadas y cuenten con la
confianza y el respeto del resto de la comunidad: «Si, por ejemplo, dos nifas
se enfadan, ellos son los encargados junto con el pastor, que es el cabeza, de
poner orden, el respeto, porque causan respeto las personas mayores y mds en
el pueblo gitano»'®.

En segundo lugar, sobre ella recaen otros quehaceres cardinales como atender
la comunidad y, especialmente, responder a sus necesidades en el 4mbito espi-

116. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

117. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

118. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
119. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
120. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
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ritual: «Cuidar espiritualmente de los miembros de la congregacién y llevar la
delantera en la predicacién y en la ensefianza»'?'. Como podrd comprobarse en
sucesivos apartados, es muy frecuente que esta actividad se prolongue mds alld
del dmbito estrictamente religioso y se traslade también a otros aspectos (reso-
lucién de conflictos familiares, acompanamiento en procesos de duelo, atencién
a las personas mayores, etcétera). Como resultado, a las habituales labores de
predicacién y transmisién del mensaje religioso se suma una administracién
de la comunidad y de las necesidades resultantes: «Asistir a cada persona en las
necesidades que tenga espirituales y fisicas y las que sea»'?*. Este amplio abanico
de actividades (predicacidn, formacién biblica, asesoramiento, etcétera) sitda la
figura del pastor como una persona polifacética: «Hacer de todo, no parar'*.
En el caso de la Iglesia Evangélica de Filadelfia esta dimensién polifacética del
pastor es especialmente relevante debido a su compromiso espiritual diario con
la comunidad. Esta cita cotidiana permite que la mencionada extensién de las
competencias hacia planos no estrictamente religiosos sea mds frecuente:

Tengo que venir aqui todos los dias a hacer el culto, alabamos a Dios, predicar
la palabra. Si hay un enfermo tengo que ir a visitarlo, si hay un matrimonio
que vive mal tengo que estar con ellos para volver a juntarlos, que nunca
se separen. El pastor tiene que ser amigo, tiene que tratar con amor, tiene
que ser psicélogo, tiene que ser de todo un poco'*.

La disposicién a intervenir en un plano mds alld del espiritual es tan rele-
vante en la dindmica cotidiana de estas personas que en numerosas ocasiones
la administracién religiosa no adquiere un papel principal en la descripcién
de las propias actividades encomendadas a los pastores de la Iglesia Evangélica

de Filadelfia:

En primer lugar, atender las necesidades de la iglesia. En segundo lugar,
administrar la palabra y alabanza. En tercer lugar, visitar los enfermos y estar
pendientes de la iglesia y atender las necesidades de los jévenes'®.

Este alto nivel de compromiso con la comunidad conlleva que la Iglesia Evan-
gélica de Filadelfia se caracterice también por un elevado grado de renovacién
de pastores. Por la misma razén, es muy frecuente que las propias labores del
pastor estén apoyadas por otra persona que asumirfa una funcién de copastor.

121. Testigos cristianos de Jehovd (Alsasua).

122. La Casa de la Alabanza (Tudela).

123. La Casa de la Alabanza (Tudela).

124. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).

125. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).
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La disposicién a ocupar en un futuro el cargo de pastor principal hace que a esta
persona se le atribuya el apelativo de candidato. Es, por tanto, una figura que
se encuentra en un proceso formativo (cumpliendo con las exigencias sefialadas
previamente) con vista a ocupar y desarrollar las labores de pastor: «Ahora estoy
levantando un chico de candidato que es para pastor»'*.

En relacién al encaje que la figura del pastor representa en la estructura
organizativa del conjunto de los grupos visitados que disponen de este modelo,
generalmente se caracteriza por una direccién apoyada por un nimero variable
de personas responsables colaboradoras (copastores, didconos, ancianos, predi-
cadores, etcétera) que sirven en otras diversas dreas (consulta, mantenimiento
de las instalaciones, asesoramiento, apoyo técnico, presentacién de algunos
cultos, tesorerfa, atencién de necesidades, etcétera) y que, en caso de necesi-
dad, pueden suplir al propio pastor y desempefiar las tareas de direccién de la
comunidad. Estas figuras sustentadoras de la estructura organizativa ocupan las
citadas posiciones como resultado de una permanencia temporal continuada
en la comunidad.

En ciertas ocasiones, y como se ha podido comprobar en el caso de la Igle-
sia Evangélica de Filadelfia, estas personas que sirven de apoyo a las tareas de
direccién pastoral adquieren un lugar preferente que permite hablar de una
cotitularidad de las labores y erigen la ya nombrada figura del copastor. Debido
a esta dindmica de apoyo, a esta persona se le atribuyen funciones muy similares
a las del pastor: «El copastor y el pastor hacen la misma funcién, hacen funcién
de pastor, hablar con la gente, familias, administracién, sobre todo asuntos
personales, etcétera»'”. En una de las agrupaciones evangélicas contactadas,
la mencionada cotitularidad se realiza entre dos personas que estdn vinculadas
por matrimonio. En este caso, pese a reconocer que la responsabilidad principal
recae sobre una de ellas, se incide en que esta realidad demuestra la condicién
de igualdad entre géneros para la administracién de las comunidades:

Yo soy la esposa del pastor. Yo soy persona de contactos. Aqui quien manda es
mi marido [...] Los dos somos lo mismo, pastoreamos de la misma manera.
En la Iglesia evangélica no hay diferencias entre hombre y mujer'?.

Si bien no es una férmula mayoritaria, la direccién y administracién de las
entidades por mujeres ha sido principalmente detectada en el caso de los grupos
budistas y en algunos grupos pertenecientes a la comunidad evangélica donde se
insiste en esa condicién no discriminatoria: «En la Iglesia evangélica no tenemos
ninguna discriminacién teoldgica hacia la mujer»'?.

126. Iglesia evangélica de Filadelfia (Tafalla).
127. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

128. La Casa de la Alabanza (Tudela).

129. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).
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Cabria destacar la frecuente precision realizada desde estas entidades reli-
giosas al hablar de esta figura y su relevancia, al igual que el caso del imam,
en cuanto a la propia evolucién de la comunidad. De igual forma que en las
comunidades musulmanas, debido a que muchas de ellas no disponen de grandes
recursos por su condicién de iglesias pequefias y por el nimero de miembros que
las componen, se alude también a una figura denominada pastor en funciones.
Esta persona realiza las actividades de pastoreo sin disponer una dedicacién a
tiempo completo. La presencia de un pastor a tiempo completo es contemplada
como inalcanzable por gran parte de las entidades visitadas y, por lo tanto, se
habla de dedicacién compartida con otra fuente de ingresos particular:

Hoy en dia mantener un sueldo para una comunidad como esta serfa desor-
bitante. Por eso nosotros trabajamos como laicos, es decir, llevamos una obra,
pero tenemos nuestro trabajo particular. No vivimos del ministerio'*°.

Por dltimo, la marcada influencia de los procesos migratorios también ha
tenido incidencia en el plano organizativo de las figuras pastorales. Concreta-
mente, se apunta con cierto temor la reproduccién de la senalada autoridad que
esta figura ejerce en términos de un ejercicio de control total (tltimo agente
decisorio, impregnacién de todos los espacios cotidianos, etcétera) y que es
caracteristica de otros paises. Es decir, desde algunas comunidades se extiende
cierta desconfianza por el riesgo de implantar modelos y culturas de direccién
fuertemente jerarquizada que chocan con la organizacién de la mayorfa de las
entidades evangélicas en la actualidad: «Estamos importando una cultura de
control en la que el pastor lo es todo, un sistema muy autoritario»'*'. Este tipo
de organizacidn se identifica como un impedimento mayusculo para propiciar
el acercamiento al colectivo de personas mds jévenes.

Estructuras de participacién y decisién colectivas:
el ejemplo de la asamblea

En la direccién de la senalada horizontalidad organizativa de las entidades
consultadas, destaca la tendencia a conformar espacios de deliberacién parti-
cipativos. Esta realidad estd generalmente impulsada por el ndmero reducido
de personas que conforman las comunidades y que permite estos modos de
organizacién abiertas al conjunto de sus miembros. La férmula para extender
la participacién al méximo de las personas que componen las agrupaciones
religiosas encuentra su méxima expresién en la conformacién asamblearia que
es la utilizada por algunas de las entidades visitadas.

130. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
131. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).

181



Entre los diversos ejemplos estd el caso de la comunidad bahd’f que incluso
introduce este concepto en su propia denominacidn estatal (Asamblea Espiritual
Nacional de la Comunidad Bahd’{ en Espana). Esta modalidad se presenta de la
siguiente manera. A un nivel inferior se encuentran las denominadas asambleas
espirituales locales. Son estructuras que requieren la presencia de, por lo menos,
nueve personas adultas en cada localidad. Este nivel organizativo es el que existié
durante anos en Pamplona. En la actualidad, y debido a que la comunidad
presente en la ciudad no alcanza la cifra de nueve miembros, existe otro tipo
de organizacién que no despliega ninguna institucién administrativa y que es
incluida en el espacio de la articulacién informal: «Se considera un grupo pero
tiene una vida mds informal digamos»'**. Aunque en el conjunto del territorio
navarro el nimero de bahd’fs supera la cifra establecida, la constitucién de la
asamblea debe realizarse a nivel local ya que cada municipio se considera una
entidad diferente. Las mencionadas instituciones de cardcter asambleario son
conformadas anualmente mediante la eleccién entre el cuerpo de creyentes que
compone la comunidad. Esta eleccién dispone distintas instituciones y cargos
administrativos de diversos grados pero alejadas de la idea de clero:

En toda la comunidad bahé’f no existe Cl ClCl’O [ . ] No ha una persona,
Y P
digamos, con cierta autoridad133.

En términos similares, otro ejemplo es el desarrollado por la comunidad is-
ldmica de Pamplona. Este grupo sefiala la Shora como 6érgano para acometer los
procesos de toma de decisiones. Esta institucidn decisoria concierta reuniones con
una periodicidad mensual para afrontar los asuntos que requieren deliberacién
entre la comunidad. El proceder se asocia, segtin sus responsables, a las estructuras
democrdticas comunes de toma de decisiones. Destaca especialmente el hecho
de que, como fuera indicado, atendiendo la realidad plurinacional y heterogé-
nea que muestra la comunidad islémica de Pamplona, trate de reproducirse de
forma escrupulosa este escenario mediante la presencia de una representacién
de la mayoria de las nacionalidades con presencia en la comunidad:

No hay una traduccién exacta. Es como los diputados, el congreso [...]
Cualquier decisién que vamos a tomar se junta todo el mundo para tomar

132. Este tipo de grupos que no logran conformar una asamblea local también estdn locali-
zados en Tudela y el Valle de Erro. Del mismo modo, se habla de bahd’is aislados en Barafain y
Noain que administrativamente también adquieren la condicién de puntos de emisién. El hecho
de no alcanzar el nimero minimo de miembros impide el registro formal de la agrupacién local.
Por ello, en estos casos, el funcionamiento legal de estos grupos se realiza desde la denominacién
y apoyo legal de la comunidad bahd’{ de Espafia, Fe bahd’{ (Valle de Erro).

133. Fe bah4’f (Tudela).
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la decisién [...] Cada colectivo o cada pais tienen dos o tres representantes
que representan dentro del colectivo de lo que es la junta'.

Vinculos organizativos con otras entidades de la misma confesién

Ademds de las estructuras organizativas adquiridas por cada una de las entida-
des locales, es manifiesta la articulacién de otra serie de vinculos con grupos
pertenecientes a la misma confesién. De este modo, el espacio de las relaciones
entre comunidades de la misma confesién estd definido en dos direcciones.

Por un lado, las conexiones que se establecen entre entidades que, del modo
que se presentaba en apartados anteriores, se apoyan mutuamente en momentos
como el fundacional, asesoramiento inicial, financiacién, etcétera. En este tipo
de situaciones no podria hablarse estrictamente de estructuras organizacionales
estables sino contactos puntuales de colaboracién mutua. Por otro lado, esta-
rfan aquellas relaciones fundamentalmente definidas por los vinculos que se
implantan a través de estructuras superiores de organizacién que engloban a
un ndmero importante de las citadas entidades. En este espacio se hablaria de
modelos de organizacién como, por ejemplo, las federaciones.

Ambas férmulas de organizacién estén mediadas por una realidad opera-
cional de primer orden: el pequeno tamafo poblacional del territorio navarro
y, por tanto, un nimero limitado de comunidades. Esta razén es la que pro-
voca que sea en las relaciones con otros territorios donde se produce el mayor
volumen de contactos. Debido a motivos como la cercania y la operatividad
préctica, es frecuente que gran parte de los sefialados vinculos se produzcan
entre territorios colindantes como pueden ser el Pais Vasco, La Rioja o Aragén:
«Tenemos trato con las demds congregaciones, con todas, pero sobre todo con
las cercanas: Pamplona, Vitoria, Logrofio...»'*. Las estructuras organizativas
que sirven de marco para posibilitar los contactos son habitualmente confor-
madas en relacién a la proximidad geogrifica y establecen figuras que otorgan
coherencia a esta estructura como, por ejemplo, el representante de zona. Esta
figura responde a estructuras donde la proximidad ya no es necesariamente un
elemento prioritario sino que establece otros criterios organizativos fijados por
las propias confesiones que dibujan realidades muy diversas:

Hasta hace un afio habia lo que se llama el Consejo Bahd’{ del Pais Vasco
y Navarra pero ahora ese consejo es mds grande, entonces ahora engloba al
Pais Vasco y Navarra pero también a otras zonas, se llama Consejo Bahd’{
del norte: Castilla Ledn, Galicia'...

134. Comunidad islimica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
135. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
136. Fe bah4’f (Valle de Erro).
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Estd el presidente, luego el responsable de zona y luego responsable de Norte
[...] Yo, por ejemplo, estoy en Pamplona pero estoy bajo la cobertura de San
Sebastidn que lleva Pamplona, Vitoria, Logrofio y Bilbao. Y luego el que estd
en Bilbao lleva toda la cobertura de toda esta zona que estamos hablando
de Galicia, Canarias y alguno mds'?.

La Iglesia Evangélica Apostélica del Nombre de Jests estd formada de la
siguiente manera. Sus directivos estdén nombrados como Consejo Adminis-
trativo, y estd aprobado por la Junta Administrativa del Ecuador: presidente,
secretario, tesorero y vocal. Luego todo estd formado bajo distritos y tenemos
el distrito norte, distrito sur, distrito oeste [...] distrito norte con un oficial
y un delegado, un lider de los jévenes por distritos, una lider de damas por
distritos, un lider de evangelismo por distritos, un lider de escuela dominical
por distritos y un lider de musica'*.

En algunas ocasiones, como por ejemplo, el caso de los Testigos Cristianos
de Jehovd, sus miembros reparten la asistencia a las asambleas de distrito anuales
(se celebran 30 encuentros de estas caracteristicas en diferentes ciudades del
estado) en funcién de la ubicacién de sus congregaciones. Por ejemplo, en el
caso de Tudela y alrededores, mds de 100 miembros asistieron, junto a Testigos
Cristianos de Jehovd de Aragén, Catalufia, La Rioja y Soria, al congreso anual
que en su ultima edicién (31 de julio, 1 y 2 de agosto de 2010) se desarroll6
en el polideportivo Principe Felipe de Zaragoza y donde se dieron cita mds de
5.600 personas. Del mismo modo, la asamblea de distrito anual desarrollada ese
mismo fin de semana en el estadio de Anoeta de San Sebastidn/Donostia acogié
la presencia, entre mds de 6.000 asistentes, de Testigos Cristianos de Jehovd del
norte de Navarra junto a otros miembros de Guiptizcoa, Alava y Vizcaya.

En términos similares, la comunidad bah4’f de Navarra manifiesta esta
doble via de contacto con los territorios vecinos de Aragén y Pais Vasco. En
esta ocasion, la razén se encuentra principalmente en aspectos de dindmica
organizativa, especialmente en la mayor cantidad de recursos para la prictica
que pueden encontrarse en ambos territorios donde la presencia de personas
practicantes es mayor. Este volumen no solo representa una oportunidad en
el espacio cuantitativo sino también en el cualitativo (actividades diversas,
dindmicas novedosas, etcétera):

En Navarra funcionamos mds con el Pais Vasco. Como somos pocos bahd’is,
al final acabamos teniendo ciertas actividades en comun con el Pais Vasco
y con Zaragoza. Por ejemplo, todo el tema de prejévenes, adolescentes y

137. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
138. http://www.palimpalem.com/3/jaenpa/index.html?body3.html
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Ceremonia de bautismo de Testigos de Jehova celebrada en el pabellén Anaitasuna de Pamplona
Fuente: Diario de Navarra

tal suele ser mds con Zaragoza porque tienen ellos un taller de danza para
adolescentes, entonces, los de Navarra suelen ir ahi. Con el Pafs Vasco
solemos trabajar el tema de escuelas mensuales que tenemos para nifios y
escuelas de padres'”.

La Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias estructura su
organizacién en base al nimero de miembros que componen cada una de
sus unidades. Esta realidad se compone de unidades administrativas que, en
este caso, se articularfa del plano local al mds extenso mediante las siguientes
demarcaciones: ramas, barrios, distritos, estacas y dreas.

La rama hace mencién a un grupo de miembros que no alcanza un determi-
nado ndmero para ser barrio. Conforme van incorpordndose mds personas
se va avanzando de rama a barrio y se va dividiendo en mds subunidades.
Nosotros la divisién la hacemos por nimero de miembros a nivel local y
a nivel general, por asi decirlo, por naciones [...] Hasta que llegamos al
nimero de miembros requeridos para formar una estaca nos organizamos
en misiones y distritos'4.

Concretamente, en lo que concierne a la Iglesia de Jesucristo de los Santos
de los Ultimos Dias establecida en Pamplona, en el mes de septiembre de 2009
se produce el nacimiento de la estaca de Vitoria, con los barrios de Pamplona,
Logrofo, Santander, Bilbao y San Sebastidn y las ramas de Burgos, Las Arenas
y Vitoria.

139. Fe bah4’f (Valle de Erro).
140. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (Pamplona).
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Acto de nacimiento y primera presidencia de la Estaca de Vitoria
Fuente: http://www.sud.org.es

En relacién a estas distintas conformaciones territoriales distinguidas tam-
bién se realizan las correspondientes solicitudes de ayuda, guia, apoyo, etcétera.
En ocasiones, las estructuras de funcionamiento citadas se modulan de tal forma
que algunas personas responsables las equiparan a organizaciones tradicionales
arquet{picamente jerdrquicas: «como el ejército mds o menos»'*!.

Hasta el momento, la descripcidn de la conformacién de estas agrupacio-
nes y, por tanto, la posibilidad de contactos responde a los limites territoriales
administrativamente reconocidos. Sin embargo, es posible detectar en algunas
ocasiones que también se producen articulaciones de naturaleza estatal.

La agrupacién por federaciones

Entre las asociaciones superiores existentes, predominan las federaciones esta-
tales como férmulas principales de agrupacién y como referente de actuacién
para la mayoria de los grupos locales. Entre los ejemplos de estas federaciones
se encontrarfan, por ejemplo: FEREDE (Federacién de Entidades Religiosas
Evanggélicas de Espafia), UCIDE (Unién de Comunidades Islimicas de Espafia),
UEBE (Unién Evangélica Bautista de Espana), FEERI (Federacién Espafola
de Entidades Religiosas Isldmicas), etcétera.

Como estructura organizativa superior, generalmente permite a las co-
munidades locales la obtencién de ciertos apoyos tanto en el momento de la
constitucién como en su trabajo cotidiano. Por ejemplo, en materia estricta-
mente legal, es un requisito necesario en el proceso de registro como entidad
religiosa. Por otro lado, también posibilita el acceso a recursos especificos
(ayudas econdémicas, apoyo logistico, etcétera) que son proveidos desde las
propias federaciones. En resumen, permite a las agrupaciones locales disponer
de una dimensién organizativa macro en relacién a la cual acomodar las propias
dindmicas internas.

141. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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Los discursos que describen la relacién con estas ordenaciones federativas
resaltan la autonomia en el ejercicio cotidiano. Aunque la existencia de nexos
funcionales simplifica o facilita el desarrollo de determinados trémites, en la
mayoria de los casos se enfatiza que la estructura estd al servicio de las comu-
nidades y no al contario. Del mismo modo, ya sea en férmulas como consejos
o federaciones interterritoriales, las relaciones no tienen generalmente una
elevada periodicidad y se reducen a la celebracién de asambleas nacionales,
convenciones o encuentros del conjunto de las agrupaciones que conforman
estas organizaciones. El grueso de las funciones que desempena este tipo de
estructuras recae generalmente sobre personas que ocupan cargos por dreas de
trabajo compartidas entre los dos niveles de organizacién:

Lo que es la Unién Evangélica Bautista, la UEBE, abarca toda Espana, todas
las comunidades auténomas. Hay congresos anuales y, en ellos, aunque so-
mos interdependientes todas las iglesias, y auténomas en cuanto a nuestras
funciones, somos dependientes y a la vez interdependientes. Evidentemente,
hay un secretario general, un tesorero nacional, en fin, ellos son los que
de alguna forma llevan las lineas generales cuando hay congresos, pasan
informaciones, etcétera'®.

Por dltimo, también se ha podido constatar que, en algtin caso concreto, el
requerimiento federativo no implica una identificacién integra con la estructura
de adscripcién. Como consecuencia, se mantiene la apertura hacia un trabajo
conjunto con otras organizaciones similares: «Trabajamos con todas las fede-
raciones pero sin identificarnos con ninguna»'%.

Financiaciéon
Uno de los aspectos cardinales para comprender el funcionamiento de las con-
fesiones religiosas minoritarias es su financiacién. En esta direccidn, la carencia
de recursos es uno de los aspectos mds senalados en materia econémica: «Sobre
todo el dinero, sinceramente estamos un poco apretados»'*“. La posibilidad de
sobrepasar esta coyuntura de dificultades econédmicas es normalmente realzada
como una de las claves principales para garantizar el futuro de las comunidades:
«el dinero es lo principal para poder solucionar cualquier problema»'®.

Las necesidades monetarias emanan primordialmente de dos espacios. En
primer lugar, de los costes derivados de las infraestructuras que sostiene la co-
munidad (compra o alquiler del local, consumo de luz y agua, pago de posibles

142. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

143. Comunidad islimica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
144. Comunidad isldmica (San Adridn).

145. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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reformas realizadas, etcétera). Salvo casos excepcionales donde estos gastos son
atendidos por otra institucién: «Nosotros, gracias a Dios, no tenfamos problema
de alquiler, no pagamos nada, hasta hace poco que ya hemos empezado a pagar
solamente la luz y el agua porque hemos hecho un contrato con el ayuntamiento
por el lugar'®, esta realidad es la que concentra las mayores necesidades de
recursos para la mayorfa de las entidades. En segundo lugar, la necesidad de
sufragar las actividades cotidianas de las comunidades (celebraciones, encuen-
tros, difusién, conferencias, etcétera).

Considerando la dimensién cronoldgica, dos eran los escenarios diferenciados
que se intufan inicialmente en el 4mbito financiero de las entidades religiosas.
Por un lado, las ayudas econémicas recibidas en el momento de la fundacién.
Por otro, las fuentes de financiacién que permiten el funcionamiento posterior.
Sin embargo, los diversos encuentros y testimonios reunidos demuestran que, en
la préctica totalidad de los casos no existen cambios sustanciales entre las fuentes
de financiacién en la etapa de la creacién y el momento presente: «Creamos una
asociacion y las aportaciones de los socios, partiamos de eso y seguimos par-
tiendo de eso»'”. En ambos escenarios la ténica general extensible a la préctica
totalidad de las entidades es la de indicar, de forma muy destacada, el proceder
de la autofinanciacién como administracidén econdémica prioritaria.

La férmula de la autofinanciacién

La autofinanciacién, entendida como la utilizacién de fondos obtenidos del
propio colectivo, presenta procedimientos y situaciones diversas y se enmarca
en una estrategia mds amplia que responde a un deseo de autogestién de los
recursos disponibles. Esta diversidad puede sintetizarse a partir de la siguiente
tipologfa de realidades.

En primer lugar, se encuentran aquellas entidades que no utilizan cuotas ni
inscripciones. En estos casos los ingresos se obtienen por un sistema de aporta-
ciones o donativos catalogados como voluntarios, anénimos y confidenciales.
Los términos utilizados para designar esta tipologfa de financiacién son diversos
y constituyen un campo semdntico amplio donde aparecen conceptos como,
por ejemplo, donaciones, limosnas, ofrendas o contribuciones. En ocasiones, la
logistica dispuesta para llevar a cabo esta financiacién suele corresponderse con
discretos depésitos, a modo de buzén o bolsa, donde realizar las aportaciones:
«Existe un buzén en el que voluntariamente cada uno deposita ahi lo que crea
que debe corresponder, dinero entendido energfa, es decir, por la energia que
percibe, recibe a través de la ensefianza y demds medios»'®. En otros casos, la
recogida se inserta en el desarrollo de las actividades religiosas habituales de cada

146. Comunidad islimica mezquita «Arrahma» (Tudela).
147. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
148. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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CD y DVD con meditaciones dirigidas y poesia mistica (Centro de Meditacién Budista Karma Samten Ling)
Fuente: http://www.chenrezy.net

confesién, «se pasa una ofrenda y lo que buenamente puede cada uno»'®. En
varios de los contactos establecidos se exalta el cardcter voluntario y confidencial
de las aportaciones con el objeto de enfrentar una extendida representacién
equivocada, aferrada al imaginario social, sobre el modo de proceder de algunas
confesiones religiosas minoritarias:

Importante decir que son libres. Donaciones libres. Que mucha gente dice:
ino, que me van a obligar a dar el diezmo y el 10% y se piensan que... jque
no! Aqui cada uno da lo que quiere, puede y lo que le da la gana®.

En segundo término, estdn los sistemas de cuotas o diezmos donde se
establece un procedimiento de aportaciones regulares (mensuales, trimestra-
les, anuales, etcétera). Estas contribuciones pueden ser fijas o variables. En el
primer caso, las cuotas, como cantidad previamente fijada, son las férmulas
mids extendidas. En el segundo caso, las contribuciones pueden ser variables si
son, por ejemplo, proporcionales a los ingresos. En esta tipologfa destacan los
diezmos que, como su nombre indica, son aportaciones proporcionales del diez
por ciento de los ingresos. La filosoffa de estas férmulas es facilitar la autofinan-
ciacién como estructura de organizacién econémica: «Nosotros practicamos
realmente el principio de autosuficiencia»''. En algunas ocasiones también es
sefalada como estrategia inserta en el concepto de autofinanciacion la venta de
productos de contenido religioso como discos, biblias, etcétera.

149. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
150. La Casa de la Alabanza (Tudela). )
151. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (Pamplona).
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Entre otras férmulas, en el caso concreto de la Iglesia Scientology Espafia,
se asume la autofinanciacién como un modelo de renuncia a la financiacién del
Estado pero no basado exclusivamente en donaciones. Para ello se contempla
como habitual el ofrecimiento y prestacién de servicios, cursos o auditorias que
disponen de una tarifa previamente establecida.

Como se adelantara, el propio concepto de autofinanciacién es resultado
de una dimensién mds amplia de apuesta por la autogestién. De ahi que sean
incorporados otros aspectos no estrictamente monetarios como, por ejemplo, la
disponibilidad de recursos humanos. En este espacio se hablarfa, por un lado, de
la utilizacién de mano de obra voluntaria para actividades como la habilitacién,
adaptacién o reconstruccién de los propios lugares de culto. Esta prictica es
muy desarrollada por las confesiones consultadas ya que, ademds de propiciar
la consecucién de los citados objetivos materiales, permite el fortalecimiento
de los vinculos personales entre miembros de la comunidad. Estos recursos
humanos son también utilizados como base para el desarrollo de las diversas
actividades que se desarrollan desde cada una de las entidades.

Otros medios de financiacién

Las excepciones a la estrategia de la autofinanciacién, aunque escasamente
mencionadas, estarfan fundamentalmente concentradas en tres opciones que
pueden simultanearse: ayudas recibidas por parte de otros grupos de la misma
confesién, acceso a posibles subvenciones a cargo de instituciones publicas e
ingresos resultantes de donaciones efectuadas por personas no pertenecientes
a la entidad.

Apoyo econdmico de la misma confesion
Una de las caracteristicas de este tipo de sostén econémico es que generalmente
estd asociado al surgimiento de las entidades. Es decir, tiene su mayor expresién
en el proceso constituyente de cada comunidad local. El apoyo recibido por parte
de grupos de la misma confesién puede adquirirse de forma directa o indirecta.
El soporte econémico directo, para aquellas entidades que formen parte de
una estructura superior, se recibe frecuentemente como apoyos de los fondos
comunes de la organizacién para la sefialada puesta en marcha u otro tipo de
actividades. En varios de los oratorios/mezquitas visitados en Navarra, sus
responsables afirman haber recibido ayudas de este tipo, concretamente de
comunidades islémicas asentadas en otras regiones del Estado. Del mismo
modo, la Iglesia Adventista del Séptimo Dia de Pamplona menciona las ayudas
econémicas prestadas para el desarrollo de la comunidad en los momentos
iniciales. Cabria apuntar que este apoyo econémico también puede proceder
del extranjero. Este serfa el caso de la Iglesia evanggélica Biltokia Cristiana Vino
Nuevo donde se sefiala una importante aportacion de individuos y organiza-
ciones religiosas de Estados Unidos y Canadd.
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La organizacién de las confesiones y sus politicas de expansién dibujan
escenarios diversos en este espacio financiero. Por ejemplo, y siguiendo el ante-
riormente descrito proceso de implantacién derivado de la denominada iglesia
madre, en el caso de algunas entidades evangélicas cuya iglesia madre pertenece
a otra comunidad, es esta la que realiza las aportaciones o contribuciones ne-
cesarias (compra, adaptacién del local, etcétera) para que la iglesia hija pueda
iniciar sus actividades. En otras ocasiones, estas ayudas pueden complementar los
recursos iniciales: «Cuando ya se alquilé el local, la propia direccién de la Iglesia
Evangélica de Filadelfia nos ayudé a pagar parte de la renta del alquiler»'*. Por
tltimo, cabria sefialar algunas otras férmulas de apoyo econémico de cardcter
mixto como puede ser, por ejemplo, el caso de la federacién Unién Evangélica
Bautista Espafnola (UEBE) que, segun las entidades consultadas, dispone de
una serie de préstamos con condiciones especiales: «digamos que es una familia
que te deja una cantidad econémica»'>.

Por dltimo, el apoyo econémico indirecto se manifiesta bdsicamente a
través del trabajo con las federaciones. Por ejemplo, en el caso de las entidades
pertenecientes a la Federacién de Entidades Religiosas Evangélicas de Espafa
(FEREDE), estas se encuentran exentas de hacer frente a determinados gastos
como, por ejemplo, los derivados de actos juridicos documentados o el impuesto
de contribucién.

El espacio de las subvenciones

En lo referente al dmbito de las subvenciones de cardcter externo, se subraya
especialmente el enorme desconocimiento sobre su existencia. Ademds, esta
realidad es vivida como problemdtica e, incluso, un acceso a financiacién des-
cartado por algunas de las entidades:

No existen subvenciones para entidades religiosas dnicamente. Entonces,
nos encontramos con un problema tremendo. Tienes que crear como aso-
ciaciones dentro de la entidad para poder optar a subvenciones. Nosotros ya
nos hemos dado por vencidos porque podemos crear todas las asociaciones y
nunca nuestra asociacién se amolda a la subvencidn [...] Econédmicamente
no necesitamos mucho dinero, necesitamos ayuda para hacer cosas, me da
igual cémo, infraestructuras. .. Si voy hacer un concierto de musica necesito
equipos ;no? Entonces, si alguien me subvencionaria ese equipo, yo no me
gastarfa 2.000 euros en equipos. Claro, hay que traer el grupo, hay que pagar
y todo eso sale de aqui. Entonces, econémicamente las subvenciones estarfan
bien si estuviesen bien encaminadas. No sabemos cémo poder llegar a ese
tipo de subvenciones que existen solamente para asociaciones pero, si td no

152. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
153. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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eres una asociacién, ti no puedes acceder a ellas. Ahora estamos rehabilitando
la otra zona, estamos haciendo un centro juvenil. Yo presento el proyecto
y me dicen que tengo que hacer una asociacién juvenil. Vale. Hago una
asociacién juvenil. Creo una asociacién juvenil para poder acceder pero si
es juvenil no puede ser musical porque si es musica no puedes acceder a la
subvencién juvenil. Entonces digo: {Dios mio! ;Qué hago? ;Creo 50.000
asociaciones dentro de la misma iglesia'>*.

Pese al desconocimiento que pueda existir en lo referente a estas subven-
ciones, en los ultimos afios, varias confesiones minoritarias consultadas han
obtenido financiacién de las subvenciones concedidas por la fundacién publica
estatal Pluralismo y Convivencia. Estas ayudas han sido aprovechadas para
hacer frente a los gastos de alquiler, las reformas del local o adquirir algin tipo
de material para el desarrollo de las actividades:

La librerfa, el material... es de la fundacién. De la ayuda que hemos hecho
a través de la fundacién. Los ordenadores también'>.

Donaciones puntuales

Por dltimo, aunque no ha sido una préctica prédigamente sehalada, las acti-
vidades y tareas que desempefian algunas comunidades religiosas (reparto de
alimentos, ropa, clases de apoyo, atencién espiritual, etcétera) les reportan bene-
ficios de forma indirecta. Asi, hay personas que muestran su agradecimiento por
algin servicio recibido a través de donativos: «A veces hay personas generosas
porque se les ha ayudado y han considerado dar un donativo»'*.

En el caso de la comunidad musulmana, los miembros que habitualmente se
rednen en el oratorio/mezquita utilizan las férmulas de financiacién sefialadas
anteriormente (cuotas mensuales, donaciones, etcétera) para hacer frente a los
gastos corrientes (alquiler, luz, agua, etcétera). Sin embargo, la centralidad de
la mezquita dentro del seno del colectivo musulmdn permite que personas que
practican esta religién realicen apoyos econémicos puntuales para sufragar los
gastos de este lugar aunque no lo frecuenten habitualmente: «No solamente
los miembros, hay gente que no viene y paga»'’.

Apostando por una u otra via de financiacién

La autofinanciacién es contemplada como una opcién deliberada de obtencién
de recursos relacionada con la idiosincrasia de las instituciones religiosas de las

154. La Casa de la Alabanza (Tudela).

155. Comunidad islimica mezquita «Arrahma» (Tudela).
156. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

157. Comunidad Isldmica (Cintruénigo).
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que forman parte. Las evidentes dificultades para el acceso a recursos conlleva
que la ausencia de estos sea enfrentada con dosis del discurso religioso: «El
tinico recurso que hemos tenido es la fe que mueve las montafas»'*®. Pero es
preciso indicar que concurren también otras voces contrarias a la férmula de
apoyos publicos al considerarlos inadecuados. Algunas personas aseguran que
las instituciones no deben realizar este tipo de actuaciones. Esta percepcion
se traduce también a las relaciones econémicas que el Estado mantiene con la
confesién mayoritaria y que son consideradas desiguales con respecto al resto
de entidades:

Creemos que la financiacién de las iglesias cristianas evangélicas debe ser
de los propios creyentes. Es decir, la Biblia nos habla de que el creyente
tiene que asumir la responsabilidad de mantener la obra de Dios. Entonces,
aportamos una parte de nuestros ingresos que podrfamos llamar ofrendas o
parte de diezmo para hacer posible que la obra siga adelante. Eso es nuestra
autofinanciacién. Nosotros, ademds, tenemos una independencia entre Igle-
sia y Estado. Creemos que son dos puntos aparte y que, ademds, la Iglesia
debe ser totalmente llevada por los creyentes econémicamente’.

Sin embargo, estas posiciones son también matizadas. Pese a la decidida
y mayoritaria apuesta por la autofinanciacién, no se renuncia a actuaciones
puntuales en beneficio de otras actividades de cardcter cultural. Esta disposicién
hacia la compatibilidad de fuentes es fundamentalmente dibujada a partir de las
dificultades de manejo econédmico que acarrea la férmula de la autofinanciacién
para poder llevar a cabo todas las iniciativas proyectadas:

Aunque es verdad que tenemos separacién entre Iglesia y Estado en lo que
es autofinanciacién propia, s{ que estamos abiertos a la colaboracién en
cuanto ayudas para hacer cosas culturales de cardcter social como es plasmar
y desarrollar la cultura y la Biblia que es comin a todos. Porque eso es histé-
rico, no es patrimonio solo de los evangélicos ni de los catélicos sino que es
patrimonio de la sociedad en su conjunto y de la humanidad. Son proyectos
que se quieren plasmar pero a veces por la cuantfa econémica te ves que no
los puedes desarrollar. Nosotros no tenemos un capital como para gastarnos
un millén de pesetas 0 3.000 euros para hacer esto. No, porque nos viene
justo para nuestros propios gastos y recursos de autofinanciacién. Por eso,
no estd refiida una cosa con la otra. Es decir, nosotros creemos que tenemos
propia autofinanciacién para lo que es la Iglesia, sin embargo, paralo que es

158. En ocasiones, son este tipo de discursos los que pueden llegar a reorientar el propio
espacio de las necesidades: parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Baranain).
159. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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cultura no estamos cerrados en fomentar porque pagamos impuestos como
cualquier otro y se ayuda a muchas cosas. En este caso se deberfa ayudar a las
comunidades cristianas evangélicas a fomentar la cultura de cara al exterior
[...] Nosotros cubrimos nuestras necesidades. Quizd, para poder promover
nuestra cultura, lo que si necesitarfamos serfa un apoyo financiado por las
autonomias o el ayuntamiento o el gobierno autonémico para relanzar la
cultura evangglica. Es decir, nosotros no tenemos recursos para traer buenos
grupos, para hacer la semana de la Biblia, hacer exposiciones, etcétera. Eso
supone desprenderse de un montante econémico del que no disponemos.
Entonces, para grandes eventos si que nos vemos limitados. Ahf si que el
gobierno o las comunidades municipales podrian apoyar financieramente
para que el pueblo supiese lo que creemos, los valores que hay, etcétera'®.

Algunas entidades que apuestan por la autofinanciacién también demandan

a las administraciones ayudas puntuales (no necesariamente econémicas) que
sean entendidas como un reconocimiento y sensibilizacién hacia una labor de
servicio a la comunidad. Es decir, guardarfan correspondencia con dos de las
lineas de actuacién preferentes en las dindmicas cotidianas de la mayorfa de
las entidades minoritarias:

Desde la consideracién de que lo hacemos como un servicio a la ciudadanfa,
ofrecer un servicio espiritual. Podria haber una cierta sensibilidad corres-
pondiente a este servicio en la administracién publica. Se podria concretar
en desembolsos, tampoco nosotros necesitamos dinero y bueno, quien tiene
libertad econdmica tiene toda la libertad. Efectivamente, sobre todo a nivel
de sensibilidad por parte de la administracién. Si que estarfa bien que hubiera
una apertura mayor desde la administracidn, desde los gobiernos, hacia las
lineas espirituales o las tradiciones religiosas que no son mayoritarias. Y no
digo que den subvenciones. Siempre que la administracién tiene sensibilidad
hacia un servicio puede reflejarse en algin tipo de respuesta por parte de la
administracién [...] No necesitamos nada, funcionamos con lo minimo y
funcionamos bien'®".

En otras ocasiones, estas ayudas publicas son sefialadas como generadoras

de ciertos problemas en el seno de las propias confesiones debido a la existencia
de posturas enfrentadas. En el caso de la comunidad musulmana asentada en
Navarra, se constata que en ciertas entidades la solicitud de las subvenciones
no logra un acuerdo undnime debido a la desconfianza de algunas personas.
Estas insertan este tipo de ayudas en una estrategia de control por parte de las

160. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
161. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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instituciones. Por otro lado, miembros de las comunidades desconocen la natu-
raleza de estas ayudas o no tienen suficientemente interiorizados los requisitos
de disfrute de las mismas. Por ello, creen indicado destinar el dinero obtenido
de las ayudas para, por ejemplo, el pago al imam cuando esta es una actuacién
que no estd contemplada. Asimismo, algunos responsables de estas comunidades
musulmanas sefialan que es habitual y necesario reiterar ante los miembros que
la ayuda no recae en las personas que hacen uso del local sino en el lugar como
espacio compartido por una comunidad. Estas realidades citadas han llevado
a algunas comunidades a no abrir esta puerta de financiacién.

Pero si bien la apuesta por la autofinanciacidn, ya sea por necesidad o por
oportunidad, es la que se extiende principalmente entre las entidades, sus efectos
son dispares. Es preciso destacar las diferentes situaciones econémicas que di-
bujan los miembros de cada comunidad religiosa. Aquellas agrupaciones donde
sus miembros se encuentran en situaciones de ausencia de actividad laboral
remunerada, con salarios escasos, precariedad o temporalidad, las aportacio-
nes que pueden efectuarse no son elevadas. La autofinanciacién produce una
dependencia econémica de las situaciones puntuales de las personas que com-
ponen la comunidad. Como consecuencia, y pese a la predisposicién existente
a colaborar, en momentos de dificultades econémicas como los actuales, los
recursos de este tipo se ven notablemente limitados: «A la gente le gusta ayudar
y colaborar pero ya sabes c6mo estd el tema tltimamente»'®?. De igual forma, en
el 4mbito de los anteriormente sefialados recursos humanos no monetarizados,
las posibles obligaciones (laborales, familiares, etcétera) que recaen sobre los
miembros de las entidades inciden manifiestamente en la disponibilidad de la
mano de obra voluntaria: «Tenemos intencién de hacer muchas cosas pero si
estds toda la semana trabajando, el hijo, la mujer... no hay tiempo»'®.

Por dltimo, cabria resenar que, desde la experiencia de trabajo en la dimen-
sién temporal que suministran las distintas entidades, no son identificadas alte-
raciones notables en las férmulas de financiacién. De igual manera, en ninguno
de los contactos se han realizado alusiones a empresas o negocios vinculados
a la tradicién religiosa que puedan sostener financieramente las actividades de
estas comunidades.

El lugar de culto como nicleo de organizacién

Las diferentes férmulas de organizacién son materializadas en un lugar fisico
que adquiere una posicién protagonista en la prdctica totalidad de las confesio-
nes: los lugares de culto. La conformacién de estos espacios se presenta como
uno de los pasos fundamentales en la visibilizacién y estructuracién de las

162. Comunidad isldmica (San Adridn).
163. Comunidad isldmica (San Adridn).
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comunidades religiosas. Ademds de constituir una necesidad primordial como
lugar para la prdctica religiosa, también encarna un escenario para la comuni-
cacién entre personas practicantes y el resto de la sociedad. En resumen, es el
espacio de la prdctica colectiva y, del mismo modo, representa un lugar estable
de identificacién, encuentro y conocimiento mutuo. Por ejemplo, en el caso
de la comunidad musulmana, la mezquita representa un lugar de encuentro
cardinal como centro o nicleo de actividades. Esta tiltima dimensién adquiere
gran protagonismo cuando se profundiza en los motivos de la creacidn, y el
discurso revela nitidamente esta dimensién:

La mezquita se creé por muchas razones. Aqui, como somos extranjeros,
minorfa y tal, la cuestién de la mezquita no es Unicamente para rezar sino
que nos encontramos aqui cada semana'®,

El establecimiento de un lugar comun de préctica permite que la dimensién
religiosa abandone el 4mbito particular y perfile una proyeccién exterior. Sin
embargo, como podrd comprobarse, este paso simboliza una de las mayores
dificultades en la trayectoria de las diferentes confesiones debido a los conside-
rables obstdculos originados en el acceso a estos espacios. Este hecho conlleva
que su consecucién sea generalmente identificada como un hito en la historia

del grupo.

Realidades pasadas y presentes de acceso

Existen diversas causas que problematizan el acceso a estos espacios o la impo-
sibilidad de su utilizacién. En la mayorfa de los casos estas dificultades estdn
directamente asociadas al componente econémico. Por ejemplo, la falta de recur-
sos para la compra de locales que retinan las caracteristicas deseadas (amplitud,
accesibilidad, insonorizacién, etcétera). Cada una de las tltimas caracteristicas
mencionadas, como podria ser el caso de la insonorizacidn, erige un problema
afadido que confina el nimero de posibilidades de eleccién y, por tanto, anade
obstdculos a las posibles ubicaciones de los lugares de culto:

En el medio del pueblo no podrfa estar porque hay mucha voz. Tendria que
estar insonorizado y con un control muy estricto sobre los nifios. Es que
nuestros nifos son un poco... Siempre verds que las iglesias estdn retiradas.
La que te encuentres en el medio estd super insonorizada. Aqui ya podemos
chillar y cantar que no nos oyen'®.

164. Comunidad isldmica (San Adridn).
165. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).
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En la coyuntura presente, el alto precio de este tipo de espacios hace que
el alquiler sea la estrategia de acceso mds utilizada. Sin embargo, esta férmula
tampoco estd exenta de dificultades. En primer lugar, debido al sefialamiento
de costes elevados y modificaciones arbitrarias de los mismos. Por otro lado,
los impuestos afiadidos derivados de la criticada consideracién normativa de
los lugares de culto como locales de negocio:

Estuvimos obligados a dejar el otro local porque la duena vio que entraba
y salia mucha gente y subié el alquiler. Tenfamos a 300 euros y lo quiso
subir a 500 euros. Hablamos y tratamos de negociar hasta 400, pero hemos
cambiado. Los vecinos vinieron a preguntarnos si habia pasado algo. Les
dijimos que era dnicamente cuestién de dinero y ellos pensaban que nos

habfan echado!®.

Ahora estamos pagando el alquiler y andamos justos con los gastos. Estamos
pagando casi 600 euros'®’.

Algunas personas perciben estas dificultades de acceso como resultado de
actuaciones no apropiadas como, por ejemplo, impagos, retrasos, desperfectos,
etcétera. Por este motivo, cuando los pagos se realizan de forma puntual no se
prevén dificultades afiadidas:

Este local lo tenemos alquilado hace tiempo y nosotros como nos ha vis-
to que no le fallamos... Ni un problema ni dentro ni fuera. Y el dinero,
tiene el nimero de nuestra cuenta y llega el dia 4 o dia 3 y no hay ningin
problema'®®.

En relacién al régimen de tenencia de los locales (alquiler o propiedad)
es habitual que las comunidades opten por el primero de ellos en las etapas
iniciales ya que coincide con el momento de menor disposicién de recursos
econémicos. Del mismo modo, ciertos grupos, debido a su reducido tamano,
cardcter familiar, limitaciones econémicas o imposibilidad de acceso al mer-
cado de alquiler, no disponen de un lugar de culto y efectdan los encuentros
en domicilios particulares. Esta situacién, comun en los inicios de la mayoria
de las confesiones consultadas ante la escasez de recursos, es generalmente
un aspecto del proceso fundacional guardado en la memoria colectiva de las
comunidades:

166. Comunidad isldmica (San Adridn).
167. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
168. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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Nos reunfamos en su casa particular. Una de las habitaciones, una de las
estancias de la casa se habilité como lugar de reuniones. Como todos los
principios, fue dificil'®.

Eramos 60 personas que nos reunfamos en el garaje de nuestra casa. Empe-
zamos asi hasta que el Obispado se decidi6 a arrendarnos esto [...] Esto era
una iglesia que estaba abandonada. Llevaba 20 afos cerrada'”’.

Se hacfan las reuniones en una casa que era prestada. Aquella casa fue du-
rante casi afio y medio la iglesia. Hasta que ya se junté un grupo de 14 o
15 almas y se alquilé el primer local'”".

La historia del Centro Cristiano Cristo el Camino comienza el 14 de febrero
del afio 2001 cuando los misioneros de origen canadiense, Alister y Lindy
Belbin, llegaron a la ciudad de Pamplona con el objetivo de fundar una
nueva iglesia. Fue en su casa ubicada en la zona de Mendillorri donde se
inicié lo que luego se convertirfa en el Centro Cristiano Cristo el Camino.
Los primeros meses fueron de arduo trabajo en oracién incesante por las
almas de la ciudad y en la distribucién de literatura en los hogares, calles y
parques de la misma. Cada persona con la que se contactaba era invitada al
estudio de la Palabra de Dios en la casa de los misioneros, llegando asi, en
el primer afio de trabajo, a un grupo de unas 30 personas que se reunfan
todos los domingos a escuchar el mensaje del Evangelio. En noviembre del
ano 2002 se alquilé el local ubicado en la calle Goroabe 23 bis del barrio de
la Milagrosa. Los misioneros Belbin pasaron cuatro anos en la ciudad evan-
gelizando y pastoreando la iglesia, hasta el momento de su partida en el mes
de febrero de 2005, dejando a cargo de la obra a los pastores actuales, Juan
Carlos y Flabia y la bendicién de un local comprado en la calle Guelbenzu,
28, gracias a laayuda de las Asambleas de Dios de Estados Unidos y Canad4.
En la actualidad la iglesia sigue trabajando para alcanzar con el Evangelio a
toda persona por medio del evangelismo en la calle, el estudio de la Palabra
y las reuniones de oracién, ademds de los cultos dominicales'”>.

En referencia a los escenarios futuros, es nitidamente manifiesto el deseo
mayoritario de adquirir los locales en propiedad: «Nuestro objetivo es comprar
una mezquita»'”. Tras esta pretensién de compra se encuentran generalmente

169. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
170. La Casa de la Alabanza (Tudela).

171. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
172. http://www.ccpamplona.es/?q=node/5
173. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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aspectos como una forma de proporcionar continuidad a la comunidad y
extender el uso del espacio: «Estamos realizando cotizacién para comprar una
mezquita para ampliar mds y poner sitio para mujeres»'’*, facilitar el estable-
cimiento de otros servicios nuevos: «Nos gustarfa una librerfa para los nifios,
arreglar el techo, terminar los bafios...»"”> o dar respuesta al creciente ndmero
de personas que hacen uso de los recursos ya existentes:

Ya estamos buscando otro local porque ahora no nos caben ni afuera tam-
poco. Ahora ya, a veces estamos mds de 1.000 personas en la oracién. No
tenemos sitio. Estamos buscando otro lugar para comprar. Comprar un
sitio para salir de esta situacién que tenemos ahora'’®.

Acondicionamiento de la Iglesia del Sefior (Pamplona)
Fuente: Iglesia del Sefior

La apuesta por la compra de los locales requiere una inversién de dinero que
supera generalmente las capacidades econémicas de las entidades por lo que
la via del préstamo se erige como la forma de acceso mds frecuente: «Tenemos
un préstamo que estamos pagando»'”’. No obstante, como es el caso de la co-
munidad musulmana, se presenta también como préctica habitual desarrollar
colectas entre comunidades de varias localidades:

Viene gente de fuera a pedir ayuda para comprar mezquita y damos tam-
bién. Es poca, pero luego es mucho porque van pidiendo ayuda por cada

174. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).

175. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
176. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
177. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
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mezquita y si cada mezquita da 100 euros o 250 euros y se anda en un fin
de semana 20 mezquitas... es algo'’®.

En esta misma direccién, el Centro de Estudios y Meditacién Budista
Karmapa Mikyo Dorje, ante el desembolso que supone la construccién de una
nueva infraestructura (en la actualidad el Templo de los Bodhisattvas), utiliza su
web indicando un ndmero de cuenta para recibir el mayor nimero de donativos
individuales. Estas férmulas de enfrentamiento conjunto a las dificultades de
acceso también son visibles en la comunidad de Testigos Cristianos de Jehovd
en Pamplona. Segin sus responsables, la adquisicién de locales se realiza en
zonas estratégicas de modo que varias congregaciones (entidades con cierta
autonomia organizacional) puedan compartir el espacio. Asi sucede en los dos
Salones del Reino que existen en la capital navarra. Ambos son compartidos
por cuatro congregaciones (dos en cada uno) mediante un cuidado ejercicio
de articulacién de los horarios y de los espacios.

Ninguna de las comunidades consultadas manifiesta haber recibido ayudas
econdmicas directas procedentes del dmbito institucional para este acceso, ha-
ciéndose, en ocasiones, especial énfasis discursivo en esta circunstancia: «No,
nada, eso quiero que lo dejes muy claro, estamos abandonados de la mano de
Dios»'”?. Sin embargo, de forma puntual, es posible identificar situaciones
en las cudles han sido destinados recursos publicos de dmbito estatal para el
acondicionamiento de locales (principalmente en el caso de algunos oratorios/
mezquitas ubicados en el territorio navarro). También han sido identificadas
cesiones provisionales de locales por parte de instituciones municipales para ser
destinados a un uso religioso. Incluso en el caso de algunos grupos principal-
mente evangélicos y ortodoxos se ha constatado que la iglesia catélica efecttia
cesiones o facilita otros espacios para ayudar en el trénsito hasta la obtencién
de un local definitivo. Por ejemplo, la comunidad ortodoxa inicié sus activi-
dades en la Parroquia de San Pablo y San Esteban para, posteriormente, tras
la ya sefialada cesién, trasladarse a su actual espacio, la Parroquia San Miguel
Arcdngel de Barafain.

Tenemos la parroquia que es cedida para 25 afios. Es cesién. No es alquiler.
No pagamos por él [...] Estamos reformando y nos cuesta casi unos 120.000
euros la reforma y andamos muy justos. Pero poco a poco [...] Es la propia
comunidad la que aporta lo que puede'®.

178. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
179. La Casa de la Alabanza (Tudela).

180. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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Parroquia inicial y actual sede de la comunidad ortodoxa

Por dltimo, otro tipo de dificultades sobrevienen, en primer lugar, como
consecuencia de los requerimientos propios del espacio como infraestructura bé-
sica: «Hace poco hicimos una reforma en lo que es la galerfa pero prcticamente
nada, un cerramiento de fachada porque se pasaba el agua»'®'). En otros casos,
las visitas realizadas muestran que ciertos espacios de culto no se encuentran
adecuadamente acondicionados vy, esporddicamente, en estado precario. Ello
los convierte en lugares susceptibles de robos, desperfectos, etcétera.

Necesidad de adaptacién e inadecuaciones puntuales

La adquisicién o alquiler del local no es siempre una garantia de la adecuacién
del mismo como espacio para la prictica. Por eso, en muchas ocasiones son
precisas importantes inversiones para la adaptacién del lugar a las demandas
de las actividades que se desarrollan en su interior. La gran mayorfa de los
locales visitados han requerido obras de acondicionamiento o rehabilitacién
para ser adecuados como lugares de culto: «Era un bajo y se habilit6 para local
de reuniones y ensefianza»'®.

Del mismo modo, como todo espacio de uso y disfrute colectivo, demanda
continuas adaptaciones (infraestructura, equipamiento, etcétera) para enfrentar
las posibles necesidades surgidas. Estos trabajos, marcados en considerables
ocasiones por un cardcter provisional, se concentran en actuaciones como la
construccién de bafos: «Queremos cambiar todo el sistema de los bafos porque
estd ya un poco antiguo»'® y la adecuacién de las demds estancias (limpieza,
pintado, etcétera). Este hecho supone importantes desembolsos de dinero a los
que, como podia comprobarse en el abordaje de las fuentes de financiacién, la
mayorfa de las entidades no pueden hacer frente:

181. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
182. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
183. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
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Obras de acondicionamiento de la parroquia ortodoxa de Barafiain
Fuente: http://www.pamplonaortodox.es/repinv.html

Hemos gastado muchisimo dinero en acondicionar el local. Y seguimos
gastando en obras porque va viniendo mds gente... Necesitamos equipos
nuevos. El apoyo moral también es importante, estdn aqui, existe esa po-
sibilidad y el reconocimiento, pero econémicamente, verdaderamente nos
vemos muy limitados para hacer muchas cosas. Porque no nos podemos
quejar, nosotros pagamos nuestra hipoteca todos los meses, se pagan todos
los gastos, pero luego nos vemos muy limitados'®“.

Si bien en la mayorfa de los casos los locales cumplen con los requisitos
minimos para cubrir las necesidades cotidianas, en momentos puntuales,
fundamentalmente debido a los requerimientos especificos de determinadas
celebraciones religiosas, sobrevienen ciertas dificultades que definen como
inapropiados estos espacios. Esta situacién es manifiesta en el caso de la comu-
nidad musulmana. Por ejemplo, la celebracién del fin de Ramaddn y la fiesta
de sacrificio del cordero son momentos en los cuales se produce un nitido
incremento en el volumen de personas que se acerca a los lugares de culto:
«En el mes de Ramaddn mucha gente acude a rezar, crece mucho la fer. Ante
esta demanda, y especialmente en los momentos de mdxima concentracién
de personas, algunas comunidades solicitan la cesién de espacios publicos
(patios de colegios, polideportivos, etcétera) para desarrollar adecuadamente
estas celebraciones. Las peticiones son atendidas tinicamente en el caso de los
ayuntamientos mds receptivos, en el resto, la negativa o la exigencia de grandes
cantidades de dinero (segtin apuntaban las propias entidades entre 300 y 400
euros por dos horas de utilizacién) obliga a buscar otras soluciones como, por
ejemplo, emplazamientos privados:

Aqui en Tudela, la tltima vez, la fiesta del cordero, para la oracién no nos
dieron sitio y tuvimos que ir a Jesuitas y gracias a Dios hemos encontrado los
hermanos nuestros de Jesuitas y nos ayudaron y nos dejaron la sala. Tienen

184. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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un sitio muy bueno. La dltima vez el Ayuntamiento no nos dieron ni sitio

ni pagando. No nos facilitan las cosas'®.

La demanda de espacios mayores es extensible al desarrollo de las actividades
cotidianas que se realizan en el propio lugar de culto: «Lo que hemos hecho
es para ampliar el local derribar la pared que separaba... porque reza mucha
gente, viene mucha gente a rezar»'®. En el caso de la comunidad musulmana
esta demanda de espacio en la prictica cotidiana resulta comdn ya que, por lo
general, las reducidas dimensiones de los locales impiden, teniendo en cuenta
los preceptos de utilizacidn religiosos: «en la mezquita la mujer tiene un sitio
para rezar»'¥, un uso generalizado por los miembros de la comunidad: «No
hay sitio casi para las mujeres. Mds de 10 mujeres no pueden estar'®*».«Aqui
no vienen mujeres. Es solo para hombres. Como estamos al principio solo
para hombres'®».

Del mismo modo, nacen nuevas necesidades ante la incorporacién de acti-
vidades como conferencias o ensefianzas en espacios que, en muchas ocasiones,
carecen de recursos materiales como, por ejemplo, mesas y sillas. Este hecho es
especialmente destacado en la utilizacién potencial de los espacios de culto por
la descendencia' ya que esta demanda otra serie de necesidades:

He visto que los nifios cuando vienen aqui a estudiar no estin cémodos. A
lo mejor nosotros si porque estamos un poco acostumbrados. Y si el nifio no
estd cémodo no va a estudiar bien. El nifio el rato que estd aqui para estudiar
hace 50 o 60 posturas. Tiene que estar en su silla y en condiciones.

En relacién a otras confesiones, ante la necesidad de suministrar un lugar
adecuado para el desarrollo espiritual, son también ideadas férmulas de racio-
nalizacién de los espacios. El Centro de Meditacién Budista Karma Santem
Ling indicé que habfa optado por la duplicidad de las pricticas de meditacién
diarias en dos momentos temporales diferentes para garantizar el acceso de las

185. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).

186. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

187. Comunidad isldmica (San Adridn).

188. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

189. Comunidad «<Mezquita el Baraka» (Corella).

190. La utilizacién del concepto «descendencia» sustituye al frecuente «segundas genera-
ciones». Esta apuesta semdntica (en ningtin caso desde la condicién eufemistica) trata de lograr
un compromiso en la utilizacién del lenguaje que contribuya a evitar definiciones sociales poco
integradoras. Experiencias andliticas previas han demostrado la importante repercusion que una
atribucién semdntica de estas caracteristicas puede desarrollar. En concreto, la identificacién
«segundas generaciones» establece un nitido vinculo con realidades de sus progenitores que, como
se ha demostrado, en muchas ocasiones adquiere una dimensién netamente estigmatizadora.
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personas practicantes. Como es sefialado en su web, este ajuste es obligado ante
la escasez de espacio:

La prictica de meditacién Samatha-Vipassana en el Centro Karma Samten
Ling se realizard de lunes a viernes en dos sesiones iguales. La primera co-
menzard a las 19:45 siguiendo el formato habitual (20 min., 5 de descanso
y 20 min.) y la segunda a las 20:45. Se responde asi a las necesidades de los
practicantes y a las limitaciones de espacio fisico del propio centro™'.

Otra de las dimensiones fundamentales es la necesidad de cumplir con los
requerimientos legales establecidos. El no cumplimiento de estas exigencias le-
gales implica que algunas de las entidades, ante la carencia de la documentacién
precisa, tengan que retrasar la utilizacidn de estos lugares y reunirse en espacios
ubicados incluso en territorios limitrofes: «No venimos ain porque no estin en
regla todos los papeles, no nos reunimos aqui, vamos otra iglesia a Beasain que
es una iglesia que estd en regla»'?. De igual forma, la falta de licencia de apertura
ha provocado la amenaza de cierre de varios lugares de culto ubicados en el
territorio navarro'”. Estos obstdculos son también extensibles a otras actuaciones
puntuales en la direccién de las sefialadas necesidades surgidas. En relacién a

191. heep://www.chenrezy.net

192. Iglesia Apostdlica Pentecostal Maranata (Pamplona).

193. Los rotativos locales se han hecho eco recientemente de sendas realidades en esta
direccién: «El Ayuntamiento de Estella-Lizarra tratard en la préxima comisién de Urbanismo la
posible clausura de un local que al parecer funciona como mezquita en una bajera de la calle La
Rday que presuntamente carece de la pertinente licencia de apertura. Los vecinos de esta calle, la
mds emblemitica del barrio monumental de Estella-Lizarra, han presentado una queja formal en
el Consistorio estellés por las molestias que les ocasiona la actividad que se desarrolla en la citada
bajera, al parecer sin los permisos preceptivos» (Diario de Noticias, 20 de septiembre de 2010).
«El 4rea de Urbanismo del Ayuntamiento de Pamplona ha ordenado el cese de actividad de un
local «para culto y reunién» situado en la travesia Las Huertas, 9, perteneciente a la Asociacién
Cultural Cristiana «Casa de Dios». La orden conlleva que Policfa Municipal «clausure y precinte»
las instalaciones. El documento del drea alude a una resolucién de diciembre del afo 2008 en la
que ya se incoaba un expediente de cese de actividad al citado local «por carecer de la preceptiva
licencia de apertura». Cuatro meses mds tarde, en abril de 2009, se requirié desde el Ayuntamiento
al representante de la asociacién para que presentase diversa documentacién o que formulase
alegaciones, aunque en el consistorio no se recibié respuesta alguna por parte de los afectados.
Con fecha del pasado diciembre la propuesta de Urbanismo sefiala que inadmite la solicitud
de licencia de apertura por nueve razones y cita entre ellas: que las obras del local de la travesfa
Las Huertas no estdn terminadas, que no hay planos de fin de obra con la distribucidn realizada
ni planos con la distribucién de asientos, que el certificado aportado no se ajusta al modelo ni
justifica que la nueva distribucién cumple con la normativa, o que no se ha justificado tampoco
que el caudal de ventilacién que aporta la instalacidn «es suficiente para la ocupacién del local».
Afiade también que no se han presentado planos definitivos de la proteccién contra incendios y
evacuatorios, de la climatizacién, ventilacién, electricidad, iluminacién, fontanerfa y saneamiento,
ni fotografias de las fachadas y accesos (Diario de Navarra, 4 de enero de 2011).
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este aspecto es manifiesto el descontento expresado por varias entidades debido
alos obstdculos que estas demandas pueden suponer para la ejecucién de deter-
minadas actuaciones. Como consecuencia, las entidades a veces experimentan
estos requerimientos con un elevado grado de incomprensién:

Ultimamente querfamos hacer reforma, tenfamos que hacer un proyecto y
todo pero hemos encontrado algunas dificultades. Es dificil porque nos piden
muchas normas de construccién y, ya sabes, este edificio para arreglarlo con
las normas que piden cuesta demasiado dinero y nosotros por el momento
del dinero no tenemos nada. Lo dnico que tenemos son nuestros bolsillos
y no es fécil reformar un sitio que es antiguo y hacerlo con las normas que
piden ahora sin ayudas y sin facilitar un poco los pasos. Entonces, nos de-
negé el Ayuntamiento la reforma que querfamos hacer porque no cumple
las normas. Nosotros hemos pedido solamente hacer una escalera metdlica
por fuera, exterior, nada mds, eso querfamos hacer. Pero ellos luego ya
empezaron a ver todo y pidieron demasiadas cosas: acceso a minusvdlidos,
a no sé que, incendios... muchas cosas, pidieron muchas, muchas cosas. ..
y no es fdcil para nosotros porque no tenemos dinero para arreglar. No sé
por qué no entienden eso'.

Por dltimo, destaca también el descontento con respecto al sistema tributa-
rio que grava estos espacios ya que es considerado inadecuado en relacién a la
actividad que se desarrolla en ellos: «<Hacienda lo considera local de negocio,
estamos pagando una cantidad trimestralmente de 150 euros»'”.

194. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
195. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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IV. PRACTICAS Y ACTIVIDADES

La apuesta metodoldgica inicial por la exposicién de los diferentes aspectos que
caracterizan a las confesiones religiosas minoritarias desde su consideracién de
grupos que comparten como caracteristica general esa denominacién provoca
que en el siguiente apartado sea matizo temporalmente este enfoque. Esta
modificacién se debe fundamentalmente a los contenidos que serdn abordados
a continuacién: las prdcticas y actividades religiosas y no religiosas. Es en las
primeras, es decir, en el espacio de actividad religiosa, donde se producen las
mayores especificidades y donde es preciso un abordaje particularizado. Este
ejercicio también permitird otorgar a cada una de las confesiones el ya sefialado
cardcter distintivo que indudablemente se presenta en este amplio espectro de
entidades.

Es imprescindible subrayar que, de nuevo, esta estructura analitica que
establece un limite entre actividades religiosas y no religiosas puede no ser
real en relacién a determinadas pricticas que resultan dificiles de clasificar
debido a que toman objetivos, principios o elementos tanto del espacio de
lo religioso como del dmbito no religioso. No obstante, se considera necesa-
rio este esfuerzo de andlisis para incidir no solo en la evidente componente
religiosa que caracteriza a estas organizaciones sino también en la fuerte
proyeccién social que disponen la mayorfa de ellas en su relacién con los
entornos de insercién.

Pricticas y celebraciones religiosas

Como se ha indicado, pese a las dificultades para conservar esta separacién
de esferas, el siguiente apartado toma como objeto de estudio el conjunto de
actividades de cardcter religioso que desarrollan las entidades examinadas. A
lo largo de este epigrafe, el término genérico de «actividades religiosas» serd
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sustituido por el de «précticas y celebraciones religiosas», que le da nombre. El
propdsito es acotar el espacio concreto de andlisis que, en este caso, corresponde
a todos aquellos actos, eventos y ejercicios donde la transmisién y divulgacién
del contenido religioso es el elemento prioritario.

Tras contemplar la diversidad de confesiones que estdn presentes en el es-
cenario religioso navarro, deviene natural la enorme variabilidad de prdcticas
y celebraciones que pueden encontrarse reflejadas en este apartado. Por ello,
el 4dnimo principal es suministrar y realizar un abordaje descriptivo de algunas
de ellas atendiendo diversos criterios como la frecuencia, composicién, parti-
cipacién o relevancia simbdélica. De forma paralela, se pretende manejar esta
estructura de andlisis para profundizar brevemente en los sefialados elementos
especificos que forman parte de la préctica cotidiana de cada una de las enti-
dades consultadas y que, estrictamente hablando, desde la enorme riqueza que
desvelan, podrian constituir un objeto de estudio particular. En resumen, este
serd el espacio para la presentacién tanto de la tipologfa de prdcticas como de
sus contenidos, significacion o representatividad.

Una préctica continuada e intensa

Uno de los primeros aspectos en relacién a la prictica es su frecuencia. Esta
dimensién, que se mostraba en la aproximacién contextual inicial a través de
los diferentes estudios, muestra para las confesiones minoritarias realidades
variadas. En este sentido, el espectro dibujado comprende desde aquellas con-
fesiones que realizan cultos diarios (o con un dfa de descanso semanal) hasta
las que realizan exclusivamente un culto a la semana. Entre las primeras, es
decir, aquellas que prolongan su actividad la préctica totalidad de los dias del
aflo, encontrarfamos, como ejemplos mds significativos, los centros budistas y
las iglesias de Filadelfia.

En ambos casos, y de forma extensiva al conjunto de agrupaciones, urge
anotar la distancia existente entre su posibilidad de préictica y su ejercicio
efectivo. Esta distincién establece sendos campos de andlisis. Por un lado, las
ocasiones en las que cada comunidad realiza los cultos o précticas y habilita los
espacios. Por otro, el nivel de asistencia de las personas que componen estos
grupos religiosos. De este modo, aunque es una realidad extensible a todo tipo
de dindmica social participativa, no estd necesariamente ligado el senalamien-
to hacia la prictica con su efectuacién. No obstante, el propio compromiso
establecido con la comunidad lleva a que este vinculo sea en la mayoria de los
casos manifiesto, incluso, como podrd comprobarse en los siguientes casos, en
aquellos grupos que reclaman mds implicacién diaria.

Por tltimo, el ejercicio de presentacién descriptiva de las distintas confesiones
en relacién a la prictica se realiza principalmente como férmula de clasificacion
que atiende el componente colectivo. Con ello, no pretende omitir la evidencia
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de que es en los espacios del dmbito privado donde cada una de las personas
desarrolla gran parte de la prictica.

a) Centros budistas

Como ejemplo mds significativo de prdctica continuada se halla alguno de los
centros budistas visitados donde las actividades son diarias. Esto es principal-
mente debido al protagonismo que adquiere la meditacién en esta confesion.
El propio budismo es definido y comprendido como una «tradicién préctica»
que suministra técnicas eficaces de aplicacién en la vida cotidiana. Por tanto,
como puede evidenciarse en el siguiente testimonio, la prictica puede no de-
tenerse (salvo un dfa al afio) pese a las dificultades propias de esta intensidad
en determinadas fechas del afio (Navidad, San Fermin, etcétera):

Hay actividades todos los dfas del afio. Todos excepto el 24 de diciembre.
Todos los dias del afio, fiestas o dfas de labor, hay meditacién. Se ofrece el
servicio de meditacién sin fallar ni uno solo en todo el afio a las 8 de la tarde.
Después hay un acto, otra meditacién distinta, con forma que llamamos, que
es una puja, una salmodia cantada en tibetano [...] En pleno San Fermin
esto estd abierto y lleno. Y ves la charanga que estd pasando por Carlos 111
y por los bares de aqui y es una experiencia curiosa’.

Este ritmo de prdctica estd especialmente presente en los centros budistas que se
identifican como escuelas de meditacién y pueden ser inscritas en el denominado
nuevo budismo®. La peculiaridad y el elemento distintivo es la centralidad con-
cedida a la meditacién como prictica nuclear y la aportacién que del budismo
se realiza a la civilizacidon occidental donde estos se sittian:

Nosotros vamos a la esencia del budismo para Occidente que es la me-
ditacién y, a través de la meditacidn, la evolucién interior, el lenguaje, el
encuentro con la identidad profunda, con nuestro ser profundo, como se
le quiera llamar’.

La significacién de este proceder cotidiano reside en que esta especial aten-
cién en la meditacion relega las celebraciones y los rituales a un segundo plano.
Esta circunstancia rescata un aspecto citado al abordar la composicién multina-
cional de las comunidades y el peligro de priorizar el componente cultural por
encima del religioso. Si bien las personas que acuden a estos centros budistas
consultados podrian ser definidas principalmente como autéctonas (con todas

1. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
2. Véase glosario en la web: Nuevo budismo (nota 3 p. 13).
3. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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Carteles de curso-retiro meditacién en San Fermin
Fuente: http://www.chenrezy.net

las reservas que este concepto comporta), se desarrolla una clara estrategia de
separacion entre el componente cultural/simbélico y el prctico. Dado que las
celebraciones y rituales tienen un sentido que estd muy relacionado con aspectos
culturales de origen fundamentalmente tibetano, son juzgadas de dificil encaje
en un contexto occidental donde desarrollan su actividad. Este énfasis en la
préctica tiene un nitido reflejo en la enumeracién de sus actividades y en sus
contenidos especificos:

Hacemos el Buda de la Compasién porque te ayuda a abrir, a desarrollar la
compasioén, el corazén espiritual, y es una préctica que estd respondiendo |[...]
Eso es una parte de meditacién también pero que ya es con forma [...] Lo
fundamental es la meditacién de las 8 que es una meditacion sin forma, sin
recitar nada, sin crear nada en tu mente, eso es el nicleo [...] Después hay
una actividad complementaria que es el método de Blay. Hacemos un trabajo
con el inconsciente que es un trabajo que pretende facilitar la meditacién
y es un trabajo que retroalimenta. Facilita la meditacién y el trabajo con el
inconsciente. Nos ayuda a ver obstdculos que hay ahi, heridas del pasado y a
limpiar y a purificar para facilitar también el proceso meditativo, un trabajo
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complementario [...] Es una actividad muy rica y viva porque se participa
mucho. No son terapias grupales, es un trabajo aportativo de otro nivel*.

Por dltimo, en el marco de otras actividades complementarias se menciona
principalmente la realizacién de retiros. Estos aprovechan fundamentalmente
los periodos festivos: «Hay tres retiros intensivos de meditacién, Semana Santa,
Navidades y San Fermin, 6-7 dfas y 10 horas diarias»’. Del mismo modo, son
acentuadas las visitas de lamas o monjes como acontecimientos especiales en
la dindmica continua y generadores de espacios de revitalizacién de la pricti-
ca: «La llegada del Bodhisattva de la Corona Roja al Centro Karmapa Mikyé
Dorje de Gulina fue motivo de profunda alegria dado que su visita significa,
sin duda, un impulso para la préctica, la devocién y el desarrollo de la actividad
dhdrmica®».

b) Iglesia Evangélica de Filadelfia

Otras de las confesiones que se caracterizan por su prictica continuada es la
Iglesia Evangélica de Filadelfia. Las actividades de culto que realizan tienen una
frecuencia diaria salvo un dfa de descanso semanal que varfa en funcién de las
agrupaciones locales y la propia disposicién del pastor: «Todos los dias menos
el lunes»”. Estos encuentros cotidianos consisten en reuniones donde se proce-
de a cantos de alabanza®, oracién, exposicién de testimonios y predicacién de
sermones. Todo ello bajo un evidente vinculo grupal que propicia un escenario
de participacién colectiva:

4. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

5. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

6. htep://www.mikyodorje.com/

7. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).

8. La alabanza es una prdctica comun entre las comunidades evanggélicas sobre la que son
especialmente destacadas sus caracteristicas: «Alabar y adorar es adentrarse en una esfera de vida
superior. La alabanza y la adoracién no son una «moda espiritual» pasajera, algo que viene y luego
se va. Ambas pondrdn en accién la presencia y el poder de Dios en las vidas. Son nuestra més
sublime respuesta a las demandas de un Dios santo. El Dr. Jun McArthur Jr. Dijo: «La adoracién
es la expresién esencial del servicio que se rinde a Dios». Alabar y adorar: es el deber supremo de
la criatura hacia el Creado, es celebrar la bondad y majestad de Dios, es dar a Dios todo el honor
y reconocimiento, es ministrar a Dios ddndole algo de uno mismo, es hacer para Dios lo que no
puede hacer por si mismo, es reconocer el valor y los méritos de Dios, es postrarse humildemente
ante El. James S. Stewart dijo: «Cuando vemos que la adoracién cristiana es hecha con desgana
y sin gozo es una sefial clara de que Jests no estd en ella —esta es la tnica explicacién posible».
William Temple dice: «Adorar es... avivar nuestra conciencia con la santidad de Dios, alimentar
nuestra mente con la vedad de Dios, purificar nuestros pensamientos con la hermosura de Dios,
abrir nuestro corazén al amor de Dios, dedicarnos por entero a cumplir su voluntad». El minis-
terio de alabanza tiene como funcidn principal ayudar al pueblo de Dios a que, todo lo expuesto
anteriormente, sea una realidad y la congregacién se sienta motivada a darle la gloria debida al
Creador». Fuente: http://www.ccpamplona.es/?q=node/161.
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Nos ponemos aqui la gente, los feligreses, un rato de oracién y predicarles
la palabra. El tema diario. Que puedan salir de este lugar satisfechos. Que
de alguna forma abandonen un poco el problema. Se centra en ovacionar
al sefior [...] Cantar alabanzas, la gente que participe, se suba y exprese lo
que tienen en el corazén o algtin acontecimiento que le haya ocurrido’.

La efectuacién de cultos diarios permite que sus contenidos se adectien a
las necesidades cotidianas surgidas en el seno de la comunidad (casamientos,
fallecimientos, nacimientos, etcétera). Esta tltima mencién a la posibilidad
de adaptacidn de las reuniones a las necesidades o acontecimientos recientes,
es una caracteristica extendida entre aquellas confesiones que, como es el
caso de la Iglesia Evangélica de Filadelfia, realizan cultos diarios. Por tanto,
desde una estructura previamente conformada, existe cierta adaptacién de la
préctica diaria debido a la influencia de una serie de variables (época del afio,
las necesidades del colectivo, el nimero de personas congregadas o sus propias
caracteristicas). Como resultado, pueden introducirse estas variaciones en los
contenidos principales que forman parte de las liturgias. Este serfa el caso de
los sermones:

Si hay j6évenes que vienen a salir del mundo de las drogas, va a haber mds
sermones en cuanto a la rehabilitacién de la juventud dentro del pueblo,
el respeto mutuo, el amor... todo lo que consiste para el equilibrio del ser
humano dentro de nuestra vida diaria'®.

Estas adaptaciones pueden trasladarse a la propia organizacién y asistencia
a los cultos programados en funcién de las mencionadas variables. Por ejem-
plo, es recurrente la existencia de variantes especificas como, por ejemplo, la
escuela dominical para nifios y nifias, los encuentros de jévenes, reunién de
componentes del coro o la oracién de mujeres.

Las pricticas sefialadas hasta el momento conformarian el espacio cotidiano
de actividad. En relacién a las celebraciones mds significadas cabria decir que,
como resultado del protagonismo de las dindmicas cotidianas, su relevancia po-
dria catalogarse como menor que en otras agrupaciones religiosas. No obstante,
son aludidas citas de gran significacién entre las que destacan principalmente
los bautismos, el fin de afio y Semana Santa:

Suele ser, noto siempre, por ejemplo, en agosto, cuando se pasan por agua
los feligreses que confiesan su fe, ese es un acto importante. Después, en
el dia de la Natividad, en las iglesias se suelen juntar y cenar juntos para

9. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
10. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
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dar paso al nuevo afo [...] Lo que resulta un poco mds, los domingos la
Santa cena!l.

Lo cldsico, la Natividad. Cuando es Semana Santa conmemoras un poco lo de
la Semana Santa recalcando en la Iglesia algo. Lo que es muy importante para
laIglesia es la fecha de bautismos. Cuando ha llegado la fecha de bautismos,
los mismos jévenes de la Iglesia que han estado prepardndose [...] Es muy
importante para la Iglesia. Es una de las fechas mds importantes'?.

Afio Nuevo quizd. Subimos toda la Iglesia cantando alabanzas y cada uno
expresa cémo ha pasado el afio y todo".

La importancia de la prictica personal

Si en los anteriores ejemplos se priorizaba la frecuencia en la prictica desde la
habilitacién que las entidades correspondientes suministran para su desarrollo,
en esta ocasidn, la atencién se detiene sobre una dindmica diaria con fuerte
influencia del factor personal. Cabe subrayar que este elemento cabria ser
extensivo al conjunto de personas que pertenecen a una confesion religiosa ya
que en cada una de ellas se trata de poner especial énfasis en propugnar una
prdctica continuada como, por ejemplo, el propio discurso de la Iglesia Cristiana
Adventista del Séptimo Dia:

Lo que nosotros intentamos es que no solamente seamos cristianos un dia a
la semana porque nuestro nombre es Adventistas del Séptimo Dia, el sdbado
[...] Lo que proponemos es que cada persona sea cristiana cada dia y en
cualquier sitio donde vaya: su lugar de trabajo, etcétera'.

Sin embargo, es la comunidad musulmana la que concentra el interés de
este apartado por una serie de caracteristicas como, por ejemplo, las dindmicas
de préctica cotidiana y su significacién en la convergencia de espacios ptblicos
y privados. El valor otorgado a la préctica religiosa cotidiana supone que esta
se produzca irremediablemente en espacios no religiosos y este hecho adquiere
gran significacién por la propia insercién territorial bajo la definicién no con-
fesional del Estado.

En el caso de la comunidad musulmana existen dos espacios de importan-
cia respecto a la prdctica. En primer lugar, los rezos diarios, efectuados cinco
ocasiones al dia, son fundamentalmente desarrollados en la esfera privada y

11. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Alsasua).

12. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

13. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).
14. Iglesia Adventista del Séptimo Difa (Pamplona).
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vertebran el corpus constitutivo de la préctica: «Los rezos es lo mds importante
que hay»". En este espacio destaca especialmente la jornada del viernes por
la confluencia en el oratorio/mezquita para su desarrollo. En segundo lugar,
en relacién a las celebraciones religiosas resaltan principalmente la fiesta del
sacrificio del cordero'®, el mes de Ramaddn y la fiesta del nacimiento del
profeta.

Existen otros aspectos que son incluidos en la prdctica pero con una fre-
cuencia menor como, por ejemplo, la peregrinacién a La Meca. Esta es sefialada
como una posibilidad inserta en el espacio de la no obligatoriedad pero dentro
del conjunto de los cinco pilares del islam:

Ojald [...] No es obligatorio ir a la Meca. Si puede si y si no..."”
Espero hacerla [...] Ese deseo tengo'®.

La condicién de prdctica deseable es debida a la trascendencia que esta
peregrinacién tiene para toda persona musulmana y que se manifiesta rotun-
damente en la mayoria de los testimonios recogidos: «En nuestra religién serfa
lo méximo ir alli»"?, «Es como volver a nacer... espiritualmente»®’. Se subraya
que esta prictica debe realizarse bajo unas condiciones adecuadas y son estas
las que, en el momento actual para la mayoria de las personas practicantes
establecidas en Navarra, parecen obstaculizar su desarrollo:

Si vas a la Meca no tienes deudas fuera, tienes un dinero o dejas dinero
también a los hijos. No tienes deudas al banco, con los vecinos, en la tien-
da... estds limpio [...] T4 dejas a los hijos dinero para un mes que coman.
Dinero de un mes. Después te vas. No vas a pedir un préstamo?®'.

15. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).

16. La denominacion «fiesta del cordero» es la recogida en la totalidad de las entrevistas
acometidas salvo una excepcién que justifica esta puntualizacién y la adopcién del nominativo
«fiesta del sacrificio del cordero». En la entrevista mencionada se precisa que la denominacién
apropiada es «fiesta de Abraham» esgrimiéndose argumentos en la linea de clarificar la denomi-
nacién: «No del cordero. La gente aqui dice la fiesta del cordero. ;Cémo del cordero? La fiesta de
Abrahdn y después matan un cordero. Eso. No la fiesta del cordero como que se le hace una fiesta
al cordero. La fiesta del profeta de Abrahdn cuando viene un dngel y le deja el cordero. Aqui dicen
mucho... la fiesta del cordero [...] Después luego al jefe... fiesta del cordero. Explicarlo bien
no cuesta. No es la fiesta del cordero. Yo cuando dicen la fiesta del cordero me pongo morado».
Hombre musulmdn (Villafranca).

17. Mujer musulmana (Villafranca).

18. Mujer musulmana conversa (Tudela).

19. Mujer musulmana conversa (Tudela).

20. Hombre musulmdn trabajador de la agricultura (Cadreita).

21. Hombre musulmdn (Villafranca).
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Por dltimo, en lo concerniente al resto de celebraciones que, como era
sefalado, también adquieren una dimensién ritual (bodas, fiestas, etcétera)
se indica que se desarrollan mayoritariamente en el pais de origen, es decir, el
lugar donde reside el entorno familiar y social: «Las hacemos cuando bajamos
a nuestro pais»**. Pero esta no es la dnica razén. Existen otros argumentos de
peso como los estrictamente econdmicos. La organizacion de estos eventos en el
contexto de residencia actual supone un desembolso importante de dinero:

Las bodas, fiestas. .. en el pais de origen. Procuramos todo bien planeado...
con la familia y los amigos. Aqui no puedes hacer una boda de cinco dias

porque te arruinas®.

Otras frecuencias y desarrollos de la prictica

Continuando con un nivel decreciente en el espacio de la prdctica y retoman-
do de nuevo el vinculo con los espacios de ejercicio, puede encontrarse otras
agrupaciones que realizan encuentros con menor periodicidad que las senaladas
anteriormente. Se incluirfan en esta zona aquellas que se redinen varias veces por
semana, por ejemplo, la mayoria de las iglesias evangélicas, Testigos Cristianos
de Jehovd, iglesias ortodoxas, etcétera.

a) Iglesias evangélicas

La frecuencia de las citas identificadas especialmente como cultos es sefialada
como un dfa a la semana. No obstante, en el caso de algunas iglesias evan-
gélicas, este culto se asocia a otra serie de actividades desarrolladas a lo largo
de la semana como, por ejemplo, reuniones de padres y madres, encuentros
de adolescentes, sesiones de estudio biblico y lectura de la Biblia, trasladar el
mensaje a la calle, etcétera. Estas actividades se distribuyen semanalmente de
formas diversas: «Normalmente es los domingos, jueves y martes»*, siendo
ampliamente sefialada la cita del domingo como el dia de la semana que logra
reunir un mayor nimero de fieles: «Este culto es donde mds asistencia hay»*.
En relacién al desarrollo de cada una de estas jornadas se sefialan ciertas dife-
rencias en funcién del dia de la semana y la actividad:

Hacemos tres reuniones a la semana. Culto de oracién el martes. Culto,
predicacién y alabanza el jueves. Culto, predicacién y alabanza y escuela
dominical el domingo®.

22. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
23. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

24. Iglesia Apostdlica Pentecostal Maranata (Pamplona).

25. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

26. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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Los sébados es mds para asistencia a familias, se tratan temas de familia.
Y los miércoles es mds dirigido a las mujeres. Luego, la escuela biblica es
estudiar la Biblia y nada mds”.

La celebracién del culto comprende fundamentalmente aspectos comunes a la
mayorfa de las iglesias evangélicas como son la oracidn, testimonios, alabanzas,
cdnticos y predicacién. En ocasiones, alguna de las citas semanales adquiere
alguno de estos apelativos como, por ejemplo, el culto de oracién donde también
se inserta el resto de contenidos sefalados:

La celebracién del culto consiste en media hora de alabanzas. La musica
para los evangélicos es muy importante. Es una alabanza completamente
diferente a lo que estamos acostumbrados. Media hora de alabanza y después
la predicacién del mensaje. Un poco la comunién de todos los hermanos

y tal®.

Oracién, predicacién de alabanza, testimonios, alguna obra de teatro,
canticos de los nifios®. ..

En el culto de oracién prima la oracién, es un culto de intercesién por
necesidades, enfermos, personas que no tienen trabajo, personas que no
puede medir por diferentes causas, porque son mayores... Hay un tiempo
de alabanza que es cdnticos y esas cosas, y una pequefia reflexién de lo que
es la palabra®.

Uno de los elementos distintivos subrayados por la mayorfa de las agrupa-
ciones evanggélicas es la presencia de la musica en el desarrollo de los cultos.
De ahi que, como podrd detallarse, constituya también uno de los aspectos
sobre los que se incide a la hora de proyectar la comunidad en el entorno. En
lo concerniente a otras précticas relevantes pero menos frecuentes, los conte-
nidos y objetivos son diversos y adaptados a las dindmicas particulares de cada
comunidad evangélica:

Una vez al mes hacemos santa cena. Una vez al mes vigilia un sdbado por
la noche. Eso es lo normal. A veces entramos en una cadena de ayuno...
cosas que van saliendo como reuniones especiales’'.

27. La Casa de la Alabanza (Tudela).

28. La Casa de la Alabanza (Tudela).

29. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
30. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
31. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

216



Celebraciones del culto de Navidad
Fuente: http://www.ccpamplona.es/?q=node/475

Por tltimo, en relacién a la calendarizacién festiva, son senalados varios
acontecimientos de relevancia primordialmente ubicados en Navidad y Sema-
na Santa. Son precisamente las actividades realizadas en estas fechas las que
consiguen reunir un mayor nimero de fieles y donde se concentra un mayor
ndimero de actividades no cotidianas:

Fundamentalmente la Navidad es una fiesta que la hacemos muy importante.
Este aflo vamos a sacar una carroza de la iglesia en la cabalgata de Reyes.
Y es muy importante la Navidad sobre todo. El domingo de resurreccién
también hacemos una fiesta especial, invitamos a todo el mundo*.

Cuando hay eventos como Navidad que hacemos obras de teatro, musicales
y una fiesta navidefia, nos encontramos que se duplica. Hacen un esfuerzo
por venir algunos que trabajan. En Navidad hacemos una obra de teatro
en relacién a la Natividad, es decir, al nacimiento de Jests. Hay poesias,
participacién de canto coral del coro infantil, hay solos. Luego tenemos
una comida fraternal después de todo ese evento. Tenemos un dgape.
Acondicionamos lo que es el salén y ahi comemos. Hacemos un tiempo
para estar juntos™.

Enlazando con este tltimo testimonio, y rescatando alguna de las apreciaciones
realizadas anteriormente para aquellos grupos que mantienen una actividad
diaria, las celebraciones significadas son percibidas como eventos importantes
pero insertos en una dindmica cotidiana de actuacién. Es decir, al mismo ni-

32. La Casa de la Alabanza (Tudela).
33. Iglesia Evanggélica Bautista (Tudela).
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vel que el resto de pricticas que forman parte del dia a dia de las entidades
y, sobre todo, en el marco de una dindmica religiosa que ocupa diferentes
espacios vitales:

Para nosotros todo es importante. Los cultos semanales son importantes.
El dia a dfa. No tenemos grandes celebraciones. Llega la Navidad y para
nosotros es un recordatorio. Una vez al mes celebramos lo que es la Santa
cena o lo que es lo mismo la conmemoracién del pan y el vino del sacrificio
de Cristo y lo tenemos comunitario. Por ejemplo, llega la Semana Santa y
reflexionamos sobre lo que fue la muerte y la crucifixién de Cristo como un
hecho histérico y reflexivo para nosotros. Todo lo que hacemos, campanas
evangelisticas y esas cosas, es una dindmica que hacemos todos los afos.
Una forma de vivir, de dar testimonio, compartir y salir**.

b) Testigos Cristianos de Jehovd

Al igual que el anterior grupo de iglesias, el grupo de Testigos Cristianos de
Jehovd se retne generalmente tres veces por semana. Sin embargo, la caracte-
ristica distintiva es que son cinco las reuniones que se producen ya que en dos
de los dias se agrupan dos de ellas:

Semanalmente tenemos cinco reuniones. En realidad nos reunimos tres dfas
pero dos de ellos hacemos dos reuniones juntas. Por ejemplo, se hace un
discurso publico y el estudio de La Atalaya. Eso lo hacemos un difa. Luego
hacemos un estudio de una publicacién biblica. De esa manera hacemos
cinco reuniones en tres dfas®.

En estas reuniones se incide en la intervencién de «guiadores» que, mediante
los textos biblicos, erigen ensefianzas y valores sobre determinados temas:

En la ensefianza entramos a un tema y lo desarrollamos con la Biblia. Expli-
camos cémo la Biblia dice una cosa o explica otra. La Atalaya es mediante
preguntas y respuestas donde participa todo el auditorio®.

Testigos Cristianos de Jehovd sitda el ejercicio de la predicacién como una ac-
tividad prioritaria dentro de la dindmica de la comunidad y ocupa gran parte
del tiempo de sus miembros. Esta actividad se realiza cotidianamente y exige
la preparacién y formacion de las personas que la realizan. El ejercicio de pre-

34. Iglesia Evanggélica Bautista (Tudela).
35. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
36. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
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Ceremonia de inmersion completa
Fuente: Diario de Navarra

dicacién se reparte de forma estratégica en funcién de las diferentes zonas y se
efectia «puerta a puerta». Consiste en trasladar el «<mensaje biblico» apoyado
en los documentos: «Vamos a predicar de casa en casa a las personas llevando
un mensaje biblico»?.

Por dltimo, entre las celebraciones especiales se apunta como principal
la conmemoracién de la muerte de Jesucristo. También son significativas las
asambleas generales donde se llevan a cabo las ceremonias de bautismos por
inmersién completa. Estas citas pueden acoger a mds de un millar de personas
procedentes de Navarra y localidades limitrofes como Zaragoza, La Rioja o Soria
lo que obliga a que se celebren en espacios con un aforo elevado como, por
ejemplo, pabellones polideportivos. En estas citas anuales se efecttian discursos,
oraciones y cdnticos habituales de esta confesion. Y, como acto distinguido, se
realizan los bautismos por inmersién completa que suponen la conversién a la
fe de miembros nuevos tras su declaracién publica de la decisién de integrarse
en el credo de Jehov4.

¢) Comunidad ortodoxa

En el espacio de la préctica religiosa, las personas responsables de la comunidad
ortodoxa indican las especiales dificultades que las personas que la componen
tienen para acercarse a las liturgias debido a las obligaciones laborales. Esta cir-
cunstancia, que también es senalada por otras comunidades religiosas, constrifie
la préctica religiosa colectiva en los fines de semana, festivos y celebraciones
senaladas:

Son los bautismos, las bodas, los funerales, las liturgias por la mafiana,
las vigilias por la tarde, los fines de semana o cuando hay fiesta durante la

37. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
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semana. Normalmente la gente estd trabajando y no tiene posibilidad de
acudir durante la semana®.

En relacién a su composicién, las liturgias estén identificadas en términos
generales como oraciones. Entre las celebraciones religiosas significadas la co-
munidad ortodoxa sefiala: «la fiesta del nacimiento de Jests, la Pascua y todas
las fiestas religiosas que hay durante el ano»®.

Celebraciones significadas y calendarizacién

Como ha podido comprobarse, la articulacién de las distintas celebraciones
establece una serie de fechas significadas en el calendario de cada confesién. En
el caso de la comunidad bah4’i, ademds de las celebraciones correspondientes,
la propia dindmica de prdctica en la dimensién temporal difiere en un grado
notable hasta el punto de establecerse una calendarizacién:

La Fe bahd’{ trae un calendario nuevo. Ese calendario consiste en que los me-
ses son de 19 dfas, luego serdn 19 meses también. Cada 19 dias es el cambio
de un mes. Cada mes tiene un nombre que viene a ser una vircud®.

Sobre este calendario se establecen las celebraciones significadas: los nueve
dias sagrados, los dfas intercalares, el mes del ayuno, el Naw-Ruz (afio nuevo)
y el nacimiento de Bahd’v’lldh. Bahd’u’lldh es el fundador de la Fe bahd’{ y la
conmemoracién de su nacimiento se celebra el 12 de noviembre. Tanto este dfa
como el Naw-Ruz o afio nuevo (21 de marzo) son jornadas de gran relevancia

737

para la comunidad bahd’i:

El mes del ayuno es del 2 al 20 de marzo, ayunamos desde que sale el sol
hasta la puesta [...] Nosotros tenemos el afio nuevo el dfa 21 de marzo,
cuando acaba el ayuno, tenemos un calendario propio pero es solar, para
ajustarlo, para que tenga una duracién solar ese calendario, antes del mes
del ayuno hay cuatro dias o cinco segtin si el afio es bisiesto que se intercalan
para completar los 365 dias del afio. Esos dias se llaman dfas intercalares y
son una preparacién para el ayuno y también son dias un poco especiales
de intercambio de regalos o hacer alguna comida en comunidad?'.

El contenido de las celebraciones se distribuye entre una parte de oracién a
través de la lectura de textos sagrados y otra parte donde se presentan elementos

38. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
39. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
40. Fe bahd’{ (Tudela).

41. Fe bahd’i (Valle de Erro).
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como musica, arte o baile. Por tltimo, es habitual que se desarrolle una parte
social final donde se lleva a cabo, por ejemplo, una comida entre las personas
asistentes.

En esas fiestas, lo que hacemos los bahd’is en una comunidad, se retinen,
consultan los proyectos que tienen en marcha. Hay una parte espiritual,
que es la primera, por asi decirlo, que se leen unos textos sagrados, se ha-
cen unas oraciones. Hay una parte administrativa en la que se habla de los
proyectos, de cémo van yendo las cosas, las cosas que se estdn haciendo, y
luego una parte social en la que hay musica, se come algo, se toma algo y
eso es cada 19 dfas*.

Una de las caracteristicas subrayadas es que se trata de actos abiertos y,
dado que su desarrollo no requiere el conocimiento en profundidad de la
préctica, son definidos como accesibles al publico en general: «Normalmente
las celebraciones suelen estar abiertas a todo el mundo que quiera y como no
tenemos ritos ni clero, son muy sencillas y se adaptan a la cultura local»*. Por
el contrario, los dfas de mayor significatividad suelen estar reservados a personas
pertenecientes al entorno mds cercano entre las que también se encuentran
bahd’is de territorios limitrofes:

El 21 de marzo si tenemos la posibilidad y la opcién de invitar a los amigos
mds cercanos a hacer un acto festivo en casa porque para nosotros es el
afio nuevo [...] A nivel mds intimo, con amigos mds cercanos, algiin dia
mds sagrado como puede ser el nacimiento de Bahd'u'lldh que es el 12 de
noviembre, a nivel solamente dfas sagrados*.

El Naw-Ruiz o afio zuevo lo solemos celebrar. Nos solemos juntar con los de
Vitoria y ahora para los dias intercalares van a venir a nuestra casa al Valle
de Erro, hemos invitado a bahd’{s as{ un poco de toda la zona®.

Por dltimo, también serd este calendario el elemento que estructure las
relaciones a nivel organizacional:

Tenemos unas reuniones periddicas que son para hacer periodos devocio-
nales, que se llaman de oracién, y también lo que llaman fiestas de 19 dfas
que, realmente, son cada 19 dias y es el punto de encuentro donde se juntan

42. Fe bahd’i (Tudela).
43. Fe bahd’i (Valle de Erro).
44, Fe bahd’{ (Tudela).
45. Fe bahd’i (Valle de Erro).
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las diferentes instituciones con la comunidad. En este caso no hay institu-
ciones, solamente nos reunimos la comunidad [...] Pero, por ejemplo, en
otras comunidades mds amplias, es el punto de encuentro donde se juntan

la asamblea con el resto de los amigos™.

Separacién de grupos en la prictica

Una de las peculiaridades detectadas es la divisién de la préctica en funcién
del publico destinatario. De forma mayoritaria, esta distincién se produce
atendiendo a la variable edad o al sexo y, en ocasiones, una combinacién de
ambas. Por lo general, tras la realizacién de estas actividades de forma paralela,
se confluye en un culto conjunto:

Hay una reunién de jévenes los sdbados que ellos hacen sus propias acti-
vidades espirituales y lddicas. Ellos tienen sus juegos y actividades y tam-
bién tienen sus pequenas reflexiones de la palabra en torno al consejo y al
cémo vivir. Se retinen de las seis de la tarde a las 8:30 [...] Los domingos
nosotros tenemos escuela dominical, es decir, la formacién biblica donde
damos ensefianza libro por libro y ellos de cada libro cada semana damos
una pequefia porcién de las ensefanzas de los diferentes libros de la Biblia:
doctrina, formacidn espiritual... Hacemos una hora de escuela dominical.
Alas 11 tenemos el culto comunitario?.

Estas férmulas de reunién atendiendo a variables utiliza nomenclaturas espe-
cificas como, por ejemplo, los denominados grupos pastorales. En ocasiones,
la constitucién de estos grupos adquiere un elevado protagonismo en el propio
desarrollo del conjunto de la prictica en comunidad:

Es un grupo reducido de creyentes con caracteristicas similares, que permite
una eficiente atencién de las necesidades de cada uno y una mejor capaci-
tacién para el desarrollo de una vida que agrade a Dios. Las caracteristicas
similares a las que nos referimos son el sexo (hombres o mujeres), y la edad
(mayores de 30 afios 0 menores de 30 afios). Cada grupo es guiado por
un lider que, a su vez, es ayudado por un asistente. Estos grupos no son
cerrados, es decir, que, a medida que la iglesia crece se van afiadiendo mds
creyentes hasta el punto en que el trabajo del lider no se vea resentido por la
cantidad de gente que debe atender. Cuando se llega a ese limite, el Grupo
Pastoral se reproduce naciendo otro grupo nuevo. La razén de ser del Gru-
po Pastoral no es otra que la edificacién y crecimiento impulsando la vida

46. Fe bah4’f (Tudela).
47. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Escuelas de nifios y nifias
Fuente: Cristo el Camino

de la iglesia local en todos sus aspectos: oracién, estudio de la Palabra de
Dios, servicio, consagracién y evangelizacién. Todos los viernes a las 20 h.
los grupos pastorales se retinen en la iglesia para meditar la palabra pastoral
que se ha predicado el domingo, teniendo la oportunidad cada uno de sus
integrantes de aportar para la edificacién del grupo®.

La estructuracién de estos grupos diferenciados para la prictica ha sido
constatada en otras confesiones como la musulmana, mormona, Testigos
Cristianos de Jehovd, etcétera. Del mismo modo, podria decirse que la sepa-
racién de grupos tendrfa una férmula comtn a todas ellas en los diferentes
grupos de nifios y nifias. Si bien su implicacién difiere segiin cada una de
las confesiones, su atencién distinguida es una constante en el conjunto de las
diversas entidades.

Participacién de personas no creyentes

Una de las vias principales de incorporacién de nuevos miembros a las comu-
nidades religiosas minoritarias es a través del acercamiento a las actividades
que estas desarrollan. En ocasiones, son las propias entidades las que extienden
variadas actividades con manifiesta disposicién proselitista y, en otros casos, la
aproximacién es fruto del nivel de apertura que el resto de actividades dispon-
gan. En todo caso, la presencia de personas no pertenecientes a las entidades es
generalmente vivida como una oportunidad: «eso es lo bonito, la diversidad y
pluralidad»®. En relacién a las actividades especialmente disefiadas para atraer
personas no fieles, predominan las predicaciones realizadas en la via publica
entendido como un espacio comunicativo con mdltiples oportunidades:

48. http://www.ccpamplona.es/?q=node/158
49. Fe bahd’i (Tudela).
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Presencia de la Iglesia del Sefior en el Casco Viejo
Fuente: Iglesia del Sefior

En la calle cuando lo hacemos suelen estar personas escuchdndonos, bas-
tantes, del orden de 30 a 40. Algunos por curiosidad y, otros, porque les
gusta. Charlamos con ellos, cambiamos impresiones™.

En este sentido, también cabria incorporar todas aquellas actividades sefia-
ladas con anterioridad que tienen un doble objetivo de reconocimiento social y
reafirmacion religiosa. Es decir, la presencia en el espacio publico como acceso
a oportunidades de difusién en un emplazamiento colectivo.

En lo referente a las posibilidades de contactar con personas no fieles a
través de las actividades dirigidas a los miembros de cada confesidn, su cardcter
abierto es mostrado como un elemento facilitador. En este sentido, ninguna de
las entidades consultadas ha sefialado la realizacién de cultos exclusivos para
sus miembros. Sin embargo, es manifiesto que el desarrollo de determinadas
prdcticas requiere una serie de conocimientos que puede hacer inadecuada
una presencia de estas caracteristicas. En esta direccién, algunas comunidades
musulmanas establecen una distancia entre la participacién en la dimensién
religiosa y la social. La primera, al requerir cierta iniciacién, se «reduce» a los
miembros de la comunidad mientras que la segunda, la social, es presentada
en la sefialada dimensién aperturista:

En los tres [cita del viernes, fiesta de fin de Ramaddn y fiesta de sacrificio
del cordero] si. En la parte religiosa para nosotros. En lo que no es religioso
estdn invitados para pasarlo con nosotros el rato y tomar algo®'.

50. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
51. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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Por tanto, en la prictica totalidad de las confesiones se insiste en la aper-
tura de las distintas actividades: «Estamos abiertos a todo el ptblico»?, «Las
actividades nuestras estdn abiertas»*®, «La puerta del salén estd abierta durante
toda la reunién»*, «Las puertas estdn abiertas para todo el mundo«’>, «En lo
que no es religioso estdn invitados para pasarlo con nosotros el rato y tomar
algo»™. El resultado de esta disposicién aperturista es la concurrencia de
personas ajenas a la confesién que, por diversos motivos, «por la curiosidad,
por ver...»”, se acercan a conocer («Vienen diferentes confesiones para ver
y conocer»*®) y, como es indicado, a probar («Viene gente a probar, unos se
quedan y otros se van»’?). Del mismo modo, excepcionalmente se concentran
familiares o personas concretas que son invitadas a las celebraciones religiosas
mds importantes: «Mis padres también participan con nosotros aunque no
son de nuestra religién»®.

Las visitas a los lugares de culto son descritas como una préctica real y, en
ocasiones, interpretadas como una forma efectiva para incrementar el nimero
de fieles: «Alguna vez hasta sefioras entran un poco y se van pero la palabra de
Dios nunca vuelve vacfa, se le queda en los corazones»®'. La apuntada apertura
trata también de enfrentar algunas de las visiones mantenidas desde el exterior
sobre la prdctica de determinadas confesiones religiosas:

Nos reunimos asiduamente todos los viernes a las 20:00 horas y los do-
mingos a las 18:00 horas en el Salén que tenemos en la calle Fdez. Portolés
32 trasera, en Tudela. Estas reuniones publicas son de entrada libre y no se
hacen colectas. Muchas personas que no son Testigos de Jehovd asisten con
nosotros a estas reuniones®.

Este tipo de visitas puntuales de personas ajenas a la confesién elaboran y
difunden ocasionalmente el testimonio de estos encuentros donde se enfatiza
la necesidad de enfrentar los prejuicios existentes.

52. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

53. Fe bah4’f (Tudela).

54. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

55. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Alsasua).

56. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).

57. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).

58. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
59. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

60. Mujer musulmana conversa (Tudela).

61. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).

62. http://www.plazanueva.com/MCW _desarrollo.php?contenidoID=1279695783
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Visita del Venerable Lama Tonsang
Fuente: http://www.mikyodorje.com

El pasado domingo hice mi primera visita a una iglesia evangélica. Con-
cretamente la Iglesia Evangélica Bautista de Tudela. El motivo de mi visita
fue asistir a uno de los cultos que se celebraban, pues mi querida novia
es evangélica, y ya que encontramos una iglesia cerca, aprovechamos la
oportunidad para conocerla. Ademds, después de haberla llevado a un mo-
nasterio budista (no soy budista, aunque comparto en un alto porcentaje
sus creencias, costumbres y filosofia), ahora me tocaba a mi ir a una iglesia
evangélica. El recibimiento fue muy acogedor, pues los hermanos de la iglesia
dan la bienvenida calurosamente a todo forastero que por alli se acerque. El
culto duré aproximadamente dos horas, lo que se me hizo bastante largo,
sobre todo la primera parte donde estuvieron cantando durante una hora.
La segunda parte del culto, fue mds entretenida pues el pastor impartia la
doctrina, la cual escuché con atencién coincidiendo en algunas partes con lo
que predicaba y discrepando en otras las cuales se alejaban de mis creencias
y experiencias. La experiencia fue positiva, pude contemplar la felicidad
que irradiaban algunas caras de ciertos hermanos, ademds del fervor con el
que segufan sus creencias. Es bonito ver c6mo las personas encuentran su
camino y con ¢él, su felicidad. Recomiendo que si tenéis la oportunidad de
asistir a un culto evangglico, lo hagdis. Pues, aunque es cierto que contrasta
mucho con las misas catdlicas a las que estamos acostumbrados en este pais
(extremadamente tristes y aburridas comparadas con un culto evangélico),
deben desaparecer los prejuicios de sectarismos que se tienen sobre los
evangélicos, y para ello lo mejor es vivirlo®.

Por tltimo, son fundamentalmente los espacios de dimensién publica los utiliza-
dos como resorte hacia una mayor proyeccion social de la préctica y actividades
de cada confesién. En esta direccidn, resulta habitual la organizacién de eventos

63. http://www.neoorion.com/2009/10/mi-visita-a-una-iglesia-evangélica/
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variados (meditacién colectiva, predicaciones, etcétera) en espacios que no son
lugares de culto (casas de cultura, hoteles, salas de reunién, etcétera) con el
objeto de posibilitar, por un lado, una mayor concurrencia y, por otro, facilitar
el acercamiento de personas que no profesan esa religién. Entre este tipo de
eventos se encontrarfa, por ejemplo, las ceremonias publicas organizadas por
el Centro Budista Karmapa Miky6 Dorje con motivo de alguna de las visitas
realizadas por distintos Lamas.

Presencia en centros educativos

Una de las demandas tradicionales de las confesiones religiosas minoritarias es
su presencia en los centros educativos para impartir la asignatura de religién.
Aunque, en el caso de la poblacién inmigrante, y como puede comprobarse
en los datos de la Encuesta Navarra 2008, a religién es solo sefalada por un
0,4% de las personas entrevistadas como un problema en la escolarizacién de sus
hijos e hijas, la demanda es patente. Debe precisarse que, pese a definirse como
una demanda real, no todas las entidades consultadas consideran apropiada
la presencia de la religién (tampoco la mayoritaria) en los centros educativos.
Estos posicionamientos concuerdan con las ideas vertidas en el espacio de la
financiacién acerca de la separacién entre religién y Estado.

Atendiendo inicialmente a la dimensién histérica, y contraviniendo al-
gunas de las manifestadas dificultades asociadas al contexto navarro, existen
testimonios que manifiestan esta presencia en centros educativos desde hace
varias décadas. Por ejemplo, la comunidad evangélica indica que se impartia la
asignatura de religion incluso antes de ser legal: «No habia salido la ley escrita
cuando ya estdbamos dando»**. En relacién a un pasado mds reciente también
se mencionan varias iniciativas que fueron abandonadas por diversos motivos:
«Estuvimos participando en el colegio de Remotival pero al final se dejé [...]
Yo estuve casi dos cursos impartiendo clases de religién»®.

La posibilidad de impartir religién en los centros educativos, y a pesar de
su amparo legal, no es una realidad actual en los centros educativos navarros.
En el transcurso de las diversas entrevistas no fue sefialado ningtin centro edu-
cativo (incluyendo centros publicos, concertados y privados) donde se ofrezca
oficialmente algunas de las religiones minoritarias que ocupan este estudio. No
obstante, esta actividad es prioritaria entre los objetivos presentes y futuros.
Para ello, se especifica la necesidad de centralizar y articular los esfuerzos desde
cada una de las confesiones para que el desarrollo de estas actividades no recaiga
sobre las comunidades locales que generalmente no disponen de los recursos
suficientes para hacer frente a los gastos que ello conlleva.

64. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).
65. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).
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En el marco de este escenario futuro del contexto educativo destacan pro-
fusamente las demandas que provienen de la comunidad musulmana navarra
por la inclusién de la asignatura de religién isldmica en los centros donde exista
la demanda suficiente para ello. Esta demanda fue oficialmente transmitida
al Departamento de Educacién del Gobierno de Navarra en el afio 2003
ampardndose en el derecho constitucional que se concreta en el Acuerdo de
Cooperacién entre el Estado y la Comisidn Islémica Espafiola de 1992. Sin
embargo, y segtn las personas responsables de esta comunidad, la iniciativa
no se materializé ante la sugerencia de buisqueda de un contexto mds idéneo
(principalmente desde el punto de vista de la opinién publica internacional con
respecto al colectivo musulmdn). La comunidad isldmica sefiala que en la capital
navarra existe suficiente profesorado titulado preparado para la imparticién de
la materia, ademds de los correspondientes materiales necesarios. Del mismo
modo, se incide en la determinacién para colaborar en las posibles labores de
adaptacién de contenidos de los diferentes textos.

Grafico 22: Distribuciéon del alumnado por comunidades auténomas

Baleares NN 4147
Canarias I 6165
Cantabria | 252
CastillaLla Mancha | 5688
Castillay Leon | 3583
Catalufia I 20610
Ceuta N 52049
Extremadura HE 2379
Galicia W 968
LaRioja M 1945
Madrid I 7521
Melilla | 7101
Murcia |G 9389
Navarra M 1432
Valenciana NN 15981
Pais Vasco I 2457

Fuente: Estudio demografico sobre conciudadanos musulmanes (UCIDE)
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En el afio 2008, desde el propio Departamento de Educacidn, la directora
general de Ordenacién, Calidad e Innovacién afirmaba que no existia constancia
de ninguna solicitud de ensefanza isldmica en el territorio navarro. Ademds,
afadia, que la legislacidn era clara al respecto y el departamento se encuentra
en un marco obligado cumplimiento «en el momento en que una persona
lo solicite». A este respecto, la Unién de Comunidades Isldimicas de Espafia
(UCIDE) precisaba que mds de un millar de alumnos y alumnas (1432 segtin
las estimaciones realizadas y como puede comprobarse en las estas tablas y
graficos) habia solicitado la ensefianza del islam en Navarra si bien no habia
sido formalizada ninguna peticién formal.

Tabla 24: Distribucion del alumnado por comunidades auténomas

Comunidades Alumnado Alumnado Alumnado Profesores
Auténomas espaiiol inmigrante  destinatario de religiéon
Andalucia 13.570 14.226 27.796 16
Aragon 812 3.424 4.236 3
Asturias 44 294 338 0
Baleares 402 3.745 4.147 0
Canarias 4.310 1.855 6.165 1
Cantabria 40 212 252 0
Castilla La Mancha 898 4.790 5.688 0
Castillay Ledn 446 3.137 3.583 0
Catalufa 3.874 35.736 39.610 0
Ceuta 4.953 251 5.204 14
Extremadura 831 1.548 2.379 0
Galicia 98 870 968 0
La Rioja 109 1.836 1.945 0
Madrid 14.490 13.031 27.521 0
Melilla 6.320 781 7.101 1
Murcia 228 9.161 9.389 0
Navarra 114 1.318 1.432 0
Valenciana 5.192 10.789 15.981 0
Vasca 142 2.315 2.457 1
Total nacional 56.873 109.319 166.192 46

Fuente: Estudio demografico sobre conciudadanos musulmanes (UCIDE)
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Ejemplares de los materiales: «Descubrir el islam» y «Crecer con la Biblia»
Fuente: Fundacién Pluralismo y Convivencia

En lalinea de los materiales requeridos para que las confesiones procedan a
impartir la asignatura, la Comisién Islimica de Espafia (CIE), la Federacién de
Entidades Evangglicas de Espafia (FEREDE), la Editorial Akal y la Fundacién
Pluralismo y Convivencia, han propiciado la publicacién de distintos textos
escolares como instrumento del conocimiento de estas religiones en el marco
del sistema educativo del Estado espafiol. En el caso de la religion isldmica,
los volimenes publicados forman parte del proyecto editorial «Descubrir el
islam» con varios textos para los diferentes cursos de educacién primaria. Por
otro lado, recientemente han sido publicados los primeros libros del proyecto
educativo «Crecer con la Biblia». Estos volimenes forman parte de a una serie
de seis libros de texto para la ensefianza de la religion evanggélica. Los indicados
materiales, ademds de conformarse como recursos docentes de utilidad, estin
destinados, a contribuir en la normalizacién de las confesiones minoritarias en
el 4mbito educativo.

Por dltimo, en el caso del territorio navarro existe otra presencia significativa
de estas entidades en espacios educativos no obligatorios. Este serfa el caso del
Servicio Religioso Evangélico de la Universidad Piblica de Navarra. Este servicio
ocupa, junto al Servicio Religioso Catélico, la capilla ubicada en el edificio El
Sario del campus universitario. El actual presidente del Consejo Evangélico
de Navarra (CENA) y pastor de la Iglesia Evangélica Bautista de Pamplona,
recalca que este servicio, presente en el centro universitario desde hace varios
afios, «posiblemente sea un hito en toda la geograffa espafiola»®.

66. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).
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Oratorio de la Universidad Publica de Navarra
Fuente: Diario de Noticias

Editorial/publicaciones

En el campo de las publicaciones realizadas por las entidades consultadas deben
ser destacadas dos férmulas. En primer lugar, aquellas de cardcter mds informal
que acompanan generalmente la difusién del grupo, sus actividades, horarios
de culto, etcétera. Esta es la técnica tradicionalmente desarrollada y detectada
en la mayorfa de las comunidades: «Hacemos boletines de actividades en el
cual ponemos reflexiones, cumpleafios, etc.»®. En segundo lugar, entendiendo
la edicién y su publicacién en su dimensién legal y puablica, la mayoria de las
entidades asentadas en Navarra aluden a editoriales de su propia confesién que
trabajan a nivel estatal o, incluso, internacional. De este modo, la labor que
se realiza es fundamentalmente la de transmisién, utilizacién y fomento de la
venta de dichos materiales.

. Esta per Jova L] | .4 veROAD SOBRE

2 los testi
aJesus g

la conmemoracion?

Ejemplares de La Atalaya y jDespertad!
Fuente: http://www.elpueblodejehova.com

67. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Entre los grupos que ocupan esta investigacién, diferentes entidades del
colectivo evangélico en Navarra indican que reciben un importante volumen
de literatura evangélica de los diversos depdsitos existentes. Estos volime-
nes se ofrecen para la venta pero, segin los responsables de estas entidades,
su finalidad es fundamentalmente formativa. Entre la amplia tipologia de
productos se describen libros con temdtica evangélica, biblias o incluso
material sonoro con cdnticos y alabanzas. En términos muy similares, la
comunidad bahd’{ sefiala una editorial a nivel estatal que realiza textos sa-
grados o ensayos sobre pensamiento religioso, materiales de discusién, libros
para cursos, etcétera. Por dltimo, Testigos Cristianos de Jehovd indica un
funcionamiento centralizado en la edicién de publicaciones de apoyo en la
formacién y difusién del mensaje como las revistas La Atalaya (Watchtower)
y jDespertad! (Awake!). Ambas son catalogadas como las revistas religiosas de
mayor distribucién mundial.

Menciones especiales sobre el rito funerario

Como tdnica general, salvo la comunidad musulmana y como tendrd opor-
tunidad de analizarse, el conjunto de las confesiones religiosas minoritarias
no expresan la necesidad de una atencién especial en el dmbito de los ritos
funerarios. Esta posicién puede ser comprendida desde la ausencia de pre-
ceptos religiosos que exijan una prdctica en términos diferentes a las férmulas
instituidas o, del mismo modo, por la paulatina asuncién de las dificultades
de incorporar algunas prdcticas funerarias —las cuales, incluso, prescinden del
propio cementerio— en el contexto navarro. Por tanto, las posibles necesidades
relativas al enterramiento se concentran en otros aspectos paralelos concernientes
al desarrollo del propio rito funerario:

En el budismo no existen cementerios, en el Tibet no hay cementerios
porque hay una cultura de la muerte que no tiene nada que ver®.

Nos pueden enterrar donde quieran. Nos da igual. Y es mds, muchos evan-
gélicos se incineran, muchisimos®.

Nosotros habitualmente utilizamos el cementerio comtn que hay aqui [...]
Si que veo que falta y deberfa haber un apartado dentro del cementerio y
una capilla en la cual se pudieran hacer actos. No lo hay y deberfa haberlo
como hay en otros lugares y en otras ciudades. Hay un recinto dentro del
cementerio donde ti puedes tener el sepelio, en fin, hacer una homilia y

68. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
69. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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luego un lugar apartado de los que no son catélicos, tierra propia para cada
uno. Aqui no lo hay. Es comtin para todos”.

Nosotros utilizamos el cementerio municipal donde se entierra todo el
mundo. Para nosotros la tierra es la misma. Es tierra de Dios [...] Lo im-
portante es que se haga el funeral como se tiene que hacer por la tradicién
ortodoxa y que serd todo preparado como tiene que ser y hacer el dltimo
camino digno y como es la tradicién”'.

Son los aspectos asociados al rito los que histéricamente han representado
ciertas dificultades. En el caso de los pastores de las iglesias evanggélicas se indica
la inicial extrafieza que despertaba la solicitud de un oficio religioso no acom-
panado por un sacerdote catdlico. En ocasiones, las propias infraestructuras
y recursos que forman parte de estos ritos como, por ejemplo, el tanatorio,
deben ser improvisadamente adaptados a las précticas requeridas en estos casos
por las confesiones minoritarias: «En las pequefias salas, apifiados, puedes dar
unas palabras de consuelo a los familiares»”?, «Cuando fallece alguno hacemos
nosotros la misa en el cementerio»”.

Los requerimientos especificos de la comunidad musulmana

Las mayores demandas en relacién a los enterramientos se concentran en las
comunidades musulmanas y, en concreto, la constitucién de un cementerio
musulmdn. Debido a la importancia que se le concede a esta prdctica y sus
necesidades especificas, este asunto supone uno de las mayores preocupaciones
actuales y se traslada al horizonte futuro: «El cementerio es muy importante de
cara al futuro porque ya la necesidad lo pide»’*.

El progresivo crecimiento del niimero de miembros en el colectivo de perso-
nas musulmanas produce un crecimiento de demandas en el plano cuantitativo
(mayor ntimero de personas fallecidas) y en el espacio econémico (incremento
de costes para realizar los procesos de deportacién del caddver). Ambas realidades
conforman un escenario evidente de dificultades: «Antes morfamos una persona
cada tres afios y valfa 3.000 euros, ahora andamos en 5.000»”. Los costes de
traslado al pais de origen resultan elevados e, incluso, el envio a otros cemen-
terios mds cercanos como pudiera ser Zaragoza o Madrid también representa
un importante desembolso. Esta situacién es catalogada como «insostenible»

70. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

71. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Baranain).
72. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

73. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).

74. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).

75. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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econémicamente por las exigencias recaudatorias que genera entre las comu-
nidades musulmanas: «No podiamos estar cada vez reuniendo dinero en las
mezquitas porque es mucho dinero»’®. Por ello, desde hace algunos afios es una
préctica habitual la contratacién de un seguro que, en caso de fallecimiento,
se hace cargo de los trdmites de envio y los gastos derivados del enterramiento.
Esta férmula estd desplegada a través de diversos recursos como entidades
financieras o aseguradoras: «Hoy en dfa todos los bancos, las gestorfas. .. todas
disponen de seguro de repatriacién»”’. Sin embargo, como se avanzaba, esta
préctica no es extensiva a la totalidad de la comunidad musulmana asentada
en Navarra: «Algunos no tienen seguro y entonces, tenemos que juntar mucho,
mucho dinero para pagar el viaje alli»"®.

Las propias comunidades musulmanas ofrecen directamente estos servicios.
En el caso de la comunidad isldmica de Pamplona se presenta como un seguro
de vida islémico que, como se describe en su pdgina web, se hace cargo de los
costes del desplazamiento del caddver, asi como de los gastos del tanatorio:

Cubre el traslado del caddver de un punto en Navarra hasta un punto final,
la llegada del caddver a su casa natal Cubre también lavar el caddver a la
manera isldmica en el tanatorio nuevo de Burlada”.

Ast la posibilidad de efectuar el rito funerario acorde a la religion isldmica se ha
visto posibilitado. Este servicio consiste en una preparacion de la persona difunta
a cargo de miembros de la comunidad islémica. Es precisamente el mencionado
tanatorio de la localidad Burlada el que entre sus servicios indica en su pdgina web
la existencia de una denominada «sala de rito mahometano». Segtn las personas
responsables del tanatorio, el proceso comienza con un lavado del caddver para
su purificacién, embalsamiento posterior siendo urgido con crema alcanforada
y; por ultimo, es cubierto con finas telas de algodén sin costuras. Estas telas son
cinco en el caso de los hombres y tres en las mujeres. Este rito se desarrolla en
una de las dos salas de tanatopraxia y tras ello el cuerpo se traslada a una capilla
multiconfesional donde amigos y familiares proceden a las oraciones.

Pero la realidad actual también introduce variaciones en las necesidades
atendiendo al plano cualitativo. Si anteriormente prevalecia la postura de rea-
lizar los enterramientos en los paises de origen, en la actualidad, los vinculos
con el territorio, el incremento de personas que han realizado la conversién al
islam y, sobre todo, la presencia de las personas descendientes en el territorio
provoca un ldgico replanteamiento de las necesidades: «Ahora los chicos estdn

76. Mujer musulmana conversa (Tudela).

77. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

78. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
79. Fuente: http://mezquitaclbadr.blogspot.com
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naciendo aqui, su tierra es esta, ;dénde los vas a mandar? O uno que es espafol
musulmdn, ;dénde lo vas a mandar?»*. Las soluciones parciales (cuestaciones,
seguros, etcétera) no son consideradas suficientes ante la emergencia de una
realidad en la que muchas personas manifiestan su deseo de ser enterradas en
Navarra: «Si hubiera un cementerio yo creo que mucha gente, aunque son
inmigrantes, se enterrarfa aqui»®'. Como se apuntaba, esta aspiracién es espe-
cialmente subrayada en el caso de la descendencia, la cual describe al territorio
navarro como su lugar de origen. No obstante, tampoco puede hablarse de
uniformidad de criterios:

La gente que ha nacido aqui, yo conozco muchos, tengo familia que ha nacido
aqui, teniendo padres musulmanes, familia musulmana, él dice que: «Cuando
yo me muera enterrarme en mi pais». Eso que tiene nacionalidad espafiola y
deja un escrito, un testamento de que cuando muera lo manden a su pais®.

En relacién a la materializacién de esta demanda en el espacio de los ente-
rramientos, se constatan ciertas dosis de desconocimiento: «Yo no sé quién se
tiene que encargar [...] La verdad es que no lo hemos intentado conseguir®,
cerrazén, «Yo no sé qué pasa al Gobierno de Navarra que no cede a este caso»™,
o de pardlisis administrativa por el enfrentamiento de competencias existente
entre las diversas instituciones que pueden impulsar esta iniciativa. En resumen,
este asunto es sefialado como un importante problema paralizado y mediado
por la ausencia de didlogo institucional efectivo:

Estd en manos del gobierno que ha llegado al gobierno y le ha pasado al
Parlamento y luego le ha pasado a los ayuntamientos y se ha quedado ahi.
Como no tenemos relaciones politicas con ningtin ayuntamiento se ha
quedado asi. El problema estd colgado®.

Este pesimismo extendido se fundamenta también desde la consideracién
actual de un contexto general desfavorable para la comunidad musulmana:
«Mejor si hay pero, como estdn las cosas, es muy dificil»*. Por otro lado, en su
catalogacién como objetivo muy dificil de alcanzar para las comunidades mds
pequefias por su limitado margen de maniobra: «En las ciudades grandes si, en

80. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
81. Mujer musulmana conversa (Tudela).

82. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

83. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

84. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
85. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
86. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
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pueblos pequefios no»*”. Por ello, se juzga mds factible la obtencién de lugares
para el enterramiento en nucleos urbanos cercanos a los que poder acceder
cuando sea necesario: «Como somos un pueblo tan pequefio ya sabes... estas
cosas los de la ciudad, no creo que ningtn pueblo lo haya conseguido»®. Asi,
en lo relativo a las cuestiones pricticas se sugieren algunas particularidades que
debiera tener un espacio dedicado al enterramiento. Por un lado, una distri-
bucién geogrifica adecuada atendiendo al actual marco de las comunidades
auténomas: «Deberfa haber un cementerio en cada comunidad»¥. Por otro, la
idoneidad de un lugar extenso y adecuadamente delimitado:

En Zaragoza si que hay pero creo que es un sitio muy, muy pequefio y encima
me parece que estd dentro del cementerio cristiano. No sé cémo estd. Yo no
fui ninguna vez. Mejor separado y algo grande. No digo muy grande. Que
tenga sus limites, sus fronteras, que esté bien arreglado, lo cuidamos como
hace falta cuidarlo y eso es lo que queremos.

Actividades de cardcter no religioso

Las actividades desarrolladas dibujan un amplio espectro en funcién de las
caracteristicas particulares de cada comunidad y sus necesidades. Sin embar-
go, al margen de las actividades estrictamente religiosas, son tres los espacios
esencialmente definidos en la mayorfa de las confesiones. Por un lado, aquellas
actividades relacionadas con la prestacién de servicios de lo que denominare-
mos «ayuda/accién social». Por otro, las actividades cuya finalidad principal
(no necesariamente manifestada expresamente) es la de establecer o reforzar
escenarios para las relaciones sociales en el seno de la propia comunidad y hacia
el exterior. Por dltimo, otra serie de actividades particulares que responden a
las especificidades de cada una de las confesiones.

Esta dimensién de desarrollo de actividades entronca en muchas ocasiones
con una concepcién sobre las propias comunidades en términos de efectividad
organizativa, identitaria, etcétera: «Queremos que la comunidad sea una comu-
nidad bien formada, completa, efectiva lo mds posible y emprendedora»’’. Estas
actividades se impulsan desde las propias entidades religiosas o agrupaciones
culturales o asociativas que, en ocasiones, establecen unos limites difusos de-
bido a la coincidencia de objetivos: «Los fines de nuestra asociacién dicen que
enseflamos la verdad del islam porque el islam aqui lo entienden de una manera

87. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

88. Comunidad isldmica (San Adridn).

89. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

90. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
91. Comunidad isldmica «Anour» (Castejon).
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mal, falsa, entonces, hacemos como un cursillo en la mezquita para explicar
lo que es el islam»”. Serd en el desarrollo de las actividades, en su plasmacién
en un espacio fisico, cuando las fronteras puedan llegar a clarificarse: «Como
musulmanas rezamos en la mezquita pero las actividades de la asociacién son

en los centros civicos»®>.

Limites difusos

Como se avanzara, el establecimiento de una frontera entre las actividades
estrictamente religiosas y las no religiosas resulta, en ocasiones, un ejercicio de
definicién complejo debido al cardcter difuso de este espacio. Es mds, cabria
apuntarse que el dibujo de una frontera entre estos dos espacios no aporta al
andlisis un cardcter operativo sino que, por el contrario, oculta una realidad evi-
dente. De este modo, aunque los motivos de agrupacién son fundamentalmente
religiosos, la prdctica totalidad de las entidades consultadas revelan la ejecucién
de otras actividades al margen de la dimensién estrictamente espiritual. Esta
extensién es, ademds, profusamente aludida:

Los evanggélicos nos ocupamos en los mds diversos quehaceres. Tenemos
colegios, hospitales, residencias de ancianos, centros de rehabilitacién de
drogadictos, campamentos infantiles y juveniles, centros para mujeres
maltratadas, ONG, etcétera™.

La contribucién al espacio no religioso merece una atencién especial para
comprender los vinculos que se establecen con el conjunto del cuerpo social. Es
precisamente la presencia de estas actividades en el entorno, cuyo surgimiento
deviene de una forma muy natural, las que frecuentemente otorgan visibilidad a
las confesiones. Generalmente, una vez que las actividades religiosas adquieren
una dindmica continua y el colectivo estd asentado, se procede a dinamizar el
grupo mediante el impulso a este espacio no exclusivamente religioso. La dis-
posicién a esta movilizacién® se produce tras el progresivo asentamiento que
paulatinamente genera nuevas necesidades (formacién, celebraciones especiales,
etcétera). Este proceso va habitualmente unido a un crecimiento en nimero y
tipologfa de miembros que obliga a diversificar las actividades y reformular los
objetivos iniciales establecidos por la comunidad:

92. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

93. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

94. http://www.ccpamplona.es/?q=node/2

95. El concepto de movilizacién se comprende en los términos presentados por Amitai
Etzioni: «Llamamos movilizacién al proceso por el que una unidad logra el control de recursos
que no controlaba anteriormente». Etzioni, Amitai, La sociedad activa. Una teoria de los procesos
societales y politicos, Madrid, Aguilar, 1980. P4g. 436.
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Al principio es cosa muy sencilla, muy normal. La gente viene, reza y se

y y g y
hace alguna cosa asf simple, fécil y ya estd. Pero luego, como ya empiezan
las familias, como ya empieza digamos la comunidad creciendo, entonces la
gente empieza mds a pensar en otras cosas: hacer una escuela, darle clases a
los nifos, a las mujeres, mientras vienen las mujeres a darles aquf también
q
clases, hacer las fiestas de la Id de una manera un poco grande y celebrarla, no
solamente venir, hacer la oracién y va sino... ya empieza la gente creciendo
digamos también en pensamiento®.

Esta reformulacién de objetivos es una condicién habitual en la prdctica y
organizacién de las entidades. La mencionada mudanza no es exclusiva del
espacio religioso y, como toda organizacién social, responde bdsicamente a la
satisfaccién total o parcial de los retos inaugurales”. En definitiva, estas activida-
des desempefian un papel destacado en las dindmicas cotidianas. En un primer
acercamiento, se pueden sefialar dos coordenadas o variables fundamentales de
andlisis: «tiempo y ntimero».

Atendiendo la variable «tiempo», la antigiiedad del grupo resulta un factor
cardinal en el nimero de actividades proyectadas siendo los mds veteranos los
que desarrollan un mayor nimero de estas. Las entidades de reciente consti-
tucién muestran superiores dificultades debido a razones fundamentalmente
organizativas y de disponibilidad de medios como recursos econémicos y
humanos: «Como estamos recién constituidos no nos da tiempo a llegar a
todo»”. En relacién a esta misma variable, existe una clara disposicién para
mantener en el tiempo las actividades programadas e, incluso, para buscar
nuevas férmulas de colaboracién con instituciones puablicas que permitan lograr
una mayor efectividad. Como consecuencia, entre las ideas de futuro pueden
recogerse proyectos donde acoger y fomentar la adelantada componente de
«ayuda/accién social»:

Tenemos un programa que queremos potenciar a nivel del Gobierno en
Navarra, a nivel del Estado para hacer un centro de reinsercién para jévenes
del pueblo gitano. En todos los pueblos hay centros de reinsercién pero en
los gitanos no y en Pamplona esperamos que sea aqui en Navarra el primero
que se pueda concebir”.

96. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).

97. «A veces, hay que abandonar los objetivos iniciales de los actores, porque cambian a
medida que se intentan alcanzarlos. Pero deben estudiarse mds las razones por las que los actores
societales se ven forzados tan a menudo a abandonar sus objetivos iniciales y escoger otros nue-
vos». Etzioni, Amitai, La sociedad activa. Una teoria de los procesos societales y politicos, Madrid,
Aguilar, 1980. Pdg. 526.

98. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).

99. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).
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En relacién a la variable «<ndmero», en aquellos grupos de cardcter reducido
o con evidentes limitaciones humanas para el desarrollo de actividades propias,
se asigna especial significacién a la participacién del grupo en otras actividades
organizadas por comunidades de la misma confesién (congresos, jornadas,
etcétera) o encuentros con un cariz interreligioso:

Lo mds relevante es participacién nuestra en otros eventos, o sea como bahd’fs
de Navarra y que vivimos en esa zona, participamos en el tercer congreso bahd’i
de Euskal Herria que se celebré hace dos afios en el Pais Vasco francés [...]
Luego también hemos participado dos afios en el foro interreligioso que se
realiza en Estella [...] Los dos afos que se ha realizado hemos participado,
ademds, en la organizacién'®.

Es preciso apuntar que la gran mayoria de las entidades no disponen una
visién de las actividades como actuaciones paralelas sino insertas de forma na-
tural en la dindmica cotidiana de la prdctica: «Lo habitual de la vida cotidiana
del musulmdn»'®'. Por el contrario, en otras ocasiones, la celebracién de estas
actividades (congresos, conferencias, coloquios, etcétera) estd relegada a un
segundo plano frente a la primacia de la dindmica cotidiana: «A nosotros nos
une lo mds importante que es la oracién juntos, esa es la mds grande conferen-
cia de todas»'*?. En términos parecidos, determinados grupos como la Iglesia
Evanggélica de Filadelfia incluyen en el espacio de las actividades de relevancia las
visitas de pastores o artistas de relevancia que, frecuentemente, estdn asociadas
a sanaciones o milagros:

Avisamos, por ejemplo, a un hermano predicador de Barcelona y acontece
un culto especial que trae una buena palabra. Viene un hermano que, por
ejemplo, hace sanidades a través de Dios que mueve en cuestién de sanidades
porque hay testimonios vivos donde existen sanidades a través de Cristo.
Hay hermanos que son profetas. Entonces, eso son movimientos especiales
que por la gracia de Dios nos da'®.

En seis meses ha habido como unas siete u ocho celebraciones con personas
conocidas dentro del mundo religioso de Filadelfia como cantantes y predi-
cadores. Esos son los congresos que mueven la gente de nuestra etnia. Por
ejemplo, el dltimo congreso que hubo vino El Potito un antiguo cantaor
del mundo flamenco que ahora se ha convertido al Evangelio'*.

100. Fe bah4’f (Valle de Erro).

101. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

102. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
103. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).

104. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
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En definitiva, y retomando la limitaciones de establecer una frontera exacta
entre la condicidn religiosa y no religiosa, el espacio de las actividades estd ma-
yoritariamente asociado al senalamiento de aquellas directamente vinculadas al
elemento comun en la constitucién de los diferentes grupos, es decir, el ejercicio
de la préctica religiosa desde una dimensién colectiva:

Generalmente, todos los afios tenemos asambleas. Tenemos asambleas en
Vitoria, San Sebastidn... Pero para nosotros la mds importante es la que
tiene que ver con la conmemoracién de la muerte de Jestis que mds o me-
nos viene coincidir con las fiestas de Semana Santa. Esa es la reunién mds
importante'®.

En esta misma direccién, también es posible encontrar discursos que renuncian
a este espectro de actividades que no sean las estrictamente unidas a la préctica.
Es decir, no todas las entidades consultadas efectian actividades con la vocacién
de una proyeccién social exterior mds alld de la comunidad. Por ejemplo, entre
estos citados grupos no se contempla una aportacion a la extensién de relaciones
sociales o el fortalecimiento de ellas: «Nosotros aqui ofrecemos meditacion y
queremos que no se confundan las cosas, el que viene a meditar, viene a meditar
y el que necesita relaciones sociales tiene que ir a otro sitio»'.

Clasificacién de las actividades

En relacién a las dltimas aproximaciones, y a pesar de la comprobada dispari-
dad de tipologfas en el espacio de las actividades y su desigual significatividad,
puede desarrollarse una clasificacién derivada del sujeto/objeto de referencia
o destino. Por un lado, aquellas que tienen como publico destinatario las
personas que conforman el grupo y, por otro, aquellas dirigidas hacia el exte-
rior. De nuevo, y al igual que se sefialara en la clasificacién entre actividades
religiosas y no religiosas, lo difuso de esta frontera obliga a estructurar un
andlisis que, en ocasiones, priorice el contenido de las actividades frente a su
publico destinatario.

En relacién a aquellas actividades orientadas fuera del grupo, existe una
perspectiva generalizada que considera muy relevante la proyeccién exterior
como una férmula de reconocimiento y presencia en el medio social. Subsi-
guientemente, es detectable una necesidad de presentacién externa que nace
por lo general de una consideracién previa del entorno como «poco receptivo»
o, incluso, «escenario hostil» que demanda una «reconciliacién». Los apelativos
que inciden en la discrepancia con el contexto de insercién se fundamentan en

105. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
106. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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dos claves mencionadas en el abordaje del marco contextual. En primer lugar,
los procesos de secularizacién creciente que en su dimensidn cldsica dibujan una
tendencia a relegar la dimensidn religiosa al dmbito privado. En segundo lugar,
la asuncién de la condicién «confesién minoritaria» derivada de un escenario
histéricamente dominado por la tradicién catélica.

En definitiva, el objetivo fundamental de la proyeccién exterior es enfren-
tar las posibles reticencias iniciales mediante una demostracién de interés y
disposicién de colaboracién con el entorno de insercién. Esta actitud se mani-
fiesta principalmente a través del desarrollo de actividades a modo de carta de
presentacion ajustada a las peculiaridades del entorno. Es decir, que tome en
consideracidn las citadas dificultades y que articule vias de difusién adapradas
a las caracteristicas del publico destinatario. Estos objetivos pueden alcanzarse
de formas muy diversas:

Hicimos una acto de proclamacién, pedimos permiso al Ayuntamiento
para traer unas maquetas [...] Tenemos un amigo escultor que hizo hace
ya algtin tiempo unos templos y unas sinagogas de las diferentes religiones,
entonces, hicimos una exposicién en el paseo del Queiles'”.

Para empezar a hacer algo tienes que demostrar que td no les pides nada, que
tt les vas a dar el oro, el moro y todo lo que te piden. Entonces, cuando ellos
ven que td estds aqui no para chuparles la sangre sino para ser ayuda para el
barrio, ah{ estamos empezando, poquito a poco. Pero no es facil'®.

Es precisamente la necesidad de proyeccién exterior y acercamiento al entor-
no lo que genera que la propia evaluacién que desde las comunidades se realiza
hacia estos escenarios sea tendente a valorar especialmente las actuaciones en
esta direccién e, incluso, considerar que el mensaje religioso dispone de una
dimensién transformadora con un reflejo real. Es decir, existe una gran confianza
en el mensaje religioso como fuerza de cambio: «Hay cambios, jévenes fuera del
mundo de la droga, matrimonios establecidos. .. y todo esto es el fruto de aportar
el Evangelio a las familias»'", especialmente visible en los diferentes contextos
de insercién: «Han abierto la mezquita y han cambiado muchas cosas incluso
en el comportamiento de los musulmanes de aqui»''’. Todo ello enmarcado
en un velado interés general por subrayar todo lo que el grupo puede aportar
a la sociedad y que esta habitualmente recibe con agrado:

107. Fe bah4’f (Tudela).

108. La Casa de la Alabanza (Tudela).

109. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).

110. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).
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Hemos dado un resurgimiento del barrio. Quieras que no, con las actividades
que realizamos. .. Este barrio estaba muy olvidado. Entonces, estamos dando
mucha cafa al Ayuntamiento para que pongan infraestructuras, que gaste
dinero aqui en el barrio, que hagan cosas... y eso les gusta''.

Como se apuntara, en el espacio de las actividades hacia el exterior el abanico
es muy amplio. Existen, a su vez, dos subvertientes que disponen nuevamente
limites ambiguos. Por un lado, los eventos o actividades que tratan de dar a
conocer el grupo en el entorno y, por otro, aquellas que tratan de buscar nuevos
miembros para el grupo. En relacién a la primera, aquellas destinadas a darse a
conocer a personas que no son miembros del grupo, estas se convierten incluso
en un objetivo prioritario ya que deben enfrentar algunas ideas preconcebidas
sobre formas de actuacidén, contenidos, etcétera:

Ese es el fin. Incluso tiene mucho éxito. Hacemos un festival infantil. Enton-
ces hacemos obra de teatro, canciones, titeres, payasos, etcétera [...] Sobre
todo para que la gente también nos conozca. Y participa todo el barrio sin

ningtn problema''?.

El grupo de actividades hacia el exterior que conjuga varios de los objetivos
de difusién en el entorno cercano es principalmente la denominada «ayuda/
accioén social».

Ayuda/accién social

Como se ha venido sefialando, entre las actividades de cardcter «no religioso»
sobresalen especialmente aquellas identificadas en el espacio de la «<ayuda/accién
social». Si bien este tipo de actividades no serfan estrictamente consideradas al
mismo nivel que la propia prdctica, su fundamentacién nace de una innegable
dimensidn religiosa. Este hecho rescata las mencionadas reservas a establecer
compartimentos estancos entre actividades de cardcter religioso y no religioso.
Por ejemplo, desde el punto de vista histérico, la mayoria de las entidades
evanggélicas coinciden en sefialar que los trabajos con la poblacién mds vulne-
rable a través de las diferentes asociaciones creadas ha sido uno de los mayores
impulsos de esta confesién en Navarra'”.

111. La Casa de la Alabanza (Tudela).

112. La Casa de la Alabanza (Tudela).

113. Otros de los fenémenos que permiten hablar del crecimiento de la confesién evangélica
en Navarra es el considerable auge de la Iglesia Evangélica de Filadelfia y la incidencia de los
fenémenos migratorios principalmente originarios de América.
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Aproximacion conceptual

En relacién a la precisién del concepto, y desarrollando una dimensién reflexi-
va, cabria apuntar brevemente que su insercién en los identificados preceptos
religiosos bdsicos ha sido sefialada por muy diversos autores. Max Weber, por
ejemplo, apunta acertadamente a través del concepto ética religiosa de hermandad
algunos de los elementos histéricos que llevaron a la emergencia de esta realidad
como apoyo mutuo en la dimensién intra y extracomunitaria:

La religién profética produjo en la nueva comunidad una ética religiosa de
hermandad. Esta dltima no hizo mds que adoptar los principios originales
de conducta social y ética ofrecidos por la «asociacién de vecinos», ya se
tratara de la comunidad de pobladores, miembro de la estirpe, del gremio
o de camaradas en expediciones de navegacidn, caza o guerra. Estas comu-
nicaciones tenfan dos principios elementales: primero, el dualismo de una
moralidad intra y extragrupo, segundo, simple reciprocidad, como moral
intragrupo: «Te trataré tal como me trates». Las siguientes han sido las
consecuencias que en la vida econdémica han tenido estos principios: para
la moralidad intragrupo ha regido el principio de obligacién de dar apoyo
fraternal en casos de necesidad. Los ricos y los nobles tenfan la obligacién de
prestar, sin recargos, bienes para ser utilizados por los desposeidos, de otorgar
créditos sin interés y de brindar hospitalidad y ayuda liberal. Los hombres
debian prestar servicios a pedido de sus vecinos, y también en la hacienda
del soberano, sin otra retribucién que su sustento. Todo ello se derivaba
del principio: tu necesidad de hoy puede ser mafana la mia. Por supuesto
que este principio no se enunciaba de manera racional, pero incidia en los
sentimientos. Por lo tanto, el regateo en negocios y préstamos, o la repetida
esclavizacién por deudas, por ejemplo, formaban parte de la moralidad ajena
al grupo y solo se aplicaban a quienes no lo integraron. La religiosidad de
la congregacion extendié esta originaria ética econémica de vecindad a las
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relaciones entre hermanos de fe. Las primitivas obligaciones de nobles y ricos
devinieron imperativos fundamentales de todas las religiones éticamente
racionalizadas del mundo: auxiliar a las viudas y huérfanos, necesitados,
cuidar al hermano de fe enfermo y arruinado, y dar limosnas. Los ricos,
en especial, eran constrenidos a dar limosnas, pues los cantores sagrados y
los brujos, asi como los ascetas, dependian econémicamente de aquellos.
En las profecias de salvacién las relaciones comunitarias se implantaron
sobre la base del sufrimiento comtn a todos los creyentes y esto ocurrié
tanto cuando el sufrimiento existié de hecho como cuando constituyé una
permanente amenaza, fuera externa o interna. Cuanto mds numerosos
fueron los imperativos inferidos de la ética de reciprocidad entre, vecinos,
que se instituyeron, mayor racionalidad contuvo el concepto de salvacién
y mayor fue su sublimacién en una ética de fines absolutos. Externamente,
esos preceptos se manifestaron como un comunismo de hermanos amantes;
internamente, conformaron la actitud de caritas, amor al sufriente como
tal, al vecino, al ser humano y, finalmente, al enemigo'“.

En este sentido, y en la dimensién cotidiana de esta filosofia, son especial-

mente destacables las reflexiones y discursos erigidos en relacién a la idoneidad
de prestar estos servicios de forma acorde a una serie de principios bdsicos ra-
cionalizados que no podrian considerarse estrictamente religiosos. Por ejemplo,
la escasez de recursos estructura estrategias de intervencién social amparada por
un elaborado discurso sobre su funcionalidad:

Hay muchas personas que se han acostumbrado a vivir de los alimentos que
suministra la Iglesia y mandan todo su sueldo alli donde se estdn haciendo
una casa. Nosotros no permitimos que eso suceda. Animamos mucho a la
gente a que salga de esa condicién de pobre inmigrante que no tiene nada.
Siempre decimos: «los espafioles trabajamos igual que los inmigrantes». Por
eso la ayuda de alimentos que damos estd racionalizada. Ellos culturalmente
creen que son pobres y que no van a poder. Nosotros esa mentalidad la hemos
conseguido cambiar. Estd claro que sigue habiendo gente con «geta» aunque
aqui esas personas no tienen cabida y las identificamos enseguida'®.

Tipologia y actores de la intervencidn

Las actividades desarrolladas en la mayoria de las confesiones tienen un nivel de
significacién elevado en el entorno y, en relacién a la concurrencia, son definidas
en términos similares a los de cualquier entidad de ayuda social. Concurre
un fuerte componente de proyeccién social hacia el exterior que, en muchas

114. Weber, Max, Sociologia de la Religién, Madrid, Istmo, 1997.
115. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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ocasiones, trata de ensanchar el dmbito de actuacién mds alld de la dimensién
religiosa asociada estrictamente a la prdctica (oracidn, predicacién, etcétera). Es
precisamente mediante el sefialamiento a este tipo de prictica «ayuda/accién
social» (sin olvidar su evidente vinculo con el componente religioso) como se
dispone de una forma mds visible esa necesidad de ocupar otros espacios:

Nuestra obligacién es fuera de casa, no solamente en la mezquita. Si vemos
a alguien que tiene necesidad, no trabaja o tiene algin problema, viene a
pedir ayuda econémica, nosotros estamos dispuestos a encargarnos de ddrsela
y comunicarlo a los demds'.

En este espacio de compromiso destacan, en primer lugar, actividades como
el citado suministro de alimentos para personas con necesidades, recogida y
entrega de ropa, ayudas en el abono de mensualidades pendientes, etcétera.
En este espectro de actividades podrian incluirse también aquellas que forman
parte de las dindmicas cotidianas pero que especificamente se centran en un
colectivo que requiere esta ayuda. Este serfa el caso de mujeres que estdn su-
friendo maltrato: «sobre todo mujeres que han sufrido maltrato, mujeres que
tienen problemas y esas cosas»''” o mujeres que ejercen la prostitucién en la
calle: «Tenemos nuestro trabajador social y atendemos a las prostitutas con
una furgoneta acondicionada: ofrecerles un café...»''. Por tanto, el espectro
se corresponde fundamentalmente con actuaciones destinadas a cubrir las ne-
cesidades bdsicas o gastos de un importante nimero de personas que requieren
ayuda y hacen uso de estos servicios:

Drogodependientes, alcohdlicos y marginados. El que tiene maletin lleno
de billetes no suele venir aunque esperamos que venga alguno'”.

Desde que abrimos las puertas estamos dando un servicio a la ciudad de obra
social, ayudamos a marginados. A veces vienen a por alimentos, por ropa,
a que se les paga el autobus o el tren porque van de transetintes y necesitan
una ayuda. A veces también ayudamos a gente que viene de aqui porque
tiene carencias y se le ayuda en lo que son gastos de primera necesidad como
alimentos, ropa, etcétera. Incluso, a veces, agua y luz'*.

Empezamos ayudando a unas dos familias y ahora ya unas 20 familias
estdn recibiendo ayuda. Hemos visto un progreso muy grande a la hora

116. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
117. La Casa de la Alabanza (Tudela).
118. Iglesia del Sefior (Pamplona).

119. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
120. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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de la integracién laboral en inmigrantes y esas cosas. Uno de los primeros
proyectos que tenfamos. Hemos desarrollado como una bolsa de trabajo
para la gente que viene de fuera y todo eso'?.

Nuestra obra es espiritual pero sobre todo social. En un futuro préximo
pensamos crear talleres para que se puedan reintegrar en la sociedad y en
la vida cotidiana aquellas personas que estdn marginadas de ella por culpa
del alcohol o de las drogas'*~.

En el caso de la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias de
Pamplona se afirma la combinacidn existente entre el servicio social o ayuda
humanitaria y la accién de proselitismo. Para ello se cuenta con una especial par-
ticipacién de las personas con mds edad del grupo aprovechando su experiencia
y cualificacién: «Es interesante como los jubilados en la iglesia que han tenido
una cualificacién profesional de muchas ramas, por ejemplo, ensefianza, inge-
nierfa, etcétera, son los que ejercen muchas de esas misiones humanitarias»'>.
Este tipo de compromiso facilita la instauracién de dreas concretas como, por
ejemplo, el especialista de empleo, cuya labor es ayudar a la insercién laboral
de las personas con necesidades en este dmbito. También es demostrativa la
presencia de una persona dedicada a los denominados asuntos piiblicos. Su labor
principal es buscar oportunidades de colaboracién con otras entidades sociales
como, por ejemplo, la Asociacion Espafiola de Ayuda Contra el Cdncer con la
que llevan desarrollando varios afios la cuestacién anual o tareas de limpieza de
espacios forestales y recuperacién de infraestructuras tradicionales como bordas
o el antiguo trazado del Plazaola. Entre otras actividades que ha desarrollado la
Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias a lo largo de su trayectoria
en Navarra también se encuentran colaboraciones con la Iglesia catdlica. En
concreto, una de ellas que ha dejado de realizarse (debido a su prohibicién)
era la recoleccién de medicamentos en los domicilios y su posterior entregada
a paises con necesidades sanitarias. El conjunto de medicamentos recogidos se
entregaban en el Arzobispado de Pamplona. Esta tipologfa de oportunidades
de servicio también son dirigidas a las instituciones como vias adecuadas de
insercién del conjunto de la comunidad: «Estamos en constante bisqueda de
oportunidades de servir a la comunidad»'**. Enmarcado en la férmula de la
autofinanciacién, los costes del ejercicio de la ayuda humanitaria son sufragados
mediante el dinero recaudado a través de un ejercicio de ayuno mensual:

121. La Casa de la Alabanza (Tudela).

122. Entrevista realizada a responsable de la Iglesia Evangélica de Filadelfia (Diario de
Navarra, Paula Vilella. Pamplona, 2007-10-22).

123. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dfas (Pamplona).

124. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (Pamplona).
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Una vez al mes ayunamos, dejamos de comer. No es algo doloroso sino una
forma de acercarnos al sefior por medio de la oracién y la meditacién [...]
No es genérico pero suele hacerse en comun el primer domingo de mes,
es decir, la cena del sdbado y el desayuno del domingo. Lo que hacemos es
que esas comidas que hemos dejado de tomar las donamos en dinero para
ayudar a las personas y esas cantidades de dinero se destinan a ayuda a las
personas necesitadas'®.

Organizaciones especializadas

Ante el mencionado volumen de personas atendidas y los evidentes requeri-
mientos de especializacidn, se constituyen diversas organizaciones cuyo destino
es fundamentalmente la realizacién de estas actividades. Esta realidad estd unida
a una denominacién independiente de las entidades religiosas pero que, en la
préctica, forman parte de un entramado conjunto. Este hecho ocasionalmente
deriva en una fagocitacién semdntica hacia la entidad que mayor volumen de
actividades realiza o las que adquieren mayor significacién hacia el exterior. Por
ejemplo, esto es lo que ocurre con REMAR'* y la Iglesia Cuerpo de Cristo
de Pamplona:

REMAR y Cuerpo de Ciristo es lo mismo. Tienen diferente NIF, como Iglesia
estamos en la FEREDE pero mds o menos hacemos todo en conjunto [...]
Estd unido. Unasin la otra no podria. Hay voluntarios, personas que tiene sus
oficios, pintores, mecdnicos, administrativos,... E1 90% de los que estdn en
REMAR pertenecen a Cuerpo de Ciristo, es decir, conviven [...] Normalmente
nos conocen mds por REMAR como Iglesia que cémo cuerpo de Cristo'”.

La actividad de esta organizacién permite que, mediante actuaciones como la
recogida de muebles, ropa, portes y mudanzas, trabajo de pintura, desescombro,

125. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dfas (Pamplona).

126. REMAR es una organizacién con una larga trayectoria en este 4mbito y que en su
pdgina web describe su actividad del siguiente modo: «<REMAR es una ONG cuyas siglas sig-
nifican: Rehabilitacién de Marginados, nacida en 1982 en Vitoria, que nace como fruto del
deseo de ayudar a todo tipo de marginados. REMAR es una ONG que tiene el honor de haber
sido un instrumento util, para que solo en Espafa, mds de 100.000 drogadictos que han lla-
mado a sus puertas, hayan salido de las calles, de las cdrceles, de la prostitucién, y delincuencia,
ayuddndoles en su restauracién espiritual, fisica, psiquica, profesional y familiar, y muchos han
sido rehabilitados y reinsertados en sus trabajos y familias, mientras que otros, se han quedado
en REMAR para dedicar sus vidas a los necesitados, pasando de ser personas negativas para la
sociedad a tiles y benefactoras que, en sacrificio a s{ mismos, ayudan a otros a salir de toda clase
de marginacién, llegando en la actualidad a estar en mds de 58 paises participando en labores
sociales con nifios abandonados, madres solteras, presos y cualquier necesidad». Fuente: http://
www.remar.org/queesremar2.html

127. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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)

REMAR

INTERNACIONAL

Imagen de REMAR

etcétera; puedan desarrollarse procesos de integracién social de personas con
necesidades econémicas y sociales.

Continuando con el espectro evangélico, BETESDA FADE vy la Iglesia
Evangélica Centro Cristiano «Cristo el Camino» estructuran una entente
similar. En este caso, es especialmente destacado uno de los aspectos relativos
a la organizacién como es el trabajo en red con el conjunto de entidades o
agrupaciones de la misma confesién:

BETESDA FADE es una asociacién cristiana sin dnimo de lucro, cuyo
nombre significa «Casa de Misericordia». Nacida en el afio 2009 en Pam-
plona (Navarra) —por iniciativa de de la Iglesia Evangélica Centro Cris-
tiano «Cristo el Camino», perteneciente a la Federacién de Asambleas de
Dios en Espana (FADE)— e inscrita en el Departamento de Presidencia,
Justicia e Interior del Gobierno de Navarra, la asociacién surge del anhelo
de ayudar a personas que atraviesan por situaciones de exclusién social,
debido a carencias morales, materiales, juridicas o espirituales. Al mismo
tiempo, BETESDA FADE pretende ser un canal de bendicién a las misiones
trabajando para que sean potenciadas en su tarea. La misién de BETESDA
FADE es solventar las necesidades de personas en situacién marginal, de
tal forma que lleguen a gozar de una vida digna. Para ello, esta asociacién
desarrolla proyectos encaminados a procurar la autonomfa material de estas
personas, al tiempo que les proporciona consejerfa individual o familiar que
propicie su progreso moral. En definitiva, buscamos potenciar el desarrollo
material y espiritual de aquellos a quienes ayudamos, ddndoles a conocer
el amor de Dios de una forma prdctica, segin los principios establecidos
en la Biblia [...] En el 4mbito local, la asociacién BETESDA FADE lleva a
cabo acciones de apoyo a personas que buscan integrarse principalmente en
Pamplonay otras localidades de Navarra y que, por distintas circunstancias,
estdn padeciendo limitaciones materiales, emocionales, legales entre otras. La
mayorfa de estas personas son inmigrantes y, en algunos casos, para brindar
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Adventista para el Desarrollo y Recursos Asistenciales

Imagen de BETESDA FADE

tal apoyo trabajamos de forma conjunta con otros organismos y comunida-
des cristianas de la localidad. En proyectos de apoyo social que repercuten
a otras ciudades de Espafia, nos valemos también del esfuerzo conjunto de
distintos organismos y comunidades cristianas del Estado espafiol. En cuanto
al 4mbito internacional, en la asociacién BETESDA FADE participamos
en el disefio, la ejecucién y el seguimiento de proyectos de cooperacién al
desarrollo, en algunos paises latinoamericanos, africanos y europeos. En
trabajo conjunto con organismos internacionales y comunidades cristianas,
buscamos sensibilizar la conciencia de ayuda al desarrollo y la cooperacién
internacional, asi como canalizar dichas ayudas de modo que lleguen a los
grupos menos favorecidos. Para ello, propiciamos la conexién con otras
entidades o asociaciones no gubernamentales, estatales o internacionales en
temas de interés comin. Buscamos también potenciar el encuentro entre los
pueblos a través de sus distintas actividades, con el consecuente enriqueci-
miento que dichos intercambios conllevan. La promocién y normalizacién
de relaciones personales y familiares es también uno de nuestros objetivos,
asi como la organizacién y ejecucién de campaiias, charlas y exposiciones,
con el fin de sensibilizar a la poblacién sobre la realidad actual que vivimos,
tanto en Navarra como en los paises que estamos colaborando'**.

En los mismos términos, se establece una relacién entre ADRA (Agencia
12y las Iglesias Adventis-

128. http://www.betesdanavarra.org
129. En su pdgina web describen el nacimiento de esta entidad del siguiente modo: «Los

origenes de ADRA, Agencia Adventista para el Desarrollo y Recursos Asistenciales, se sittian
aproximadamente en la década de 1980. Pero la accién humanitaria adventista es anterior. En
1918, justo después de la Primera Guerra Mundial, la Iglesia Adventista del Séptimo Dia establecié
un comité de ayuda a Europa a causa de los desastres producidos por la contienda. Los primeros
paises que recibieron ayuda humanitaria de los creyentes adventistas fueron: Bélgica, Francia,
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ADRA

Imagen de ADRA

tas. Como su responsable en Navarra sefiala, pese a que formalmente son dos
entidades diferenciadas orgdnicamente, el vinculo es evidente con la dimensién
religiosa de las personas que la componen: «<ADRA es una ONG totalmente
independiente pero los que estamos detrds somos personas que tenemos una
confesién cristiana»'¥.

Por dltimo, y continuando con el espectro evangélico, la asociacién Vida
Nueva, vinculada a la Iglesia Evangélica Bautista de Pamplona, también respon-
derfa a las mencionadas caracteristicas de entidades que trabajan en el espacio
de la «ayuda/accién social». La tarea que realizada esta organizacién ha sido
financiada a través de entidades privadas como Obra Social La Caixa y permitié
la edificacién del centro ubicado en la localidad de Ciriza.

En estos casos, las citadas asociaciones son ademds de recursos organizacio-
nales para articular ese fuerte componente de «ayuda/accién social» que carac-
teriza a las entidades consultadas, una via de contacto y acceso fundamental
para el acercamiento a las comunidades de nuevos miembros y la obtencién
de recursos por vias de financiacién paralelas. Es precisamente esta extendida

Alemania, Turqufa, Egipto, Rusia y China. Después, y a causa de la Segunda Guerra Mundial,
la devastacién en Europa, el norte de Africa y paises de Asia, hizo que de forma inmediata la
Iglesia Adventista se organizase para prestar su ayuda a las victimas de la guerra. Se prepararon
almacenes para organizar y procesar los materiales y alimentos que, posteriormente, se enviaron
por barco a los diferentes paises que sufrieron los horrores de la guerra. En 1956 la Asociacién
General de la Iglesia Adventista cre6 el SAWS, Servicio de Beneficencia o Sociedad de Servicios
Comunitarios. Este nombre fue modificado en 1973 denomindndose Servicio Mundial de la
Iglesia Adventista. En cada pais este servicio tenfa un nombre distinto. En los paises de habla
hispana se denominé OFASA, Obra Filantrépica de Asistencia Social Adventista. Pero en 1983
este servicio de alcance mundial tomé el nombre actual de ADRA. El objetivo era poner més
,énfasis en programas de desarrollo para los paises mds pobres, y potenciar la ayuda humanitaria
y de emergencia allf donde las necesidades fuesen mds perentorias. ADRA estd considerada por
los organismos internacionales como una red de agencias de ayuda humanitaria y de desarrollo.
Es una ONG confesional que estando vinculada a la Iglesia Adventista, mantiene su estructuray
organizaciéon administrativa de manera independiente. En los momentos actuales estd actuando
en mds de ciento cuarenta paises. ADRA-Espafa es uno de esos paises en los que se halla presente».
http://www.adra-es.org/modules.php?name=QuienesSomos
130. Iglesia Adventista del Séptimo Dia (Pamplona).
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Imagen de Vida Nueva

realidad a la que otras agrupaciones renuncian declaradamente aunque conlleve
unas mayores dificultades para el acceso a determinados recursos:

Puede haber bahd’is que a nivel individual creen una ONG inspirada en

. M M 237 7 M 7 M 737
principios bahd’is. Pero si hay una asociacién de mujeres bah4’is de Euskal
Herria en la que sf hay algunas mujeres de Navarra. Pero no es algo que ha-
gamos para conseguir no sé qué. Yo soy consciente de que hay comunidades
religiosas que organizan ONG para captar recursos o para tener facilidad
de movimiento que les estd negando como entidad religiosa. Nosotros no.
La asociacién de mujeres bahd’is se llama asi mujeres bahd’is no de mujeres
no sé qué, por lo paz o... A veces sf se cierra la puerta de algin sitio porque
dicen que esto no es para entidad religiosa y td sabes que otro que se lo han
dado pues es un nombre que usa alguien de otra entidad religiosa. Como
entidad, la asociacién de mujeres es independiente, lo que ocurre es que
estd, digamos, promovida por la comunidad bahd’i, se le da apoyo pero
juridicamente es independiente’".

Por dltimo, enlazando con la idea expuesta en el testimonio anterior, es
preciso destacar que la ausencia de iniciativas o actividades en la dimensién
de «ayuda/accién social» en otros grupos como, por ejemplo, el espacio del
budismo, no debe ser interpretado como una renuncia a la extensién de este
proceder. Por el contrario, este vacio en el plano de actuacién colectiva denota
la existencia de pricticas del mismo tipo en el marco individual cotidiano.
Como ejemplo, en el caso del budismo es especialmente significativo el sefia-
lamiento a este compromiso social desarrollado por las personas fundadoras
de esta tradicién en Navarra:

Hay unos yoguis que se retiran totalmente de la sociedad, mientras otros
viven en las situaciones mds intrincadas de la vida diaria, muy implicados
en toda la realidad relativa de su aqui y ahora: son los yoguis positivos. El

131. Fe bah4’f (Valle de Erro).
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samsara del actual planeta tierra, es un perfecto marco para la realizacién
del yogui positivo. El Bodhisattva Jests Javier Juanotena en su tltimo paso
por este mundo terrenal vivia totalmente desapegado de las solitarias absor-
ciones meditativas y afrontaba los problemas diarios humanos ayudando a
nivel individual y colectivo-social, tal como lo demostré en la catdstrofe de
Biescas, en el descarrilamiento ferroviario en Huarte Araquil en Navarra. ..
Encaraba sin temor la oscuridad del inconsciente colectivo de la humanidad
en la que vivié. Se comprometia en las experiencias escabrosas con valentia
natural. También era natural vivir junto a él la Presencia del deleite inefable
de la cdlida Sabidurfa. En su cdlido trato humano, sin alardes del orgullo
excluyente de quien se sitda en un plano realizado, cualquier persona se
sentfa cercana a ¢él. Con su sano entusiasmo, lejos de vivirse aburguesado,
sus lluvias de bendiciones regaban a todos los seres inmersos en vidas llenas
de opresién y dolor, y con ellos sintonizaba como hermano'??.

En definitiva, las actuaciones descritas anteriormente, en el caso de este pro-
ceder individual, encuentra cabida en otro tipo de instituciones u organizaciones
sociales (entidades de cooperacién, ayuda a personas necesitadas, etcétera).

Atencion a personas con problemas de drogodependencia

En el terreno de actividades caracterizadas por la ayuda/accién social destacan
significativamente las actuaciones en la atencién a personas con problemas de
drogodependencia. Estas acciones forman parte de los objetivos de un ndmero
elevado de las entidades consultadas. En cuanto a las dindmicas desarrolladas,
se reconoce la complejidad de las actuaciones en este terreno y la mayorfa de las
acciones se concentran en la asistencia de personas que, por motivos diversos,
no quieren acudir a un centro: «Hacemos lo que buenamente podemos [...]
Los atendemos aqui pero no tenemos mucho éxito»'**. Por consiguiente, y ante
las dificultades sefaladas, las entidades religiosas se convierten en mediadoras e
impulsoras de derivaciones a centros especializados que, en ocasiones, también
estdn atendidas por estas instituciones. «Nuestro enlace es el centro de Pamplona
[...] Tenemos mucho contacto con ellos y todos los drogodependientes que
vienen aquf pasan directamente alli»'**. Entre las entidades especializadas en
la atencién a personas con problemas de drogodependencias destaca el trabajo
de REMAR y el centro Vida Nueva. En el primero, esta actividad conforma
nitidamente un eje principal de la dindmica de trabajo:

132. http://www.chenrezy.net/
133. La Casa de la Alabanza (Tudela).
134. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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Imagen del centro Vida Nueva y sus responsables
Fuente: Diario de Noticias

Nos dedicamos a la rehabilitacién de marginados, de toxicémanos. .. dentro
de la Iglesia también. Hay gente que ha venido con problemas de drogas
a la Iglesia y no ha tenido que ingresar en el centro. Y ha ido viniendo y
viniendo y ha ido encajando. Pero lo normal es que venga al centro'®.

Ambos centros (REMAR y Vida Nueva) son el destino de la mayoria de
las derivaciones realizadas por el abanico de iglesias evangélicas existentes en
Navarra:

Hemos tenido varios ingresos en los cuales yo llamo a REMAR vy ellos me
dicen el sitio donde hay que ubicar y yo ubico a este sefior en el sitio donde
REMAR me dice y el Ayuntamiento y los servicios sociales se encargan de
poner un sustento para esta familia mientras este chico estd en ese centro
rehabilitdndose'®*.

Este ejercicio de derivacién se fundamenta en una doble actitud hacia estas
realidades problemdticas. Por un lado, desde la consideracién de que las posi-
bilidades de maniobra son limitadas y «hay instituciones que dan informacién
con respecto a las drogodependencias»'?’. Por otro, desde la comprensién de que
es posible el trabajo conjunto con otros servicios publicos: «Se estd trabajando
con la asistenta social»'*®. Como resultado, esta férmula de trabajo conjunto
(tanto con entidades religiosas como laicas) permite que el nivel de relaciones
sea fluido y redunde en una mejor utilizacién de los recursos existentes. Sin
embargo, también es apuntado que la llegada a entidades religiosas puede ser
efecto de un fracaso en la utilizacién del resto de servicios:

135. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
136. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
137. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
138. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
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Lo mismo estamos en conjunto con las evangélicas y luego en la prisién con
otros centros que se dedican a la rehabilitacién de drogas como puede ser
Larraingoa, Proyecto Hombre, Nueva Vida, etcétera [...] Hay veces que en
Vida Nueva hay hombres o mujeres que ya han entrado tantas veces que ya

no han encajado y a lo mejor vienen aqui'®.

Ademds de las actuaciones concretas, en el dmbito de prevencién de la
drogodependencia destaca especialmente el papel de las entidades religiosas
en la incorporacién de discursos sobre el modo adecuado de realizar las inter-
venciones. Como era sefialado anteriormente, las propias actuaciones se ven
impregnadas del discurso religioso y este tiene su consecuencia en el obrar:

Las personas que utilizan drogas muchas veces se les estd acusando de que
son drogadictos y a veces no se dan cuenta de la repercusién que pueden
tener en la vida. Creen que esto no les va a dafiar. Entonces hay que ex-
plicarles a ellos también. No hay que tener odio. Hay que tener odio a las
cosas malas, no a las personas. Porque las personas no se dan cuenta de que
les puede danar. No hay que odiar a la persona hay que odiar al pecado y
ayudar a la persona. A lo mejor ellos creen que hacen las cosas y que estd
bien. Drogarse o hacer otras cosas igual les parece bien'*.

Por dltimo, también se subraya que las labores en este espacio se encuentran
limitadas y que la capacidad de maniobra es reducida. Si bien puede actuarse en
algunos espacios, hay otras realidades como, por ejemplo, la carencia de empleo,
ante la que las entidades consultadas muestran su imposibilidad de actuacién:
«En principio, esta zona no es una zona en la cual haya problemas de recursos
de alimentos, ni en esta Iglesia, mds bien lo que prima a veces es la carencia
de trabajo, hay mucho paro»'*'. Esta necesidad se encuentra entre las mayores
demandas expresadas por las personas que se acercan a las comunidades: «La
mayorfa que vienen aqui todo lo que piden es el trabajo»'**.

La especificidad de espacios concretos
Rescatando algunas de las ideas sefialadas, el papel que cumplen los oratorios-
mezquitas en el seno de la comunidad musulmana es cardinal. Tanto sus acti-
vidades como las personas destinatarias ejemplifican la sefialada dimensién de
«ayuda/accién social».

En primer lugar, una de las caracteristicas de la mayorfa de la poblacién
musulmana existente en Navarra es que gran parte de ella ha efectuado el trdn-

139. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

140. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
141. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

142. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
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sito migratorio. Por ello, los espacios de culto suponen, en la mayoria de los
casos, uno de los iniciales contactos que las personas recién llegadas tienen con
la realidad de acogida. Por tanto, este lugar adquiere la condicién de recepcién
y acogida. Su dimensién es netamente suavizadora dado que en la mezquita
es posible encontrar referentes simbdélicos conocidos y, del mismo modo, la
posibilidad de ayuda de una comunidad organizada ante necesidades bdsicas
asociadas a la llegada (escasez de recursos alimenticios, carencia de relaciones
sociales, desconocimiento del idioma, etcétera). Por ejemplo, en relacién al
suministro de productos alimenticios, el desarrollo de esta labor permite en
varias de las comunidades musulmanas la existencia de vinculos directos con
organizaciones que suministran estos recursos como el Banco de Alimentos.

En segundo lugar, la «ayuda/accién social» es también trasladable al propio
seno de la comunidad. Es decir, no solo desde la perspectiva de la recepcién y
acogida a nuevas personas, fundamentalmente asociada a los momentos pos-
teriores a la efectuacién del trénsito, sino la ayuda extensible a personas que
forman la comunidad o sus familiares ante situaciones de carencia o necesidades:
«Ayuda a familiares que se sienten en apuros»'*.

En tercer lugar, ademds de las personas recién llegadas y las que pertenecen
a la comunidad ya asentada o a su entorno mds cercano, también es insistida
la asistencia al grupo de las denominadas personas en trdnsito. Este colectivo
estarfa compuesto por aquellas personas que, de alguna manera, fluctdan dentro
de las comunidades:

Viene un pasajero por aqui, no tiene comida o cualquier cosa y le ayuda-

mosl44

Cuando se acerca alguien o asf{ que estd en una situacién mala econémi-
camente y nos lo comenta a uno de los miembros, a cualquiera, nosotros
nos encargamos de pedir ayuda a la gente aqui en la mezquita y se la da-
remos'®.

Por dltimo, el indicado vinculo con el trdnsito migratorio provoca tam-
bién que las necesidades de atencién estén asociadas con las caracteristicas
del mismo. En esta direccidn, entre las exigencias o demandas detectadas se
encuentran algunas en el dmbito psicoldgico. Aunque las iniciativas no han
logrado plasmarse, se plantea la creacién de talleres de apoyo psicoldégico que
enfrenten algunas de las representaciones que impregnan el imaginario de las
personas recién llegadas:

143. Comunidad isldmica «Anour» (Castejon).
144. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
145. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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Las mujeres que vienen de ahi piensan que van a vivir mejor, que Espana
es el paraiso, que van a trabajar, que van a vivir muy bien. Pero vienen aqui
y... o el marido no trabaja, o el piso es muy caro [...] Entonces se queda
psicoldgicamente muy mal'“.

La escasez de recursos para afrontar este tipo de atenciones es sefialada como
una problemdtica real. El voluntarismo desplegado por las distintas entidades y
asociaciones no es suficiente para el enfrentamiento con escenarios complejos.
La demanda es tendente a proveer los recursos necesarios para adquirir una for-
macion legal especifica que permita responder eficientemente. Aunque se cuente
con recursos externos financiados, todo ello se entiende en el marco cotidiano
de la propia asociacién ya que es considerada la férmula mds apropiada para
atender la especificidad de, en este caso, la comunidad musulmana:

Necesitamos una abogada. No digo una abogada que trabaje para nuestra
asociacién todos los dias pero al menos cada 15 dias, dos veces al mes por-
que hay muchos problemas de las mujeres aqui: problemas de maltratadas,
derechos del trabajo,... que necesita preguntar. Entonces, no tienen dinero
para ir al privado. Entonces, me preguntan a mi y yo no soy abogada. No
puedo ser abogada, psicdloga... No puedo ser todo. Soy la presidenta pero
no todo. Entonces, necesito a alguien, una abogada. No digo una media
jornada. Digo dos dfas al mes para presentarle las historias de las mujeres.
También una trabajadora social. Una trabajadora social para que nos resuelva
los problemas de mujeres musulmanas. Pero que no me digan: jmdndala a
Bienestar Social! Eso no me gusta. Me gusta que me paguen una trabajadora
social para nuestra asociacién. Al menos dos o tres dias al mes, no mds.
No mucho. No pido mucho pero al menos necesitamos estas dos cosas. La
abogada y la trabajadora social'”’.

En definitiva, esta disposicién de ayuda estd contemplada entre las funcio-
nes principales de la mayorfa de los lugares de culto visitados de las distintas
confesiones minoritarias presentes en Navarra. Ademds, frecuentemente se
apuntan los esfuerzos para contactar con personas que puedan requerir este
apoyo, es decir, extender esta labor mds alld de las personas que componen la
comunidad o pueden tener algtin tipo de contacto con ella:

Algunos que no tienen trabajo o a lo mejor tiene alguna enfermedad que
no puede ir al médico o estd en casa mal. Mds o menos cosas de caridad asi
sociales de las cuales nos podemos enterar. A lo mejor hay otras personas
también que tienen dificultades pero no los conocemos. Esperemos que con

146. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
147. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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la nueva parroquia podamos conocer a mds gente para poder ayudar a otras
personas que a lo mejor también tienen dificultades'*.

Mediacién y defensa de derechos

Debido a la centralidad que adquieren algunas de las entidades religiosas, estas,
aunque no sea por medio de actividades previamente planificadas, adquieren
ocasionalmente el papel de instituciones de referencia abiertas a la mediacién y
resolucién de conflictos. Desde el citado compromiso con el entorno social, las
entidades ocasionalmente desarrollan cierta actividad mediadora ante conflictos
que no encuentran cauce de solucién por medio de otras vias:

Un marroqui tuvo un problema con su mujer y la policia lo estaba buscan-
do por todo el pueblo. Yo me fui a hablar con el alcalde para decirle que
si habfa algtin problema estdbamos preparados para resolverlo. No todos
los problemas se pueden resolver con la guardia civil, policia,... Ademds,
tenemos aqui la asistenta social. ;Qué estd haciendo la asistencia social?
Se puede meter un poco para arreglar el tema y nosotros estamos listos y
preparados para algunas ayudas o lo que sea'®’.

Esta disposicién mediadora surge por dos motivos principales. Por un lado,
y como se avanzara, la posible incapacidad de determinados recursos piblicos
para cubrir la demanda generada. Por otro, la renuncia expresa de algunas
personas pertenecientes a estas comunidades a acudir a los cauces habituales de
resolucién al considerarlos inadecuados a sus necesidades. Esta percepcién de
inconveniencia se sostiene regularmente en motivos culturales o simplemente
en desconfianza hacia las instituciones:

Vienen también mujeres maltratadas. Muchas, muchas porque las mujeres
musulmanas no quieren ir a la policfa. Es algo para ellas muy importante ha-
blar con una musulmana que hablar con la policia o con Bienestar Social™.

Por dltimo, en algunas ocasiones, las asociaciones también son percibidas
como estructuras vdlidas de defensa de derechos individuales y colectivos.
Concretamente, en el caso de la comunidad musulmana, esta funcién es nom-
brada principalmente en relacién a las gestiones que se realizan en dmbitos no
exclusivamente religiosos como el espacio laboral, educativo, etcétera. Algunos
de los testimonios precisan que esta labor de proteccién y defensa estd amplia-
mente condicionada por las personas que dirijan las entidades y el grado de
compromiso con los fines planteados.

148. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
149. Comunidad isldmica (San Adridn).
150. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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Creacién de espacios para la convivencia

Entre otra serie de actividades de cardcter no religioso se encuentran aquellas
que tienen como propdsito estructurar tiempos y espacios facilitadores de la
convivencia entre las personas que conforman la comunidad. Estas actividades
se desarrollan fundamentalmente fuera del lugar de culto ya que este es reser-
vado preferentemente para las diferentes liturgias. Estos espacios, expuestos
habitualmente como inapropiados para el desarrollo de actividades que no
tengan un cardcter religioso, son ocasionalmente utilizados para ello desta-
cando especialmente celebraciones y encuentros cotidianos de variada indole
(comidas, cenas, etcétera):

Hacemos comidas, alguna fiesta de cumpleafios..."!

Se hace de todo aqui [...] Hoy tenemos cena con catering y todo'>.

Estd la parte de convivencia. Comer y pasar el rato entre los amigos y los
fieles'.

Si alguien le nace un crio se viene aqui e invita a comida y comemos aqui
: 154
juntos™*.

Aunque su periodicidad no es equiparable a los distintos cultos, la finalidad
prioritaria de esta serie de encuentros es, como se adelantara, fortalecer los
vinculos de las propias comunidades sirviéndose de actividades que no sean
exclusivamente religiosas: «De vez en cuando nos reunimos en la iglesia, hacemos
una cena para todos para que haya unién»'>. Como se mencionara, las posibles
reticencias a la realizacién de estos encuentros, utilizando los lugares donde se
realiza el culto, implica establecer también ciertas conexiones con el desarrollo
de las actividades religiosas que preserve la significacién habitual del espacio:

Cuando los jévenes han terminado de hacer una reunién terminan haciendo
una merienda todos juntos. O el pastor ve bien y tenemos un dfa una comida
de hermandad. Traemos cada uno un poquito de casa..."®

Cenas si pero que vengan primeramente a todo el culto. Por ejemplo, culto
y luego cena'™’.

151. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

152. La Casa de la Alabanza (Tudela).

153. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
154. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).

155. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).

156. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

157. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
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Comida de Biltokia Cristiana Vino Nuevo en el exterior de su local
Fuente: www.biltokiacristiana.com

En esta misma direccién, varias congregaciones de la Iglesia Evangélica
de Filadelfia mantienen grupos de jovenes que tras reuniones, generalmente
celebradas los sibados, realizan una cena colectiva.

Entre estas posibilidades de espacios para la convivencia también destaca
la realizacién de actividades deportivas: «Fuera de la mezquita si: el futbol»'®,
«Deporte con la juventud, pelota...»". Es frecuentemente subrayado que es-
tas actividades deportivas permiten reforzar el espiritu de grupo y, del mismo
modo, concede la posibilidad de establecer contacto con otras comunidades
que no pertenecen al circulo de relaciones mds inmediato.

Por dltimo, la realizacién de excursiones también es una actividad muy fre-
cuente. Estas iniciativas responden tanto a la necesidad de variar los escenarios
de encuentro que faciliten la aproximacién de un publico nuevo y, al mismo
tiempo, fortalecer las relaciones en el seno del colectivo. Si bien en este tipo
de actividades destaca fundamentalmente su cardcter familiar: «Hemos hecho
un viaje a Zaragoza también, asf los chavales se conocen entre ellos y conocen
un poco las raices»'®, también dibujan esa frontera difusa entre actividades
especificamente dedicadas a dar a conocer la comunidad y aquellas que actdan
como reforzamiento del propio colectivo.

En resumen, desde las propias entidades religiosas se es consciente de la
necesidad de que las actividades mantengan un equilibrio entre la formacién
y el disfrute para que, sobre todo, se puedan establecer lazos de unién efectivos
entre los miembros mds jévenes:

158. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
159. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
160. Comunidad isldmica (San Adridn).
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Excursion Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Izquierda) y Centro Familiar Cristiano (Derecha)
Fuente: www.biltokiacristiana.com

Hemos comprado material a los nifios para hacer un equipo de fitbol. Tam-
bién queremos hacer salida a Senda Viva. No queremos que las actividades
sean solo para estudiar porque ya estudian en el cole, queremos actividades
deportivas, salidas...'!

Otras actividades

Aunque de menor frecuencia, han sido detectadas otra serie de actividades que
tampoco tienen un cardcter estrictamente religioso y que, en algunos casos,
estdn abiertas a un publico no creyente.

a) Clrculos de estudio

Los circulos de estudio son un espacio asociado a la comunidad bahd’{ de Na-
varra donde, segun las personas responsables, se busca una «profundizacién en
el tema social, en el tema de la educacién de los nifios, en el tema de trabajar
por la igualdad entre el hombre y la mujer»'®. En la misma direccién, y en el
seno de esta confesién, se impulsan otra serie de actividades que muestran el
amplio abanico del publico destinatario y el cardcter no especificamente religioso
de los contenidos tratados:

Tenemos escuelas mensuales para nifios que estdn abiertas a nifios no bahd’is,
escuelas para padres, que también viene gente no bahd’i, de hecho, la ma-
yorfa. Luego un taller de danza para adolescentes y también un programa
especifico para adolescentes con clases que lo que mds se da es ética desde

161. Comunidad «<Mezquita el Baraka» (Corella).
162. Fe bah4’f (Tudela).
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un punto de vista bahd’f pero no en plan confesional sino un punto de vista
bahd’{ entendiendo sobre todo el concepto de unidad de la humanidad'®.

En relacién con las caracteristicas de este tipo de actividades, en este caso
concreto de la Fe bahd’i, se subraya especialmente la posibilidad de desarrollarlas
desde una concepcién mds amplia que la estrictamente religiosa o espiritual.
De esta manera, la participacién de personas no creyentes y el ensanchamiento
hacia espacios no religiosos es percibida como normalizada:

El hecho de que desde 1947 los bahd’is estdn trabajando en las Naciones
Unidas es porque, aparte de que la Fe bahd’f es una religion, no es simple-
mente una religién, o sea, solamente espiritual, es mds, es un movimiento
universal basado en unos principios que afectan directamente a la sociedad
y esos temas sociales [...] El tema de la situacién de la mujer, todos los
temas sociales que necesitan respuesta, pues, en la Fe bahd’f se encuentran
muchas soluciones a esos problemas. De hecho, desde Naciones Unidas los
bahd’is estdn trabajando en tema medioambiental, en tema social, tema de
la mujer, tema... de lo que quieras'®.

En relacién a estas actividades senaladas, otras confesiones indican ciertas
dificultades para encontrar personal dispuesto y capacitado para su desarrollo.
Este elemento es especialmente apuntado en alguna de las comunidades mu-
sulmanas donde la imparticién de materias o el desarrollo de estas actividades
se realizan fundamentalmente a cargo de personas voluntarias de los respectivos
grupos. Este hecho, como se comprobara en la organizacién de estas entidades,
no siempre puede satisfacer completamente las necesidades detectadas. Como
resultado, surge la demanda de una profesionalizacién mayor para adquirir los
estdndares de calidad buscados: «Falta gente con estudios y con cultura»'®.

b) Agrupaciones musicales

En el mundo evangélico es muy frecuente la creacién de coros. Su misién
principal es realizar intervenciones en el espacio del culto pero también ensan-
chan sus actividades hacia el exterior. Aunque, especialmente en este caso, la
consideracién de actividad no religiosa tiene nuevamente grandes dificultades
debido a la condicién difusa de los limites, estos coros adquieren cierta entidad
independiente que se plasma en reuniones y ensayos paralelos. Por ejemplo, en
el seno de las iglesias de Filadelfia, se ha podido constatar la existencia de varias
agrupaciones musicales de estas caracteristicas (hermanas, jévenes, etcétera).

163. Fe bah4’f (Valle de Erro).
164. Fe bah4’f (Tudela).
165. Comunidad isldmica (San Adridn).
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Coro evangélico
Fuente: http://www.ccpamplona.es/

Uno de los ejemplos mds significativos de este tipo de prdcticas se encuentra
en el grupo Amets de la comunidad Biltokia Cristiana Vino Nuevo. Esta agru-
pacién compuesta por jévenes ha editado un disco de Euskal praise (Alabanza
vasca) donde se subraya especialmente la condicién del primer grupo Gospel
en euskera. El disco, segtin las personas responsables de Biltokia Cristiana Vino
Nuevo, fue el resultado de colaboraciones con iglesias de Vizcaya, Guipuizcoa
y Alava con el propésito de suplir una carencia de recursos evangélicos en len-
gua vasca. Se trata de ocho canciones inéditas con las correspondientes pistas
para karaoke. El disco tuvo una notable repercusién publica en los medios de
comunicacién'®.

166. «Euskal gospela Interneten. Gospela euskaraz kantatzen duen taldeak, Euskal Praise,
abesti berri bat grabatu du, «<Amets bat daukat». Orain arte atera dituzten kanta guztiak Interneten
egongo dira eskuragai MP3 formatuan. ORAIN dela lau urte, euskaraz abestutako lehen gospel
diskoa atera zuten Euskal Praise izenarekin. Proiektua Iruficko kristau ebanjelisten taldeari esker
-Biltokia Cristiana-sortu zen, Jane Nolan kanadiarraren eskutik hain zuzen. Aurten, beste abesti
bat atera dute, Amets bat daukat, pasa den asteartean Iruficko Arién estudioetan grabatu zena.
Grabaketan Nafarroa eta Gipuzkoako zortzi gazte hartu zuten parte, 12 eta 16 urte bitartekoak.
Haien artean Natxo eta Cloe Ward zeuden, Jane Nolan eta Gerardo Warden seme-alabak. Bere
familian gertatu den nahasketaren ondorioz, haien artean euskaraz, gaztelaniaz eta ingelesez
hitz egiten dute. Nahaste kultural hau Jane Nolan-ek konposatzen dituen abestietan islatzen
da. Adibidez, Amets bat daukatabestia ez da gospel hutsa: pop-a eta rap-a nahasten ditu. Beraz,
gazteei zuzenduta dago. Horregatik erabaki dute Interneten eskeintzea MP3 formatuarekin,
Biltokia Cristianak duen web orrian (www.biltokiacristiana.org). Oraingoz Euskal Praise (2003)
diskaren zortzi abesti daude eskuragai, eta datorren hilabetean Amets bat daukateskeiniko dute.
«Gazteek ametsak behar dituzte», azaltzen du Jane Nolan-ek kantari buruz. «Guk uste dugu
Jainkoak amets bat eman digula gure bihotzetan eta sinestu behar dugu amets horretan», azaltzen
du Natxo Ward-ek. Bere kasuan, «suertatu» zaion ametsa musika banda bat egitea da. Natxok 13
urte ditu, Trurrama Institutuan ikasten du eta izugarri gustatzen zaio gitarra jotzea. Asko disfru-
tatu zuen abestiaren grabaketarekin. «Oso dibertigarria izan zen mikrofonoaren aurrean egotea»,
esaten du. Familiaren asmoa urtero abesti bat ateratzea da. «Honekin ez dugu dirua irabazten»,
azaltzen du Jane Nolan-ek. Euskal Praise diska kaleratu zutenean, 500 ale saldu zituzten. Beste
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Este tipo de actividades se inserta en la mencionada dindmica de acerca-
miento al ptblico general a través de nuevas férmulas y expresiones artisticas.
En este caso, se relaciona directamente con tendencias novedosas que abogan
por el uso de férmulas creativas para el acercamiento a espacios jévenes.

Portada CD y actuacion de Euskal Praise
Fuente: www.biltokiacristiana.com

Grupo de teatro ALAI, campamento de teatro y coreografias en San Fermin
Fuente: www.biltokiacristiana.com

500 ikastola eta parrokietan banatu zituzten. Aurtengo abestia grabatzeko 500 euro ordaindu
dute. Urtero antolatzen dituzten jarduera guztientzako dirulaguntza jasotzen dute, Estatuak
sortutako Aniztasun eta Elkarbizitzarako Fundazioari esker. Diario de Navarra (11/02/2008)
Nerea Alejos. Irufiea.

263



Danzas sagradas en el Auditorio de Barafiain (Afio 2004)
Fuente: http://www.mikyodorje.com

Este serfa también el caso de movimientos de dmbito estatal como son La

industria'”” y Contracorriente’®®.

167. La industria se define principalmente como un instrumento para las iglesias: «Nuestro
deseo es servir a las iglesias locales de Espafia ofreciéndonos como instrumento para llegar a los
jévenes». Este cardcter instrumental se define en dos vertientes. En primer lugar, «para crear
contactos con jévenes de instituto, con el fin de que la iglesia local continte la labor de evan-
gelizacién y discipulado». En segundo lugar, «para animar, exhortar, formar y ministrar a los
jévenes que estdn en la iglesia y en la periferia». En lo concerniente a su trayectoria, se apunta un
trabajo prioritario en los espacios educativos juveniles: «Llevamos dos afios entrando a institutos
con un espectdculo que transmite valores cristianos a través de varias disciplinas artisticas. La
aceptacién de los institutos, por parte de alumnos y profesores, ha sido excelente. Los jévenes han
respondido al mensaje y muchos de ellos han mostrado interés en descubrir mds. Queremos unir
este esfuerzo a los eventos de jévenes que hemos estado haciendo en tantas iglesias evangélicas
de Espafia durante los tltimos seis afios. Queremos que los nuevos contactos puedan conocer
a los jévenes de las iglesias, escuchar el mensaje de Jests, y asi, puedan verse involucrados en la
vida de la iglesia local y ver crecer su relacién con Jestis». De esta forma, se subraya la capacidad
de estas férmulas para ayudar a discipular: «Nuestra pasién es ver a adolescentes y jévenes vivir
como verdaderos discipulos de Jests, aplicando sus ensefianzas, amdndose a si mismos y a los
demds, e impactando el mundo que les rodea. A través de nuestro evento para grupos de jévenes
anhelamos colaborar en el proceso de discipulado que estdn desarrollando las iglesias locales».
Incluso se definen estratégicamente las formas de actuacién apoyadas en diferentes programas de
formacién artistica con duraciones variables (campamentos, cursos intensivos, etcétera): «Nues-
tra propuesta para trabajar junto a vuestra iglesia es, por ejemplo: De lunes a viernes, entrar a
los institutos de la ciudad con el programa «Atrévete». Hacer contactos. El viernes por la tarde
noche, invitar a los nuevos contactos y a los jévenes de la iglesia a un tiempo para conocerse,
con actividades y talleres. El sdbado por la noche, acabar con un evento artistico con un claro y
desafiante mensaje cristiano para los jévenes de la iglesia y los nuevos contactos». Fuente: htep://
www.la-industria.org

168. Las caracteristicas de este movimiento son las siguientes: «ContraCorriente existe para
levantar una generacién de jovenes apasionados y comprometidos al cien por cien para vivir de
acuerdo a las ensefianzas de Jesucristo [...] La misién es motivar, preparar y movilizar a los jévenes
para cumplir el gran mandamiento (Marcos 12:30-31) y la gran comisién (Mateo 28:19-20) [...]
Motivar a través de eventos que inspiren y desafien a los jévenes a lanzarse a la voluntad de Dios
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Imagenes de campamentos desarrollados en Siete Robles-Zazpi Haritzak
Fuente: http://www.sieterobles.org

¢) Grupos de teatro y danza
Varias confesiones religiosas tienen adscritas a sus entidades locales una serie de
grupos organizados que realizan representaciones teatrales, titeres, etcétera. En el
espacio de las danzas, estas han sido detectadas en varias de la iglesias evangélicas
de Filadelfia a cargo de las personas jévenes que las componen. Aunque son
generalmente realizadas en el espacio de los cultos, adquieren ocasionalmente
una proyeccién exterior no necesariamente asociada a estas prdcticas.

Del mismo modo, las danzas sagradas organizadas por el Centro Budista
Karmapa Mikyd Dorje responderfan también a las caracteristicas de actividades
no definidas exclusivamente por su componente religioso.

d) Campamentos juveniles y retiros

Una férmula de intensificar la préctica o facilitar el acceso distendido a ella es
a través de los campamentos y retiros espirituales. En el caso de los primeros,
fundamentalmente dirigidos a edades infantiles y jévenes (aunque también
destinados a mujeres y familias), permite el reforzamiento de los vinculos co-
munitarios y el desarrollo de actividades que no pueden realizarse en el espacio
comun de encuentro cotidiano como es el lugar de culto. Esta férmula es espe-
cialmente frecuente entre las iglesias evangélicas y, concretamente en Navarra,
existe un lugar de referencia que es el Centro de Campamentos y Retiros Siete
Robles-Zazpi Haritzak. Este punto concentra gran parte de las actividades de
las entidades evangélicas navarras y de otras procedentes de distintos territorios.

[...] Preparar a través de la ensefianza, discipulado, y entrenamiento, capacitdndoles para trans-
mitir este mismo proceso a otros [...] Movilizar a través de misiones, actividades evangelisticas y
creativas, con el fin de cumplir los objetivos anteriores [...] ContraCorriente busca ser relevante
en la estrategia para alcanzar a esta generacién con calidad, creatividad y autenticidad. Tiene un
cardcter interdenominacional y promueve la unidad del pueblo de Dios, ofreciendo recursos y
apoyo a las iglesias locales». Fuente: http://www.contracorriente.org
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Los contenidos de estos encuentros son variados (acromodelismo, campamento
de inglés, campamento de teatro, etcétera).

e) Concursos

Entre las variadas actividades que vienen siendo expuestas también se encuentra
la organizacién de concursos. Aunque no es una férmula ampliamente extendida
en cuanto a la proyeccién publica, en el caso del Centro de Meditacién Budista
Karma Samten Ling de Pamplona se realizé un concurso de cuentos con estas
caracteristicas en el afio 2002. Como viene siendo manejado a lo largo del tex-
to, este tipo de iniciativas son incluidas en el espacio no religioso pero, como
queda nitidamente reflejado en la presentacién del concurso, generalmente son
desarrollados a modo de férmulas aptas para una difusién exterior y transmisién
efectiva de contenidos con una dimensién eminentemente espiritual/religiosa.
En este caso destacarfa especialmente el ya sefialado vinculo con nuevas formas
de comunicacién y contacto:

En todas las culturas los cuentos han jugado un papel importante como
elemento de transmisién de valores, ensefianzas y otros elementos socio-
culturales. Actualmente con el desarrollo de los modernos medios de comu-
nicacion se estd perdiendo esa vieja costumbre de contar cuentos. Mds que el
hdbito de contar cuentos, lo que creemos que es verdaderamente interesante
es mantener el cuento como vehiculo de transmisién de ensefianzas, que
enriquece tanto a quien escucha como a quien la cuenta. El objetivo de este
«Concurso de Cuentos Budistas» que organiza chenrezy.net es intentar unir
por un lado los actuales medios de comunicacién, en este caso internet,
con ese lenguaje metaférico con el que se transmiten las ensefianzas en los
cuentos. Es por esto, por lo que invitamos a todas las personas interesadas
a que participen, creando sus propios cuentos inéditos. Con el tnico requi-
sito de situarlos en un entorno budista. Al mismo tiempo, es una forma de
divulgar el budismo en internet y avanzar hacia esa Shanga virtual, que no
deja de ser un medio mds para la expansién del Dharma'®.

) Otras actividades

Por tltimo, entre otras actividades son citados también los cursos de idiomas.
Por un lado, clases de inglés gratuitas. Estas clases han tenido fuerte repercusién
y participacién en los entornos de insercién. Por ejemplo, en el caso del Servicio
Religioso Evangélico de la Universidad Publica de Navarra, ademds de la asis-
tencia espiritual, entre las actividades asociadas que desarrollan se encuentra el
denominado English Club. Este espacio es definido como en punto de encuentro

169. Fuente: http://www.chenrezy.net/castellano/virtual/concuen/concursol.heml
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Componentes del English Club Pamplona en el afio 2011
Fuente: www.englishclubspamplona.com

de jévenes universitarios para el aprendizaje y perfeccionamiento de la lengua
inglesa. Por otro lado, clases de espafiol dirigidas al colectivo inmigrante. Por
ejemplo, la Iglesia del Senor destina cursos de estas caracteristicas a mujeres
que ejercen la prostitucién en la calle.

A un nivel menor, también se habla de pequefos encuentros entre personas
de la comunidad para el desarrollo de otras actividades conjuntas sin especificar
su contenido: «Las mujeres tienen una reunién mensual en la cual comparten
actividades propias de las seforas»'”°.

Espacios para las actividades

Como se ha podido comprobar, el desarrollo de las distintas actividades estard
vinculado al lugar de culto o al margen de este. Cuando el local permite realizar
las actividades en su interior (debido a sus dimensiones, comodidad, etcétera),
generalmente se realizan en él como forma de identificacién y vinculo de espa-
cios. En los casos donde no es posible por inadecuacién de local o inexistencia
de este, se recurre principalmente a otros espacios privados o emplazamientos
publicos cotidianos.

Espacios privados

La utilizacién de los espacios privados suele producirse en los inicios de las co-
munidades debido fundamentalmente a la carencia de un local. Por lo general,
los espacios privados utilizados son principalmente los hogares particulares:
«Hemos conocido a gente de a pie, como se suele decir, cristianos, y hemos
hecho algun tipo de charla coloquio en casa, reuniones hogarefas y poco mds»'”".
Este recurso es sefialado como tnica alternativa posible a la carencia de otros

170. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
171. Fe bah4’f (Tudela).
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espacios aunque se considere poco efectista en relacién al objeto de las activi-
dades. Por ello, en las ocasiones que se afirma utilizar los hogares particulares
se sefala como una realidad obstaculizadora para un desarrollo normalizado
de las actividades programadas:

Nosotros, al no tener un centro, un local, las actividades las debemos realizar
en nuestro propio hogar, en nuestro propio piso y en Occidente la gente es
bastante reacia a ir a las casas. Sin embargo, a un acto publico en un local
municipal es mds ficil pero si que es un obstdculo porque nosotros por dis-
ponibilidad de tiempo, y tampoco tenemos grandes recursos, las actividades
las ofrecemos en nuestra propia casa y hay personas que son reacias a eso
[...] Ademis, confunden el que td invites a alguien a casa y tal, como no
es lo habitual, rdpidamente la gente confunde con un proselitismo, cuan-
do en la Fe bahd’f estd prohibido el proselitismo, o sea que es curioso. Esa
hospitalidad, ese abrir tu casa y decir, bueno, las casas estdn para eso, para
que estemos unos amigos y nos reunamos, es algo normal, en Occidente
eso es un poco...'"?

Esta citada inadecuacién de lugares para el desarrollo de ciertas actividades
lleva a algunas de las entidades a manejar férmulas espaciales de cardcter hibri-
do. En este apartado se encontrarfa, por ejemplo, la iniciativa de la comunidad
musulmana de Pamplona de conformar un espacio donde hacer converger tanto
las actividades religiosas como aquellas que tienen un sentido cultural/social.
Esta disposicién del espacio en una doble direccién que apunta la comunidad
musulmana estd justificada por una concepcién propia del lugar de culto que
contempla estas posibilidades como ya fuera adelantado anteriormente:

Viene gente aqui, ya se juntan y lo primero que buscan los musulmanes es
una mezquita donde se rednen, hablan, resuelven sus problemas familiares
o lo que sea. Para nosotros la mezquita no solamente es para el culto sino
también para muchas cosas como problemas, ayuda a otra gente, como
refugio para algunos que necesitan ayuda y as{'”>.

En las propias palabras de sus responsables se pretende un escenario no
excluyente, «abierto y con movimiento para todo el mundo»'”%, que pueda ser
capaz de facilitar ese acercamiento: «Queremos que este centro sea civico, aparte
de religioso, lo cultural de nuestra cultura, tenemos la parte social, la parte de
ocio y deporte, la parte de educacién y cultura, me refiero a ensenanza, todo

172. Fe bah4’f (Tudela).
173. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
174. Comunidad isldmica (San Adridn).

268



lo que necesita la persona»'”. Se indica ademds que esta peculiar concepcién
aperturista del espacio gestionado por la comunidad musulmana de Pamplona
demanda el apoyo de las instituciones como un beneficio general para el con-
junto de la sociedad. No obstante, aunque en la actualidad parezca no contar
con un excesivo interés para su desarrollo, «al Gobierno de Navarra le viene
bien un centro de estas caracteristicas aunque no creo que sean conscientes»'’®,
cabe sefialarse que en sus primeros pasos, este espacio es presentado a través de
la pdgina web de la Comunidad Islimica de Pamplona de la siguiente forma:

La nueva mezquita se encuentra en la calle Dr. Salva (San Jorge) y su
planta tiene unos 500 m* de planta mds otros 100 en la parte superior
y capacidad para mds de 500 personas. Son datos que contrastan con el
espacio de que disponfan hasta ahora en la calle Monte Ibafieta, ya que
solo tiene unos 65 m?* cuadrados y capacidad para 80 personas. Otra de
las novedades se refiere a la propiedad del lugar: mientras que el nuevo
local ha sido comprado, la primera mezquita se encuentra en situacién de
alquiler. El amplio espacio se divide en distintas dreas que tratan de dar
respuesta a las necesidades de la comunidad. Aunque la mayor parte la
ocupa la sala de oracién, también hay espacio para el despacho del imdn,
un almacén, la sala para la ablucién [un pequefio espacio donde lavarse
antes de la oracién], aulas para la ensefianza religiosa de los nifios, otros
despachos, una sala de internet y una pequefa biblioteca «para todo el
que quiera conocer el islam». La nueva mezquita estard abierta durante
todo el dia, los siete dfas de la semana'”’.

Espacios piiblicos

En el campo de los espacios de concurrencia publica, existe una serie de lu-
gares (via publica, hospitales, prisiones, etcétera) donde son potencialmente
desarrolladas las actividades de las diferentes confesiones. La constatacién de
actividades en este tipo de espacios regularizados y normativizados, ademds
de evaluar la visibilidad del colectivo, permite testar en profundidad aspectos
relativos a la calidad de la convivencia.

a) LA CALLE

Uno de los primeros espacios de actividad que emerge como escenario légico (en
el sentido de prolongacién del espacio privado) y primario (por su recurrencia,
disponibilidad y cercanfa con otros espacios), es la via pablica. Entre el amplio
abanico de actividades desarrolladas en la via publica, las mds repetidas son

175. Comunidad islimica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
176. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
177. Fuente: http://mezquitaelbadr.blogspot.com/
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jornadas, deporte, reuniones, concentracién de congregaciones, comunicacién
del mensaje religioso, exposiciones, reparto de folletos, conciertos, difusion
de textos sagrados y literatura de cardcter religioso, representaciones teatrales,
comunicacién de testimonios y, sobre todo, extensién de las celebraciones
religiosas (especialmente las festividades mds significadas) que, principalmente
por problema de espacio, no pueden desarrollarse en el interior de los lugares
de culto: «<Hacemos para el verano campafias en los parques al lado del Ebro,
salimos a las calles...»'”8

Atendiendo al contexto geogrifico del territorio, la posibilidad de un es-
cenario climatolégico desfavorable hace que estas actividades se desarrollen
fundamentalmente en verano, permitiendo una cierta periodicidad:

Hacemos sobre todo en verano. Todos los fines de semana normalmente en
verano. O un fin de semana si y otro no. Segun se tercie. Hacemos obras de
teatro en la calle evangelizando y tratando de dar a conocer el Evangelio,
alabanzas, cdnticos, testimonios de personas que han sido rehabilitados de

las drogas, ese tipo de cosas'”.

Desde la apuntada significacién simbélica que resulta de la realizacién de
estas actividades en el entorno, la calle es una muestra mdxima de visibilizacién
y normalizacién. Por ello, la obtencién de permisos para su desarrollo en lugares
relevantes del municipio también es especialmente valorada desde el punto de
vista del reconocimiento social e institucional: «Ahora vamos a tener un evento
en el paseo del Queiles que es un paseo muy importante aqui»'®. En los mismos
términos, en el caso de la celebracién anual del Dia del Evangelio a cargo de
la comunidad evangglica de Navarra, también se destaca su realizacién en un
céntrico parque de Pamplona. Esta cita es apuntada como un evento de gran
significatividad también desde el punto de vista de la organizacién interna del
conjunto de las entidades que conforman el denominado Consejo Evangélico
de Navarra:

En Navarra la fecha especial es el dia del Evangelio. Normalmente suele
ser después de los sanfermines aunque este afio lo hemos hecho antes.
Nos juntamos todas las entidades evangélicas de Navarra y hacemos un
evento que dura todo el dfa. Comemos juntos, se hacen obras de teatro, se
comparte...'®!

178. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
179. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
180. La Casa de la Alabanza (Tudela).
181. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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Eventos en la via publica de la iglesia Biltokia Cristiana Vino Nuevo
Fuente: Biltokia Cristiana

En definitiva, las actuaciones en la via pablica enfatizan el cardcter social de
estas actividades insertas en dindmicas variadas tanto desde el punto de vista
del niimero como de las personas destinatarias:

No paramos de hacer cosas. Conferencias tenemos pricticamente todos los
afios con ministros de otros paises. Luego también tenemos actos culturales,
bastantes, el dltimo fue en diciembre, un concierto de musica géspel en el
que estaban aqui 300 personas y no cabfamos ya de tanta gente. Fue im-
presionante y tuvo mucho éxito. Campanas con nifios, grupos de teatro y
esas cosas. Estamos constantemente haciendo cosas. No paramos. Y siempre
de cara a la calle'®.

b) CENTROS CULTURALES

Otro de los espacios mds sefialado es el centro civico/cultural. En relacién a él
hay que subrayar su protagonismo en la mayorfa de los municipios navarros
como espacio de actividades de diversa indole. En el caso de las entidades
religiosas, se exponen actividades puntuales como mesas redondas, exposi-
ciones, conferencias, charlas-coloquio, actuaciones, etcétera. Su utilizacién se
debe fundamentalmente a la idoneidad de las instalaciones para el desarrollo
de las actividades programadas pero también es un recurso para acercar a las
comunidades un publico que, si bien estd interesado en las actividades, «vienen
creyentes pero también viene otra gente interesada por la temdtica»'®, manifiesta
cierto recelo a acercarse a un espacio netamente religioso como son los lugares
de culto. Es decir, ademds de las facilidades que estos espacios conceden al estar
especialmente preparados para el desarrollo de las actividades, su neutralidad
es un elemento intencionadamente buscado.

182. La Casa de la Alabanza (Tudela).
183. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Sin embargo, esta condicién puede también convertirse en una fuente de
conflicto. Asi, si bien es frecuente la cesidn de estos espacios para el desarrollo
de actividades, «Nos cedieron un centro cfvico, el centro cfvico La Rda, don-
de después dimos una conferencia, una charla coloquio para dar a conocer,
que los bahd’fs estdn en Tudela»'®, como podrd ser abordado en posteriores
apartados, son relatadas un importante nimero de dificultades derivadas de la
imposibilidad de acceso por la condicién de entidades de cardcter religioso de
las organizaciones que solicitan su utilizacién.

c) CENTROS HOSPITALARIOS

Entre aquellas comunidades mds extensas, es habitual que las personas responsa-
bles de las confesiones consultadas tengan presencia en los centros hospitalarios.
Esta asistencia se justifica por diversos motivos. En primer lugar, con el objeto
de realizar visitas a aquellas personas enfermas pertenecientes a la comunidad
que asf lo requieran. Esta serfa la dimensién derivada fundamentalmente de
la condicién grupal:

Los propios creyentes nos piden que estemos y les atendamos espiritual-
mente [...] Hacemos visitacién a los miembros, a los contactos que hay,
enfermos...'®

Por otro lado, en ocasiones, no solo se efectda la que en la mayoria de
las ocasiones se denomina visitacién (entendida como encuentro breve) sino
que también se extiende a las necesidades de cuidados y atencién que pueda
requerirse en una situacién de esas caracteristicas. Por dltimo, de forma mds
extensiva, los centros hospitalarios también son sefialados como espacios para
la oracién, predicacién, evangelizacién, etcétera.

Generalmente, estas pricticas de atencién y cuidado a personas enfermas
se desarrollan bajo los propios preceptos religiosos que dispone cada una de
las confesiones. Por ejemplo, en el caso de la comunidad musulmana, se hace
una alusién directa a estas actuaciones como insertas en la atencién de personas
con necesidades de salud: «Los musulmanes tenemos la obligacién de visitar
a los enfermos»'®. Sin embargo, también se precisa que este no es un hdbito
grupalmente instituido de obligado cumplimiento para el conjunto del colec-
tivo sino frecuentemente un ejercicio derivado de la condicién de comunidad
compartida:

184. Fe bah4’f (Tudela).
185. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
186. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).
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De forma personal si. Cuando uno estd mal o tiene algin accidente hace-
mos anuncio aqui que tenemos uno de nuestra comunidad o un hermano
nuestro que estd mal, tiene accidente, una enfermedad y vamos a verlo, si
necesita ayuda le ayudamos'¥.

El hecho de subrayar este cardcter personal de las actividades realizadas
en estos espacios apunta también a las razones de la emergencia de algunas
dificultades detectadas en el acceso a los centros hospitalarios. La denominada
férmula de la visitacidn o acompafiamiento es una actividad que se desarro-
lla con total normalidad en el caso de que se produzca desde esa dimension
personal, sin embargo, cuando alguna de las confesiones ha apostado por una
presencia en los espacios hospitalarios en su condicién de entidad religiosa son
varias las dificultades declaradas. La mayoria de estos obstdculos se centran en
las desiguales condiciones respecto al uso de los espacios frente a la confesién
religiosa mayoritaria. Aunque esta realidad no es extensiva al conjunto de las
confesiones y frecuentemente depende de realidades concretas: «Yo entro hasta
la UVI como cualquier sacerdote y nunca he tenido problemas»'®, se alude a la
existencia de un agravio comparativo con respecto al resto de confesiones que
deriva en negaciones ante las solicitudes de utilizacién de espacios:

En Tudela no se permite la entrada de otras entidades en los hospitales.
Esto hace 15 afios se solicité y no lo hemos vuelto a intentar porque no
se nos ha dado oportunidad. No se puede entrar a los hospitales a pre-
dicar absolutamente nada. Solamente tiene derecho el capelldn. Si una
persona de la Iglesia te llama directamente... pero td no puedes tener
un despacho ni puedes presentar la posibilidad de que las personas sean
visitadas por un pastor. A nivel personal si se puede, nadie pregunta. Pero
nosotros pedimos tener un despacho pastoral porque, y esto al final va a
ser necesario, como esto va creciendo, hay muchas personas que se pegan
muchos meses en el hospital y, tener un despacho ahi nos vendria muy
bien para poder atender eso. Y la posibilidad de poder celebrar cultos. Si
hay una capilla... ;Por qué no se puede permitir a todas? [...] Ahora se
ha cambiado de director y voy a volver a solicitar. Pero siempre hemos
recibido un no y muy rotundo'®.

En resumen, existe una evidente presencia de actividades en el 4mbito de
los espacios hospitalarios. Estas actuaciones no solo se producen por iniciativa
de las propias entidades religiosas sino también, en ocasiones, por la atencién

187. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
188. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).
189. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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de una demanda directa por parte de las personas que componen la comunidad
u personas cercanas a estas:

Estamos ah{ para echar una mano. Siempre que ha habido enfermedades o
algin fallecimiento del un ser querido que ha sido joven en un accidente
han acudido a nosotros para que intentemos aliviar ese dolor. Los tltimos
accidentes de esos chavales jévenes que murieron han acudido a la Iglesia.
Que sean familia o no acudimos para aliviar un poco y eso se nota'".

d) CENTROS PENITENCIARIOS

La visita a centros penitenciarios, aunque menos frecuente, también es una
actividad sefialada por varias entidades. Al igual que los centros hospitalarios,
la finalidad de esta actividad es, por un lado, la asistencia personal, fundamen-
talmente en relacién al apoyo en los procesos de desintoxicacién de sustancias
estupefacientes. Es decir, inserta en el espacio de la denominada ayuda/accién
social. Por otro lado, también se hace nitida alusién a la presencia derivada de
un ¢jercicio de traslacién de la prictica espiritual al espacio penitenciario («Se
predica la palabra»'!) con el objeto de que el mensaje religioso contribuya a
un proceso de reinsercién social:

Entramos dos veces a la semana, martes y jueves, se conversa con los presos y
se intenta hablar del Evangelio y que el camino de la droga no es el correcto
[...] Luego una vez al afio hacemos conciertos en la cdrcel”~.

En determinadas ocasiones incluso se constata un trabajo comun entre las
instituciones penitenciarias y las entidades religiosas para articular y desarrollar
los mencionados procesos de reinsercién:

Nos dan presos que estdn pagando condenas para poder pagarlas dentro del
centro [...] A lo mejor la policia te llama, nos consultan: «Oye, mira, ese
chico puede ingresar ahi». Instituciones penitenciarias también nos llaman:
«este chico tiene estos puntos ;entrarfa en vuestro centro?». Hacemos todos
los meses reunién de tratamiento con instituciones penitenciarias. Una vez
al mes nos reunimos con el subdirector, la junta de tratamiento, con otros
centros...'”

190. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
191. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
192. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
193. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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En esta dindmica de colaboracién podria ser inscrito también el taller de
meditacién desarrollado por el Centro de Meditacién Budista Karma Santem
Ling en la prisién de Pamplona y que desde la propia entidad se describe como
un proyecto deseado desde tiempo atrds. La finalidad de esta actividad, desa-
rrollada en otras prisiones del Estado, es acercar la meditacién a la poblacién
reclusa del centro penitenciario:

Cuando personas vinculadas a la prisién y conocedoras por su propia ex-
periencia meditativa del poder transformador y de la beneficiosa influencia
que podria aportar a los internos, plantearon al centro la posibilidad de
llevar a cabo un taller de meditacién se encontraron con una respuesta mds

que favorable, entusiasta'”*.

La actividad es valorada de forma muy positiva desde las facilidades
suministradas para la entrada, divulgacién y desarrollo. El taller fue reali-
zado por aproximadamente cuarenta personas con una media de asisten-
cia de diez por sesién. Sus contenidos pueden apreciarse en el siguiente
testimonio:

A modo de presentacién decidimos proyectar el video documental: «Ha-
ciendo tiempo, haciendo Vipassana». En ¢l se muestra lo que supuso tanto
para la poblacién reclusa, como para los funcionarios de la prisién de Tihar
en la India, la realizacién de diez dias de meditacién Vipassana en el propio
centro penitenciario. La asistencia a la proyeccién fue bastante numerosa
y despertd cierto interés por el taller. En él comenzamos la actividad con
la intencién de finalizar el mes de junio de 2010. Tal expectativa se ha
cumplido y manejamos la idea de continuar los meses de julio y agosto,
y volver a comenzar en octubre. En cuanto a la materializacién del curso
diremos que hemos llevado a cabo sesiones de dos horas de las cuales 50
minutos correspondfan a la prdctica de la meditacién sentada y en silencio,
con una introduccién a la meditacién con soporte musical y una ensefianza
sobre meditacién grabada en Karma Samten Ling tal y como se imparte en
la prdctica diaria. La hora restante la hemos dedicado a compartir abierta
y distendidamente con los participantes en el taller, para aclarar dudas re-
lativas a la préctica, a las ensefianzas escuchadas y sobre cualquier temdtica
particular que pudiera surgir [...] Teniendo en cuenta que la situacién de
privacién de libertad es en si misma dura y un buen caldo de cultivo para
vivir emociones muy negativas, con el sufrimiento que ello acarrea, la prdctica
de la meditacién ha resultado ser, en boca de los propios internos, un buen

194. http://www.chenrezy.net
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instrumento para afrontar de mejor manera los conflictos de convivencia,
para superar los juicios, culpas y lamentaciones y en definitiva para situarse
mds en el aqui y ahora'”.

En relacién a estas actividades en la doble dimensién sehalada («ayuda/
accién social» y ejercicio espiritual), es remarcable el sefalamiento de recientes
dificultades de acceso por parte de algunas entidades a los centros penitencia-
rios: «No es tan fécil, no dan permiso»'*®. Aunque, como ha podido exponerse,
la demanda procede ocasionalmente de los propios centros, es transmitida la
presencia de obstdculos incluso desde comunidades que venian desempefiando
estas tareas habitualmente:

Se han cambiado las leyes y no nos dejan entrar. Antes sf haciamos. Subfamos
y hacfamos los rezos de los viernes, las fiestas concretas como el Ramaddn o
el fin del Ramadén y el del sacrificio. Solfamos estar con ellos y pasarlo con
los reclusos. No podemos por la nueva norma que estd muy complicada.
Es que la han complicado no sé por qué. Antes hicimos una buena labor
que todos los que estaban allf adentro no han vuelto a entrar. Recordarles,
mds o menos hacer el trabajo ese de lo que es la fe, el arrepentimiento y
esas cosas'”.

Pese a que, como se precisara, y salvo las excepciones citadas, las actividades
en centros penitenciarios no estdn extendidas, alguna de las entidades consultada
manifiesta su disposicién futura a incorporar este dmbito de actuacién entre sus
objetivos préximos: «Estamos en ello, muy pronto vamos ir a predicar»'?®.

e) OTROS ESPACIOS

Entre otra serie de espacios para el desarrollo de actividades destaca fundamen-
talmente la mencidn a ubicaciones como, por ejemplo, la Universidad Publica
de Navarra (UPNA) o la Universidad Nacional de Educacién a Distancia
(UNED) al ser citadas por varias confesiones como lugares para realizacién de
encuentros. Estos son principalmente sefialados a través del formato de mesas
redondas o jornadas. En el primero de los casos se tratan de acontecimientos
puntuales con objeto de abordar un tema de interés. Serfa el caso, por ejemplo,
de las menciones efectuadas por la comunidad bahd’f en torno a una mesa re-
donda de reflexién con motivo del Dia de los Derechos Humanos. Del mismo
modo, en el Centro Asociado de la UNED en Tudela se han realizado actos

195. Fuente: http://www.chenrezy.net

196. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).

197. Comunidad isldimica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
198. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
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Imagenes de la presentacion en el Centro Asociado UNED de Tudela
Fuente: http://www.unedtudela.es

como la presentacién del VIII Tour Mundial por la Paz Interior Universidad
Monistica Gaden Shartse.

En la modalidad de jornadas destacan las sefialadas por el Centro de
Meditacién Budista Karma Santem Ling en colaboracién con la Fundacién
Hemen&Orain. Estas jornadas, celebradas en tres ocasiones durante los
anos 2001-2002, se presentaban como un «nuevo espacio de intercambio
de conocimientos y experiencias entre especialistas en diferentes ramas de la
ciencia y el pensamiento occidental y de quienes aportan sus conocimientos
sobre la Sabiduria Profunda nacida de la filosofia y las précticas meditativas
orientales»'”. Su desarrollo inclufa conferencias y mesas redondas abiertas a la
participacién publica.

Este tipo de espacios son utilizados fundamentalmente desde una mayor
accesibilidad por determinadas confesiones y con la intencién de conceder a
los grupos una dimensién mds alld de la espiritualidad. No obstante, como se
expone en el siguiente testimonio, y en relacién al centro organizador de las
conferencias, esta estrategia de acercamiento ha sido abandonada esencialmente
debido a que no respondia a las motivaciones fundacionales del grupo o a las
dindmicas estratégicas de funcionamiento interno. Es decir, en los términos
anteriormente anotados de conceder una mayor relevancia a la practica cotidiana
frente a otras actividades con un cardcter mds puntual:

En un principio se hizo en la Universidad Publica de Navarra una serie
de actividades, de mesas redondas, ciclos, que nos parecia tenfan que ser
trimestrales. Es decir, mover a un nivel, no publicitario pero si intelectual,
pero eso no era lo que realmente nos motivaba y lo que a la gente a la que

199. Fuente: http://www.chenrezy.net/castellano/centro/eventos/2002/upna3.heml

277



Conferencia del filésofo Antonio Lameiro y el profesor Josetxo Beriain
Fuente: http://www.chenrezy.net

tenfamos que llegar nos respondia, entonces, eso ha sido una experimenta-
cién y lo hemos dejado y seguimos ya con lo que realmente creemos que es
nuestra vocacién y la aportacién que podemos hacer porque hay un sector

muy fuerte que lo estd demandando®®.

El uso de estos espacios también ha sido constatado para la realizacién de
asambleas insertas en las dindmicas organizativas de las confesiones. Este seria
el caso de la reciente utilizacién de las instalaciones de la Universidad Publica
de Navarra, en concreto, el Aula Fernando Remacha del Edificio El Sario,
para la celebracién de una asamblea de circuito del grupo Testigos Cristianos
de Jehovd.

Por dltimo, también son nombrados otros espacios de actuacién como ayun-
tamientos y servicios sociales: «<Hemos tenido charlas ahi en el ayuntamiento,
hubo a través de otras asociaciones o de servicio social de Castején, hubo unas
conferencias sobre el islam y sobre la religién»*"'; cementerios: «Hicimos otro
acto de proclamacién el dia de Todos los Santos en el cementerio»*”; fronto-
nes: «Las actividades se realizan en un frontdn, en el frontén del pueblo»®®;
o espacios sin definir al aire libre donde compartir colectivamente el tiempo
de ocio: «<Hacemos excursiones a nivel de comunidad, nos vamos al campo,
pasamos el dfa, compartimos y disfrutamos del aire libre»".

200. Centro Karma Samten Ling (Pamplona.)

201. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

202. La actividad desarrollada en este espacio consistfa en hacer entrega a la entrada del
cementerio de «una palabra oculta acerca de la vida después de la muerte, es un texto sagrado».
Fe bah4’{ (Tudela).

203. Fe bah4’f (Valle de Erro).

204. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Asistentes a la asamblea de circuito (25/10/2010)
Fuente: http://www.noticiasdenavarra.com

Problemas derivados de la prictica religiosa,
celebraciones o actividades

Una de las evidencias constadas a través de los diferentes contactos con las entida-
des religiosas minoritarias en Navarra es la presencia de una serie de dificultades
de indole cotidiana que, pese a ser coincidentes en algunos casos con aquellas
que pueden encontrar otras agrupaciones u organizaciones de cardcter social,
disponen algunas peculiaridades que merecen ser expuestas con detenimiento.
La siguiente enumeracién, ademds de conocer esta serie de obstdculos, pretende
también, mediante su insercién en los contextos concretos, profundizar en el
conocimiento del escenario religioso minoritario identificado anteriormente
como objetivo principal de esta investigacion.

En términos generales, no puede hablarse de un escenario que impida el
ejercicio de la prictica religiosa a las confesiones minoritarias tanto en relaciéon
a las actividades cotidianas como en el marco de las celebraciones significa-
das. No obstante, los discursos describen escenarios ausentes de obsticulos
donde todas las actividades se desarrollan con normalidad: «se pueden hacer
todas»**”pero también escenarios con problemas concretos. Es la comunidad
musulmana el colectivo que sefiala mds problemas para la prictica religiosa y el
mayor nimero de obstdculos. Ello obliga a un desarrollo especifico que ayude,
al mismo tiempo, a comprender los motivos de este escenario diferenciado con
respecto al resto de confesiones.

En resumen, en primer lugar, serdn expuestas aquellas limitaciones comunes
al conjunto de las confesiones en dmbitos como el econémico, la accesibilidad
a los escenarios publicos o la inadaptacién de la prdctica a las dindmicas de
las diferentes instituciones presentes en la vida cotidiana. En segundo lugar,

205. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).

279



se particularizard en los problemas transmitidos por parte de la comunidad
musulmana asentada en Navarra.

Algunas limitaciones comunes: financiacién, accesibilidad

e inadaptacién contextual

Entre estas dificultades que podrian identificarse como comunes a otra serie de
grupos organizados destaca como uno de los mayores impedimentos la finan-
ciacién. Como se presentara en la descripcién de las entidades, en la mayoria
de ellas la autofinanciacién es la férmula de gestién econémica prioritaria.
Este hecho dibujaba evidentes carencias, por un lado, para la adquisicién y
mantenimiento de estructuras y, por otro, para el soporte monetario de las
actividades cotidianas. Esta traba concerniente a la financiacién, extensible a la
préctica totalidad de las entidades consultadas, es definida como una dificultad
relevante para el desarrollo de las actividades planificadas. Es decir, para, ade-
mds de mantener las actividades cotidianas de las comunidades, apostar por la
senalada proyeccién exterior en las direcciones previamente apuntadas como
la «ayuda/accién social», la difusién, etcétera:

Hay muchas cosas que hacer pero las deudas que tenemos entre nosotros [...]
Tenemos que hacer muchas cosas pero siempre depende del bolsillo®®.

Las limitaciones econémicas no solo inciden en el enfrentamiento a
proyectos o actividades de envergadura. También pueden provocar que la
préctica deba adaptarse a los escenarios de carencia en términos generales
(estructuras organizativas, miembros, espacios, etcétera) entre los que se
encuentra el factor econémico por su evidente vinculo con todos ellos: «Al
no existir una asamblea local, no podemos realizar grandes proyectos, en-
tonces, en funcién de los que estamos y de los que somos, pues bdsicamente
hemos dado prioridad a algunos dias sagrados que tenemos en nuestro
calendario»?”’.

Entre la indicada extensién del problema al conjunto de las comunida-
des consultadas, existen criterios sociodemogrificos que marcan el nivel de
incidencia. De este modo, la capacidad de las entidades religiosas ubicadas
en los dmbitos rurales manifiesta una desigual incidencia frente a la de los
nucleos urbanos. La razén estriba, por un lado, y rescatando la dimensién
financiera, en la ausencia de recursos econémicos derivada de un menor nud-
mero de miembros como ocurre habitualmente en los nicleos rurales. Por
otro, las mayores dificultades se perciben desde un menor acceso a ofertas

206. Comunidad isldmica (San Adridn).
207. Fe bah4’f (Tudela).
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existentes que puedan no requerir el desarrollo de determinadas actividades:
«En las ciudades no tienes problemas para los chiquillos y para las mujeres
para aprender el idioma»®®®,

En lo concerniente a la accesibilidad, también surgen dificultades asociadas
a la utilizacién de espacios publicos para el desarrollo de actividades no reli-
giosas promovidas por entidades religiosas. En los contactos establecidos han
sido nombrados problemas para acceder a espacios publicos (principalmente
salas de cultura, bibliotecas, etcétera) donde llevar a cabo actividades que no
tengan un contenido religioso. Este veto nace de las restricciones legales que
las entidades religiosas tienen en el acceso y que es vivido como paradéjico.
Por un lado, las entidades muestran receptividad a la inscripcién formal y, por
otro, no encuentran las ventajas de este reconocimiento institucional a la hora
de facilitar el desarrollo de sus actividades:

Ahora estd mds complicado. Las normas nuevas estdn complicando mds
las cosas. Antes si pero ahora estd todo mds complicado. Estdn diciendo
que las confesiones religiosas no tienen derecho a las instalaciones publicas
[...] En Navarra se estd estrechando cada vez més el circulo. Mds exigentes.
No, mds cerrados. Cada vez cierran mds las instalaciones publicas. Te dan
el titulo de ser una asociacién cultural pero no tienes el derecho de utilizar
las instalaciones y eso no lo entendemos. Si tienes una asociacién que es
deportiva, ;dénde vas a sacar el terreno? Tienes que compartir con otro.
Te dicen que no. Si tienes chavales te dicen: «Te los ensefiamos nosotros».
Entonces, ;para qué me he sacado el titulo? Es un lio®®.

Uno de los espacios principales donde medir la incidencia de las posibles
restricciones en el dmbito de la accesibilidad es la via publica. Por lo general,
en los encuentros mantenidos no son apuntadas restricciones o denegaciones
de permisos para la utilizacién de este espacio publico:

Pidiendo el permiso nunca se nos ha denegado [...] A nosotros la verdad es
que no y salimos mucho a la calle. Hacemos en Navidad chocolatada, repar-
timos regalitos a la gente [...] Jamds hemos tenido ningtin problema*°.

No obstante, es frecuente que determinadas personas incidan en que, si
bien no se producen esas negativas formales a la utilizacién de estos espacios,
su acceso no se realiza en igualdad de condiciones. Como resultado, las solici-
tudes para el uso de un emplazamiento publico son atendidas pero no en todos

208. Comunidad isldmica (San Adridn).
209. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
210. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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los términos demandados. Generalmente se incide en el hecho de que no se
satisface la solicitud en relacién a los emplazamientos y se traslada la actividad
a otros lugares periféricos o de menor significacién en el entorno social. Este
proceder es interpretado como discriminatorio:

En principio no hemos tenido ningtin problema. A la hora de pedir los
permisos a veces te desplazan a ciertos lugares que no son los mds adecuados
cuando para cualquier fiesta popular ponen los estrados en los lugares prin-
cipales de la ciudad. O sea, hacen excepcién de personas, esa es la realidad

[...] A veces son excusas para no dar permisos a las minorfas®'’.

Por dltimo, otras dificultades para la prictica resultan de incompatibili-
dades con algunas instituciones como, por ejemplo, el dmbito educativo. En
el caso de la comunidad bahd’i, y expuestas con anterioridad las peculiari-
dades de su calendario y la importancia que este representa en el desarrollo
de la préctica cotidiana, se manifiesta que la posibilidad de reconocer las
celebraciones propias de esta confesién como festivas depende de cada cen-
tro. Si bien se subraya la disposicién mutua al entendimiento, figura entre
las demandas prioritarias la posibilidad de que exista un reconocimiento
legal que ampare a este alumnado su ausencia del centro en las festividades.
Como queda patente a través del siguiente testimonio, el proceso habitual se
produce mediante un contacto con la persona responsable de la institucion
escolar correspondiente:

Nosotros enviamos una carta al colegio, a la direccién, senalando los nueve
dias sagrados por los que nuestros hijos, esos dias, hacen fiesta. A nivel infor-
mativo. Siempre y cuando podemos, puntualizamos una cosa y es que, si el
profesor cree que no es conveniente para el alumno que pierda tantos dfas,
pues bueno, la flexibilidad siempre existe. Pero, por ejemplo, el dia que es el
nacimiento de Bahd'u'lldh es como decir a los cristianos el 25 de diciembre
que no van al colegio porque es el nacimiento de Jests, es una cosa que se
respeta. Pero siempre y cuando no haya ningtin tipo de objecién por parte
del centro [...] Adn asi, aunque somos muy tolerantes con esa legalidad, sin
embargo, si que nos gustarfa que fueran reconocidas esas fiestas sagradas, como
un reconocimiento, como se reconoce el dfa 25. A nivel legal serfa interesante
que eso fuera reconocido, de tal manera que nuestros hijos puedan no asistir
a las clases sin que, entre comillas, faltaran a clase sino que sencillamente es
un dfa sagrado para ellos. Eso de momento no lo tenemos?".

211. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
212. Fe bah4’f (Tudela).
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Como se indicara al comienzo de este apartado, es la comunidad musul-
mana la confesién minoritaria que apunta mayores dificultades para la préctica
religiosa en el territorio navarro. Pese a que no es posible hablar de unanimidad
total ya que hay testimonios que, continuando con los senalados previamente,
catalogan al territorio navarro como un espacio de libertad religiosa: «aqui si
td quieres ser religioso la verdad es que no te molesta nadie»*”®, es también
significativa la definicién de una compleja realidad cotidiana en el espacio de
la préctica.

La manifestacién de insatisfacciones en referencia a la préctica religiosa estd
a menudo ligada a una evaluacién comparativa con otros territorios. Dado que
un amplio ndmero de las personas que componen la comunidad musulmana
navarra proceden de otros paises, son estos (siendo escenarios donde la mayoria
de la poblacién practica la religién musulmana) los tomados como referente
para destacar alguna de las carencias. Por ejemplo, la disposicién de las infra-
estructuras para el culto: «En tu pais, cada 3 km o menos, cada 100 metros
tienes una mezquita, aquf de pueblo en pueblo cada 30 o 15 kilémetros»*!“.
Aunque se revela que la prictica religiosa en el pais de origen y en el actual de
residencia no difiere respecto a las cuestiones fundamentales, se reconoce un
mayor nivel de esfuerzo y ciertos cambios debido a las exigencias del nuevo
contexto:

Como lo haces alli, lo haces aqui, pero algunas cosas pequefias cambian
[...] El cambio es la vida, manejar la vida, pero los pilares del islam que son
cuatro, hay que practicarlos en cualquier sitio y en cualquier momento®®.

Pero no solo se establece esta dindmica comparativa con respecto a los espa-
cios para la prdctica sino también en relacién a la accesibilidad a determinados
lugares de ocio como bares, restaurantes, etcétera. Estos, ademds de facilitar el
establecimiento de relaciones sociales, y aunque no sean estrictamente lugares
para el culto, deben permitir que la prdctica religiosa se produzca de forma co-
herente. En este sentido, la comunidad musulmana apunta que en el contexto
navarro se produce una escasez de lugares reservados al ocio que puedan ser
utilizados en estos términos. Esta deficiencia es también considerada en relacién
a la oferta de recursos de ocio existentes en otros territorios cercanos:

Quieres salir con la familia pero no sabes dénde llevarla a menos que sean
parques de dia y todo eso. Lugares para comer, cenar, tomarse algo... son
cosas que hace falta. Y luego ya nos refugiamos entre casa y casa: ti me

213. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
214. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
215. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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invitas, te invito, cambiamos... lo que mds solemos hacer para romper con
la rutina del trabajo y de la vida cotidiana. Por ejemplo, vas a Francia y no
tienes ese problema porque hay un marroqui, un turco, un argelino o un
Libano que tiene un restaurante abierto que todo el mundo puede ir a comer
o tiene un snack de sdindwich o esas cosas o una teterfa o un café-bar. Aqui
en Espafia echamos de menos esas cosas'®.

Otra de las pricticas donde es detectada alguna situacién problemdtica
es el dmbito de la alimentacién. Las referencias hablan de un mayor nivel de
esfuerzo ya que, si bien en la actualidad no se apunta complicaciones serias, la
situacién inicial (asociada generalmente a la llegada de las primeras personas
que practicaban la religién musulmana) era percibida como un gran problema
ante la ausencia de carnicerfas que cubrieran las demandas existentes. En este
momento, en el caso de Pamplona son nombradas dos carnicerfas salal ubicadas
en el barrio de La Milagrosa (carnicerfa Aba El Harety) y San Jorge (carniceria
Ahmed Tamas). Esta realidad dista de la existente afios atris:

Ahora menos mal que tenemos carnicerias de todo pero al principio no
q

podiamos comer carne [...] Yo me quedé mds de seis meses sin comer carne

en Espafia®’.

Como ha podido comprobarse, gran parte de las dificultades mencionadas
son vinculadas fundamentalmente a la insercién de la prdctica en un territorio
no musulmdn. En consecuencia, se considera que es el conjunto del contexto
actual el que imprime ciertos obstdculos para el desarrollo normalizado de la
prdctica religiosa en Navarra. La repercusion que estas dificultades pueden tener
alcanza, en ocasiones, unos niveles tan elevados que la dimensién personal de
la préctica religiosa es apuntada como uno de los aspectos mds negativos. Se
manifiesta nitidamente que es necesario un esfuerzo afiadido para la prctica en
un contexto no coincidente con la religién profesada: «Es dificil ser musulmdn
en un dmbito que no lo es, hacemos mucho esfuerzo para practicar»*'®. Resulta
habitual rescatar testimonios donde se manifiesta que existe preferencia por el
modo de llevar a cabo la préctica en los lugares de origen frente al contexto de
residencia actual. En la mayoria de los casos estas preferencias se sostienen en
las indicadas carencias de significatividad asociadas a la prictica: «Aqui no es
como alli, aqui no sientes nada»*"’. Las preocupaciones sobre estos obstdculos
contextuales se incrementan especialmente al considerar la incidencia que
pueden tener sobre la descendencia:

216. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

217. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
218. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
219. Mujer musulmana (Villafranca).
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La forma de sentir la religién aqui y alli es distinta. Los nifios lo notan ense-
guida. Yo comparo el sentimiento que tiene mi hijo (Argelia) del Ramaddn
y el que tiene mi sobrino que vive aqui (Tudela) e influye mucho. Es como
si uno que vive aquf se va a un pais musulmdn y va a celebrar la Navidad,
no es que no va a celebrar la Navidad y esas cosas, evidentemente estd solo,
el ambiente y eso no lo tiene. Lo mismo que pasa aqui*®’.

Estas diferencias no representan obstdculos insalvables, sin embargo, las
dificultades en la préctica, e incluso el temor a su ausencia, pueden llegar a
ser sefialadas como causa para efectuar el regreso entre aquellas personas de la
comunidad musulmana originarias de otros paises. Especialmente al considerar
la descendencia y el alto riesgo de que un escenario no religioso pueda afectar
a su desarrollo:

No mids dificil... igual no practican nada [...] Por los hijos por no perder
la religién porque soy responsable de ellos®'.

En este caso, el retorno representa el restablecimiento de un contexto
adecuado para la prictica religiosa y muestra un deseo de retomar las mismas
condiciones sociales ambientales donde crecieron los progenitores:

Es por las hijas, pensando siempre por ellas. Ahora empiezan mayores y
estoy pensando [...] Porque cuando sales a la calle no sabes qué hacen [...]
Allf también salen las nifias y todo pero hay limites [...] Para fumar, para...
no tienen derecho®?.

A las personas adultas se les atribuye un nivel alto de fe que les permite
sobreponerse a contextos desfavorables ya que priman sus referentes anteriores.
Sin embargo, la comunidad musulmana afirma que son las personas que han
nacido en territorio navarro las que encuentran mayores dificultades, hasta el
punto de ser contemplada la posibilidad del abandono de la prdctica, siendo
esta una realidad no deseada por la mayorfa de los progenitores:

Si la persona tiene una fe muy alta practica su religién sin tener en cuenta
el entorno ni nada, pero si la fe es muy baja, y le molesta... Esto no es por
los padres sino por los nifios. Los que han nacido aqui, los jévenes de aqui,
tienen dificultades para practicar. Poco a poco irdn dejdndolo. Porque el

220. Mujer musulmana conversa (Tudela).
221. Hombre musulmdn (Villafranca).
222. Mujer musulmana (Villafranca).
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joven que vive aqui no tiene amigos musulmanes y tiene amigos espafioles
que viven con toda libertad, de beber, de fumar, de coger una novia, de hacer
lo que quiere y que al mismo tiempo son sus amigos. Entonces, afecta. Ese
es un problema para los musulmanes porque el musulmdn siempre quiere
que sus hijos sean musulmanes®.

Como se comprueba, la prictica religiosa estd significativamente in-
fluenciada por factores que, si bien en los paises de origen no se presentan
como problemdticos, en el contexto actual de residencia son definidos como
tal. Una de las preocupaciones principales descansa en que la incidencia de
alguno de estos factores, o la suma de varios, pueden causar debilitamiento
de la prdctica (mediante alguna actitud de autolimitacién) e, incluso, su
abandono total. La realidad cotidiana es percibida como un espacio de fuerte
presién debido a los obstdculos que genera para el desarrollo normalizado de
la prdctica. Estas dificultades son de indole diversa (econémicos, familiares,
laborales, etcétera):

La mayorfa que practican quedan aqui practicando pero, digamos, su nivel de
préctica baja porque la vida aqui pide mucho, es dura, la vida no es como en
nuestro pafs, hay mucha diferencia. En tu pafs no piensas ni en el alquiler, ni
laluz, ni el agua, ni nada. Trabajas pero tampoco piensas ni en el alquiler ni
la luz ni en el agua. Pero aqui no. Aqui la vida te pide hasta la basura tienes
que pensar en ella, no como nuestros paises. Entonces, aqui la vida es muy
dura, es muy dificil vivir en Espafa, no solamente en Espafia. Espana me
imagino que es el mds fécil comparando con los demds paises en Europa.
Entonces, es dificil. Entonces, la gente estd trabajando y duro, el trabajo
aqui ya sabes que no es como nuestro pais. En nuestro pafs trabajas pero
normal, vienes ni cansado ni nada. Trabajas poco porque... y aqui el trabajo
es duro. Entonces, vienes muy cansado... la mayoria no vienen pronto del
trabajo también, entonces no tienen tiempo ni para acudir a la mezquita y
hay gente que viene solamente el viernes o el sdbado y domingo. Entonces,
eso va disminuyendo la fe de cada persona. Hay quien deja, no digo que no,
hay quien deja hasta de rezar, de hacer las oraciones. Son pocos, muy pocos
y hay otra gente que siguen pero con un nivel que baja, que va bajando poco
a poco con el tiempo y también con las responsabilidades porque uno tiene

hijos no como uno que no tiene y todo influye sobre la gente?*.

En relacidn a estas circunstancias también se manifiesta que la personalidad
individual es determinante en el enfrentamiento de las posibles dificultades. En

223. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
224. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
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consecuencia, si bien la presién puede resultar importante, el entorno cercano
es considerado un recurso de apoyo fundamental. Por tanto, el problema del
abandono se concentra especialmente en las personas que carecen de ese entorno
social cercano o unas disposiciones personales que impiden la conformacién
adecuada:

Se debe a la falta de fe. Si hay poca fe... entonces la gente enseguida... Y
luego a la cualidad de la persona o la formacién de la persona misma. Cada
persona, sus cualidades, su cardcter, su autoestima... entonces hay quien
puede... mientras tiene buenas amistades se refugia en la mezquita y los
compaferos y le ayuda mucho. Las personas que por naturaleza son personas
timidas o personas solitarias tienen problemas o tienen miedo de tener mds
amistades, son las que mds suelen caer en la depresién, en el refugio, cortar
con todo y acaban abandonando.

Espacios colectivos para la celebracién y el encuentro

En este marco descrito concurren otra serie de dificultades asociadas al contexto
de insercién donde destacan la falta de espacios publicos que puedan conjugar
las celebraciones religiosas y su indudable componente social.

Esta realidad, debido al importante volumen de miembros en Navarra, afecta
especialmente a la comunidad musulmana. Por ejemplo, es notable el ndmero
de alusiones a la imposibilidad para que la realizacién de la fiesta del sacrificio
del cordero transcurra en la via pablica debido a los impedimentos legales exis-
tentes: «Matarlos fuera no puedes porque viene la guardia y te multa»*”. Ante
esta carencia, las personas consultadas afirman que los domicilios particulares
se convierten en el refugio para esta celebracién: «La gente lo mata escondidos
en su casa y asi»**. Desde el plano simbélico, ello provoca una dispersién evi-
dente en una celebracién de naturaleza eminentemente colectiva: «la fiesta del
cordero cada uno lo hace por su cuenta»*?’. Este hecho produce la consiguiente
pérdida de significacién derivada del aislamiento.

La concurrencia de compromisos laborales, restricciones de indole sanitaria
e impedimentos legales, impide que el desarrollo de la celebracién impulse el
contenido de reafirmacién identitaria que estd inevitablemente asociado a este
tipo de acontecimientos. Ademds, en el caso del colectivo musulmdn presente
en Navarra, su componente migratorio imprime una especial necesidad de
conceder a estas celebraciones esta dimensién grupal: «A todo el mundo le gusta
celebrar las fiestas con sus amigos y encima que nosotros estamos aqui como

225. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).
226. Comunidad isldmica (San Adridn).
227. Comunidad islimica (San Adridn).
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extranjeros aprovechamos esos dias»**®. Estas especificidades son manifestadas
nitidamente desde la perspectiva que el discurso de algunas mujeres aporta ante
la ausencia del nicleo familiar cercano, dibujando con precisién los problemas
derivados de las citadas circunstancias:

Cada familia tiene que estar reunida en este dfa y los inmigrantes aqui...
por eso y, ademds, la mujer pasa ese dia llorando porque ve que los hijos
estdn en el colegio, el marido en el trabajo... como si no hay nada. Y, ade-
mds, si llama la familia y se ve que estdn todos en la misma casa celebrando
ese dfa y todo... Las mujeres empezamos el primer dia con un rezo. Allf se
celebra entre familias pero aqui no pasa. Aqui la mujer va a la mezquita,
termina de rezar y empieza a llorar porque no saben dénde ir ni con quién
va a pasar la fiesta®?.

En lo concerniente a las demandas derivadas de esta situacién, existen
distintas voces que, tomando como referencia la propia legislacién vigente,
demandan a las autoridades, en el caso concreto de fiestas como la del sacrificio
del cordero, la necesidad de articular espacios adecuados para llevar a cabo esta
celebracién:

Queremos que haya por lo menos en toda Navarra un lugar donde se pueda
sacrificar. Como la ley ya estd firmada la han sacado y el acuerdo estd he-
cho, que nos den una parcela, un matadero, o algin sitio donde podamos
hacer esta fiesta con nuestros nifios y pasarlo bien mientras se sacrifica el
cordero®’.

Estas demandas han tenido incluso su reflejo en la opinién publica tras la
movilizacién de varias personas para presentar un escrito formal ante el Ayun-
tamiento de Tudela avalado por varios centenares de firmas®'.

228. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).

229. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

230. Comunidad isldmica «Mezquita Al-Badr» (Pamplona).

231. «Mds de 200 familias musulmanas residentes en Tudela han suscrito con sus firmas un
documento en el que se pide al Ayuntamiento que habilite un lugar que retna todas las condi-
ciones higiénico-sanitarias necesarias para poder llevar a cabo la Fiesta del Cordero, que este afio
se celebrard el 27 o 28 de noviembre, y en la que cada familia lleva a cabo el ritual de sacrificar
un cordero degolldndolo. Segtin explicé Noreddine Elasry, portavoz de la recién creada Asocia-
cién Marroquis Sin Fronteras, «nos dirigimos al Ayuntamiento y al municipio porque, al fin y
al cabo, también nosotros somos ciudadanos, empadronados en Tudela y que pagamos nuestros
impuestos. Lo que ocurre es que representamos a un colectivo concreto que tiene sus propios
c6digos, creencias y valores». La Fiesta del Cordero se celebra aproximadamente un mes después
del fin del Ramaddn y, debido a sus caracteristicas, conlleva incompatibilidades con la ordenanza
sanitaria. «Lo ideal para nosotros serfa contar con una nave en la que se pudieran guardar los
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El mundo laboral

Otro de los émbitos de emergencia de conflictos es el laboral. De nuevo, es la
comunidad musulmana la que indica mayores dificultades para compaginar
la prictica religiosa con el mundo del trabajo. Las dificultades u obstdculos
que impiden compatibilizar ambos elementos se centran principalmente en la
efectuacion de los rezos diarios y en las celebraciones destacadas.

Al igual que fuese sefialado al comienzo del apartado, pese a que es habi-
tual verbalizar dificultades, no puede hablarse de unanimidad en los discursos
recogidos. Ello es principalmente debido a la variabilidad de circunstancias
personales existentes en las relaciones con el dmbito laboral. Por ejemplo, en
referencia a las dificultades principales, es decir, los problemas para efectuar los
rezos diarios y las celebraciones, se produce variabilidad en la evaluacién de las
situaciones cotidianas. Atendiendo al primero de estos factores mencionados,
es notable el sefialamiento de problemas para compatibilizar los cinco rezos
diarios con la jornada laboral, especialmente en las jornadas con turnos:

Los que les toca trabajar de seis a dos no tienen problemas porque rezan
y van a trabajar [...] El que trabaja de turnos de dos a diez casi los cuatro
rezos que faltan son en este tiempo®*.

Subrayando de nuevo la disparidad de situaciones, algunas personas indican
que los problemas generados no son graves debido a que la propia religién mu-
sulmana contempla la posibilidad de ajustar la préctica a condiciones especiales
como las que puedan producirse en el 4mbito laboral:

La religién musulmana dice... si estds trabajando... es tuyo, tu empresa,
tuyo... pero si estds en una empresa... estamos aqui de extranjeros... a la
tarde te rezas todo. Tenemos cinco, por ejemplo, a la mafiana a las seis, des-
pués a la una, después a las cuatro, después a las nueve o las diez... cuando
te viene bien te duchas, te rezas estos cinco y ya estd, completo. Ninguna
complicacién®?.

animales y luego sacrificarlos, disponiendo de agua y lo bésico para no crear molestias y cumplir
con la normativar, declaré Elasry. En este sentido, la comunidad musulmana estd a la espera de
mantener una reunién con responsables municipales que fue solicitada hace un par de semanas
y apoyada con la firma de 200 familias que profesan esta religién. «El acto podria estar ademds
abierto al conocimiento de los autéctonos porque hablamos de una celebracién que no provoca
ningdn choque con la manera de pensar ni las creencias bdsicas de los tudelanos. Hablamos de
algo con patrones positivos y significativos de nuestra cultura que ayudarfan a desmarginar»,
opiné Noreddine Elasry». http://www.webislam.com

232. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

233. Hombre musulmdn (Villafranca). Estas adaptaciones son sefialadas por mds personas
incluyéndolas también en una dimensién del calendario que difiere con la del entorno: «Yo si
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Sin embargo, y continuando con las tesis expuestas, es también manifiesto
que algunas de las solicitudes realizadas para abandonar momentdneamente el
puesto de trabajo para la efectuacion de rezos han encontrado la negativa inicial
por parte de las personas responsables de los centros de trabajo. A este respecto
son numerosos los testimonios que inciden en estas realidades y muestran los
diversos esfuerzos que han tenido que realizarse para tratar de solucionar algunas
situaciones de conflicto:

Sufrimos mucho con los duefios del trabajo, no digo todos, pero hay muchos
que no dejan a la gente hacer la oracién que es de dos o tres minutos. No
cuesta nada [...] Con el encargado siempre luchando, bueno, gracias a Dios
al final ya él acepté pero bueno. .. luchando con él. Siempre le digo yo, por
ejemplo, el viernes, bueno por las oraciones no tengo ningin problema,
nunca he tenido ningtin problema, pero por el viernes s he tenido proble-
mas con ellos. Empezamos nosotros a las dos y media y nosotros aqui no
terminamos hasta casi las tres la oracién. Entonces, no puedo llegar en el
momento y fui diciéndole: ;Oye! me quitas una hora del trabajo... quita-
me una hora pero no puedo venir en esa hora porque yo no puedo dejar la
gente sin oracidn y asi». Pero, al final, gracias a Dios ha podido entenderme
y acepté que me deja venir media hora con retraso [...] Hay gente que lo
hace escondidos. ;Por qué lo haces escondido? Yo no, yo prefiero que lo
hagas normal. Le pides por favor que voy por dos minutos y vuelvo, como
vas al bafio, igualmente, no te va a impedir ir al bafio... ;me imagino? Pues
por dos minutos o tres minutos yo no veo que hay un problema. ;Por qué
le impiden? ;Por qué no le dejan?**

Como fuese sefialado en el apartado previo, esta identificacién de obstdculos
en el dmbito laboral guarda relacién con el establecimiento de una comparativa
con otras realidades donde el ¢jercicio de la prictica se ve facilitado por la existen-
cia de un contexto musulmédn. De este modo, las negativas recibidas son también
comprendidas en una dindmica de inadecuacién al contexto navarro:

puedo voy a rezar y si no puedo no voy porque hay una cosa. ;Sabes que los musulmanes no
tienen fiestas? Los musulmanes no tienen sdbado o domingo. .. los musulmanes tienen dos fiestas,
cuando acaba el Ramaddn y la fiesta del cordero o de Abraham. Estas son las fiestas que tienen los
musulmanes. El fin de semana no tiene. Los fines de semana, por ejemplo los viernes, cuando llega
la hora de rezar tienes que dejar lo que tienes. Vete a rezar y luego vuelve a tu trabajo. Aqui los
cristianos dicen que Dios ha hecho el mundo en seis dias y descansé el séptimo, por eso tienen el
domingo. Los musulmanes tenemos lo mismo, tenemos la misma creencia pero esto de descansar
el séptimo dfa no. Lo tinico la hora de rezar del viernes que es muy importante. Que es una hora
y media o asi». Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
234. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
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Para pedir fiesta tenemos dificultades, muchas, la verdad. Con la empresa
que estoy yo, pides el dia festivo del tltimo dia del Ramaddn y te lo niega.
iQue no y que no! Que para eso tienes que estar en tu pais. Lo normal son
dificultades [...] En los paises drabes se cambia el horario, se trabaja de
nueve a tres y aqui tienes que estar hasta las ocho de la tarde y aunque estés
en el Ramaddn y si te tienes que quedar mds tarde, te tienes que quedar. Si
el duefio dice que no quiere saber nada de Ramaddn, tu tienes que trabajar
y vale [...] All4, por ejemplo, siempre en la oracién de los viernes rezamos
fuera de la mezquita en la calle. También el que llama a la gente a rezar aqui
no lo puedes hacer porque no puedes levantar la voz a todo el pueblo porque
hay pocos musulmanes y tienes que darle una hoja a cada uno para que
sepan el horario de rezo y acudan a él. En el caso de los paises musulmanes
sabes que hay uno que se sube en la torre con el micréfono y a llamar. Hay
muchas cosas. El jefe es musulmdn, los que tienes alrededor son musulmanes,
la mezquita al lado y él comprende. No vas a tener ningin problema*®.

Lo que estd claro es que estds en un pafs que no es musulmdn, la jornada
laboral no la van a reducir por tu caso excepcional®*.

Pese a la asuncién normalizada de la inadecuacién contextual, se pone de

manifiesto un sentimiento extendido de discriminacién en términos compa-
rativos con respecto al resto de poblacién ante otro tipo de licencias laborales
temporales concedidas habitualmente como pueden ser las pausas empleadas
para fumar, tomar café, etcétera. Se deduce que si son concedidas algunas exen-
ciones momentdneas del puesto de trabajo para las actividades mencionadas,
también deberfa hacerse con la prdctica religiosa ya que el tiempo requerido
para efectuar los rezos es similar:

A los espanoles para fumar les dan cinco minutos, pero a ellas, algunas mu-
jeres piden: «Yo no fumo, el tiempo que les das a ellas para fumar démelo a
mi para rezar». Y no quieren, no te dan para rezar. No tienes derecho a salir
cinco minutos porque rezar no cuesta mds que cinco minutos®’.

En el otro de los aspectos mencionados, el de las celebraciones, hay gran

variabilidad de realidades que van desde las negativas a la concesiéon de dias
festivos: «Si toca en fin de semana lo hacemos pero no puedes pedirte dias de
trabajo»®®, las situaciones indefinidas: «Algunos dan fiesta y algunos no»**y, por

235. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

236. Mujer musulmana conversa (Tudela).

237. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
238. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
239. Hombre musulmdn (Villafranca).
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tltimo, la ausencia de problemas: «No ha supuesto nunca un problema pedir
ese dfa de fiesta»**. Las mayores disonancias también se producen directamente
con algunas de las personas responsables de las empresas en el momento de
conceder dfas festivos en las celebraciones mds significadas. En este sentido,
también cabria subrayarse la variabilidad de situaciones ya que, en ocasiones,
no son sefalados obstdculos de relevancia. La posibilidad de entendimiento con
estas personas responsables se ve facilitada si disponen de experiencias previas
con el colectivo musulmdn: «Estd acostumbrado a llevar gente musulmana y
es respetuoso, nunca han tenido problemas con él»*!.

Es habitualmente el mes del Ramaddn el que concentra el mayor nimero
de dificultades referentes a la préctica religiosa en el 4mbito laboral. Una de
las principales barreras subrayadas concierne a las personas musulmanas que
trabajan a turnos y no pueden adaptar libremente los descansos durante el turno
de tarde. En este tipo de situaciones se reclama la articulacién de iniciativas
que permitan una mayor flexibilidad para que pueda retrasarse un par de horas
su descanso:

Los que trabajan a turnos de dos a diez el dnico tiempo que tienen para comer
es a las seis pero los musulmanes estdn en ayuno y no pueden comer a las
seis. Entonces, no les dan otra solucién. O coméis a esta hora o no coméis
hasta las diez [...] No es justo porque el grupo este que come a las seis, se
da el bajand las ocho libra la media h 242
queda el otro trabajando y a las ocho libra la media hora para comer***.

Como consecuencia de estos obstdculos sefialados, los testimonios recogidos
describen incluso estados de sufrimiento entre la comunidad musulmana: «<Hay
muchos que sufren»*®. Se sefiala especialmente el miedo a solicitar variaciones
que faciliten la préctica religiosa pero que puedan tener repercusiones nega-
tivas en el mantenimiento del puesto de trabajo: «El problema estd que si no
vas, los jefes van a llamar a otro y van a complicarte la vida»**. Por tanto, en
épocas como el mes de Ramaddn, y al igual que se apreciara en el ¢jercicio de
précticas cotidianas como los rezos, algunas personas recurren a férmulas no
contempladas formalmente que les permita compaginar la prdctica religiosa y
su actividad laboral:

Llega la hora de romper el ayuno y un bocadillo [...] Trabajo y como. No
tenemos otra manera®®.

240. Mujer musulmana conversa (Tudela).

241. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).
242. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
243. Comunidad isldmica mezquita Arrahma (Tudela).

244, Comunidad isldmica (San Adridn).

245. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
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En general, ademds de los obstdculos que puedan existir en cada espacio,
se extiende una percepcién entre la comunidad musulmana sobre las enormes
dificultades existentes para dar solucidn a estas problemdticas. Las expectati-
vas extendidas en este terreno, sin incluir algunos escenarios improbables que
realmente facilitarfan el desenvolvimiento positivo de estas realidades: «ojald
que cayese siempre sdbado o domingo, ojald porque no va uno por favor y no
sé qué...»*, se dirigen a exigir el cumplimiento de los acuerdos ya existentes
en materia religiosa, «los acuerdos que estdn firmados que se cumplan»®?.
Esta reclamacion se realiza pese a que se parte de una carencia informativa
entre muchas personas sobre las propias disposiciones legales en vigencia y, del
mismo modo, las oportunidades reales de conquista. En otros casos, y relacio-
nado directamente con las posibles consecuencias, pese a ser conscientes de las
posibilidades contempladas legalmente, se produce una renuncia a emprender
actuaciones tratando de evitar situaciones conflictivas:

La gente todavia no sabe que en Espaifia la ley lo recoge. Nosotros los mu-
sulmanes que trabajamos en la fébrica podemos celebrar ese dia pero nadie
lo hace porque todavia no saben las cosas que hay que hacer [...] Tenemos
derecho a guardar el dia pero ya sabes cémo va el tema. Si estds trabajando
¢cémo le vas a explicar a tu jefe que mafana es dia del cordero? [...] No
queremos meternos en lfos pero la ley existe®.

Como consecuencia, incluso las personas que tienen un puesto de trabajo
fijo y, por lo tanto, sus peticiones pueden tener mds eco, indican que recurren
a sus dias de vacaciones para evitar cualquier tipo de enfrentamiento. La propia
comunidad musulmana comprende que, en ocasiones, pueda llegar a ser com-
plejo compatibilizar la prdctica religiosa con el mundo laboral. Asi, en plantillas
significativamente compuestas por personas musulmanas, puede producirse una
confluencia masiva de demandas que, en caso de responder afirmativamente a
todas ellas, supondria una parada de la produccién con negativas repercusio-
nes para la propia empleabilidad de estas personas: «El problema estd donde
trabajan cinco marroquies o cinco musulmanes en una empresa donde no
pueden dejar de trabajar los cinco»*®. En este tipo de situaciones, de las que se
tiene constancia en el territorio navarro, se apuesta por un entendimiento con
el objeto de satisfacer en mayor grado las demandas generadas. En determi-
nadas celebraciones, como la fiesta de sacrificio del cordero, aunque el mayor
simbolismo se concentre en un dia, existe cierto margen de maniobra que es
utilizado por las personas empleadoras:

246. Hombre musulmdn (Villafranca).

247. Comunidad islimica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
248. Comunidad isldmica (San Adridn).

249. Comunidad islimica (San Adridn).
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El jefe sabe que si no matas el cordero el primer dia lo puedes matar el
siguiente [...] A veces nosotros nos entendemos entre nosotros. Lo que
ocurre es que el dia principal del cordero es uno. Se puede matar los dos
dias siguientes pero en el primero nos juntamos todos™’.

En esta misma dindmica, retomando las dificultades indicadas para el de-
sarrollo del mes de ayuno y partiendo de un reconocimiento inicial a que es
una actividad voluntaria, se plantean varias demandas para tratar de subsanar
o adaptar al mdximo el espacio laboral con la prictica religiosa:

Yo acepto porque es mi trabajo pero tampoco es normal. Si nosotros tene-
mos una religién que nos obliga y estamos encantados, yo no lo hago con
fuerza, lo hago con propia voluntad el ayuno. Entonces, normalmente me
respetan en este momento y yo, llega el momento de romper el ayuno y
tengo que romper el ayuno normal. ;Por qué no nos hacen, por ejemplo,
en el Ramaddn un tiempo especial para los musulmanes? Digamos, que
empiezan por ejemplo a las ocho... pues trabajan el dia entero. Como no
comen al mediodia, pues no paran. Terminan y... ;que van una hora antes
de romper el ayuno? Pues que van una hora antes y ya estd, no pasa nada.
Se puede arreglar eso, es un mes [...] Adaptarlo. Pero nadie se preocupa.
Nadie le interesa el caso. Les da igual. Comes o no comes, les da igual®'.

Ante las incidencias sefialadas, todos los potenciales esfuerzos que pudieran
realizarse con el objeto de compatibilizar el dmbito religioso y laboral son se-
fialados mayoritariamente por la comunidad musulmana como acciones con
una positiva repercusion al representar un reconocimiento fundamental de sus
derechos religiosos:

El musulmdn no pide mucho, el musulmdn pide siempre respeto. Yo creo
que si les dan solo las fiestas, les dan a ellos la mitad de los derechos®?.

Sin embargo, esta disposicién y voluntad para resolver situaciones de conflic-
tividad no son definidas como la ténica habitual. Por el contrario, la desatencién
hacia ellas es vivida como despreocupacién y desinterés hacia cuestiones que
tienen una gran relevancia para las personas que componen la comunidad mu-
sulmana en Navarra. También se admiten mejoras graduales en relacién al eje
temporal: «Yo creo que cada afo se nota algo de cambio»*?. Como resultado,

250. Comunidad islimica (San Adridn).

251. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).

252. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
253. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
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la situacién en algunos centros de trabajo ha abandonado —sin que se sefialen
las causas concretas— la conflictividad presente en afios anteriores.

El desconocimiento por parte de la comunidad musulmana del sistema
legal vigente: «No sabemos cémo es la ley en Espafa sobre el islam... qué
derechos tenemos como musulmanes...»”*, divergente con el de los paises
de origen, es sefialado como un obstdculo importante a la hora de mejorar las
situaciones citadas. Por dltimo, aunque es clara la actitud de defensa de los
derechos individuales y colectivos, se reconoce que debe ir acompafiada de una
sensibilizacién y concienciacién que contextualice las demandas en el marco
legal vigente. Pero este trabajo de reconocimiento de derechos debe articularse
de manera paralela a una toma de conciencia hacia los deberes por parte de las
propias comunidades musulmanas:

Como decfa un amigo, como hay derechos, hay deberes también. Tenemos
que explicarlo también entre nosotros porque hay gente que estd siempre
hablando de derechos pero hay que saber que hay unos deberes y entre los
dos tiene que estar®.

El 4mbito escolar

La edad supone una diferencia con respecto a la prictica y, por tanto, también
lo es respecto a los obstdculos. En el caso de los y las menores descendientes
de personas musulmanas, al plantear la préctica desde una perspectiva de la
no obligatoriedad sino habitualmente como un ensayo: «Practicar, practicar
todavia no, hace Ramaddn dos dfas o tres al afio, para acostumbrarse»®®,
permite una mayor compatibilizacién. Asi, el espacio educativo, que es el que
mayoritariamente ocupan los y las menores, es, por lo general, un dmbito de
no conflictividad en lo concerniente a las relaciones con el resto del alumnado:
«En la escuela los nifios no tienen ningtin problema de convivencia»*”. Por
ejemplo, no se indican problemas de relevancia en aspectos como la oracién
debido a esa falta de obligatoriedad sefialada: «Los nifios no tienen obligacién
de rezar hasta aproximadamente los 12 afios por eso no hay problema en los
colegios»™®. Esta realidad cambia cuando la prictica adquiere la condicién
obligatoria en el marco de los centros educativos de secundaria: «Los que tienen
obligacién son los que van del Instituto hasta Bachiller»*”. En tal caso, se destaca
que resulta factible compatibilizar tanto la prdctica de los rezos diarios con los

254. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
255. Comunidad isldmica (San Adridn).

256. Mujer y hombre musulmdn (Villafranca).

257. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

258. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
259. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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horarios escolares vy, al igual que era descrito para otras confesiones, existe la
posibilidad de solicitar a la direccién del centro la ausencia del alumnado en
los dias coincidentes con alguna de las celebraciones:

Del Instituto salen aproximadamente a las dos. Rezan a la madrugada y
cuando vuelven a casa, entonces, no hay problema [...] Podemos pedir al
director del colegio que no van a venir hoy, que tienen fiesta y no pasa nada
porque lo pedimos antes®.

Pese a estas facilidades, y enlazando con la relevancia del cardcter simbdlico
de estos actos, se reconoce que los numerosos nifios y nifias que forman parte de
la comunidad musulmana de Navarra no otorgan una gran significatividad a la
celebracién debido a que carece de actividades especificas y visibles en términos
similares a las que se reproducen en otras fiestas locales:

Saben que tienen fiesta pero no se ve nada. Solo ir a la mezquita, rezar,
q q

que es para los mayores, y vuelven a casa. Pero para ellos no es una fiesta.
Porque t les dices que es una fiesta y no se encuentran contentos porque
no ven la fiesta®®’.

Por dltimo, en el espacio educativo es detectable algin tipo de desconfianza
en la utilizacién de ciertos servicios escolares como, por ejemplo, el comedor.
Este servicio es definido como infrautilizado debido a ciertos temores a que
la atencién no sea suficiente como para evitar que nifios y nifias ingieran ali-
mentos que no estdn contemplados en la prictica de la religién musulmana.
Los testimonios recogidos apuntan a una mejora en este 4mbito pero siguen
manteniéndose situaciones de desconfianza:

La mayorfa no concedemos a los nifios que coman en los comedores porque
como son pequefos y no sabes. .. porque hay muchas veces que ha pasado...
porque la profesora no sabe y le da carne o le da cosas que tiene grasas de
cerdo... y no saben. Por eso, hemos evitado de no comer en el comedor.
Hay profesoras que son jévenes... que no saben... le dan cualquier cosa,
no saben. No les vamos a culpar®®.

Este hecho es también trasladable a otras confesiones. Por ejemplo, en el caso
del adventismo la existencia de una dieta vegetariana y el rechazo al consumo
de carne de cerdo se encuentran entre estas realidades.

260. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
261. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
262. Comunidad isldmica (Cintruéngio).
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La utilizacién del velo (hiyab): una evidencia visual de la prictica religiosa
El uso del velo por las mujeres musulmanas es incluido entre los aspectos
de la préctica religiosa que se ven dificultados por las fuertes repercusiones
sociales que acarrea. Pese a que la mayor parte de los testimonios indican
que los principales efectos se encuadrarfan en la esfera de la percepcién y,
por tanto, estas son dificilmente mesurables; también han sido recogidas
voces con una mencién expresa a esta realidad que permite este abordaje
particularizado.

En primer lugar, la utilizacién del velo supone una evidencia visual simbdlica
de la prictica religiosa que suscita reacciones de desaprobacion entre parte de
la poblacién. Podria afirmarse que este elemento duplica su fuerte carga sim-
bélica en dos direcciones. Por un lado, su uso entre las mujeres musulmanas
es representado como un ejercicio de identificacién y respeto hacia la religion
que profesan. Por otro lado, la referida reprobacién que su utilizacidn suscita
en parte de la sociedad. En relacidn a esta dltima, las respuestas son asociadas
a la contemplacién de la diferencia o interpretadas como la transgresién de la
norma: «Hay algunas mujeres que miran mal»**. Del mismo modo, al igual
que viene ocurriendo con el resto de dmbitos, por la sefialada inadecuacién
contextual de esta prictica:

Los mayores por ejemplo a nosotros las mujeres musulmanas... cada espa-
fiola o espafiol que nos ve dice: «Quitate ese pafiuelo! Que estds en Espafia!
¢Por qué estds asf? {Tienes que ponerte como nosotras!***

Mientras el resto de prdcticas pueden efectuarse en espacios privados o
contextos como los lugares de culto, la vestimenta representa una evidencia
fisica perceptible por el conjunto de la sociedad®®. En el caso de la confesién
musulmana, el uso del velo permite a la sociedad realizar una identificacién
acerca de la religién profesada y, en consecuencia, se inicia la vinculacién con

263. Hombre musulmdn (Villafranca).

264. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

265. Conviene precisar que pese a indicar que otras prdcticas carecen de esa repercusién
simbdlica, las experiencias cotidianas demuestran que la utilizacién del velo no es el dnico proceder
religioso que cobra cierta visibilidad y, por lo tanto, es susceptible de ser percibido: «Me pasé un
caso que fui con la familia. Un domingo a comer en un... tampoco se puede llamar parque...
un drea de servicio en la carretera a Zaragoza. Entonces, habia de todo, de todo el mundo. Nos
pusimos a comer. Todo iba normal, todo iba bien, con las miradas de siempre, lo normal, tipico
y tal. Pero llegé el momento que habia que rezar. Una cosa mia que tenfa que hacer. Entonces,
una vez que cogf ya mi alfombra y me he puesto a hacer mis cosas me sent{ ya observado, criti-
cado. Como si estds haciendo algo que ya... Antes estaba todo bien, estabas comiendo y todo
el mundo estaba comiendo o estaba a lo que estaba pero una vez que empiezas a hacer un rito
asf, un culto, entonces todo el mundo: ;qué estd haciendo este hombre? ;cémo se hace? y ;para
qué?». Comunidad islémica «Anour» (Castején).
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determinados prejuicios o estereotipos. Aunque en posteriores apartados po-
drd realizarse un abordaje en profundidad de esta peculiar conformacién de la
percepcién social de la comunidad musulmana, en el caso del velo su rechazo
deviene primordialmente de un vinculo con cuestiones de género. Desde la
comunidad musulmana se recalca que la desaprobacién social se extiende de-
bido a la consideracién de que el velo es resultado de una imposicién:«Al ver
nuestro exterior, la forma de vestirnos nosotras, ya interiorizan que estamos
sometidos al marido»**°. El icono que suministra la prdctica sirve como elemento
para extender una percepcion social negativa que define como desiguales las
relaciones entre hombres y mujeres musulmanas:

En alguna ocasién me han dicho por la calle: «;Y td por qué andas asi?». Y
yo: «;Cémo voy a andar pues?». «Con pafiuelo, ;por qué no te lo quitas?».
Y yo: «;por qué me lo voy a quitar si lo he hecho desde pequena?». «No,
no, no lo has hecho desde pequena, es tu marido que te obliga a hacerlo y
mira cémo anda él, se pone lo que le gusta pero a ti te ha obligado a llevar
el pafiuelo®».

Este proceder debe también ser enmarcado en una especial atencién de las
sociedades modernas hacia aspectos relacionados con la imagen. Ello provoca
que la critica se prolongue hacia las dificultades que una excesiva atencién sobre
estos elementos visuales puede generar a la hora de permitir un acercamiento
normalizado entre ambas comunidades:

En el islam todo es interno por asi decirlo. Lo que se visualiza es lo que
es nuestro informe que es lo que digo yo que una vez que entras en eso
es cuando entra la sociedad. Porque si tud rezas, estds en tu casa, rezas en
tu casa, nadie se involucra en eso. Si haces ayuno, tampoco. Lo que es
visual es lo que es la vestimenta y ahi la sociedad... en esta sociedad que
se gufa sobre todo por el estereotipo del fisico... pues claro, ya es como
una barrera que pones [...] Te ven de una forma que no te dan opcién
a que te conozcan porque es a primera vista, no te conocen de nada, no
saben tu vida diaria®®®.

La llegada de un mayor nimero de mujeres musulmanas a Navarra (gene-
ralmente asociado a los citados procesos de reagrupacién familiar) ha supuesto
que la poblacién perciba esta prdctica con mayor normalidad frente a la situa-
cién vivida por las primeras mujeres musulmanas. Atendiendo a la coordenada

266. Mujer musulmana conversa (Tudela).
267. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
268. Mujer musulmana conversa (Tudela).
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temporal, el aumento de la poblacién que compone la comunidad musulmana
ha generado también un incremento de su presencia en los espacios sociales
cotidianos y, por lo tanto, una rutinizacién de estas pricticas:

En cuatro afios he visto bastante cambio aqui en Tudela que es lo que mds
me muevo yo, si. Ya no te miran tanto, también somos mds ahora. Digamos

que la sociedad se va acostumbrando a nuestro fisico por asi decirlo®®.

El desarrollo de esta prictica por parte de la descendencia y la presencia en
el territorio navarro de mujeres convertidas al islam afiade una nueva realidad
de andlisis. Relacionado con el primer colectivo, es preciso indicar que las mu-
jeres musulmanas comienzan a utilizar el hiyab cuando consideran que estdn
preparadas. No hay una edad concreta para el inicio pero generalmente se
comienza en la adolescencia. Por ello, la implicacién de esta prictica ha tenido
su mayor alcance en el 4mbito educativo. En el territorio navarro, y segtin las
diferentes fuentes consultadas, los Institutos de Educacién Secundaria (IES)
permiten el uso del velo a las alumnas musulmanas. Pese a no existir una nor-
mativa reguladora de esta prictica, su utilizacién es consentida bajo las mismas
exigencias aplicadas al conjunto del alumnado: que no altere la convivencia y
que no impida el desarrollo de las actividades escolares.

Esta realidad actual en los centros escolares navarros es fruto de una serie de
decisiones aplicadas de forma individualizada en cada uno de los centros. Asi, en
el afio 2007, un instituto de la capital navarra mostré inicialmente reticencias al
uso del velo pero se tomé la decisién de su autorizacién anteponiendo el derecho
a la educacién de su alumnado. Este acontecimiento emergid recientemente
en los medios de comunicacién coincidiendo con los debates generados en
torno a la utilizacién del velo en los espacios educativos. La persona responsa-
ble del centro donde se produjo este hecho reflejaba en un medio escrito que
las reticencias iniciales derivaban del incumplimiento del régimen interno del
centro, concretamente, en lo referente a la prohibicién de cubrirse la cabeza o
el rostro. Sin embargo, la situacién fue resuelta sin generar ningtin conflicto de
convivencia e incluso ha establecido las pautas de actuacién para el resto:

Pensamos que, si dejdbamos a estas chicas llevar el pafiuelo, otros alumnos
iban a querer ponerse gorras pero no hubo ningtin problema [...] Las
alumnas hacen sus actividades escolares, incluida la Educacién Ffsica,
como los demds [...] En estos tres anos no ha habido ningtin problema de
convivencia. Todo ha transcurrido con normalidad. Incluso, ha llegado una
nueva alumna con velo?”.

269. Mujer musulmana conversa (Tudela).
270. Fuente: Sonsoles Echavarren. Diario de Navarra. 17 de abril de 2010.
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Alumnas fotografiadas en el barrio de San Jorge. B.A.H.
Fuente: Diario de Navarra

El discurso de las alumnas destacaba la condicién de respeto a la religién
islimica como motivo de su uso y enfatizaban que no impedia el desarrollo
de ninguna de las actividades cotidianas propias de un centro educativo. Del
mismo modo, establecfan un simil con otros simbolos de identificacién de
cardcter religioso:

Esto no es un pafuelo, es un velo religioso. No lo llevamos por lucir. Es
como quien lleva una cruz o una imagen de la Virgen. Nosotras respetamos

eso y pedimos que nos respeten. No hacemos dafio a nadie por ir as{*’'.

El presidente de la Asociacién de Directores de Institutos (ADI) y director
de uno de los centros de Educacién Secundaria de Pamplona, subrayaba en
este mismo medio escrito la inexistencia de una normativa oficial que regule la
actuacién de los centros ante estas realidades y que, precisamente, el preceden-
te descrito habfa trazado la senda a seguir: «Si en un centro se ha permitido,
otros no lo pueden prohibir». La propia Administracién educativa navarra ha
subrayado la autonomia de los centros en la regulacién de estas situaciones y
la linea de actuacién seguida es la que ha sido desarrollada, por ejemplo, en
los centros de la Ribera navarra, donde se produce una mayor concentracién
de alumnas.

El segundo grupo de mujeres que incluyen nuevas perspectivas al uso
del velo son aquellas que se han convertido al islam. Aunque es un colectivo
minoritario, la implicacién fundamental de esta realidad es que rompe con
la tradicional asociacién entre utilizacién del velo y mujer originaria de otro
pais. Este hecho provocaba el recurso a la inadecuacién contextual entre los
argumentos contrarios, sin embargo, la presencia de estas mujeres convertidas
al islam, provoca cierto desconcierto entre algunas personas:

271. Fuente: Sonsoles Echavarren. Diario de Navarra. 17 de abril de 2010.
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Mi mujer va con pafnuelo, es espafnola, de aqui de Tudela, pero la ven como
) q

extranjera, por ejemplo, hasta que... yo soy espafiola... pero hay muchos

que la rechazan: «;cdmo, espafiola y vas de esa manera??’%

Estas reacciones ante la utilizacién del velo se insertan en una cierta
dindmica de normalidad atendiendo, como se sefialara anteriormente, a su
cardcter relativamente novedoso. Es precisamente esta actitud lo que impide
que se vivencien determinadas realidades como problemidticas o conflictivas
«No me enfado o algo, normal para mi»”?. Sin embargo, también resulta
habitual recoger impresiones entre la poblacién musulmana donde se mani-
fiesta cierta sorpresa ante la ausencia de reacciones del mismo grado frente
a otras personas pertenecientes a otras confesiones que hacen uso similar de
la indumentaria:

No sé, yo no acuso a la sociedad, es normal... veo que es normal. ;No han
visto gente asf o le extrafian por que van asi? Yo, por ejemplo, los budas, los
budistas, van de esa forma como van vestidos. Es normal, es su tradicidn,
es su religién, su forma de vivir, yo no veo ningtin problema, yo no veo por
qué van asi. Por ejemplo, las monjas aqui [...] Ven solamente a los musul-
manes que son extrafios. Tenemos monjas, tenemos monjas que van casi,
casi igual que las nuestras... ;dénde estd el problema?... ningtin problema,
es una hermana y ya est4, ni mds ni menos”*.

Es manifiesta una preocupacion en lo concerniente a las dificultades que
esta prdctica imprime en el acceso al dmbito laboral ya que, en ocasiones, es
claramente definida como un obstdculo para la obtencién de un puesto de
trabajo:

Donde tenemos problema es con las mujeres en el trabajo. Eso si que es
un problema muy grave porque aqui si una va con pafuelo no la aceptan
en ningudn sitio, muy pocas lo aceptan, muy pocas. Y eso es un problema
porque hay mujeres que no tienen, por ejemplo, maridos o no tienen po-
sibilidad de tener dinero de otra manera pues... tienen que salir a trabajar.
Y si no quitan el pafiuelo o lo que sea... pues no van a trabajar y eso no
es fdcil. Es muy dificil y tenemos muchos casos que sufren pobres de no
tener dinero*”.

272. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
273. Mujer musulmana (Villafranca).

274. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
275. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).

301



Son frecuentes los testimonios que destacan esta realidad donde confluyen
la emergencia de contradicciones, el recurso a planteamientos ideoldgicos, la
incorporacién de argumentos legales y la necesidad de afrontar con determina-
cién situaciones que, dada la ausencia de antecedentes similares, suponen un
mayor esfuerzo de concienciacién para el conjunto de la sociedad:

No es una ni dos que me han dicho: «Quitate esto para trabajarl». Pero
yo veo que no hay ninguna ley que diga a la mujer quitate el panuelo para
trabajar. El pafiuelo no es algo que no te deja trabajar ni nada. Es algo de
tradicién y religién que no tienes que tocar ni pensar en quitarlo. Entonces,
no tiene que ver. Por ejemplo, os digo una cosa, mi hija ha hecho un curso
de auxiliar de enfermera, ha hecho en el 2001. Para hacer las pricticas
en el hospital Reina Sofia el jefe de su cursillo le ha dicho: «Creo que no
van a dejarte hacer las précticas con el pafuelo». Hablé con ella y: «;Por
qué...». «Es que en el Reina Soffa tiene que estar con uniforme». Y le he
dicho: «Vale, uniforme vale, un pantaldn... respeto esto pero el pafuelo...
¢por qué?». Yo he visto en Francia monjas trabajando con su panuelo...
¢Cudl es la diferencia? Aqui si las monjas quieren trabajar con su pafiuelo,
que trabajen y ;por qué las musulmanas tienen que quitar esto? «Es que
no habfa ninguna mujer con pafiuelo...». Y yo le he dicho: «no habia pero
ahora va a ir mi hija, va a ser la primera y van a venir otras». Entonces, si
puede estar con uniforme... tapar el pelo estd mejor porque le obligan al
gorro. Entonces digo si le obligan al gorro, el pafiuelo es mejor porque estd
mds cubierta que el gorro. Entonces si se pone el paiuelo con el gorro no
molesta ni nada. Bueno, entonces, ha dicho: «<Hablamos con el director del
Reina Soffa y todo...». «Habla con quien quieras que mi hija no va a quitar
el pafiuelo. Si quieres vamos a hablar con el rey, hablamos con el rey... lo
que pasa es que mi hija no se va a quitar el pafiuelo». Entonces, al final, en
septiembre nos ha dicho que si, que estd de acuerdo con el pafiuelo. Nos
dice que claro, que no hay ninguna ley que dice que tiene que quitarlo. Por
eso, tienes que luchar. Una voz no va a llegar sino con todas?®.

En resumen, aunque el clima social en torno a la utilizacién del velo no es
sefialado como de elevada tensién, existe una reconocida incertidumbre sobre
la posibilidad de que la actual oposicién se transforme en una ley que prohiba
su uso en espacios de concurrencia publica.

276. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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V. EL ENTORNO
(RELIGIOSO Y NO RELIGIOSO)

Una de las fuentes de conocimiento de la realidad de las confesiones minoritarias
es la atencidn a sus vinculos con el entorno. Es decir, el examen de un espacio
social que traspasa el propio lugar de culto como marco fisico y comunicativo
central. En esta demarcacién del entorno serdn analizados aspectos como las
relaciones con entidades de la misma y distinta confesidn, el contacto con el
espacio institucional, la insercién en los contextos locales y su percepcidn.

Relaciones con la misma confesién

Las relaciones con entidades de la misma confesién tienen dos vias preferentes
de plasmacién. Por un lado, a través del posible contacto generado en el des-
empefio de las actividades cotidianas y, por otro, en el marco de una insercién
en instituciones de cardcter federativo.

En relacidn a las estructuras de trabajo, las férmulas de contacto son varia-
das. De este modo, es posible encontrar vinculos establecidos a través de cultos
compartidos: «Van a venir ahora en Semana Santa unos monjes de Sri Lanka
que, a través de la pdgina web nos han conocido, se han sorprendido, nos han
felicitado y han dicho que quieren venir, entonces, querfan hacer un retiro con
nosotros en Semana Santa y se viene para acd»'. La contemplada evolucién de
las formas de comunicacién ha suministrado a las entidades nuevas férmulas
de contacto que en entidades como, por ejemplo, la Iglesia de Jesucristo de
los Santos de los Ultimos Dias son identificadas como fundamentales aten-
diendo a su proyeccién mundial. Asi, destaca la disposicién de un canal de
televisién que emite conferencias (en abril y octubre) a escala mundial y de
forma simultdnea con el objeto de acentuar la caracteristica organizacién de
esta comunidad religiosa.

1. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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En el caso de las comunidades musulmanas muestran un funcionamiento
bastante independiente. No son habitualmente sefaladas férmulas estables de
trabajo conjunto entre las comunidades del entorno cercano o el conjunto del
territorio navarro. En las ocasiones que se producen tienen generalmente por
objeto lograr ayuda a través de comunidades con una mayor experiencia en la
ejecucion de los trdmites administrativos (inscripcidn en el registro, peticién
de subvenciones, insercién en federaciones, etcétera):

Lo que no sabes, preguntas y te dicen. Nos ayudamos uno a otro hasta que
conseguimos. Esto creo que pasa en todos los sitios [...] Nosotros cuando
hemos hecho lo de la comunidad hemos llamado a uno de Zaragoza en Ara-
gon. Ellos nos facilitan las condiciones. Ellos tienen mds experiencia en ello
[...] Nosotros si tenemos alguna dificultad contactamos con el de Zaragoza
que tiene contacto también con el de Madrid. También preguntamos en
Pamplona a personas que tienen experiencia®.

Hemos tenido contacto con todas las entidades que han tenido la experiencia
antes que nosotros. Nos hemos dirigido, por ejemplo, a Pamplona, a Tudela
que estd cerca, Zaragoza y ya vamos recogiendo informaciones... de boca a
boca... esto se hace asi, esto se hace asi, hay que presentar tal.... y vamos poco
a poco informdndonos hasta que hemos presentado la solicitud y todo’.

En esta misma direccién, en la actualidad y, ante la falta de vinculos per-
manentes: «No tenemos relacién con el resto de las entidades musulmanas
inscritas»*, se estd procediendo a configurar una entidad que agrupe a las comu-
nidades musulmanas de Navarra y La Rioja (con un apoyo fuerte ya que suman
casi 30 comunidades musulmanas entre las dos comunidades). Los precursores
de esta iniciativa afirman que los detonantes concretos para la configuracién de
este grupo son variados (consecucion del cementerio, libro de ensefianza islémica
para los alumnos, etcétera). Pero el motivo principal de esta empresa habria
que inscribirlo en la necesidad de acabar con el vacio comunicativo existente y
reducir las distancias entre las comunidades musulmanas de Navarra: «Hacer
algo para estar mds unidos»’.

En el caso de las entidades evangélicas, el Consejo Evangélico de Navarra
(CENA) es el marco de referencia en el territorio y donde se inscriben un
importante nimero de agrupaciones. Entre las actividades de esta institucién
destaca una reunién de pastores con periodicidad mensual y con sede en
Pamplona donde se dan cita responsables de las diferentes comunidades evan-

2. Comunidad mezquita «el Baraka» (Corella).

3. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

4. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
5. Comunidad isldmica (San Adridn).
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gélicas existentes en el territorio. El objeto del encuentro es principalmente
intercambiar informacidn sobre el estado de cada agrupacién asi como dar pie
a Iniciativas conjuntas.

En la Iglesia Evanggélica de Filadelfia se combinan las férmulas de participa-
cién anteriormente sefialadas con una mayor periodicidad de contactos entre
las iglesias existentes en el territorio navarro y localidades limitrofes. Destaca
en este espacio la conveniencia de este tipo de encuentros para la consecucién
de una comunidad cohesionada:

Nos reunimos una vez al afio Madrid para aprobaciones de obreros y cosas de
estas. Tenemos también una vez al mes convenciones donde se retinen todas
las iglesias y se hace un ambiente especial. Se llama a un predicador®.

En lo concerniente a la pertenencia a federaciones o grupos suprarregionales
las realidades son inicialmente diversas: «Es una asociacién que estd legalizada
pero no estd federada»’, «Nosotros no pero hay muchas iglesias que si estdn»®,
«Antes si nos reunfamos pero ahora mismo no»’, «De momento no estamos
federados, trabajamos con todas las federaciones pero sin identificarnos con
ninguna»'’

Desde la mayoria de los grupos consultados son numerosas las atribuciones
que a este tipo de federaciones (FEREDE, en el caso del mundo evangélico,
UCIDE en la comunidad musulmana!l, etcétera) se conceden. Tanto desde la
posibilidad de acceso directo a determinados recursos econémicos e informati-
vos para la propia constitucién de las entidades: «Digamos que asesoramientos,
informacion, papeleos, por ejemplo, administrativos y luego, dfa a difa, las
cosas que se estdn consiguiendo con el Gobierno nos van informando de lo
que hay»'?, como desde el punto de vista de su capacidad para dar unidad al
conjunto de entidades que la componen y evitar una fragmentacién que irfa en

6. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).

7. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

8. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).

9. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).

10. Comunidad isldmica «Mezquita Al-Badr» (Pamplona).

11. La representacién de la comunidad musulmana se produce a través de la Comisién
Isldmica de Espaiia (CIE). Esta, a su vez, «comprende a la Unién de Comunidades Isldmicas de
Espafia (UCIDE) con sede en Madrid y a la Federacién Espafiola de Entidades Religiosas Isldmi-
cas (FEERI), las cuales a su vez tienen vinculadas a las diferentes comunidades isldimicas locales,
provinciales y autondmicas. E1 75% de las comunidades religiosas isldmicas figuran vinculadas a
la CIE a través de alguna de estas dos federaciones: UCIDE (65%) y FEERI (10%). Del resto se
significan algunas comunidades en proceso de formacién de pequefas federaciones con el fin de
adscribirse a la CIE». Estudio demogrdfico de la poblacién musulmana. Explotacién estadistica
del censo de ciudadanos musulmanes en Espafa referido a fecha 31/12/2009, Observatorio
Andalusi, UCIDE, 2010.

12. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
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detrimento de las mismas: «Es importante e interesante cambiar impresiones e
informacién que se transmite periédicamente porque se hace de cara al gobierno
y a las comunidades auténomas y municipios, siempre hay una delegacién de
responsables que miran por los intereses comunes de todos»'®. En este sentido,
incluso se llega a afirmar que la propia existencia como entidad debe mucho a
este tipo de organizaciones:

Para nosotros es un organismo fundamental porque el mundo evangélico es
muy libre en muchos aspectos. Cada uno interpreta la Biblia como quiere,
a su manera, etcétera; pero FEREDE atina todo eso mds alld de las denomi-
naciones [...] Es un organismo que no deberfa desaparecer nunca y que se
debe fomentar porque a través de FEREDE tenemos todo, somos alguien
dentro de Espafa. Aparte, cualquier problema que tienes, el departamento
juridico te asesora en menos de 24 horas y tienes todo lo que necesitas. Es
una puerta tremenda'.

Se reconoce la importancia que los contactos establecidos a través de las
federaciones suministran en el desarrollo de actividades e insercién en los con-
textos concretos. La red potencial de contactos a lo largo de toda la peninsula
permite transmisién de experiencias y compartir férmulas de asentamiento:

Estamos en contacto con todas las parroquias de Espafia porque hay unas
35 parroquias en Espafia [...] Nos contamos la experiencia. Hay mucha
diferencia entre comunidades de Catalufna, Valencia, La Rioja, etc. entre
las culturas,... nos comentamos un poco cémo podemos encajar, lo que se
puede respetar, de estar presentes en las comunidades, de ser ttil también
para este pueblo®.

También son apuntados escenarios de comunicacién de experiencias a nivel
internacional donde se reproducen los objetivos de los encuentros senalados
con anterioridad:

Cadaafio tenemos en Francia un congreso, en Paris, donde nos juntamos todas
las parroquias ortodoxas de Europa meridional y occidental. Nos juntamos

todos y nos comentamos la experiencia y la convivencia de cada pais'.

Un congreso internacional todos los afios de REMAR Internacional’.

13. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

14. La Casa de la Alabanza (Tudela).

15. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
16. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Baranain).
17. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Dado que muchas comunidades se definen como organizativamente limi-
tadas para la organizacién de determinados actos, su participacion de un tejido
asociativo mds amplio representa un impulso para otro tipo de encuentros que
no podrian realizarse en el marco de los dmbitos locales. Sin embargo, esta
perspectiva contrasta con el trabajo real que se realiza con las federaciones. Las
labores cotidianas no convergen generalmente con la dindmica de la entidad
federativa y el margen de autonomia es muy amplio. Por tanto, la pertenencia
es un requisito pero no una caracteristica. Esta circunstancia tiene especial
relevancia en el seno del espacio evangélico, concretamente entre las iglesias
denominadas interdenominacionales. Estas, pese a su pertenencia formal a
FEREDE, acenttan su condicién «no estructurada»: «Es verdad que nosotros
no ejercemos mds nuestro derecho a pertenecer a FEREDE que nuestras obli-
gaciones porque no participamos de forma activa en todo lo que ellos hacen y
es algo pendiente que tenemos ahi»'®. Las consideraciones vertidas invitan a la
reflexién sobre la manifestada heterogeneidad (que sin embargo no es asociada
directamente con falta de cohesién) presente en el denominado espectro evan-
gélico. De este modo, algunas de las entidades que conforman este espectro
no esconden sus semejanzas (respecto a la préctica, contenidos, etcétera) con
grupos que no pertenecen a esta confesién:

El término evangélico es un término muy amplio [...] Igual hay grupos
catdlicos con los que tenemos mds en comun. Por ejemplo, esta iglesia es
una iglesia carismdtica e igual yo tengo mds enlace con grupos carismdticos
catélicos aqui [...] Tenemos la etiqueta de evangélico pero en muchos sen-
tidos teoldgicos estamos mds cerca de los carismdticos catdlicos®.

Didlogo interreligioso

En el dmbito de las relaciones con otras confesiones, las comunidades religiosas
contactadas en Navarra no sefialan su pertenencia a foros, plataformas, asocia-
ciones o federaciones interconfesionales o ecuménicas con un cardcter activo,
entendiendo por estas aquellas que establecen encuentros periédicos y con una
minima estructura organizativa. Sin embargo, la recurrencia al didlogo inte-
rreligioso® es notable y las posturas en torno a él se encuentran generalmente
definidas. Existen tres tendencias claramente diferenciadas en relacién a la
esfera del didlogo interreligioso: ausencia de contactos, relaciones de cardcter
informal y, por dltimo, encuentros prolongados en el tiempo.

18. La Casa de la Alabanza (Tudela).
19. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).
20. Véase glosario en la web: Didlogo interreligioso (nota 3 p. 13).
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Triptico: «Cuatro peligros de la organizacion Testigos de Jehova»

Ausencia de contactos

En primer lugar, se encuentran aquellas confesiones o entidades que no mantie-
nen contactos con otras instancias religiosas en un sentido amplio del término.
En este escenario podrian ubicarse los grupos que renuncian expresamente a
intercambiar necesidades, experiencias o expectativas con otras organizaciones
de cardcter religioso. Pero también aquellos que, por diversos motivos, no tienen
la oportunidad de construir estos cauces de comunicacién o los circunscriben
a una confesién concreta.

Entre el amplio abanico de entidades visitadas ninguna se ha manifestado
abiertamente contraria al establecimiento de este tipo de encuentros desde un
punto de vista colectivo. No obstante, alguna entidad ha manifestado la impo-
sibilidad de establecer un didlogo con organizaciones concretas con las que no
mantienen «puntos en comun» debido tanto a discrepancias de cardcter religioso
como experiencias vitales e incluso ha podido ser constatada la publicitacién
de estos desencuentros: (véase triptico).

En un marco similar podria incluirse, por ejemplo, aquellas entidades que,
desde una decisién particular, renuncian a la participacién en foros o mesas de
didlogo que incluyan otras confesiones. Es decir, en el caso de comunidades
como la Iglesia Evangélica Bautista de Pamplona se afirma que, pese a las in-
vitaciones recibidas, «nosotros aceptamos un foro religioso cristianos, es decir,
con cualquier confesién cristiana podemos tener un didlogo religioso pero no
con otras religiones»*'. Este pronunciamiento no impide compartir espacios
de reflexién y debate publico en iniciativas como las jornadas sobre «Minorfas
religiosas en Navarra: contexto general y gestion convivencial» organizadas en
octubre de 2010 por la Cdtedra Unesco de Ciudadania, Convivencia y Plura-
lismo de la Universidad Publica de Navarra®.

21. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).
22. Mds informacién sobre el contenido y desarrollo de las jornadas en: www]1.unavarra.
es/catedraunesco
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En algunos casos, y segtin los diversos testimonios recogidos, podria ha-
blarse de actitudes poco proclives a tender puentes en esta direccién debido
a motivos como la ausencia de invitacidn a iniciativas de estas caracteristicas:
«No hemos estado porque no se nos ha invitado»* o barreras idiomdticas: «El
idioma es fundamental para poder explicar lo que tenemos que explicar, si no
estds preparado en eso no puedes estar diciendo a la gente cualquier cosa, sobre
todo en este momento»**. Por dltimo, la propia presencia reciente en el lugar
puede provocar que, al igual que los contactos para otras actividades, estos no
existan en los términos deseados para iniciar un didlogo de estas caracteristicas:
«Es una parroquia recién constituida y hay dificultades, no nos conoce mucha
gente y no hay contactos»®.

Como se anticipara, la tendencia es fundamentalmente aperturista. Desde
el entendimiento en el conjunto de espacios y escenarios sociales: «Nos lleva-
mos bien con todo el mundo, somos gente de paz»*, es comdinmente citada
la predisposicién a este tipo de relaciones aunque no dispongan de un cardcter
institucionalizado:

Siempre formas parte de cosas. Hablamos con todos, estamos con todos y
nuestra visién es muy abierta [...] Hemos intentado algo sobre todo con las
instituciones catdlicas [...] Nos ayudamos mutuamente pero nada mds®.

Por ejemplo, aqui hay una iglesia de ecuatorianos y por ahora no tenemos
relacién pero no estamos cerrados. En el futuro se podr4 hablar, todos ha-
cemos pricticamente lo mismo. Si nos necesitamos ;por qué no?*

Pero la disposicién aperturista no logra plasmarse en la constitucién de
estructuras permanentes o férmulas de trabajo institucionalizadas. De ahi
que las propias dindmicas en materia de didlogo interreligioso adquieran en
algunas de las entidades una dimensién participativa que delega en marcos
organizacionales superiores al nivel local. Es precisamente en este tltimo
nivel donde, a falta de otras experiencias concretas, se concentran ciertas
expectativas futuras de trabajo: «Tenemos interés e intencién de contactar
y crear algo a nivel local, entre los objetivos serfa ese, formar parte de algtin
grupo interreligioso, algtin tipo de actividad interreligiosa»*. En algunos casos
también se esgrime como mayor impedimento para la articulacién de cauces

23. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

24. Comunidad isldmica (San Adridn).

25. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafain).
26. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).

27. La Casa de la Alabanza (Tudela).

28. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).

29. Fe bahd’i (Tudela).
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Mesa redonda de las confesiones minoritarias existentes en Navarra
Fuente: Catedra UNESCO de Ciudadania, Convivencia y Pluralismo

de didlogo interreligioso la falta de competencia en este tipo de asuntos. Es
decir, se conoce la existencia de estos encuentros pero se supone delegada en
otras instituciones mds representativas y habituadas a estos actos. En resumen,
este tipo de relaciones se circunscriben a los niveles de trabajo correspondientes
a lo que podrfan denominarse «expertos»:

Nosotros aqui no lo hacemos pero creo que en Madrid si se hace [...] Lo
hacen a nivel de expertos. Nos invitan cuando hacen alguna cosa pero no-
sotros somos gente normal®.

En un plano mds estructural también se llega a afirmar que estas prdcticas
no pueden ser asumidas por las propias confesiones sino que debe existir una
iniciativa institucional que agrupe estos intereses y coordine los descos de did-
logo para que estos puedan llevarse a la préctica: «No hay coordinacién entre
las confesiones [...] El Estado no trabaja en conjunto sino con cada uno y en
su confesién por lo que es dificil»*'. Por ello, en algunos casos, las actividades
desarrolladas son insertas en motivaciones desde un punto de vista de indole
organizativo en un marco mds amplio, generalmente a nivel estatal: «En varias
comunidades auténomas se estd integrado en lo que se llama plataformas de
didlogo interreligioso»**.

30. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).
31. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).

32. Fe bahd’f (Valle de Erro).
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Didlogo no formalizado en una estructura permanente

En segundo lugar, se encontrarian aquellos grupos que establecen relaciones
con otras confesiones pero sin llegar a estructurarse en instituciones de trabajo
permanente. Esta serfa la situacién mds habitual entre las confesiones religiosas
minoritarias asentadas en Navarra. En este espacio podria hablarse de un amplio
espectro de contactos: personas conocidas que profesan otra religién, encuentros
cotidianos con otras personas, amistades o visitas puntuales: «Conocemos a
personas de otras religiones como adventistas y asi»*?, «Tenemos relaciones en
plan de amistad pero no llega a un plan de plataforma»*, <Hemos contactado
con un sacerdote cristiano»®. Esta tipologia de relaciones adquiriria una con-
dicién informal y, por tanto, no resultarfa de un impulso por establecer cauces
de didlogo en materia religiosa. En algunas ocasiones, se subraya especialmente
que estos contactos no se producen entre representantes de instituciones sino
entre personas de base de otras confesiones: «Con el cura no nos solemos juntar,
solo con la gente normal»*. Las entidades que establecen estas relaciones alegan
motivos principalmente religiosos:

Tenemos vocacién ecuménica, por supuesto, es decir, de coincidir con otras
sensibilidades espirituales [...] Hemos tenido iniciativas para crear foros de
encuentro con musulmanes y con cristianos”.

Para nosotros es muy positiva porque estd entre los objetivos prioritarios de

la Fe bahd’i, fomentar el espiritu de la relacién interreligiosa®.

Las actividades en esta direccién tienen, como se indicaba, un cardcter pun-
tual. Entre los acontecimientos de estas caracteristicas destacarfan, por ejemplo,
las jornadas «Didlogo Interreligioso Cristianismo-Budismo» organizadas por
el Centro de Meditacién Budista Karma Samten Ling y patrocinadas por la
fundacién Hemen Orain que tuvieron lugar en la Escuela de Estudios Sanitarios
de la Universidad Publica de Navarra en febrero de 2003. Este encuentro, que
contaba con la presencia de tedlogos de Oriente y Occidente, se presentaba
desde la necesidad de impulsar un «didlogo interreligioso para sondear respuestas
a la crisis planetaria global que vivimos hoy en dia»®. Las sesiones efectuadas
llevaban por titulo «Confluencias del budismo tibetano y la aspiracién a lo
trascedente del hombre occidental» y «Experiencia-vivencia, aqui y ahora, del

33. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

34. Comunidad isldmica «Mezquita Al-Badr» (Pamplona).

35. Fe bahd’1 (Tudela).

36. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).

37. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

38. Fe bahd’1 (Tudela).

39. http://www.chenrezy.net/castellano/centro/eventos/2003/dialogo.html
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Visita al Monasterio de Leyre. Plegarias en tibetano y encuentro con el Abad
Fuente: http://www.chenrezy.ne

cristianismo y el budismo». De igual forma, el budismo navarro apunta su
participacién en diversos encuentros de cardcter interreligioso organizados por
el Arzobispado de Pamplona que tuvieron lugar en el marco del aniversario del
nacimiento de San Francisco Javier.

En este mismo espacio de actividades se encontrarfan algunas visitas sig-
nificadas como, por ejemplo, por evidente su repercusién, la realizada por el
Dalai Lama a Navarra en junio del afio 1990%. Uno de los centros budistas en
Navarra destaca la implicacidn que esta visita tuvo para la sociedad navarra en
su conjunto y, en especial, en lo concerniente a las relaciones de otras religiones
con la confesién mayoritaria:

40. La prensa reflej6 el acontecimiento de forma destacada y resulta significativa, enlazando
con inicial importancia concedida al vinculo de los contextos con la prictica religiosa, la simbdlica
asociacién entre la confesién catdlica y el territorio navarro a través del intercambio institucional
de regalos: «Lamas, monjes, servicios de seguridad y algunos seguidores del premio Nobel de
la Paz han culminado una visita a Navarra de dos dfas de duracién, invitados por el Gobierno
de esta comunidad, que ha despertado las simpatias y la curiosidad de los ciudadanos por las
andanzas de un hombre sencillo vestido Unicamente con una tdnica de color azafrdn y calzado
con sandalias, que ha repartido sonrisas y alguna que otra sonora carcajada en el transcurso de
los actos oficiales ofrecidos en su honor [...] De Navarra, la comitiva budista se ha llevado una
reproduccién de la efigie de san Miguel de Aralar, como simbolo de la espiritualidad de Navarra,
y una edicién de lujo del libro sobre el palacio de la Diputacién [...] Politicos y periodistas se han
dirigido a ¢l en todo momento llamdndose «Su Santidad», y €él, invariablemente, ha encabezado
sus discursos llamando «<hermanos y hermanas» a todos los presentes, a quienes ha considerado
en todo momento «nuevos seres humanos a quienes tengo el inmenso gusto de conocer» [...]
Ademds del Parlamento y de la Diputacion, el Dalai visité ayer el monasterio de San Salvador
de Leyre y celebrd un acto ecuménico con el arzobispo de Pamplona, José Marfa Cirarda, en la
parroquia de San Miguel, de la capital navarra. El Dalai pronuncié una oracién en tibetano y
Cirardalo recibié en inglés a las puertas de la iglesia. Ambos encendieron unos cirios portados por
j6venes universitarios y el acto acabé con unos minutos de reflexién en silencio» Fuente: htep://
www.elpais.com/articulo/espana/ GYATSO/_TENZIN_/DALAI_LAMA/CHINA/NAVARRA/
CHINA/TIBET/Buda/ha/venido/Pamplona/elpepiesp/19900605¢lpepinac_4/Tes
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Imagenes de las jornadas
Fuente: http://www.chenrezy.net

La iglesia lo acoge como lider religioso, que en Navarra fue un boom, y el
Gobierno de Navarra [...] Fue muy importante para todo el trabajo que se
estaba haciendo de abrir la sociedad y la mentalidad a este pluralismo del
que hoy podemos estar hablando*'.

En un orden menor también se incluirfan, las visitas que, invitados por el
Centro de Estudios y Meditacién Budista Karmapa Mikys Dorje, diferentes
lamas y monjes han realizado al territorio navarro. Como ejemplo, los lamas
y monjes de la comunidad de «Pal Karmae Sangha» de Rumtek aprovecharon
durante su estancia en Navarra en el afilo 2004 para visitar el Monasterio de
Leyre, «<manteniendo asf el espiritu ecuménico del fundador del Centro KMD,
J.J. Juanotena, Bodhisattva Lama Jestis»**:

El descrito escenario de los encuentros interreligiosos también requiere
cierta estructura. Determinados grupos que practican el didlogo interreligioso
indican que su apertura no contempla todas las iniciativas planteadas sino que
estas tienen que tener un grado de formalidad adecuado para que su presencia
pueda considerarse conveniente:

No vamos a todas las llamadas que hay, sino que respondan un poco al
nivel de seriedad que buscamos en la comunicacién [...] Depende de la
seriedad, del nivel del programa, de participacién, qué es lo que se busca,
participas o no®.

41. Centro Karmapa Mikys Dorje (Pamplona).
42. hetp://www.chenrezy.net
43. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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Por dltimo, la posibilidad del didlogo interreligioso, aunque se realice desde
una escala «doméstica», es decir, inserta en el citado marco de convivencia co-
tidiana: «Cristiano que yo puedo, hablo con él»*, generalmente supone, como
cabria pensar, menos dificultades que el entendimiento con aquellas personas
declaradas agndsticas o ateas a las cuales se les adscribe habitualmente una
menor disposicién dialéctica:

Hay mucha gente que no tiene ninguna religién [...] No saben nada y dicen:
«creéis mucho de este Dios de Mohamed... eso no es verdad no hay Dios
ni nada...» [...] Esos no entienden mucho [...] Cerrados®.

Contactos prolongados y actividades compartidas

En dltimo lugar, se encontrarfan aquellas relaciones que se prolongan en el
tiempo y que, en ocasiones, suponen incluso una ayuda importante para el
desarrollo de las actividades de las propias entidades. En este espacio el bene-
ficio se extiende a la cesién de espacios, las liturgias compartidas, experiencias
de predicacién conjunta, etcétera: «Tenemos buena relacién con jesuitas,
nosotros encantados»*®, «Tenemos una relacién perfecta con el pdrroco de la
iglesia, nosotros vamos, hemos predicado en sus liturgias, ellos han venido y
han predicado aqui»¥. Como es sefialado en el primer testimonio, en el caso
de Tudela se produce incluso una cesién de aulas para la imparticién de reli-
gién isldmica a nifos y nifias en horario extraescolar. En otras ocasiones, los
encuentros entre diversas confesiones derivan en actividades comunes como
las oraciones conjuntas. En uno de los casos esta actividad nace de la relacién
reciproca entre comunidades cristianas especificando que esta apertura es posible
desde la bisqueda de la unidad fundamentada en criterios y bases compartidas.
La valoracién de esta actividad (como una novedad en el marco de la localidad)
fue muy positiva pese a como puede comprobarse en el propio discurso, la
presencia de iniciales temores:

Nosotros hace poco tuvimos una reunién con las iglesias de la ciudad [...] Se
invité a todos [...] Se hace una reunién a la oracién fraternal [...] Hicimos
una con los adventistas y con catélicos que vinieron monjas seglares y estuvi-
mos aproximadamente unas 50 personas [...] Vienen catdlicos, adventistas,
estuvieron también de la Iglesia Evangélica de Filadelfia algunos miembros
y vienen con ciertos miedos, tabues. ;Qué nos irdn a decir? Pero fue todo
lo contrario porque buscamos la unidad y primar todo lo que nos une mds

44. Hombre musulmdn (Villafranca).

45. Mujer musulmana (Villafranca).

46. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
47. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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que los puntos que nos separan. Buscando la relacién de la convivencia con
lo que nos une lo demds se disipa. El respeto mutuo entre todos es la base
de la convivencia®.

Del mismo modo, e insertos en esa dindmica de colaboracién entre co-
munidades, podria también incluirse que la cesion de espacios entre distintas
confesiones, fundamentalmente entre el espectro cristiano, es una realidad
que frecuentemente deriva en el establecimiento de vinculos que puedan dar
cabida a la posibilidad de didlogo aunque no sea adquiera una dimensién
institucionalizada.

Foro Espiritual de Estella

En el marco de los encuentros e iniciativas de didlogo interreligioso existentes
en Navarra, es el Foro Espiritual de Estella el sefialado con mayor insistencia
entre las confesiones consultadas. Este es aludido como la principal referen-
cia en materia de didlogo interreligioso en el territorio navarro aunque no se
haya participado directamente en él. Si bien es manifiesta esta centralidad, las
confesiones minoritarias con mayor volumen de personas como, por ejemplo,
comunidad evangélica y musulmana, no participan asiduamente, salvo casos
puntuales, en las dindmicas y encuentros de este Foro.

Lo estdn haciendo en Estella, reuniones de un montén de iglesias. Cada afio
me parece que se retinen. No hemos ido y este afio tampoco®.

A nivel organizativo, este encuentro con varios afios de experiencia, cuenta
con el apoyo del Ayuntamiento de Estella y el Instituto «Tierra Estella» que
realizan la cesién de infraestructuras y servicios. También es apoyado por la
fundacién Pluralismo y Convivencia, asi como AUDIR (Asociacién Unesco
para el Didlogo Interreligioso UNESCO-CAT). El colectivo organizador del
mismo es la entidad «Alalba. Fe, Didlogo y Encuentro» que posee sede en San
Lorenzo de El Escorial (Madrid) y una delegacién en Zubielki (Navarra). Entre
sus contenidos sobresale la creacién de redes espirituales a través de «encuentros,
foros y ceremonias de cardcter universal y ecuménico»™. Precisamente, el naci-
miento del Foro Espiritual de Estella es definido en los siguientes términos:

48. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

49. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).

50. «La Asociacién dirige su vocacién al campo de los nuevos medios de comunicacién social,
con el objeto de incidir en los mismos, fomentando los valores de filiacién divina y fraternidad
humana. La Asociacién alienta igualmente el nacimiento, desarrollo y fortalecimiento de las
redes espirituales de cardcter plural, abierto y no sectario que estdn surgiendo en nuestros dias,
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El Foro Espiritual de Estella nace del convencimiento de que en un tiempo
de pluralismo religioso y cultural como el nuestro, el didlogo entre las dife-
rentes tradiciones religiosas y espirituales constituye un valor en si mismo
y un cambio profundo en las relaciones mutuas entre dichas tradiciones.
Supone ademds un factor decisivo para el establecimiento de una convivencia
social justa y pacifica’'.

Este encuentro, pese a que algunas entidades lo sefialan como susceptible
de mejoras en aspectos concernientes a su organizacién y desarrollo, supone
una iniciativa ecuménica de relevancia en el territorio y, en términos gene-
rales, adquiere una evaluacién positiva por parte de las confesiones que han
tomado parte en él. En consecuencia, es descrito como un espacio actual que
desarrolla una linea de trabajo de interés. Ademds, tanto los contenidos de las
mesas redondas u otras actividades como, por ejemplo, los recitales de poesia
mistica, tienen una importante proyeccién exterior debido a su posterior di-
fusién publica a través de formatos como DVD. Como resultado, es frecuente
recoger testimonios positivos y los consiguientes deseos de continuidad de
esta iniciativa:

Hemos colaborado en las dos ediciones que ha habido [...] La veo muy
buena y espero que se desarrolle mds. Me parece muy enriquecedor [...] Me
parece que la gente que lo organiza es gente muy honesta y muy generosa
[...] Se nota que no quieren protagonismo sino que sinceramente quieren
promover la causa del didlogo interreligioso y se agradece®”.

Consulta, reconocimiento y relacidn con instituciones

Desde el comienzo se apuntaba que uno de los aspectos centrales para conocer la
realidad de las confesiones minoritarias es examinar su insercién en el contexto

merced a las grandes posibilidades de comunicacién e intercambio de informacién que generan
las nuevas tecnologias y muy especialmente Internet. Trabajamos activamente en la articulacién
y fortalecimiento de redes espirituales, alternativas... asi como de todas aquellas voluntades
creadoras dispuestas a participar activamente en el cambio positivo de estos tiempos. Deseamos
en sintesis alentar a los hombres y mujeres de buena voluntad a establecer rectas relaciones y a
constituir redes de mutua cooperacidn con vistas al acercamiento entre las comunidades religio-
sas y espirituales y a la elevacién de la humanidad de acuerdo con los principios universales de
amor y paz. La Asociacién trata de poner en prdctica ese ideario de sintesis espiritual mediante la
organizacién de encuentros, foros, ceremonias... de cardcter universal y ecuménico». Informacién
extraida de la pdgina web de la entidad (http://www.foroespiritual.org).

51. http://www.foroespiritual.org

52. Fe bahd’f (Valle de Erro).
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navarro. Para ello, los dos siguientes apartados comprenden a este en una doble
direccién. En primer lugar, el marco institucional y, posteriormente, el entorno
de proximidad del espacio fisico cotidiano de relacién.

Anteriormente era recalcada la importancia del reconocimiento social en
las estrategias de trabajo de las entidades. Es decir, la necesidad de cobrar
una imagen publica no problemdtica en un escenario religioso definido
por la preeminencia de la confesién catélica. Una de las mayores fuentes
de reconocimiento se deposita en el dmbito institucional con el que es
preciso entablar relaciones: «Tratamos de establecer unas buenas relacio-
nes con los gobernantes y tratamos de informarles de nuestra presencia y
actividades»™.

Marco legal y registro de las entidades religiosas

El primer paso para una posibilidad real de reconocimiento es la inscripcién
en el registro de entidades religiosas. Este trdmite concede una existencia social
que acttia como aval en la presentacién del propio proyecto en aspectos organi-
zativos cotidianos como, por ejemplo, la solicitud de un préstamos hipotecario
para la compra del local, los contactos con las entidades locales, etcétera. El
registro es contemplado ademds como una adquisicién juridica de derechos y
devolucién de obligaciones ante el Estado. También es habitualmente percibido
como una via de igualacién ante el resto de confesiones y, especialmente, ante
la mayoritaria. En resumen, cada entidad logra en su préctica cotidiana una
significacién que no pasa desapercibida en el discurso de los grupos visitados y
que, en muchas ocasiones, es indicado como una férmula de equiparacién de
derechos y reconocimiento explicito:

Nuestra mejor defensa es decir que estamos reconocidos por el gobierno
espafiol y eso te da una fuerza a la hora de defender tu proyecto porque sino
automdticamente la gente te dice que no [...] Ese peso juridico a nosotros
nos da una posibilidad tremenda. Espero que se siga manteniendo y que
de alguna manera se marque la diferenciacién entre las organizaciones
[...] Nosotros tenemos unas obligaciones también frente al estado, no
tributamos porque no estamos dados de alta en la seguridad social, pero
nosotros tenemos los mismos derechos que los catélicos por ejemplo,
exactamente igual®.

El cumplimiento del ordenamiento juridico comun para el resto de ciu-
dadanos y ciudadanas es una fundamentacién recurrente entre las entidades.

53. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (Pamplona).
54. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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Destaca que las posibles relaciones institucionales deben ser enmarcadas en
esta dimensién convivencial que, por lo general, se define como no conflictiva
y comun al resto de la ciudadanfa:

Lo bdsico. Nuestros impuestos, nuestras obligaciones y nuestros derechos,
si mds [...] Cumplir con las normas que estdn establecidas o las leyes y
punto”.

Algunas comunidades interpretan esta serie de contactos con las institucio-
nes a través del cumplimiento de la legislacién vigente como positivos ya que
se insertan en una dindmica normalizada y, como consecuencia, suponen un
reconocimiento a la labor que se desempena:

Hace poco llamaron la policia de Navarra para decirnos que iban a visitarnos
y ver los papeles que tenfamos. Han estado por aqui y les hemos entregado
una copia de la autorizacién que tenemos. Normal™.

Si bien se define como una meta alcanzable la equiparacién de derechos
con el conjunto de la ciudadania, existen demandas por parte de algunas con-
fesiones que se dirigen a lograr una plasmacién legal de este reconocimiento
en el propio seno de las confesiones minoritarias. Es decir, permitir alcanzar
un estatus similar de reconocimiento que aquellas confesiones amparadas bajo
la férmula del Notorio Arraigo”. En uno de los contactos mantenidos con
miembros de la comunidad bahd’f se incidia en el cardcter restrictivo que esta
férmula suponia para determinas confesiones que no disponen de este estatus
juridico. El interés del siguiente testimonio subyace en la importancia otorgada
al reconocimiento juridico como férmula de acceso a un reconocimiento social.

55. Testigos Cristianos de Jehov4 (Alsasua).

56. Comunidad isldmica (San Adridn).

57.La Ley Orgénica de Libertad Religiosa, de 5 de julio de 1980, en su articulo 7, pdrrafo
10, dicta lo siguiente: «El Estado, teniendo en cuenta las creencias existentes en la sociedad espa-
fiola, establecerd, en su caso, Acuerdos o Convenios de cooperacién con las Iglesias, Confesiones
y Comunidades religiosas inscritas en el Registro que por su dmbito y ndmero de creyentes
hayan alcanzado notorio arraigo en Espafia». Por tanto, mds alld del registro, existe una segunda
categorfa de reconocimiento oficial bajo el concepto Notorio Arraigo. Esta categoria puede ser
solicitada a la Comisién Asesora de Libertad Religiosa del Ministerio de Justicia. Esta comisién
estd compuesta por miembros de la Administracién, representantes de las confesiones que cuen-
tan con este reconocimiento y expertos de varios campos. La obtencién de este reconocimiento
permite a las confesiones establecer acuerdos o convenios de cooperacién con el Estado espafiol
y beneficiarse de, entre otras, medidas en materia fiscal. En la actualidad las confesiones mino-
ritarias que disponen del estatus de notorio arraigo son las siguientes comunidades: evanggélica,
judfa, mormona, testigos de Jehovd y budista. El modo de interlocucién con el Estado se realiza
a través de las estructuras federativas de cada confesién.
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Del mismo modo, traslada nitidamente la necesidad de equiparar al conjunto
de confesiones en sus relaciones con el Estado:

Creo que eso del notorio arraigo me parece un tema bastante antidemocrd-
tico porque, por ejemplo, la Fe bahd’{ lleva en Espafa desde el ano 1938 y
yo no sé que notorio arraigo tenemos que demostrar para estar en igualdad
de condiciones [...] ;Qué es el notorio arraigo? ;Qué seamos mds? No sé,
cuando hay muchos paises en la Unién europea como, por ejemplo, Francia,
con todo lo que se dice de Francia que es un estado como muy restrictivo
con el hecho religioso, la Fe bahd’f estd reconocida como una asociacién de
culto que es el rango mdximo que puede tener una religién en Francia, o
sea, asociacién de culto no es algo menor en Francia sino como aqui serfa
una confesién que tiene un convenio con el Estado y, sin embargo, aqui
todavia andamos ahi [...] Ademds es algo bastante endogdmico cémo se
ha gestionado [...] Esto del notorio arraigo es como un club privado con
derecho de admisién. Desde el punto de vista juridico decia eso. Al final se
convirtié durante diez afios que no se admitia a nadie, habia representantes
de las religiones que estaban ya dentro y de nadie mds, entonces, ;puedo
entrar? No [...] No sé cémo estd el tema ahora, yo no soy representante de la
comunidad bahd’{ en Espafa, sé que hubo unos afios que se estuvo mirando
el tema y se decidié no solicitarlo porque habia otras confesiones que no
tenfan notorio arraigo y que nos parecfan bastante mds potentes numéri-
camente que nosotros y lo habfan pedido y les habian rechazado y parece
ser que si lo pides y eres rechazado como que ya estas ahi en una especie de
limbo. Entonces preferfamos asegurar y esperar un poco mds. Pero bueno,
no sé, si el Ministerio de Justicia te reconoce como una entidad religiosa,
yo no sé por qué hay que hacer como un segundo embudo para tener el
notorio arraigo. Es como una especie de mencién de calidad, entonces si
que eres un ser, o sea, una entidad religiosa digna de los mismos derechos
pero sino no [...] Yo creo que desde el momento en que el Ministerio de
Justicia te estd reconociendo..., o sea, yo no creo que el Estado no tiene que
entrar en valorar lo que cree la gente. Si no es ilegal, si estd reconocido por
el Ministerio, ya deberfa tratarte de una manera equilibrada®®.

Por dltimo, como se comprobaba inicialmente en el momento de acotar
el campo de identificacién del escenario religioso y, posteriormente, a la hora
de cuantificar el espacio de las confesiones minoritarias mediante los registros;
las posturas no son concordantes en el conjunto de las agrupaciones visitadas.
La formalizacién del registro en el Ministerio de Justicia trata de ser evitada
en alguna ocasién debido a la no consideracién (o consideracién matizada)

58. Fe bah4’f (Valle de Erro).
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del grupo como entidad religiosa. En estos casos, la cobertura legal necesaria
grup & &

para el desarrollo de la entidad busca férmulas paralelas como, por ejemplo, el
registro en el espacio de las asociaciones culturales:

Hay dos tipos de funcionamiento y organizacién. Por un lado, a nivel de
estamento social para tener la cobertura legalizada. En ese sentido, este
centro funciona como una asociacién de la cual el presidente es Aitor. Pero
respecto a la actividad que se realiza en el centro, la directora del centro es
Antxoni. Existe una diferencia entre la direccién espiritual y la direccién a
efectos legales. La inscripcién en el registro de asociaciones estd realizada
como asociacién cultural®.

Apertura vs. cierre

El establecimiento de relaciones requiere un paso previo: la consulta. La deman-
da de informacidn por parte de instituciones cercanas (vecinales, municipales,
etcétera) o el interés hacia las actividades que estas desempefian suele ser el punto
de partida para iniciar posibles relaciones: «Nos preguntan cudntos estamos,
cudl es la convivencia, cémo andamos con las obras, cémo va la comunidad,
etcétera»®. En esta direccidn, se apunta mayoritariamente, y salvo puntuales
excepciones, que no existen interlocuciones estables de este tipo. Aunque el
deseo de la mayorifa de las entidades serfa contar con canales de comunicacién
con el entorno cercano, la realidad es muy distinta:

Cuando me mandaste el e-mail yo dije: «esto me suena raro, ;qué nos
pregunten qué pensamos?». Y me costd contestarlo porque dije: «qué raro
que me vengan a preguntar lo que pienso» [...] Nunca, ningin organismo

publico, nunca®.

bl
Nadie ha venido aqui a interesarse en qué es lo que creemos y hacer foros
que serfa interesante, hacer conferencias y poder plasmar en la sociedad qué
creen los evangélicos®.

Los posibles contactos son habitualmente producto de la emergencia de
una necesidad concreta. Y, por tanto, son las propias entidades las que ordina-
riamente toman la iniciativa para presentarse o articular una posible demanda
ante las autoridades competentes:

59. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
60. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).

61. La Casa de la Alabanza (Tudela).
62. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Nosotros hace dos o tres afos nos presentamos al ayuntamiento para decitles
quiénes éramos, les llevamos un dossier, le regalamos una Biblia al alcalde o
ala primera teniente de alcalde, el alcalde no estaba en ese momento porque
tenfa cosas que hacer. Nos recibieron, las relaciones son buenas y la colabo-
racién en cuanto nosotros solicitamos permisos para nuestras actividades
ladicas, en parques, etcétera, son buenas. Estamos dentro del orden de la
ley y ellos los permisos que les hemos solicitado nos los han concedido. De
momento no hay ningin problema®.

Si nosotros necesitamos alguna cosa por lo que sea pues vamos a ellos y
hablamos con ellos®.

Nosotros hemos mandado cartas y no nos han contestado®.

A pesar de hacerse patente la generalizada disposicién aperturista al didlogo,
se manifiestan situaciones de desinterés o falta de atencién de estas demandas
por parte de las instituciones. De tal forma, se dibuja una gran distancia entre
instituciones y entidades religiosas achacable a una falta de disposicién por parte
de las primeras: «Siempre ha sido muy lejana, como muy distante, pero no por
nuestra culpa»®. Entre las causas esgrimidas desde las entidades que parecen dar
explicacidn a esta sefialada desatencién hacia el démbito institucional prevalecen
argumentaciones sostenidas en la incidencia de las ideas preconcebidas acerca
de la tradicional postura adoptada:

No nos parece que la administracién publica tenga ninguna sensibilidad
respecto a opciones religiosas que no sean la mayoritaria, la catdlica y, no
es que no queramos, no hay ninguna opcién de tener relacién con la ad-
ministracién, no creo que haya vamos [...] Es una utopia en Navarra y a
nivel de Espana pensar que la administracién sea sensible al budismo, no
es que les estorbes, es que no existes porque su demanda va por otro lado y
estdn implicados en otra cosa [...] Demandamos que haya una apertura de
mente y se note que tienen en cuenta todas las sensibilidades espirituales o
tradiciones religiosas®.

Esta percepcidn negativa se concentra especialmente en los entes locales: «Lo
peor es con los ayuntamientos, como que no existimos, no quieren»68, «Con

63. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

64. Comunidad isldmica mezquita «Arrahma» (Tudela).
65. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
66. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).

67. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

68. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).
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el ayuntamiento no hay ninguna relacién»® y choca con la estimacién de la
importancia que estas instituciones poseen para facilitar el desarrollo efectivo
de las entidades religiosas: «Una mezquita en el pueblo tiene que tener relacién
con el ayuntamiento porque cualquier necesidad tiene que acudir ahi»".

Otra de las razones de peso para mantener la citada desconfianza se en-
cuentra en la actitud que ciertas instituciones muestran debido a su inmersién
en la denominada «arena politicar. Como resultado, las entidades recelan de
los intereses reales escondidos bajo determinadas actuaciones que se producen
desde las instituciones locales y sus actores:

La verdad que en este ultimo tiempo ha sido muy buena porque durante
muchos afios no habfan respondido nunca a nada y el dia del concierto
enviaron una representacién. Esto es que se acercan las elecciones y quieren
votos. Antes éramos poquitos y entonces era como que no interesaba. Era
una minorfa y tal. Yo creo que al ver nuestro trabajo aqui dijeron: «aqui
tenemos que estar». Y tenemos relacién con todos los representantes de todos
los partidos politicos. Hablamos con todos ellos, les mostramos nuestras
necesidades, todo. Y la verdad es que, ahora, estd siendo muy cordial. Res-
ponden. Hasta ahora, nada, nunca. Les invitabas a 20.000 cosas y nunca
aparecfan. Y verdaderamente ahora han aparecido, les mandamos una carta
de agradecimiento, nos han contestado, nos hemos quedado... pero somos
muy independientes politicamente no defendemos ni a uno ni a otro. Ha-
blamos con todos los representantes de todos los partidos politicos”.

Estos dias me dirigi al Ayuntamiento para hacer lo que es la cultura de la
Biblia y se nos ha denegado porque dicen que estaban bajos de presupuesto.
Yo quiero pensar que es eso pero estamos en elecciones igual las cosas que
priman es que no saben si estardn y por eso no se quieren comprometer |...]
Los grupos minoritarios. .. realmente. .. es una demagogia. .. les importamos
muy poco. Ellos donde si se interesan es donde pueden sacar votos y donde
pueden encontrar interesante para ellos, para sus funciones. Pero los grupos

minoritarios les preocupan muy poco’.

Con los partidos politicos nada [...] Estamos sin mds. Nos mantenemos
al margen”.

69. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Estella).
70. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

71. La Casa de la Alabanza (Tudela).

72. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

73. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
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Con lo que son los partidos politicos nosotros no mezclamos politica con-
religion [...] Aqui se respetan todas las concepciones politicas que hay pero
nosotros aquf es una cosa privada. Lo que prima para nosotros es nuestra fe.

Eso estd por encima de las confesiones y de los partidos politicos™.

Las implicaciones del componente migratorio en la mayoria de las entidades
tienen una incidencia notable en el posicionamiento ante el terreno politico.
Los colectivos donde su masa social es mayoritariamente originaria de otros
paises subrayan la necesidad de ser cuidadosos con determinadas participaciones
politicas ante el desconocimiento de la realidad:

Cuando pasé el atentado este de Madrid pues también hemos contado que
pasan cosas muy raras y tenemos que estar muy atentos de no estar impli-
cados con gente que no conocemos para no pasar una mancha a la Iglesia.
Tenemos que estar muy atentos todos. Primero hay que ver quién es tu amigo
y luego seguir. Hay que hablar con todo el mundo pero si ves que parece
muy raro lo mejor serfa rechazar. Porque nosotros, como somos extranjeros,
no podemos entender muy bien las opiniones o la vida... porque llevamos
muy poco tiempo aqui y a lo mejor una persona cree que nosotros tenemos
larazén y las otras dicen que nosotros tenemos la razén. .. Para nosotros nos
viene muy dificil comprender las posiciones de cada partido politico o de
varios grupos diferentes de este pais porque tampoco lo podemos entender
muy bien porque no llevamos tanto tiempo para poder estudiar muy bien
la historia. Por eso, es preferente no tratar estos problemas. No porque da
igual lo que pasa. Estamos contra la violencia, estamos por la paz, pero a
veces hay unas cosillas que no puedes opinar porque no entiendes muy bien
la historia. Y la historia como es un objeto muy raro y muy dificil de este
mundo, pues a veces hay que tener mucha paciencia de preguntar, de estu-
diar, de ver y luego opinar de todo esto. Nosotros preferimos rezar mds y que
Dios nos ayude para que tengamos la mente iluminada para ver cémo hay
que actuar, para no dafiar a este pueblo porque este pueblo nos ha acogido
a nosotros muy bien. Para nosotros Espafia es un pais muy dulce. No sé
cémo lo tratan otras comunidades, otras religiones u otros paises diferentes
pero para los rumanos, para los ortodoxos en general que hay en Espana,
nos parece un pais muy dulce, muy acogedor ademds. Claro, ahora podemos
opinar de esto porque ya hemos vivido varios afios. Yo llevo viviendo aqui
desde el ano 2001. Entonces, mds o menos ya algo hemos comprendido y
hemos ido viendo pero tampoco es suficiente de entender toda la historia
de Espafia porque es bastante complicado”.

74. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
75. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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Es manifiesto el recelo al acercamiento a las instituciones debido a que estas
son vinculadas directamente con los partidos politicos que las ocupan en cada
momento y no se pretende establecer un nexo directo con ellos que pudiera
ir en perjuicio de la obtencién del reconocimiento social. De este modo, pese
a que en numerosas ocasiones las demandas se dirigen al 4mbito econémico
(acceso a ayudas, apoyo financiero, etcétera), la busqueda del reconocimiento
social a través de la cabeza visible de sus representantes es un elemento cardinal.
Esta demanda es especialmente significativa porque ahonda en la necesidad
de conferir visibilidad a una serie de actividades sobre las que existe un gran
desconocimiento:

Cuando hablo con el alcalde o algtin representante politico, yo aqui no vengo
a pedir nada. Nosotros estamos de servicio a la comunidad [...] Si recibimos
ayudas de algin tipo, que no necesariamente tiene que ser econdmica sino
decir «estdn aqui y estdn haciendo algo» eso ya para nosotros es lo mds™®.

Por tltimo, atendiendo a la citada falta de receptividad de algunas institu-
ciones y aterrizando en un plano eminentemente prictico, en algunas ocasiones
se indica que, paradéjicamente, resulta mds sencillo solventar ciertos problemas
a través de las instituciones generales del Estado que desde los propios entes lo-
cales: «Desde Madrid podemos solucionar mds problemas que desde aqui»”’.

Escenario de contactos: consulta y relaciones estables

Como se indicara inicialmente, Stepan proponfa un modelo empirico para
medir la calidad de una democracia basada en las «tolerancias mutuas». Estas
eran concebidas como esos «limites minimos de libertad de accién que deben
ser creados por las instituciones politicas vis-a-vis con las autoridades religiosas,
y también por los individuos y los grupos religiosos vis-a-vis con las institu-
ciones politicas». Es decir, establecia un necesario vinculo de contactos para el
mantenimiento convivencia democrdtica. En este sentido, y remitiéndonos al
escenario local, salvo en aquellas entidades con una trayectoria histérica mds
dilatada donde la propia presencia continua en el territorio ha propiciado ma-
yores opciones de contacto, se dibuja un escenario con ausencia de relaciones
institucionales. Sin embargo, al igual que en otros dmbitos estudiados, existen
tendencias y actitudes dispares que obligan a una clasificacién de las distintas
realidades existentes.

En primer lugar, estdn las confesiones que no han realizado esfuerzos (o
estos no han fructificado) en esta direccién debido a diversos factores entre los

76. La Casa de la Alabanza (Tudela).

77. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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que se encuentran, por ejemplo, el conocimiento previo que tenfan de la poca
efectividad de las mismas: «Ni la hemos buscado, por el conocimiento que
tenemos de esas estructuras porque hemos estado trabajando ahi»”®, la no con-
sideracién de la necesidad de estas por falta de espacios de trabajo coincidentes
«No tenemos al no hacer actividades»”, limitaciones respecto a la capacidad
de maniobra: «Con el Gobierno todavia no nos ha dado tiempo de coger unas
relaciones, como soy solo para Navarra y La Rioja no llego con todo»*, escasa
demanda de ese vinculo: «No hemos ido a requerirles nada»®' o una predispo-
sicién negativa hacia la comunidad que representan: «No quieren saber nada de
las comunidades musulmanas»®. Por tltimo, también cabrian en este espacio
aquellas realidades en las que la ausencia de iniciativas se produce derivado de
la delegacién de estas tareas a las instituciones federativas competentes en las
relaciones institucionales tanto locales como estatales:

El Ayuntamiento de Pamplona y el Gobierno de Navarra no tienen com-
petencias para tratar en temas religiosos [...] Yo tengo las relaciones con el
gobierno a través de la FEREDE [...] Perteneces a la FEREDE y ya estds
representado ante el Estado [...] En Espafia los ayuntamientos no tienen
competencia en materia religiosa y es un problema [...] Tenemos buena
relacién pero no buscamos relaciones oficiales con las instituciones®

En varias entrevistas se apunt6 que este tipo de actividades son consideradas
de una envergadura mayor a las capacidades de la propia entidad y, por tanto,
si se producen, son relegadas, al igual que sucedia con el didlogo interreligioso,
al plano personal. Es decir, aunque no se establezcan relaciones en un dmbito
institucional (gobiernos, ayuntamientos, etcétera), en ocasiones existen vincu-
los puntuales que facilitan el acercamiento con personas que conforman estos
espacios como, por ejemplo, derivadas de contactos laborales o de amistad:

De momento todavia no estd bien asentada [...] Hay como personas pero
no como entidad®.

Yo trabajo en el ayuntamiento [...] Mi mujer trabaja como asistenta social

para los gitanos y suelen preguntar. Por ella lo pedimos y lo dejaron. Pero

venir, no vienen®.

78. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

79. Fe bahd’i (Tudela).

80. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
81. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

82. Comunidad isldmica (San Adridn).

83. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).

84. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).

85. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).
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El alcalde es mi amigo. Le invité aqui hace un mes. Estuvo el alcalde, el
sargento de la guardia civil y los municipales. El alcalde conmigo es ufa y
carne [...] Tengo amistad en la guardia civil, los municipales...»%

Estas relaciones pueden considerarse facilitadoras en aspectos como el
acceso a la informacidn, superacién de trdmites burocrticos, contactos con
el entorno, etcétera. No obstante, si se establece como objetivo prioritario el
reconocimiento, esta modalidad de contacto no resulta suficiente. Del mismo
modo, las posibilidades que este tipo de relaciones proveen son mds limitadas
que un modelo institucional normalizado.

Entre las entidades que afirman mantener relaciones normalizadas y tratos
con espacios institucionales el espectro de opciones es amplio. Por lo general,
podria apuntarse que el modelo de relacién instituido responde a una doble
direccién. Por un lado, el respeto y reconocimiento por el servicio espiritual
prestado. Este escenario se ve reafirmado por contactos frecuentes y visitas pun-
tuales como, por ejemplo, actos de inauguracién. Estas visitas son la férmula
mds comun y, como sefialan varios de sus responsables, el objeto fundamental
es adquirir una notoriedad medidtica que no se corresponde con la colaboracién
cotidiana. Varias de las confesiones establecidas en Navarra han sido objeto
de estas visitas en distintas inauguraciones de sus centros de culto como asi lo
reflejan diversos medios de comunicacién:

Alrededor de un centenar de personas acudieron ayer a las 19 horas a la
inauguracion de la Iglesia Evanggélica de Filadelfia, situada en el barrio de la
Rochapea de Pamplona. Aunque el centro estd orientado a personas de etnia
gitana, el pastor evangélico Agustin Jiménez Jiménez insisti6 en que sus puer-
tas estdn abiertas a todo el que quiera. Se trata del segundo centro de estas
caracteristicas en la zona ya que el primero, localizado en Berriozar, se estaba
quedando pequefo. «Ademds, este es un barrio en el que habia una gran can-
tidad de familias que lo solicitaban y era necesario estar més cerca de ellas para
poder atender a sus necesidades», explicé Jiménez. Este nuevo templo cuenta
con modernas instalaciones y un sistema de insonorizacién ademds de una
pequenia sala de juegos para los nifios. El acto de inauguracién y la posterior
celebracién de las alabanzas contaron con la presencia de numerosos patriarcas
de la zona y de la alcaldesa de Pamplona, Yolanda Barcina, que ofrecieron su
apoyo a esta comunidad religiosa en esta nueva andadura®.

En un acto durante la inauguracién de la Mezquita Al Badr de Pamplona los
responsables de la Comunidad Islémica de Pamplona Mezquita Al Badr, in-
vitaron a la inauguracién de la mezquita a personalidades del Ayuntamiento

86. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (San Adridn).
87. Diario de Navarra, Paula Vilella. Pamplona, 2007-10-22.
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de Pamplona, representantes de asociaciones del mundo civil del entorno,
y que colaboraban con la comunidad, mediadores sociales, y destacados
vecinos del barrio de San Jorge. El presidente de la Unién de Comunidades
Isldmicas de Espana (UCIDE), Riay Tatary asisti a la Inauguracién acom-
panado por el coordinador de la UCIDE en el norte Fawwaz Nahhas, ambos
felicitaron a los responsables de la Comunidad por el trabajo bien logrado y
invocaron a Allah que les ayude para seguir con el mismo entusiasmo para
mejorara la situacién de la comunidad®.

Por tanto, y como puede comprobarse en los siguientes testimonios, el
espacio de colaboracién se detiene generalmente en una dimensién que no
puede catalogarse como institucionalizada:

Creo que con las autoridades tenemos lo que se llama un buen testimonio,
una buena actitud ellos con nosotros y nosotros con ellos. Cuando pedimos
permisos normalmente nos los conceden y no hay ningtin problema®.

En lo que es la fundacién estamos en colaboracién o estamos respaldados. ..
en la inauguracién estuvo la alcaldesa [...] También estamos respaldados
con hombres dentro de la policia, altos cargos de policia que reconocen
nuestro movimiento y apoyan”.

A un nivel superior, se recogen testimonios que apuntan hacia el estable-
cimiento de férmulas de contacto que, ademds del reconocimiento por la
labor realizada, logran incluso la cesién de locales o la prestacién de servicios
de forma puntual. Entre esta tipologfa podria encontrarse iniciativas como la
colaboracién con el Ayuntamiento de Pamplona de Biltokia Cristiana Vino
Nuevo en la presentacién oficial del primer disco de musica géspel en euskera.
Esta colaboracién se desarrolld a través del Area de Programacién Infantil en
Euskera. El responsable de la entidad apunta que, desde su conocimiento, es
la tnica vez que el Ayuntamiento de Pamplona patrocinaba y financiaba un
evento de estas caracteristicas. En esta ocasidn, el evento pudo ser realizado en
las instalaciones publicas al ser presentado en su dimensién netamente cultural.
Salvo el contenido evangélico de las propias canciones, no hubo ninguna otra
mencién de cardcter religioso. Sin embargo, la mayorfa de estas férmulas de
contacto se desarrollan principalmente en las celebraciones:

Buenas no, buenisimas, perfectas si se puede decir. Tenemos la suerte de
tener un alcalde, persona muy... buen alcalde y su equipo. Gente muy to-

88. Pamplona, 05/06/2010, islamedia.
89. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
90. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).
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lerante, abierta y que estd en lo que se pide... muy tolerante con nosotros.
Entonces, nos ha echado muchas manos, nos ha echado muchos cables,
mucha paciencia, muchas ayudas y mucho apoyo, claro. En Castején desde
que se abrié la mezquita al alcalde sigue en su puesto y nosotros seguimos
con ¢l encantados y deseando que siga el también con nosotros [...] Yo
digo que es perfecta. De nuestra parte es pobre o es poca cosa pero la hora
que nos hemos presentado o pedido algo desde luego lo han cumplido
perfectamente”.

Que yo sepa han pasado por aqui tres alcaldes y con ninguno de ellos hemos
tenido ningtn problema. Con ellos muy bien y cualquier cosa en el tema
que ellos puedan ayudarnos muy bien [...] La fiesta del Ramaddn hemos
realizado en un local ahi. Hemos pedido la llave al Ayuntamiento y ningtin
problema. Incluso ha estado por aqui la policia diciendo que podian echar
una mano para facilitar la circulacién porque viene mucha gente, vienen
muchos coches’.

En relacién a este dltimo testimonio, cuando las relaciones entre comunida-
des e instituciones son especialmente fluidas trasciende el entorno y se ensalzan
entre otras comunidades como ejemplo a imitar entre el resto: «<En Castejon
con el ayuntamiento, con el alcalde, tienen buena relacién y les reciben muy
bien, todo lo que le piden nunca han dicho que no»™. Sin embargo, las rea-
lidades son extremadamente diversas en relacién a los contextos locales y los
diferentes niveles de apertura de los dirigentes politicos que estdn al cargo de
los gobiernos municipales. Por este motivo, desde las propias comunidades se
es consciente de que las realidades particulares no pueden hacerse extensivas al
conjunto del territorio navarro.

Como se indicara en apartados anteriores, el establecimiento de un vinculo
entre instituciones y entidades religiosas puede servir como puente de unién
y facilita la mediacién entre colectivos. Este hecho es especialmente visible
en el caso del papel realizado por determinados grupos adscritos a la Iglesia
de Filadelfia. Estos actian como entidades mediadoras facilitadoras entre los
organismos oficiales y el colectivo gitano:

Llevamos una buena relacién con el ayuntamiento y el Gobierno de Navarra
incluso en algunos casos mediamos, somos mediadores dentro de nuestro
pueblo [...] El pastor siempre es ser mediador, un juez de paz’.

91. Comunidad isldmica «Anour» (Castejon).

92. Comunidad isldmica (San Adridn).

93. Comunidad isldmica «<Mezquita Arrahma» (Tudela).
94. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).
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También es posible descubrir vinculos de similares caracteristicas en otras
confesiones como el caso del colectivo ortodoxo rumano donde a través de los
servicios sociales y desempefniando labores de traduccién y apoyo se logra una
acercamiento entre comunidades: «En lo que podemos ayudar sobre los nifos
o en la traduccién de algunas cosas, problemas que surgen...»”.

En el extremo de médxima incidencia, cuando estas relaciones existen pueden
llegar a fructificar y obtener una plasmacién en el espacio de las instituciones
representativas. Una de las confesiones consultadas apunta como logro signifi-
cativo la aprobacién en una sesién de gobierno a nivel estatal de una iniciativa
surgida desde esta entidad religiosa:

Hubo hace como dos afos, una campana que llevamos a cabo para denunciar
en Espafia o llamar la atencién de las autoridades espafiolas sobre la persecu-
cién de los bahd’is en Irdn, entonces, a ese respecto, yo era el representante de
la comunidad bahd’{ espafiola en Navarra para contactar con parlamentarios
[...] Contacté con varios parlamentarios de los partidos politicos se llevéd

el tema a una ponencia al Congreso y se aprobé una declaracién de apoyo
a los bahd’s de Irdn®.

En resumen, pese a la citada multiplicidad de situaciones presentes en el
dmbito de las relaciones institucionales, existe una extendida demanda hacia
una comunicacién superior, con mayor nivel de fluidez y en un horizonte que
rebase el plano de los contactos meramente personales. De igual manera, pese
a las posibles carencias, como ha podido constatarse, el tipo de relacién institu-
cional se inserta generalmente en un 4mbito local donde los ayuntamientos son
los 6rganos de contacto mds habituales. Por tltimo, atendiendo al conjunto de
respuestas recibidas, pese a que se constata una carencia notable de relaciones,
la ausencia de enfrentamientos con las instituciones propicia que la evaluacién
del trato sea mayoritariamente expresada en términos positivos.

Relacién con el espacio social

Si el apartado anterior abordaba la especificidad de contactos con el espacio
institucional en su dimensién gubernamental, el siguiente escenario comprende
un marco mds amplio donde tienen cabida las relaciones con el contexto de
insercién concreto. La amplitud de este marco no hace referencia tanto a su
extensién como al nimero de variables: espacio fisico, vecindario, asociaciones,
colegios, etcétera.

95. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).

96. Fe bahd’i (Valle de Erro).
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Atendiendo a criterios de proximidad, el primer circulo de relaciones
se establece en el espacio social que denominamos entorno. Este marco de
andlisis comprenderia aquellos escenarios donde convergen las comunidades
religiosas con el conjunto de la sociedad. La confluencia se produce desde
el mutuo reconocimiento de la existencia de ambos cuerpos sociales que
no es balad{ considerando la citada y continua necesidad de un grado de
reconocimiento que las confesiones religiosas minoritarias precisan. Aunque
no serfa adecuado predefinir como problemdticos estos contextos de convi-
vencia, algunos testimonios recogidos apuntan dificultades evidentes para
un contacto normalizado y, en ocasiones, son perfectamente reconocibles
realidades de rechazo.

Un entorno descentralizado

Una de las peculiaridades del entorno es su tendencia a la descentralizacién.
Entendiendo por esta el proceso mediante el cudl los lugares de culto adquie-
ren ubicaciones alejadas de los centros neurdlgicos de cada localidad. Como
puede comprobarse en las siguientes imdgenes, si bien los emplazamientos de
las entidades que se ubican en Pamplona se encuentran en entornos con alta
densidad de poblacidn, su significatividad espacial con respecto a los lugares
de culto de la confesién mayoritaria es menor. De este modo, la mayor parte
de estos centros se encuentran en barrios periféricos.

Esta descentralizacién ha sido, en ocasiones, resultado de una paulatina
perifizacién producida por diversos motivos. Por un lado, los locales alejados del
centro urbano representan opciones econémicamente mds accesibles y redinen
unas condiciones mds adecuadas para su utilizacién como lugares de culto. Por
otro lado, este alejamiento facilita la evitacién de algunos posibles problemas
como, por ejemplo, las molestias generadas al vecindario o las dificultades
de aparcamiento. Por ello, esta ubicacién apartada es incluso sefialada como
un elemento positivo por algunas de las comunidades: «Aqui mds tranquilo
y fuera del pueblo mejor»”. Este proceso es especialmente indicado por las
iglesias evangélicas de Filadelfia cuyos lugares de culto estdn siendo reubicados
en poligonos industriales.

Por dltimo, también cabria destacar aquellos grupos que requieren para al-
guna dimensién de la prdctica este tipo de ubicaciones alejadas. Como ejemplo
mds significativo se encontrarfan los centros de retiro de los grupos budistas.

Pese a los posibles beneficios de este proceso de alejamiento, es evidente que
la distancia fisica supone en la mayoria de los casos una separacién social. En
resumen, la propia ubicacién incorpora barreras para una prictica normalizada
e integrada semejante a otras agrupaciones.

97. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
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o MO BTN 5k
Ejemplos de emplazamientos integrados en el espacio urbano
Fuente: SITNA

Ejemplos de emplazamientos fuera del espacio urbano
Fuente: SITNA

El contexto general y particular de convivencia

En lalinea de lo que viene siendo apuntado, se produce una evidente atencién
de las confesiones en relacién al espacio fisico y social que ocupan. Esta con-
sideracién forma parte tanto de los momentos iniciales de constitucién como
de los sucesivos desarrollos. El vinculo con el escenario de insercién guarda, en
ocasiones, un nexo con los propios postulados religiosos que permite afianzar
el mantenimiento de estas relaciones:

Existe una visién que se dice en el budismo de los tres tiempos. Estd viviendo

el presente, el pasado y el futuro al mismo tiempo. Se trabajé mucho desde
lo concreto con el entorno con una implicacién muy grande de lo que es el
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valle, en el pueblo, con el cual hemos tenido siempre una buena relacién.
Implicados siempre en la resolucién de problemas concretos, véase el agua,
véase la construccién de una posible cantera®.

En cuanto ala conexién con el entorno, cabria retomar inicialmente alguna
de las ideas generales sobre el contexto general navarro. Estas relaciones estdn
primeramente mediadas por la definicién de un contexto tradicional y mayo-
ritariamente catdlico. Esta definicién previa, con un claro reflejo en el discurso
de las confesiones minoritarias, dibuja a las demds confesiones como ajenas a
la realidad cotidiana instituida: «Navarra en general tiene un arraigo religioso
catdlico y todo lo que es novedad o que se ignora, se le tiene cierto respeto o
recelo»”. Esta percepcidn no genera situaciones conflictivas directas pero ins-
taura ciertos obstdculos. La mencionada preponderancia de la tradicién catdlica
acentda una actitud de desconfianza, rechazo inicial y dificultades evidentes
para la expansién de estas entidades. Segtin las propias confesiones minoritarias,
esta realidad parece mitigarse paulatinamente en la actualidad:

Nuestro mensaje es dificil instaurarlo en sitios donde existe una tradicién
catdlica muy arraigada [...] Para las entidades minoritarias no es ficil por-
que la tradicién es muy fuerte en este pais [...] En un principio tuvimos
muchos problemas. Date cuenta, esto, un barrio muy antiguo de Tudela,
gente super mayor, esta habia sido la Iglesia de toda la vida, aqui la gente
se casd, se comulgd, se bautizé, todo. Claro, estaban ofendidisimos con los
curas por cémo habfan podido vender la iglesia a unos herejes. Entonces
nos costé mucho demostrarles que era algo normal. Romper el hielo fue...
Ahora todos nos saludan'®.

Una vez superada la inicial reticencia ante la novedad: «Al principio da
mucha sorpresa: “;qué nos montardn?”»'"!, se subraya mayoritariamente que
las relaciones con el entorno se desarrollan de forma arménica. Son por ello
numerosos los testimonios que avalan esta afirmacién e incluso reiteradas las
exigencias que empujan a trasladar esta realidad normalizada:

Con los vecinos lo mds normal y lo mds sencillo. Tampoco hemos tenido
ninguna queja y nadie nos ha llamado la atencién para nada. Entonces, po-
demos decir que vivimos en perfecta armonfa, en calma y tranquilidad'®.

98. Centro Karmapa Mikyd Dorje (Pamplona).
99. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

100. La Casa de la Alabanza (Tudela).

101. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
102. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
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Con los vecinos estamos muy bien. Muy bien. Los vecinos estdn encantados
que por fin la parroquia que estaba abandonada 36 afios ya lleva una vida.
Hasta los vecinos ayudan con todo lo que pueden para reformar la parroquia.
Los vecinos estdn encantados con todo esto'®.

Con los vecinos muy bien. No tenemos ningtin problema. Muy bien. Se
comportan bien con nosotros'™.

Bien. Tenemos una vecina que es muy maja y conocemos a todos'®.

Yo desde mi punto de vista lo veo muy bien. Ninguna queja [...] En general
bien. Los vecinos siempre preguntan. Incluso la mujer que nos alquilé el
local nos preguntaba para saber lo que hacfamos y no tener problemas con
los vecinos'®.

Tenemos con la asociacién de vecinos relaciones buenas. O sea con todo
el entorno. Con la parroquia también tenemos buena relacién. Con los
vecinos estd bien!'?.

Relaciones buenas, no dirfa nada asi en especial'®®.

La convivencia estd bien. No hemos tenido ningtn problema con ninguno
de ellos'®.

Bien, no hay quejas ni nada'"’.

Esto lleva ocho afios aqui y la relacién es buena''".

La convivencia es muy tranquila y muy respetuosa''?.
La alusién a las diferencias existentes entre contextos trata de recoger las

variaciones que se producen entre unos espacios de relacién y otros. En términos
generales, y considerando algunos de los elementos mencionados con anterio-

103. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
104. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).

105. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).

106. Comunidad isldmica (San Adridn).

107. Comunidad islimica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).

108. Fe bah4’f (Valle de Erro).

109. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).

110. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Alsasua).

111. Iglesia Apostélica Pentecostal Maranata (Pamplona).

112. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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ridad, el trato mds cercano con una fuerte componente familiar dispensado en
las localidades pequefias es apuntado como un factor determinante tanto en
los procesos de acogida como en el desarrollo y mantenimiento de la red de
relaciones sociales:

Este, siendo un pueblo pequefio, nos conoce todo el mundo, conocemos
a todos los vecinos. El trato es muy agradable y la convivencia es muy
normal'®.

Tengo amistades con los vecinos y todo. Normal [...] Tengo otra familia
aqui de verdad. Cuando vengo me siento que aqui tengo familia. Tengo

amigos como si fueran mi padre o mi madre, mis hermanas''.

El conocimiento que el propio entorno tiene de las comunidades y, en
concreto, de las personas que la componen, es cardinal ya que este nivel de
personalizacién deviene determinante en el posterior grado de aceptacién del
conjunto del colectivo. Como es evidente, se manifiestan mayores posibilidades
de desarrollar una convivencia armdnica en aquellos espacios donde se produce
un conocimiento mutuo entre las partes. En este sentido, los propios discursos
de algunas personas responsables reconocen nitidamente estas facilidades vy,
como consecuencia, las dificultades que otras confesiones pueden encontrar ante
la carencia de este escenario. Destacan especialmente las alusiones a personas
originarias de otros pafses que puedan carecer de esa estructura relacional bdsica
que caracteriza a las personas autGctonas. Esta circunstancia, como podrd ser
comprobado en la posterior consideracién del factor religioso en los procesos
de integracidn, es sustancial:

Como somos de toda la vida de aqui... Al principio, cuando empezé a
predicarse aqui, tal vez se vefa como algo raro pero ahora después de tantos
afios y ademds siendo del pueblo... No hay ningin problema. Trabajando
aqui en el pueblo, en las fdbricas, nuestros hijos estudian en la escuela... la
convivencia es normal [...] No se ven diferencias. Ellos practican su religién
y nosotros practicamos la nuestra. Les visitamos, hablamos con ellos y nada
mds. Y hay de todo. Hay gente que acepta con mucho gusto y otros que ven
la religién como algo ya pasado de moda pero bueno. .. Nosotros no tenemos
problemas porque, bdsicamente, al ser del pueblo nos conocen desde crios.
El que uno adopte una religién diferente. .. hombre, en principio se ve como
algo distinto y siempre hay ese temor pero cuando pasa el tiempo y se ven
las cosas, la convivencia es muy normal. Nunca hemos tenido problemas

113. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).
114. Mujer musulmana (Villafranca).
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con los vecinos. Todo muy bien. Y es lo que tiene que ser [...] Creo que
mds problemas serfa si viene alguien de fuera. Cuando la gente es de fuera,
quizds hasta que se les conoce pues puede ser que... Por ejemplo, ahora que
van a poner unos adventistas y si vienen gente de fuera pues al principio se
puede ver como algo raro pero cuando se quitan los miedos...'"”

En este tipo de situaciones generalmente prevalece la anterior presencia en
el entorno frente al posible estigma asociado al desarrollo de las actividades de
responsabilidad en las entidades:

Yo en el barrio no soy un protestante, soy el pastor evangélico. Hay gente
en el barrio que me llama reverendo. Llevamos muchos afos. Este es mi

barrio, yo siempre he vivido aqui. Me conocen antes de ser pastor y eso te
da cierta facilidad''.

En el lado opuesto se encontrarian aquellas personas que, conocedoras de
la dificultad para separar entre los dmbitos privado y publico, indican que su
representacién social expone un sumatorio de atribuciones que, al ser combi-
nadas, establecen obstdculos evidentes para su insercién normalizada:

La gente en el barrio no separa la vida personal con lo que hacemos. Puedes
imaginar la bomba atémica que es una familia extranjera, que son curas
protestantes casados, con hijos y en ikastola'".

Problematicidad disimulada y evitacién del enfrentamiento

Pese a que los numerosos testimonios recogidos avalan una definicién no
conflictiva de los escenarios cotidianos, cuando se procede a profundizar en el
marco de estas relaciones, son detectadas una serie de incidencias que podrian
llevarnos a conceptualizar realidades en términos de problematicidad disimula-
da. Esta realidad es producto del ejercicio que ciertas entidades realizan para que
los pequefios obstdculos identificados sean desposeidos de relevancia e insertos
dentro de una convivencia normalizada. De esta forma, algunas experiencias
de convivencia negativas son inicialmente despojadas de notabilidad aunque
tengan una posible plasmacién posterior en los discursos'*®. Estos acontecimien-

115. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

116. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).

117. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).

118. Salvo, evidentemente, que se produzcan casos de agresiones verbales o fisicas. En este
sentido, en el transcurso de la investigacién se recogié un testimonio (aunque no haciendo una
alusién directa a la condicién religiosa) donde se relata una agresién fisica con consecuencias
graves: «Hay aqu{ uno que le dieron una paliza... ha perdido la bola. Un marroqui que estaba
viviendo aqui, en las fiestas de hace tres o cuatro afios... entré en un bar aqui en las fiestas y

335



tos, tanto en el plano colectivo como individual, no son interpretados como
rechazo a la condicién religiosa sino a otra serie de factores que forman parte
de la convivencia y que son extensibles al conjunto de la sociedad:

Siempre ocurre alguna cosa pero como en todos los sitios [...] En alguna
ocasién han venido nifios de 18 afios y han pegado un golpe en la puerta de
la mezquita donde estdbamos antes con un palo o asi. Pero eso pasa. Con la
gente mayor no pasa nada pero eso pasa en las fiestas o asf cuando la gente
estd un poco borracha'”’.

Dificultades nunca he tenido. Siempre hay algtin caso excepcional de gente

que viene no a preguntarte por curiosidad sino que viene a herirte'*.

Incluso en los espacios de relacién personal también actda como un factor
incidente la propia disposicién de las comunidades para desposeer ciertas
actitudes de un posible contenido ofensivo que dificulte la convivencia. De
este modo, es habitual recurrir a los propios preceptos religiosos para afrontar
positivamente la situacién evitando generar escenarios de mayor conflicto:

Elislam dice que no hay diferencias. Yo me trato contigo bien y tii me tratas
conmigo mal, yo te trato contigo bien. Islam dice asi. No hay diferencias. Si
el otro hace cosas malas yo hago buenas, al contrario, no haces mal'*".

No obstante, es manifiesto que algunas de las realidades presentes sefia-
ladas como no conflictivas son resultado de escenarios problemdticos que
han tenido que ser superados mediante actuaciones dirigidas. La ausencia de
dificultades en la convivencia implica una cierta actitud que podria denomi-
narse evitacién del enfrentamiento. En este espacio sobresalen, por ejemplo,
las medidas adoptadas en relacién a la ubicacién de los espacios de culto. En
ocasiones, ademds de las anteriormente sefialadas barreras para el acceso a
otros emplazamientos (costes elevados, denegacién de permisos, necesidades
de aislamiento sonoro, etcétera), es manifiesta la tendencia a establecer lugares

estaban los jévenes y las chicas y abordé a una chica, se puso a bailar con ella y vino su... no
era ni siquiera su novio, vino su amigo: «;qué haces td con ella?». El otro: «no te importa». Y lo
sacaron fuera. .. dale, dale de patadas aqui en la nuca, perdié la conciencia, llamé la gente al 112
vino la ambulancia, bajé a Tudela y luego... Lo curaron en una semana o as{ y luego cuando
vino aquf ya empezd a comportarse como loco. Se meaba encima, hablaba cosas raras, comfa de
las basuras y luego han llamado al servicio psiquidtrico, lo han llevado al hospital de Bilbao, un
manicomio y de ahf a Marruecos». Hombre musulmdn (Castején).

119. Comunidad isldmica (San Adridn).

120. Mujer musulmana conversa (Tudela).

121. Mujer musulmana (Villafranca).
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de culto en las afueras de los municipios y en poligonos industriales. Como se
adelantaba, las comunidades que se encuentran en esta situacién argumentan
que uno de los objetivos principales es evitar molestias que, en ocasiones, han
derivado en quejas formales por parte del vecindario. Estas quejas no siempre
son comprendidas y generan resignacién al ser interpretadas como un ejercicio
de discriminacidn religiosa:

Tenfamos una Iglesia en Berriozar y de siete a ocho hacfamos los cultos y
subfamos arriba y no se ofa apenas. Por las quejas de un vecino y nos han
cerrado. Y luego nos ponfa algunas trabas para abrir imposibles. Te quieren
hacer gastar millonadas. Todo era insonorizado pero quieren insonorizar
como un binker. Y es una cosa de siete a ocho. Lo piensas un poco y dices:
«no es normal». Parece que ves algo detrds [...] En el actual local, bien. De
hecho, nos hemos ido para no tener problemas. De normal no suele haber
problemas. En el otro que hemos venido todos estaban encima. En Berrio-
zar el de arriba... el entorno no, uno, pero uno que te fastidia todo. Yo ah{
veo mds ayuntamiento que... Nos han querido echar de alli. De momento
no hay problemas. Hace un afio que estamos y no creo que... Tenemos
una horica y no creo que es para agobiar a nadie. Por eso hemos cogido un
poligono asi que estarfa bien para ver si podemos estar en paz'*.

DPese a esta serie de recelos por parte del entorno ante el establecimiento de
los lugares de culto, mds agudo en funcién de la confesidn religiosa, también se
produce una aceptacién indirecta cuando su presencia puede solventar algunas
realidades conflictivas como eliminar espacios abandonados potencialmente
peligrosos:

Hemos hablado sobre la reforma que vamos a hacer y ellos han preguntado
porque la parroquia esta se utilizaba antes para drogas y cosas de estas [...]
Los vecinos se han alegrado muchisimo de saber el riesgo que habfa'®?.

Actividades conjuntas con el entorno

Como se ha podido comprobar, los contactos con el entorno no podrian catalo-
garse como frecuentes. Los encuentros que se producen estdn generalmente en-
marcados en cuestiones formales como, por ejemplo, la asistencia a las reuniones
de la comunidad de vecinos donde se encuentran los lugares de culto. Pero son
también mencionadas algunas actividades conjuntas especialmente en comu-
nidades con trayectorias dilatadas en el espacio de insercién. Estas actividades

122. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).
123. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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ocupan dmbitos educativos, religiosos, festivos, etcétera. Y como era sefialado en
el abordaje del componente ayuda-accién social, se institucionaliza en acuerdos
con entidades cercanas como Cdritas, Banco de Alimentos o Cruz Roja a través
de férmulas de colaboracién diversas. Hay otra tipologia de actuaciones mds
puntuales como la participacién en coloquios o conferencias. Entre los ejemplos
existentes, el Centro de Meditacién Budista Karma Samten Ling participé en
el afio 2002 en unas jornadas abiertas sobre espiritualidad cuyo peso temdtico
tenfa una fuerte impronta de didlogo interreligioso debido a la presencia de un
representante sufi, un lama budista y un teélogo franciscano.

La ausencia de un mayor niimero de actividades conjuntas entre las entida-
des religiosas y otras asociaciones que trabajan en el entorno podria explicarse
a partir de tres fenémenos. En primer lugar, la citada falta de contactos y, por
tanto, el desconocimiento mutuo que permita promover actividades en comun.
En segundo lugar, aunque de forma minoritaria, la negativa de algunas confe-
siones a realizar estos encuentros debido a su inadecuacién en la dindmica de
trabajo cotidiano. Por tltimo, aquellas entidades que, manifestando su deseo
de promover este tipo de actividades, creen que los ofrecimientos realizados
no encajan con su finalidad.

En el primero de los casos, es decir, aquellas comunidades que tienen cier-
ta proyeccidn hacia el exterior y un deseo manifiesto de establecer vinculos,
podrian ubicarse la mayoria de las entidades consultadas. Entre las causas para
la no materializacién de estas actividades podrian destacarse la ausencia de
respuesta por parte del entorno ante las invitaciones realizadas o el hecho de
que la presencia de la en la zona sea reciente: «El factor del tiempo no nos ha
permitido extendernos mds de lo que nos hemos extendido»'#“.

Las entidades que no desean establecer actividades conjuntas argumentan
que la préctica religiosa es prioritaria en la dindmica de trabajo establecida. La
propia apertura de sus lugares de culto es interpretada como facilitadora de
la prdctica pero no extensible a trasladar las actividades hacia el exterior. Esta
realidad es fundamentalmente mantenida por algunos centros de meditacion
budista que explicitan la negativa a una proyeccién social:

La vida del centro es la prictica, no es un centro abierto en el que... joye
pasar para aqui! [...] El que viene, viene para practicar y luego se va, viva
aqui arriba, como ha sido algtin caso de alguien, o viva mds all4 [...] No

pretendemos que tenga proyeccién social fuera del centro'®.

La dltima de las realidades, la concerniente a aquellas entidades que muestran
deseo de colaboracién (fundamentalmente por las dificultades para el desarrollo

124. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
125. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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particular de las actividades) pero creen inadecuadas las actividades ofrecidas,
destacarfa la comunidad musulmana. En este caso, puede contemplarse una
nitida distancia entre objetivos que impide la interaccién en escenarios comunes.
Como consecuencia, el acceso a las actividades organizadas por otros colectivos
(y compartir la financiacién de las mismas) no se produce al no estar adaptadas
a las necesidades concretas:

Todavia no tenemos ni un duro de subvencién. Nada. He recibido pero...
me llamé el Consejo Municipal de la mujer de Pamplona, tengo una amiga
en este Consejo, entonces me ha dicho que podemos agrupar nuestra asocia-
cién con ellas y hacemos actividades juntas con ayuda de alguna subvencién.
Entonces, me han dado una cantidad pero para practicar las actividades
que ellas han organizado. Entonces, me han ingresado, me han ingresado
1.600 pero me ha llamado al final para decirme que las actividades que va a
hacer aqui en Tudela son tal, tal y tal. Estas actividades para los inmigrantes
musulmanes, digo primera generacidn, es dificil practicar esto. Por ejemplo,
es una charla sobre la defensa personal. Esto para las espafiolas si porque
cada dfa se mata una mujer ;no?, pero nosotras no tenemos este problema.
La verdad es que si las mujeres vienen a esta charla se rien, jentiendes? [...]
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También habfa una actividad que es algo deportivo, un deportivo que no
conviene tampoco a nosotras, un deportivo de carifioso o algo asi [...] Por
ejemplo, las mujeres aqui necesitan aprender castellano, necesitan ayudar a
sus hijos porque casi todas tienen problemas con los hijos [...] El proble-
ma que tenemos nosotros es mds grande. No necesitamos una relajacién
deportiva o algo asi. Necesitamos mds. También necesitan trabajo, buscan
trabajo. Cada mujer tiene cuatro o cinco hijos y solo el marido trabaja
entonces, lo que necesita ella es buscarle un trabajo, buscarle una ayuda. Y
es dificil encontrar trabajo'*

Emergencia de conflictos

Como en todo escenario social, hay ocasiones donde los conflictos emergen.
Varios de ellos se concentran habitualmente en torno al lugar de culto y com-
prenden aspectos variables como el uso de los mismos (horario, concentracién
de personas, utilizacién de musica, etcétera). Sin embargo, cabria hacer una
distincién inicial entre dos dimensiones de estos conflictos.

En primer lugar, estdn aquellas situaciones vinculadas a asuntos que podrian
catalogarse de indole vecinal. En este espacio se encontrarfan las desavenencias
que no proceden del componente religioso sino de la convivencia en un mismo
espacio. Entre estas realidades estdn, por ejemplo, los procesos de acondicio-
namiento de locales que atafien a las comunidades de vecinos y las entidades
que los utilizan:

Tuvimos que meterlos a juicio porque se niegan a arreglar la cubierta. Se
niegan. Dicen que esa calle no es de ellos, que no es de nadie. Entonces,
tuvimos un juicio, luego nosotros lo perdimos, hubo un problema... Fue
un follén la relacién primera pero ahora estdn las cosas mds tranquilas. Y
las personas ya ven que no somos nada malo'?.

En segundo lugar, estarfan las realidades problemdticas derivadas del uso
especifico de los locales como lugares de culto. Conviene apuntar que el limite
entre ambas tipologfas del conflicto es difuso ya que resulta complejo evaluar
el nivel de incidencia que el componente religioso supone en la permisividad
social. Algunas de las incidencias que han podido ser recogidas revelan que
ciertas actividades desarrolladas por las confesiones minoritarias son sancio-
nadas negativamente principalmente por su no concordancia con el contexto
tradicional y no tanto por las molestias objetivas causadas. Como se subrayara,
es este un escenario de gran complejidad analitica como muestran los propios

126. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

127. La Casa de la Alabanza (Tudela).

340



Centro en el Valle de Etxauri, protestas vecinales y responsables de Vida Nueva

Fuente: Diario de Navarra y Diario de Noticias

testimonios que enfatizan la ausencia de problemas de relevancia pero reparan
en el origen de pequefios choques cotidianos en el espacio religién-cultura:

Hace dos afos vino uno a protestar porque pusimos musica a las 11 de
la mafnana en plenos sanfermines y es que acababa de acostarse y justo le
metimos musica [...] Le digo: «mira majo» [...] Ademds, la meditacién es
una actividad muy silenciosa, genera muy poco problema [...] Estaban las
campanas de la parroquia repicando y eso no te... «No, eso estd interiori-
zado» me dijo. Como el tren que le pasa a uno que vive en un apeadero, lo
interiorizas [...] Le pillé que justo se durmié y le despertamos, jpues mira
que bien! Pero, vamos, como anécdota, que no hay ningin problema [...]
El budismo es ecudnime y dentro de la ecuanimidad, la discrecidn [...] Hace
poco he estado yo en uno de los centros de Donosti donde les habian roto
los cristales de abajo porque organizaron mucha bulla. Hacfan no sé que
historia a la noche y entonces fueron... ;A quién se le ocurre? Y me dice, 5y
la charanga que se te planta al lado qué? Digo: «si vais a competir, vais bien»
[...] Suele haber problemas a veces porque si vas a ceremonias culturales y
sacas los cuernos y las trompetas de alli... vas dado. Pero funcionando el
sentido comun que le llamamos nosotros, no hay problema. La gente que
viene, viene a lo que viene y se va'®

128. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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Las quejas derivadas de ruidos son una de las problemdticas mds frecuentes.
Por ejemplo, en el caso de la comunidad evanggélica, la utilizacién de coros para
el desarrollo de los cultos es, en ocasiones, fuente de conflictividad vecinal pese
a ocupar locales insonorizados: «Lo bueno que tiene esto y locales como este
es que no llega arriba, si arriba hubiera un piso tendriamos problemas aunque
tampoco porque estd insonorizado»'?. Sin embargo, desde estas entidades se
indica que las précticas musicales son un distintivo y un reclamo para atraer
personas a los lugares de culto. Por ello, el propio concepto molestia llega a ser
objeto de critica:

Les gustan los cantes porque cuando cantamos siempre hay gente que entra,
le sorprende. ;A quién no le gusta una rumba? Hacemos rumbas pero para
Dios. Entonces, entran'°.

Les gusta mucho la musica, mucha gente entra y se queda escuchando la
musica. Porque es claro, como estd en guitarra eléctrica, piano, bateria y
todo eso, a la gente le gusta mucho. Ademds, no hay ningin problema. Casi
hay mds problema con el aire acondicionado y la calefaccién que cuando
se engancha hace mucho ruido. No molestamos. Mds nos molestan ellos a
nosotros porque caminan por la calle y tiran de la cadena y todas las gene-

rales pasan por aqui’’

En lo concerniente a los horarios, las peculiaridades de los espacios religiosos
como lugares de encuentro abiertos a sus miembros hacen que difieran segtin
las necesidades propias de cada comunidad. Existen espacios con restricciones
horarias atendiendo a un uso razonado del lugar. Otros centros, la minorfa,
pueden ser utilizados en cualquier momento del dia. En relacién a los primeros,
las limitaciones son las propias de una utilizacién programada del lugar para
la prictica religiosa (cultos, celebraciones, etcétera) o medidas adoptadas para
mitigar posibles repercusiones negativas en el vecindario: «Respetamos mucho
el horario para rezar, por ejemplo, en verano, cuando rezamos por la noche un
poco tarde, los responsables decimos que a las 12 la noche cierren la puerta
para no molestar»'?.

Con respecto a la concentracién de personas, son significativas las referencias
a molestias ocasionadas en los momentos previos y posteriores a la efectuacion
de las prdcticas o celebraciones religiosas y son debidas principalmente a la
concentracion de un elevado nimero de personas en el exterior de los lugares

129. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
130. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Tafalla).
131. La Casa de la Alabanza (Tudela).

132. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).
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de culto. Desde las entidades se argumenta que es ese momento el que es
aprovechado por miembros de la comunidad para entablar conversaciones
con otras personas con las que no coinciden habitualmente: «Lo que ocurre es
que algunos no se ven durante toda la semana hasta el viernes y cuando entran
aqui, por respeto no pueden quedarse hablando dentro de la mezquita y salen
afuera y hay algunas quejas»'®.

Por tltimo, la escasez de realidades problemdticas no indica la inexistencia
de conflictos acaecidos en una dimensién histérica. En el caso de Navarra, los
acontecimientos de estas caracteristicas tienen fundamentalmente una raiz en
las anteriormente sefialadas posturas de desconfianza ante las minorfas religiosas
y su manifestacién mds evidente es el dmbito local. Una muestra de este tipo de
realidades es la producida desde el afio 2006 entre el centro de rehabilitacién de
la Asociacién Cristiana Vida Nueva y el Valle de Etxauri, un espacio ubicado a
escasos kilémetros de la capital navarra. El origen de los conflictos se inici6 ante
el deseo del centro de ampliar sus instalaciones. Este hecho fue protestado por
los habitantes de la localidad de Ciriza y del valle en su conjunto. Las razones
alegadas eran las siguientes: sobredimensionamiento del centro e insostenibili-
dad en el emplazamiento natural y rural, carencias de infraestructuras publicas
del valle, dificultades derivadas en la gestién de los servicios de un mayor vo-
lumen de poblacién o la posible repercusién en los érganos decisorios locales.
La ampliacién del centro fue sefialada como un «grave problema urbanistico
y social» en las dimensiones apuntadas (urbanistica, medioambiental, gestién
municipal, econémica y social).

El conflicto tuvo una relevante repercusién medidtica que derivé incluso
en intercambio de insultos y amenazas. En sucesivas ocasiones, tanto el vecin-
dario como las personas responsables del centro realizaron manifestaciones
publicas en defensa de cada una de las posiciones. En el caso de estas tltimas
la ampliacién del centro fue justificada atendiendo al cumplimiento de un
imperativo legal:

Los centros de rehabilitacién empezaron a crecer y, por imperativo legal, nos
obliga a empadronar a todas las personas que tenemos en ellos. Entonces,
los empadronamos en un pueblo que es muy pequefio, donde vivimos y
dijeron: os vais a hacer con el control del pueblo [...] Fue una agresién
contra la ideologfa'*.

Una dltima resolucién judicial detuvo en el ano 2008 la pretendida am-
pliacién del centro'®.

133. Comunidad isldmica (San Adridn).

134. Iglesia Evangélica Bautista (Pamplona).

135. Los medios escritos se hicieron eco de esta sentencia: «La Justicia ha vuelto a dar la razén
al Ayuntamiento de Ewxarri (valle de Etxauri) en su negativa a conceder licencias de actividad y
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Realidad encubierta: la ausencia de contactos

La citada problematicidad disimulada se encarna perfectamente en algunas
de las realidades concernientes al colectivo musulmdn. De ah{ que este grupo
requiera una especial atencién tanto por su ndmero como por su especifi-
cidad.

Es constatable que, ademds de las variaciones que se pueden producir por la
incidencia de factores como la propia diferencia en la densidad de la poblacién,
entorno fisico o ubicacién espacial, hay otra serie de aspectos determinantes en
el volumen de contactos que hace que la especificada realidad no conflictiva se
construya frecuentemente a partir de una imposibilidad de recibir impresiones
externas. En esta misma direccién, la actitud de cierto alejamiento que ha sido
expuesta en anteriores apartados abre la puerta a una reflexién sobre el modo
que se producen las relaciones con el entorno. La profundizacién en ellas desvela
que tras la evaluacién positiva y no problemdtica se esconde, en un ndmero
importante de casos, una realidad caracterizada por la ausencia de contactos.
Es decir, el bajo grado de problematicidad relatado en los escenarios cotidianos
podria ser interpretado en dos direcciones. En primer término, es evidente que
podria aludirse a un contexto social general que tiende a hacer descender el
ndmero de interacciones cotidianas y, al mismo tiempo, una desatencién hacia

de obras a la asociacién cristiana evangélica Vida Nueva, que pretendia ampliar sus instalaciones
de Ciriza en un terreno lindante entre Etxarri y Ciriza. La entidad, que trabaja con toxicémanos,
dice contar con el visto bueno del Gobierno, pero el Ayuntamiento de Etxarri rechaza estas obras
«por tratarse de un terreno rustico sin recalificar, existir un gran rechazo popular y desear un
crecimiento moderado y responsable en la zona». El Ayuntamiento de Ciriza también se opuso
a conceder licencias, pero los tribunales dieron la razén a Vida Nueva. Etxarri se negé a conceder
licencias de actividad y de obras a Vida Nueva mediante una resolucién en junio de 2006, y la
entidad recurrié a los tribunales. Sin embargo, el Juzgado Contencioso-Administrativo n.° 1
de Pamplona desestimé dicho recurso en marzo de este afio. Vida Nueva recurrié esa sentencia
y; el pasado 29 de septiembre, la Sala de lo Contencioso-Administrativo del Tribunal Superior
de Justicia de Navarra ha desestimado este segundo recurso. «La Justicia reconoce que el Ayun-
tamiento hizo bien en denegar las licencias de actividad y de obras», opiné ayer Patxi Xabier
Ilzarbe Legaria, alcalde de Ewxarri. «Vida Nueva pretende hacer una urbanizacién nueva entre
los municipios de Etxarri y Ciriza, en terreno rustico sin calificar, aprovechdndose de que estos
pueblos no tienen Plan Urbanistico, y pasando por encima de la voluntad de sus habitantes»,
criticd. Los vecinos denunciaban que Vida Nueva esperaba tener mds de 300 residentes con la
ampliacién, aunque la entidad dijo que nunca serfan mds de 150. Hoy tiene unos 40. «No du-
dan en mentir y tratan de ahogar econémicamente a estos dos pueblos sin recursos (Ciriza tiene
100 habitantes, y Etxarri, 70) a base de pleitos y apelaciones a todas las resoluciones que no les
gustan. Consideramos injusto que una empresa pretenda decidir los planes urbanisticos de un
pueblo diciendo que el Ayuntamiento no es quién para decidir dénde urbanizar», agregé Ilzarbe.
Rafael Gorostidi Urnieta, alcalde de Ciriza, recordd por su parte que «Vida Nueva ha recurrido
ante los tribunales los correspondientes impuestos de ICIO y de la Contribucién Urbana de
2007, alegando ser los suyos edificios e instalaciones para actividades religiosas». «Sin embargo,
cuando les interesa obtener permisos y subvenciones del Gobierno, sf que dicen ser un centro de
rehabilitacién. Mienten», sentencié» http://www.diariodenavarra.es/ (02/10/2008).
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el «obrar ajeno». De esta forma, algunos testimonios normalizan la ausencia de
contactos en esta dimensidén sefialada:

No tenemos mucho contacto tampoco por eso no... (Hola! {Hola! ;Qué tal?
[...] Ademds a la gente muchas veces no le interesa saber las cosas ni tampoco
se meten en los demds ni quieren saber los demds lo que hacen'.

En segundo término, especialmente en el caso de la comunidad musulmana,
hay que tener en consideracién que, como se sefialaba, su conformacién actual
dibuja una mayoria de personas originarias de otros paises (principalmente
Marruecos y Argelia). Por tanto, desde el punto de vista cultural es trasladada
una barrera entre personas autéctonas y aléctonas. Este hecho provoca que
se reconozcan mds facilidades para crear relaciones entre las personas que
componen la comunidad musulmana que con el resto de la sociedad: «Es
mds fdcil para la comunidad musulmana relacionarse entre ella»'?’. Entre los
obstdculos principales para otros encuentros estdn las mencionadas dificultades
idiomdticas especialmente incidentes en el periodo inmediatamente posterior

a la llegada:

Me conocen todos ahora. Empecé un poco vergonzosa porque no sé hablar
y eso pero ahora... siempre me dice: cuando sales no vuelves de lo mucho

que hablas'®.
Como hablan muy rdpido algunas cosas no entendemos'®.
y g

Entre otras circunstancias también es destacada la dimensién formativa. En
varias de las entrevistas mantenidas se hacfa alusién a que, en algunos casos, las
personas que componen las comunidades no poseen una formacién extensa. Este
hecho es sefialado como muy influyente en el momento de establecer relaciones
con las personas del entorno. Pero, al mismo tiempo, deja entrever un elevado
ejercicio de autorresponsabilidad y exigencia sustentado en elementos culturales
y religiosos. Como resultado, se instaura un cierto halo de desconfianza que
mitiga las posibilidades de entablar relaciones:

Si miramos el nivel cultural de la asociacién o del flujo de inmigracién que
tenemos aqui en Castejon es un nivel un poco asi muy bajo. Entonces, a la
gente le cuesta un poco asi relacionarse, le cuesta hablar, le cuesta salir...

136. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
137. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

138. Mujer musulmana (Villafranca).

139. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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Siempre hubo un poco ese miedo de no hacer grandes pasos, de no abrirse
[...] Los contactos deberfan ser mds. Queriendo los dos claro. El problema
es que Nosotros No queremos, No queremos... Bueno, no es cuestién que
no queremos... tenemos miedo por falta de medios de comunicacién, por
falta de informacién misma. Y la falta de informacién en tu propia religién.
Si td eres cristiano y no eres capaz de ensefiarme o explicarme lo que es el
cristianismo, entonces es dificil que vayas a aportar algo. Entonces, si eres
musulmdn y tu nivel y tu religién es pobre, poco vas a aportar td también.
Entonces, td lo que sabes... es el minimo para practicarlo o vivirlo tuyo.
Entonces, si llevas el minimo, te quedas el minimo, y no aportas nada. No

enriqueces, ni ensefias, ni nada'®’.

Si bien es cierto que algunos testimonios apuntan al establecimiento de
relaciones donde la religién no adquiere la condicién de ser un factor deter-
minante: «Las relaciones entre un musulmdn son iguales con un espafol no
musulmdn que con un musulmdn»'¥!, la realidad cuestiona esta circunstancia.
En este sentido, es especialmente significativo el establecimiento de una actitud
tendente al abandono, en determinados contextos cotidianos, del componente
identitario religioso para articular una convivencia «normalizada». Esta estra-
tegia tiene un importante peso en la actitud de la comunidad musulmana y
consigue trazar una clara linea de separacién entre, por un lado, la prictica
religiosa en los lugares de culto o el 4mbito privado y, por otro, el espacio de
convivencia publico:

Cuando le estds explicando lo de la religién musulmana... eso es normal. Te
dicen: «;Qué religiones! Esto no puede ser». Pero td lo tomas como broma
para hacerle entender lo que es la religion porque si cada vez que te dicen eso
te enfadas... no es buen camino. Esa es la estrategia. Saber estar. Nunca he
llegado a renunciar a la religién. Simplemente te dicen: «;por qué no hacéis
8 & porq
que no sea un mes sino una semana? Un dios que haga eso no es bueno, es
malo». Pero lo tomas en buen sentido'*.

Es precisamente este obrar en un contexto «desfavorable» el que dirige
a considerar la especificidad de este colectivo como ejemplo de una de las
preguntas que iniciaba esta investigacién: ;Qué conlleva profesar una religién
minoritaria en el territorio navarro?

140. Comunidad isldmica «Anour» (Castején)
141. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela)
142. Comunidad isldmica (Cintruénigo)
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Dos niveles de relacion

El andlisis de la convivencia entre la comunidad musulmana y las personas
autéctonas debe reparar en la existencia de dos dmbitos de relacién y, a su vez,
dos comportamientos nitidamente diferenciados. Por un lado, un nicleo central
de contacto personal con el entorno mds cercano, por otro, un nivel macro de
convivencia entre sociedades.

En lo concerniente al primero, abarcarfa todo aquel espacio que pudiera definir
la relacién cotidiana directa con el vecindario desde un marco fundamentalmente
familiar. En este escenario, no son sefialadas grandes dificultades debido a la pre-
sentada estrategia de separacién de dmbitos entre prdctica religiosa y relaciones.
Solo existen algunas excepciones derivadas de las situaciones iniciales de llegada
(reiterando el sefialado vinculo mayoritario existente en la comunidad musulma-
na con el trdnsito migratorio). La comunidad musulmana se ve ocasionalmente
obligada a sortear un obstdculo en la convivencia debido a un cierto grado de
inquietud entre el vecindario (en algunos casos incluso llega a definirse como
miedo), apoyado en una representacién social negativa sobre este colectivo. Esta
representacion no es exclusivamente religiosa e incorpora la asociacién entre colec-
tivo migrante y realidad problemdtica: «Siempre cuando es algo nuevo. .. cuando
he entrado en este barrio soy el inico inmigrante y me ven... problemas»'®. Este
ambiente de desconfianza inicial desaparece generalmente con el paso del tiempo
aunque en ocasiones sea requerido un plazo extenso, no obstante, supone un
hdndicap para el desarrollo normalizado de la convivencia:

Lo que pasa aqui es que cuando la familia entra a un piso nuevo, todos tienen
miedo de esta familia. Tienen miedo porque no los conocen y ademds si
son musulmanes... si son musulmanes y ven que la mujer va con pafuelo,
el hombre va con ropa larga... tienen miedo por lo que ha habido sobre el
islam, el terrorismo y todo eso [...] No pueden conocerte bien hasta que
pasan dos o tres afios. Entonces, ya saben que es una familia tranquila,
maja... necesitan tiempo para conocerse pero la primera vez hasta no te
saludan'#.

Con respecto al nivel macro, englobarfan un cimulo de elementos donde
predomina el cardcter religioso pero también cultural, politico o histérico
(todos ellos mediatizados por acontecimientos que superan el dmbito local),
y que llevan a atribuir la existencia de dos colectividades diferenciadas. Es en
este tltimo donde se sefialan las mayores dificultades para la convivencia y,
precisamente, en la direccién de una ausencia de la misma. Esto es, se incide
en la separacién existente entre un dmbito de relacién vecinal y un nivel

143. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
144. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

347



macro de relaciones donde el componente religioso es definitorio: «En los
casos individuales yo creo que bastante bien, cada persona con sus vecinos
se llevan bien pero si ya el concepto musulmdn es mencionado... no creo
que haya convivencia»'®.

Frecuentemente, los contactos existentes en las dindmicas cotidianas no
adquieren una consistencia suficiente para mantener un vinculo fuerte. De esta
manera, las relaciones se reducen generalmente a encuentros cotidianos casuales,
definidos por la falta de estabilidad y permanencia en el tiempo, que no llegan
a ser reconocidos como amistades: «Tengo amigos aqui espafioles pero si nos
vemos as{ por casualidad pero para tener planes de salir o eso no»'“. En definiti-
va, el marco relacional individual parece no presentar excesivas dificultades que
s son percibidas en su traslacién al nivel colectivo y la repercusién social:

Yo conozco espafioles, yo tengo buenas relaciones con espafoles, no digo
que no y mucha gente también aqui tiene muy buenas relaciones, pero no
lo ves, no se nota, no se nota en la sociedad, no se nota. Porque no hay cosas
comunes, no hay. No hay algo que una las dos. Eso es lo que falta'?’.

Por dltimo, cabria afadir la propia especificidad del territorio navarro en
relacién al desarrollo de estos contactos ya que el grupo de pares que representa
la cuadrilla desarrolla un peso especifico notable en las relaciones cotidianas de
la poblacién autéctona.

Espacios por compartir

Retomando la dimensién espacial como objeto de andlisis, es preciso realizar
una serie de apreciaciones en este campo. La menor frecuencia de contactos
puede ser interpretada desde una evidente ausencia de espacios compartidos
con el resto de poblacién destacando especialmente los lugares de ocio. Si son
generalmente estos espacios donde se posibilita el incremento en el volumen
de contactos con personas que no forman parte del entorno mds cercano, en
el caso de las personas que componen la comunidad musulmana este ejercicio
estd, en cierta medida, condicionado o limitado.

Se apunta que hay lugares muy frecuentados por la poblacién autéctona,
por ejemplo los bares, donde no acuden miembros de la comunidad musul-
mana al definirlos como espacios incompatibles con la prictica: «Yo no voy
a los bares, no bebo, no salgo por la noche, no soy de fiestas...»'. Entre las
razones apuntadas para no frecuentarlos se indican aspectos como incomodi-

145. Comunidad islémica «Anour» (Castején)

146. Hombre musulmdn trabajador de la agricultura (Cadreita)
147. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela)

148. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita)
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dad personal, asociacién con la vida nocturna, inadecuacién para el descanso,
incompatibilidad con el modelo de vida, etcétera:

Se oyen casos. De vez en cuando se oyen. A la gente que le pasan estas
cosas... en los bares por la noche se juntan con la juventud y la juventud
sabes c6mo es... estdn todos en un bar los espafioles ahi... y tii se nota cémo
quieres integrar con ellos y ellos te ven como qué lo estds pasando bien y td
estds metido ahf como un bicho raro [...] En los pueblos, olvidate de la vida
nocturna porque yo creo. .. estas cosas de los bares de. .. porque el inmigrante
ha venido aqui a mejorar su vida, no para estar en los bares. Si quieres pasar
tiempo puedes ir a la playa. Eso también descansa, no tienes que ir a los
bares y siempre estas cosas hay problemas hasta entre los espafioles'®’.

Como resultado, y frente a las costumbres locales, los espacios de ocio
accesibles para la comunidad musulmana se identifican principalmente con
comercios o locutorios regentados por personas que forman parte de ella: «Aqui
de ocio hay locales de comercio, locutorios y lo nocturno no es lo nuestro»'.
Por tanto, el mayor volumen de horas de ocio se desarrollan en lugares donde
las posibilidades de establecer contactos con personas autéctonas son limitadas.
Conviene precisar que, al igual que otros dmbitos objeto de estudio en esta
investigacidn, esta realidad no es extensible al conjunto de la comunidad mu-
sulmana: «En la calle no tengo relacién con los espafioles, cuando voy al bar si
que tengo con una cuadrilla pero cuando estoy en la calle no»'"".

Se alude a comportamientos cotidianos que no benefician el establecimien-
to de contactos y actividades comunes entre las comunidades musulmanas y
la poblacién autéctona en dmbitos fundamentales como el espacio publico.
Por ejemplo, se manifiesta una reclusién en los hogares particulares, funda-
mentalmente entre las mujeres, motivada por diversas causas: dificultades
idiomdticas, inactividad laboral, etcétera. Conviene insistir que este proceder
no estd vinculado con un precepto religioso. Es decir, la alusién a esta posible
desatencidn de ciertas necesidades de desarrollo camina sobre las indeterminadas
fronteras del terreno cultural donde conviven tanto tradiciones como hdbitos
o costumbres y que invita a detener la atencién sobre la distancia o cercania
entre colectividades. Precisamente, en lo concerniente a esta realidad descrita,
y tomando como referencia el eje temporal, la situacién parece haber sufrido
una mejora sustancial:

149. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
150. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
151. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).
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Al principio habia problemas para que las madres salieran a las calles con sus
bebes porque, ya sabes, es importante en la puericultura de los bebés que
paseen para evitar el raquitismo, para que tomen la luz solar y todo esto.
Eso los bebés, pero luego, los nifios mds mocicos, por toda la sociabilidad,
el juego y todo esto [...] No salen de casa. No los sacan. Igual salen de la
escuela y a casa y ahora en verano no van a la piscina, no salen a jugar, no
salen al parque®?.

Esta actitud desvela un excesivo celo por la planificacién, convertida en
sobreproteccién y, principalmente, un intento de preservar a los miembros més
jévenes de la comunidad de un entorno que, como se indicara, se considera
poco adecuado para el desarrollo de ciertas actitudes:

Pedimos también un buen futuro para los jévenes que tenemos y yo de lo
que muchos no encuentran a dénde acudir, no encuentran las manos que
los apoyen y ayuden. Y yo me imagino que si no encuentran a nadie que los
proteja, ya sabes, de la droga, de la mala conducta, entonces es fécil ir a la
ruina. Aqui no es dificil, todo permitido, todo lo encuentran con facilidad
los jévenes y no encuentran un centro donde se van, un lugar de juego o
algo asi. Eso queremos nosotros para el futuro, hacer un centro de juego para
los jévenes que acudan alli que encuentran a gente que le ayude, un club
digamos de video juegos, de juegos, de librerfa, de todo lo que necesita un
joven que quiere saber, vivir bien y estar en su comunidad, de su religién, de
la civilizacién y todo lo que necesita una persona y quiere saberlo y quiere
vivir su vida bien'.

Estas apreciaciones realizadas desde dmbitos de convivencia transversales,
son también refrendadas por algunos miembros de la comunidad musulmana.
Asi, se hace especial hincapié en la asociacién problemdtica y confrontacién de
términos derivada de la avanzada distancia cultural existente. Y es especifica-
mente en la atencién de las necesidades de la descendencia donde se enfatiza
esta condicién para evitar efectos no deseados. Son especialmente nitidos los
senalamientos que los diferentes discursos emiten en relacién a la inadecuacién
de escenarios que, rescatando las afirmaciones realizadas con anterioridad,
resultan centrales en el desarrollo del resto de poblacién:

Muchos padres la verdad es que solamente quieren a su hijo en el colegio. No
quieren que su hijo esté en cuadrilla porque sabe qué va a venir después, lo
tiene muy claro porque un padre sabe perfecto... y la sociedad espafiola. ..

152. Entrevista con enfermera de pediatria en el Centro de Salud de Berriozar (Navarra).
153. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
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Ya te digo que los nifios de 13 y 14 afios los encuentras en la calle borrachos
[...] Es en fiestas. Pero es un nifio. Es un menor todavia. Tienen miedo,
mucho. Tienen mucho miedo los padres. Los padres quieren que disfruten
pero no de la libertad que quiere el hijo, toda no™*.

Como resultado, la ausencia de espacios comunes donde puedan produ-
cirse los contactos con la poblacién autéctona: «O estoy en casa o estoy en
la mezquita»'>, hace que los domicilios particulares concentren las mayores
posibilidades de contacto. En este sentido, son mencionadas invitaciones a
casas de vecinos o amigos sin sefialarse dificultades afiadidas salvo el cono-
cimiento de las costumbres propias de la religién: «A mi cuando me invita
la gente, la primera cosa: voy a comer si hay pescado»’®. De igual forma,
también se habla de otros espacios asociados a actividades no religiosas, como
por ejemplo el deporte, donde las posibilidades de establecer relaciones entre
comunidades son reales: «En el deporte participamos todos tanto latinos,
espafoles y musulmanes»'’.

En resumen, el panorama general descrito aporta elementos de juicio para
comprender la escasez de vinculos con el entorno cercano. Esta falta de vin-
culos se refleja claramente en carencias respecto a la realizacién de actividades
conjuntas con el vecindario. Asi, salvo algunas excepciones localizadas prin-
cipalmente en aquellos casos donde ya se trabaja a un nivel asociativo, como
puede ser el caso de Pamplona®®, las iniciativas son escasas. La comunidad
musulmana es consciente de la necesidad de tomar la iniciativa tanto en el
dmbito particular como colectivo para potenciar actividades de encuentro y, de
este modo, enfrentar los posibles recelos iniciales existentes que, aunque sean

154. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

155. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).

156. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).

157. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

158. «Con la Iglesia, con el banco de alimentos, con la Coordinadora, muy buena. Con el
colegio también, relacidn con los colegios. Estd bien [...] Tenemos con un grupo que hay un
montén de asociaciones metidas y luego tenemos con la coordinadora que hemos hablado antes
de la infancia que somos miembros. Con un grupo de cristianos que son catélicos que se llama la
comunidad Adsis que son de juventud cristianos. Tenemos con la asociacién de vecinos relaciones
buenas. Con todo el entorno. Con la parroquia también tenemos buena relacién. Con los vecinos
estd bien [...] Acuerdos escritos no tenemos. Pero acuerdos verbales mds o menos con dos. La de
infancia del barrio, que hay una coordinadora de infancia del barrio, coordinadora de proteccién
infancia. Ahi somos miembros. Tenemos acuerdos mds o menos con la Iglesia también, con la
parroquia del barrio. Tenemos convenio con Cdritas. Tenemos compromiso escrito con el banco
de alimentos. Es un contrato donde nosotros somos también socios [...] Tenemos la fiesta del
barrio, la fiesta del dia de los nifios. Tenemos el grupo de las mujeres que aprenden castellano
en la parroquia. Tenemos buena relacién con las APYMAs una que estd en la ikastola y otra la
publica en castellano». Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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vividos desde una cierta naturalidad, tienen una clara afeccién en el desarrollo
normalizado. De ah{ la necesidad de enfrentar estas realidades mediante fér-
mulas de aproximacién:

Yo creo que es una cosa natural en un principio. Tienen miedo que se focalice
en un sitio en concreto, van a venir aqui todos los musulmanes... bueno,
a lo mejor utilizan otra palabra que no sea musulmanes... pero bueno yo
también conozco situaciones y casos en la que antes de... cuando ya se ha
visto el local o lo que quieres, no solamente de mezquita sino la asociacién
simplemente, se hace una reunién con los vecinos de la zona y se les da a
conocer las actividades que... un poco quitar esos miedos e incertidumbre
sobre las actividades que se van a realizar ahi porque claro en la televisién
a todas horas estamos oyendo toda la publicidad en contra del islam de
extremismo, terrorismo y todo eso. Entonces, claro, esa reaccién es natural
de la gente. Entonces, el primer paso que toca es que siempre tenemos
que ser nosotros. Nosotros somos los que tenemos que ir hacia los demds
porque somos nosotros los diferentes, somos nosotros los que tenemos que
ensefiar cémo somos'”.

Apertura de los espacios de culto

La propia ubicacién de los lugares de culto, ademds de acrecentar o disminuir
las posibilidades de contacto, también lo es en la generacién de tensiones. De
este modo, y unido a las representaciones sociales asociadas a la comunidad
musulmana, la apertura de un oratorio-mezquita estd habitualmente acompa-
fiado de reacciones contrarias por parte del vecindario:

Cuando se oye que van a poner una mezquita en este pueblo es como que
van a poner una bomba que va a explotar en cualquier momento [...] Ya
todo el mundo habla de la mezquita. Hay gente que habla y hay gente que
son radicales espafoles. A m{ una chica me dijo: «<En mi pueblo podéis po-
ner carnicerfa. No me importa, pero en mi pueblo esto es lo que no quiero
yo». Es una chica muy guapa pero muy radical. Me he asustado. Estoy aqui,
estoy en su pafs y me callo. ;Qué le voy a decir?'®

Estas posturas discordantes relativas al emplazamiento son, en algunos casos,
transmitidas directamente a los propios miembros de la comunidad musulmana
si bien no siempre tienen una manifestacién publica: «No dan a la cara... yo
he ofdo. Vienen amigos mios... dicen: «Hay algunos muchos que no quieren

159. Mujer musulmana conversa (Tudela).
160. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
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la mezquita aqui»'®". Por parte de la comunidad musulmana estas reticencias

al establecimiento de un lugar de culto no son comprendidas: «Normalmente

nadie se opone a un sitio de adoracién, no lo veo légico que gente se oponga
162

a esto» .

Percepcién del entorno

Una vez abordado el flujo de relaciones existente con el entorno, es precisa una
evaluacién detallada de la percepcién que se tiene de las propias confesiones
minoritarias. En este sentido, cabe sefialar que el siguiente ejercicio es tratado
como una aproximacién a un espacio, el de las percepciones, que, ademds de
ser enormemente complejo de definir, estd afectado por una variable cardinal
como es la temporal. De esta forma, contextos y tiempos cambiantes devienen
también en percepciones mudables. Las entidades con mds trayectoria en Na-
varra, por ejemplo, las iglesias evangélicas, recalcan un notorio cambio desde
sus inicios (afios setenta y ochenta) en la percepcién que los distintos barrios,
pueblos o ciudades han extendido sobre sus actividades. Este cambio apunta
a un mayor nivel de confianza y una facilitacién en el desarrollo de prdcticas y
tareas cotidianas propias de las confesiones minoritarias.

Las entidades consultadas subrayan las dificultades para manifestar la
percepcién que el entorno despliega sobre su presencia o actividades. La ra-
z6n enlazada con el mencionado bajo nivel de contactos o sus caracteristicas.
Como consecuencia, se indica que faltan elementos de juicio ya que esas
percepciones no se expresan o, en caso de que asf sea, no llegan al entorno de
las entidades:

La verdad es que es un misterio. Como vivimos en una zona rural, alguna
vez que hemos organizado, por ejemplo, unos bailes que hacen unos crios
bahd’fs asi de varias ciudades que hacfamos sobre, por ejemplo, contra el
racismo y cosas asi, como la gente tampoco te dice nada, tampoco sabes

muy bien qué les habrd parecido, les suena muy marciano todo'®.

Entre otras dificultades que impiden o hacen complejo recabar esta percep-
cién se encuentra la reciente conformacién del grupo o una limitada repercu-
sién en el entorno. Ello provoca que sea el espacio de las conjeturas el que sea
ocupado: «Es un grupo muy reducido y no nos conocen mucho pero los que
nos conocen tienen una buena percepcién, vamos, creemos que tienen una

161. Hombre musulmdn (Villafranca).
162. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).

163. Fe bah4’f (Valle de Erro).
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buena percepcién»'®. No obstante, como se puede comprobar, se mantienen las
posturas no-problemdticas que acentdan el respeto. En ocasiones, esta idea nace
de la ausencia de posturas que contravengan esta realidad y que son fécilmente
detectables por su repercusién social:

La resonancia que su postura tiene hacia nosotros es de total respeto. Si no
hubiera respeto tendriamos que tener ya indicativos porque ya llevamos
afios aqui y nunca ha habido ninguna queja'®.

Yo creo que estdn contentos. No hay quejas'®.

Esta prevalencia del respeto deviene principalmente de atribuciones previas
que les sittian en un espacio conocido de no conflictividad: «A nivel del valle se
nos conoce y no hay ningtin mal rollo ni nada, se nos ve ya como si somos de
esos y ya estd»'?. En otras ocasiones, la falta de conflictividad parece convertirse
en una actitud positiva hacia la comunidad religiosa: «<Opinan que somos muy
divertidos y que, como dijo el alcalde, esto es muy diferente y que aqui se lo
pasa uno muy bien»'.

Por lo general, y reconociendo las citadas dificultades para proceder a un
sondeo de percepciones, se establece una asociacién directa entre ausencia de
potenciales conflictos derivados de las actividades (ruidos, concentracién de
personas, situacién del lugar de culto, etcétera) y percepcion social positiva.
Ademis, la labor de atencidn, ayuda-accién social o mantenimiento y rehabi-
litacién de espacios abandonados que muchas de estas instituciones realizan
en el entorno, es calificado como facilitador en la instauracién y promocién de
una percepcidn positiva: «Yo pienso que pensardn que bien porque llamamos
a la gente necesitada y de alguna forma los atendemos»'®’. Estas percepciones,
en todo caso, y como se apreciaba al comienzo del apartado, estdn sujetas
a l6gicas modificaciones por incidencia de variables como, por ejemplo, la
temporal: «Ahora es buena pero fue bastante mala»'”°. En este sentido, parece
haber una relacién directa entre permanencia en el espacio y construccién de
una percepcién social favorable.

A pesar del componente estimativo de la mayoria de los testimonios reco-
gidos, estos también apuntan el mantenimiento de prejuicios y estereotipos

164. Fe bah4’f (Tudela).

165. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
166. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

167. Fe bah4’f (Valle de Erro).

168. Iglesia Evangélica de Filadelfia (San Adridn).
169. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Alsasua).
170. La Casa de la Alabanza (Tudela).

354



Visitas colectivas al Centro de Estudios y Meditacion Budista Karmapa Mikyd Dorje
Fuente: http://www.mikyodorje.com

en el entorno. Una de las frecuentes caracteristicas atribuidas, que podria ser
extensible al conjunto de las confesiones religiosas minoritarias, es la consi-
deracién de que su préctica religiosa es mayor que la desarrollada en el tradi-
cional marco de referencia catélico. Esta asignacién deriva generalmente de
considerar algunas prdcticas desarrolladas por confesiones minoritarias como
inadecuadas. Las propias confesiones minoritarias comparten esta percepcion
desde la definicién de un contexto de insercién caracterizado por un menor
nivel de prictica.

Ante las realidades descritas, las confesiones minoritarias son conscientes
de la necesidad de enfrentar las posibles percepciones negativas existentes. Para
ello, se define como prioritario el componente relacional en los términos esgri-
midos en los tltimos apartados. De este modo, teniendo en consideracién las
dificultades de contacto existentes, se plasma la necesidad de fomentar vinculos
con el entorno que permitan dar a conocer las actividades y prdcticas. En esta
direccién cabria rescatar la condicién aperturista como una de las apuestas
mayoritarias de las entidades consultadas mediante la invitacién a participar
en cultos o celebraciones cotidianas pero especialmente en la organizacién de
jornadas de puertas abiertas (muy comunes entre la comunidad musulmana).
En un nivel mayor, se encuentra, por ejemplo, la férmula desarrollada por el
Centro de Estudios y Meditacién Budista Karmapa Mikys Dorje. Esta entidad
realiza una serie de actividades de contacto y apertura con el entorno a través de
visitas guiadas al centro de culto. El objeto principal es dar a conocer los fun-
damentos bésicos del budismo y las actividades que el propio centro desarrolla.
Son enfocadas en funcién de las necesidades del alumnado que generalmente
proviene de ensefanzas medias:

Estas visitas se realizan en dias laborables, dentro del horario escolar y estdn
dirigidas a aquellos estudiantes que, en diferentes dreas (ciencias sociales,
filosoffa, religion...), tratan de conocer los fundamentos del budismo, su
simbologfa y la visién y comprensién de la existencia que este nos plantea.
La ensefianza directa y el contacto con el lugar, donde podrin circunvalar
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las stupas, hacer girar los molinos de oracién, visitar el templo, observar los
distintos «soportes de meditacidn»: estatuas, tankas... permiten un conoci-
miento vivo que ayudard a una mejor comprensién de esta filosoffa-religién.
Durante el recorrido practicantes del centro irdn mostrando y explicando el
sentido de los diferentes lugares. A continuacién serd el propio Lama quien
transmita a los estudiantes algunas bases del budismo tibetano'”'.

En el caso del budismo, la citada actividad de difusién no debe enfrentar
una previa percepcion negativa del entorno. Esta realidad, como se ha com-
probado, no es coincidente con el resto de confesiones minoritarias que deben
contrarrestar una negatividad arraigada en el imaginario social en relacién a la
religién que practican y sus contenidos:

Nos gusta muchisimo que la gente sepa cémo somos, cémo es nuestra reli-
gién. .. hay muchos que digamos dan mala imagen sobre el islam y nosotros
queremos al revés, que vean la buena imagen, que vean cémo es en verdad el
islam y no como lo ven a través de los medios de comunicacién. Queremos
que la gente sepa en verdad cédmo es el islam'”2.

Pese a que no han sido destacados escenarios de conflictividad significativos,
uno de los acontecimientos de mayor relevancia medidtica se produjo en no-
viembre de 2008 cuando el local ubicado en la localidad navarra de Doneztebe,
que acogfa la exposicién «Islam, patrimonio de todos», fue atacado en dos dfas
consecutivos con pintadas y sellado de la cerradura con silicona como puede
apreciarse en la siguiente fotografia que ilustraba la noticia'”?.

171. Fuente: http://www.mikyodorje.com/es/web/seccion.asp?Seccion=2&Noticia=19

172. Comunidad islimica mezquita «Arrahma» (Tudela).

173. «Por segundo dfa consecutivo la exposicién sobre el mundo del islam que Bidelagun ha
colocado en Doneztebe ha amanecido con pintadas y la cerradura sellada con silicona. Cuando el
lunes por la mafiana los responsables de este proyecto se encontraron con toda la fachada pintada
decidieron borrar las huellas y evitar dar publicidad a los autores del acto vanddlico, pero ayer
por la mafiana, al repetirse la situacién con el agravante de encontrarse la cerradura sellada con
silicona, desde Bidelagun decidieron formular la correspondiente denuncia ante la Policia Foral.
En la fachada del local se podian leer frases como ‘Mahoma cerdo’, ‘Navarra catdlica’, ‘Envene-
ndis los crfos’, ‘Burka a las feministas’, “Viva Cristo Rey’ o ‘Moros fuera’. As{ mismo, los carteles
de la exposicidn aparecieron pintados con cruces. Todo apunta a que la autorfa corresponde a
una persona o grupo fundamentalista catélico y de extrema derecha, posiblemente no de muy
lejos, porque en las primeras pintadas apareci6 una con el texto ‘Moruk kanpora’, en un euskera
muy propio de la zona. Como nos comentaba ayer Isidro Herguedas, coordinador de Bidelagun
en Baztan y Malerreka: Actos como este nos reafirman mds atn en lo que estamos haciendo,
demuestran que exposiciones como esta son muy necesarias. ; Tirar la toalla? Todo lo contrario,
aqui seguimos con mds fuerza que nunca. Lo contrario serfa darles la razén a los que hacen cosas
as{’». Fuente: Zarbo Ibarrola (Diario Vasco). http://www.diariovasco.com/20081112/bidasoa/
exposicion-islam-patrimonio-todos-20081112.html
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Ataque a la exposicion
Fuente: ONDIKOL

La exposicién, presentada como un proyecto cultural contra la xenofobia
y el racismo elaborado por la Fundacién Cultura Islimica, trataba de aportar
nuevas herramientas interpretativas para enfrentar una «visién distorsionada del
mundo isldmico». El representante de Bidelagun, entidad no gubernamental
que desarrolla sus actividades en la zona de Baztan y Malerreka, testimoniaba
una realidad que impulsa el abordaje particularizado de esta realidad latente:

Existen prejuicios ante el mundo islémico; en la comarca no lo veo, pero
lo oigo y se debe a que los medios de comunicacién no reflejan sino una
parte de esta cultura, la que ellos quieren, una imagen sesgada del mundo
isldmico'”.

Extensién de estereotipos y prejuicios

Como se ha podido adelantar, en el caso de la comunidad musulmana se pro-
duce una especial relevancia del protagonismo otorgado a la percepcién debido
a la convergencia de diversos factores (medios de comunicacién, instituciones
publicas, etcétera) en la construccién de la misma. Del mismo modo, deben
ser retomados aquellos aspectos de indole cultural (en los también aludidos
amplios términos) que son generalmente asociados a la construccién de la
percepcidn sobre este colectivo.

En lo concerniente al espacio de las representaciones, el colectivo musulmdn
es objeto de rechazo o no aceptacion entre algunas personas por su ubicacién en
el espacio social de «lo diferente». Tomando como referencia el Informe Juventud
en Navarra 2008, es manifiesto que este colectivo ubica a la comunidad musul-
mana en un significado lugar con respecto al nivel de rechazo que suscita. En

174. Fuente: Diario de Noticias (7-11-2008).
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este sentido, destaca también la atencién sobre la respuesta «De otra religién»
como manifestacién de la realidad que afecta al colectivo objeto de estudio.

Grafico 23: Rechazo de los jovenes a la diferencia

Exdelincuente

Gitano

Exdrogadicto

Musulman

Inmigrantes

Enfermo sida

Persona de color

De ofras ideas politicas
Homosexual

De ofra religion
Mnusvaidos

A

[lTaTzl W Varon O Mujer |

Fuente: Instituto de la Juventud de Navarra 2008

Al agregar la posibilidad de incorporarse en el espacio vecinal, y pese a la
no visibilizacién publica de realidades cotidianas enfrentadas, el rechazo de las
personas jévenes, aunque se ha visto reducido en la escala temporal, mantiene
niveles significativos que se corresponden con los del Estado.

Tabla 25: Evolucion del grado de rechazo de lo diferente
¢te importaria que tu vecino fuera...?

Navarra 2004 Navarra 2008 Espaiia 2008
Ex delincuente 23,8 24 29
Gitano 22,5 18 15
Ex drogadicto 14 17
Musulman 15,1 13 13
Inmigrante 12,9 10 10
Enfermo de SIDA 7,8 10 12
Persona de color 6 6 6
De otras ideas politicas 3,1 4 2
Homosexual, gay, lesbiana 55 3 5
De otra religion 2,2 3 2
Minusvalido 1,3 1 1

Fuente: Instituto de la Juventud de Navarra 2004 — 2008; IJE 2008

358



Tras los contactos mantenidos con la comunidad musulmana asentada en
Navarra se comprueba que existe una especial atencién a la percepcién que la
poblacién puede desarrollar. Por ello, son destacados los importantes esfuerzos
en pos de edificar una imagen positiva de este colectivo: «Normalmente tene-
mos que estar pendientes de la imagen que damos al pueblo»'”, <Hay que ir
mirando poco a poco conforme vamos haciendo actividades»'”®.

El miedo a la extensién de estos prejuicios, fundamentalmente originados
en los potentes dmbitos generadores de opinién como son los medios de
comunicacién, ha llevado a pronunciamientos puablicos de la comunidad mu-
sulmana con el objeto de evitar la criminalizacién colectiva derivada de hechos
individuales con cardcter delictivo. Muestra de ello es la condena publica que,
en abril de 2010, las comunidades islimicas de Tudela y Pamplona realizaron
tras la muerte de un joven tudelano en una agresién presuntamente perpetrada
por tres personas de origen argelino. Las citadas movilizaciones, insertas en un
contexto generalizado de multitudinarias muestras de repulsa por lo ocurrido,
incidian en que el acontecimiento no generase una fractura entre la comunidad
musulmanay el conjunto de la sociedad tudelana. Estas movilizaciones tuvieron
un importante impacto en los medios de comunicacién locales'”’.

175. Comunidad isldmica (San Adridn).

176. Comunidad «<Mezquita el Baraka» (Corella).

177. Los medios de comunicacién reflejaban del siguiente modo la noticia: «El colectivo
isldmico condena el crimen de Tudela. La mezquita de Tudela dedicé su oracién a la victimay 200
personas se concentraron en Pamplona. Los musulmanes de Tudela asistirdn a la concentracién
convocada esta tarde en la ciudad: «Es nuestro deber», dicen. La comunidad isldmica de Navarra
sali6 ayer a la calle para mostrar su mds enérgica condena por la muerte del joven tudelano Javier
Martinez Llort después de la oracién del viernes. Y lo hizo en Pamplona y Tudela, después de
que el juez decretara el jueves prision sin fianza para los tres presuntos autores del crimen, todos
ellos de nacionalidad argelina. El mensaje fue claro: su rechazo total a lo sucedido y el apoyo y la
solidaridad con la familia del fallecido. En Tudela, la oracién estuvo dedicada a Javier y asistieron
mds de 200 personas. El imdn de la mezquita de Ndjera (La Rioja), Mourad Bettach Bouali,
dirigid el rezo, ya que el titular, Abdelhakim Bouri, no pudo asistir por encontrarse fuera. Tras
la oracién, se concentraron tras dos pancartas que decfan «No a la violencia, sf a la convivencia».
«Todos los musulmanes condenamos lo que ha pasado. Todo el mundo es inocente hasta que se
demuestre lo contrario, pero si se demuestra que son culpables hay una ley en Espafia que hay que
cumplir», afirmé Bettach, quien anuncié que asistirdn a la concentracién convocada esta tarde en
Tudela. «Es nuestro deber y queremos que nuestros vecinos vean que no estamos de acuerdo con
lo ocurrido. Como se dice aqui, quien calla, otorga, y nosotros ni callamos ni otorgamos», afirmé.
También pidié que no se culpe a toda la comunidad islémica. «Compartimos las declaraciones
del hermano del fallecido. No se puede culpar a 100 por 3. Trabajamos por la buena convivencia
y el respeto mutuo», dijo. En Pamplona, otras 200 personas se concentraron convocados por
la comunidad islémica en el parque de la O de San Jorge a la salida de la segunda oracién. Tras
unas palabras en drabe del imdn de la mezquita, Aymem Shawki, el presidente de la comunidad
isldmica de Pamplona, Ali Hamza Madani, ley6 un comunicado. «La vida es el bien mds preciado
que tenemos. Cuando es brutalmente segada por unos delincuentes asesinos que no conocen el
sentido comun de la piedad ni el valor de la vida, desde nuestra comunidad no podemos evitar
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Esta preocupacién por atender la imagen exterior, al igual que ocurre en la
mayorfa de las confesiones minoritarias, tiene como objeto principal facilitar
el desarrollo de las actividades religiosas (cultos, celebraciones, etcétera) en
el entorno. Sin embargo, en el caso de la comunidad musulmana se produce
un elemento afadido derivado de una autoconsideracién de las comunidades
musulmanas como representantes de su religion, es decir, como «embajadoras
del islam». Esta terminologia enlazarfa directamente con la especial impronta
que la composicién de la comunidad musulmana en Navarra (mayoritariamente
procedente de otros paises como Marruecos y Argelia) otorga al propio desa-
rrollo de esta confesidn en el territorio. La heterogénea constitucion, pese a la
sefalada capacidad de la religién para establecer vinculos entre personas salvando
variables nacionales, repercute en el modo de construir esa percepcién social ya
que obliga en ocasiones a distinguir el comportamiento de ciertos colectivos:

Aqui a los argelinos nos conocen cémo somos y todo. Hacen diferencias
entre Marruecos y nosotros. Porque a nosotros nos gusta mucho hablar con
la gente y ellos un poco mds... mds un poco aparte'’®.

La realidad es que, por lo general, la poblacién autictona no percibe esos
matices de origen y si otras variables tradicionales de distincién como puede
ser la econémica. Como resultado, en este juego de perspectivas que muestra
la complejidad del asunto, no son pasadas por alto las referencias a aspectos
como, por ejemplo, la capacidad que un elevado nivel adquisitivo puede tener
para desterrar la mayorfa de los posibles prejuicios extensibles a la comunidad
musulmana:

Cuando viene un jeque de esos de petréleo a Marbella. .. ese no es moro, ese
es una majisima persona. Pero cuando viene un pobre a buscarse la vida. ..
ese todo el mundo... es la enfermedad del siglo xx1'”°.

Son varios los espacios que facilitan atender con mayor detenimiento este
complejo entramado de percepciones. Entre ellos estarfan el propio contexto
general, el sujeto de la préctica, las corrientes medidticas, el escenario interna-
cional o las relaciones de género.

sentir dolor, odio y desesperacién. Solo queda mostrar nuestro dolor y solidarizarnos con la familia
de Javier Martinez Llort». Fuente: Diario de Navarra (17 de abril de 2010).

178. Mujer musulmana (Villafranca).

179. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
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Concentraciones de la comunidad musulmana en Tudela y Pamplona
Fuente: Jesus Garzardn (Diario de Navarra)

a) Contexto general

En relacidn a las cuestiones vinculadas al contexto, en el caso de la comunidad
musulmana se enfatiza la anteriormente apuntada componente de una mayor
atribucién de prdctica. Esta realidad es especialmente identificada, por ejemplo,
en el caso de la comunidad musulmana vy, especialmente, durante el mes de
Ramaddn:

Todo el mundo nos ve a nosotros como que somos locos. .. somos muy cre-
yentes y somos locos por eso. Como creemos mucho en Dios, por ejemplo
en el mes de Ramaddn, todo el mundo: «;estdis locos? ;Cémo creéis en Dios
si Dios no te...?». Aqui la gente dice: «Padre no castiga a sus hijos y no se
qué...». Y la gente asi... que nosotros somos radicales'®

En suma, puede afirmarse que son dos las percepciones principales que la
comunidad musulmana contempla respecto a ella. Estas parten de una evidente
dualidad conceptual extensible a otras percepciones sociales «Algunos hablan
bien del islam y otros no»'®'. En primer lugar, se define el grupo de personas
que respetan a la comunidad y la religién que practican. En segundo lugar,
aquel grupo de personas que no lo hacen.

En relacién al primer grupo, definido como mayoritario, responderia a las
pautas de comportamiento tolerante que se ha ido desgranando progresivamente
en el abordaje del conjunto de confesiones minoritarias. En este espacio destaca
sobretodo la referencia a un marco de convivencia cotidiano normalizado: «La
gente nos comprende y sabe nuestra cultura, nuestra religién y convive con
nosotros normal.'®?

180. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
181. Hombre musulmdn (Villafranca).
182. Comunidad islémica (Cintruénigo).
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Con respecto al segundo grupo, su actitud se vincula principalmente al efecto
de la desinformacién, desconocimiento o falta de interés acerca de la compo-
sicién de la comunidad musulmana. Por ello, se realiza un especial énfasis en
sefalar la carencia de informacién en lo concerniente a la religién musulmana
y en una actitud critica derivada de ella:

Algunos no respetan porque no saben lo que es el islam. No han llegado a
estudiarlo y conocerlo'.

La mayorfa no sabe nada o casi nada'®“.

No puedes juzgar algo que todavia no lo has visto'®.

Los que no saben nada empiezan criticando [...] Hay algunos que nunca
han conocido ningdn drabe pero critican'®.

Si bien esta actitud es definida como comprensible, debido a la nombrada
carencia de informacidn, los mayores problemas se identifican con aquellas
personas que, conociendo la realidad de la comunidad musulmana, impulsan
discursos que no se ajustan a ella:

Los que saben no hay problemas con ellos pero los que no saben... ese es
el problema. Hay gente que lo dice con ignorancia y gente que sabe muy
bien que nuestra religién no es una religién mala pero saca provecho y dice
comentarios que no son nada verdaderos'?.

En resumen, la construccién social de la percepcién sobre la comunidad
musulmana se erige principalmente a partir del desconocimiento. El efecto
del mismo es doble. Por un lado, la indiferencia, el dejar estar, y, por otro, el
rechazo y la critica. No obstante, la propia comunidad llama la atencién sobre
otros elementos que contribuyen a la extensién de estereotipos y prejuicios
como, por ejemplo, la identificacién de prdcticas no adecuadas con el colectivo
en su totalidad.

b) La importancia de los sujetos: el concepto de musulmanes no practicantes
Una de las consideraciones principales mencionadas por la comunidad musul-
mana para la extensién de una percepcién negativa del colectivo se centra en el

183. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
184. Comunidad isldmica (San Adridn).

185. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).

186. Hombre musulmdn (Villafranca).

187. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).
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obrar de un grupo de personas denominadas generalmente como musulmanes
no practicantes. Este concepto, con limites difusos y de dificil manejo, nace
de una concepcién que contempla la existencia de personas integradas en la
comunidad musulmana que no practican la religion en todos sus aspectos pero
que, por su origen nacional (adscrito a paises mayoritariamente musulmanes),
comparten una dimensién cultural de la tradicién isldmica.

El uso de este concepto acarrea una dificultad afadida al andlisis debido a
la multiplicidad de puntos de vista existentes. En algunos casos, las personas
entrevistadas inclufan al grupo de estas personas musulmanas no practicantes
como claramente insertas en el seno de la comunidad: «Hay musulmanes no
practicantes pero son musulmanes»'®. En otras ocasiones, no de forma habitual,
se hace una distincién semdntica con la inclusién de un nuevo concepto como
es raza musulmana. Este concepto alude directamente a la prdctica religiosa.
Por tanto, aquellas actividades que esta contemple como inadecuadas actuardn
como diferenciador principal:

Cuando uno no practique, raza musulmana, pero cuando uno practique,
musulmanes [...] No musulmanes que fuman. Hablamos bien claro. Raza
de musulmanes, no musulmanas que fuman'®.

En ambos casos, y conscientes de las reservas de extrapolar un debate de
estas caracteristicas, sobre este grupo de personas recae una gran responsabili-
dad en la creacién y extensién de estereotipos y prejuicios que construyen la
percepcién social negativa hacia la comunidad musulmana: «<Hacen dafio al
islamismo»'". La razén para esta responsabilizacion nace de que algunas de sus
conductas son catalogadas por la ciudadanfa como inadecuadas y se produce
una traslacién por efecto de generalizacién al conjunto de la comunidad. Como
consecuencia, la mayorfa de las personas musulmanas ven negativamente afec-
tada su imagen por las acciones de este grupo que no practica el islam en los
términos que este indica. El proceso tiene diferentes manifestaciones pero, en
todos los casos, existe como base una conducta inadecuada que se generaliza
al conjunto de la comunidad:

188. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).

189. Hombre musulmdn (Villafranca).

190. Pese a esta identificacién, se produce al mismo tiempo una visible autoresponsabilizacién
extensible al conjunto de la comunidad musulmana: «Los prejuicios existentes son también por
culpa nuestra, de los musulmanes, de los inmigrantes. Los musulmanes damos la cara falsa del
islam. La culpa es nuestra. Yo digo, ;por qué soy musulmdn y voy a robar coches? ;por qué yo
soy musulmdn y voy a robar a las cosas del jefe? El islam dice que no tienes que robar. Esta gente
es falsa. Los espafioles creen que esta gente representa al islam y es falso [...] Lo mismo pasa con
los extremistas. El islam no es ni el extremo derecho ni el izquierdo, es el medio. El islam es para
vivir el tiempo pero no para olvidar la tradicién, principios... Hay que dar la buena imagen del
islam». Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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Por ejemplo, aqui hay musulmanes que se casaron con espafolas y le hacfan
dafo y le daban muchos problemas. Entonces la familia de esta chica y la
chica misma cogen una idea mala sobre el islam y entonces hablan muy mal
sobre el islam y sobre los musulmanes. Pero no entienden que este chico es
un hombre, no es el islam. Es un musulmdn que no practica el islam'".

Los testimonios, sin negar la existencia de problemas puntuales derivados de
estas actuaciones: «Hay veces que por el comportamiento de unos individuos
esas criticas son verdaderas»'”?, enfatizan la condicién minoritaria de este grupo
de personas asociado a la comunidad musulmana. Sin embargo, también es
reconocida la evidencia de que estas personas son las que recogen en la mayoria
de las ocasiones la atencidn:

No niego que la mayoria de los problemas vienen de nuestros. Hay gen-
te que no estd al nivel, gente que crean problemas, todos, hay minorfas,
contando los que hay aqui son minorfa. Pero en la mayor parte lo que la
gente ven son estos porque los que no hacen problemas son normales, gente
normal como todo el mundo. En la mayoria nos ven casi igual y eso es lo
que me duele, nos duele muchisimo. No somos todos iguales. Hay gente
que son malos pero hay gente buena, gente que quiere estar viviendo aqui
bien, gente que participa en la vida comun, que participa en todo lo que
beneficia la sociedad'”.

En definitiva, se produce un efecto de traslacién de conductas individuales
al conjunto de la comunidad que practica la religién islimica. Ante ello se
demanda expresamente establecer esta distincién para mitigar su repercusion
sobre la percepcidn social del colectivo musulmdn: «El islam estd limpio. Habla
por las personas, las personas que tienen fallos. El islam aparte y los musulma-
nes aparte»'*. De forma paralela, la comunidad reserva cierta autoridad en su
deseo de preservar una imagen adecuada. El objeto es trasladar la necesidad de
cuidar determinados comportamientos que puedan resultar perjudiciales para
el conjunto: «Si t no te comportas bien estdn juzgdndonos a todos por tu mal
comportamiento»'”. Esta autoridad, aunque en casos individuales, se manifiesta
habitualmente al sancionar hébitos de conducta no deseados como, por ejemplo,
el consumo de drogas: «Esto lo hacemos de forma particular, conoces alguno
que estd fumando alguna cosa y le dices, le das un consejo...»"

191. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
192. Hombre musulmén trabajador de la agricultura (Cadreita).
193. Comunidad islémica «Mezquita Arrahma» (Tudela).

194. Hombre musulmdn (Villafranca).

195. Mujer musulmana conversa (Tudela).

196. Comunidad isldmica (San Adridn).
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Por dltimo, el ejercicio de autoresponsabilizacién es también una evidencia
en el seno de la comunidad musulmana. Son manifiestos los discursos tendentes
a senalar a las propias personas que componen el colectivo como contribuido-
ras, aunque sea de forma involuntaria, a engendrar esta percepcién negativa.
En ocasiones, esta atribucién se sostiene debido al citado inadecuado obrar de
algunas personas: «También ocurre que la mayorfa de nosotros no sabe ellos
mismos lo que es el islam, hacen cosas que no pertenecen al islam y dan mala
imagen»'”’. En otros casos, y en relacidn a carencias formativas indicadas en
apartados precedentes, también es expresado que la instauracién de prejuicios
puede derivar de errores comunicativos en el transcurso de las interacciones
cotidianas:

Los prejuicios se basan en los fallos nuestros, el mal explicarse, el mal in-
terpretar Intentaremos ensefar a la gente, intentaremos ensefiarles a hablar,
cémo comportarse, cémo dirigirse a otras personas, a los cuerpos de segu-
ridad... en situacién de apuro a quien... o si no pueden que se dirijan o
nombren a la persona adecuada para ayudarle o explicar... antes de meter
la pata, claro [...] En el comportamiento nuestro digamos que la gente se
siente... ya empiezan con prejuicios, que hablan mal de nosotros, el miedo,
el recogerse... digamos el no hablar, el no explicar las cosas'?®.

¢) La incidencia de los medios de comunicacion

Como elementos determinantes en los procesos de socializacién, los medios de
comunicacién (prensa, radio, televisién, etcétera) desempenan un importante
papel en la transmisién y difusién de ideas. Una de las constantes percibidas es
el énfasis que la comunidad musulmana otorga a los medios de comunicacién
en la conformacién de una imagen social no adecuada del islam. Se habla de un
contexto medidtico general donde se producen asociaciones entre esta confesién
y acontecimientos trdgicos perpetrados por personas que la profesan. Como
resultado, el entorno cercano se ve influido por una situacién de conflictividad
social y enfrentamiento con el resto de la sociedad. Si bien este mismo fenémeno
es recogido en los encuentros con otras confesiones consultadas (Testigos de
Jehovd, Iglesia de la Cienciologia, etcétera), el grado de manifestacién a escala
internacional que se presenta en el caso de la comunidad musulmana requiere
una atencién especial.

Sobre el conjunto los medios de comunicacién se descarga una parte
importante de la responsabilidad en la instauracién de una perspectiva social
negativa de la comunidad musulmana. Si bien las criticas sobre la repercusién
de estos medios son extensibles al conjunto de grupos sociales debido a su

197. Comunidad isldmica (San Adridn).
198.. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).
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capacidad para mermar el espiritu critico, el volumen de contenidos referen-
tes a la comunidad musulmana es de un grado tan elevado que se considera
especialmente nocivo:

La gente es victima de la tele!”.

Ya sabemos cémo es la cultura de la tele y la informacién que lo que te
dicen enseguida lo captas y ajustas todos... como se dice... por el mismo
rasero”

Los medios aqui lo que dominan es ellos, no nosotros. Entonces, todo lo
que dan: que somos integristas, que somos terroristas, que somos no sé que
no sé cudnto, que somos violentos... No es en general pero ya sé que mucha
gente entiende y sabe lo que estd ocurriendo en el mundo pero tampoco...
Yo no acuso a la gente. Yo acuso a los medios. Los que mandan son los
medios y el poder lo tienen ellos?".

La instauracién de una determinada percepcién de la comunidad musul-
mana tiene una traslacién muy directa en las realidades cotidianas. Asi, a través
de los contenidos mostrados, se producen asociaciones entre las personas que
habitan escenarios de conflictividad internacional y las comunidades musulma-
nas locales. En definitiva, se conforma una parcial imagen del islam que tiene
evidentes repercusiones a la hora de facilitar el acercamiento y, por consiguiente,
la posibilidad de conocer esta tradicién religiosa:

A nosotras las mujeres de verte en la calle con esta ropa ya creen que es una
mujer de Iraq o de Afganistdn. Entonces, no quieren saber sobre el islam lo
que cogen de la televisién es el islam para ellos**.

Por dltimo, y dentro de la ténica general de gran parte de los apartados que
componen este texto, cabria sehalar que el propio medio televisivo, objeto de
muchas de las criticas, también revela una condicién ambivalente. En uno de
los didlogos mantenidos se manifest que las informaciones vertidas por este
medio pueden contribuir exitosamente a extender la formacién en materia
religiosa de la poblacién autéctona y, por lo tanto, al reconocimiento social
de algunas de las actividades y celebraciones que desarrolla la comunidad mu-
sulmana. En concreto, esta mencién aludia a la cobertura medidtica que en

199. Entrevista con hombre musulmdn (Castején).

200. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

201. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
202. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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los tltimos afios viene realizdndose en la antesala y durante el transcurso del
mes de Ramaddn. La atencién por parte de algunos medios sobre prdcticas es
positivamente valorada y su efecto cabria ser definido como una reafirmacién
identitaria publica:

Ultimamente el telediario te informa que los musulmanes acaban de empezar
a hacer el Ramaddn. Llegas al trabajo y la gente te lo dice y, mds o menos,
estds alegre. Todo el mundo sabe que hacemos Ramaddn, c6émo hacemos
y... bien. Esas cosas te ayudan y te hacen feliz. Como si estd todo el mundo
compartiendo lo tuyo contigo. Te sientes que estds ahi, estds ahi y perte-
neces a algo... que estds haciendo algo que todo el mundo lo sabe. Hace
dos o tres afios yo sé que se dice... y hasta hay... que se comparte: cémo
se come, cuando se come, tal familia... Entonces, te sientes significativo,
es algo significativo. Son dos o tres minutos pero ya dicen mucho y yo creo
que a través de eso la gente, pues mira, se va informando ella misma y...
digamos de un sitio, una fuente de informacién que es fiable porque la tele
lo dice todo... bueno, si lo ha dicho la tele... pues ya estd, ya se ha quedado
claro. Lo mismo cuando se dice més. .. pero al menos cuando dice algo que
es real. Eso es lo que hay*®.

Sin embargo, en el escenario local, ha sido manifestada una cierta regresién
en este espacio debido fundamentalmente a vinculaciones implicitas y explicitas
entre acontecimientos negativos y aspectos de la prictica religiosa isldmica. Este
serfa el caso del incendio declarado en agosto de 2010 en la localidad navarra de
Falces que, fruto de una negligencia, afect6 a aproximadamente 500 hectdreas
de pinar. Varios medios de comunicacién ilustraban a través de sus titulares
del siguiente modo lo sucedido:

Cinco personas causan un incendio al asar un cordero por el Ramadin
(Antena3)2%,

Varios magrebies causan un gran incendio al cocinar un cordero por el

Ramaddn (ABC)*».

Como ha podido comprobarse, se constata una fuerte incidencia de los me-
dios de comunicacién en la construccién del imaginario colectivo que representa
las confesiones religiosas minoritarias. En el caso de la comunidad musulmana,

203. Comunidad isldmica «Anour» (Castején).

204. http://www.antena3.com/noticias/sociedad/cinco-personas-causan-incendio-quemar-
cordero-ramadan_2010081200001.html

205. hetp://www.abc.es/20100812/local-navarra/incendio-201008120219.heml
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esta repercusién establece un vinculo directo con una componente global, es
decir, muchos de los contenidos que presentan a la comunidad musulmana
tienen su origen en sucesos enmarcados en el espacio internacional. De ahf la
conveniencia de un andlisis detallado de este nuevo dmbito.

d) El contexto internacional

La comunidad musulmana reconoce que el contexto internacional intervie-
ne claramente en el comportamiento de las personas que la componen: «El
contexto internacional influye en los propios musulmanes»®®. Esta influencia
muestra dos tendencias con un cardcter antagénico. Por una parte, se reco-
nocen comprensibles las muestras de solidaridad con los acontecimientos del
contexto internacional que afectan a otras comunidades musulmanas: «Ellos
son hermanos, son hermanos y a todo el mundo, lo que duele a los pueblos,
me duele a mi»*”. Sin embargo, en la otra direccién, no siempre es reconducida
esa expresividad empdtica debido al miedo a la reprobacién social.

Se manifiesta que la definicién y andlisis del escenario internacional estd
mediatizada por intereses concretos ya que acontecen otra serie de conflictos a
los que no se da la misma cobertura informativa: «Los problemas del mundo
no son solo con los musulmanes»?%. Esto es, se insinda voluntariedad tendente
a la criminalizacién de la religién musulmana considerando el contexto inter-
nacional mds idéneo para su difusién:

Estos comentarios son como una ola. Es como cuando llega la ola de la guerra
de Iraq y Afganistdn y todo. Es como una ola contra los musulmanes®”.

Y entre las razones que pueden esconderse tras ello, algunas personas lo
asocian al importante crecimiento que en los tltimos afios estd experimentando
en Europa la religion isldmica: «Yo veo que es una oposicién que tienen a que
se vaya extendiendo el islam, no lo puedo entender de otra manera»*'°.

En definitiva, la comunidad musulmana extrae que el contexto internacional
y los acontecimientos que en él se suceden son utilizados para la generalizacién
y difusién de una percepcién social negativa. Y, en este sentido, subrayan la
dificultad que en ocasiones supone para el conjunto de la ciudadania a la hora
de desligar nociones completamente diversas y la incapacidad para hacer frente
ese fenémeno:

206. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

207. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
208. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
209. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
210. Mujer musulmana conversa (Tudela).
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Yo sé que una parte la tenemos nosotros porque los nuestros también hacen
cosas que no tienen que hacer y estdn mal hechas: lo que pasé aqui en Es-
pana el 11 de marzo, lo que pasé en Estados Unidos el 11 de septiembre...
Esto es algo que no tiene que pasar normalmente. No somos violentos. El
islam no hace eso. El islam rechaza todo lo que ha pasado en Espana o en
Estados Unidos o en muchos sitios y entendemos que esa gente a veces
piensan porque tenemos Palestina bajo los judios, tenemos Afganistdn bajo
los americanos, tenemos Iraq también bajo los americanos... [...] Si uno
tiene nivel, buen nivel en el islam y sabe bien el islam, no va a ver las cosas
asi todo negro. Lo que es negro, negro y lo que es blanco, blanco. Pero
mientras unos que no tiene nivel y tienen esa fe, ese coraje, no sé qué pues
que ven todo negro y venga se meten en el barro y se meten en lo que es...
ya tiene una idea de que estos son todos lo mismo, son todos en contra,
son todos contra el islam y entonces hay que matar, hay que hacer y hay
que hacer, y hay que hacer... pero eso tampoco es normal. El islam no lo
acepta. El islam nunca acept6 hacer eso, al revés, si uno lee la historia del
profeta encuentra todo al contrario, todo al contrario®'.

Pues, hombre, te indigna un poco que siempre vayan... Yo no niego que haya
este tipo de casos, porque los hay, pero esto no es algo de la religién, es un
poco lo que me gustarfa que la gente entendiera. Somos personas. Entonces,
personas hay buenas y malas en todos los sitios. Seguro que si buscas vas a
encontrar el caso de esa mujer que le han hecho... que le han apedreado
como sacan muchas veces... o que le obligan al burka en Afganistdn pero
no es algo que sea mayoritario. Somos millones de musulmanes y siempre
van a los mismos casos, entonces, me gustarfa que sobresaltaran lo positivo
de las sociedades musulmanas que no son drabes solamente, que siempre
focalizan los drabes, digamos una minorfa dentro del islam*'*.

Cuando se suceden acontecimientos de estas caracteristicas, los miembros
de la comunidad musulmana se reconocen muy conscientes de la repercusién
medidtica que conlleva. Es por eso que los sucesos de 2003 en la estacién de
Atocha de Madrid fueran vividos con especial preocupacién (incluso desde la
distancia) por suponer un enorme obstdculo en el desarrollo de una percepcién
positiva de la comunidad musulmana:

Con lo que pasé en Madrid eso es un retroceso muy grande. Yo recuerdo
que estaba en Argelia cuando pasé, recuerdo que estaba viendo y dije: «voy
a poner Espafia, voy a poner el canal internacional a ver...». Lo puse, vi

211. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
212. Mujer musulmana conversa (Tudela).
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las imdgenes y pensé: Dios mio que no sea nada relacionado con el islam.
Porque fue lo primero que me vino. Porque para la gente que estaba aqui
sabfa que venfan momentos muy, muy duros*'’?

En resumen, la comunidad musulmana cuenta con un importante hdndicap
con caracteristicas distintivas del resto de las confesiones. Un obstdculo que,
sobre todo, permanece presente con insistencia en los testimonios y que se
presenta como dificilmente controlable.

e) Percepciones visuales y relaciones hombre/mujer

Si en los apartados anteriores se realizaba un abordaje fundamentado prin-
cipalmente en el espacio de percepciones, estereotipos, ideas preconcebidas,
prejuicios, etcétera; existe, en el caso de la comunidad musulmana, un elemento
de la percepcién que materializa su referencia semdntica. Como fuera atendido
anteriormente, se presenta una componente eminentemente visual a través de
una prictica como es la utilizacién del velo.

El velo representarfa, en primer término, un elemento simbdlico de perte-
nencia a una tradicién religiosa y cultural. En este sentido, serfa una préctica
distintiva con respecto a otras confesiones minoritarias presentes en Navarra.
Es precisamente esta dimensién de pertenencia la que ha suscitado opiniones
encontradas sobre su utilizacién en los espacios publicos. Este debate abre la
reflexién sobre la utilizacién de simbolos religiosos y lo hace coincidente con
realidades similares compartidas por otras confesiones. Sin embargo, es en las
interpretaciones derivadas de su utilizacién donde deriva el espacio de mayor
interés discursivo e incide decisoriamente sobre la percepcién del entorno
hacia la comunidad musulmana. Estas interpretaciones son las que sefialan
que la utilizacién del velo materializa la existencia de relaciones desiguales
entre hombres y mujeres musulmanas. En concreto, su utilizacién es percibida
como una exigencia del hombre sobre la mujer. Esta idea es la que las propias
mujeres musulmanas recogen de sus interacciones cotidianas y, por lo tanto, la
que se plasma nitidamente en su discurso. Con el objeto de que no suponga un
impedimento para la prdctica religiosa, se realizan esfuerzos en recalcar que la
decisién parte Unica y exclusivamente de la mujer y su significacién se inscribe
en un simbolo exclusivo de pertenencia a la religién musulmana:

El velo no es obligatorio para una chica [...] Aqui hay muchos que dicen
que vuestro marido... Pero no, de verdad, porque yo en mi casa alli estaba
sin el velo pero siempre pensé que cuando me case iba a ponérmelo?'.

213. Mujer musulmana conversa (Tudela).
214. Mujer musulmana (Villafranca).
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Yo, presidenta de esta asociaciéon digo que tengo esta ropa y este pafiuelo
desde los 16 anos y me casé con mi marido a los 20. Entonces, el panuelo
no tiene que ver con mi marido. Aunque me obligara a quitarlo, no me lo
quito. Decir que a la mujer que le ha obligado el padre o el marido es una
idea falsa, no es verdad. Bueno, si hay algunos, puede ser, pero todas no.
Mis hijas han hecho espafiol y su padre estaba aqui. Estaba viviendo aqui
en Espafa y yo estaba con mis hijas alli en Argelia y cuando llegé a los 12
afos, la mayor lo ha hecho alos 14... de su gusto. Y la otra, cuando querfa
venir aqui a Espafia a los 11 también lo ha hecho. No tiene que ver con el
padre, es algo de religién como musulmana, un simbolo musulmdn y no
tiene que ver*”.

Se admite la posibilidad de casos puntuales donde pueda hablarse de imposi-
cién. Sin embargo, en ningin caso, y a pesar de la posible repercusion medidtica
que pueda acarrear, con una significatividad suficiente que permita extender
generalizaciones como las difundidas en los medios de comunicacién:

Seguro que hay casos exceptuales que es luego lo que se sobresale casi siem-
pre... el marido que obliga, el padre que... pero yo creo que eso son casos
exceptuales... no es la generalidad de la mayorfa'®.

En el espacio de las percepciones, esta serie de vinculos extendidos resultan
de especial relevancia debido a que implica varios hechos constatados. En primer
lugar, la necesidad que tienen las mujeres musulmanas de mostrar una imagen
de su realidad que no concuerda con los estereotipos establecidos para el con-
junto de las mujeres. De ahi la insistencia en que el andlisis no deba realizarse
en términos de lucha de géneros, como suele ser percibido desde el exterior,
sino en relacién a un impulso de semejanzas entre mujeres musulmanas y no
musulmanas. En este sentido, se subraya un continuo choque generado por la
ausencia de conocimiento mutuo entre ambos colectivos pese a que las proble-
mdticas que afectan a sus vidas cotidianas son muy semejantes. Si bien existe la
tendencia al mantenimiento de estos estereotipos, en la actualidad, se indica una
mayor disposicién por parte de las mujeres a darse a conocer y enfrentar algunas
ideas instituidas. Esta realidad estd impulsada por una evidente contribucién
en el escenario social cotidiano que tiene como consecuencia directa que los
propios estereotipos vayan paulatinamente desapareciendo:

Yo creo que la mujer es mujer. Es que tenemos mds lucha con lo que es
la mujer, nuestro propio género que con el hombre. Por eso que te digo

215. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
216. Mujer musulmana conversa (Tudela).
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que aqui la sociedad tiene un estereotipo fijo de mujer y, claro, la mujer
musulmana no da este estereotipo. Entonces, es chocar, es chocar contra
una pared en la que tt tienes que dar a conocer porque, claro, ti eres lo
nuevo. Tienes que dar a conocer a la otra parte, para que vean que no son
tantas las diferencias que hay entre nosotras y ellas. Que nuestras inquie-
tudes son sus inquietudes, al final es lo mismo, ya sea de familia, ya sea
del tipo de estudios, cualquier inquietud, ya sea fisico, ya sea laboral...
[...] Las mujeres antes estaba mds... Nos ven asi, pues asi. No querian
luchar contra eso y ahora se van concienciando mds, se van dando mds a
conocer. También estdn entrando mds en todos los dmbitos de la sociedad.
Las mujeres ya laboralmente trabajan mds, ya hay una generacién que
estd estudiando. Entonces, poco a poco, estos estereotipos van cayendo
por si solos?".

La traslacién de ideas que avalan una desigualdad de géneros en el seno de
la comunidad musulmana a 4mbitos institucionales genera otras dificultades.
Entre ellas, una excesiva presién por parte de organismos como, por ejemplo,
los anteriormente apuntados consejos municipales de la mujer. Estas difi-
cultades atafien principalmente a la ausencia de contactos pese a los posibles
intereses existentes en la direccién de minimizar el citado choque. Rescatando
la importancia que estas percepciones tienen en la conformacién del discurso
social, la ausencia de entendimiento impide la realizacién de actividades con-
juntasy, por consiguiente, las mujeres musulmanas comprenden estos dmbitos
como no apropiados para afrontar los problemas que afectan directamente a
sus realidades cotidianas. Pese a encuentros puntuales entre asociaciones de
mujeres musulmanas y los mencionados consejos, los resultados no han sido
satisfactorios debido al desacuerdo respecto a conceptos cardinales como el
propio concepto de igualdad de género:

¢;Para qué vamos a ir a escuchar? Ahi me hablan de la igualdad, estaban
hablando de la igualdad entre mujer y hombre y nosotras mismas no te-
nemos igualdad entre mujer y mujer misma, ;me entiendes?, entre mujer
inmigrante y mujer espafiola, no tenemos esta igualdad. ;Por qué voy a
llegar a esta igualdad? Entonces, veo que la reunién no nos toca, no habla

de lo que nos afecta?'.

Por dltimo, algunas voces insisten en la necesidad de disociar la religién y la
cultura. De este modo, es en el dmbito de la religién donde debieran juzgarse
las posibles conductas discriminatorias. Es decir, sin confundir con prdcticas

217. Mujer musulmana conversa (Tudela).
218. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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culturales que, en algunas ocasiones, incluso llegan a reconocerse como ma-
chistas a semejanza de otras culturas:

Aqui la gente cuando ve a los musulmanes dice que son machistas. Vale, pero
la gente mezcla entre la religién y la cultura. La cultura es machista pero la
religion no. Si lees la historia y ves c6mo vivian los drabes antes... el islam,
cuando llegé el islam cambié la vida de los 4rabes. La ha mejorado®”

Esta desvinculacién de espacios es compartida y sefialada como una forma
de enfrentar percepciones sociales negativas que realizan atribuciones culturales
a prdcticas y disposiciones eminentemente religiosas:

La cultura 4rabe es muy machista, no tiene nada que ver con el islam, no
tiene nada que ver [...] Es la ignorancia. El problema de los musulmanes
actuales es que son ellos mismos enemigos de su religién. Por su ignorancia.
Porque antes ha habido una ruptura, una ruptura muy, muy grave en las
sociedades drabes por lo de la colonizacién porque tenfamos un peso cultural
enorme. Llegé una colonizacién que se quedé mds de un siglo. Convirtié a
la gente en indigenas como dicen ellos, la convirtié en burros que viven en
guetos donde el hombre no dejaba salir a su mujer o a sus hijas por miedo
de no ser violadas por el otro. Entonces, la gente ha conservado esto igno-
rando la verdadera joya del islam y ha sido asi. Lo que es la cultura 4rabe
actual no tiene nada que ver con el estilo isldmico. Una persona culta que
lee el Cordn, abre el Cordn y lee una azora que es un verso, que es uno de
los mds grandes del Cordn... horas y horas leyendo y trata solo de la mujer
y cémo se trata y cémo se vive con la mujer. Es la cultura, no tiene nada
que ver con la religién®*.

ACERCAMIENTO, ACTIVIDADES Y ENCUENTROS

Ante las posibles soluciones para hacer frente a estas situaciones se indica que
falta un reconocimiento social de las comunidades musulmanas. Este pasarfa
por realizar un reforzamiento positivo mediante una apertura que disminuyera
las distancias «Que podamos estar abiertos con la gente para que podamos
entender y saber entre nosotros, tenemos que estar mds cerca los unos de los
otros»™*! y que permita una interlocucién mds fluida entre los diversos actores
«No hay que encerrarse en uno mismo sino al revés, tenemos que darnos a co-

219. Hombre musulmén trabajador de la industria (Cadreita).
220. Entrevista con hombre musulmdn (Castején).
221. Comunidad islimica (San Adridn).
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nocer al otro para que nos lleguen a entender»**. A pesar de esta disposicién,
las diversas evaluaciones de la situacién actual no parecen sugerir especialmente
un acercamiento en esta direccién: «No se puede explicar a la gente lo que son
las cosas, no se puede. La gente es muy cerrada»*>.

Por este motivo, entre los retos y actividades futuras sefaladas suelen apun-
tarse iniciativas como encuentros con los ciudadanos y los entes municipales,
exposiciones, jornadas de convivencia, etcétera. Varias de las comunidades
musulmanas consultadas sefialan las experiencias exitosas que se han obtenido
en la realizacién de actividades en esta direccién:

Aqui en Tudela hemos hecho una vez como una exposicién pequefia pero
lo hemos hecho en el Queiles y mostrando a la gente lo que es el islam.
Hemos presentado libros y cintas, bueno también hemos hecho digamos
una haima que se dedica a la tradicién, bueno, digamos no es musulmana
pero lo que es de Marruecos y lo que vive la gente por ejemplo en el desierto
de cémo viven, algo como eso*.

Hacemos cada afio una semana cultural con los musulmanes y los cristianos.
Hacemos charlas, mercadillo... [...] Vienen los crios de la escuela como
una visita organizada [...] El Ayuntamiento hace una visita la mezquita y
para todos que quieran venir*?.

Estas actividades estdn generalmente encaminadas a reducir la distancia
existente entre las comunidades y mejorar la percepcién mutua tratando, en
primer lugar, de trasladar una imagen fidedigna y positiva al conjunto de la
sociedad. El objeto fundamental es sortear los obstdculos que la desinformacién
genera y profundizar en los nexos (histéricos, culturales, etcétera) que existen
entre ambas comunidades:

Yo lo que veo es que mientras vivimos aqui, tenemos los hijos nacidos aqui,. ..
intentar explicar al mundo de aqui cémo vivimos, que intencién tenemos
aqui, saber cémo es el islam, intentar explicar a los nuestros también [...]
Dar un punto de vista al mundo exterior [...] Explicar a mucha gente por
qué somos musulmanes y por qué estamos aqui. Dar un ejemplo para que
la gente pueda entender mds o menos. A nadie le gusta emigrar pero cuando

te toca emigrar aqui estd**.

222. Mujer musulmana conversa (Tudela).

223. Hombre musulmdn trabajador de la industria (Cadreita).
224. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
225. Comunidad musulmana «Assalam» (Villafranca).

226. Comunidad isldimica (San Adridn).
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Algunas comunidades musulmanas, conscientes de la escasez de contactos
con el resto de la sociedad, centran su trabajo en contactos personales y en la
labor cotidiana dentro del colectivo:

Bueno, con los que podemos es con los musulmanes, como yo y td, hablo
con una persona y le intento explicar las cosas bien, que nosotros no somos
como ya lo piensan o como lo ensefian a los medios, somos asi. Lo que
ha pasado, por ejemplo, en tal sitio, no lo aceptamos y no lo queremos, y
estamos en contra, y tal, y tal, y cual. Pero a nivel nuestro, nosotros en los
didlogos del viernes, en la misa del viernes, explicamos a la gente que el
islam rechaza el terrorismo, que el islam rechaza la violencia, el islam no
acepta estas cosas... que vamos ensefiando a los nuestros que entienden el
islam, el correcto, no lo que... muchas veces lo ven. Porque muchas veces
ven que los americanos son todos iguales, pues no, no son todos iguales.
Tampoco los judios son todos iguales?.

A pesar de esta disposicién mostrada en la mayoria de los casos, también
se es consciente que dentro de la propia comunidad musulmana no existe una
completa receptividad a este posicionamiento de apertura: «Yo estoy hablando
en general pero también hay gente que no le gusta hablar ni nada»***. Ademds
es importante que esta reivindicacién de acercamiento se desarrolle en términos
duales. Es decir, algunas personas también recriminan a la poblacién autéctona
una injustificada carencia formativa en dmbitos que podrian ayudar a construir
una percepcién general mds amable de la comunidad musulmana. Con ello
emerge de nuevo aquella faceta atendida de un nivel cultural muy superior
que se les atribufa a los paises de destino en esa representacién idilica de sus
realidades cotidianas:

Que la gente conozca su historia. Y mds aqui en Espana. Que la gente sepa
lo que es... que el extrafa... con el tiempo que llevan los musulmanes o
la inmigracién aqui en Espafia y con el tiempo de los musulmanes que
hubo aqui, la historia en Espafia... esa falta grandisima de formacién de la
gente sobre el islam, los musulmanes... atn la gente te pregunta lo que es
el Ramaddn y por qué se hace el Ramaddn, y qué es esto, y por qué matdis
el cordero, qué quiere decir... Entonces, hay ciertos sitios, ciertos lugares,
ciertos sitios rurales, por ejemplo, que si, aceptarias esa pregunta pero ya
cuando sales a ciudades grandes, a gente con mds estudios, mds viajes, mds
abierta... esas preguntas ya te chocan...”

227. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
228. Comunidad isldmica (San Adridn).
229. Comunidad isldmica «Anour» (Castejon).
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VI. ANALISIS DE LA RELIGION COMO
ELEMENTO INTEGRADOR

El siguiente apartado recoge la necesidad de, continuando con la exposiciéon y
descripcién de las realidades que conforman las diversas confesiones religiosas
minoritarias, abordar un fenédmeno transversal mencionado en varias ocasiones
alo largo del presente andlisis. Este elemento, que destacaba desde el comienzo
de la investigacidn, es el grado de significatividad de la dimensidn religiosa en
un escenario navarro actual de composicién heterogénea en multiples niveles
(politico, social, econémico, etcétera) y fuertemente influido por nuevos pro-
cesos de cambio social como, por ejemplo, los citados procesos secularizadores
o los movimientos transnacionales, ambos con una nitida incidencia en la
modificacién de los contextos.

En relacién al tltimo fenémeno nombrado, la manifestacién de una plura-
lidad de nacionalidades en el seno de la mayoria de las confesiones minoritarias
y, sobre todo, el hecho subrayado de que esta circunstancia no sea un obstéculo
para la convivencia (como asi se mostraba en los testimonios recogidos: «La
convivencia se articula sin ningin problema, al contrario»'), iniciaba una de
las reflexiones que, de forma paralela, ha ido guiando el propio desarrollo de
la investigacidn: la estimacidn del factor religioso como elemento de integra-
cién social.

La atencidn especifica a la condicién de persona procedente de otros lugares
se realiza precisamente desde el proceso sincrénico de emergencia de expresivi-
dades diversas en el espacio religioso y el incremento del ndmero de personas
de nacionalidad extranjera en el territorio navarro. Esta realidad forma parte de
una dindmica a escala mundial que sitda a las sociedades europeas occidentales
como destino de los flujos migratorios.

1. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
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No obstante, es preciso subrayar nuevamente, como se hiciera en la in-
troduccién de esta investigacién, que la composicién plurinacional de las
confesiones analizadas no implica una consideracién de las mismas como
ajenas al territorio navarro. Por el contrario, en los origenes de varias de las
comunidades establecidas en Navarra puede comprobarse que las personas
fundadoras corresponden al cuerpo social denominado personas autdctonas.
Sin embargo, como ha sido apuntado en varias investigaciones, entra ellas las
realizadas por José Casanova, la afeccién de los trdnsitos migratorios tendria
como resultado un espectacular crecimiento de la diversidad religiosa (tanto
cualitativa como cuantitativamente) en los territorios receptores como, en este
caso, lo ocurrido en Navarra.

En definitiva, los procesos migratorios suministrarfan una respuesta a la
emergencia de diversas expresividades religiosas. Sin embargo, como pretende
exponerse en este apartado, sirven para comprender algunos aspectos de la
adscripcién que pueden ser perfectamente extensibles al conjunto de la pobla-
cién como, por ejemplo, la mencionada condicién de elemento integrador. La
investigacién ha podido constatar que en el seno de las confesiones religiosas
minoritarias se estdén produciendo interesantes procesos en la direccién de aco-
gida e integraciéon de poblacién migrante que suministran claves sobre cémo
se resuelven estos procesos en escenarios concretos, en este caso, al amparo de
la dimensién religiosa.

Desde el plano estrictamente analitico, tradicionalmente son cuatro las
dimensiones consideradas para abordar los procesos de integracién: estructural
(situacién legal, empleo, vivienda, salud y educacién), social/relacional (rela-
ciones y participacién), cognitivo/cultural (idioma, valores culturales, valores
politicos, creencias religiosas y estilos de vida) e identitario/simbdlico (percep-
cién subjetiva de pertenencia e identificacién con la sociedad). Sin embargo, la
atencién sobre la dimension religiosa como factor de integracién social pivota
en la manera que la identidad se entrelaza con las demds conformando un todo
coherente. Es decir, resulta pertinente estructurar una reflexién alrededor del
proceso de construccién dindmico de una identidad colectiva desde la pers-
pectiva de su encaje en el entorno social en relacién a las cuatro dimensiones
senaladas (estructural, social, cognitivo-cultural e identitaria).

En consonancia con lo senalado anteriormente, pese a que la prioridad
de andlisis se detiene en el mencionado cardcter integrador del componente
religioso en el colectivo de personas procedentes de otros lugares, el mismo
abordaje rescata, de forma paralela, otros elementos que ayudan a comprender
la significacién de la dimensién religiosa en los universos individuales y colec-
tivos de las personas que profesan el conjunto de las confesiones minoritarias
que ocupan esta investigacion.

Por tltimo, aunque serd habitual la confrontacién semdntica entre personas
extranjeras/inmigrantes y autéctonas, esta dicotomia lingiiistica se establece
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con las pertinentes reservas que estas atribuciones instauran en el seno de un
contexto social heterogéneo y plural. En los mismos términos, los conceptos
como sociedad receptora o sociedad de acogida tratan de plasmar el componente
diferencial existente entre realidades de partida y de llegada.

Aproximacién a un espacio ambivalente

Tomando estos elementos iniciales como referencia, el factor religioso parecia
presentarse, a primera vista, desde una dimensién ambivalente. Este sefialamien-
to derivaba de la existencia de discursos y contribuciones enfrentadas al explorar
la incidencia del factor religioso en los procesos de integracién social. Es decir,
aunque eran visibles fenémenos nitidos que apuntaban al cardcter facilitador
del factor religioso en los procesos de integracién y que impulsaban la inicial
atencion sobre él, también podian aventurarse otras realidades marcadas por un
cardcter obstaculizador. La incidencia del factor religioso parecia evidente, no
tanto su direccién o magnitud. Por ello, era imprescindible no solo considerar
la adecuacién del factor religioso a los procesos de integracién sino también sus
circunstancias a través del andlisis empirico de alguna de estas realidades.

El presente escenario religioso

La reflexién propuesta requiere la estimacién de un contexto global: las socie-
dades modernas. Estas, como se reiterara en varias ocasiones, se caracterizan por
un pluralismo creciente que afecta a diversos dmbitos y que estd impulsado por
continuos movimientos internacionales tanto de personas como de ideas y de
capitales. En este escenario descrito, la posibilidad de interacciones prolongadas
en el tiempo (que bien pueden ser deliberadas o no) entre actores sociales que
se encuentran en puntos muy distantes del planeta se incrementa notablemen-
te. Esta intensificacién de posibilidades de contacto es impulsada y facilitada
también por el desarrollo de medios de comunicacién y nuevos sistemas de
transmisién de informacién cada vez mds efectivos y accesibles.

El espacio religioso, influido también por estas dindmicas de intercambio,
despliega dos tendencias aparentemente opuestas que convergen localmente
en un mismo espacio temporal. Por un lado, los ampliamente relatados
procesos de secularizacién. Estos han sido habitualmente definidos por sus
dindmicas (fundamentalmente adscritas a la prdctica) en las cuales el factor
religioso pierde protagonismo en el dmbito publico siendo paulatinamente
relegado a la esfera de lo privado. Las palabras de Salvador Giner rescatarfan
esta dimensién:

A nuestro mundo se le atribuyen rasgos de una pronunciada secularizacién.

Se suele dar por supuesto en algunos ambientes que la religién ya no es
imprescindible o que puede confinarse a un haz periférico y deslavazado
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de feligresias, integradas en iglesias, sectas, cultos y movimientos misticos,
salvacionistas, milagreros o de cualquier otra sobrenatural pretensién. Se
supone, asimismo, que si la religién continta siendo importante, en todo
caso se ha privatizado, es decir, se ha refugiado en las conciencias de cada
cudl, fuera de las conciencias de la jurisdiccidn eclesidstica. Todo esto su-
pone que, por primera vez en la historia, el orden institucional, politico y
clasista puede sostenerse sin una religién especifica que vertebre los anhelos
y temores de sus gentes, exorcise sus culpas y establezca abiertamente sus
derechos, deberes y privilegios®.

Como fuera expuesto inicialmente en el abordaje de la metamorfosis del
hecho religioso en la edad postsecular, esta realidad tendria que ser matizada.
Con las consiguientes reservas en su extrapolacién a una dimensién global, el
contexto cercano muestra un significativo descenso en la asistencia a cultos
religiosos, fundamentalmente en el espacio de la confesion religiosa mayoritaria.
Pero esta realidad tiene una peculiar expresién. Este descenso en la asistencia,
resaltada en la aproximacién contextual a la dimensién de la prictica, puede
circunscribirse a citas que exigen una cierta periodicidad. Sin embargo, en el
caso de ciertas pricticas religiosas catdlicas tradicionales (bodas, bautismos,
comuniones, etcétera) contintan efectudndose en términos muy similares (in-
cluso en algunos casos incrementadas). El motivo, como se avanzara, reside en
la priorizacién del componente ritual y relacional frente al religioso. Por tanto,
los procesos secularizadores podrian afectar fundamentalmente a una actitud
institucional frente a la dimensién religiosa con desigual repercusién en el dm-
bito cotidiano. En resumen, ambos sentidos descritos, declive de las creencias
y las prdcticas religiosas junto a privatizacién de la religién, representarian dos
de los tres sentidos relevantes en la semdntica de los procesos de secularizacion
en las sociedades modernas que distingue José Casanova.

Por dltimo, en relacién directa con la emergencia de la indicada realidad
transnacional de contactos, se detecta la convergencia espacial y temporal de
una multiplicidad de renovadas expresiones religiosas. Aunque, como se cons-
tatara, la pluralidad religiosa es una realidad presente en el territorio navarro
desde hace décadas, actualmente se produce una nitida efervescencia religiosa
con una manifiesta repercusién social’. El resultado es que un importante

2. http://dialnet.unirioja.es/servlet/fichero_articulo?codigo=766199&o0rden=81262

3. Una perspectiva histérica nos indica que la condicién religiosa y sus efectos sociales han
sido tradicionales objetos de estudio. Entre estas aproximaciones, y por su significatividad tedrica,
destacan especialmente los trabajos de Max Weber en relacién al vinculo que la dimensién religiosa
puede disponer en otros espacios como el econdmico: «Cuando se pasa revista a las estadisticas
profesionales de aquellos paises en los que existen diversas confesiones religiosas, suele ponerse
de relieve con notable frecuencia un fenémeno que ha sido vivamente discutido en la prensa y
la literatura catdlicas y en los congresos de los catdlicos alemanes: es el cardcter eminentemente
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ndmero de confesiones minoritarias adquieren un mayor protagonismo que
el ndmero de fieles pudiera hacer presagiar. Esta dltima realidad entronca con
las iniciales atribuciones al mundo «postsecular» que, lejos de caracterizarse
por una ausencia de la religién, aunque las creencias y las précticas religiosas
han disminuido significativamente, ocurre una ampliacién continua de nuevas
opciones, religiosas, espirituales y antirreligiosas.

El nuevo universo simbdlico religioso y el colectivo inmigrante

Como todo colectivo que se desenvuelve en un medio social, la poblacién in-
migrante dispone de unos referentes simbdlicos adscritos a su lugar de origen
que le acompanan inevitablemente en su trdnsito. La religién adquiere una
posicién prioritaria en la constitucién y reconstruccién de estos universos sim-
bélicos heredados y practicados. Por este motivo, cuando las trayectorias vitales
de estas personas les sittian en sociedades donde, pese a los procesos descritos,
se expone un tradicional y hegemdnico universo simbélico catdlico (adscrito
generalmente a una genérica dimensién cultural cristiana como es el caso del
territorio navarro), el encuentro genera escenarios de interés para la reflexiéon
e investigacidn social. Estos escenarios estdn principalmente caracterizados
por una creciente transformacién del campo religioso que comprende nuevas
agrupaciones, expresividades diversas, conversiones, proselitismo, encuentro de
confesiones, etcétera. La inclusién de estos fenédmenos en el discurrir ordinario
acarrea la necesidad de repensar los contextos y redefinir en ellos las propias
fronteras del espacio religioso. Del mismo modo, requiere detenerse e indagar
en el factor religioso como un elemento identitario distintivo.

El factor religioso en los procesos de construccion identitaria

La reflexién sobre la variable religiosa en los procesos de construccién iden-
titaria debe ubicarse, en primer lugar, en un escenario actual de contrastado
debilitamiento de las tradicionales fuentes de identidad colectiva. Estas fuentes,
encargadas de edificar un «todo» estable, comprendfan, ademds de la religién,
la nacién, clase social, la familia o la empresa. Entendiendo la identidad como
realidad que surge de la dialéctica entre el individuo y la sociedad (P. Berger

protestante tanto de la propiedad y las empresas capitalistas, como de las esferas superiores de
las clases trabajadoras, especialmente del alto personal de las modernas empresas, de superior
preparacién técnica o comercial [...] ;Cudl es la causa de esta participacién relativamente ma-
yor, de este porcentaje més elevado por relacion a la poblacién total con el que los protestantes
participan en la posesién del capital y en la direccién y en los mds altos puestos de trabajo en las
grandes empresas industriales y comerciales? El hecho obedece en parte a motivos histéricos, que
tienen sus raices en el lejano pasado, y en los que la adscripcién a una determinada confesién
religiosa no aparece como causa de fenémenos econémicos, sino mds bien como consecuencia
de los mismos». Weber, Max, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, México D. E., Fondo
de Cultura Econémica, 2003, pp. 25-28.
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y T. Luckmann, 1968), procesos como la globalizacién, la secularizacién, la
individualizacién o la desideologizacién provocan que algunos de los citados
referentes de estabilidad tradicionales como el estamento (adscrito y heredado)
o la clase social (formada y negociable, conseguida y mantenida por méritos)
se encuentren en la actualidad a mucha distancia de conceder seguridad a las
definiciones identitarias. Por tanto, la aparente pérdida del peso especifico que
la condicién religiosa tiene en la conformacién identitaria individual y colectiva
es un proceso parejo al vivido por otros componentes estructurales.

Esta metamorfosis también cobra gran significatividad en su proceso
constitutivo. Frente al «yo» tradicional en su disposicién dada y estdtica que
respondia a una realidad objetiva y preconfigurada, las identidades enfrentan
procesos de construccién ante complejas ocasiones de definicién. Las maltiples
opciones proporcionan, por un lado, infinitas posibilidades de eleccién (Peter
Wagner, 2001), y al mismo tiempo, conforman escenarios sociales inestables
y cargados de riesgos (Anthony Giddens, 1991). La necesidad de eleccidn,
decisién y configuracién se impone en personas que aspiran a ser autoras de
sus vidas, por tanto, forjadoras de su identidad. Este proceder precisa acomo-
dar biografias y discute el papel de las instituciones como tinicas guias para su
configuracién. En su dimensidn social, se produce también una reivindicacién
hacia el reconocimiento colectivo de la diferencia (autenticidad) de grupos ne-
gados u oprimidos. En esta direccién, y como ha podido comprobarse, aquellos
grupos definidos por la religién que profesan cobran un especial protagonismo.
La serie de procesos identitarios descritos han sido catalogados como una de
las caracteristicas centrales de nuestra era (Ulrich Beck, 1986).

En resumen, nos encontramos ante la definicién de una identidad abierta,
individuada, reflexiva y diferenciada (Martinez Sahuquillo, 2006). Una identi-
dad que, desde su dialéctica con el entorno, se define «hasta nuevo aviso» puesto
que las personas deben estar preparadas para su remodelacién o desmantelacién
con el objeto de ajustarla a las nuevas circunstancias y sus exigencias (Modesto
Escobar y Helena Romdn, 2010). En palabras de Z. Bauman: «La identidad se
nos revela solo como algo que hay que inventar en lugar de descubrir; como el
blanco de un esfuerzo, un «objetivo», como algo que hay que construir desde
cero o elegir de ofertas alternativas y proteger después con una lucha adn mis
encarnizada»?. Esta necesidad de constante autoinvencién no escapa al espacio
de lo religioso.

El protagonismo del mercado religioso

Como era contemplado en la demarcacién incial del contexto, el componente
religioso, en términos generales, y en particular la definicién catélica, muestra

4. Bauman, Z., Identidad, Buenos Aires, Ed. Losada, 2005, p. 40.
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una tendencia a adquirir menor protagonismo en la construccién de identidades
individuales. Del mismo modo, se constata que el escenario religioso actual
reproduce la multiplicidad de opciones ligadas al componente espiritual. Frente
a la tradicional estabilidad que suministraba una pertenencia religiosa, en gran
parte heredada, la diversa convergencia de multiples confesiones en el espacio
social dispone nuevas opciones de eleccién frente al anterior monopolio. En
consecuencia, el espectro religioso podria ser asemejado a las condiciones que
imprime, en términos econémicos, el propio mercado.

La nocién de mercado religioso, acotada tanto en la delimitacién de la me-
tamorfosis del hecho religioso como por su contexto, asemeja la competencia
derivada de un escenario con multiples ofertas en el plano religioso trasladado
al campo del intercambio. Es interesante subrayar que este simil encaja per-
fectamente tanto con las opciones existentes como el componente individual
de eleccién. Es decir, no solo se presenta un espectro de opciones multiples
sino que se concede a cada sujeto una oportunidad para la eleccién. Este hecho
resulta un elemento particular ya que otorga un componente individual frente a
la tradicional dimensién colectiva. Ademds, es precisamente esta circunstancia
la que es presentada como un valor afadido y un distintivo con respecto al
resto de dogmas. Por ejemplo, en el caso de Testigos Cristianos de Jehovd esta
circunstancia es nitidamente reflejada por parte de uno de sus responsables en
Navarra: «Ser testigo es un eleccién y una cuestién, no solo de creencia, sino
también de prictica».

Este contexto no debe ser interpretado exclusivamente como un incre-
mento de las posibilidades de eleccién sino también como una realidad que,
en ocasiones, contribuye a relativizar (con las subsiguientes matizaciones) el
conjunto del mundo religioso. La inicial aproximacién al contexto navarro
demuestra que la menor identificacién con las confesiones religiosas y, por
consiguiente, el aumento de definicién «no creyente» o «ateo/a», no puede
ser interpretada como una ruptura unidireccional con la dimensién religiosa.
En este juego de construccidén identitaria, la renuncia a la identificacién con
alguna de las opciones confesionales puede ser también descifrada como un
necesario posicionamiento ante esta definicién. Es decir, rechazar la existencia
de una divinidad es un ejercicio de autodefinicién y construccién identitaria
completo que reconoce, en cierto grado, el protagonismo de la dimensién
religiosa, aunque sea para despojarse de ella.

IDENTIDAD Y TRANSITO

El vinculo entre el fendmeno migratorio y la emergencia de las minorias religio-
sas incorpora a este heterogéneo escenario una variable de andlisis significativa
como es el trdnsito. Esta condicién ligada al viaje, traslacién o desplazamiento,
acenttia la condicién mévil de las sociedades modernas (mutabilidad identi-
taria, identidades némadas) que incluso coadyuva a la construccién de una
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comunidad global. Sin embargo, el interés recala en aquellas ocasiones donde
sociedades destinatarias de los nuevos flujos migratorios globales ubican a las
personas que efecttian el trdnsito en el espacio de la alteridad. Este lugar social
es entendido en términos similares a los que sefialara George Simmel al hablar
de la figura del extranjero como médxima representacién de la diferencia y que
navega en un campo semdntico de dicotomfas multiples: origen/destino, ex-
tranjera/inmigrante, autdctona/aléctona, salida/llegada, etcétera.

Estas personas, principalmente desplazadas bajo el impulso de encontrar un
mejor escenario de desarrollo vital (atendiendo a factores econémicos, politi-
cos, relacionales, etcétera), ocupan habitualmente en sus destinos posiciones
de vulnerabilidad insertas en el espacio de la exclusién social. La atencién
expresa sobre la dimensién religiosa como factor incidente en los procesos de
integracién nace de esa doble condicién de insercién en el sefialado espacio
de la alteridad, por un lado, la condicién migrante, por otro, la prictica de
una religién minoritaria. Son estas realidades comunes, entre otras, las que
permiten el andlisis.

Por ejemplo, el propio desembarco en la sociedad de acogida se caracteriza
generalmente por una situacién de enfrentamiento entre expectativas y realidad.
Asi, entre las circunstancias que mediatizan la llegada destaca principalmente
la consideracidn del pais de destino en términos de «paraiso». Pese al posible
desconocimiento que existe sobre algunas de las realidades cotidianas exter-
nas, en muchos paises de origen se instaura y extiende una representacion
social que considera el conjunto de Europa como una tierra de oportunidades
con facilidades de acceso al trabajo, el alojamiento, la comida, etcétera. Esta
idealizacién del destino se desvanece paulatinamente tras la llegada. Aspectos
como la carencia de empleo, las dificultades para encontrar alojamiento, las
condiciones precarias del mismo y las barreras lingiifsticas, provocan estados
de incertidumbre y desarraigo que en ocasiones generan episodios de estrés,
angustia, depresion, etcétera. Puesto que, por lo general, el trdnsito migratorio
ha sido realizado en solitario, a ello se anade la ausencia de un entorno social
de apoyo donde poder mitigar estas realidades.

Como fuera sefialado al comienzo de este apartado, el presente andlisis toma
las distintas realidades migrantes desde la condicién ambivalente del factor
religioso debido a la concurrencia de procesos paralelos y ocasionalmente enfren-
tados en relacidn a los procesos de integracién social. El método utilizado para
expresar esta ambivalencia utiliza una metodologfa de clasificacién de situaciones
simplificadas y reducidas hacia dos vertientes. Por un lado, la religién como
factor favorecedor y, en segundo lugar, la religién como factor obstaculizador.
En ambos apartados, los factores expuestos son numéricamente equivalentes
con el objeto de enfatizar expositivamente la sefialada ambivalencia.
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RELIGION COMO FACTOR FACILITADOR

La presentacién de los diferentes factores facilitadores que se produce a conti-
nuacién no pretende una estructuracién jerdrquica, no obstante, como podrd
comprobarse, su exposicién guarda un vinculo directo con el proceso cronolé-
gico de llegada y acogida que caracteriza a los trdnsitos migratorios.

Aproximacidn a las entidades religiosas

Ante lallegada al territorio de acogida, la indicada insuficiencia de un entorno
cercano que acttie como marco relacional primario y satisfaga las necesidades
afectivas de primera {ndole hace que estas deban ser «socorridas» en otros
espacios sociales. Para un importante nimero de personas con carencias en
este dmbito, destacando especialmente aquellas que han realizado el trdnsito
en soledad, los espacios de culto representan lugares de acogida o campos
sociales de relaciones bdsicas. Son espacios donde encontrar una serie de
referentes simbdlicos con cierta significatividad a través de los cuales se les
permite minimizar el extrafiamiento vivido tras el trdnsito. En estos lugares
hallan 16gicos elementos de cardcter religioso que formaban parte de los paises
de origen pero también erigen la oportunidad de establecer contactos con
compatriotas y reproducir pricticas culturales conocidas (idioma comtin, ex-
presién de identidad colectiva, etcétera). Ademds, estos lugares, en ocasiones,
también pueden llegar a cumplir con un papel importante en su capacidad
para suministrar ayuda material (ropa, alimentos, etcétera) o econdmica a las
personas mds necesitadas. Es decir, en la ya sefialada dimensién de ayuda/
accién social que ocupaba un espacio importante en las actividades de gran
parte de las comunidades visitadas.

La peculiaridad de este escenario descrito nace al contemplar que algunas
de las personas que se aproximan a los lugares de culto en las mencionadas
circunstancias, no tenfan en sus pafses de origen como referente protagonista
la dimensidn religiosa. Es decir, segin algunos de los testimonios recogidos,
la prictica religiosa no era un elemento cardinal en la conformacién de su
identidad o précticas sociales cotidianas. Este hecho es una demostracién de
la necesidad relacional que impulsa el acercamiento y convierte a los lugares
de culto en polos de atraccién.

Salvando las distancias temporales y contextuales, el mencionado fenémeno
serfa similar a las pautas de comportamiento en torno a lugares de culto identi-
ficadas en los afios 60 y 70 entre el colectivo de personas emigrantes espafiolas
en paises como Alemania y Bélgica. En ellos las parroquias constitufan un es-
pacio muy similar a los descritos incluso entre las personas no creyentes. Estas
realidades han sido también analizadas por investigadores como José Casanova
que, recogiendo las palabras de Raymond Williams, destaca esta condicién de
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considerar a la poblacién inmigrante como mds practicante (en varias de las
dimensiones posibles) que en su vida cotidiana antes de abandonar su pais.

En definitiva, podria afirmarse que, en estas condiciones, la religién puede
adquirir una notable dimensién de nexo de unién y articularse como herra-
mienta util para satisfacer determinadas carencias afectivas ligadas al trdnsito
migratorio (podria hablarse de una satisfaccién emocional primaria). Sin em-
bargo, y volviendo al espacio de las percepciones, es habitual comprobar que la
poblacién autéctona interprete esta aproximacién a los lugares de culto como
un indicador de mayor indice de prdctica religiosa.

Uno de los ejemplos mds nitidos puede encontrarse en el caso de las comu-
nidades musulmanas. En ellas la mezquita/oratorio desarrolla una parte muy
importante de la vida cotidiana de la persona recién llegada. Desde este espacio
se suministra acogida y acompafiamiento en el acercamiento a una realidad
desconocida, se proveen las primeras nociones bdsicas del idioma, algunas
instrucciones referentes a la tramitacién de la documentacién (requisitos para
el empadronamiento, obtencién de la Tarjeta Individual Sanitaria, etcétera),
ayuda econdmica en el caso que esta sea precisa, etcétera. En resumen, este
espacio ofrece unas pautas de socializacién de gran relevancia y un impulso
facilitador del proceso integrador en la nueva sociedad.

Constitucién de entidades religiosas

El proceso descrito en el apartado anterior describe la aproximacién a lugares
de culto o entidades religiosas que se encuentran ya constituidas e implantadas.
En el contexto religioso minoritario navarro esta es la prdctica mds frecuente.
Sin embargo, la presencia de estas entidades es una evidencia o resultado de
su proceso de constitucién previo. En este sentido, al igual que reflejan otros
estudios al respecto, uno de los pasos habituales en los procesos de adaptacién
de las personas inmigrantes en las sociedades de acogida es la conformacién de
agrupaciones y asociaciones culturales o religiosas.

Como se tuvo oportunidad de mencionar en apartados anteriores, una de
las mayores contribuciones facilitadoras de los procesos de integracidn es resul-
tado del procedimiento de constitucién formal y registro de las mencionadas
entidades religiosas. Es este trdnsito desde una condicién informal inicial a un
registro formal donde el proceso adquiere su mayor relevancia. Este registro
supone también la superacion de las ocasionales reticencias extendidas debido
al vinculo entre inscripcién y control administrativo.

La creacién de estas entidades, ademds de concederle existencia administra-
tiva y, por tanto, suministrar visibilidad social, representa una forma efectiva
de conocer y familiarizarse con aspectos que forman parte del nuevo escenario:
entramado legal, procedimientos administrativos, establecimiento de normas
de organizacién interna, vinculos y relaciones con organizaciones del entorno
cercano, etcétera.
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Por dltimo, se ha podido también comprobar que, en algunos casos, las
propias instituciones oficiales recurren a las entidades religiosas para mediar
y solventar problemas comunes en los que miembros de estas comunidades
pueden contribuir a su solucién (traducciones, précticas culturales, etcétera).
Como resultado, su existencia administrativa es la via para alcanzar un reco-
nocimiento préctico.

Actuar ante diferencias culturales

Las sociedades contempordneas estdn caracterizadas por una pluralidad exten-
sible a un gran ndmero de espacios sociales. Esta particularidad también es
trasladable al conjunto de las comunidades religiosas existentes en el territorio
navarro. Una de las manifestaciones mds evidentes es la habitual convergencia
de personas con multiples nacionalidades que tienen como elemento comtn
la religién que profesan.

Esta convergencia de procedencias nacionales diversas es interpretada como
facilitadora de los procesos de integracién al representar un entrenamiento adap-
tativo del ejercicio de convivencia cotidiano que exige todo proceso de llegada
a un nuevo territorio. Como se comprobara, cuando diversas nacionalidades
comparten estos espacios, se producen procesos de entendimiento mediante
medidas que mitiguen que las diferencias culturales no traspasen el dmbito
religioso. Entre estas medidas pueden identificarse aquellas habitualmente aso-
ciadas a cualquier espacio social de convivencia (respeto, tolerancia, etcétera)
pero también aquellas especificamente dirigidas al 4émbito religioso. En relacién
a estas Ultimas, es comtn comprobar los esfuerzos para, tratando de asimilar
las diferencias culturales derivadas de esta condicién multinacional, buscar la
esencia religiosa comtin como nexo de unién. En definitiva, salvar las diferentes
adaptaciones culturales que cada nacionalidad haya podido desarrollar en torno
a la prdctica religiosa para lograr el entendimiento mutuo. Este proceso reco-
noce explicitamente la existencia de estas diferencias pero las relega al espacio
de la forma y no del contenido y, por tanto, las enmarca dentro de un terreno
de normalidad: «Probablemente una comunidad bahd’f aqui sea muy diferente
que una en Suddfrica o en otros sitios, no hay una forma fija sino mds bien un
contenido»’. Estas realidades diversas son consideradas como potencialmente
generadoras de obstdculos para la convivencia debido a las tendencias a establecer
conexiones directas entre cultura y religién: «Hay algunos que mezclan las cos-
tumbres con la religién»®. Tanto en el 4mbito de las relaciones sociales como en
el de la direccidn espiritual, las personas responsables de las entidades religiosas
desempenan un papel fundamental para lograr estos objetivos.

5. Fe bah4’{ (Valle de Erro).

6. Comunidad isldmica (San Adridn).
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Desde la perspectiva identitaria, este ejercicio resulta de gran interés al
proporcionar una imagen muy precisa del impulso, articulacién y priorizacién
de una identidad colectiva que, pivotando alternamente sobre el componente
religioso y nacional, se sobreponga a los posibles obstdculos y resulte una garantia
de convivencia. Estos ejercicios pricticos a pequefia escala de enfrentamiento
con la alteridad tienen evidentes repercusiones positivas a la hora de situarse
ante las realidades de acogida. De ahi la consideracién de procesos facilitadores
de las dindmicas integradoras.

Entre los ejemplos, en las comunidades musulmanas resulta comun la con-
currencia de personas procedentes de diversos paises como Marruecos, Argelia,
Bulgaria, Senegal o Mali estableciéndose diferencias significativas: «No tiene
nada que ver el estilo de vida argelino con el marroqui, hablar de un argelino
o un marroqui es como mezclar a un espafnol y a un colombiano, hablan el
mismo idioma y comparten una misma religién pero...»”. E incluso, en el
espacio de una misma nacionalidad, pueden producirse pequenas diferencias
en aspectos como el desarrollo de pricticas, celebraciones, etcétera: «Si alguna
mujer ha dado a luz... cada uno su manera porque cémo sabes que Marrue-
cos los del norte no son igual a los del sur®. Ademds, en algunas situaciones
puede incluso no existir un idioma comuin compartido, con las consiguientes
dificultades de comunicacién.

En el caso de la comunidad musulmana, el demandado entendimiento es
generalmente obtenido mediante el establecimiento de algunos acuerdos bésicos
(ya sean implicitos o explicitos) en materia religiosa. En primer lugar, a través
de la separacién nitida de dmbitos en la propia prdctica, es decir, priorizando
elementos como la oracién conjunta sin atender a especificidades: «Es muy
sencillo, juntarnos y lo que es la oracidn, es la oracién»’. En segundo lugar,
acercdndose a una concepcién general bésica del islam con el objeto de garan-
tizar la convivencia entre creyentes procedentes de diversas partes del mundo:
«El islam nos une y sabemos cémo funciona el islam, cémo es el islam y tanto
malfs, como argelinos, como marroquies, respetamos las normas de religion y
convivimos de maravilla»'. En relacién a este tltimo punto, esta concepcién
del islam, y debido a la heterogeneidad de procedencias indicada, recoge la
necesidad de adaptarse a todas las sociedades siendo cada persona la encargada
de realizar esta tarea:

Elislam es un vestido y td tienes que entrar dentro. Eres td el que se adapta
porque, claro, luego cada uno de dénde viene..."

7. Entrevista con hombre musulmdn (Castején).

8. Comunidad isldmica (San Adridn).

9. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
10. Comunidad isldmica (Cintruénigo).

11. Mujer musulmana conversa (Tudela).
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Con el objeto de ayudar a hacer efectivo este acuerdo, la propia estructura
organizativa de estas entidades religiosas, especialmente representada en los
érganos de direccién, intenta recoger proporcionalmente (o mediante otros
mecanismos similares de representacién) las diversas nacionalidades presentes.
Como se ha mencionado, también se producen otra serie de esfuerzos comple-
mentarios para que las posibles diferencias culturales no traspasen al espacio de
la prictica religiosa compartida:

Hay gente que... por ejemplo, un argelino verd a un marroqui de una
forma, diferente manera, otro también... pero estos problemas no exis-
ten aqui entre nosotros. Bueno, también nosotros no dejamos, estamos
luchando para quitar esa diferencia y esos obstdculos que tenemos a veces
entre argelinos y marroquies y marroquies y argelinos. Por el momento las
cosas van bien'?.

En resumen, las actitudes constatadas hacen una apuesta notable por la
priorizacién del denominado encaje social. En él se contempla como posibilidad
efectiva el ejercicio de renuncia a formas de organizacién o elementos especi-
ficos de la prictica propios del lugar de origen a favor de un sentimiento de
comunidad religiosa plurinacional colectiva. Este proceder ayuda a comprender
algunas de las caracteristicas que adoptan tanto en la prdctica cotidiana como
en la organizacién las distintas comunidades religiosas estudiadas.

Convivencia de diversas nacionalidades con personas aut6ctonas

El siguiente factor repara en escenarios donde la convivencia se produce entre
personas autéctonas e inmigrantes. Esta atencion responde a la consideracién
de que la convivencia en comunidades religiosas donde coexisten personas
autdctonas e inmigrantes suministra algunas claves fundamentales relacionadas
con el abordaje de los procesos de integracién.

En esta situacién de coexistencia entre comunidades se dibujan, al mismo
tiempo, diversos escenarios. El principal de estos escenarios se produce por
la incorporacién de personas inmigrantes a entidades religiosas que estdn
constituidas exclusivamente (o mayoritariamente) por personas autdctonas.
Estas situaciones estdn principalmente caracterizadas por un acceso que busca
un encuentro fundamentalmente en la dimensién espiritual. Es decir, frente
a aquellos escenarios donde primaba la exploracién del espacio relacional me-
diante el contacto con personas de procedencia compartida, en este caso, se
realiza un acercamiento eminentemente religioso:

12. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).
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No tenemos problemas. Una de las cosas que prima en las iglesias cristianas
es el principio del amor. Si no hay amor no hay convivencia familiar ni
comunitaria. Cuando hay amor las relaciones son fluidas porque se evita la
xenofobia, el racismo, etcétera. Aqui hay una comunidad en la que estamos
con una convivencia bastante fraternal, esa es la palabra'.

Las dindmicas de incorporacién a entidades previamente formadas han
sido asociadas en Navarra a los primeros anos de llegada de la poblacién
inmigrante y se han caracterizado por una gran receptividad. Para las perso-
nas que se incorporan, esta apertura es una garantfa de acceso a una red de
relaciones sociales que se encuentra estructurada y desarrollada. Por tanto,
un aval relevante para los procesos integradores. Esta acogida estd mediada
por los citados principios de ayuda/accién social, de tal modo que algunas
confesiones sostienen la creacién de comunidades religiosas y sus correspon-
dientes lugares de culto en contextos donde existe una inminente necesidad de
atencién. De este modo, la dindmica facilitadora de los procesos de integracién
puede llegar a ser formulada como un objetivo de comunidades creadas por
personas autéctonas y estas iniciativas pueden considerarse como efectivas si
se atiende a los siguientes fenémenos.

En primer lugar, el conocimiento del que disponen las personas autécto-
nas de la burocracia administrativa facilita a las personas inmigrantes que los
procedimientos de regularizacién (especialmente demandados por un ndmero
importante de personas) puedan ser abordados con mayores garantfas:

La gente lo primero que viene es aqui. Tenemos mucha relacién con ANAFE
que hace la gestién de los papeles. A mi me ha tocado aprenderme las leyes
pero sobre todo encaminado a que ellos sean uno mds de aqui [...] Nosotros
no aconsejamos a nadie que venga sin papeles. Controlamos muchisimo
eso y que la gente tenga su oferta de trabajo, que las personas regularicen
su situacién'.

Ademds, las experiencias conocidas sefialan que desde las entidades se
empuja a realizar estos trdmites, si bien son sefialadas algunas dificultades
originadas en determinados colectivos nacionales. Estos obstdculos emergen
cuando la renuncia a la nacionalidad de origen, debido a que es imposible el
mantenimiento de una doble nacionalidad, es vivida de forma problemitica.
En los casos donde esta renuncia se hace efectiva, se constata la supremacia del
factor religioso frente al nacional:

13. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
14. La Casa de la Alabanza (Tudela).
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Del 20% de nigerianos que tenemos en la iglesia todos eran indocumentados
y yo creo que ya el 90% son nacionalizados espafioles. Y eso que es compli-
cado porque los nigerianos no tienen la posibilidad de doble nacionalidad
y no estdn dispuestos a renunciar a su nacionalidad".

En segundo lugar, considerando el idioma como uno de los factores
prioritarios en el desarrollo de los procesos de integracién, todas las medidas
encaminadas a su aprendizaje se valoran como facilitadoras. Varias confesiones
utilizan los cultos bilingiies como una férmula inicial de allanar el acceso a la
comunidad y, ademds, las personas que se encargan de estos cultos desarrollan
otras tareas como impartir clases de castellano o asesoramiento/mediacién
en espacios de la vida cotidiana donde la barrera idiomdtica es un obstdculo
importante (atencién sanitaria, contacto con entidades, etcétera). Los diferen-
tes testimonios recogidos subrayan la importancia de trabajar la dimensién
lingiifstica en la direccién integradora llegando a configurarse como una linea
de actuacién prioritaria:

Lo que hicimos fundamentalmente primero fue los cultos bilingiies para que
ellos tuvieran acceso. Al mismo tiempo, clases de espafiol. Aqui fomentamos
mucho la integracién total en la sociedad y el hacer bien las cosas [...] Con los
cultos bilingiies ayuddbamos mucho a la comunidad africana porque, como
tenfamos intérpretes, los acompandbamos al médico, las clases de espafol,
etcétera. Cuando hicimos las obras de la iglesia preparamos un grupo de
africanos que no sabian espafol y les ddbamos las érdenes completamente
en espafol. Les enseflamos los utensilios de la construccién, cémo se decia
cada cosa, etcétera. Y hemos visto cémo han progresado en sus vidas tre-
mendamente. Han traido a sus hijos, tienen puestos estables... Yo de eso
me siento muy orgullosa porque es el fin fundamental’®.

Hacemos las vigilias en rumano y en castellano. No ponemos en todos
los idiomas porque es imposible, pero si ponemos, como la mayoria son
rumanos en rumano y luego en castellano'.

En tercer lugar, se ha podido comprobar que, en los casos de necesidad, la
capacidad de suministrar apoyo econémico es mayor en comunidades con un
alto porcentaje de personas autéctonas. Sin embargo, y como se abordara en
el espacio de la ayuda/accién social, la apuesta de algunas entidades es la de
suministrar apoyos puntuales frente a necesidades concretas; es decir, férmulas

15. La Casa de la Alabanza (Tudela).
16. La Casa de la Alabanza (Tudela).

17. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
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para impregnar ciertos valores de la sociedad de acogida y que supongan una
inyeccién de autoestima: «Nosotros no vamos a mantener a esa persona, yo le
voy a ensefiar a que se mantenga sola»'®.

En cuarto lugar, y al igual que se manifestara en el apartado anterior, es
manifiesta la tendencia por parte de las comunidades formadas mayoritariamen-
te por personas autctonas de conceder la debida representatividad entre los
puestos de direccién con el objeto de repartir responsabilidades. Este ejercicio,
ademds de suponer un reconocimiento de facto del componente plurinacional,
representa un depdsito de confianza que estimula la insercién normalizada.

Los elementos advertidos no ocultan un proceso cargado de dificultades
y variable en funcién de contextos y nacionalidades. De esta manera, pese a
compartir una misma religién, son evidentes las distancias culturales presentes:
«Aunque sean también adventistas se llevan las cosas de diferente forma, enton-
ces surgen algunos problemas que poco a poco se van resolviendo»". Algunos
testimonios recogidos resultan especialmente clarificadores en la comprensién
de estas dindmicas de construccién identitaria que se reproducen en escenarios
de convivencia entre personas inmigrantes y autéctonas. Del mismo modo, es
relevante el proceso de delimitacién semdntica del propio término integracién.
Precisamente, la falta de acuerdo en lo concerniente a este concepto es lo que
desencadena ciertas dificultades en el proceder cotidiano, que son ejemplar-
mente mostradas en el siguiente fragmento:

Tratamos de hacerles ver que aunque tengan sus costumbres particulares
también forman parte de esta realidad en la que se encuentran actualmente
[...] Cuando llegan aqui los domingos solemos decir siempre lo mismo:
«Bienvenido, pero la maleta que traigas la dejas afuera. Nosotros no predi-
camos la cultura espafiola, predicamos a Jesus y lo que la Biblia dice. No
me importa cémo lo hagas td en tu pais pero aqui lo vamos hacer como la
Biblia dice. Y lo que sea mejor para todos pero como la Biblia dice». Eso a la
gente le encanta porque se siente como libre. Viene gente muy tradicional,
viene gente catdlica y viene gente de todo tipo, pero dando esa premisa la
gente se relaja porque ya no me van a pedir defender nada ni tengo que
levantar ninguna bandera de nada. Para la gente de fuera es un poco dificil
pero después conforme van viniendo se integran muy bien: dan muy buen
ejemplo en los trabajos, cumplen con todas las normas, etcétera. Entonces
la gente lo ve y dice: «son diferentes» [...] Eso hasido el resultado de mucho
trabajo y ademds necesitas tener una autoridad bien marcada. En cuanto
empieza a surgir algo, automdticamente lo atajamos. A veces el problema
es referente al horario porque las culturas tienen diferente percepcién so-

18. La Casa de la Alabanza (Tudela).
19. Iglesia Adventista del Séptimo Dia (Pamplona).
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bre la puntualidad. Las personas colombianas cuando predican a la gente
generalmente buscaban a colombianos. Hicimos el ejercicio de disponerte
a hablar con una persona espafiola cada dfa. Tuvo un éxito tremendo. Se
crearon unos nexos muy importantes y se saltaron aquellas barreras que
existfan por el miedo de no ser aceptados. A través de este ejercicio se pro-
ducia una doble aceptacién. Por una parte, un mensaje nuevo y, por otra,
una cultura diferente [...] Dicen: «jlas costumbres espafiolas!». No, sino que
dejen un poco su gueto y esto es genial. Cuando hablan de la integracién
yo digo: «tendrdn que venir aqui a un culto o una reunién». A la cena de
matrimonios viene gente de todas las nacionalidades y se prueban platos
de todos los lugares del mundo. Y todo el mundo estd integrado. Aqui no
existe el grupo de colombianos, el grupo ecuatorianos, etcétera. Yo estoy
completamente en contra de eso. Aqui todos nos relacionamos con todos.
Nos ha costado mucho. Nos ha costado muchisimo. Los nigerianos son un
poco mds... pero seguimos teniendo nigerianos aqui. El pastor blanco de
los negros le llaman a mi marido®.

La manifestacién de este acercamiento real entre comunidades tiene como
muestra mds nitida la conformacién de matrimonios mixtos entre personas
autéctonas e inmigrantes:

Se estdn produciendo matrimonios entre chicas ecuatorianas y espafioles. Es
muy importante ver que existe esta integracién total. Tratamos de hacerles
ver que aunque tengan sus costumbres particulares también forman parte
de esta realidad en la que se encuentran actualmente. Aqui no hay barreras
pero nos ha costado mucho porque la gente los vefa como inmigrantes?'.

Los esfuerzos descritos dibujan uno de los avales mds contundentes a favor
de la dimensidn facilitadora. Del mismo modo, este proceder articula respuestas
a los procesos de conversién detectados™.

El didlogo religioso y la dimensién espiritual compartida
El proceso de integracién estd generalmente ligado a conceptos como entendi-
miento y didlogo entre partes. En definitiva, una muestra del reconocimiento

20. La Casa de la Alabanza (Tudela).

21. La Casa de la Alabanza (Tudela).

22. Resulta especialmente significativo constatar que un alto grado de las conversiones son
realizadas por efecto de matrimonios mixtos entre personas de confesiones diferentes. Sin em-
bargo, uno de los aspectos mds destacables, y que pudiera ser objeto de estudio especifico, es que
generalmente la mujer es quien realiza el proceso de conversién. El trabajo de campo constata
varios de estos casos especialmente en el caso de mujeres convertidas al islam.
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mutuo tanto de las diferencias como de los aspectos comunes. La presencia
del didlogo interreligioso como actividad presente en las confesiones religiosas
minoritarias consultadas (ya sea a través de cauces formales o informales), cons-
truye un espacio social plurirreligioso que da cabida al conjunto de personas
practicantes independientemente de la confesién a la que estdn adscritas.

Como se indicara, el didlogo se produce en dos direcciones. En primer lugar,
lo que podria indicarse bajo el apelativo de didlogo intrarreligioso. Es decir, entre
grupos que pertenecen a una misma confesion (evangélica, musulmana, etcétera)
pero miembros de diferentes agrupaciones. Esta modalidad de didlogo tendria por
objeto llegar a determinados acuerdos bdsicos en relacidon a aspectos relacionados
con la prdctica que comparten. En segundo lugar, el didlogo interreligioso serfa
la férmula tradicional de entendimiento entre las diversas confesiones. Pese a
que esta dltima ha sido trabajada en diferentes grados en cada una de las con-
fesiones, se exterioriza que el hecho de no compartir una misma religion, pese
a suponer un légico obstdculo para el acuerdo respecto a algunos contenidos
fundamentales, también resulta un aliciente para el acercamiento. Este impulso
deviene, por un lado, del hecho de compartir una dimensién espiritual en un
contexto definido por una paulatina pérdida del protagonismo de la variable
religiosa. Por otro, en la dimensién identitaria derivada de la pertenencia a una
confesién minoritaria frente a la tradicional hegemonia catélica.

En relacién al propésito de este apartado cabria destacar que, profundizando
en esta tltima apreciacion, la mayoria de las personas consultadas subrayan las
mayores facilidades para establecer relaciones entre personas que practiquen
alguna religién, independientemente de cudl sea esta. Es decir, desde este punto
de vista, el componente religioso podria ser considerado facilitador en un pro-
ceso de integracién definido, como era sefialado al comienzo de este epigrafe,
bajo los conceptos de didlogo y entendimiento mutuo.

Mis all4 del espacio religioso

Aunque la prdctica religiosa representa el motivo fundamental para la cons-
titucién y adscripcién a las comunidades religiosas, las diferentes dindmicas
organizacionales internas de las entidades estudiadas muestran que los encuen-
tros entre miembros no se realizan exclusivamente con este propédsito. Como
se comprobara, existe una amplia gama de actividades desarrolladas fuera de
los lugares de culto que adquieren también una notable relevancia (reuniones
sociales, excursiones, actividades deportivas, etcétera).

Este tipo actividades se relacionan principalmente con la evolucién del
grupo, el nimero de miembros que lo componen o las posibilidades de con-
tacto efectivas con el entorno social mds cercano. Cuando las actividades estdn
dirigidas al entorno, la dimensién de identidad colectiva que se adquiere en el
seno de las comunidades permite un acercamiento grupal facilitador.
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La apertura de espacios colectivos no estrictamente religiosos es contemplada
como facilitadora de los procesos de integracion por dos motivos principales. Por
un lado, si la dimensidn religiosa adquiere pleno protagonismo las posibilidades
de participacién efectiva en el espacio social se verfan limitadas al ser influido
este por el sefialado componente secularizador. Por otro lado, la presencia activa
en estos escenarios no estrictamente religiosos origina que los encuentros sean
mds factibles. La razdén principal para la viabilidad de estos encuentros reside
fundamentalmente en que adquieren una condicién mds distendida al mediar
elementos comunes al conjunto de la poblacién.

Construccién y participacién de la comunidad religiosa

Otro de los factores facilitadores nace de la atencién a la dimensidn colectiva,
concretamente, de la nocién comunidad religiosa y del mantenimiento de esta
condicidn tras el trdnsito. Por lo general, la adscripcién a estas entidades indica
la presencia de un 1égico componente grupal que despliega varias realidades a
partir de las cuales puede interpretarse la dimensién facilitadora.

En primer lugar, aunque esta reaccién no pueda considerarse como mayo-
ritaria entre los testimonios recogidos, se ha podido comprobar, como también
reflejara José Casanova en su andlisis del vinculo entre inmigracién y el nuevo
pluralismo religioso, la coherencia discursiva que la dimensién religiosa puede
atribuir al propio trénsito religioso:

Muchos grupos inmigrantes, al tratar de expresar y verbalizar la experiencia
del viaje inmigrante recurren a un lenguaje religioso y echan mano de los
arquetipos discursivos disponibles en varias tradiciones religiosas, formu-
ldndola en términos de una peregrinacion (cristianos e hinddes), o de un
éxodo a la tierra prometida (puritanos, judios y afroamericanos), o de una
nueva hégira (musulmanes)®.

Como se adelantara, esta actitud no puede ser extensible al conjunto de
escenarios, sin embargo, la articulacién de una perspectiva de cardcter religioso
sobre los avatares vitales como, por ejemplo, el trdnsito migratorio, imprime
cierta légica a su desarrollo y permiten mitigar el evidente trastorno que estos
suponen o, como minimo, concede un sentido accesible para enfrentar reali-
dades cotidianas complejas.

Otro factor facilitador deriva del proceso mediante el cudl cada persona hace
propios los retos de futuro del grupo y su relacién con las expectativas de retor-
no. La idea del retorno es una posibilidad presente en cierta parte del colectivo

23. Casanova, José (2007), «La inmigracién y el nuevo pluralismo religioso. Una comparacién
Unién Europea/ Estados Unidos». Revista CIDOB d’Afers Internacionals, ntm. 77, p. 22
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inmigrante y, en ocasiones, se fundamenta en aspectos como la inadaptacién
al territorio de acogida, el extrafiamiento de familiares o las dificultades para
la supervivencia econémica enormemente acentuadas por el escenario de crisis
econémica actual. Al igual que en otros espacios sociales, el mantenimiento
de la posibilidad de regreso se erige como una importante barrera psicolégica
para el desarrollo de una identidad integra y concordante con el entorno. La
causa principal reside en que puede propiciar un distanciamiento y ruptura con
la realidad cotidiana al considerar esta como una etapa transitoria previa a un
posterior regreso. Tras los diversos contactos establecidos se constata que esta
idea continta formando parte de los propdsitos de futuro de un importante
ndimero de inmigrantes, aunque una evaluacién objetiva detallada de las rea-
lidades particulares lo relegue a una eventualidad prdcticamente inviable. En
esta direccidn, la participacién en las agrupaciones religiosas y en las activida-
des que desarrollan puede identificarse inserta en la dimensién facilitadora. A
través de ella es manifiesta la implicacién a diversos niveles (social, econémico,
politico, etcétera) que permite mitigar paulatinamente la idea del regreso me-
diante la creacién de nuevos vinculos con la realidad de acogida. Esta es, por
lo tanto, una condicién claramente favorable para la integracién a la que los
responsables de las entidades conceden protagonismo en la propia dindmica
de la comunidad:

A veces, como sabes, si la gente como no estd al nivel que queremos, no lle-
gamos lejos. Entonces, hay que ir detrds de la gente empujando y empujando
a ver si se despiertan porque hay mucha gente que no quieren colaborar
diciendo: «yo no voy a quedarme aqui y voy a mi pais». Pero hay mucha
gente que tienen aqui diez u once afios y no se dan cuenta que los anos
estdn pasando y antes estaban solteros y ahora estdn con familia y es todavia
mds dificil porque los hijos no quieren ir al pais de origen porque nacieron
aqui, son de aqui, entonces tienen la mentalidad de aqui. Yo veo que es mds
dificil ahora que antes y estamos asi luchando con la gente para ver si se
dan cuenta y nos ayudan a ir mds lejos con la comunidad pero es dificil, es
dificil. Hay mucha gente sin nivel, que son ignorantes, y ya sabes cuando
uno no... lo que le importa es solamente ir, trabajar y volver, no piensa mds
alld y no es fécil. No es ficil convencer a todos [...] Cuando uno tiene un
nivel puede entender las cosas, puede ver las cosas como son. Pero hay gente
que vienen aqui y es muy importante para ellos que trabajan, tienen un sitio
donde rezan y punto, ya no se meten mds dentro de la sociedad, dentro de
lo que corresponde en esta vida y tampoco de la sociedad. Entonces, estdn
un poco aislados de la realidad, de la vida... Entonces, trabajo, casa, tus
problemas familiares... y ya estd, no salen de ah{** .

24. Comunidad isldmica «Mezquita Arrahma» (Tudela).

396



En resumen, y como puede comprobarse a través del incorporado testimo-
nio, ademds de las 18gicas realidades familiares que, especialmente por influjo
de la descendencia, se transforman e incorporan nuevas variables a la relacién
con el entorno, las exigencias de la propia comunidad a través de sus dindmicas
cotidianas pueden lograr incorporar nuevos elementos facilitadores. Esta reali-
dad, extensible al conjunto de las confesiones minoritarias, adquiere la misma
condicién que otro tipo de asociacionismo que tenga como protagonistas a las
personas que han realizado el trdnsito. Por dltimo, para el desarrollo de estos
vinculos es especialmente significativo el papel que las personas responsables
de las distintas comunidades puedan realizar en esta direccién.

RELIGION COMO FACTOR OBSTACULIZADOR

Como fuera sefialado con anterioridad, la consideracién del factor religioso
como ambivalente en su contribucién a los procesos de integracién social deriva
de su condicién bifaz tanto en su faceta facilitadora como en la obstaculizado-
ra. Tras la atencién previa sobre la primera de ellas es momento de abordar la
segunda de sus dimensiones. En esta ocasién conviene subrayar que algunos
de los factores sefialados responden a un ejercicio 16gico de inversién de los
citados en el apartado anterior.

Inadecuacién contextual

Este primer factor entiende la incidencia de los contextos como un elemento
cardinal en la generacién de obstdculos para la integracién y materializa el
ejercicio de ubicacién realizado a lo largo del presente texto. Asi, continuando
con los andlisis de José Casanova en su comparativa entre inmigracién y plu-
ralismo religioso entre Estados Unidos y Europa, se vislumbra nitidamente el
vinculo existente y la capacidad de los escenarios para favorecer u obstaculizar
los procesos de integracién social de la poblacién inmigrante atendiendo a la re-
presentacién que el territorio de llegada tenga sobre el componente religioso:

Dado que los norteamericanos en general tienden a ser religiosos, mds
religiosos probablemente que la mayoria de personas en otras sociedades
modernas, los inmigrantes en los Estados Unidos tenderdn a adaptarse a la
norma americana: «Alli donde fueres haz lo que vieres». Caben muy pocas
dudas de la existencia de presiones para adaptarse a los estdndares de religio-
sidad norteamericanos. Pregintenle a cualquier norteamericano candidato
a ocupar un cargo politico si puede permitirse el lujo de reconocer que «no
tiene religién». Lo relevante es la «definicién de la situacién». Dado que los
norteamericanos se definen a si mismos como un pueblo religioso, piensan
y acttian en consecuencia. Todavia mds sorprendente es el hecho de que
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tiendan a mentir en las encuestas y a sobredimensionar sus indices de asis-
tencia a la iglesia, y a exagerar la profundidad y la seriedad de sus creencias
religiosas. En realidad, la propia tendencia de los norteamericanos a exagerar
su religiosidad en contraste con la tendencia opuesta de los europeos a dejar
de lado o a subestimar su propia persistente religiosidad, tendencias que
son tan evidentes entre la gente corriente como entre los eruditos a ambos
lados del Addntico, forman por si mismas parte de unas definiciones de la
situacién que son muy diferentes y trascendentales en ambos lugares. Obvia-
mente, los norteamericanos piensan que su religiosidad se da por supuesta,
mientras que los europeos piensan que lo que se da por supuesto en ellos
es la irreligiosidad. Esto explicarfa, al menos en parte, por qué los mismos
grupos de inmigrantes tienden a ser m4s religiosos y a exhibir su identidad
religiosa mds abiertamente y de forma publica en los Estados Unidos que
en la mayor parte de los paises europeos®.

Como era sefialado en la aproximacién contextual y en posteriores epigra-
fes, los procesos secularizadores son un aspecto destacado de las sociedades
occidentales actuales, especialmente en el marco europeo. Diversos estudios
apuntan al descenso en el nivel de préctica y en la asistencia a cultos religiosos,
sin embargo, este escenario también alimenta a otras confesiones minoritarias.
Por ejemplo, el descenso en la prictica de la confesién mayoritaria permite el
acercamiento a otras expresividades religiosas minoritarias. Es decir, el abandono
o declinar de la prictica no siempre estd directamente ligado a la renuncia a la
dimensién religiosa sino, en ocasiones, a la busqueda de una prictica mds acorde
a las nuevas exigencias contextuales. Asi, como sefala un pastor evangélico a
un medio de comunicacién local:

Existe una decepcién con la religién tradicional [el catolicismo]. Por este
motivo, cada vez son mds los creyentes que se acercan a nuestras iglesias.
Necesitan un incentivo mds, ir a la prictica y no quedarse en la teorfa.

Serfa pertinente medir la influencia que la herencia histérica tiene en cada
territorio para aventurarse a mantener una rotunda afirmacién acerca de la
consideracién de un contexto no proclive a contenidos religiosos pero es
precisamente esta realidad la que enfatiza el cardcter ambivalente del factor
religioso en los procesos de integracién social. Con el objeto de dilucidar este
escenario, se apuesta por priorizar la tendencia de los procesos secularizadores

25. Casanova, José (2007), «La inmigracién y el nuevo pluralismo religioso. Una com-

paracién Unién Europea/ Estados Unidos». Revista CIDOB d’Afers Internacionals, nim. 77,
pp- 23-24.
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para responder a las caracteristicas definitorias de los escenarios actuales como,
en este caso, el navarro.

Tomando esta realidad como referencia, se manifiesta un cierto rechazo
social a las expresividades de cardcter religioso derivado precisamente de su
inadecuacién al contexto. Por tanto, la adscripcién a confesiones religiosas
minoritarias es susceptible de un doble obstdculo. Por un lado, la mencionada
aparente inadecuacién a un contexto marcado por los senalados procesos se-
cularizadores. Por otro, la identificacién de las otras expresividades religiosas
como tradiciones ajenas al contexto religioso mayoritario. Ambas situaciones
disponen suficiente entidad para generar obstdculos para la integracién pero es
en su convergencia donde este efecto resulta especialmente incidente.

Por tltimo, para comprobar la potencialidad de estas afirmaciones, resulta
significativo atender determinados fenémenos como, por ejemplo, la conver-
sion. Esta realidad evidencia que las manifestaciones religiosas disonantes con la
confesién religiosa mayoritaria pueden llevar a situaciones de rechazo social en
personas que, con anterioridad, disponfan de una condicién de integracién plena
en relacién a las cuatro dimensiones tradicionalmente consideradas y apuntadas
al comienzo de este apartado. En definitiva, la preeminencia y reconocimiento
social que la confesidn religiosa mayoritaria imprime supone que su abandono
sea interpretado como una dificultad afiadida a la integracién.

Inadecuacidn de las practicas religiosas
Era previamente enfatizado que profesar una religién suponfa, a priori, un
elemento facilitador entre aquellas personas que compartian una dimensién
espiritual. Sin embargo, esta realidad tiene también su reverso.

Primeramente, pese a la evidente posibilidad de empatizar en relacién al
despliegue del componente espiritual, puede extenderse un desacuerdo al
sancionar determinadas pricticas religiosas como inapropiadas (entiéndase
extremas, inadecuadas, etcétera). Este tipo de juicios negativos sobre la préctica
se trasladan frecuentemente al espacio medidtico y, consiguientemente, tienen
gran repercusién en el imaginario social. Como ejemplos ya sefialados podria
atenderse a la confesién musulmana en aspectos como la utilizacién del velo,
efectuacién del Ramaddn, etcétera. Del mismo modo, algunas de las confesiones
que ocupan este andlisis han tomado, en varias ocasiones, un protagonismo
medidtico asociado a prdcticas o contenidos sancionados negativamente. Entre
estos ejemplos destacan la Iglesia de la Cienciologia o Testigos Cristianos de
Jehov4.

En segundo lugar, y atendiendo especificamente al desarrollo de la préctica
y no tanto a su contenido, han resultado fuente de pequefios conflictos aquellas
précticas religiosas que en su ejercicio (por ejemplo, cultos musicales, extensas
concentraciones de personas, etcétera) originaban molestias en la convivencia
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cotidiana dentro del marco de insercién. Es decir, la adscripcidn de este tipo
de précticas o situaciones (principalmente en el espacio no mayoritario) ha
suscitado un rechazo social relevante. Este rechazo es vivenciado por las personas
practicantes y, en el caso de aquellas procedentes de otros paises, la conflictivi-
dad se traslada también a un plano superior de tal forma que se establece una
dicotomia con la sociedad de llegada. Esta oposicién tiene una manifestacion
semdntica clara mediante la utilizacién de calificativos tales como sociedades
«no musulmanas», «<no evangélicas», etcétera. Las apuntadas denominaciones
contribuyen de forma indirecta a la citada inadecuacién social con el entorno
que, en ciertas ocasiones, y como se ha podido recoger, tienen un peso impor-
tante incluso en el abandono de la préctica.

Pertenencia a grupos rechazados
En relacién a uno de los aspectos apuntados en el apartado anterior, entre las
barreras a la integracién se encuentran aquellas que nacen de la insercién en
comunidades o grupos religiosos que, por diversos motivos (histéricos, politicos,
sociales, simbdlicos, etcétera), se encuentran especialmente estigmatizados.
Aunque la integracién en estas asociaciones religiosas conlleva las mencio-
nadas ventajas facilitadoras (satisfaccién de necesidades afectivas, recepcidn,
extensién de lazos sociales, ayuda econémica, tramitacién administrativa,
etcétera), también puede ocurrir que al hecho de ser sefialada como persona
no autdctona se afiada la condicién de perteneciente a un colectivo que no estd
socialmente aceptado. En resumen, se acentuan dos dimensiones que ubican
a estas personas en el ya apuntado espacio de la alteridad.

Identidades religiosas amenazadas

Como se ha podido comprobar, el acercamiento a grupos o comunidades
donde la presencia de personas de origen autéctono es mayoritario incorporaba
un mayor niimero de elementos facilitadores en los procesos de integracién.
Ademds, se senalaba que la receptividad era la ténica dominante ante el incre-
mento numérico que suponia en la composicién de miembros de las comuni-
dades. Sin embargo, en el seno de algunas comunidades religiosas autéctonas
con fuerte arraigo en el territorio, se producen discursos donde se manifiesta
una relativa discordancia con la conformacién actual de las comunidades en
términos identitarios. La idea central es que la acogida de un nimero elevado
de personas con costumbres y pricticas diferentes a las existentes ha incidido
sobre los referentes identitarios constituyentes del grupo generando dificultades
para la identificacién, especialmente entre miembros antiguos. Se indica que
el resultado de estas limitaciones se ha traducido en una menor asistencia a
cultos y celebraciones por parte de estas dltimas personas. Este fenédmeno es
comprendido en los mismos términos que cualquier organizacién social aso-
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ciativa, deportiva, etcétera. No obstante, son detectados cambios notorios en
la propia dimensién préctica de algunas confesiones.

Por ejemplo, en algunas entidades del espectro evangélico, varias de las
personas responsables afirman que el deseo de crecimiento numérico ha con-
ducido a materializar una serie de cambios para ajustarse a las demandas de la
poblacién originaria de otros paises. Sin embargo, estas transformaciones han
provocado, a su vez, un mayor alejamiento de colectivos como las personas
jovenes autéctonas. Esta realidad es trasladada incluso a la manifestacién de un
riesgo de conversion identitaria que lleve a la consideracién, por extensién, de
una «iglesia evangélica étnica». En este caso, el proceso de acogida y receptivi-
dad es fundamentalmente definido bajo las facilidades que otorga un idioma
comun (en el caso de la poblacién de América del Sur) para la integracién en
los espacios religiosos.

La consideracién de esta realidad como obstaculizadora se realiza también
en una doble direccién: por un lado, es factible que este recelo se materialice
en la propia dindmica organizativa de la comunidad y produzca conflictos in-
ternos como disensiones, luchas por el control, etcétera; por otro lado, en una
posible situacién de reduccién masiva de la asistencia o abandono paulatino
de las personas que no logran identificarse con la conformacién actual de la
comunidad. La citada efectividad inclusiva asociada a este tipo de entidades
puede verse notablemente mermada.

Por lo general, esta realidad no es extensible al conjunto de entidades
debido fundamentalmente a la actuacién de los mecanismos de inclusién
grupales apuntados con anterioridad, concretamente, fruto de la priorizacién
de los nexos de unidn estrictamente religiosos a través de los acuerdos bdsicos
sefalados. Sin embargo, en los casos donde esta disposicién no es efectiva por
alguna de las partes, el escenario de la segregacién es una realidad posible como
serd abordada a continuacién.

Procesos de segregacién étnica o nacional

Enlazando con las realidades descritas previamente, cuando las dindmicas de
organizacién entre personas autéctonas y aquellas originarias de otros paises
impiden la satisfaccién de las demandas de estas dltimas (desarrollo de la
préctica, representacién interna, etcétera), es probable el inicio de procesos de
fraccionamiento interno que finalicen con una segregacién de cardcter étnico.
Estos procesos culminardn en el establecimiento de grupos con un elevado grado
de homogeneidad en lo concerniente a la variable nacional o étnica. En ellos,
ademds, prevalece la reproduccién de comportamientos culturales y prdcticas
religiosas que toman como referente los modos de actuacién que se desarrollan
en los respectivos paises de procedencia.
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Atendiendo a la coordenada temporal, este proceso podria ser considerado
una segunda fase tras un periodo de convivencia con aquellas comunidades
religiosas originarias. En este sentido, aquellas dindmicas facilitadoras de los
procesos de integracion social identificadas con anterioridad y que formaban
parte de ese periodo de convivencia inicial pueden verse detenidas, dificultadas
o alteradas ante la segregacion. El motivo fundamental para ello deviene de
la asociada pérdida de vinculos con el exterior y, como perfectamente puede
comprobarse a través del siguiente testimonio, y rescatando de nuevo el cardcter
ambivalente, estas realidades contradicen algunas de las apuestas facilitadoras
vertidas con anterioridad:

La integracién estd muy bien ahora pero ha sido fuente de conflicto en
muchas iglesias evangélicas. Yo soy angloparlante y puedo observar desde
fuera lo que estd pasando [...] Pasa a los hispanos lo que pasé a los ameri-
canos y a los ingleses. Somos unos primos hermanos que tenemos una base
cultural que es muy parecida, pero luego, en esos siglos de nosotros aqui
y ellos alli, planteamos la vida de distintas maneras. Esto es lo que hemos
visto en las iglesias evanggélicas [...] Los evangélicos han abierto la puerta y
los brazos a los extranjeros que a mi me produce orgullo de la manera que se
ha producido pero muchas veces son los inmigrantes los que no estdin muy
abiertos a los espafoles porque los espafioles son, por ejemplo, los duenos
de los pisos que ellos alquilan [...] Para ellos la iglesia es un refugio. Cuando
entran en la iglesia quieren estar otra vez en América Latina porque en su
pais iban a una iglesia evangélica. Cuando ellos pasan el umbral quieren
dejar a Espafia en la calle y entrar en algo suyo®.

Espacios sin compartir

Si en varios epigrafes anteriores se destacaba la inadecuacién de la prictica
religiosa en un contexto actual secularizado y, por tanto, objeto de rechazo
en el entorno social, también es identificable un ejercicio de rechazo en la
direccién opuesta. Es decir, la propia comunidad religiosa puede calificar el
entorno como inadecuado para su desarrollo y el de la confesién de adscrip-
cién. Esta negativa definicién del contexto cercano tiene una repercusion
constatada en relacién al volumen de contactos y, por lo tanto, en las posi-
bilidades de integracién.

Como se avanzara, en el caso de la comunidad musulmana asentada en Na-
varra son habituales las alusiones a la incompatibilidad de determinados espacios
autéctonos (bares, discotecas, etcétera) con la préctica de la religién. Aunque no
son espacios de obligada concurrencia, su no frecuentacién tiene una notable

26. Biltokia Cristiana Vino Nuevo (Pamplona).
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incidencia tanto en el volumen de contactos como en su mantenimiento: «Yo,
si van por la noche... por los bares... yo no puedo salir?’.

En definitiva, la falta de espacios comunes, la no concurrencia conjunta
en espacios publicos de estas caracteristicas, empuja a que los domicilios
particulares concentren la mayor parte de las posibilidades de contacto con
la poblacién autdctona, situacién esta que, como ha podido constatarse, no
resulta muy frecuente.

El caso de la descendencia

Se ha podido comprobar que en torno a los espacios donde estas confesiones
religiosas desarrollan sus prdcticas y actividades, se reproducen una serie de
pautas culturales comunes similares a las que se producen en los paises de origen
(identidad, idioma, etcétera). Este hecho estructura atmdésferas apropiadas para
el intercambio y la comunicacién. Ello conlleva que los esfuerzos realizados para
mantener estos escenarios de identidad sean especialmente significativos siendo
cardinal desde la consideracién de las personas descendientes: «Lo mds impor-
tante son los crios, la segunda generacién, que no pierdan sus identidades»?.
Como resultado, un importante nimero de horas del trabajo comunitario se
traducen en intentos de trasmitir a las siguientes generaciones las diversas heren-
cias culturales en dimensiones diversas: «Que nuestros hijos aprendan el drabe
y la religion, eso es lo principal para nosotros»”. Cuando el idioma difiere del
mayoritario en el espacio autéctono, este se convierte en un vinculo primordial
para mantener el contacto con la tradicién cultural de los progenitores:

Yo a mis hijos les estoy diciendo que tienen que aprender el 4rabe. Hay gente
que dice que para qué van a aprender el drabe si viven en Espafia. Yo digo,
por una sencilla razén. Imaginate que a ti tu padre te da una herencia en
Marruecos y estd todo escrito en drabe. Pues vendria bien saber lo que estd
escrito para no firmar algo que no es. Si ti sabes leer vas a saber lo que vas a
firmar. O si vas a una ciudad drabe en vacaciones y ves un cartel que indica
una ciudad o un pueblo en 4rabe lo vas a saber. Es mds que nada tener una
cultura general y no nos basamos tinicamente en el castellano. Nosotros no
estamos en contra del castellano. Al revés, nuestros hijos van a hablar mejor
que nosotros [...] El problema que yo veo es que ahora se entienden en
casa mds en castellano que en drabe. Queremos que cuantos mds idiomas
mejor pero que no olviden su idioma natal. Lo que ocurre es que los padres
tienen complejos con el espafiol y no quieren que sus hijos los tengan y por
eso olvidan un poco el 4rabe. A mi me pasé que la profesora me llamé para

27. Mujer musulmana (Villafranca).
28. Comunidad «<Mezquita el Baraka» (Corella).
29. Comunidad isldmica (Cintruénigo).
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decirme que era mejor que a mi sobrino no le hablara en drabe para facilitar
el aprendizaje del castellano. Yo le dije que eso era imposible porque para
nosotros el problema no es el castellano. En dos o tres afios aprenderdn el
castellano. Sin embargo, pueden olvidar el drabe. Ademds, luego tienen
problemas con sus padres. Si la madre no sabe hablar castellano y el hijo
no sabe hablar 4rabe, ;como se entienden? Para nosotros el problema es el
drabe porque el espafiol ya lo aprenderdn en la escuela en dos o tres anos.
Hay paisanos que solo saben decir «<hola» en drabe®.

En relacién directa con lo expuesto previamente, la sefialada posible inade-
cuacién del contexto a la practica religiosa deriva generalmente en la articulacién
de restricciones respecto a los contactos y vinculos con el exterior. Estas limi-
taciones afectan especialmente a la descendencia. La declaracién del contexto
como un entorno no favorable e incompatible con la préctica religiosa atiende
a diversos escenarios cotidianos:

En las fiestas de aqui, cuando hay una fiesta aqui, va a estar muy bien pero
los musulmanes no quieren que sus hijos beban y fumen. Entonces, no
quieren que sus hijos estén cerca de esta fiesta. Por eso solamente, pero
para jugar y disfrutar no tenemos ningin problema. Pero para llegar hasta
beber y fumar ese es nuestro problema. Queremos que nuestros hijos se
integren en todas las actividades, en todas las cosas pero que no pierdan
su religion®’.

Se reconocen, con cierta preocupacion, las enormes dificultades que para
la descendencia supone priorizar la prictica religiosa frente a las ofertas del
entorno. El resultado es la generacién de un enfrentamiento que prima el man-
tenimiento de la identidad compatible con la prictica religiosa frente a otros
encuentros sociales que, debido a las pricticas que en ellos se desarrolla, son
definidos como inadecuados. Este hecho instaura 16gicos impedimentos para
un desarrollo identitario que asuma de forma naturalizada algunos contenidos
del pais de residencia.

Como resultado, y en términos mds amplios, la descendencia podria ser
encuadrada en una especie de limbo identitario. Un no-lugar que se traduce
y refleja profusamente en los discursos recogidos: «Ellos estdn en medio, ni
son de aqui ni son de alli, estdn en medio»*’. Por un lado, vivencian ciertos
comportamientos discriminatorios debidos a su condicién de hijos e hijas de
personas originarias de otros paises. Por otro, en el momento de las habituales

30. Comunidad «Mezquita el Baraka» (Corella).
31. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
32. Mujer musulmana conversa (Tudela).
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estancias vacacionales en los paises de origen de los progenitores, tampoco se les
posibilita el establecimiento de un vinculo consistente resultado del no encaje
en la identidad colectiva local. Esta realidad es frecuentemente sefialada como
una dificultad para la culminacién del proceso de integracién de la descendencia
que se ve acentuado especialmente en la etapa de la adolescencia.

Breves reflexiones sobre la integracién desde la dimensién religiosa

Tras la resumida enumeracién de las situaciones detectadas, y a la hora de enlazar
con posibles intervenciones, podria deducirse que existe cierto acuerdo en los
discursos en apuntar que el proceso de integracién no debe desarrollarse como
un juego de suma cero. Se considera que uno de los principios cardinales que
debiera guiar el proceso tendrfa que sostenerse sobre la no renuncia a com-
ponentes culturales, religiosos o identitarios que definen a los diversos grupos
religiosos y estructuran sus representaciones vitales a distintos niveles. Todo
escenario de renuncia es vivido como un ataque directo a la identidad, siendo
especialmente significado, por ejemplo, el caso de la comunidad musulmana.
En este colectivo, al afiadirse un choque cultural de grado elevado, exige una
redefinicién o adaptacién del propio concepto:

Nosotros tenemos que integrarnos pero respetando nuestra tradicion y
nuestra religion [...] Tenemos unos principios que no hay que tocar [...] La
casa tiene pilares, cuatro pilares, tienes que tocar para romper, por ejemplo,
la pared, pero no tienes que tocar los pilares porque si tocas los pilares...
adiés®.

Ellos entienden que la integracién significa que tienes que ir cada noche a
la discoteca, que tienes que beber vino, que tienes que estar borracho toda
la semana, que tienes que dejar tu religidn,... y eso no significa la integra-
cién. Lo que decimos nosotros es integrar de una manera positiva. De una
manera, para montar, no para destruir®.

La inadecuacion del ejercicio de la renuncia se sostiene en que precisamente
la condicidn religiosa particular se configura como una forma de vida. Por tanto,
la renuncia a esta dimensién supone un precio muy elevado. Los testimonios
extraidos de las personas conversas entrevistadas resultan tremendamente ex-
presivos para abarcar el contenido de esta condicién holistica e interconectada
que despliega el componente religioso:

33. Hombre musulmdn (Cadreita).
34. Asociacién de mujeres musulmanas «Alkawtar» (Tudela).
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En el islam lo que pasa es que todo implica, desde la alimentacién, vesti-
menta, educacion, trato con la familia, trato en la pareja, los hijos,... Influye
en todo, en el trabajo laboral, todo, la sociedad... es un todo. No es algo
que puedas ir excluyendo partes y otras partes no [...] Yo soy de aqui y soy
musulmana. Nosotros tenemos que ser un ejemplo para los que vienen de
fuera de que es posible estar aqui, vivir aqui y, a la vez, ser musulmdn, tu
religion. No es un impedimento, al revés, hay que aceptar lo bueno que
hay aqui que no hay en sus paises [...] Hay cosas de Espafia que no las
practico o que no las vivo en mi difa a dfa, naturalmente, y a la vez acoplo
de mi conversién todo lo que conlleva una nueva forma de vida, la préctica
de la religidn,... Es algo compatible. Incluso yo a mi micro sociedad, con
mi familia que no son musulmanes, intentamos en la medida de lo posible
vivir lo uno del otro®.

Pero la asuncién de estas circunstancias contextuales desfavorables también
puede llegar a establecer comportamientos duales. En ocasiones, la prioriza-
cién de integracién no llega a acarrear una renuncia completa a la dimensién
identitaria religiosa sino una adaptacién acorde al escenario y a los actores
sociales concretos que se dan cita en las interacciones cotidianas. En definitiva,
se despliegan estrategias para la integracién consistentes en un acomodo no
traumdtico a las posibles situaciones de conflicto:

Fuera de la mezquita tienes que ser otro... integrar con la gente, escuchar-
les... hay cosas que te duelen y las tienes que aguantar para convivir. Te ves

obligado a convivir... normal. Esa es la estrategia nuestra®.

En términos generales, y pese a destacar la condicién ambivalente, el re-
sultado de los distintos encuentros llevaria a presentar la dimensién religiosa
no como un anclaje permanente con disposiciones tradicionales propias de los
territorios de origen sino también como una herramienta adaptativa hacia la
nueva sociedad de llegada.

35. Mujer musulmana conversa (Tudela).
36. Extracto de entrevista realizada a responsable de una comunidad isldmica.
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VII. MIRANDO HACIA EL HORIZONTE:
OBSTACULOS, NECESIDADES Y
PERSPECTIVAS DE FUTURO

Resulta significativo comprobar que, pese a que la presencia en Navarra de
confesiones distintas a la mayoritaria tiene su origen décadas atrds, los plantea-
mientos recogidos en la mayorfa de los discursos enfatizan un momento idéneo
para el desarrollo de estas expresividades religiosas. La evaluacién del escenario
propicio nace, por un lado, de un significativo incremento en el volumen de
personas que profesan estas religiones y, por otro, del dibujo de un terreno con
grandes posibilidades de desarrollo. Es este tiltimo elemento el que impulsa que
los testimonios de las entidades se encuentren fundamentalmente caracterizados
por una alusién continua a obstdculos, necesidades actuales' y perspectivas de
futuro. Estas entroncan generalmente con los objetivos fundacionales de las
diferentes comunidades y, en esta direccién, destaca la coincidencia en sefalar
la necesidad de continuar difundiendo un mensaje positivo para el conjunto
de la sociedad desde una actitud netamente transformadora.

Algunas de estas dificultades, necesidades y proyecciones han podido ser
presentadas transversalmente en el desarrollo del presente texto. Sin embargo,
el objeto de este apartado es clasificarlas por dmbitos y, como se sefialara al co-
mienzo, contribuir a comprender desde este tltimo espacio, las caracteristicas
de estos colectivos existentes en Navarra.

1. Exclusivamente en una de las mds de sesenta entrevistas realizadas no son sefialadas de
forma explicita necesidades especificas para el desarrollo de la comunidad: «No sé si es que somos
conformistas pero no tenemos necesidades que veamos que sean urgentes». Testigos Cristianos

de Jehovi (Alsasua).
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Obstéculos principales

Uno de los dmbitos tratados con especial énfasis en este proceso de acerca-
miento a la realidad de las confesiones minoritarias existentes en Navarra
es el de los obstdculos cotidianos que encuentran las comunidades para su
desarrollo. La razén principal para esta atencién detenida es, por un lado, la
constatacién de dificultades en otros territorios y, por otro, la consideracién
de un contexto secularizado que, a priori, entrafia algunos inconvenientes para
este desarrollo. Por tanto, se trata de evaluar las posibles barreras u obstdculos
percibidos y transmitidos desde las entidades y las personas que las componen
en su desenvolvimiento cotidiano.

Son tres las principales tendencias derivadas de las respuestas recogidas.
Por un lado, aquellas que identifican nitidamente la existencia de dificultades
para el ejercicio normalizado de la prictica religiosa. Por otro, aquellas que
no utilizan para la definicién de la realidad calificativos como impedimentos,
barreras u obstdculos pero identifican situaciones de dificultades. Por tltimo,
aunque muy escasos, los discursos que no indican problemas especiales. Este
ultimo grupo requiere una pausa porque, salvo en las ocasiones donde la
manifestacién es rotunda: «Obstdculos no tenemos, nos permiten predicar
con libertad»?, las caracteristicas del discurso tienden, en muchas ocasiones, a
minimizar el impacto del contexto y a recurrir a contenidos de cardcter emi-
nentemente religioso para su infraestimacién. Ello produce cierta ambivalencia
en las respuestas que, como se puede comprobar en el siguiente testimonio,
es preciso sehalar para comprender la posible ausencia de los mencionados
obstdculos o barreras:

Para una persona ortodoxa no hay obstdculos. No existen. Existen pero
son barreras que hay que pasarlas [...] Dios nos da la salud, la posibilidad
de trabajar, la sabidurfa, la fe... son las armas, la Cruz, lo que veneramos
muchisimo y la adoracién a Dios nos ayuda muchisimo a pasar por las
barreras estas’.

Del mismo modo, esta consideracién de las barreras estd directamente ligada
a las expectativas respecto a los entornos que puedan establecer esas dificultades.
Aquellas entidades que no hacen requerimientos especiales a instituciones y
actdan desde un elevado grado de autonomia e independencia establecen como
limite el propio ordenamiento juridico: «Respetamos la legalidad y ya estd»*.

2. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Pamplona).
3. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafain).
4. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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Por ello, ante estas posibles barreras es habitual encontrar discursos tendentes
a su superacién: «<Hay que ir rompiéndolos todos los que hay»°.

En relacién al primer y segundo escenario, resulta significativo detallar que
uno de los obstdculos verbalizados con mayor nitidez y que repercute en la
emergencia de otras dificultades es el desconocimiento que la sociedad tiene
respecto a las confesiones minoritarias. Esta realidad tiene su plasmacién mds
evidente en la mayoritaria disposicidén que desde las confesiones se ha mostrado
a la participacién en esta investigacién debido al especial interés en contribuir
a reducir ese nivel de desconocimiento. Este desconocimiento es generalmente
trasladado a un nivel general respecto a la composicién, objetivos y actividades
que desempenan estas entidades: «El obstdculo mds grande es el desconoci-
miento de la gente, de lo que hacemos, de lo que somos y la desinformacién
total que existe en cuanto a lo que somos y el papel que desempefiamos»®. La
desinformacién es frecuentemente sefialada para justificar el rechazo o la poca
receptividad por parte de un sector importante de la sociedad a las confesio-
nes religiosas minoritarias. Como resultado, e identificado también como un
obstdculo, las posibilidades de contactar con un puiblico que no es accesible o
receptivo disminuyen. Este hecho afecta claramente a la realizacién de activi-
dades de cardcter abierto: «El obstdculo a veces se encuentra en la dificultad
de contactar con las personas que puedan tener un interés en, por ejemplo, en
una escuela de padres para una educacién moral, en contactar con personas que
puedan tener interés, eso puede ser un obstdculo pero no es insalvable»’. Ante
este escenario se demanda cierta contribucién por parte de las instituciones a
la normalizacién de la realidad plurirreligiosa que sea extensible al conjunto de
comunidades existentes: «una actitud abierta hacia todo tipo de sensibilidades
es buena e incide en la sociedad que ve con naturalidad todo»®.

En segundo lugar, y respondiendo a una realidad compartida por la mayorfa
de las asociaciones, otro de los obstdculos mencionado frecuentemente es el
relativo a la carencia de recursos econémicos: «No tenemos dinero, ese es el
obstdculo, la economia»’. Este tiene, a su vez, grados de manifestacion varia-
bles. Asi, por un lado, se percibe bajo la citada ambivalencia de la negacién de
dificultades reales debido al margen de maniobra cotidiano:

Obstédculos no es que tengamos. A veces son los recursos para hacer grandes
proyectos. Por lo demds, en la medida en que podemos compartimos quiénes
somos, qué creemos y lo manifestamos publicamente™.

5. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
6. La Casa de la Alabanza (Tudela).

7. Fe bahd’f (Tudela).

8. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
9. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
10. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
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Por otro, se identifica expresamente el mayor ndmero de posibilidades
de maniobra que confiere disponer de recursos econémicos: «El dinero es lo
principal para poder solucionar cualquier problema»''. La aludida escasez de
recursos existente deriva fundamentalmente de las necesidades de desarrollar
las actividades programadas o el acceso a locales mds adecuados para la préc-
tica. No obstante, ante las dificultades econdémicas también existe un discurso
matizado que trata de minimizar la repercusién real que esta carencia puede
suponer en el devenir de la comunidad: «Nos falta mds dinero, pero bueno, si
no hay, se hace»'%.

Por dltimo, entre otros obstdculos recogidos estdn los que hacen mencién a
disposiciones especificamente individuales. «<Uno de los principales obstdculos
a veces es uno mismo»'? o aquellas de indole administrativo: «Quisiéramos que
se nos facilitara la burocracia, que no pusieran tantas trabas»'“.

Necesidades y retos de futuro

La siguiente clasificacién presentada, concerniente a las necesidades y retos
de futuro, cuenta con un ejercicio de aproximacién previo que subraye tres
dimensiones principales que han acompafnado transversamente el conjunto del
presente andlisis. En primer término, los aspectos concernientes a la dimensién
colectiva (miembros, desarrollo de la comunidad, etcétera). En segundo lugar,
las demandas y perspectivas futuras que atafien al espacio material. En tercer
lugar, aquellas de contenido eminentemente espiritual.

Es preciso senalar que las primeras representarfan fundamentalmente el
campo de las demandas y necesidades mientras que las segundas atienden a
un desarrollo del plano puramente religioso. Cuando se trata de definir un
horizonte futuro, es precisamente este plano religioso el que adquiere mayor
protagonismo que en otros apartados que conformaban esta investigacién.

Lo colectivo

Entre las expectativas mostradas por las distintas entidades destacan aquellas que
tienen relacién con la dimensién colectiva de este tipo de grupos en un sentido
amplio que engloba el conjunto de recursos humanos requeridos. Es decir, lo
relativo a mantener el nimero de personas que componen en la actualidad
las diversas agrupaciones y a abrir las puertas a nuevas incorporaciones. Los
deseos de incrementar el nimero de personas que componen la comunidad
nacen en algunas ocasiones de las necesidades para mantener la estructura
organizativa o para extender el abanico de actividades que, a su vez, permita

11. Comunidad isldmica (Cintruéngio).

12. Iglesia Apostdlica Pentecostal Maranata (Pamplona).
13. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

14. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano.)
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la incorporacién de nuevas personas. De lo contrario, como se comprueba en
el siguiente testimonio, estos miembros se ven obligados a trasladarse a otras
localidades limf{trofes:

Somos pocos y, a veces, se requiere a mds gente para organizar algin tipo de
evento un poco mds, digamos de cara al ayuntamiento, una actividad mds
externa [...] Quizds gente joven para participar en algunas actividades con
otros jévenes. Es una comunidad donde realmente tenemos esa limitacion.
Al ser pricticamente una familia, muchas actividades que se puedan desa-
rrollar en una comunidad, como actividades de nifios, de ocio, de jévenes,
pues aqui tenemos un chaval de diecisiete afos y una nifia de ocho afnos, da
poco juego [...] El chaval pertenece a un grupo de danza, hacen hip-hop y
rap, aunque lo hacen en Zaragoza, que es la comunidad mds cerca que nos
pilla y la mds grande también®.

Las nuevas incorporaciones pueden derivar en dos situaciones. Por un lado,
atendiendo a una proyeccién intracomunitaria, el propio proceso de reproduc-
cién del grupo. Es decir, en la atencidn a las necesidades surgidas de la descen-
dencia y los deseos de que esta adquiera responsabilidades en el colectivo:

Nuestra perspectiva es conservar la tradicidn y llevarla. Vamos a decir,
siempre llevarla y no cambiarla. Dejarlo para los que vienen detrds y que
disfruten ellos también de la tradicién y de las oraciones y todo lo que es
propio a la comunidad ortodoxa'® .

En segundo lugar, las incorporaciones derivadas de otros procesos externos.
El citado notable incremento en el ndmero de miembros entre las confesiones
minoritarias supone un estimulo de relevancia y tiene un reflejo especialmente
claro entre los deseos de las comunidades. Por ello, son nimerosos los testimo-
nios que recogen estas expectativas de crecimiento:

Crecer como Iglesia, que haya mds miembros’.

Que venga mds gente'®.

Ganar todas las almas para Dios y derrotar al demonio®.

15. Fe bahd’1 (Tudela).

16. Parroquia ortodoxa rumana «San Miguel Arcdngel» (Barafiain).
17. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).

18. Iglesia Apostdlica Pentecostal Maranata (Pamplona).

19. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Tafalla).
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El objetivo nuestro es que vengan almas, que venga gente. Nosotros de
normal trabajamos mds en nuestro pueblo pero estamos abiertos a todo el
mundo y a todos los que vengan. Lo que queremos es que se quede la iglesia
pequefia y que haya que comprar otra. No hay otro objetivo®.

Tenemos unas expectativas y unos retos del futuro de que venga mds gente
a conocer al sefior y pensamos que esta iglesia se va a quedar pequefa y
vamos a buscar otro local mds grande porque confiamos en la palabra de
Dios la cual es grande y poderosa®.

Como puede comprobarse, el aumento de nimero de miembros enlaza, al
mismo tiempo, con el aumento de necesidades expuesto en el siguiente de los
apartados, el correspondiente al espacio de lo material.

Lo material

Las demandas y necesidades materiales rescatan, en parte, las peculiaridades
organizativas descritas en el apartado correspondiente. De este modo, las nece-
sidades nacen fundamentalmente de la escasez de recursos econémicos derivada
de las férmulas de autoorganizacién. Esta realidad afecta tanto a las entidades
religiosas como a las actividades que en la denominada dimensién ayuda/accién
social desarrollan a través de las asociaciones paralelas:

Necesidades hay bastantes, entre ellas la econémica. Si el gobierno nos echara
una mano para ayudar a la gente, para mejorar incluso nuestros locales,
podriamos atender mejor la necesidad del pueblo®.

Sobre todo necesidades econdmicas y ayudas de los gobiernos. Siempre
nos falta dinero para llevar a cabo la labor que tiene REMAR: ayuda al
tercer mundo, mandar contenedores. .. Tenemos a veces mucho producto
pero no tenemos el vehiculo para llevarlo. Puedo tener un contenedor
lleno de sillas y mesas pero no tengo el millén de pesetas que vale llevarlo
a Burkina Faso. Tenemos a veces material médico de algtin hospital que
hemos quitado pero a veces nos falta el dinero para poder mandarlo a...
Por ejemplo, aqui ahora se ha pasado de moda pero hay hospitales en
Ghana o una clinica en Ghana que lo pueden aprovechar. A veces no
tenemos vehiculos®.

20. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Berrioplano).
21. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).

22. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Berrioplano).
23. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
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De forma similar, el propio tiempo es sefialado como un recurso escaso que,
si bien no es equiparable a las necesidades econédmicas, imprime dificultades de
importancia para el desarrollo normalizado de las organizaciones:

En nuestro caso no es a nivel financiero. Quizds encontrar el tiempo para
poder poner en marcha... Teniendo en cuenta que vivimos en una sociedad
donde queda muy poco tiempo, buscar ese espacio para poder reunirse.

Sobre todo tiempo*.

La mayor parte de estas demandas también se concentra en la notabilidad
concedida al lugar de culto como espacio de significacién colectiva y escenario
para el desarrollo de la prdctica. En este sentido, la mayorfa de necesidades
expresadas en este dmbito convergen en un espacio de mayor tamafio o que
responda a los requerimientos de las actividades que en él se desarrollan. Estas
circunstancias de necesidad, con nitida repercusion en las dindmicas de orga-
nizacién, son también extensibles al resto de organizaciones como asociaciones
de mujeres, grupos de jévenes, etcétera:

Como no tengo un local, vienen a mi casa en cualquier hora o me llaman
o cojo con ellas una cita en la calle. Casi cinco mujeres estuve resolviendo
sus problemas en la calle®.

Para aquellas comunidades que disponen de un lugar adecuado, los siguien-
tes pasos se pueden dirigir a la compra: «Nuestro objetivo es comprar una
mezquita»®, a la expansion hacia otros emplazamientos o a su mantenimiento.
Dentro de esta tltima tipologfa de actuacién se encuentran también aquellos
grupos que renuncian a un crecimiento en esta direccién que pueda suponer
un debilitamiento de las posibilidades de maniobra en su objetivo dltimo:

No necesitamos ir a buscar un lugar mds grande y no nos gustaria porque el
objetivo que nos hemos marcado es responder en profundidad a la demanda
interior de cada uno y creemos que esto redne unas condiciones. Aparte
de que para el sostenimiento, econémicamente, no queremos meternos
en ninguna carga, que eso nos lleve la atencién a otras polaridades, por lo
menos en esta fase”.

24. Fe bahd’i (Tudela).

25. Entrevista Asociacién de Mujeres Musulmanas.
26. Comunidad isldmica (Cintruéngio).

27. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

413



Por dltimo, entre las estrategias de avance hacia un emplazamiento mejorado,
es significativamente sefialado el apoyo de las administraciones. Y, como puede
comprobarse en el siguiente testimonio, se contempla el acceso a los espacios
reservados por las diferentes administraciones locales para infraestructuras de
cardcter religioso:

Uno de nuestros retos es que este ya se nos queda pequefio. Cuando tene-
mos un pequefio acontecimiento entre que somos casi nosotros 50 y 60,
cuando hay que hacer algo y viene un poco de gente estamos que se tienen
que levantar los creyentes porque no hay espacio. Estamos pensando hablar
con el ayuntamiento si habria posibilidad de que nos donaran alguna zona
a un precio razonable para hacer un lugar de culto. Vaya, una iglesia con
mucho mds terreno. Cuando se hacen nuevas zonas en la ciudad siempre hay
un apartado para lo que se llaman iglesias y tal. Es una de las posibilidades
que estamos contemplando [...] Seguimos en la dindmica de poder en un
futuro comprar un local mds grande. A ver si los ayuntamientos nos pueden
subvencionar tierra y vender esto porque se nos hace pequefio y hacer una
comunidad mds grande®.

Necesitarfamos un sitio para poder impartir la escuela dominical mejor. Un
sitio donde poder ubicar a los jévenes, un despacho pastoral... La economia
no nos llega para poder alquilar un local de 200 metros y poder acondicio-
narlo con una zona de escuela dominical, zona de culto...?

Lo espiritual

El espacio de lo espiritual se distingue légicamente por trabajar sobre conte-
nidos fundamentalmente religiosos. Este trabajo se establece en varios campos
de actividad (predicacién, didlogo, etcétera).

En primer lugar, se encuentran las alusiones directas al logro de un espacio
de reconocimiento social que conceda a cada una de las confesiones minori-
tarias una identidad definida. Este objetivo, que ha sido logrado en alguna
de las entidades consultadas: «Ha habido un enraizamiento en la sociedad de
Pamplona clarisimamente, el centro es una referencia clara de meditacién»®, es
extensible al conjunto de estas. Su manifestacién prictica implica la actuacién
con diversos colectivos (padres y madres, jévenes, etcétera) incidiendo en una
disposicién positiva del mensaje que quiere ser transmitido. Como se acentuara
en varias ocasiones a lo largo de este recorrido, esta es una de las principales
aspiraciones para la cual se confia fundamentalmente en el trabajo desarrollado
en el espacio cotidiano:

28. Iglesia Evangélica Bautista (Tudela).
29. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Estella).
30. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).
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Seguir trabajando para que todo el mundo despierte [...] No estamos tam-
poco atados a estadisticas ni nos obsesionan [...] Somos muy de presente,
pensamos que tenemos un gran impacto y ya veremos, vivimos al dfa’'.

Seguir creciendo ayudando a la poblacién de Tudela. Es el fin fundamental,
suplir las necesidades de las personas, dar un mensaje positivo sobre todo a
los jévenes porque las cosas que estamos viendo es tremendo. Fundamen-
talmente seguir predicando de Jests, hablando de un mensaje que es bueno
y positivo para la sociedad y seguir trabajando para que las personas nos
conozcan mds. Tener mds presencia, no por protagonismo ni por orgullo
sino para que la gente sepa que hay otra salida y otra alternativa®.

Queremos que se convierta todo San Adridn a Cristo. Esta es nuestra meta
y nuestras oraciones. Que la gente que no tenga Cristo como yo, que no lo
tenfa antes, vengan y conozcan a Dios™.

Queremos que realmente, y el trabajo va por ahi, pertenezca a la institucidn,
partido politico o estrato social al que pertenezca, que conozca su mente,
que conozca lo que hay de superficial, o sea, que conozca cudl son las causas
que le llevan a sufrir y a vivir c6mo se estd viviendo en esta vordgine y cémo
puedes en la vordgine estar siendo ti mismo aqui y ahora. Ese es el trabajo
de la meditacién y eso es para todo el mundo, ahi si que no excluimos a
nadie®.

Nuestra idea es simplemente la de ir predicando las buenas nuevas. Ayudar
a las personas que lo deseen a conocer la Biblia y quizds aplicarlo en su
propia vida®.

Poder llegar a compartir nuestra creencias con todos los navarros. Que
todo navarro pueda saber lo que creemos y tenga la libertad de usar ese
conocimiento®.

En segundo término, una vez mostrada la necesidad de reconocimiento se
expresa el deseo de influir en el contexto navarro y, en consecuencia, en cada una
de las personas que componen esta sociedad. Se identifica una capacidad para

31. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

32. La Casa de la Alabanza (Tudela).

33. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (San Adridn).

34. Centro Karma Samten Ling (Pamplona).

35. Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua).

36. Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (Pamplona).
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trasladar mensaje que, como es recalcado en el siguiente testimonio, pretende
ser disociada de la extendida representacién de una posicién conservadora de
la religién:

Lo mds asi importante, mds que aumentar el nimero de creyentes, yo creo
que es el influir a la sociedad navarra con ciertos valores que para nosotros
son importantes, que tienen que ver sobre todo con el tema de la igualdad
del hombre y la mujer y con la unidad de la humanidad [...] Hay toda una
legislacién que promueve eso y tal pero socialmente estamos muy mal, no
sé si socialmente pero socioldgicamente creo que hay sintomas preocupantes
de que sigue habiendo una desigualdad y, quitando un poco los casos mds
sangrantes de violencia o menos sangrantes como discriminacion salarial,
que eso es muy medible y denunciable, hay todas unas inercias sociales que
son muy dificiles de desactivar y que, de hecho, la religién tradicional, por
desgracia, tiene mucho que... Yo creo que hay muchas cosas que cambiar
[...] Normalmente se asocia la religién con una posicién muy conservadora
en ese terreno y yo creo que eso habria que cambiarlo?.

La sefalada capacidad de incidir en los escenarios busca ser materializada
principalmente en las anteriormente descritas como tradicionales dreas de
actividad de la mayorfa de las confesiones minoritarias. Por tanto, se define un
horizonte continuador en la dimensién ayuda/accién social frecuentemente
centrado en los propios entornos de insercién:

Hablando espiritualmente, la bisqueda del sefior. Hablando en mi posicién
como Iglesia lo que mds anhelo es que haya mds gente que pueda conocer
a Dios y tengan un tipo de vida cristiana como la que tenemos aqui. Estdn
las familias rotas por causa de tantas drogas, alcohol, maltratos... Dar a
entender que si dentro de esas familias vive Dios hay bienestar. Los jévenes
que puedan también conocer al sefior que se desvian a tantas cosas como
drogas, vicios,... eso es lo que oro al sefior todas las noches™.

El plan futuro es hacer llegar el Evangelio a aquella persona que esté ne-
cesitada y de alguna forma intentar ayudarles. Ese es el reto. De que esto
crezca de alguna forma. Que Dios trate con ellos y la salvacién personal
de cada uno”.

37. Fe bahd’f (Valle de Erro).
38. Iglesia Cuerpo de Cristo (Pamplona).
39. Iglesia Evanggélica de Filadelfia (Alsasua).
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Actualmente es insercién cien por cien en este barrio. Abrir puertas en cdr-
celes o prisiones. Realizacién de un centro para insercién. Tener comedor
propio. Un centro de salud propio. En un medio plazo de cinco anos. Tener
nuestros propios comedores, nuestro propio centro de atencién, nuestros
propios médicos...*

En tercer lugar, enmarcado en el establecimiento de contactos (relacionado
también con la mencionada proyeccién social) y desde una dimensién de didlogo
(no necesariamente religioso), algunas entidades apuestan por el desarrollo de
férmulas participativas en dmbitos de cardcter familiar y social fundamental-
mente desde la perspectiva educativa:

En la que mds hincapié queremos hacer es participar en foros y actividades re-
ligiosas y, humildemente, intentar, de alguna forma, catalizar eso para nuestro
objetivo fundamental: fomentar el didlogo entre las diferentes confesiones.
Participar en ese campo, ofertando tanto nuestro hogar, nuestra casa, en esa
linea [...] También otro frente que queremos abrir es el de participar en las
actividades en cuanto a una educacién moral con otras personas e, incluso,
con gente no confesional, no religiosa en el tema de participar en lo que es
la educacién propiamente moral, de los nifios [...] Es un tema que estamos
dando mucha importancia porque vemos a nuestro alrededor, al ser padres
de hijos con una edad asi de crecimiento de ocho a diecisiete afios, vemos
como los padres piden respuestas, de qué estd ocurriendo, qué pasa...*!

Otros retos

Por dltimo, en este espacio de las necesidades y expectativas de futuro existe un
conjunto de campos y temdticas diversas que emergen con relativa frecuencia.
La mayor parte de ellos pueden ser interpretados como derivaciones 16gicas
del conjunto de actividades desempefiadas. En este sentido, se hace especial
énfasis en la materializacién de demandas concernientes a la facilitacién de
la prictica cotidiana: «A la hora de la préctica los derechos que existen no se
cumplen»®. Como puede observarse en los siguientes testimonios, es princi-
palmente el mundo laboral el que concentra el mayor volumen de demandas,
y es fundamentalmente en la compatibilizacién de la prictica religiosa con el
desempeno de las diferentes tareas productivas:

Una cosa que si estarfa bien serfa la de contar con permiso para poder ausen-
tarse del trabajo en los dfas sagrados que son nueve al afio y eso si que nos suele

40. Iglesia Evangélica de Filadelfia (Pamplona).
41. Fe bah4’f (Tudela).

42. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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traer problemas. El problema es que tienes que trabajar el dfa ese, pero que a
nosotros no nos importarfa, estarfamos encantados de trabajar un domingo
o en vacaciones o lo que sea pero tener respetado los dfas sagrados®.

En las fiestas, los acuerdos que estdn firmados que se cumplan. El tema de
las fiestas de los viernes respetar esa media hora para que salga la gente a
rezar. Siempre y cuando se pueda®.

Enlazando con la expuesta necesidad de reconocimiento social y recsatando
las claves que se suministraban al comienzo de la investigacién en relacién al
contexto, los matrimonios también concentran parte importante de estos retos.
Ademis de exigirse una contribucién a extender en el marco de las adminis-
traciones la garantia de acceso a este derecho reconocido para confesiones con
acuerdos y lograrlo para el resto, se insiste en articular férmulas unificadoras
que conviertan esta prictica en una opcién real ya que, como era indicado por
uno de los pastores evangélicos consultados, el matrimonio oficiado se produce
generalmente al mismo tiempo por lo civil y lo religioso. Este proceder supone
una incomodidad administrativa y préctica:

Yo me casé bajo el rito evangélico que es muy parecido al catélico y todo
igual y yo no tuve que ir al juzgado y después casarme por la iglesia como
antes tenfan que hacer los evangélicos [...] Fue el primer matrimonio. Aqui
no se habfa hecho eso nunca. Y tuve que remover Roma con Santiago para
que me permitieran®.

El tema del matrimonio bah4’{. Que se reconozca porque en la prictica
tienes que hacer dos ceremonias, tienes que hacer la del matrimonio civil
mds la tuya y es un poco engorro, la verdad, hacer las dos con un lapso de
24 horas y cosas de esas. Yo creo que serfa mucho mds sencillo todo que
hagas tu boda y que venga algtin secretario del ayuntamiento o quién sea a
tomar nota de que estd teniendo lugar eso y luego le pasas el acta, es decir,

unificar como se ha hecho en algunos paises europeos™.

El dmbito educativo también es objeto de demandas. Las mds habituales
estdn fundamentalmente dirigidas a facilitar en los centros educativos la impar-
ticién de la asignatura de religién en igualdad de condiciones que la confesién
mayoritaria. Ademds, en comunidades como la evangélica se contempla la

43. Fe bahd’i (Valle de Erro).

44. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
45. La Casa de la Alabanza (Tudela).

46. Fe bahd’i (Valle de Erro).
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Clase biblica (Centro cristiano Cristo el Camino) y participacién en culto ortodoxo
Fuente: http://www.ccpamplona.es y http://www.pamplonaortodox.es/educatie.html

construccion de un colegio propio. Por otro lado, en el caso de la comunidad
musulmana el espacio educativo concrentra ademds otras preocupaciones
como la transmisidn a la descendencia y el correcto desarrollo de los procesos
de integracién:

El tema de la educaciéon también. El acuerdo estd firmado. Queremos que
salga adelante que los nifios puedan tener la ensefianza religiosa en los cole-
gios publicos [...] Es lo que buscamos [...] La educacién para los nifios. La
ensefianza de la religién dentro de los colegios porque lo consideramos muy
importante. Mientras hay otras religiones que se dan queremos que nuestros
hijos vayan a religién es muy importante. Que se valore en igual y no sean
discriminados. Ahi empieza la convivencia. Porque si va uno entonces bien
y todos los demds son malos. Entonces ahi empieza el choque... mientras
que son pequefios. Somos una comunidad joven y queremos aprovechar esto
para que crezcan bien. No crezcan el sentido de discriminacién, fascismo,
xenofobia... que vaya todo bien. Y también ayuda mucho la integracién.
Cuando va cada uno a lo suyo se integra®’.

Otro de campos especificos que son sefialados como objeto de demandas
concretas es el espacio sanitario. En este caso, por ejemplo, la comunidad
musulmana manifiesta la necesidad de que la circuncisién sea practicada en el
dmbito publico. Con este fin se demanda contactos que permitan materializar
esta solicitud y que, hasta el momento, no han logrado una respuesta favorable
por parte de la administracién:

Queremos que haya un lazo entre la administracién de salud y nosotros.
Estamos buscando el camino. Todavia no hemos llegado. En plan pregunta

47. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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si le hemos preguntado. Fuimos al del barrio pero me comenté que de mo-
mento el departamento publico no lo puede asumir. Solo se puede pagar
en el privado y queremos que pase al ptiblico®.

Del mismo modo, Testigos Cristianos de Jehovd solicita que se mantengan
los acuerdos establecidos (tanto formales como informales) con algunos cen-
tros hospitalarios del territorio navarro para el desarrollo de pricticas como la
cirugfa sin sangre.

CONCLUSIONES
Nuevos umbrales por descubrir

El presente estudio ha pretendido un acercamiento al escenario religioso mi-
noritario navarro que, recogiendo los factores comunes y apoydndose en reali-
dades concretas, suministrara una instantdnea de un fenémeno social repleto
de especificidades y singularidades que requieren ser sintetizadas para hacerse
comunicables. Continuando con esta metéfora fotografica, el resultado, frente
al propésito inicial de un producto tnico y nitido, podria ser definido como
una serie de imdgenes borrosas. Sin embargo, lejos de estropear el producto,
forma parte de este. Es decir, el resultado no es una critica a un instrumento de
observacién inadecuadamente enfocado sino la materializacién de la condicién
huidiza del fenémeno estudiado. De este modo, la emergencia, el dinamismo
y, en ocasiones, su cardcter efimero problematizan el encuadre de una realidad
movil. Esta serie de atribuciones, extensibles a gran parte de los fenémenos
sociales, alcanzan en este objeto de estudio una condicién sobresaliente deriva-
da de la concurrencia de otros procesos entrelazados (secularizacidn, trdnsito,
etcétera) que salpican el escenario de andlisis. Del mismo modo, es preciso
admitir la imposibilidad de que «todo el mundo salga en la foto». Es el pago
que hay que realizar por desarrollar un abordaje centrado principalmente en
las entidades con cierta estructura organizativa. Este proceder, inevitable para
hacer posible la investigacién, asume que varios umbrales de este espacio de las
minorias religiosas quedan todavia pendientes de ser traspasados. Pero veamos
algunas de las conclusiones que pueden extraerse de los que han dado cobijo
durante este tiempo.

El contexto religioso local ante el que nos presentdbamos se distingufa por
varias realidades. Por un lado, y aunque continta representando nitidamente
el grupo mayoritario, una tendencia descendente del nimero de personas que

48. Comunidad isldmica mezquita «Al-Badr» (Pamplona).
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se autodefinen como catdlicas. En esta linea, se produce un menor nivel de
préctica principalmente en la asistencia a cultos de cardcter regular frente a otras
celebraciones que impregnan el espacio social cotidiano (bautizos, comuniones,
matrimonios, etcétera) y que no se ven tan afectadas. En los mismos términos,
asociado con la contemplada metamorfosis del hecho religioso en las sociedades
modernas, es importante el incremento de personas que se ubican en el espa-
cio de la no creencia (aquel que era definido por las categorfas «no creyente»
y «ateo/a»). De forma pareja a estas mismas realidades se percibia el paulatino
ensanchamiento del espacio que ocupaba esta investigacion, es decir, el terreno
de las minorfas religiosas conceptualizado como un despertar religioso. Esta
extensién establecfa vinculos evidentes con otros fendmenos sociales recientes
como, por ejemplo, la condicién de destino del territorio navarro en relacién
a flujos migratorios de cardcter global. No obstante, las raices de la diversidad
habia que buscarla en la dimensién histdrica ya que, a pesar de las precisadas
dificultades para recopilar uniforme y exhaustivamente la informacién con-
cerniente a esta componente, es muy elocuente el necesario ejercicio de refe-
rencia que la mayoria de las tradiciones religiosas realizan. Tanto las anteriores
presencias (musulmana, evangélica, etcétera) representan hitos histéricos que
suministran un reconocimiento de facto de la prdctica presente. Este hecho
cabrfa ser interpretado en varias direcciones. Sin embargo, la principal de ellas
es la que alude a la necesidad de establecer vinculos con el territorio ante el
riesgo evidente de considerar las confesiones religiosas minoritarias como ajenas
también en su dimensién histérica. Este proceder tratarfa de sobreponerse a una
de los sefialados obstdculos para el desarrollo de estas entidades: su ubicacién
en el espacio de la alteridad y el consiguiente riesgo de marginacién social.

Como puede comprobarse, el nacimiento de las comunidades religiosas
minoritarias estd estrechamente vinculado al desarrollo del contexto socio
histérico. Acontecimientos como el fin de la dictadura, la legislacién sobre li-
bertad religiosa o los recientes trdnsitos migratorios son claros ejemplos de estos
procesos de surgimiento. En relacién a estos tdltimos, y aunque un volumen
mayoritario del colectivo migrante que llega a Navarra se define como catélico,
la incorporacién a otros grupos previamente asentados o la creacién de nuevas
entidades ha supuesto una indiscutible transformacién en el escenario religioso
minoritario. No solo la variable origen ha resultado destacable. Aspectos como
la edad de estas personas, fundamentalmente enmarcada en la categoria «joven»,
confiere a estos grupos un cardcter dindémico. Esta regeneracién es destacada en
las entidades consultadas como una fortaleza organizativa. Las propias personas
practicantes que llegan de otros paises relatan con cierta extrafeza que en el
universo religioso local, especialmente en el espacio catélico, es patente un
proceso de envejecimiento de sus miembros. Esta realidad era ratificada en la
presentacién de los diversos estudios de juventud donde se reflejaba el paulatino
alejamiento de este colectivo del espacio de lo religioso.
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El recorrido realizado ha delimitado la pluralidad del espectro en su
componente religiosa pero también lo ha hecho extensible a otros dmbitos.
En relacién a los motivos que llevaron a la institucién de estas entidades se
percibe una diversidad de necesidades, contactos, apoyos y dindmicas en estos
momentos inaugurales. Todo ello salpicado de una composicién nimerica y
demogrifica mutiple (edad, sexo, origen, etcétera) que también se materializa
en las estructuras organizativas, los cargos de responsabilidad, la participacién
de sus miembros, los vinculos y las agrupaciones contituidas.

La apuntada diversidad de realidades se difumina en relacién a tres elementos
cardinales: la economia, el espacio y las actividades. En relacién a la primera,
la coincidente férmula de la autofinanciacién es la apuesta mayoritaria del
conjunto de las entidades consultadas. Esta, soportada por las aportaciones
(cuotas, diezmos, etcétera) de las personas que componen la comunidad, esta-
blece una serie de limitaciones importantes para, entre otras cosas, el acceso al
segundo de los elementos cardinales coincidentes: el espacio. El lugar de culto
representa el nicleo de organizacién, encuentro y reunién y, sobre todo, una
garantia de visibilidad social. Por tanto, su materializacién es prioritaria en el
desarrollo de la mayorfa de las entidades. Por dltimo, otra de las caracteristicas
comunes es el desarrollo de actividades. Por un lado, en la légica exigencia de
la prictica religiosa (cultos, oraciones, celebraciones, etcétera) y atendiendo a
diferentes frecuencias, contenidos o calendarizaciones. Por otro, una proyeccién
social a través de actividades no especificamente religiosas como encuentros
deportivos, mediacion, defensa de derechos y, especialmente, la apuntada ayu-
da/accién social. Esta tltima, caracterizada por una serie de apoyos a personas
con necesidades econémicas o sociales, y al igual que ocurre en el caso de la
confesién mayoritaria, representa un volumen significativo de las actividades
desarrolladas. Ademds, constata la difuminada frontera existente entre las ac-
tuaciones estrictamente religiosas y aquellas de cardcter social.

También se ha constatado que la pertenencia a una comunidad religiosa
minoritaria no estd exenta de dificultades. Tanto en la dimensién individual
como colectiva, dmbitos cldsicos como el mundo laboral, educativo, asociativo
o el espacio publico compartido, son escenarios donde emergen conflictos de
diversa indole que impiden hablar de una realidad (principalmente ajustada
al entorno cercano) de prictica normalizada. A ello hay que sumar, y pese a
la disposicién aperturista mostrada, una carencia de vinculos estables con las
distintas administraciones que permitan un didlogo permanente. Esta misma
carencia se traslada al marco de las relaciones entre confesiones donde las
iniciativas de didlogo interreligioso adquieren una condicién puntual o no
extensible a la mayorfa de ellas. No obstante, el contexto de conviviencia es
satisfactoriamente definido, aunque determinadas actitudes apunten a una
problematicidad disimulada o evitacién del enfrentamiento, las relaciones con
los entornos no adquieren una dimensién conflictiva. Del mismo modo, las
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mutuas percepciones, salvando las evidentes distancias y continuas demandas
de reconocimiento, estdn lejos de articular posiciones reciprocamente exclu-
yentes. Por el contrario, y pese a enfatizar su condicién ambivalente, el factor
religioso, y concretamente en los espacios socializadores donde se desarrolla,
puede impulsar procesos integradores a través de estrategias de construccién
identitaria que hagan compatible, por ejemplo, la experiencia religiosa con la
realidad plurinacional que la caracteriza. Estos procesos pueden incluso ser
comprendidos como una aportacién destacada a la cohesién social.

Por dltimo, los diferentes retos que las confesiones establecen a nivel colec-
tivo, material y espiritual, apuntan a la propia emergencia de estas confesiones:
el suministro de respuestas. Esta necesidad acerca también al cardcter holistico
que el componente religioso representa en las trayectorias vitales individuales
y colectivas. Sin embargo, y retomando algunas de las cuestiones iniciales que
caracterizan a la sociedad postsecular, es precisamente la priorizacién de la
esfera privada una de las caracteristicas de las sociedades seculares modernas.
Es decir, esta busqueda de significados y respuestas adquiere una condicién
estrictamente personal.
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ANEXO 2

DIRECTORIO DE ENTIDADES

Budistas

Centro de Estudios y Meditacién Budista
Karmapa Mikyo Dorje

Direccién: Caserio Ijurrieta

Municipio: (Gulina-31867)

Confesién: budismo tibetano

Centro Karmapa Mikyd Dorje
Direccién: C/ Garcia el de Ndjera N©
1-10C

Municipio: (Pamplona)

Confesién: budismo tibetano

Azi Dojo Pamplona

Direccién: Plaza Monasterios de Navarra 7
Municipio: Pamplona, 31011

Tradicién: Soto Zen (Azi, Deshimaru)

Centro de Meditacién Budista Karma
Samten Ling

Direccién: Travesia Tafalla No 1
Municipio: Pamplona, 31002
heep://www.chenrezy.net/Tradition:
budismo tibetano (linea kagyu)

Centro Budista

Direccién: Calle Ezpondoa 16, 1 C.P.
31600

Municipio: Burlada, 31600

Musulmanas

Entidades Religiosas

Comunidad Isldmica de Alsasua
Direccién: Isidoro Meleyo, 9, Bajo
Municipio: Alsasua

Ne de inscripcién: 7013-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 14/02/2008

Comunidad Isldmica el Baraka de
Carcastillo

Direccién: Gamazada, 2
Municipio: Carcastillo

Ne de inscripcién: 1801-SG/A
Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 03/12/2009

Comunidad Islémica de Castején
Direccién: Merindades, 36
Municipio: Castején

Ne de inscripcién: 6758-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 14/06/2007

Comunidad Islémica de Cintruénigo
Direccién: Francisco Chivite, 14
Municipio: Cintruenigo

Ne de inscripcién: 6489-SE/A

Tipo de seccién: Especial
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Fecha de inscripcién: 29/09/2006

Comunidad Musulmana Subsahariana

de Cintruénigo

Direccién: Francisco Chivite, 20
Municipio: Cintruénigo

Ne de inscripcién: 2052-SG/A
Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 16/09/2010

Comunidad «Mezquita El Baraka»
de Corella

Direccién: Avenida Constitucidén, 39,
Bajo

Municipio: Corella

Ne de inscripcién: 6482-SE/A

Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 31/08/2006

Comunidad Islémica de Fitero
Direccién: Charquillos, 16
Municipio: Fitero

Ne de inscripcién: 6801-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 12/09/2007

Comunidad Mezquita Essalam de Funes
Direccién: Avenida de Peralta, 93, Bajo

Municipio: Funes

Ne de inscripcién: 720-SG/A
Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 25/03/2004

Comunidad Isldmica de Lodosa
Direccién: Mayo, 175
Municipio: Lodosa

Ne de inscripcion: 7000-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 26/12/2007

Comunidad Islémica de Marcilla
Direccién: Carretera de Funes, 25
Municipio: Marcilla

Ne de inscripcién: 7220-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 19/12/2008
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Comunidad Islémica de Pamplona,
Mezquita Al-Badr

Direccién: Alto Ibafieta, 7, Bajo
Municipio: Pamplona

Ne de inscripcién: 4442-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 01/07/1998
http://mezquitaelbadr.blogspot.com

Comunidad Islamica de Pamplona,
Mezquita Al-Badr

Direccién: Doctor Salva (31012)
Municipio: Pamplona
http://mezquitaelbadr.blogspot.com

Comunidad Isldimica de San Adridn
Direccién: Amistad, 23

Municipio: San Adridn

Ne de inscripcién: 5864-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 17/11/2004

Comunidad Islimica de Tudela,
Mezquita Arrahma

Direccién: Roncal, 24
Municipio: Tudela

Ne de inscripcién: 4416-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 25/05/1998

Comunidad Musulmana de Villafranca

«Assalam»

Direccién: Bajo el Arco, 85
Municipio: Villafranca

Ne de inscripcién: 6128-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 29/04/2004

Comunidad Islémica de Azagra
Direccién: Ramén y Cajal, 46, Local
Municipio: Azagra

Ne de inscripcién: 7694-SE/A

Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 01/07/2010



Comunidad Isldmica de Murchante
Direccién: Recreo, 1

Municipio: Murchante

Ne de inscripcién: 7701-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 01/07/2010

Entidades religiosas federativas

Unién de Comunidades Isldmicas
de Navarra

Direccién: Constitucién, 39, Bajo
Municipio: Corella

Provincia: Navarra (Navarra)

Ne de inscripcién: 7409-SE/D
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 15/10/2009

Otras entidades

Asociacién de Mujeres Musulmanas
Alkawtar

Direccién: C/ Rafael Delgado Garces,
Neo8 3od

Municipio: Tudela

Mundo Islimico
web islam

htep:/ fwww.webislam.com

Comunidad Islémica en Espafia
htep:/fwww.cislamica.org

Fundacién Cultural Islimica
htep:/fwww.funci.org/es

Evanggélicas

Entidades religiosas

Centro Cristiano El Manantial
Direccién: San Juan, 49, Bajo
Municipio: Alsasua

Ne de inscripcién: 1951-SG/A

Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 23/04/2010
Martes, 18:30 Viernes, 18:30 Domingo
9:30y 11:30

Federacién: Fade

La Casa de Alabanza-Una Iglesia Cristia-
na Evanggélica

Direccién: C/ Garijo Satrdstegui, 5 Bajo
31500

Municipio: Tudela (Navarra)

Carismiticos

Evangelismo en Accién

Direccién: Plza. del Rio Urederra, 2 F
Municipio: Estella, 31200

Asambleas de Hermanos

Iglesia Cuerpo de Cristo
Direccién: C/ Rio Alzania, 13
Municipio: 31005 Pamplona
Pentecostal

Biltokia Cristiana Vino Nuevo
Direccién: Abejeras, 26, Local
Municipio: Irufia-Pamplona

Ne de inscripcién: 1681-SG/A
Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 15/06/2009
hetp://www.biltokiacristiana.com/

Centro Cristiano Cristo El Camino
Direccién: Goroabe, 23 Bis
Municlpio: Pamplona

Ne de inscripcién: 6174-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 05/12/2005
htep://www.ccpamplona.es
Federacién: Fade
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Centro Cristiano Cristo El Camino
Direccién: C/ Guelbenzu, 28
Municipio: Pamplona
htep:/Iwww.ccpamplona.es
Federacién: Fade

Centro Cristiano Cristo El Camino
Direccién: C/ Joaquin Azcdrate Frente
AlNe 5

Municipio: Burlada
hetp://www.ccpamplona.es
Federacién: Fade

Iglesia Apostélica Pentecostal Betel
Pamplona

Direccién: Nazario Karrikiri, 2 (Rochapea)
Municipio: Pamplona

Ne de Inscripcién: 1570-SG/A

Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 18/11/2008
Confesién: Evangélica (Iglesia De Ciristo)

Iglesia Apostélica Pentecostal Maranata
Pamplona

Direccién: Virgen del Rio, 4, Bajo
Municipio: Pamplona

Ne de inscripcién: 1887-SG/A

Tipo de seccién: General

Fecha de inscripcién: 03/03/2010
Confesién: Evangélica (Pentecostales)

Iglesia Evanggélica Apostélica del Nombre
de Jests

Direccién: C/ Rio Urredera N° 5 bajo
Municipio: Pamplona

Wilmer Trejos T1. 665741622
htep:/fwww.palimpalem.com/3/jaenpa/
index.html?body3.html

Centro Familiar Cristiano
Direccién: Avda. Baja Navarra
Municipio: Tafalla
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Iglesia del Sefior

Direccién: Uztarroz, 47, Bajo
Municipio: Pamplona

Ne de inscripcién: 3137-SE/A
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 20/10/1978
Confesién: Evangélica (Bautistas)
31014 - Pamplona (Navarra)
Iglesias Libres

Iglesia Evanggélica Bautista de Pamplona
Direccién: Virgen del Puy, 5-7, Bajo
Municipio: Pamplona

Ne de inscripcién: 3132-SE/A

Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 19/09/1990
Confesién: Evangélica (Bautistas)
Bautista

Federacién: Uebe

Iglesia Evanggélica Bautista De Tudela
Iglesia Evangélica Bautista De Zaragoza
(2832)

C/ Mediavilla, 21

31500

Tudela (Navarra)

Bautista

Federacién: Uebe

Ne de inscripcién: 2832-SE/A

Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 13/10/1971
Confesién: Evangélica (Bautistas)

Servicio Religioso Evangélico (Universi-
dad Publica de Navarra)

Direccién: Edificio El Sario — Campus
Arrosadia

Municipio: Pamplona, 31006

Unién de Iglesias Cristianas Adventistas
Del 7° Dia de Espafia (Pamplona)
Direccién: Plza. Iturriotzeaga, 8
Municipio: Pamplona 31014

Uidcasde- Adventista



Unién de Iglesias Cristianas Adventistas
Del 7° Dia de Espafa (Tudela)
Direccién: Camino Caritat, N° 2
Municipio: 31500 Tudela (Navarra,
Espaifia)
htep://iasdtudela.blogspot.com/

Centro Cristiano Evanggélico
Direccién: San Juan 49, Bajo
Municipio: Pamplona 31014

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Jeremfas, 39
Municipio: Lodosa

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Doctor Victoriano Juaristi, 1
Municipio: Pamplona

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Santiago, 7
Municipio: Tudela, 31500

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Cortes, 17 31500
Municipio: Tudela

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Veintiuno de Diciembre
Municipio: San Adridn

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: Poligono Iruregana Nave 68
Municipio: Berrioplano

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: Travesfa Ave Marfa 9
Municipio: Pamplona

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Venta Abajo, Bajo
Municipio: Alsasua

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: Camino Cerro Santa Lucia
Municipio: Tafalla

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: Calle Mekatondoa S/N
Municipio: Estella

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: C/ Zalduendo 39
Municipio: Caparroso

Iglesia Evanggélica de Filadelfia
Direccién: Calle Mekatondoa S/N
Municipio: Estella

Entidades religiosas federativas

Siete Robles-Zazpi Haritzak

Direccién: Carretera A Galdeano, Km 1
Municipio: Amillano

Ne de inscripcién: 5344-SE/D

Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 12/12/2002
http://www.sieterobles.org/

Consejo Evangélico de Navarra
Direccién: Calle Virgen del Puy, 5-7
Municipio: Pamplona

Ne de inscripcién: 7441-SE/D
Tipo de seccién: Especial

Fecha de inscripcién: 07/07/2009

Entidades religiosas federativas
(Estatales)

Ferede
htep://www.ferede.org

Fieide
htep:/fwww.fieide.org

Uebe
http://www.uebe.org

Federacién Asambleas de Dios Espafia
htep://www.adenet.org/
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Departamento de Misiones de Las Asam-
bleas de Dios en Espana
hetp://www.demade.org/

Otras entidades

Centro de Acogida Vida Nueva
Direccién: Camino del Molino, S/N
Municipio: Ciriza
htep:/fwww.asocvidanueva.es/

Asociacién de Ayuda al Necesitado Betes-
da (Fade)

Direccién: C/ Goroabe 23 Bis, Barrio La
Milagrosa, C.P. 31005

Municipio: Pamplona

Los miércoles de 10:00 a 13:00 horas,

y de 17:00 a 19:30 horas.
www.betesdanavarra.org

Pentecostal

Hiper-Rastro Remar (Pamplona)
Direccién: C/ Bernardino Tirapu N° 31
Municipio: Pamplona 31014

Rastro de Ropa Remar (Pamplona)
Direccién: Rio Alzania 13
Municipio: Pamplona 31014

Hiper-Rastro Remar (Mutilva Baja)
Direccién: Poligono Mutilva C/ A 36
Bajo 1

Municipio: Mutilva Baja 31192

Hiper-Rastro Remar (Villava)
Direccién: Pol/ Landazabal C/ A No 42
Municipio: Villava 31610

Tienda/Librerfa Cristiana
Direccién: Av. Pamplona, 7 Bajo.
Municipio: 31192 Mutilva
tiendacristiana@tiendacristiana.es
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Comunidad bah4’{ de Pamplona / Irufia
Direccién: Avenida de Barafndin, 12, 2° C
http://pamplona.bahai.es/
pamplona@bahai.es

Adventista
http://www.unionadventista.es/

Agencia Adventista Para el Desarrollo y
los Recursos Asistenciales (Adra) -
Pamplona

Direccién: Miguel Astrain, 12-13-B,
Municipio: Pamplona

Agencia Adventista Para el Desarrollo y
los Recursos Asistenciales (Adra) - Tudela
Direccién: Camino Caritat, N° 2
Municipio: 31500 Tudela
http://adratudela.blogspot.com/

Adra
htep://www.adra-es.org/

Comunidad ortodoxa

Direccién: C/ Pueblo Viejo N° 23
Municipio: Barafiain
www.pamplonaortodox.es/

Testigos cristianos de Jehovd

htep:/fwww.watchtower.org

Testigos Cristianos de Jehovd (Pamplona
sur)

Direccién: Rio Urederra 10

Municipio: 31005 Pamplona/Irufa



Testigos Cristianos De Jehovd (Barafiain)

Direccién: Rio Urederra 10 Bajo
Municipio: 31005 PamplonA/Irufia

Testigos Cristianos de Jehov4 (Pamplona
este)
Direccién: Uscarrés / Uskarze Kalea 4

Municipio: 31014 Pamplona/Iruna

Testigos Cristianos de Jehov4 (Pamplona
oeste)

Direccién: Uscarrés / Uskarze Kalea 4
Municipio: 31014 Pamplona/Iruna

Testigos Cristianos de Jehovd (Alsasua)
Direccién: C/ San Juan 33 Bajo
Municipio: Alsasua, 31800

Testigos Cristianos de Jehovd (Tafalla)
Direccién: C/ San Martin De Unx 20,
Bajo

Municipio: Tafalla, 31300

Testigos Cristianos de Jehov4 (Burlada)
Direccién: C/ Villa de Lanz, 2 Bis
Municipio: Burlada

Testigos Cristianos de Jehov4 (Tudela)
Direccién: C/ Ferndndez Portolés, 32,
Trasera

Municipio: Tudela, 31500

Testigos Cristianos de Jehovd (Estella)
Direccién: C/ Rocamador 3 Entresuelo
Izquierda

Municipio: Estella, 31200

Mormones

htep:/fwww.sud.org.es/

Iglesia de Jesucristo de los Santos de los
Ultimos Dfas

Direccién: C/ Ermitagafia, 16
Municipio: Pamplona

Fe bahd’{

htep://www.bahai.org

Otros grupos

Asociacién 13 Lunas Navarra
DirecCién: Azotz Kalea, 7

Municipio: Pamplona/Irufia 31015

Sant Mat
info@knowthyselfassoul.org

www.santmat.net/

Vida Universal
htep://www.vida-universal.es/
hetp://www.radio-santec.com
htep://www.gabriele-stiftung.de

Doce Tribus
hetp://docetribus.com/web/

Didlogo interreligioso

Foro Espiritual de Estella
htep://www.foroespiritual.org
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Iglesia Evangélica Bautista Iglesia Evangélica Bautista
(Pamplona) (Pamplona)

La Casa de Alabanza La Casa de Alabanza
(Tudela) (Tudela)

Iglesia Evangélica Bautista Iglesia Evangélica Bautista
(Tudela) (Tudela)






Comunidad mezquita “El Baraka” Comunidad mezquita “El Baraka”
(Corella) (Corella)

Azi Dojo Azi Dojo
(San Juan-Pamplona) (San Juan-Pamplona)

Iglesia del Sefior Iglesia del Sefior
(Rochapea-Pamplona) (Rochapea-Pamplona)



Salon del Reino Testigos Cristianos de Jehova Centro Karmapa Miky6 Dorje
(Milagrosa-Pamplona) (Gulina)

Centro Karmapa Miky6 Dorje Centro Karmapa Miky6 Dorje
(Gulina) (Gulina)

Iglesia Cristiana Adventista del Séptimo Dia Iglesia Cristiana Adventista del Séptimo Dia
(Rochapea-Pamplona) (Rochapea-Pamplona)



Evangelismo en Accién
(Estella)

Evangelismo en Accién
(Estella)

Centro Cristiano Cristo el Camino
(La Milagrosa-Pamplona)

Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova
(Alsasua)

Centro Cristiano Cristo el Camino
(La Milagrosa-Pamplona)

Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova
(Alsasua)



Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova
(Estella) (Estella)

Iglesia Cuerpo de Cristo Iglesia Cuerpo de Cristo
(La Milagrosa-Pamplona) (La Milagrosa-Pamplona)

Centro Cristiano Evangélico Centro Cristiano Evangélico
(Alsasua) (Alsasua)



Comunidad musulmana “Assalam” Comunidad musulmana “Assalam”
(Villafranca) (Villafranca)

Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova
(Tafalla) (Tafalla)

Parroquia San Miguel Arcangel Parroquia San Miguel Arcangel (Barafiain)
(Baranain) fuente: http://pamplonaortodox.es



Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova Saloén del Reino Testigos Cristianos de Jehova
(Rochapea-Pamplona) (Rochapea-Pamplona)

Comunidad islamica Comunidad islamica
(Castejon) (Castejon)

Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos
Dias (Ermitagafia-Pamplona) Dias (Ermitagafia-Pamplona)



Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova Salén del Reino Testigos Cristianos de Jehova
(Burlada) (Burlada)

Iglesia Apostolica Pentecostal Maranata Iglesia Apostolica Pentecostal Maranata
(Rochapea-Pamplona) (Rochapea-Pamplona)

Biltokia Cristiana Vino Nuevo Biltokia Cristiana Vino Nuevo
(Iturrama-Pamplona) (lturrama-Pamplona)



Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Estella) (Estella)

Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Rochapea-Pamplona) (Rochapea-Pamplona)

Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Alsasua) (Alsasua)



Comunidad musulmana subsahariana Comunidad musulmana subsahariana
(Cintruénigo) (Cintruénigo)

Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Tudela) (Tudela)

Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Tafalla) (Tafalla)



Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Berrioplano) (Berrioplano)

Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(Caparroso) (Caparroso)

| Al

Iglesia Evangélica de Filadelfia Iglesia Evangélica de Filadelfia
(San Adrian) (San Adrian)



Comunidad musulmana de San Adrian Comunidad musulmana de San Adrian
(San Adrian) (San Adrian)

e el 0

Comunidad islamica mezquita "Arrahma” Comunidad islamica mezquita “Arrahma”
(Tudela) (Tudela)

Foro Espiritual de Estella Foro Espiritual de Estella
fuente: http://foroespiritual.org fuente: http://foroespiritual.org



Iglesia Evangélica Apostélica del Nombre de Jestus  Iglesia Evangélica Apostodlica del Nombre de Jesus
fuente: http://palimpalem.com fuente: http://palimpalem.com

Siete Robles-Zazpi Haritzak Siete Robles-Zazpi Haritzak
fuente: http://sieterobles.org fuente: http://sieterobles.org

Centro Cristiano Cristo el Camino - Pamplona Centro Cristiano Cristo el Camino - Pamplona
fuente: http://ccpamplona.es/ fuente: http://ccpamplona.es/



Centro Cristiano Cristo el Camino - Burlada Centro Cristiano Cristo el Camino - Burlada
fuente: http://ccpamplona.es/ fuente: http://ccpamplona.es/

gyl
Reunién comunidades islamicas Inauguracion mezquita “Al-Badr” de Pamplona
Fuente: mezquita C/ La Rua 14 (Estella) fuente: http://es.ucide.org/

Centro Familiar Cristiano Centro Familiar Cristiano
(Tafalla) (Tafalla)



Rastro REMAR Rastro REMAR
(Rochapea-Pamplona) (San Jorge-Pamplona)

{1 'Ili'ul;!.-ill"' |

Casa de Dios Comunidad Islamica mezquita “Al-Badr”
(Rochapea-Pamplona) (Santa Maria la Real-Pamplona)

Jornadas sobre minorias religiosas Jornadas sobre minorias religiosas
fuente: www1.unavarra.es/catedraunesco/ fuente: www1.unavarra.es/catedraunesco/



El pluralismo religioso es una realidad historica presente en nues-
tro territorio desde siglos atras. Sin embargo, actualmente puede
ser definido como un fenémeno emergente debido a la ampliacién
de sus miltiples expresiones y su comparecencia cotidiana.

El presente volumen aspira a ser una contribucidn a la tarea de
visibilizacion, identificacion y reconocimiento de un escenario re-
ligioso plural que precisa ser interpretado en paralelo a otras ex-
presiones contemporaneas como, por ejemplo, los procesos de in-
dividualizacion, la secularizacion o las realidades transnacionales.

Umbrales: minorias religiosas en Navarra, décimo volumen de la
coleccion Pluralismo y Convivencia, es el resultado del acuerdo de
colaboracién entre la Fundacién Pluralismo y Convivencia y dos
entidades pertenecientes a la Universidad Piblica de Navarra: AL-
TER Grupo de investigacion y Catedra UNESCO de Ciudadania, Con-
vivencia y Pluralismo.
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