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RESUMEN

En la sociedad espafola se vienen generando desde los ultimos 30 afios una serie de
cambios que estan renovando en mayor o menor medida las estructuras que afectan a
diferentes campos de la vida social, como la declaracion de aconfesionalidad del Estado
espafiol. En este contexto comienza a esbozarse un aparente proceso general de
secularizacion de la sociedad, junto a un pluralismo religioso emergente, el cual, en los
afios 90, alcanza unas cotas realmente significativas gracias a un creciente auge de los
flujos migratorios. EI campo religioso ha sido, sin duda, uno de los mas afectados por
esta serie de cambios.

A pesar de este proceso de secularizacion, se observa una intensificacién de
religiosidades de muy distinta indole. Estas transformaciones en el campo religioso
afectan tanto a los creyentes, como a las propias entidades religiosas, las cuales han de
adaptar sus estrategias a la nueva situacion globalizada, pluralista y relativista del
campo de fuerzas religiosas, que caracterizan al actual mercado religioso, fiscalizado
por los poderes publicos bajo el prisma de la libertad religiosa y en el que las distintas
instituciones religiosas deben competir por la adhesiéon de los creyentes reales y/o
potenciales.

Lo urbano es el escenario de este mercado religioso, en el que la apropiacion del
espacio, publico y privado, por los diversos grupos religiosos no solo facilita la practica
de sus creencias religiosas y manifestaciones proselitistas y posibilita el asentamiento
comunitario, sino que también normaliza y visibiliza su presencia en el escenario
urbano y, en su caso, el mercado religioso. Ello coloca al espacio como un elemento
clave para entender el fenémeno del pluralismo religioso en las actuales sociedades
occidentales.

Los poderes publicos, por su parte, en aras del deber constitucional de
cooperacion con la Iglesia Catdlica y las demas confesiones han de tener en cuenta la
diversidad religiosa en su legislacién, planificacion y gestion urbanisticas. Sin embargo,
una implementacion insuficiente del marco normativo vigente, asi como una

predisposicion pro-catolica presente en el imaginario colectivo de nuestra sociedad,

13



contindan generando situaciones desiguales y que las confesiones no catélicas sigan
desplegando estrategias en el acceso y apropiacion del espacio capaces de sortear con
mayor o menor éxito estas dificultades.

PALABRAS CLAVES: Pluralismo religioso, mercado religioso, espacio, urbanismo.
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INTRODUCCION

En la sociedad espafiola se vienen generando desde los ultimos 30 afios una serie de
cambios que estan renovando en mayor o menor medida las estructuras que afectan a
diferentes campos de la vida social. Entre los factores desencadenantes de tales cambios
destacan el fin de la dictadura franquista y del régimen nacional-catdlico y el inicio de

la etapa democratica en la que el Estado espafiol se define como un Estado aconfesional,
en el que «ninguna confesion tendra caracter estatal», segun el articulo 16.3 de la
Constitucién (CE, en adelante)

En este contexto comienza a esbozarse un aparente proceso general de
secularizacion de la sociedad, junto a un pluralismo religioso emergente, augurado por
la incorporacion en 1986 de Espafia a la Comunidad Econémica Europea y una mayor
apertura a otros paises, el incremento de la participacion de la mujer en la vida publica
tanto en la formacién universitaria como profesional, los cambios demograficos, el
desarrollo econdmico y tecnoldgico, etc. Pero sera en los afios 90 cuando este contexto
de pluralidad religiosa alcance unas cotas realmente significativas gracias a un creciente
auge de los flujos migratorios procedentes fundamentalmente del Magreb y de algunos
estados del Africa negra, de América Latina y de la Europa del Este. EI campo religioso
ha sido, sin duda, uno de los mas afectados por esta serie de cambios.

A pesar de este proceso de secularizacion que se traduce en un declinar y
retroceso del catolicismo mas institucional, la tendencia observada en las sociedades
contemporaneas es la intensificacion de religiosidades de muy distinta indole, entre las
gue el islam y el protestantismo no institucionalizado manifiestan un mayor dinamismo.
Este pluralismo implica, fundamentalmente, una interaccién voluntaria o involuntaria
entre distintos grupos. Estos cambios en el ambito religioso inciden sobre la conciencia
de los creyentes, y también sobre las instituciones afectas, en tanto que las diferentes
entidades religiosas a la que se adscriben estos creyentes, han de adaptar sus estrategias
a la nueva situacion globalizada, pluralista y relativista del campo de fuerzas religiosas.

! Constitucién Espafiola, 29 de diciembre de 1978 (B.O.E. n.° 311 de 29 de diciembre
de 1978, pp. 29313 -29424).
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Se trata de un mercado religioso, gestionado por los poderes publicos bajo el
prisma de la libertad religiosa y en el que las distintas instituciones religiosas deben
competir por la adhesion de los creyentes reales y/o potenciales. Lo urbano sirve de
escenario a este mercado y a todo un conjunto de interrelaciones personales y/o
colectivas, sentimientos, deseos, ideologias, factores identitarios, imaginario colectivo y
demds cuestiones que exceden del &mbito estrictamente fisico del concepto de ciudad.

La apropiacion del espacio, publico y privado, por los diversos grupos
religiosos no solo facilita la practica de sus creencias religiosas, las manifestaciones
proselitistas y el asentamiento comunitario, sino que también normaliza y visibiliza su
presencia en el escenario urbano y, en su caso, su participacién en el mercado religioso.
Ello convierte al suelo en un elemento clave para entender el fendmeno del pluralismo
religioso en las actuales sociedades occidentales. Los poderes publicos, por su parte, en
aras del deber constitucional de cooperacion, deben mantener relaciones «con la Iglesia
catblica y las demas confesiones» (art. 16 de la CE), a través de practicas como la
regulacion de la existencia, la ubicacién, la apertura y el funcionamiento de los lugares
de culto religioso.

El urbanismo ahora ha de atender a una nueva complejidad derivada de la
gestion del pluralismo, el pluralismo religioso. Es decir, el ejercicio efectivo del derecho
fundamental a la libertad religiosa pasa por la regulacion que existe del uso del suelo y
por las decisiones publicas en relacion al mismo. La legislacion vigente sobre este tema
no es conocida tanto por gran parte de los grupos religiosos, asi como por muchos de los
gestores publicos; por ello no es de extrafiar que ni sea exigida, ni tampoco
implementada.

El pluralismo religioso es un fendmeno social que puede cartografiarse en los
mapas de la ciudad moderna, desplegado en el suelo como un complejo sistema de redes
en el que se interrelacionan actores publicos diversos, geogréfica y competencialmente,
y un heterogéneo colectivo de actores privados, que incluye desde los sujetos creyentes
hasta las entidades religiosas, pasando por un conglomerado de confesiones y
comunidades no institucionalizadas o menos visibles.

Uno de los mayores sintomas de visibilizacion de esta diversidad es sin duda la
apertura de lugares de culto en las calles de nuestros pueblos y ciudades, un espacio

publico tradicionalmente catolico; y asi lo ha reconocido el legislador consagrando a la
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libertad religiosa y de culto en el citado articulo 16 de la CE como un derecho
fundamental. Contar con un espacio donde poder celebrar los cultos correspondientes,
asi como adecuar las practicas funerarias a las creencias propias es una de las
principales manifestaciones de este derecho, cuyo cumplimiento esta garantizado al mas
alto nivel por los poderes publicos y cuyo ejercicio cuenta con una vasta regulacion de
muy diferente indole que no siempre es aplicada o conocida por sus gestores, ni
demandada por los interesados.

A su vez, la legislacion y planeamiento urbanisticos del régimen nacional-
catélico generaron una situacion favorable para la Iglesia catdlica en cuanto al
patrimonio inmobiliario y a la ocupacion del suelo urbano se refiere. Ello ha generado,
entre otras cuestiones, que las «minorias» religiosas sigan desplegando estrategias de
autosuficiencia para acceder al suelo urbano, publico y privado y, con caracter mas
general, ha incidido en la pervivencia de una cosmovision y predisposicion pro-catdlica,
tanto en sectores de las administraciones, como de la propia ciudadania.

En el territorio de la ciudad de Granada y su Area metropolitana, al igual que en
el de muchas otras ciudades similares del Estado espariol, al hilo de la intensificacion de
los flujos migratorios desde los afios 90 y de otros factores estructurales, se han venido
asentando nuevas y numerosas comunidades religiosas no catdlicas, coexistiendo con
las ya implantadas (musulmanas y evangélicas fundamentalmente) y diversificando auln
mas el mapa local de la diversidad religiosa.

Este texto pretende, como veremos a continuacion, dar cuenta de la diversidad
religiosa existente en el territorio metropolitano local, incidiendo en las concepciones,
usos, practicas y necesidades que tienen del espacio las confesiones religiosas no
catdlicas; y tratar con ello de contribuir a la normalizacion y visibilizacion del
heterogéneo colectivo no catélico y ser una aportacion en la gestion publica de la
diversidad.

El enfoque desde el que se ha elaborado la investigacién de la que es fruto el
presente texto ha sido eminentemente antropoldgico, con una presencia relevante de las
subdisciplinas de la antropologia de la religion y la antropologia urbana. EI método
etnografico ha constituido, desde su disefio, una de las practicas centrales de la
investigacioén; si bien, como consecuencia del caracter dinamico y experimental de este

trabajo, se han realizado inmersiones en otros campos de conocimiento como la
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sociologia de las religiones, el derecho administrativo y constitucional o la geografia
humana. El suelo pasa asi a convertirse en un elemento clave para los estudios actuales
de la antropologia de la religion que pretendan dilucidar el papel de las comunidades
religiosas no catolicas en nuestra trama urbana.

El texto dara comienzo con un primer apartado que sintetiza el marco
metodoldgico que ha sentado las bases de esta investigacion, incidiendo en su faceta
mas etnografica y experimental. A continuacion, el segundo apartado esboza un estado
de la cuestion en materia de diversidad religiosa y como ésta se implementa en la ciudad
de Granada y su Area metropolitana, resultado de la sinergia de varios factores
estructurales, entre los que se encuentran las migraciones y las propias dindmicas de
transformacion urbanas, que son tratadas seguidamente. El marco juridico conforma el
altimo de los ambitos tratados en este marco tedrico, como consecuencia del papel
determinante que tienen las normas y la accion de los poderes publicos en general en el
ejercicio del derecho fundamental de libertad religiosa y de culto y, en especial, en el
acceso al suelo y en la apertura y gestion de lugares de culto por las comunidades
religiosas.

En el tercer apartado se presenta, en primer lugar, una resefla a modo
introductorio del patrimonio inmobiliario catdlico en el territorio propuesto, que sirve
de introduccion para los siguientes cuatro estudios de caso, complementarios entre si,
donde se identifican las principales necesidades y practicas de las comunidades
religiosas que requieren del factor espacio para ser realizadas debidamente (cultos,
enterramientos, espacios para la formacion religiosa y humana, para el ocio y otras
actividades de interaccion social), concretamente:

La rehabilitacion del cementerio municipal islamico en Granada, el Patio de La
Rauda, inaugurado el 12 de enero de 2009 y declarado bien de interés cultural, lo cual
fue el fruto de una de las reivindicaciones mas antiguas de la comunidad musulmana de
la Granada contemporanea.

La actual capilla y lugar de reunion de la Estaca mormona de Granada fue
inaugurada a comienzos de 2007, fruto de una permuta urbanistica, pionera en Europa,
gue generaba la contraprestacion a cargo de la Iglesia mormona de construir en los

alrededores una cancha deportiva para el vecindario.
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En Pinos Puente, municipio en el que alrededor del 30% de la poblacién es de
etnia gitana., esta establecida la Iglesia Filadelfia que se nutre en su practica totalidad
del colectivo gitano y que se ha convertido en un potencial interlocutor entre el mismo y
el Ayuntamiento. Tradicionalmente instalada en el centro del municipio, con motivo de
unas quejas vecinales por ruidos y problemas de seguridad vial y ante la reaccion
organizada de la comunidad, el Ayuntamiento cedié a la Iglesia a principios de 2009
una parcela de suelo publico para la construccién de un templo, en una zona donde
reside la mayor parte de las familias gitanas.

El dltimo caso estudiado es el saldén del reino de los testigos cristianos de Jehova
en Las Gabias, que inauguraron en el afio 2007 para las congregaciones Norte-Armilla,
Sur-Armilla y Las Gabias. Adquirido en propiedad en el 2004, es el fruto de su permuta
municipal con el anterior saldn, que se ubicaba en el centro de Las Gabias pero no podia
acoger a las tres congregaciones. Este caso rescata otro tipo de estrategias que las
comunidades religiosas ponen en practica a la hora de abrir sus lugares de culto en el
escenario urbano, mas marcadas por la autosuficiencia (rechazo de subvenciones) y la
busqueda de recursos propios (comités de construccion), apoyadas en un conocimiento
pormenorizado de los cauces formales de interlocucién publica y en una consolidada
estructura piramidal de reparto y distribucion de capital y trabajo, que enraiza con la
propia cosmovision sobre la organizacién del hecho religioso.

Tras los estudios de caso, el cuarto y udltimo apartado corresponde a las
conclusiones extraidas a partir de los resultados de esta investigacion, planteando la
pertinencia de la inclusion del espacio como un elemento clave esstiodios de
diversidad religiosa en contextos urbanosrgspondiendo a las cuestiones mas
relevantes en el ambito espacial, como por el ejemplo las necesidades y problematicas
de las «minorias» religiosas en nuestros contextos urbanos, seguida de las estrategias de
apropiacion del espacio por éstas y de la actuacion de la Administracion en la gestion de

este fendbmeno.
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CAPITULO I:
MARCO METODOLOGICO

Actitud investigadora

Uno de los principales retos de esta investigacion ha sido explorar un campo
relativamente desconocido para conocerlo y darlo a conocer desde una perspectiva
novedosa. Hasta hace poco el conocimiento que se habia difundido en el Estado espaiiol
sobre la diversidad religiosa ha sido casi inexistente o ha estado tefiido de un marcado
«catolico—centrismo»; correlativamente, todo lo relativo al espacio, como, por ejemplo,

la ubicacion de los lugares de culto no catdlicos, hasta muy recientemente no ha
despertado ningun interés entre la comunidad investigadora. Aunque algunos autores
del universo catdlico han mostrado ciertas pretensiones de objetividad al dar cuenta del
pluralismo religioso, con trabajos sobre las «sectas» (Bosch, 1994), sobre los nuevos
movimientos religiosos (Guerra, 1993) o sobre alguna de las grandes minorias religiosas
con las que coexiste actualmente la fe catolica, como el islam (Sanchez Nogales, 2004),
sin embargo, las connotaciones de sesgo catélico siguen estando presentes en mayor 0
menor grado entre estos autores. Estas obras supusieron entonces una aportacion, pero
hoy resultan insuficientes desde el punto de vista de la objetividad, «y mas bien son un
ejemplo de una actitud catdlica condenatoria o apologética» (Briones, 2010a: 39).

Esta perspectiva se comprende «por haber sido el catolicismo la confesion
religiosa que ha predominado en todo el territorio como religion hegemonica y, salvo
pequefias excepciones, la Unica y muy bien relacionada con el poder politico» (Briones,
2001: 128); sin embargo, no se puede justificar. Las otras religiones, en la historia
anterior a la democracia que todavia perdura en nuestras mentalidades, o han sido
perseguidas como atentatorias contra la unidad religiosa y civil del Estado, o no han
sido conocidas de manera seria y rigurosa, sino catalogadas desde prejuicios
estereotipados como grupos raros o0 sospechosos. De ese modo, se hablaba de los
«hermanos separados» refiriéendose a los cristianos protestantes y ortodoxos, de los

judios «deicidas» y de los «moros»; y para los nuevos grupos, la mayoria de las veces y
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sin un conocimiento directo, se les catalogaba situandolos en la 6Orbita de las «sectas»
destructivas (Salarrullana, 1989).

Correlativamente, la citada ausencia de trabajos que versaran sobre el espacio de
las confesiones religiosas no catdlicas ha venido motivada porque el interés en las
confesiones no catélicas ha recaido precisamente en aspectos como los mencionados,
centrados mas en la construccién de las minorias religiosas como oposicion a la Iglesia
catolica, que en el conocimiento y gestion de la diversidad religiosa existente.

El giro decisivo en los estudios sobre diversidad religiosa se produce cuando en
el afio 2005 la Fundacién Pluralismo y Convivencia, para dar cumplimiento a la Ley
Organica de Libertad Religiosa de 1980 (LOLR, en adefapte) los Acuerdos de
cooperacion de 1992 con las religiones de «notorio arraigo» en el territorio del Estado
espafiol, empieza a promover investigaciones mas objetivas y fiables, seguidas de
publicaciones, de los grupos religiosos no catoliedenominados como «minorias

religiosass— en las diferentes comunidades auténomas: Catalufia (Estrat2007),

2 Ley Organica 7/1980, de 5 de julio, de Libertad Religiosa (B.O.E. n.° 177 de 24 de
julio de 1980, pags. 16804-16805)

3 Ley 24/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacion
dd Estado con la Federacibn de Entidades Religiosas Evangélicas de Espafa
-FEREDE, en adelante(B.O.E. n.° 272 de 12 de noviembre de 1992, pags. 38209-
38211); Ley 25/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de
Cooperacion del Estado con la Federacién de Comunidades Judias de E€hHfieen
adelante (B.O.E. n.° 272 de 12 de noviembre de 1992, pags. 38211-38214); y Ley
26/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacion del
Estado con la Comisién Islamica de EspafdE, en adelante{B.O.E. n.° 272 de 12

de noviembre de 1992, pags. 38214-38217).

* El término «minoria religiosa» no hace referencia Unicamente a la cuestion
cuantitativa del menor numero de fieles adscritos a una determinada confesion en
relaciéon a la adscripcidbn mayoritaria de los habitantes de un pais o territorio a otra
confesion; es también un concepto politico, que se traduce en una serie de desventajas
para la minoria, tanto en el ambito institucional de los poderes publicos (tratamiento

desigual, normas mas restrictivas, falta de reconocimiento...), como en el de la sociedad
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Madrid (Lopez Garciat al, 2007), Valencia (Buades y Vidal, 2008), Canarias (Diez de
Velascoet al, 2008), Castilla—La Mancha (Larramendi y Garcia Ortiz, 2009), Aragoén
(Gomez Babhillo et al2009), Andalucia (Brionest al, 2010), Pais Vasco (Ruiz Vieytez,
2010), Murcia (Montes y Martinez, 2011), Navarra (Lasheras, 2011), Castilla y Ledn
(Valero, 2013) y, por Ultimo, Ceuta y Melilla (Briones, Tarrés y Salguero, 20&8)

todas ellas, con mayor o menor detalle, se han tratado los lugares de culto y
enterramiento, localizandolos sobre el territorio, asi como aportando datos sobre su
fisonomia, usos y gestion.

Junto a estas publicaciones por territorios, la Fundacion Pluralismo vy
Convivencia ha comenzado a desarrollar desde el afio 2011 una serie de investigaciones
monograficas de confesiones, como los budistas, los testigos cristianos de Jehova, los
mormones Yy, la mas reciente, sobre las iglesias ortodoxas, de las cuales ha sido
recientemente publicada la primera de las monogfatids espera de que vean la luz
las siguientes.

Un tercer tipo de publicaciones gestadas en el seno de esta entidad, a modo de
guias y manuales para la gestidon publica, estan directamente relacionadas con la
cuestién espacial. Concretamente sobre gestion municipal (Alarcon, Igetacib
2011), sobre espacios multiconfesionales (Diez de Velasco, 2011), sobre lugares de
culto y urbanismo (Ponce y Cabanillas, 2011) y, la mas reciente, sobre cementerios y
servicios funerarios (Moreras y Tarrés, 2013).

Al igual que el citado estudio sobre las minorias religiosas en Andalucia

(Briones et al, 2010), en el mapeo descriptivo de grupos religiosos no catdlicos

civil (cosmovision imperante de la confesibn mayoritaria, prejuicios generalizados y
estereotipados, comportamientos segregadores...). En ocasiones, incluso, la minoria
religiosa, asi como la étnica, puede ser cuantitativamente igual o superior a la
considerada como mayoritaria, la oficial; aunque el estatus que ocupa es
significativamente mas bajo que el de ésta, haciendo de la tradicion cultural y politica
una barrera dificilmente sorteable.

®> A comienzos del 2013 se encuentran en curso las investigaciones en las comunidades
autonomas de Extremadura y Galicia.

® Diez de Velasco, Francisc&l budismo en Espafia. Historia, visibilizacién e

implantacion, Madrid, Ediciones Akal y Fundacion Pluralismo y Convivencia, 2013
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existentes en Granada y su Area metropolitana que incorpora este trabajo, me he
remitido a una concepcion amplia y compleja de los mismos, incluyendo tanto aquellas
comunidades, iglesias y congregaciones debidamente constituidas como entidad
religiosa y con cierta consolidacion institucional, como aquellas otras mas informales,
menos institucionalizadas y generalmente menos visibles y, en ocasiones, también
menos accesibles. No obstante, en lo que se refiere a los cuatro estudios de caso
seleccionadosel cementerio islamico de Granada, el centro de reunibn mormon de la
Estaca de Granada, la Iglesia Filadelfia de Pinos Puentes y el salon del reino de los
testigos cristianos de Jehova en Las Gabiéss grupos religiosos relacionados se
enmarcarian en la primera modalidad, es decir, comunidades constituidas como entidad
religiosa, que ostentan cierta representatividad en el municipio donde se asientan y que
a muy distintos niveles entre si, mantienen algun tipo de interlocucion formal con los
poderes publicos locales, claves en el acceso al suelo y en la implantacidén y gestién de
un lugar de culto, tal y como veremos en capitulos posteriores.

En el tratamiento de cada una de estas comunidades religiosas, y en aras de uno
de los objetivos propuestos como veremos a continuacion, he pretendido desde la praxis
etnogréaficd, construir un conocimientm situ, que combinara la perspectiva externa de
poder comprobar y ver lo que tenian, sus actividades (perspetitjiveon lo que ellos
mismos, por su palabra, me dieran a conocer (perspeactiia Esto requirié desplegar
durante toda la investigacién una actitud constante de respeto y de busqueda de la
empatia, potenciando comportamientos como la escucha activa y el entendimiento
mutuo entre etnografo e informante, asi como la erradicacion de cualquier pretension de
juicio o conato de discusion teologica. Es decir, nunca he dejado de ser el sujeto
investigador, asi como las personas integrantes de las comunidades han sido los sujetos
investigados o de la investigacion, nunca los objetos de ésta.

En aras de ello, siempre traté de hacer expreso el hecho de que la validez de mi

trabajo pasaba por contribuir a la ruptura del conocimiento inexistente, falso,

" He optado por el término «praxis» 0 «practica» para denominar aquéllas herramientas
dd dmbito mas cualitativo que no se pueden aprehender tedricamente, como las técnicas
mas cuantitativas —aprender a hacer un cuestionario, a desarrollar e interpretar datos

estadisticos, etc.— sino que se adquieren a través de su UsO y puesta en practica.
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estereotipado y negativo que se tenia de las confesiones no catdlicas, pidiéndoles que
fueran ellos mismos quienes dieran respuesta a cuestiones marco del tipo quiénes son,
donde estan, cuantos son, cual es la historia particular del grupo, sus actividades, los
recursos con los que cuentan, sus relaciones con otros grupos religiosos de su misma
confesion, denominacion, familia y con otras confesiones, e, igualmente, sus relaciones

con instituciones publicas o privadas de la sociedad civil.

Este ha sido lo que podriamos denominar el «talante investigador» o la «actitud
investigadora», que ha estado presente durante la practica totalidad del estudio, desde su
disefio y desarrollo, hasta su analisis y redaccién, siendo durante el trabajo de campo
donde ha podido manifestarse con mayor firmeza como la practica etnogréafica y sus
técnicas—la entrevista y la observacion participante especialmesdem capaces de
resaltar, entre otras cuestiones, ciertas problematicas que constituyen topicos centrales
en la construccion del conocimiento del Otro y que desarrollaremos a lo largo de este

texto.

Objetivos e hipotesis de partida

Objetivos

Este texto pretende acercarse al fendmeno del pluralismo religioso en la ciudad de

Granada y su Area metropolitdha través de la presentacién de un mapa de las

8 Seglin el Plan de Ordenacién del Territorio de la aglomeracién urbana de Granada
(POTAUG) el Area metropolitana de Granada esta conformada por 32 municipios, con
datos del afio 2007: Albolote, Alfacar, Alhendin, Armilla, Atarfe, C4jar, Cenes de la
Vega, Chauchina, Churriana de la Vega, Cijuela, Cullar Vega, Dilar, Fuente Vaqueros,
Las Gabias, Gojar, Granada, Guevéjar, Huétor Vega, Jun, Lachar, Maracena, Monachil,
Ogijares, Otura, Peligros, Pinos Genil, Pinos Puente, Pulianas, Santa Fe, Vegas del
Genil, Viznar y La Zubia, [en linea] [09/09/2010]
(http://www.juntadeandalucia.es/viviendayordenaciondelterritorio/www/jsp/estatica.jsp
?pma=1&ct=11&pmsa=2&e=ordenacion_territorio/aglomeracion_granada/aglomeracio

n_granada.html)
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confesiones no catdlicas presentes, que dé cuenta de la diversidad existente en el ambito
metropolitano local, prestando especial interés a las concepciones, usos, practicas y
necesidades que tienen del espacio las confesiones religiosas no catolicas y analizando
los contextos urbanistico y normativo en el que tratan de implementarse.

En aras de estas pretensiones, esta investigacion persigue mas concretamente:

Facilitar la normalizacion y visibilizacion del heterogéneo colectivo no catolico
existente en el espacio publico y privado del territorio propuesto, cuya implementacion
puede ser representativa de otras ciudades de caracteristicas similares de nuestra
comunidad autbnoma y también del Estado espafiol. Esta pretension contribuye a
desactivar, gracias al conocimiento compartido, estereotipos y distorsiones y a
evidenciar la presencia en nuestro entorno de una serie de modos de entender el hecho
religioso que pudieran parecer recientes y de impacto superficial entre nosotros, pero
que en realidad, algunos de ellos, tienen una larga trayectoria cronolégica y una
implantacion notable como se evidenciara con detalle a lo largo de los capitulos
siguientes.

Acercarse de forma general al marco normativo —juridico y administrativo— de la
libertad religiosa y de culto, asi como a las practicas de gobetnageation publica
en contextos de diversidad religiosa, especialmente en el ambito de la gestion del suelo
publico por las administraciones competentes.

Por ultimo, ser un aporte al ambito de la gestion publica del suelo en el ambito

de la diversidad religiosa a través de la contrastacion de las practicas y necesidades de

® Nos remitimos al concepto de gobernanza que emerge a mediados de los 90,
especialmente en Europa, segun el cual la eficacia y la legitimidad del actuar publico se
fundamentan en la calidad de la interaccion entre los distintos niveles de gobierno y
entre éstos y las organizaciones empresariales y de la sociedad civil. Los nuevos modos
de gobernar que parten de este paradigma tienden a reconocerse como gobernanza, o
gobierno relacional o en redes de interaccion publico-privado-civil a lo largo del eje
local/global. Es decir, la gobernanza es un concepto mas amplio que el gobierno;
gobernanza implica la interaccion entre las instituciones formales y la sociedad civil. En
esta linea, véase: Prats i Catala, Joan, «Gobernabilidad democrética para el desarrollo
humano. Marco conceptual y analitico»,Revista Instituciones y Desarrollo, 2001, n.°

10, pags. 103-148.
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las comunidades religiosas no catélicas con el marco estatal de la libertad religiosa y del
resto de la normativa autonémica y municipal afecta, en un contexto como el actual, en
el que existe una demanda creciente por parte de las comunidades no catdlicas de
nuevos locales de culto y, en menor medida, de cementerios acordes con sus creencias

religiosas.

Hipotesis de partida

Tres son las hipétesis de partida de esta tesis, vinculadas a las diferencias en la
apropiacion y ocupacion del espacio urbano, al desconocimiento generalizado de la
normativa en materia de libertad religiosa y a la pervivencia de cierta cosmovision pro-
catdlica en la gestiéon publica del suelo:

La primera de la hipotesis de este estudio trata de las diferencias existentes en lo
relativo a la apropiacion y ocupacion del espacio urbano entre la Iglesia catélica y las
otras comunidades religiosas. La legislacion y planeamiento urbanisticos del régimen
nacional-catélico generaron una situacion favorable para la Iglesia catélica en cuanto al
patrimonio inmobiliario y a la ocupacion del suelo urbano se refiere. Esta tendencia
histérica de favorecer espacialmente a la Iglesia catélica se materializa hoy dia en dos
cuestiones:

Desde el punto de vista de la distribucion espacial, en los centros urbanos se
localizan un gran numero de lugares de culto catdlicos, frente al asentamiento
generalizado de las minorias religiosas en las periferias de la ciudad. La Iglesia catolica
ostenta un patrimonio inmobiliario de magnitudes considerables en el centro urbano,
donde es practicamente la Unica confesion religiosa presente. Las otras confesiones han
comenzado a recibir derechos de adjudicacién de superficie a partir de la era
democratica, con lo que los Unicos suelos que los entes municipales han tenido
disponibles han sido precisamente los creados en esos afios, cuando numerosas ciudades
andaluzas, y espafolas, comenzaban a crecer notablemente a través de la construccion
de nuevos nucleos residenciales en las periferias urbanas y areas metropolitanas.

Desde el punto de vista de las estrategias de apropiacion y adecuacion del suelo,

esta situacion desigual ha contribuido a que las minorias religiosas sigan desplegando
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estrategias de autosuficiencia para acceder al suelo urbano, publico y privado. Como

contrapartida, la Iglesia catdlica y otras organizaciones a ella vinculadas contintan

demandando a la Administracion publica provision de suelo y ayudas al mantenimiento

y la rehabilitacion de sus centros de culto y sociales con mayor frecuencia que las

confesiones minoritarias.

La segunda de las hipdtesis de partida se concreta en el hecho de que el
desconocimiento generalizado de la normativa vigente afecta al derecho de la libertad
religiosa en un sentido amplio y dificulta su adecuada implementacién. El
reconocimiento de la libertad religiosa en el articulo 16 de la CE y el desarrollo
normativo posterior (Ley organica de Libertad Religiosa, Acuerdos de Cooperacion,
etc.) exigen a los poderes publicos, en aras del citado deber constitucional de
cooperacion, mantener relaciones con la Iglesia catélica y las demas confesiones, a
través de practicas como la regulacibn de la existencia, ubicacion, apertura y
funcionamiento de los lugares de culto religioso.

No obstante, la legislacion vigente sobre este tema no es conocida tanto por gran
parte de los grupos religiosos, como por muchos gestores publicos; por ello ni suele ser
exigida, ni tampoco implementada. Este desconocimiento generalizado contribuye a que
frecuentemente las minorias religiosas encuentren una serie significativa de obstaculos
en sus procesos de apropiacion y adecuacion del suelo, publico y privado. Estas trabas
se materializan en indicadores como:

- Dificultades técnicas para tramitar adecuadamente las diversas solicitudes que
pueden darse en este contexto: desde el uso temporal de la via publica, hasta la
adjudicacion de derechos del suelo, o las ayudas al mantenimiento y
rehabilitacion.

- Malas condiciones de mantenimiento y habitabilidad de algunos lugares de culto
no atolicos.

- Ubicaciones poco idoneas de lugares de culto en pequefios locales comerciales,
garajes o domicilios particulares, creando en ocasiones situaciones tan dispares
como el hacinamiento, la interrupcién del trafico rodado o las molestias por ruidos
a la vecindad.

Y como tercera hipétesis y de forma correlativa, el desconocimiento y la falta de

implementacion contribuyen a la pervivencia de una «cosmovision y predisposicion
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pro-catélica», tanto en algunos sectores de las administraciones implicadas, como de la
propia ciudadania; podria afirmarse que la gestion publica del suelo en el ambito de la
confesion catdlica fluye favorablemente y no asi para las minorias religiosas.

Los indicadores de esta cosmovision y predisposicion se traducen en una
generalizada discriminacién positiva con el catolicismo como confesién dominante, con
multiples ejemplos; sirva como referencia reciente la participacion ciudadana e
institucional en la celebracion en Granada dertzesion magna, con motivo de la
conmemoracion del centenario de la coronacion de la Virgen de las Angustias, el pasado
18 de mayo de 2013, en la que un total de 33 pasos de virgenes ocuparon las calles de la
capital sin extrafieza ni protesta de la gran mayoria.

En el sentido contrario, encontramos ejemplos, como veremos a lo largo de este
texto, de oposicion vecinal y politica a la apertura de determinados lugares de culto no
catolicos, como una mezquita, caso de la mal lograda mezquita de Los Bermejales en
Sevilla; o las quejas municipales y/o vecinales por ciertas actividades de iglesias

evangélicas de la comunidad gitana, caso de la Iglesia Filadelfia en Pinos Puente.

Practica etnografica y técnicas de investigacion empleadas en
el trabajo de campo

La etnografia se constituye esencialmente como una experiencia compartida entre la
persona investigadora y los sujetos de estudio, como una relacion, la cual se convierte
en una importante fuente productora de conocimiento antropoldgico. Es decir, la
practica etnografica se concibe como una «praxis cognitiva y experiencial, donde se
articulan en relacion dialéctica la teoria y la practica antropoldgica, relacion que a su
vez pone en juego mutuas determinaciones, rupturas e innovaciones» (Ceriani, 2000: 3).
La experiencia etnogréfica permite ademas un amplio margen de adaptabilidad
del acervo tedrico a la contingencia del «encuentro» (Willis, 1984: 11). No debemos
olvidar, por otro lado, la dialéctica sostenida entre la teoria y la practica: lo que vemos
en el campo siempre esta tamizado por nuestro corpus tedrico; en palabras de Evans—

Pritchard (1975: 100): «los datos registrados en nuestros cuadernos de notas no son
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hechos sociales sino etnogréficos, pues en la observacibn hubo seleccion e
interpretacions.

Las técnicas propias de la etnografia, en tanto que a grandes rasgos pretende el
estudio directo de personas o grupos durante un cierto periodo, son la observacion
participante y las entrevistas, orientadas a conocer el comportamiento social, registrando
una imagen realista y fiel del grupo estudiado. La investigacion etnografica pretende
revelar los significados que sustentan las acciones e interacciones que constituyen la
realidad social del grupo estudiado; esto se consigue mediante la participacion directa
del investigador.

La técnica mas empleada en esta investigacion para la recogida de datos, ha sido
la entrevista semiestructurada, siguiendo en un primer momento el protocolo disefiado
para la Ficha de recogida de datos (cfr. Anexo 1) y posteriormente otro protocolo de
mayor profundidad en otras cuestiones (cfr. Anexos 2, 3 y 4). Junto a la entrevista
semiestructurada, en algunas ocasiones empleé también la entrevista abierta, muchas
veces espontanea y complementariamente a la otra gran técnica empleada, la
observacién —en sus distintos niveles como veremos— de sus locales (cfr. Anexo 5) y

actividades y la participacion en celebraciones y eventos relacionados con ellos.

La entrevista semiestructurada

La entrevista semiestructurada es definida por el socidlogo Luis Enrique Alonso como
«un proceso comunicativo por el cual un investigador extrae una informacion de una
persona —el informante, en términos del vocabulario basico de la antropologia cultural—
que se halla contenida en la biografia de ese interlocutor; entendiendo aqui biografia
como el conjunto de las representaciones asociadas a los acontecimientos vividos por el
entrevistado» (Alonso, 2003: 80). Esto implica que la informacion ha sido
experimentada y absorbida por la persona entrevistada y que sera proporcionada con
una orientacion e interpretacion significativas de tal experiencia.

Ello es asi desde el momento en el que la persona entrevistada, al relatar una
serie de acontecimientos, no hace sino narrar su experiencia subjetiva, contando con la

interpretacion que con el paso del tiempo hace de tales acontecimientos. En
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determinadas ocasiones, el analisis de estas interpretaciones puede proporcionar una
informacion mas valiosa que el propio contenido de la entrevista, ya que hay ciertos
aspectos como los patrones culturales y su relaciéon con el contexto que no se hacen
explicitas en la conversacion y que hay que inferir a través de la contrastacion de lo que
dice en diferentes partes de la entrevista y la perspectiva que ofrecen otros actores. A
partir de ello, la entrevista es en palabras de Alonso:

Una forma de dialogo social que, como tal, se ve sometido a la regla de la
pertinencia. Cuando las partes desconocen los retos y los objetivos de su dialogo,
el discurso que producen carece de sentido. Por eso es imprescindible y
absolutamente reflexiva la labor del investigador; pues la renegociacion
permanente de las reglas implicitas del contrato, en el curso mismo del dialogo,
conduce a la produccién de un discurso compuesto y multidimensional (Alonso,
2003: 80).

Desde este enfoque la entrevista de investigacion social es la minima expresion
de un sistema comunicativo que se retroalimenta y que, como todo sistema abierto, no
puede entenderse como la suma de sus partes, sino como el resultado de una
circularidad de interacciones, cuyas conclusiones dependen de la organizacion concreta
y sucesiva de las secuencias comunicativas y no de la simple programacion del canal de
informacion (Alonso, 2003). Es decir, no se deben interpretar las distintas narraciones
como una serie de conjuntos aislados, sino como configuraciones de una trayectoria, de
un devenir continuo de acontecimientos interrelacionados bajo un contexto
determinado. Ello contribuye a su vez a diferenciar entre las actitudes del investigador y
las del entrevistador, quien efecta un cuestionario sin posibilidad alguna de

modificacion o adaptacién a la realidad estudiada.

Es importante sefialar que cuando usamos la entrevista —a excepcion de las
realizadas a través de cuestionarios— renunciamos a cuantificar. Ello es asi porque
con la entrevista no pretendemos medir opiniones y/o actitudes, no aspirando a
«producir» ningun «dato métrico» referente a la conducta de los sujetos y/o
grupos observados... (Orti, 1998: 213).

33



Las acepciones que se le dan a este tipo de practica, tales como semiestructurada
o en profundidad, indican particularidades como el caracter conversacional de la
entrevista, que mas alld de la rigidez de un protocolo estandar, se va adaptando a la
relacién establecida entre persona entrevistada e investigadora, utilizando el protocolo
como una guia referencial de los temas que interesan tratar. El matiz «en profundidad»
implica indagar mas sobre lo que nos dice el interlocutor, los trasfondos que conlleva, la
intencionalidad de sus palabras, etc. Por ello, mas que inquirir sobre cada uno de los
temas, interesa dejar hablar —aspecto conversacional de la entrevista—, favorecer el
dinamismo de la interaccién e ir reconduciendo la conversacién en la medida que sea
necesario.

He pretendido, en definitiva, que la entrevista sea un intercambio dinamico de
informacion, implicita y explicita, un cara a cara entre dos personas, con un objetivo
prefijado, con una relacién asimétrica entre el entrevistado y el entrevistador, siendo
este ultimo el que orienta el proceso comunicativo, teniendo en cuenta las caracteristicas
interaccionales del sujeto entrevistado. Para realizar este tipo de practica tuve que
identificar qué informantes podrian aportar la informacion necesaria, a qué perfil
respondian cada uno de ellos, y a partir de ahi, elaborar las guias o protocolos que se
ajustaban a las diversas categorias de actores.

La entrevista abierta

Junto a las entrevistas semiestructuradas, como apuntaba anteriormente, también empleé
en algunas ocasiones la entrevista abierta, especialmente en los cultos y celebraciones a
los que pude asistir 0 en los alrededores de los centros de culto (parques, bares,
comercios...) durante el trabajo de campo, siendo una practica de generacion
espontanea, pero no por ello exenta de potencial. La entrevista abierta es aquélla en la
«que se produce la maxima interaccion y libertad posible entre la persona entrevistada y
la entrevistadora» (Taguenca y Vega, 2012: 4). A continuacion, reproduzco un
fragmento de una entrevista abierta que surgié en un bar del municipio de Pinos Puente

al hilo de la Iglesia Filadelfia:
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Lo que hacen es estorbar, porque lo que no saben es respetar a la gente. Yo no me
opongo de que ellos hagan la misa que tienen que hacer, que tengan la religion
que tenga que ser, igual que yo tengo la mia, tu tienes la tuya, pero yo respeto una
serie de normas: cuando voy a aparcar no molestar al projimo; y ellos no, ellos
llegan, aparcan sus coches y les da igual que tl vengas de atrds como gque vengas
de adelante (...) nosotros somos los que estamos discriminados.

[Vecino, 26 de enero de 2009, Pinos Puente, Granada]

Del tenor literal de este fragmento de entrevista abierta, puede afirmarse que esta
modalidad me resulté util para obtener informaciones de caracter practico, es decir, de
como los sujetos diversos actian y reconstruyen el sistema de representaciones sociales
en sus acciones individuales y/o grupales; y mas especificamente para la comprension
de los significados de la ubicacion de los lugares de culto en sus entornos
correspondientes (percepcion de la vecindad y de las autoridades, interrelaciones entre
estos y la comunidad, etc.).

Es decir, las narraciones personales surgidas en las entrevistas abiertas me
acercaron a datos que no podria haber recogido quizds con otras practicas mas formales,
fruto de la importancia de la libertad expresiva del entrevistado —«lo que hacen es
estorbar»—, en el sentido de que «la entrevista le permite esa situacion de auténtica
comunicacion entre éste y el entrevistador, y en la cual el primero incluso puede
cuestionar las preguntas que le hace el segundo, reformulando los contenidos
problematicos para entenderlos bajo una comprension propia, que el entrevistador a su
vez capta y reformula» (Taguenca y Vega, 2012: 4). Es lo que Alfonso Orti denomina
«comunicacion multidimensional, dialéctica y contradictoria» y que nos permite
interpretar los motivos profundos que tienen los agentes a la hora de actuar o pensar de

determinado modo con respecto a distintos problemas sociales:

Una entrevista (...) pretende crear una situacion de auténtica comunicacion. Es
decir, una comunicaciéon multidimensional, dialéctica y (eventualmente)
contradictoria, entre el investigador y el individuo o grupo investigado; situacion

en la que los «receptores» son a su vez «emisores» de mensajes y pueden

35



reformular —auténtica libertad para la significacién— las preguntas planteadas por
el investigador, poniéndolas a su vez en cuestidn. Surge y se estructura asi un
proceso informativo reciproco (...) en que cada frase del discurso adquiere su

sentido en su propio contexto concreto... (Orti, 1998: 214)

La observacion

En el segundo de los momentos o tramos del trabajo de campo regresé a los lugares de
culto y reunién y, en su caso al cementerio islamico, de las comunidades seleccionadas
en los estudios de caso. Aqui desempefid un papel esencial la observacion, que fue
basculando segun los tiempos y los contextos entre su acepcidn mas participante —en
cultos y celebraciones—, hasta la mas neutra, caso de la observacion flotante —entrada y
salida de los templos, actuaciones policiales, comportamientos de los vecinos—, pasando
por la directa en ritos y actividades de mayor solemnidad, intimidad o recogimiento,
como un funeral.

La observacién participante es «una observaciéon intencionada. Es decir hay un
objetivo definido y una preparacion previa. Se caracteriza por partir de categorias de
analisis definidas, fundamentacion tedrica y metodoldgica» (Rodriguez y Salguero,
2009: 40). En el presente estudio esta intencionalidad se materializé en la focalizacion
en distintos espacios tematicos, que van desde el propio lugar de culto —atendiendo a
cuestiones urbanisticas, morfolégicas, de usos y costumbres y de gestion— (cfr. Anexo
4), hasta el entramado urbano donde se ubican, distinguiendo entre sus distintos niveles
territoriales e integrando en la observacion elementos socio—demograficos, econémicos,
politicos, urbanisticos y normativos.

Realicé observacion participante con cada una de las cuatro confesiones
seleccionadas en los estudios de caso, asistiendo a varias actividades y celebraciones y
eventos relacionados con ellos, desde los cultos con aires «flamencos» de tres horas de
la Iglesia Filadelfia hasta la celebracion anual de los testigos cristianos de Jehova de la
Cena del Sefior, con mas de 100 personas, pasando palatetie los viernes en

distintas mezquitas locales.
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Cuando la observacion ha sido participante, por tanto, he tenido que realizar una
inmersion en la realidad concreta objeto de andlisis, introduciéndome en el grupo, hecho
o fendmeno observado, consiguiendo la informacién primordialmente «desde dentro».
En otras situaciones, como el citado enterramiento islamico, la observacion fue mas
bien directa, es decir, menos o nada participante por la singularidad del contexto,
marcado por el dolor y el luto, relegando mi papel a una intensa y discreta atencién del
ritual sin posibilidad alguna de realizar fotografias, entrevistas o tan siquieraimomar
situ notas de campo. A pesar de ello, esta basculacion entre un extremo y otro de la
observaciéon no la entiendo «como una division entre lo participante y no participante,
como una oposicién binaria, sino como un continuo en el que nos vamos situando segun
lo requieran las circunstancias» (Rodriguez y Salguero, 2009: 40).

Para la dimension mas urbanistica de este trabajo traté también de poner en
practica aquella otra observacion que podriamos denominar como «flotante», referida a
la actitud que debe mantener el etndgrafo urbano «manteniéndose vacante y disponible,
sin fijar la atencibn en un objeto preciso, sino dejandola flotar para que las
informaciones penetren sin filtro, sin aprioris, hasta que hagan su aparicion puntos de
referencia, convergencias, disyunciones significativas, elocuencias...» (Delgado, 1999:
46); esta observacion me ha sido muy util en la recogida de otro tipo de datos como
todos aquellos relativos al contexto urbano en el que se inserta el lugar de culto objeto
de estudio (accesos y viales, mobiliario urbano, usos y costumbres del espacio publico,
morfologia del lugar, proximidad de otros lugares y edificios claves, actuaciones
policiales, etc.).

Y es que el etnégrafo de los espacios publicos participa de las dos formas mas
radicales de observacion participante. Es «totalmente observador» y, al mismo tiempo,

«totalmente participante»:

En el primero de los casos, el etndgrafo de la calle permanece oculto, se mezcla
con sus objetos de conocimiento —los seres de la multitud—, los observa sin
explicitarles su mision y sin pedirles permiso. Pero, a la vez que esta del todo
involucrado en el ambiente humano que estudia, se distancia absolutamente de él.
El etndgrafo urbano adquiere la cualidad de observador invisible (Delgado, 1999:
49).
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La investigacidbn como proceso dinamico y experimental

Junto a esta manera de proceder que experimenté como sujeto investigador, lo que
también ha definido a este proceso ha sido su caracter dindmico, el cual se ha ido
traduciendo en una constante revision del trabajo realizado, incorporando a la
investigacion en sus siguientes tramos del trabajo de campo aquellos cambios que fui
estimando necesarios, tanto en lo relativo a las técnicas —modificagidroc de
algunas herramientas de recogida de datos, diversificacién y especializacion de los
perfiles de los informantes, etc.—, como a las hipétesis propuestas —inclusion de la
gestion publica entre los elementos a tener en cuenta en lo relativo a los lugares de
culto, desestimacion de cualquier pretension de exhaustividad en el recuento de fieles,
etc. —.

Esto implica que la investigacion desarrollada ha estado sometida a un proceso
ciclico en el que la teoria ha estado contrastada con la realidad, «generando nuevas
reflexiones; las cuales, a su vez, pueden volver a ser contrastadas hasta alcanzar el
producto final. Un producto que, no obstante, ha de dejar la puerta abierta a posibles
revisiones que reafirmen o cuestionen el trabajo anterior» (Rodriguez y Salguero, 2011:
13-14).

Este caracter dinamico y experimental se ha manifestado de tres maneras
distintas e interrelacionadas: una referente a la adaptabilidad de la investigacién a la
realidad que iba conociendo progresivamente; otra y correlativa a la anterior, por la que
este mayor conocimiento requeria una perspectiva interdisciplinar que ayudara en la
comprension de otros ambitos presentes y no menos importantes como el normativo o el

urbanistico; y una tercera relativa a la sistematicidad en el trabajo.

Adaptabilidad

Adaptabilidad de la investigacién a la realidad, o en palabras de Wright (1998) al

«encuentro» con ésta, como respuesta a la necesidad de ir transformando y adaptando la
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investigacién a la realidad estudiada, en contraposicion al ajuste de la realidad en
beneficio de corroborar unas hipétesis inicialmente lanzadas, y que por temor de faltar a
una supuesta objetividad limita a la persona investigadora, el etndgrafo, en la

consecucion de una aproximacion mas fidedigna a la realidad seleccionada.

La palabra encuentro es aqui fundamental, ya que la etnografia se constituye
esencialmente como una relacion, una experiencia compartida entre el
investigador y los sujetos o0 actores pertinentes. La interaccion reciproca se
constituye asi como la fuente productora del conocimiento antropologico, y la
intersubjetividad, manifestada como praxis comunicativa, constituye a su vez
como la piedra angular acerca de la pregunta por la objetividad en la investigacion
antropoldgica (Fabian, 1974, 1991). Otro de los puntos nodales de la experiencia
etnografica es su capacidad innovadora en relacién a nuestro acervo teorico: sujeta
a la contingencia del encuentro, el trabajo de campo nos permite sorprendernos, es
decir puede abrirnos el camino hacia la posibilidad «de alcanzar conocimiento que
no habia sido pensado en el paradigma inicial» (Willis, 1984: 11). No debemos
olvidar, por otro lado, la dialéctica sostenida entre la teoria y la practica: lo que
vemos en el campo siempre esta tamizado por nuestro corpus teérico (Ceriani,
2000: 3).

Es decir, el disefio propuesto de la investigacion es mas bien «una declaracion de
intenciones abiertas al cambio; un punto flexible del que partir y que permita la
adaptacion de la investigacion a la realidad estudiada en lugar de la sumision del objeto
de estudio a los intereses particulares que subyacen al analisis» (Rodriguez y Salguero,
2011: 22).

Interdisciplinariedad
Evolucién durante la propia investigacion de una practica (mono)disciplinar a otra

interdisciplinar. En el campo de las ciencias sociales hay un debate estructural que

orienta la practica que se pretende desarrollar. Este debate sitia el conflicto entre dos
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concepciones, si no contrarias, si diferentes: la primera —la mas clasica y conservadora—
es la que concibe cada una de las disciplinas dentro del area de las ciencias sociales
como un compartimento estanco, con los limites bien definidos y diferenciados; la
segunda concepcion entiende el area de las ciencias sociales como un campo general,
una amalgama de conocimiento donde los limites entre disciplinas se difuminan en aras
de mejorar una practica investigadora. Este trabajo pretende situarse en la segunda
acepcion; prueba de ello es mi incursién en otras disciplinas de la misma area, como la
sociologia y la historia de las religiones, y también en otras de areas distintas, como el

urbanismo o el derecho.

Sistematicidad

Estos cambios metodol6gicos descritos no sélo no han mermado la sistematicidad de la
investigacion, sino que los mismos han sido fruto precisamente de ella. Ser sistematico
ha implicado no solo ir «tomando nota de todo» en el diario de campo, por ejemplo,

registrando los cambios, incorporando los nuevos datos y demas; sino que ha supuesto
también la creacion de instrumentos de caracter técnico, capaces de organizar tanto la
informacion como las actividades relacionadas con el proceso de investigacion, de

manera que haya podido llevar un seguimiento de las acciones reales en el campo y
relacionadas con el estudio, casos del mencionado diario de campo, del cronograma, el
mapa de entidades y el directorio, la base de informantes o un documento de tareas

realizadas y por realizar.

Tras esta presentacion de lo que constituirian las bases metodoldgicas sobre las
gue se asienta este estudio, daremos cuenta desde una perspectiva sincrénica de cuales
han sido las etapas de esta investigacion en su acepcion mas etnogréfica y proxima al
campo, dando cuenta de qué actividades se han realizado principalmente en cada una de
ellas. A continuacion, reseflaremos el modo de proceder en el andlisis de datos, para
finalmente incluir dos apartados mas, uno correspondiente a las thiied

experimentadas durante el trabajo de campo, asi como otras generales vinculadas a la
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praxis etnografica en contextos religiosos; y otro que reflexiona sobre el caracter

experimental de esta investigacion y su impronta sobre el presente texto.

Primera etapa: la entrada en el campo

La entrada en el campo fue la primera de las etapas que inauguro el trabajo mas practico
de la investigacion, consistente groso modo en la busqueda de porteros, localizacion de
las personas y establecimiento de algun tipo de interlocucion, seleccion de los primeros
informantes y de las primeras situaciones de observacion, el establecimiento de
relaciones de confianza, etc. Ello fue posible gracias &rabajo sobre el terreno de
caracter sistematico y controlado, de acuerdo a un plan previamente disefiado.

En esta primera etapa pueden diferenciarse dos momentos distintos: uno primero
de disefio y planificacion; y otro segundo que se corresponderia con la entrada en el

campo propiamente dicha, esto es, el contacto con los porteros o introductores.

Planificacién de la entrada en el campo

Para la planificacion de la entrada en el campo construi una serie de herramientas que
conjuntamente contribuirian a trazar un primer borrador del mapa de la diversidad

religiosa en el territorio propuesto:

- Construccion de un primer estado de la cuestion a partir de la revision
bibliografica y el andlisis de textos extraidos de monografias, capitulos de libros y
articulos de revistas cientificas sobre diversidad religiosa, sobre confesiones y
grupos no catélicos y sobre gestion de la diversidad religiosa y gobernanza, asi
como otros que diesen cuenta del aparato normativo relacionado y de los procesos
urbanisticos en los que se enmarcan ciudades como Granada.

- Revision de las webs mas relevantes vinculadas a la tematica religiosa, tanto los

espacios webs oficiales de las confesiones, como otros destinados a la gestion o al
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estudio y divulgaciéon de la fenomenologia religiosa, como por ejemplo el espacio
web del Observatorio del Pluralismo Religioso en Espafia

Disefio de un primer directorio interno de las congregaciones existentes en
Granada y su Area metropolitana, agrupadas por confesiones (musulmanes,
evangélicos, testigos, mormones, budistas y otras), triangulando datos procedentes
de las diversas fuentes que ya existian: el servicio de cooslifta del Registro

de entidades religiosas y de lugares de culto del Ministerio de Jdstlom
listados oficiales de las distintas federaciones religiosas —el de entidades religiosas
y congregaciones integradas en la Federacibn de Entidades Religiosas
Evangélicas de Espafia (FEREDE, en adelntelps de Unién de Comunidades
Islamicas de Espafia (UCIDE, en adeldntg)Federacion Espafiola de Entidades
Religiosas Islamicas (FEERI, en adelafitepara las musulmanas—, algunos
trabajos ya publicados como Birectorio de Iglesias Evangélicas en Andalucia
(Serrano, 2006) o las guias de confesiones y vademécum normativos elaboradas
por el Ministerio de Justicia (Mantecén, 2004; Direccion General de Asuntos
Religiosos, 1998) y los espacios webs oficiales de las comunidades religiosas y
también las de algunos organismos publicos y centros especializados como la
citada delObservatorio del Pluralismo Religioso en Espafia, que resultd de gran
utilidad a lo largo de la investigacion para ir descubriendo nuevos grupos que no
figuraban en otros directorios como el del Ministerio de Justicia que presentaba —y
presenta— el problema de no estar actualizado, incluyendo registros de entidades
desaparecidas hace mas incluso de 30 afios. Merece especial atencion en este

sentido, la publicacién en la que soy co-autor sobre la diversidad religiosa en

19 Merece especial atencion este espacio web del Observatorio del Pluralismo Religioso

en Espafia creado por la Fundacién Pluralismo y Convivencia que incluye entre otros

apartados, un completo directorio de lugares de culto, varios compendios normativos

agrupados por tematicas como ensefianza o salud, otro dedicado a la gestion municipal,

etc. Véase: http://www.observatorioreligion.es/ [03/06/2013]

véase: http://maper.mjusticia.gob.es/Maper/RER.action [03/06/2013]
12 véase: http://www.ferede.es [03/06/2013]

13 véase: http://ucide.org [03/06/2013]

¥ véase: www.feeri.eu
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Andalucia:¢ Y tu (de) quién eres? Minorias religiosas en Andalucia (Briehes

al, 2010). Este primer directorio iria siendo completado a lo largo del trabajo de
campo, incorporando nuevas comunidades que iban surgiendo, modificando datos
como el domicilio de aquellas otras que cambiaban de direccidén o suprimiendo las
gue ya no existian o habian desaparecido durante el transcurso del trabajo de
campo, sintomas todos del extraordinario dinamismo del fendmeno de la
diversidad religiosa en el que influyen factores estructurales tan dispares y a la vez
relacionados como la movilidad de algunos colectivos de migrantes o los procesos
de transformacion y renovacion urbana de nuestras ciudades actuales. El resultado
final seria el Directorio de entidades y comunidades religiosas que incluye este
trabajo (cfr.Capitulo Il: Sobre el pluralismo religioso en Andalucia: el caso de
Granada y su Area metropolitana).

- Disefilo de una Ficha de recogida de datos (cfr. Anexo 1) para emplear en el
trabajo de campo, a modo de protocolo de entrevista semiestructurada. La
estructura de esta ficha fue sufriendo modificaciones igualmente durante el trabajo
de campo, en ocasiones de tggbhocpara una confesién o comunidad concreta,
lo que demostro la escasa eficacia de aplicar un cuerpo homogéneo de preguntas
para todas las confesiones si tenemos en cuenta la singularidad de cada una de
ellas en lo referente tanto a su cosmovision teolégica, como a su organizacion y
actividad.

- Revision de la prensa local, especialmente digital, sobre noticias relacionadas con
el fendbmeno religioso en el area afecta al estudio, asi como otras de alcance
autonomico, estatal e internacional que pudiesen suscitar interés para la
investigacion. Mediante este seguimiento y analisis de la evolucion en el
tratamiento de los temas relacionados con el hecho religioso por parte de los
medios de comunicacidn, obtuve datos interpretativos sobre el cariz politico que
fue adoptando la gestion publica en este ambito, tema que iria alcanzado cada vez
mas relevancia, ademas de los principales hechos y acontecimientos relacionados

con la diversidad religiosa en el Estado espafiol.

Desarrollo de la entrada en el campo
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Tras ello, di comienzo a la entrada en el campo propiamente dicha, durante la cual las
herramientas elaboradas y estrategias puestas en practica pueden resumirse del siguiente

modo:

- Disefio de rutas para el trabajo de campo, a través de mapas, planos y callejeros
online, permitiéndome localizar espacialmente por zonas geograficas y, en su
caso, por distritos urbanos, a las entidades y centros de culto a visitar.

- Toma de contacto con las personas responsables de las distintas entidades para la
presentacion del proyecto, teniendo en ocasiones que recurrir a los representantes
provinciales o autonémicos para solicitar permiso para entrevistar a los distintos
grupos y para que ellos mismos previnieran a los grupos locales de mi trabajo.

- Programacion de las visitas, para lo que establecia un primer contacto por teléfono
o por mail en el que previamente a la visita adelantaba la informacion basica del
estudio, tratando de concertar una cita. Con ello pretendi sortear dificultades como
el desconocimiento de las bases del proyecto por el informante en el mismo
momento de la entrevista, eliminar las sospechas o reticencias y facilitar que
pudiesen preparar las preguntas que les hariamos sobre datos basicos como la
historia del grupo, las fechas concretas de constitucion o registro, membresia total,
etc.

Segunda etapa: desarrollo del trabajo de campo

Para una comprension practica del desarrollo de las técnicas expuestas distinguiremos
varios momentos o tramos de la etapa del desarrollo del trabajo de campo, que pueden
resumirse en tres: uno primero de recogida de los datos basicos de las comunidades
localizadas; otro segundo de regreso al campo, focalizando en cuatro comunidades
religiosas y atendiendo especialmente a todo lo relativo a sus lugares de culto; y un
tercer y ultimo momento de trabajo de campo centrado especialmente en el ambito

publico de la Administracién local.
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Primer momento: recogida de datos basicos

Tras la entrada en el campo descrita anteriormente, habia logrado disefiar y completar
por el momento un primer mapa de las comunidades religiosas no catdlicas implantadas
en Granada y su Area metropolitana y establecer las primeras interlocuciones con los
representantes de muchas de estas comunidades que posibilitarian la realizacion del
primer tramo del desarrollo del trabajo de campo, correspondiente a una tanda de visitas
a todos los grupos no catodlicos conocidos y también aquéllos otros que iba conociendo a
través de la técnica de la «bola de nieve».

En este listado inclui a los grandes y a los pequefios, intentando siempre cuando
fuese posible tomar contacto personalmente con los responsables de los grupos y
recoger una serie de datos minimos a través de la puesta en practica de la Ficha de
recogida de datos (cfr. Anexo 1), un protocolo de entrevista semiestructurada que
proporcionaba datos relativos a sus aspectos institucionales, organizativos y humanos,
asi como del lugar de culto y del espacio en general, permitiéndoles ubicarlos e
identificarlos en un directorio completo de ellos de la ciudad de Granada y su cinturén
metropolitano y destacar ademas qué experiencias de apertura de lugar de culto podrian
seleccionarse como estudios de casos a tratar en la tesis, segunda fase del trabajo de

campo.

Segundo momento: los estudios de caso

El segundo tramo del trabajo de campo se circunscribié a los cuatro estudios de caso
seleccionados, con los que se pretendia identificar las principales necesidades y

practicas de las comunidades religiosas que requieren del factor espacio para ser
realizadas debidamente (cultos, enterramientos, espacios para la formacion religiosa y
humana, para el ocio y otras actividades de interaccion social). Como ya hemos dicho

han sido cuatro los casos seleccionados: el cementerio islamico de La Rauda, el templo
mormoén de la Estaca de Granada, el salon del reino de los testigos cristianos de Jehova

en Las Gabias y la Iglesia Filadelfia de Pinos Puente.
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Los criterios por los que han sido seleccionados estos cuatro estudios de caso
pueden clasificarse basicamente en tres bloques: uno, de caracter territorial, pues he
pretendido contar con dos ejemplos ubicados en la capital y otros dos en el Area
metropolitana —Pinos Puente y La Zuhiatro relativo a la representatividad, pues he
pretendido desplegar el abanico de las «grandes minorias» religiosas en la ciudad de
Granada, es decir: musulmanes, evangélicos; mormones y testigos cristianos de Jehova4;
y otro referente a la singularidad de cada caso en el acceso al suelo y a la implantacion
del lugar de culto o, en su caso, de un espacio funerario propio. Cada uno de los
procesos descritos en el acceso al suelo y a la construccion, mejora, mantenimiento y/o
gestion del lugar de culto y enterramiento responden a practicas muy distintas que son
el resultado de modelos organizativos, cosmovisiones religiosas y grupos humanos
igualmente dispares.

Las entrevistas semiestructuradas de las Fichas de recogida de datos (cfr. Anexo
1), fueron sustituidos en el momento del desarrollo del trabajo de campo por otra serie
de entrevistas en profundidad semiestructuradas a los representantes religiosos de cada
uno de los grupos, asi como a otras personas integrantes que desempefiaran algun papel
relevante en lo relativo a la gestion y usos del espacio de culto (cfr. Anexo 2). Mientras
que en el caso del Patio islamico de La Rauda, por ejemplo, Unicamente fue entrevistado
el responsable de su gestion, el sefior Zakaria Maza, presidente de la Comunidad
Musulmana Espafiola de la Mezquita del Temor de All'ah en Granada (At-Taqwa); para
el caso de la Iglesia Filadelfia de Pinos Puente, hubo que recurrir a otras personas
capaces de aportar otras visiones que contaran con una mayor experiencia en el
municipio y que representara a otros colectivos significativos dentro de la congregacion
gitana, como la responsable del grupo de mujeres y el de los jévenes. La persistencia del
discurso sintetizado en «lo que diga el pastor» me incitdé a buscar otras visiones distintas
a este cargo y a la vez en situaciones de mayor intimidad sin la presencia de éste, para
asi poder dejar un mayor margen de autonomia en las respuestas de las otras personas
entrevistadas.

En lo relativo a los contenidos de estas segundas entrevistas en profundidad, el
guidn semiestructurado (cfr. Anexo 2) en el que se encontraban insertos estaba

integrado por dos bloques generales: uno relativo al lugar de culto en si y otro en torno a
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la comunidad religiosa en general, distinguiendo segun los perfiles de las personas
informantes.

El primer bloque ha contado con tres apartados estructurados a modo de fichas
tematicas. De este modo, el protocolo de las entrevistas estaba integrado por un primer
apartado centrado en el espacio cultual (cfr. Anexo 2, Ficha 1); seguido de un segundo
sobre infraestructura y actividades (cfr. Anexo 2, Ficha 2); y un tercero sobre la
visibilizacion del espacio religioso objeto de andlisis (cfr. Anexo 2, Ficha 3).

El segundo de los bloques pretendio profundizar en la vida comunitaria y la
relacion de ésta con la sociedad en la que se insertaba; para ello fue preciso entablar una
comunicacion estrecha con los informantes que, a su vez, tenian que conocer bien a la
comunidad desde dentro, es decir, desempefiar algin cargo o responsabilidad en la
misma que les permitiese un conocimiento pormenorizado. Por ello opté por distinguir
en mis protocolos entre los érganos de representacion de la comunidad (cfr. Anexo 2,
Ficha 4), otro para el personal religioso (cfr. Anexo 2, Ficha 5) y otro para los
responsables de actividades (cfr. Anexo 2, Ficha 6). En el caso de la Iglesia Filadelfia,
como he comentado anteriormente, pude entrevistar al pastor, enmarcado en el primero
de los perfiles, y a dos responsables de actividades, pertenecientes al tercero; en el de
los testigos cristianos de Jehova abarqué los tres perfiles; y los del templo mormén y del
cementerio isldmico, por su parte, solo entrevisté a sus respectivos responsables. Estas
diferencias fueron el resultado del encuentro con la realidad, de las circunstancias
concretas de cada caso.

Tras ello obtuve unbackground de informacion amplio, holistico y ya
estructurado de forma ordenada y légica, lo que me ayudaria en su posterior analisis, y
entre los que destacaban una serie de ejes tematicos con interesantes datos sobre
cuestiones como la vida del municipio y mas especialmente en el contexto en el que la
comunidad estaba implantada; la vida comunitaria, ahondando en cuestiones que iban
desde la propia historia de la congregacion hasta sus pautas de organizacion actuales,
pasando por los aspectos cultuales, evangelizadores, formativos, etc.; o las relaciones
existen con la Administracion local y qué papel desempefian éstas en el ejercicio de
cada grupo de su derecho de libertad religiosa, prestando especial atenciéon a lo relativo

al lugar de culto y, en su caso, de enterramiento.
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Tercer momento: trabajo de campo en el &mbito del Gobierno

local y aproximacion a otros ambitos

En correspondencia con los contenidos a tratar con las comunidades religiosas
propuestos en los estudios de caso y ante la gran relevancia que habia ido adquiriendo el
concepto de gobernanza en esta segunda etapa del estudio, entendi que el perfil de los
informantes tenia obligatoriamente que diversificarse también hacia otros actores
distintos a los propios interesados religiosos; me refiero a los gestores publicos del
ambito local, es decir, alcaldes, ediles y técnicos de urbanismo, para quienes disefié
también un protocolo especifico de entrevista (cfr. Anexo 3), que distinguia a su vez
entre distintos perfiles segun el area en el que ostentasen algun tipo de responsabilidad:
alcaldia (cfr. Anexo 3, Ficha 1), urbanismo (cfr. Anexo 3, Ficha 2), cultura y patrimonio
(cfr. Anexo 3, Ficha 3), servicios sociales (cfr. Anexo 3, Ficha 4), participacion
ciudadana (cfr. Anexo 3, Ficha 5) y seguridad ciudadana (cfr. Anexo 3, Ficha 6).

La seleccion de éstos no vino determinada tanto por su cargo especifico, sino por
los niveles de conocimiento e implicacion en el estudio de caso concreto y, claro esta,
por su accesibilidad. En ocasiones, en municipios como Granada, logré entrevistar a
gran parte de los ediles municipales vinculados de algin modo al hecho religioso
(seguridad y participacion ciudadana, cultura...) y técnicos (urbanismo); y en otros
como Pinos Puente, ademas de éstos, también al entonces alcalde.

Por ultimo, gracias a la técnica de la «bola de nieve», durante esta segunda etapa
del trabajo de campo fueron apareciendo potenciales informantes que aungque no estaban
previstos en el disefio primigenio de la investigacion, por no estar integrados por
ejemplo en ninguno de los dos estamentos citadbde miembro de la comunidad y el
de gestor publico~si contaban con un perfil adecuado que podia aportar valiosa
informacion complementaria. Entre este grupo de informantes no se encuentran aquellas
personas que espontaneamente participaron en las entrevistas abiertas y de quienes ya
hemos dado cuenta, sino de informantes cuyas entrevistas fueron formalmente
concertadas y para las que contaba con protocolos especificos a modo de guiones
orientativos que iba disefiando conforme iba siendo necesario y las circunstancias asi lo

requerian.
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Me refiero concretamente a las entrevistas con alguna representaciéon de la
Iglesia catolica con jurisdiccion sobre el territorio afecto al estudio (cfr. Anexo 4, Ficha
1); con una persona responsable de otra comunidad religiosa no catdlica distinta a la
seleccionada en cada estudio de caso (cfr. Anexo 4, Ficha 2); con alguna persona del
ambito de la comunicacién, como periddicos locales, gabinetes de prensa oficiales, etc.
(cfr. Anexo 4, Ficha 3), y con una representacion de la principal formacién politica local
de la oposicion (cfr. Anexo 4, Ficha 4). Ello se materializé por ejemplo en las
entrevistas en Pinos Puente al representante del principal medio de informacion local,
Pinos Puente Informacién, o al responsable de «la otra iglesia» evangélica del
municipio, el pastor del punto de mision en Pinos Puente de la Iglesia Evangélica
Pentecostal de Malaga; o en Granada a Eduardo Peralta de Ana, director de El Ideal, al
entonces Vicario general de la pastoral catélica, asi como a responsables de otras
comunidades religiosas no integrada en los estudios de caso: el pastor de la Iglesia
Evangélica Espafiola del callejon del Pretorio o el entonces superintendente de ciudad

de los testigos cristianos de Jehova en Granada.

El andlisis de datos

Aunque en este texto se presente al analisis de los datos tras el trabajo de campo, no
significa que el proceso de analisis de la informacion recogida se iniciara tras el
abandono del campo, todo lo contrario: el andlisis de datos ha estado presente de forma
ciclica durante el desarrollo de todas y cada una de las fases investigadoras. Un reflejo
de ello es lapropia estructura de este texto, la cual integrarésultados de la
investigacion a lo largo del mismo, para reservar en una ultima parte a las conclusiones
extraidas de los mismos.

El hecho de entender el caracter reflexivo como uno de los presupuestos
metodoldgicos del trabajo y la necesidad de recopilar de forma ordenada y l6gica la
suficiente cantidad de datos validos y adecuados, contribuyeron a que la labor analitica
diera comienzo incluso antes que el propio trabajo de campo, en la revisiébn documental,
y que finalizara con la presentacién y teorizacién de los datos. Por ejemplo, contrastar

los datos de los mapeos previos de comunidades no catdlicas con los ofrecidos por el
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Registro de entidades religiosas nos adelantaba unos primeros resultados que ponian de
manifiesto un conocimiento bastante desfasado del pluralismo religioso por parte de la
Administracion central.

Por ello, puede afirmarse que la implementacion de la labor analitica que ha
articulado la préctica y la teoria no ha emanado exclusivamente de los datos obtenidos
durante el trabajo de campo, deduciéndose los resultados de los andlisis posteriores a
cada observacion o entrevista y de la triangulacion entre uno y otro analisis, o entre
analisis y datos, sino que también ha sido el resultado del intento de dar respuesta a las
cuestiones inicialmente planteadas y también a aquéllas otras que, sin estar inicialmente
previstas, han ido emergiendo durante el proceso investigador. Es decir, se ha tratado de
poner en relacion hechos y realidades que en un principio parecian inconexas.

Los diferentes estadios por los que ha atravesado el analisis de datos no han sido
tratados como compartimentos estancos, sino que en base a lo expuesto han ido
retroalimentandose unos a otros y siempre bajo el influjo de una actitud sistematizadora.
Estos estadios pueden clasificarse en cuatro procesos generales: comprension de la
informacion obtenida, sintesis de los datos, teorizacion sobre los mismos y la
recontextualizacion orientada a los futuros resultados. Ademas de la observacion y la
entrevista, también se han comparado los resultados con otras fuentes de datos como la
revision documental y normativa, la recogida de materiales biogréaficos, noticias de
prensa y otros.

La sistematizacion, por ultimo, ha requerido un analisis exhaustivo de todos los
datos encontrados, por ejemplo a través de las fichas (cfr. Anexo 1), y su posterior
triangulacion y presentacion en tablas, mapas y otros documentos, para intentar
responder asi a las hipdtesis que inicialmente se habian planteado en la elaboracion del
plan de trabajo de la investigacion, y que, paulatinamente, en las distintas fases de la
misma, se fueron concretando. Estos andlisis sistematicos han ido esclareciendo el

camino hacia las conclusiones finales.

Las dificultades
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Para terminar esta introduccion metodoldgica, quiero dar cuenta de algunas de las
dificultades y obstaculos mas repetidos con los que me he ido encontrando desde la
primera fase de la investigacion. Algunos de ellos son inherentes a este tipo de
investigaciones, otros son especificos de los estudios sobre creencias y practicas
grupales; unos y otros, no obstante, he tenido que ir aprendiendo a solucionarlos,
apoyandome en la practica adquirida. Este testimonio metodolégico pretende también
servir para futuras investigaciones afines.

En primer lugar hay que partir de un presupuesto general segun el cual, el
trabajo de campo en el ambito religioso es donde se manifiestan con una intensidad tal
vez mayor, problemas de indole metodoldgica y epistemolégicos, dado el encuentro con
sistemas de creencias y complejos miticos y rituales que desafian el bagaje cultural de
los propios investigadores (Wright, 1998). En base a ello, puede afirmarse «que el
trabajo de campo con comunidades religiosas constituye un campo interesante para
reflexionar sobre la praxis etnogréfica, puesto que alli se ponen de manifiesto con
mayor nitidez ciertas problematicas que, lejos de ser meras anécdotas, constituyen
topicos centrales en la forma en que producimos conocimiento con el otro» (Ceriani,
2000: 4). Entre las citadas probleméticas destacan: la participacion activa en la vida
sociorreligiosa que uno indaga, junto a los dilemas éticos que esta participacién puede
acarrear; el estrés de campo ante situaciones que pueden poner a prueba nuestros
presupuestos tedrico—metodoldgicos y/o existenciales; las estrategias de presentacion y
entrada al campo y su incidencia en la relacion entre el sujeto investigador y los
miembros de la comunidad religiosa (Ceriani, 2000: 4).

Una de las mayores dificultades que encontré en el trabajo de campo para la
presente investigacion fue establecer un primer contacto con aquellas comunidades que
habia localizado, pero que por el contrario pueden calificarse como «invisibles» 0 «poco
visibles». Se trata de aquéllas de las que no tenia ni su numero de teléfono, ni su
direccién de correo electrénico, o que su direccion era errénea porque no estaba
actualizada, o se trataba de un domicilio particular, etc. En este grupo también se
incluian aquellas otras comunidades independientes de las federaciones principales,
como ha sido el caso de algunos oratorios musulmanes no inscritos o algunas iglesias

evangélicas pentecostales.
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Otra dificultad a la que ya he hecho referencia es el gran dinamismo del
fendmeno del pluralismo religioso, especialmente en lo relativo a sus lugares de culto.
Los continuos cambios de residencia de algunas congregaciones evangélicas o
musulmanas, habitualmente por problemas econdmicos, pero también por crecimientos
notables de la membresia, contribuyeron a ralentizar los ritmos y emplear mas tiempo
del proyectado. Asi pues, mantener actualizado un registro exhaustivo de la totalidad de
las entidades religiosas, debido a estas dinamicas de progresivo crecimiento y de
movilidad de espacio y de membresia que caracterizan a un niumero considerable de
grupos religiosos en Andalucia, fue una tarea harto dificil; cuando crei tener el
directorio completo, alguno de mis informantes me comunicaba que se habian creado
nuevos grupos. Por ello, fue imprescindible acotar temporalmente la fase de recogida de
datos, cerrando ésta en algin momento determinado, por lo que los resultados que esta
tesis ofrece en lo relativo al mapa de comunidades y entidades son validos a comienzos
del aflo 2011; siendo eso si orientativos para los afios siguientes si se parte de las
dinamicas expuestas.

Junto a este dinamismo, otra caracteristica del fendmeno del pluralismo religioso
es, como veremos, el desconocimiento de sus distintas realidades, asi como de su marco
legal y gestion publica, y ello también entre los propios miembros de las confesiones.
Como resultado de esta limitacién, también tuve dificultades para recoger todos los
datos planteados en las fichas disefiadas porque, muy frecuentemente, los propios
responsables de las comunidades religiosas entrevistados eran desconocedores 0 no
tenian datos disponibles como la fecha de creacién del grupo y del nimero de registro;
«esto es un indicador del nivel bajo de institucionalizacién que muchos de estos grupos
tienen» (Briones, 2010a: 45).

Encontré obstaculos igualmente a la hora de hacer compatible mis horarios
propuestos de trabajo con la escasa disponibilidad de algunos de nuestros informantes
que trabajaban durante el dia, y que las tardes las dedicaban a actividades en la
comunidad; esto se hacia mas agravante cuando los grupos se situaban en pueblos
dispersos del Area metropolitana, como es el caso de Pinos Puente, o en la apartada
zona residencial donde se levanta el salon del reino de Las Gabias. Finalmente opté por
asimilar varias cuestiones al respecto: una, que las sesiones de trabajo de campo,

especialmente las de observacion participante, se desarrollarian con bastante frecuencia
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durante los fines de semana; que la hora de comienzo empezaria en no pocas ocasiones
a partir de la tarde noche y que el volumen de tiempo invertido en ello habia aumentado
exponencialmente, teniendo que combinarlo con otras tareas propias no menos urgentes.
Una ultima dificultad experimentada, aunque en muy menor medida, fueron las
reticencias para colaborar y ofrecer informacion de ciertos representantes; lo hacian por
experiencias previas negativas con medios de comunicacion que deformaban sus
informaciones en plan sensacionalista o tergiversado; otras veces se sentian molestos
porque, tras haber facilitado informacion no recibian ningan retorno en la produccion
cientifica; también la propia cosmovision de la confesion, en ocasiones, no admitia el
ser «censados» 0 «registrados», comprendiendo una investigaciéon semejante en la que
la visibilizacion de los grupos no catolicos desempefia un papel estrella como una

potencial herramienta de control sotial

Reflexiones en torno a una estructura experimental y flexible

Para llevar a cabo esta investigacién, como ha quedado expuesto, he desarrollado una
serie de técnicas y de practicas en general que responden mayoritariamente al enfoque
cualitativo. En cada uno de los capitulos he utilizado diferentes fuentes de informacion,
segun la disponibilidad y la idoneidad de cada una. Fruto de la adaptabilidad expuesta
anteriormente, he tratado de ir experimentando con distintas formas de complementar
las diferentes informaciones teniendo muy en cuenta las fuentes de procedencia.

No se trata de limitar la dimensién de la realidad percibida por el uso de
determinadas practicas pertenecientes a una u otra disciplina, sino apostar por la
utilizacion de aquéllas que en cada contexto permitan ofrecer una vision mas amplia y
completa de la realidad estudiada. Es decir, como comentaba en el apartado anterior, se
trata de adaptar la investigacion a la realidad estudiada y no viceversa.

15 Sin embargo, la ténica general de los grupos visitados ha sido la de una actitud
colaboradora, basada en la confianza en la idea segun la cual la visibilizaciéon de sus
comunidades es el primer paso en el proceso de normalizacién y aceptacion en la actual

sociedad plural en la que estan insertas.
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PARTE II:
EL PLURALISMO RELIGIOSO EN LO URBANO
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CAPITULO II:
SOBRE EL PLURALISMO RELIGIOSO ENANDALUCIA:
EL CASO DEGRANADA Y SU AREA METROPOLITANA

Este capitulo pretende sentar las bases de un marco teérico sobre el pluralismo religioso
aplicable al caso andaluz a partir de dos fendbmenos claves en las sociedades actuales de
nuestro entorno: uno, el de la pluralidad (y con ella el propio pluralismo religioso),
impulsado por el auge de los flujos migratorios de finales del siglo anterior; y otro, el de
una aparente secularizacion, que, cuanto menos, ha incidido claramente en las
conciencias individuales de los potenciales creyentes y también en las instituciones
religiosas, prestando especial atencion a lo acontecido en Andalucia, donde el
catolicismo en sus vertientes oficial y popular ha ejercido el monopolio religioso en los
altimos cinco siglos y se encuentra ahora en clara competencia con otras confesiones en
el nuevo mercado religioso.

A continuacion, un mapa del pluralismo religioso «inmigrado» andaluz esbozara
como inciden tales procesos en el campo religioso andaluz de una forma general y
representativa, prestando especial interés a las confesiones evangélica y musulmana por
haber experimentado los grados mas notables de consolidacion y visibilizacién puablicas,
gracias a una importante inyeccion de potenciales creyentes venidos como migrantes
desde otros estados.

Finalmente, el capitulo se cierra con una resefia de la diversidad religiosa local,
circunscrita al territorio compuesto por la ciudad de Granada y su Area metropolitana,
escenario de estudio que sera detalladamente descrito en su faceta urbanistica en el
capitulo siguiente; respondemos asi al primero de los objetivos propuestos: la
presentacion de un mapa de las confesiones no catdlicas presentes, que dé cuenta de la

diversidad existente en el territorio metropolitano local.

¢, Debilitamiento de lo sagrado o pluralidad de sacralidades?

57



Uno de los rasgos que definen a las sociedades contemporaneas es el pluralismo,
asociado y/o derivado de los movimientos transnacionales de personas, ideas y
capitales, de los crecientes procesos de urbanizacion, de la alfabetizacion y, sobre todo,
de la tecnologia de las comunicaciones. «Un pluralismo que implica fundamentalmente
una interaccion voluntaria o involuntaria entre distintos grupos» (Berger, 2005: 6-8);
este pluralismo, en la actualidad, se encuentra en la practica totalidad de los hechos
sociales y, entre ellos, también en el ambito religioso, por lo que podemos referirnos al
pluralismo religioso o diversidad religiosa.

El vinculo entre pluralismo y movimientos transnacionales también de ideas y
creencias, se enraiza en el hecho de que la religibn, como ideologia o conjunto de
practicas, no coincide con las fronteras de los estados-nacion, traspasandolas en el caso
de los movimientos transfronterizos de las confesiones religiosas mayoritarias, como
pueden ser el islam, el cristianismo catdlico y protestante, o evangélico, los budismos
y/o el hinduismo. Aunque no todos los vinculos religiosos transfronterizos estan ligados
con la migracion, si es cierto que las personas migrantes pueden identificarse como
diasporas religiosas, en vez de aferrarse a la identidad de un Estado-naciéon. «Las
agrupaciones religiosas de alcance global configuran la experiencia de la migracién
transnacionat-como puede ser el evangelismo americaan-tanto que los migrantes
se inspiran y recrean, a partir de las confesiones globales, al convertirlas en locales y
comenzar el proceso de nuevo en las sociedades de destino» (Levitt y Glick Schiller,
2004). En el nuevo Estado de residencia, desplegaran sus propias estructuras, en las que
convergen los distintos modelos de organizacion colectiva, de difusion global, con las
respuestas locales individuales. Y en ellas se producen nuevas mezclas de creencias y
practicas religiosas, como la interaccion de diferentes representaciones de la misma
confesion global, la de la sociedad de destino y la de llegada en los flujos migratorios.
Los vinculos transnacionales que se expanden desde el yo, alternativos a las fronteras
nacionales, amplian también los limites de sus practicas espirituales y las inscriben

dentro del contexto de la sociedad de destino.
Este proceso de conversion, en el proyecto migratorio, desde la confesion global,

o institucional y desde la religiéon tal como se vivia en el origen (el «alli» que

junto con el «aqui» son categorias que gravitan en las mentes y en los sintagmas o
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conexiones culturales de los migrantes) a lo local o lo posible para adaptarse a las
nuevas circunstancias, da una pista, conjuntamente con otros muchos factores,
para buscar un diagndstico de la crisis de los sistemas religiosos oficiales

occidentales, que han fracasado en el empefio de ofrecer la oferta salvifica que

prometieron (Briones, 2001: 128).

A partir de este momento critico, el fendmeno del pluralismo, enmarcado en
nuestras sociedades contemporaneas, esta acompafiado de un «proceso aparente de
secularizacion», entendiendo como tal, la pérdida de influencia de la religion y sus
instituciones sobre las sociedades, de modo que otras esferas del saber van ocupando su
lugar. Entre la literatura consultada para el caso del Estado espafiol, esta tendencia hacia
la secularizacion de la sociedad no es un fenomeno novedoso, asi como tampoco lo es la
diversidad religiosa como veremos mas adelante. Han sido destacadas hasta tres
«oleadas de secularizacion de las conciencias en Espafia» (Pérez-Agote y Santiago,
2009: 17-19; Pérez-Agote, 2007: 66-78): una, que iria del siglo XIX hasta la
finalizacion de la Guerra Civil, representada por corrientes intelectuales y politicas de la
era moderna y se realiza segun el modelo prototipico propio de los paises de tradicion
catdlica, en donde, a falta de una secularizacion interna a la propia religion, la
secularizacion se lleva a cabo contra la religiéon y contra la Iglesia, que se afana en
perpetuar su monopolio sobre la verdad; se trata del fendmeno conocido normalmente
como «anticlericalismo». Otra segunda, que se inicia en los afios 60 del pasado siglo y
en la que la posicion y actitud de los individuos no se sitia tanto en la oposicién o
contradiccion con respecto al campo religioso, cuanto en el progresivo distanciamiento
por desinterés, sin oposicion virulenta y reactiva en contra de la religion
institucionalizada. Y la tercera oleada, que arranca durante la siguiente década de los 90,
«es protagonizada por unas nuevas generaciones y sobre todo en las grandes areas
metropolitanas» (Pérez-Agote, 2009: 75). Siguiendo el orden cronoldgico de Pérez-
Agote (2009), puede afirmarse que paralelamente a los procesos de transformacion

actuales de las ciudades de nuestro entecomo la expansion urbana a mano de la
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constitucién de los cinturones metropolitafiSsse generan tendencias secularizadoras,
comportamientos eminentemente urbanos que friccionan en mayor o menor medida con
realidades mas tradicionales, en este caso, el catolicismo como religion hegemaonica. En
base a lo expuesto por el inforndévenes espafioles 2005 (Fundacion Santamaria,
2006: 241-303), apunta Pérez-Agote:

Desde el comienzo de esta década se da un cambio en la forma de cambiar, valga
la redundancia, la autodefinicion religiosa. En lugar de que la traslacion entre los
jovenes sea de los catdlicos practicantes a los no practicantes, propia de la
segunda oleada de secularizacion, nos encontramos con que a partir de 1994 esta
traslacion se produce desde los catélicos practicantes y no practicantes hacia las
posiciones mas alejadas de la religion: crecen de forma importante los indiferentes

y agnosticos y, con mayor impetu, los ateos (Pérez-Agote, 2009: 75-76).

De este modo, con la secularizacion lo sagrado cede el paso a lo profano y lo
religioso se convierte en secular; un ejemplo claro de ello es, en el caso del cristianismo,
el movimiento de la llustracion. No obstante, lejos de presenciar una decadencia de la
religibn en el mundo contemporaneo, advierte Peter Berger en su détsagismo
global y religion (2005) que asistimos hoy a una globalizacion de movimientos
religiosos, algunos de los cuales presentan gran dinamismo, como el islam o el
protestantismo pentecostal; aunque esta globalizacion de la religion no se limita a
sendas confesiones. Si bien la Iglesia catélica romana siempre ha sido una institucion
global, la globalizacién esta alterando profundamente su perfil internacional: «sus areas
de influencia se encuentran cada vez mas apartadas de su zona estratégica en Europa,
con la interesante consecuencia de que precisamente aquellas caracteristicas suyas que
incomodan a los catodlicos progresistas en, por ejemplo, Holanda, resultan atractivas en
Filipinas o en Africa» (Berger, 2005: 6).

La modernidad no conduce entonces, como ha sostenido la teoria de la
secularizacion, al ocaso de las religiones, sino, de una manera mas o menos inexorable,

al pluralismo religioso. Frente a este «proceso aparente de secularizacion» que afecta a

16 | os procesos actuales de transformacion urbana seran ampliamente descritos en el

capitulo siguiente, segunda parte de este marco tedrico.
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la modernidad como un inevitable deterioro progresivo del ambito de lo sagrado,
algunos estudios indican que lo que caracteriza precisamente a nuestro mundo
contemporaneo es «la pluralidad de sacralidades, la fragmentaciéon, que no la
desaparicion, de lo sagrado» (Moreno, 1998: 170).

Junto a la idea de fragmentacion se encuentra también la de persistencia,
entendiendo por tal que lo sagrado no sélo no ha desaparecido, luego tampoco puede de
«estar de vuelta»»>como indica Isidoro Moreng-sino que «lo religioso ha persistido
como relaciéon a lo sagrado bajo formas nuevas que han entrafiado un proceso de
recomposicion-descomposicion» (Briones, 2002: 295).

Estas transformaciones en el campo religioso afectan no solo a la conciencia de
los creyentes, también a las instituciones, en tanto que las diferentes entidades religiosas
gue albergan a estos creyentes tienen que adaptar sus estrategias a la nueva situacion
globalizada, pluralista y relativista del campo de fuerzas religiosas (Bastian, Champion,
Rousselet, 2001). ¢No seria un ejemplo muy elocuente de este afan de las religiones
histéricas por no desaparecer y por seguir teniendo audiencia el impresionante
despliegue de la Iglesia catélica en agosto de 2011 con la visita de Benedicto XVI,
utilizando la agudeza teologica del te6logo Ratzinguer y la infraestructura y logistica la
que, sin lugar a dudas es la mayor y la mas antigua empresa de las multinacionales,
pionera de la globalizacidon actual ya desde los afios de la Alta Edad Media y los inicios
del Renacimiento? El poder histriénico y de produccion de espectaculo, a falta de Juan
Pablo Il que gozaba de ese carisma, lo han inyectado, por ejemplo, las Comunidades
Neocatecumenales que, con su lider Kiko Argiieyo en plena iluminacion, han producido

un evento sin duda Unico y dificilmente realizable por una entidad secular.

Capitalismo y mercado religioso

Tales estrategias permiten entonces que podamos interpretar este contexto de pluralidad
y de aparente secularizacién en términos de «mercado religioso» (puesta en valor de la
imagen corporativa de la confesion, captacion de fieles potenciales que cuentan con
diversas opciones espirituales, etc.). El mercado religioso esta fiscalizado en mayor o
menor medida por los poderes publicos bajo el prisma de la libertad religiosa y en el
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que las distintas instituciones religiosas «deben competir por la adhesion de los
creyentes reales y/o potenciales» (Brioaesl, 2007: 3). Esta protecciéon legal de la
libertad religiosa es localizable en el variopinto marco occidental de las democracias
liberales; «no obstante, incluso alli donde los gobiernos intentan, en diversos grados,
limitar o suprimir el pluralismo religioso (como sucede en CHijnadia o Rusia), es

dificil que lo consigan en las circunstancias actuales» (Berger, 2005: 8).

En este emergente y competitivo mercado de lo sagrado, los laicos han dejado de
ser «sUbditos», apunta Berger, para convertirse en una «comunidad de consumidores»
cuyas nociones, por objetables que parezcan desde una perspectiva teoldgica, «deben
ser consideradas seriamente» (Berger, 2005: 9). Un ejemplo de este empoderamiento de
los laicos, del no-clef8, en el Estado espafiol de los Ultimos afios lo podemos encontrar
en las sucesivas protestas contra las reformas legislativas de instituciones como el

matrimonio o la ensefianza publica, o la nueva regulacién del aborto. Colectivos civiles

1 A principios de julio del 2009 se produjeron las protestas de la minoria étnica
musulmana uigur en Urumgi, capital de la region autbnoma de Xinjiang, al oeste de
China, donde viven unos ochos millones de uigures. El resultado de estas protestas en
las que participaron entre 1.000 y 3.000 personas, segun fuentes periodisticas, fue de al
menos 140 muertos y 816 heridos, junto a la puesta en busqueda y captura de 90
personas mas. Cifras tan alarmantes como las relativas a los represaliados politicos y
religiosos del Tibet, cuando ahora se cumplen cincuenta afios desde la revuelta de los
tibetanos que terminé con la marcha al exilio del Dalai Lama y el comienzo del régimen
de «mano dura» de Pekin en la region.

Véanse respectivamente en las ediciones digitales de 13/10/2008 y 10/03/2009 del
Diario Publico: Musulmanes bajo el yugo de China [en linea] [10/09/2012]
(http://'www.publico.es/internacional/164219/musulmanes/yugo/ch@iapa reconoce

140 muertos en las protestas de la minoria uigen linea] [10/09/2012]
(http://www.publico.es/internacional/236864/protestas/uigures/muerto€hiya sella

el Tibet por temor a nuevas protestagen linea] [10/09/2012]
(http://www.publico.es/internacional/208044/china/sella/tibet/temor/nuevas/protestas?p
agCom=2)

18 Berger emplea el término «clero» en un sentido amplio para referirse a los dignatarios

delas instituciones religiosas (Berger, 2005: 9)
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catoélicos de caracter conservador y vinculados muchos a la derecha politica han salido a
las calles de nuestras ciudades de la mano de la Iglesia catdlica, reivindicando el modelo
de familia cristiana tradicional, frente a la regulacion del matrimonio entre personas del
mismo sexo, la supresion de la asignatura de Educacion para la Ciudadania o
expresando el rechazo al aborto. Un ejemplo de ello, fue la protesta antiabortista que en
marzo de 2009 lleg6 a reunir a medio millon de personas, segun fuentes consultadas, en
la plaza Colon de Madrid, convocadas por organizaciones laicas catélicas
conservadoras, como Derecho a Vivir, Hazte Oir, Médicos por la Vida y Provida
Madrid'®. Protestas paralelas se realizaron en otras ciudades espafiolas.

Donde realmente subyace la nocién capitalista de mercado y sus derivados
competitividad, produccion, técnica y consumo es en el hecho de que las instituciones
religiosas al margen de su heterogeneidad, con frecuencia emprenden iniciativas
tendentes a reducir o regular la competencia del mercado religioso, con estrategias
como la disuasion a sus miembros —potenciales consumiddesgue se pasen a la
competencia. «La estrategia arketing religioso de la persuasion se erige como la
Gnica aparentemente capaz de salvar una situacion dificil para las instituciones
religiosas: su autoridad ya no se da socialmente por sentada» (Berger, 2005: 9) De este
modo, si no estamos de acuerdo con quienes postulan que en las sociedades actuales la
religion y sus instituciones estén perdiendo influencia, ocupando su lugar otras esferas
del saber-postulado central de la teoria de la secularizagiéhpodemos afirmar que
desde los afios 60 del siglo XX se ha producido una crisis de los metarrelatos clasicos,
no solo politicos e ideoldgicos, también religiosos. Ello ha contribuido decisivamente a
la pérdida de legitimacion y autoridad institucional por parte de los votantes y/o los
creyentes, segun el caso. En el primero de los ambitos citados, el politico, «los nuevos
movimientos sociales por ejemplo, han cambiado los contenidos de lo reivindicado,
inventando y desarrollando nuevos metarrelatos de legitimacién ideolégicos, como son

el ecologismo, el feminismo, el pacifismo, el nacionalismo, etc.» (Bergua, 2003).

19 véase en la edicion digital de 29/03/2008 del Diario Pubbaxzenas de ciudades,
convocadas hoy a manifestarse contra la reforma del aborto [en linea] [10/09/2012]
(http://www.publico.es/espana/214010/decenas/ciudades/convocadas/hoy/manifestarse/r

eforma/aborto)
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En el mercado religioso las grandes instituciones tradicionales intentan
aprovechar lo que interpretan como un vacio identitario de los individuos y grupos para
ser reflotadas; «este mismo vacio ha sido aprovechado por formas de pensamiento
prerracionalistas y comportamientos guiados por pseudofilosofias humanistas,
pseudociencias, por la magia, la supersticidon y el esoterismo» (Briones, 2002: 301).

Las intenciones de unos y otros, no obstante, son bien distintas. Esta segunda
acepcion de la persistencia de lo religioso, o intensificacion del activismo religioso, no
se corresponde con una recuperacion en el prestigio de las grandes iglesias
tradicionales, ni suele implicar, salvo excepciones, grandes movilizaciones de masas. Se
concreta en «pequefios grupos extremadamente activos, cuya influencia creciente parece
darle la razén a quiénes estan convencidos de que la actividad de grupos muy pequefios
e incluso de individuos marginados puede tener una incidencia en los procesos de
cambio mucho mayor de la que pueden obtener instancias ideoldgicas que cuentan con
medios masivos a traveés de los cuales amplificar sus mensajes» (Delgado, 1999: 255).

Ambos polos, el de la secularizacion y el de la pluralidad, no obstante, pueden
perfectamente complementarse si no entendemos como una contradiccion el hecho de
gue sendos procesos coincidan temporalmente en un mismo contexto social. Ambos
«identifican pautas de transformacién en la conceptualizacién del encaje de lo religioso
(a partir de ahora, siempre declinado en plural), en el espacio publico de las sociedades
modernas. Analizar las nuevas presencias religiosas es también abordar la funcion de la

religion en esta sociedad» (Moreras, 2006: 6).

La incidencia de las migraciones en la gestacion del pluralismo

religioso en Andalucfd

Indudablemente, los flujos migratorios contribuyen a esta pluralidad de sacralidades y
visibilizan, cada vez mas, en diversos contextos este pluralismo religioso en nuestros

entornos mas cercanos, en los pueblos y ciudades, los barrios, los centros educativos, de

%0 para un estudio mas detallado véase: Salguero, Oscar y Briones, Rafael, «Diversidad
religiosa y migraciones: el caso andaluz», en F.J. Garcia Castafio y N. Kressova (eds.),

Diversidad cultural y migracione$sranada, Comares, pags. 121-148.
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salud, etc. Andalucia, como otras comunidades auténomas del Estado espafiol, también
ha visto intensificado el pluralismo religioso en su territorio por el auge de los flujos
migratorios hacia esta comunidad como destino, definitivo o transitorio; junto a la
sinergia de diversos factores vinculados en su mayoria a la libertad religiosa en los
marcos normativos estatal y autondmico. Entre las confesiones que mas han visto
aumentada su numero de fieles se encuentran el islam y algunas denominaciones
protestantes. En el caso de Espafia en general, y de Andalucia en particular, esta
tendencia se visibiliza gracias al asentamiento con pretensiones de permanencia de una
poblacién extranjera cada vez mayor. Los inmigrantes llegan a Espafia con un acervo de
referentes simbdlicos de su cultura de origen, figurando la religion, en muchas

ocasiones, como uno de los componentes mas importantes de sus universos simbalicos.

Esto estd generando en el campo de fuerzas sociales de Andalucia el
establecimiento visible y notorio de una serie de agrupaciones religiosas
diferenciadas y nuevas respecto a la institucion religiosa catolica, que durante
mucho tiempo ha sido el Unico y hegemodnico universo simbolico religioso
establecido, concretado en una smwistitucion religiosa de referencia notable
(Salguero y Briones, 2013:124).

Dicho con otras palabras, «se esta produciendo una creciente transformacion del
campo religioso andaluz» (Brionesal, 2007: 111).

Sin embargo, es importante incidir en que la inmigracion, entendida en su
acepcién mas contemporanea, no es el unico factor que ha contribuido a la gestacion del
pluralismo religioso en Andalucia, como se observa al analizar los casos de muchas
confesiones religiosas asentadas en nuestro territorio; asi como tampoco puede
afirmarse que el pluralismo religioso en Andalucia sea un fenémeno ex novo.

Obviando el periodo andalusi y otros anteriores, la historia regional moderna da
cuenta de la existencia de confesiones y denominaciones religiosas no catdlicas,
mayoritariamente vinculadas al protestantismo tanto de la primera Reforma como de la
Segunda. Si bien es cierto que tanto en una como en otra desempefiaron un papel

importante creyentes de otras nacionalidag®smo los trabajadores britanicos en las

minas onubenses nacionales espafioles fueron también importantes propulsores de
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sendos movimientos protestantes: los extremefios Casiodoro de Reina y Cipriano de
Valera, autor y revisor respectivamente de la Biblia del Oso (Basilea, 1569), ambos
monjes catolicos jerénimos del monasterio de San Isidoro del Campo en Santiponce,
provincia de Sevilla; 0 mas posteriormente, a finales del siglo XIX, el lepero Manuel
Matamoros y el sombrerero granadino José Alhama, considerados por muchos, como
veremos mas adelante, los fundadores del «protestantismo espafiol».

Ya en el siglo XX, Andalucia también ha sido escenario de las primeras obras
misionales no catdlicas y de la aparicion de las primeras organizaciones musulmanas.
La presencia de musulmanes en la Andalucia contemporanea puede constatarse desde
principios del pasado siglo, vinculada a las relaciones entabladas con el norte de Africa;
como por ejemplo la mezquita de Al Morabito en Cordoba, construida durante la Guerra
Civil para los soldados marroquies aliados con las tropas franquistas que pidieron un
lugar para rezar y lavar a sus muertos; el cementerio musulman de Granada, el Patio de
la Rauda, construido en 1937 para las tropas marroquies que combatieron junto a las
franquistas en los alrededores de la capital o, algunos afios mas tarde, el Centro Cultural
Islamico de Granada, que data de 1966 convirtiéndose asi en la primera organizacion
musulmana surgida en Granada y en cuyo seno se gestarian otras organizaciones como
la Asociacion Musulmana de Espafia, la actual Comunidad Musulmana de Granada —
COMUGRA, en adelante- o la federacion islamica UCIDE (Macias y Salguero, 2010:
21).

Al hilo de esta sucesion de procesos de transformacion social, junto a los
cambios ya citados que vienen generandose desde las tres ultimas décadas, en el ambito
de lo religioso, destaca en un primer lugar el papel del Concilio Vaticano Il (1962-65),
que en su constituciohostra Aetate. Sobre las relaciones de la Iglesia con las
religiones no cristiands la Iglesia catélica «exhorta a sus hijos a que, con prudencia y
caridad, mediante el didlogo y colaboracién con los adeptos de otras religiones, dando
testimonio de fe y vida cristiana, reconozcan, guarden y promuevan aquellos bienes

espirituales y morales, asi como los valores socio-culturales que en ellos existen». Este

21 yvéase:Nostra Aetate. Sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no
cristianas[en linea] [13/09/2012]
(http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-
ii_decl_19651028 nostra-aetate_sp.html)
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aparente e incipiente aperturismo de la curia de Roma, ligado al posterior fin de la
dictadura franquista y del régimen nacional-catdlico, seran las bases del inicio de la
aconfesionalidad del Estado espafiol. Principio que recoge la CE de 1978 en su articulo
16, junto al derecho fundamental derecho fundamental de la libertad religiosa y de

culto:

Art. 16.3 de la CE: Ninguna confesién tendra caracter estatal. Los poderes
publicos tendran en cuenta las creencias religiosas de la sociedad esparfiola y
mantendran las consiguientes relaciones de cooperacion con la Iglesia catdlica y

las demas confesiones.

Este precepto constitucional y, sobre todo, la LOLR de 1980, van a marcar un
punto de inflexion en el desarrollo del asociacionismo religioso, en tanto que esta ultima
va a reglamentar el derecho constitucional a la libertad religiosa y de culto, y a disponer
la posibilidad de establecer acuerdos o convenios de cooperacion con las iglesias,
confesiones y comunidades religiosas que estén reconocidas como religiones de Notorio
Arraigo®.

En este contexto comienza a esbozarse ese «aparente proceso general de
secularizacion» de la sociedad, junto a un pluralismo religioso emergente; este escenario
se vera reforzado por otros factores como la incorporacion de Espafia a la Comunidad
Econdmica Europea en 1986 y una mayor apertura a otros paises; el incremento de la
participacion de la mujer en la vida publica tanto en la formacion universitaria como
profesional; los cambios demogréficos; la desintegracion del bloque socialista; la
globalizacion econdémica neoliberal y el postfordismo como sistema de produccion; la
correlativa emergencia de las grandes metropolis como destino principal de trabajadores

e inversores; el desarrollo de las tecnologias de la comunicacion y de la informacién que

2 para un conocimiento mas detallado del proceso de institucionalizacién del islam en
Espafia, véanse: Moreras, Musulmanes en Barcelona. Espacios y dinamicas
comunitarias Barcelona, CIDOB, 1999.; y Jiménez-Aybar,Hl islam en Espafia.
Aspectos institucionales de su estatuto juridico, Pamplona, Navarra Gréfica Ediciones,
2004.
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favorecen el conocimiento y la expansion de los grupos y movimientos diversos, entre
ellos religiosos; la crisis de los metarrelatos; etc.

La sinergia de estos factores han desencadenado, pues, que en Espafia, asi como
en muchos otros estados, por ejemplo de Latinoameérica, el campo de lo religioso se
haya transformado aceleradamente, ante la creciente presencia de variadas referencias y
pertenencias religiosas, en un mercado en el que las nuevas religiones compiten con las
tendencias hasta ahora imperantes en el mercado de lo simbdlico, tras cinco siglos de
monopolio del catolicismo oficial y popular. Resultados de esta transformacion son, por
ejemplo, un notable descenso de la practica religiosa institucional catdlica; la
pervivencia de las précticas religiosas catolicas en la recepcion de los sacramentos del
cambio en los estados de vidéos ritos de paso-y de aquellas manifestaciones
populares ligadas a la fiesta, a la tradicién y a los procesos de identificacion social y
cultural, como la Semana Santa; y, especialmente, la aparicion cada vez mas visible de
un pluralismo de grupos y confesiones religiosas no catélicas, o minorias religiosas, de
tinte muy confesional y practicante y en bastantes casos de una cierta tendencia al
fundamentalismo y a la radicalidad poco tolerante con la diferencia y poco
relativizadora de lo propio.

Esta distincion, no obstante, entre ambas versiones del catolicismo no parece tan
clara para otros autores, como Salvador Rodriguez Becerra (2004), que prefieren hablar
de cierto «mal entendimiento» del concepto de religidn, al hilo del debate en Andalucia,

en torno al predomino del caracter ludico o folclorico de las fiestas sobre lo religioso:

Esta discusion nace de un mal entendimiento de la religion, tal como es vivida por
la generalidad del pueblo, lo que algunos llaman religiosidad popular, frente a las
creencias, normas y actitudes preconizadas por la institucién eclesiastica. Toda
religion para ser considerada como tal ha de ser aceptada por una sociedad, vivida
por un colectivo e incardinada en una cultura, que por el mero hecho de serlo es
reelaborada, resemantizada, aceptada en algunos de sus principios, rechazada en
otros y desde luego, siempre interpretada. Ello conlleva discriminacién positiva o
negativa de ciertos principios doctrinarios, rituales e institucionales, y siempre en
un inacabado proceso dialéctico de elementos desiguales (Rodriguez Becerra,
2004: 66).
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Sera en los afios 90 del siglo pasado, cuando este contexto de pluralidad alcance
unas cotas realmente significativas gracias a un creciente auge de los flujos migratorios
procedentes fundamentalmente del Magreb y de algunos estados del Africa negra, de
América Latina y de la Europa de Este; es el periodo denominado como «despegue de la
inmigracion», caracterizado por la expansion econOmica y el aumento de las
oportunidades de empleo, en un contexto de baja natalidad y de envejecimiento
poblacional, aunque con importantes matices, en funcién de las diferencias territoriales
o sociales (IOE, 2005: 32). «El campo religioso ha sido, sin duda, uno de los mas
afectados por esta serie de cambios» (Macias y Salguero, 2010).

La diversidad que ofrece el pluralismo religioganto las nuevas expresiones
religiosas llegadas con los flujos migratorios de finales del siglo pasado, como aquellas
otras minorias ligadas a migraciones anteriores en la histoigribuye a repensar el
papel que el hecho religioso tiene actualmente en el espacio publico de la sociedad
andaluza. Actualmente se observa que el proceso de incorporacion y permanencia de las
distintas comunidades religiosas en los barrios de las ciudades y pueblos andaluces
contribuyen a la visibilidad de las mismas, asi como a una creciente aceptacion implicita
de esta visibilidad en la vida cotidiana del barrio a partir de la progresiva apropiacion de
espacios propios. En estos lugares, «las minorias religiosas van a mostrar y poner de
manifiesto aquellos elementos culturales y cultuales que les son propios, manifestando
asi la voluntad de formar parte del espacio publico y relacional de los barrios y
municipios en los que viven» (Salguero y Briones, 2013: 127).

No obstante, al coincidir, en gran medida, este proceso de apropiacién de
espacios publicos con su situacion en barrios donde hay una mayoria de poblacion
migrante, la identificacion «inmigrante = otra religion» es inmediata; v,
consecuentemente, desde la sociedad mayoritaria, se obvia, o se ignora (explicita o
implicitamente) la presencia de comunidades religiosas en barrios donde la presencia de
colectivos migrantes es infima o inexistente. En todo esto es indudable que «la actitud
reciproca de querer conocer al Otro contribuye a la visibilizacion, al reconocimiento y
favorece el ejercicio de la libertad religiosa» (Tarrés, 2010: 80). La cuestion que queda
sin resolver en las conciencias de nuestra sociedad global y en los diagndsticos de los

investigadores sociales es la normalizacion de las practicas individuales y colectivas
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hasta el punto que se considere esta diferencia y diversidad cultural y religiosa como un
dato que forma parte de la nueva realidad de la Espafia nueva surgida de la democracia,
de la globalizacién y de los movimientos migratorios. A la hora de la gobernanza de una
poblacion plural este dato es enormemente determinante. Se trata, en suma, de «una
concepcion de las identidades culturatggpor ende religiosasno en el registro de lo
esencialista-inmovil sino en el de la historia que va construyendo identidades por una

dindmica de mestizaje» (Salguero y Briones, 2013: 127).

Migrantes y creyentes en la cartografia de la diversidad religiosa

andaluz&’

3 | os datos aqui presentados tratan de sintetizar los resultados de las investigaciones en
el campo de la diversidad religiosa en las que he participado durante los ultimos afios,
prestando especial atencidon a aquellos hechos en los que el fendmeno de las
migraciones actuales ha desempefiado un papel determinante en la gestacion y/o
transformacion de algunas comunidades religiosas. Concretamente:

La Iglesia Ortodoxa en Espafia, Fundacion Pluralismo y Convivencia (Ministerio de
Justicia) y Universidad de La Laguna, 2012-2013.

Censo y analisis de la presencia y actividades de grupos religiosos no catolicos en
Ceuta y Melilla, Fundacion Pluralismo y Convivencia (Ministerio de Justicia) y
Universidad de Granada, 2009-2010.

GESDIVERE: Gestion de la diversidad religiosa en Espafia, Fundacién Pluralismo y
Convivencia (Ministerio de Justicia) y Universidad de Granada, 2008-2009.

Censo y analisis de la presencia y actividades de grupos religiosos no catélicos en la
Comunidad Autbnoma Andaluza, Fundacion Pluralismo y Convivencia (Ministerio de
Justicia) y Universidad de Granada, 2007-2009.

Religiones de los inmigrantes en Andalucia: Salud y Educacion Pyblloasa de
Andalucia. Consejeria de Gobernacién, Direccion General de Politicas Migratorias y
Universidad de Granada, 2005-2006.

Inmigracion y pluralismo religioso en Andalucia: estado de la cuestion y evaluacion de
la incidencia de la diversidad religiosa en la integracion socio-cultufiaiD),

Ministerios de Ciencia y Tecnologia y Universidad de Granada, 2003-2006.
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A continuacién trataremos en primer lugar de profundizar en la incidencia del criterio
del origen nacional o étnico en el fendmeno religioso andaluz, para seguidamente
esbozar de forma general y representativa un mapa del pluralismo religioso
«inmigrado» en la Comunidad Auténoma de Andalucia, el cual ha de ser tenido en
cuenta de un modo igualmente general, mas aproximado a una descripcion basica de
casos representativos, que a una foto exacta y detallada del conjunto completo. Ello es
consecuencia del creciente dinamismo, a veces vertiginoso, del campo religioso
andaluz, en constante transformacién y movimiento intra e inter-urbano; a lo que se
afade la imposibilidad de cuantificar exhaustivamente aspectos como, por ejemplo, el
namero de fieles; o la mayor o menor invisibilidad de algunos grupos y colectivos
religiosos también presentes en el territorio.

Para una comprension mas ordenada y l6gica, presentaremos los datos repartidos
por confesiones religiosas, prestando especial interés a las cristianas evangélica y
ortodoxa y la musulmana, por ser las confesiones que, en el Estado espafiol y en
Andalucia, se han nutrido de un mayor nimero de poblacién no-nacional (comunitaria y
extracomunitaria) e intentaremos, cuando sea relevante, clasificarlos geograficamente y

asi conformar este mapa de la diversidad religiosa andaluza en contextos migratorios.

El criterio del origen nacional o étnico

El criterio del origen nacional o étnico predominante entre los miembros de los grupos,
explica Rafael Briones (2010: 74-77), también es pertinente para dar cuenta del
pluralismo religioso en Andalucia porque explica un perfil frecuente de grupos
existentes en el campo religioso andaluz. Pueden encontrarse un niamero considerable
de grupos religiosos cuyos miembros se congregan no s6lo por sus creencias y practicas
comunes, sino también por compartir con el resto de congregados el hablar una misma
lengua, el tener practicas culturales parecidas y, en otros casos, el tener un mismo
origen nacional. Para el mundo evangélico Bernardo Serrano les llama «iglesias
étnicas»; las sefiala como un fendbmeno nuevo que sorprende por la rapidez de su

expansion, y las caracteriza como «iglesias evangélicas que estan agrupadas en torno a
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una cultura propia muy definida y que realizan sus cultos en un idioma distinto al
espafiol» (Serrano, 2007: 76). Estan ubicadas principalmente en las costas de Malaga,
Almeria, Huelva y Granada, aunque existen también pequefios grupos en otras
provincias andaluzas. Las mas relevantes son las iglesias africanas, cuyos cultos son en
inglés, seguidas de las rumanas también numerosas; existen también algunas iglesias
filipinas, de cultos en inglés y tagalo indistintamente, alguna china, las congregaciones
brasilefias que tienen sus cultos en inglés y, finalmente, la Iglesia Evangélica Indigena
Unidos por Cristo de Sevilla, integrada por indigenas ecuatorianos de habla quechua. A
este respecto no podemos olvidar tampoco, como veremos a lo largo de este texto, a la
Iglesia Evangélica Filadelfia, fuertemente implantada entre los gitanos espafoles.

La variable étnico-nacional también incide sobre la confesion musulmana. La
mayoria de las mezquitas tienen una predominancia marroqui, aunque hay también otras
procedencias nacionales; en Linares, por ejemplo, existe una mezquita a hombre de la
Asociacion Cultural y Religiosa Andaluza Musulmana Death Comitee, cuyos miembros
son todos pakistanies, actualmente casi todos dedicados a la venta ambulante pero que
hace afios vinieron como inmigrantes para trabajar en las minas.

Pero el criterio étnico-nacional no sélo es valido para matizar el agrupamiento
religioso de los inmigrantes que vienen en busca de trabajo. En Andalucia, sobre todo
en la Costa del Sol y en otras zonas turisticas, este criterio esta también presente entre
los extranjeros residentes en Espafia por razones distintas a la busqueda de empleo,
como la de disfrutar la jubilacion en una zona de clima agradable y con una carestia de

vida relativamente menor.

Estos residentes viven poco integrados en la sociedad espafiola: no aprenden la
lengua, ni comparten costumbres con los espafioles; pasan su vida de ocio entre
ciudadanos de su pais; residen en Espafia pero siguen nutriéndose de la lengua, de
la cultura y también de la religibn que practicaban en su pais de origen...
(Salguero y Briones, 2013: 129)

Asi, entre las iglesias evangélicas de extranjeros detectadas sobre todo en

Malaga, estan la Iglesia Evangélica Alemana, la Iglesia Evangélica Finlandensa, la

Iglesia Evangélica Sueca, la Iglesia Anglicana (que, de hecho es llamada a veces como
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la «Iglesia de los Ingleses»), y otra serie de iglesias nacionales. Algunas de ellas, sobre
todo las procedentes del centro y norte de Europa, son iglesias evangélicas hegemodnicas
0 mayoritarias en sus paises respectivos. En Andalucia, funcionan como parroquias

misioneras de las iglesias de los paises respectivos; suelen tener una sede principal
desde la que atienden otros puntos de misién a lo largo de las zonas turisticas; y una
membresia de avanzada edad.

Las iglesias ortodoxas (rumana, rusa y griega, que reagrupan a personas de otros
paises eslavos), presentes sobre todo en contextos de inmigracion laboral, también se
relinen por esta mezcla de tradicién religiosa y origen étnico-nacional; sin embargo, sus
membresias las conforman jubilados y rentistas, asi como familias jovenes de migrantes
laborales.

En este tipo de iglesias habria que incluir también aquellos grupos que han sido
iniciados por misioneros llegados de fuera de Espafia, sobre todo de EE.UU., de
América Latina y de Africa. Los mas numerosos son las iglesias evangélicas o de
inspiracion cristiana, pero esta caracteristica se da también entre los diferentes
budismos, asi como en los grupos hinduistas asentados en la provincia de Malaga; estas
comunidades estan conformadas por hindues vecinos de la Costa del Sol. En la actual
época de globalizacion las redes transnacionales estan activas en todos los campos de la
vida social. La religion no escapa a ellas. Muchas de estas religiones llegadas de otros
paises, se implantan en Andalucia y siguen en contacto con estas redes de iglesias, lo
que confirma el hecho de que «las nuevas tecnologias de la informacién y de la
comunicacion contribuyen fuertemente a guardar estos lazos transnacionales, de modo

que lo global se conecta con lo local» (Levitt, 2006; 2002).

De la consolidacion en Andalucia de un evangelismo rumano,

africano y latinoamericano a la emergencia del chino

Como hemos adelantado anteriormente, la tradicibn evangélica en la historia del
territorio andaluz se remonta a la Primera Reforma protestante del siglo XVI con el
monasterio sevillano de San Isidoro del Campo en Santiponce como centro neuralgico,

y a la Segunda del siglo XIX, que da comienzo en 1869, coetdneamente al texto
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constitucional del mismo afio que instauraba el sistema de tolerancia religiosa. Ademas,
han desempefiado un papel importante en este proceso de gestacion y consolidacion del
evangelismo andaluz toda una serie de flujos migratorios desde el siglo XVIII hacia las
ciudades y pueblos andaluces; véanse los comerciantes ingleses en la Costa del Sol
(promotores por ejemplo de la construccién del cementerio anglicano de Malaga en
1831); o la notable cantidad de britanicos residentes en Malaga, que habian venido a
Espafia para trabajar en las minas y en industrias variadas (artesania, mecanica y
comercio) o en las zonas también mineras de Huelva, Sierra Morena y Linares,
constituyendo otra ocasion para la entrada, difusion e implantacion de la Reforma entre
los autdctonos a través de los extranjeros en tiempos de ausencia de libertad religiosa;
Linares fue llamada la «Ginebra espafiola» (Briones €04D: 105).

Habria que distinguir otro tercer momento de visibilizacion y crecimiento de las
iglesias evangélicas, que iria desde finales de los afios 80 del siglo XX hasta la
actualidad, periodo que ya hemos descrito. Es entonces cuando se van a revitalizar
muchas de las iglesias evangélicas historicas, que habian sufrido los impactos de la
secularizacion de la sociedad espafiola; por otra parte, van a aparecer en el campo
religioso espafiol las citadas iglesias étnicas. «En los ultimos afios, desde el comienzo
del siglo XXI, comienzan a ser significativas las iglesias evangélicas ligadas a la
inmigracion rumana, africana y china, sobre todo en las provincias donde predomina la
agricultura de plasticos (Almeria y Huelva), asi como la industria turistica, como es el
caso de Malaga» (Briones ef 24010: 91, 108).

Nos centraremos en estas «nuevas» iglesias ligadas a la inmigracién, aunque no
podemos obviar el papel transformador que las migraciones han ejercido sobre las
denominaciones historicas, imbricadas a su vez en influencias extranjeras anteriores en
la historia, como la Comunion Anglicana cuya presencia en Andalucia se retrotrae al
siglo XVIII, siendo la Iglesia de San Jorge, en la capital malaguefia, una de las mas
antiguas de Espafa. Asimismo, y de base anglicana, es la Iglesia Espafiola Reformada

Episcopal, ampliamente representada en la ciudad de Sevilla.

La Iglesia Evangélica Pentecostal Rumana
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Un primer ejemplo esta representado por la Iglesia Evangélica Pentecostal Rumana,
cuya implantaciéon comienza en la década de los noventa, con la llegada de misioneros
de esta nacionalidad a Madrid, Castilla-La Mancha y Andalucia. La primera iglesia con
membresia mayoritariamente rumana aparecia en 1997 en Roquetas (Almeria), gracias a
la accion evangelizadora y de apoyo de la Iglesia Centro Evangélico Internacional
Amistad con Cristo cuyos lideres, un matrimonio de misioneros alemanes, han ejercido
una indiscutible y generosa tarea de apoyar la creacion de iglesias evangélicas de
denominaciones diferentes entre los inmigrantes, primero en la provincia de Cadiz, y en
los ultimos afios en todo el Poniente almeriense.

Al cierre del 2009, fue la provincia almeriense la que albergaba el mayor
namero de estas iglesias, un total de seis; seguida de Granada y Malaga con tres, junto a
algunos puntos de mision; y Huelva con una. En términos generales, la membresia es de
origen rumano y estd compuesta por familias jovenes que, en momentos de realce
econdémico, han podido traerse consigo a sus ascendientes y resto de parientes.
Excepcionalmente, en algunas comunidades, forman parte un minimo porcentaje de
espafioles interesados.

Segun datos ofrecidos por sus responsables, la Iglesia Pentecostal Rumana en
Andalucia, en conexion directa con su matriz en Rumania, cuenta con mas de 1.200
asistentes regulares a los cultos, siendo las iglesias pioneras de Elim y Maranatha de
Roquetas, junto a Esperanza, las que albergan cada domingo entre unas 200 y 300
personas. A ellas le siguen Castell de Ferro y Motril (Granada) con algo menos de 70
miembros, la Iglesia Filadelfia de Malaga con 50 y el resto no supera los 35 asistentes.
Es de destacar que la situacién de retroceso econdmico en Espafa esta llevando a
muchas familias a regresar a su pais de origen, atraidos también por las promesas de

mejora de la situacion laboral en Rumania con la entrada en la Unidn Europea.

La red de iglesias evangélicas africanas
Las iglesias evangélicas africanas implantadas en Andalucia son mayoritariamente de

origen nigeriano (junto a alguna representaciéon de Ghana), siendo su membresia y

responsables de esta nacionalidad, al igual que las sedes centrales o iglesias madres, que
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se ubican en este pais de Africa occidental, o en Inglaterra. Surgen en los primeros afios
del siglo XXI, como consecuencia de los contingentes migratorios de paises africanos
acogidos por Espafia a partir de la mitad de la década de los 90.

En 2010 habiamos detectado mas de una docena de congregaciones, cuyo origen
e iglesias madres se localizan en un pais africano. Todas ellas pertenecen a obras
evangélicas de paises de Africa occidental, concretamente a Nigeria, excepto dos de
ellas de la misma familia cuyo pais de origen es Ghana. La mayor concentracion de las
mismas se encuentra en la provincia de Sevilla donde existen al menos siete iglesias,
todas nigerianas. La provincia de Malaga le sigue en niamero con tres iglesias, todas
ellas pertenecientes a la misma familia. En la provincia de Almeria hemos detectado dos
iglesias ghanesas y en Huelva otra de origen nigeriano. Se produce también una mayor
concentracion de estas iglesias en las ciudades andaluzas o zonas periféricas a éstas,
estando solamente tres de ellas en municipios de alrededor de 20.000 habitantes. Dos de
estos tres municipios se encuentran en la conocida zona de los invernaderos de Almeria,
con una importante poblacion inmigrante, y el otro en Coin (Méalaga).

En el caso de las iglesias ubicadas en capitales o ciudades como Huelva, Malaga
o Sevilla, la membresia no reduce su espacio de residencia al barrio donde se ubica la
iglesia, sino que se trasladan desde puntos muy dispares de la ciudad para asistir a los
cultos. Sus lugares de reunion suelen ser grandes naves comerciales aisladas y
adaptadas, donde es facil aparcar y su expresion pentecostal en los cantos y masica no
se ve limitada por las molestias de los ruidos. En el caso de las iglesias localizadas en
municipios mas pequefios, el lugar de culto si que es indicativo del lugar de residencia
de la comunidad de creyentes, produciéndose incluso el traslado de la iglesia si se
trasladan también la mayoria de los miembros por motivos laborales.

Las congregaciones de las iglesias analizadas tienen una media de entre 30 y 50
miembros, siendo una excepcion a estas cifras la principal iglesia Cristiana Redimida de
Méalaga que reine una membresia de alrededor de 200 personas. Aunque en algunos
casos existen miembros de nacionalidad espafiola, sudamericana o de otro pais europeo,
los asistentes no africanos suponen proporciones muy bajas del total de los miembros.
El perfil medio de asistente a estas iglesias es de nacionalidad nigeriana en primer lugar
y de otros paises de Africa occidental en segundo lugar, como Ghana, el Congo, Guinea

Ecuatorial o Guinea Conakry entre otros.
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La edad media de los asistentes es bastante baja y coincide en todos los casos
con la edad laboralmente activa: entre 25 y 45 afos. Este dato, unido al mayoritario
componente masculino de las congregaciones, responde coherentemente al perfil
migratorio de motivacion laboral que acoge nuestro pais y la Comunidad Autbnoma en
cuestion en particular (Brionest al, 2010: 210-211). Sin embargo, algunas iglesias
cuentan con un liderazgo femenino, como la Christ Divine Church en el barrio de La
Macarena de Sevilla, cuya ministra de culto es el miembro mas activo de la comunidad
y quien, a su vez, se encuentra arropada por un grupo de mujeres con un destacado
papel en la misma.

La iglesia evangélica africana mas antigua en Andalucia es la Pentecostal Living
Spring Pentecostal Church Espafia, fundada en Huelva en 1998; se trata de una rama de
otra con el mismo nombre ubicada en Tenerife y que funciona como sede central en
Espafa de todos los grupos que pertenecen a esta familia de iglesias. Le sigue en el
tiempo, la iglesia New Life Fellowship International de Sevilla (2001), creada a
iniciativa de su responsable, el cual desarrollaba sus actividades pastorales en Nigeria,
en una iglesia del mismo nombre. The Redeemed Christian Church of Good cuenta con
cuatro congregaciones: Malaga (2003), Coin (2005), Marbella (2007) y Sevilla (2006).

Sevilla, con el tiempo, se ha ido convirtiendo en la capital andaluza con un
mayor numero de iglesias procedentes de esta zona del continente africano. Barrios
como San Jeronimo, el Cerezo o la Macarena, acogen a un significativo porcentaje de
poblacion subsahariana, que ha ido reclamando lugares de culto propios: la de
denominacién pentecostal Jesus Divine Minister en Mairena del Aljarafe (2004), la
Celestial Church of Christ (2004) en Sevilla; la iglesia Christ Divine Churh también en
Sevilla (2005), la espiritista Celestial Church Christ Amazing Grace Parish en Sevilla.
En Cuevas de Almanzora (Almeria) se gestd la iglesia independiente Full Gospel
International Church, integrada por membresia ghanesa, de la que surgiria otra similar
en la localidad vecina de La Mojonera, trasladandose en la actualidad a la de Vicar.

Las iglesias evangélicas latinoamericanas
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El modelo de evangelismo importado de algunas iglesias latinoamericanas en el
mercado religioso andaluz tiene una cualidad que, como veremos a continuacion, la
hace distinta al de los casos rumano y africano. Mientras que éstos se nutren casi en su
practica totalidad de poblacion migrante, un numero significativo de iglesias
evangélicas latinoamericanas presentes en Andalucia desde mediados de los 90 cuentan
con una membresia mayoritariamente autdctona, junto a un porcentaje algo menor de
fieles latinoamericanos y ya en menor medida de otras nacionalidades del Europa del
Este principalmente.

En Andalucia existen varias iglesias pertenecientes al movimiento internacional
de la Iglesia Evangélica Luz del Mundo Trinitaria, fundado en Venezuela en 1977, y se
concentran exclusivamente en la provincia malaguefia. La primera congregacion en
Andalucia surge en la barriada malaguefa de Ciudad Jardin a principios de la década de
los 90. Desde entonces no ha parado de expandirse por la provincia gracias a la
evangelizacion de un matrimonio de misioneros noruegos que irian construyendo
iglesias en el centro urbano de Marbella (2006), en la barriada de ElI Angel (2007) y en
San Pedro de Alcantara (2008) y a la predicacion de miembros brasilefios de la capital
en esta Ultima barriada en 2006 y en Fuengirola un afio mas tarde. Fuera de la capital
esta presente en localidades interiores como Guaro, con miembros que se desplazan
desde Coin, y el resto en las zonas costeras de Marbella, San Pedro de Alcantara y
Fuengirola. La asistencia regular en las congregaciones de la capital y Marbella ronda el
medio centenar, mientras que el resto contabiliza entre 20 y 30 personas, a excepcion de
pequefos grupos, como el de Guaro. «Se caracterizan por tener una edad media que
ronda los 40 afios, predominando las mujeres sobre los hombres. Respecto a las
procedencia presenta una amplia variabilidad, ya que unas congregaciones tienen
membresia eminentemente de origen brasilefio (capital, San Pedro de Alcantara y
Fuengirola), y otras de origen espafol (Guaro y capital) y el resto proceden
fundamentalmente de paises de Centro y Sudamérica» (Beioale2010: 217).

También en la década de los 90 surge otra familia de iglesias de similares
caracteristicas y con un proceso de gestacion parecido, esta vez de origen portorriquefio
y concentrada fundamentalmente en la provincia de Sevilla: los centros Shalom, de
denominacién pentecostal. A pesar de tratarse de una iglesia importada e impulsada por

fieles no comunitarios, con el tiempo, la gran mayoria de su membresia ha ido estando
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conformada por nacionales espafioles. Junto a éstos, se dan cita otras nacionalidades,
como en el caso de Mairena del Aljarafe donde méas de un tercio de ellas, proceden de
Ameérica Latina (Republica Dominicana, Ecuador, Brasil, Colombia, Bolivia o
Nicaragua), pero también de Polonia, Armenia o Nigeria (Briones 20H0: 218-219).

Esta dltima particularidad también se da en el caso de la Asociacién Misionera
de Iglesias Pentecostales (AMIP), de origen igualmente portorriqueiio, pero con una
membresia mayoritariamente nacional; debido fundamentalmente a que el germen
andaluz de la misma se remonta a la escision producida en el seno del Movimiento
Misionero Mundial. Como consecuencia de ello, iglesias locales como la de Fuengirola
(Malaga), fundada en 1990 por un matrimonio de misioneros jienenses, y la iglesia de
Begijar (Jaén), creada desde 1997 y posteriormente trasladada a la capital, pasaron a
integrarse en AMIP.

No obstante, si existen otros ejemplos de comunidades evangélicas en Andalucia
conformadas en su mayoria por fieles latinoamericanos. Entre ellas las hay que
responden al proceso inverso en su gestacion: los promotores son evangélicos
autoctonos que toman a la poblacion migrante como sujeto a evangelizar. Esta estrategia
es desarrollada no sélo por las comunidades protestantes; los testigos cristianos de
Jehova, por ejemplo, crean en el seno de sus congregaciones los denominados «grupos
de lenguas extranjeras», que van desde el inglés hasta el chino, pasando por el arabe, el
rumano o el tagalo. El grado de consolidacion de estos grupos es tal que, en ocasiones,
llegan a convertirse en congregaciones independfénts el orden evangélico un
claro ejemplo lo encontramos en el municipio agricola de Purchil (Granada), en el que a
mediados de la década pasada se gesté una comunidad cristiana evangélica de
bolivianos, pastoreada por espafioles de iglesias cercanas. Durante el trabajo de campo
en esta localidad de la Vega granadina, pude constatar como los migrantes se remiten a
los espacios religiosos cuando quieren sefalar un lugar prioritario al que acuden en

busca de apoyo, ayuda o de referentes conocidos. Pero el mismo dato ha aparecido en el

24 pPara un conocimiento mas detallado del proceso de implantacién de los testigos
cristianos de Jehova entre la poblacion extranjera, véanse: Fernandez, E. y Macias, C.
«Testigos Cristianos de Jehova en Andalucia», en Briones, R. {dirt)] (de) quién

eres? Minorias religiosas en Andalucia, Icaria y Fundacion Pluralismo y Convivencia,
2010, péags. 261-272.
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estudio de otras confesiones. Asi, por ejemplo, los marroquies suelen acudir en primer
lugar a la mezquita-oratorio mas préximo, los ucranianos se dirigen a las iglesias mas
representativas del lugar y los latinoamericanos a las iglesias evangélicas o a las
parroquias catolicas y a sus servicios sociales, preferentemente a Caritas parroquial. Los
miembros habituales de la comunidad de Purchil, cuya presencia es constante, se elevan
a poco mas de una decena de personas y son las que mantienen y gestionan el grupo,
ayudados por dos pastores espafioles, uno de la comunidad de Gojar y otro de la de
Armilla. Junto a los pastores espafioles, existen otros lideres no formales de
nacionalidad boliviana, que sirven de intermediarios entre las directrices de los pastores
y el sentir del resto de la comunidad. Esta tarea de representantes laicos de la
comunidad religiosa evangélica boliviana es confiada en personas, unicamente hombres
hasta la fecha, que ya en Bolivia tenian experiencia en formar parte de entidades
religiosas evangélicas. En este sentido, las practicas religiosas constituyen para sus
miembros una estrategia de adaptacion al nuevo contexto migratorio, en donde
despliegan sus creencias del pais de origen en interrelacion con las homonimas del pais
de acogida (Briones et,&006: 33).

La Iglesia Evangélica China en Espafia

La Iglesia Evangélica China en Espafia, obra de misioneros chinos procedentes de
Holanda, constituye una fraternidad que aglutina varias iglesias repartidas por
comunidades como Valencia, Barcelona, Madrid, Murcia y Andalucia, en estrecha
colaboracién y contacto continuo, siendo la de Valencia la primera de ellas (1986). En
Andalucia la primera iglesia evangélica china se abre en 1987 en la localidad malaguefia
de Torremolinos; le siguen La Linea de la Concepcion (Cadiz), Marbella (Malaga),
Granada y, més recientemente, Sevilla en 2006. Todas ellas comienzan a congregarse en
establecimientos regentados por esta misma poblacién tras la jornadatghosahn
restaurantes o almacenes de tienddsasta que, por un aumento de la asistencia,
adquieren locales de culto, propios o cedidos, por parte de otras iglesias locales. Sélo la

congregacion de Torremolinos (Malaga) se agrup6 durante un tiempo junto a otra local
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de habla inglesa, pero el rapido crecimiento de miembros chinos les llevaria a buscar un
espacio propio.

La totalidad de la membresia es de origen chino y, en su mayoria, ya creyentes
en su pais. «La asistencia varia segun la congregacion, pues iglesias mas recientes como
Granada y Sevilla cuentan con algo menos de una treintena de personas, mientras que
en Torremolinos son mas de 50 y Marbella supera el centenar, debido a la poblacion
asentada en la localidad y a las dimensiones y adecuacion del espacio de culto» (Briones
et al, 2010: 223).

Migrantes y patriarcados ortodoxos en Andalucia

El segundo de los casos a tratar es el de las iglesias ortodoxas rumana, rusa y griego-
ucraniana, pues los patriarcados ortodoxos (Rusia, Ucrania, Rumania, Bulgaria, etc.),
han aparecido clara y determinantemente en el campo religioso andaluz por influencia
de la inmigracion procedente de algunos paises de la Europa el este

Sin embargo, es preciso destacar que en el territorio andaluz esta presente
también la Iglesia Ortodoxa Hispanica Diocesis Isidoriana (anteriormente llamada
Iglesia Oriental Hispana), cuya curia actualmente es de nacionalidad espafiola en su
totalidad y que sin embargo acoge en la Divina Liturgia de cada domingo entre 35 y 40
fieles, la mitad de los cuales proceden de paises de la antigua U.R.SS. y Rumania.

Adscritos en un primer momento al Sinodo de Mildn, desde el pasado 2011 se

% Se estima que el conjunto de las iglesias ortodoxas alberga a mas de 160.000.000 de
fieles, mayoritariamente situados en Europa del este, siendo la mas grande en
seguidores la Iglesia Ortodoxa Rusa que se organiza en torno al Patriarcado de Moscu y
tiene cerca de 100.000.000 de fieles, seguida de las ucranianas (dividida en varios
grupos que rondan los 25.000.000), la rumana (con 14.000.000), la griega (con
11.000.000) y la serbia (con 8.000.000). Por su parte, las denominadas «iglesias
orientales», situadas en Oriente medio y Africa son muy variadas; la etiope con méas de
40.000.000 de fieles, si bien solo la copta, con cerca de 7.000.000 ostenta hasta la fecha
algun tipo de representacion institucionalizada en el territorio espafiol, concretamente en

las localidades de Lérida, Barcelona, Alicante y Madrid.
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encuentran bajo la jurisdiccion de la ROCOR, o Iglesia Ortodoxa Rusa fuera de Rusia.
Sevilla es la sede central de esta iglesia, donde se ubica su parroquia de San Serafin de
Sarov; cuentan con mas centros en el Castillo de Las Guardas, en plena sierra sevillana,
donde se levanta una pequefia casa de retiros y futuro monasterio, y también en la
provincia de Cadiz: la Cancilleria en Jerez de la Frontera, la escuela de iniciacién
teoldégica de San Osio en San Fernando y la parroquia de San Miguel Arcangel en

Puerto Real.

La Iglesia Ortodoxa Rumana

La primera implantacion de esta iglesia en Andalucia fue en la Parroquia Ortodoxa
Rumana Bautismo del Sefior de Roquetas de Mar en Almeria. Esta parroquia fue creada
para cumplir las necesidades espirituales de los fieles ortodoxos rumanos del sur de
Espafa, llegados de Rumania en busqueda de trabajo desde 1996 y que han ido
multiplicandose con el paso del tiempo. El nimero de rumanos empadronados a 31 de
diciembre de 2011 en el Ayuntamiento de Roquetas de Mar es de?}88fbién

hay rumanos no empadronados, cuya cifra se estima que es de unos 5.000. La mayoria
de los rumanos de la provincia de Almeria profesan la religiébn ortodoxa y unas 500
familias estan bien arraigadas con casas en propiedad y con una situacion estable en el
municipio almeriense.

Y es en Roquetas de Mar donde se levanta la primera iglesia ortodoxa rumana
construida como tal, cuyo inicio de las obras dieron comienzo en enero de 2009. Esta
inversion de unos 700.000 euros, es fruto de un largo proceso que comenzd con la
cesion municipal de un terreno de casi 1.56(ara la construccién del templo en las

cercanias de un parque acuatico, en la zona conocida como Las Salinas.

%6 Se trata de la nacionalidad con mayor nimero de empadronados en Roquetas de Mar,
un 36% de la poblacion total extranjera, a la que le siguen la rusa (con 11.692
empadronados, un 35%) y la marroqui (con 4.471 empadronados, un 13%). Véase:
Estadisticas del Padréon de Habitantes del Ayuntamiento de Roquetas denMiaea]

[13/09/2012] (http://www.aytoroquetas.org/seccion/estadisticas-padron_243)

82



Dado que la comunidad migrante rumana esta extendida por toda la costa,
dedicada a trabajos agricolas y a la construccién, desde 2005 hay abierta una iglesia en
Motril (Granada), en régimen de alquiler, ya que excepcionalmente en esta provincia la
iglesia catdlica no les facilitd el poder celebrar el culto ortodoxo dominical en sus
parroquias.

El otro foco de desarrollo de la Iglesia Ortodoxa Rumana en Andalucia fue la
provincia de Malaga, en la capital y en la Costa del Sol, impulsado desde el obispado de
Rumania. En el caso de la provincia de Cérdoba, donde hay una importante poblacion
migrante rumana, los ortodoxos son atendidos por el presbitero de la parroquia San
Menas Martir de Tomelloso (Ciudad Real). El sacerdote se desplaza, una vez al mes,
por otras localidades de Cordoba (Pozoblanco y Villanueva de Cérdoba), donde atiende
a las necesidades de su feligresia, y celebra los cultos en las parroquias catélicas de
estos municipios.

El grado de consolidacion de la Iglesia Ortodoxa Rumana en Andalucia es tal
que desde finales del 2008, cuenta con un coordinador de todas las iglesias ortodoxas
rumanas en la Comunidad Autbnoma. Como en otros municipios andaluces, este
sacerdote cuenta con el apoyo de la Iglesia catélica que les cede el uso del templo de
San Leandro para el culto dominical. Posteriormente se crearia otra comunidad en
Huelva, que, igualmente, es acogida por el obispado catdlico de Huelva, en la iglesia de
Santiago Apdstol (Briones y Tarrés, 2010: 255-257).

La Iglesia Ortodoxa Rusa

El Patriarcado de Moscu, en aras de atender a todos estos fieles emigrados en Europa
occidental, a modo de mision exterior, cred en Paris la Diocesis de Corsun, que dispone
de una Vicaria General para Espafia y Portugal. En Espafia tienen parroquias o puntos
de mision en las grandes ciudades y en aquellas regiones en las que abundan mas los
inmigrantes. En Andalucia tienen puntos de mision en Benalmadena (Malaga), Motril
(Granada), El Ejido (Almeria) y Sevilla. Benalmé&dena es la parroquia mas antigua de
Andalucia. Alli se celebraron reuniones de culto ya desde 2003, a instancias de los
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inmigrantes de origen eslavo que pertenecen a esta iglesia ortodoxa y que vivian

dispersos por la Costa del Sol (Briones y Tarrés, 2010: 257-258).

Ortodoxos griegos-ucranianos

En 2003 el Patriarcado Ecuménico de Constantinopla de la Iglesia Ortodoxa Griega,
ante las necesidades de atencion pastoral de los fieles ortodoxos, residentes en la
peninsula Ibérica, la mayoria por razones laborales, decide crear el Arzobispado
Ortodoxo de Espafa y Portugal. Los fieles que componen estas comunidades ortodoxas
en Andalucia son ucranianos, la mayoria migrantes laborales; al igual que sus
sacerdotes, que han sido ordenados en el rito oriental griego, y destinados a Espafa
como misioneros para estos creyentes inmigrantes. Como en el caso de los ortodoxos
rumanos, a veces disponen de lugar propio, alquilado o en propiedad y, otras veces,
cuentan con la cesion del uso de parroquias de la Iglesia catolica. Las primeras iglesias
se concentran en la Costa del Sol, como Torremolinos, Marbella y Malaga, donde
actualmente esté la sede principal.

En Malaga y la Costa del Sol hay entre unos 2.000 y 3.000 ucranianos
empadronados y otros mas que no estan regularizados, relacionados en su mayoria con
estas iglesias; aunque, en los domingos normales, asisten en Malaga unas 70 personas a
las celebraciones liturgicas, en Marbella unas 50, y en Torremolinos unas 30, sin
embargo, para las fiestas, sobre todo las importantes en la liturgia ortodoxa como por
ejemplo la Pascua, acuden muchos mas. Ademas de una mayoria ucraniana de fieles,
también son atendidos y acuden a los cultos otros inmigrantes procedentes de Georgia,

Rusia, Serbia y de otros paises eslavos (Briones y Tarrés, 2010: 258-260).

El «islam inmigrado%’

2" Para un estudio méas detallado al respecto, véase: Tarrés, Sol y Salguero, Oscar,
«Musulmanes en Andalucia», en R. Briones (diY, tu (de) quién eres? Minorias
religiosas en AndalucjaBarcelona, Icaria y Fundacion Pluralismo y Convivencia,
2010, pags. 289-347.
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La vinculacion del islam a los flujos migratorios procedentes del Magreb en la década
de los 90 y, poco después, de otros paises como Senegal o Pakistdn es mas que
frecuente; sin embargo, al igual que en el caso de los evangélicos, es preciso sefalar
gue, como veremos, la presencia musulmana en el territorio andaluz es anterior a la
etapa contemporanea andaluza; y ello, obviando el periodo histérico andalusi.

Durante la década de los 60 puede hablarse de tres colectivos musulmanes
significativos asentados en algunas ciudades andaluzas como Granada: uno, conformado
por estudiantes musulmanes procedentes de Palestina, Siria, Libano, Jordania, Egipto,
etc., atraidos por los acuerdos de cooperacion cultural establecidos por el régimen
franquista y algunos paises del mundo arabe. Este colectivo se va a asentar en las
ciudades universitarias andaluzas, principalmente en Granada y Sevilla. En segundo
lugar, extranjeros musulmanes que optan por asentarse en Andalucia, y entre los que, a
su vez, cabe distinguir dos grupos: uno integrado por trabajadores procedentes de
Paquistan y Marruecos; y un segundo grupo integrado por musulmanes procedentes de
la Peninsula Arabiga y del Golfo Pérsico, con un alto poder adquisitivo, que se instalan
en la Costa del Sol malaguefia. Y, por ultimo, un tercer colectivo integrado por
espafioles conversos al isffm

Con estos grupos, entre los afios 60 y los 90 se va a iniciar lo que A. Kettani
denomina «el renacimiento del islam en Espafia», es decir, la presencia formal de las
comunidades musulmanas. Asimismo, merced a la primera ley de libertad religiosa, la
Ley 44/1967, de 28 de junio, por la que se regulaba el ejercicio del derecho civil a la
libertad religiosa en materia religidSase van a sentar las bases del proceso de
institucionalizacion del islam en Andalucia, y en Espafa (Tarrés y Salguero, 2010: 289-
291).

En este primer movimiento islamico emergente se enmarcan las denominadas

«comunidades musulmanas histéricas», fechadas entre 1960 y 1990, entre las que se

8 para un conocimiento mas detallado de los espafioles conversos, véase: Valencia, R.,
«LLos nuevos musulmanes», en Roque, M.2 A. (&l.jslam plural Icaria, Barcelona,

2003, pags. 361-368.

29 Ley reguladora del ejercicio del derecho civil a la libertad en materia religiosa, de 28
dejunio de 1967 (B.O.E. n.° 156 de 1 de julio de 1967, pags. 9191-9194).
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encuentran comunidades autdctonas como la Comunidad Islamica de Espafia o Junta
Islamica. Junto a las mismas, irdn apareciendo una serie de comunidades formadas a
iniciativa e integradas por extranjeros, que responden a momentos y circunstancias
singulares. La mezquita del barrio de San José de Linares (Jaén), se crea en la década de
los 70, por trabajadores paquistanies que llegan a la zona para trabajar en las minas de
plomo. Tras el cierre de las minas la mayor parte de esta poblacién se marcha quedando
en la zona un 25% de los llegados inicialmente. La mezquita atiende a una poblacion
que puede llegar a las 400 personas en la oracion de los viernes. Cuenta con dos
imames el imam principal lleva en esta funcion desde 1982, y el segundo, iquem
sustituye al principal, imparte ensefianza del Coran a una veintena de nifios todos los
dias de la semana.

Algeciras, capital del territorio conocido como el Campo de Gibraltar, debido a
su singular posicién geografica de frontera, sostiene a una importante poblacién
musulmana, tanto transeunte como residente. En 1978 se inaugura en la ciudad portuaria
la primera mezquita, al-Houda, en torno a la cual se va a ir conformando una comunidad
estable cada vez mas numerosa y con una gran actividad social y educativa. Se trata de
una comunidad bastante numerosa, que en la oracién del viernes puede llegar a
congregar a otros 400 fieles.

Un caso singular en la Andalucia contemporanea lo constituye la provincia de
Méalaga, consecuencia légica de que la Costa del Sol haya sido, desde finales de los afos
70, destino privilegiado de la Casa Real Saudi, asi como de muchas familias arabes
importantes. Fruto de esta situacion es la construccion de la primera mezquita de la
Espafia contemporanea: la mezquita del Rey Abdul Aziz al-Saud, inaugurada en 1981, y
que se encuentra situada en las proximidades de la residencia de la familia real en la
lujosa urbanizacion Las Lomas de Marbella Club. «Se trata de una mezquita privada,
financiada y sustentada por el principe Salman a partir de una partida presupuestaria
especifica de la casa real saudi, de la que depende directamente; de ahi que no esté

inscrita en el Registro de Entidades Religidda®ebido a sus caracteristicas

30 E| Registro de Entidades Religiosas se ubica en la Direccién General de Cooperacion
Juridica Internacional y Relaciones con las Confesiones del Ministerio de Justicia y en
él se inscriben las entidades religiosas que quieran obtener personalidad juridica civil.

Su gestion corresponde a la Subdireccién General de Relaciones con las Confesiones.
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especificas, la organizacion interna depende de las autoridades saudies» (Tarrés y
Salguero, 2010: 311-312).

En un segundo momento, entre 1990 y 1995, surgen las «comunidades del
periodo de transicion». El reconocimiento del Notorio Arraigo del islam en Espafia, en
1989, y la posterior firma de los Acuerdos de Cooperacion de 1992, marcan un punto de
inflexion en las comunidades musulmanas, las cuales van a acentuar su proceso de
formalizacion. A ello se afade la llegada de los flujos migratorios internaciones
procedentes de paises de mayoria islamica, fundamentalmente del Magreb y del Africa
subsahariana. Hasta ese momento, y salvo excepciones, los musulmanes no espafioles se
agrupaban en las comunidades formadas por los espafioles; sin embargo la primera
mitad de los 90 va a marcar un periodo de transicion en la formacion de las
comunidades. Los grupos de musulmanes esparfioles se van a ver fortalecidos por el
impacto de la inmigracion y esto va a provocar cambios en las comunidades de
referencia.

Tanto en las localidades en las que no habia una comunidad musulmana previa
como en aquellas en las que si la habia, la década de los 90 va a estar marcada por el
comienzo de la aparicion de comunidades organizadas a partir de la iniciativa de la
poblacion migrante, caso de la Comunidad Mezquita An-Nur de Benalmadena
(Mélaga), creada en 1993 por un grupo de musulmanes procedentes de Marruecos, o de
la Comunidad Musulmana de Almeria As-Salam-Mezquita Alija, en la localidad
almeriense de Roquetas de Mar, creada entre 1993 y 1994 por migrantes subsaharianos
y magrebies, que llegaron a esta localidad para trabajar en las labores agricolas (Tarrés
y Salguero: 2010: 312-315).

Y desde entonces hasta el momento actual se podria hablar de «comunidades
nacidas de la inmigracion». Desde mediados de los 90 se asiste a un incremento
significativo de las comunidades musulmanas nacidas directamente de la inmigracion.
Estas pueden ser nacionales (por ejemplo con mayoria marroqui o senegalesa) o
plurinacionales. La mayoria de ellas estan formalizadas bien como asociacion cultural, o
bien como entidad religiosa. Ejemplos de estas comunidades son la Comunidad
Islamica An-Nur de Jerez de la Frontera (Cadiz) creada en 1994 a iniciativa de una serie
de migrantes magrebies, procedentes la mayoria de la misma zona de Marruecos; la

Comunidad Musulmana Essalam de Cartaya (Huelva) de 1999 que acoge a la poblacion
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musulmana temporera ligada al cultivo de la fresa; la Comunidad Islamica de Aguilar
de la Frontera-Mezquita al-Muhayidim, la Comunidad Isldmica de la Linea de la
Concepcidon-Mezquita Badr; o la Comunidad Islamica de Lucena-Mezquita as-Salam.
Una ultima mencion merece la Mezquita de la Paz, As-Salam, de Granada, entidad
religiosa inscrita en 1999. Su origen y desarrollo esté ligado a la poblacion migrante que
reside en la zona norte de la ciudad. En la actualidad es una comunidad multinacional,
integrada por alrededor de 500 fieles, en la que ademas de las actividades estrictamente
religiosas y de formacion coranica a nifios y jovenes, en los locales que tienen
adyacentes al espacio de culto, desempefian otras labores como la atencién al migrante
musulman recién llegado, al reparto de alimentos y a otras obras sociales.

Una segunda etapa en este islam inmigrado es la protagonizada por las
comunidades que han ido surgiendo en el nuevo milenio. Desde finales del siglo XXy,
sobre todo, en la primera década del siglo XXI son muchas las comunidades
musulmanas que han formalizado su existencia como tales, aunque eso no significa que
no existieran antes, sino que muchas de ellas han estado funcionando de manera
informal y es a partir del 2001, cuando el 66% de las comunidades han formalizado su

situacion™.

31 Las comunidades que responden a este perfil son muy numerosas. Ademas de las
mencionadas, a finales de 2009, cabe destacar las siguientes: En la provincia de Almeria
la Comunidad Musulmana al-Hidaya de Villaricos, la Comunidad Musulmana Alisra de
Alquian, la Comunidad Islamica de El Puche, la Comunidad Musulmana de Aljair de
las Norias. En la provincia de Cadiz encaja en esta tipologia la Comunidad Islamica de
Villamartin. En la provincia de Cordoba la Comunidad Islamica de Castro del Rio, la
Comunidad Islamica de Puente Genil, la Comunidad Isldmica de Benameji o la
Comunidad Islamica de Priego de Cdérdoba. En la provincia de Granada cabe mencionar
el Centro Cultural Islamico de Armilla, la Comunidad Islamica As-Sunna de Baza, la
Comunidad Islamica de Baza, la Comunidad Islamica de Loja, la Comunidad Islamica
de Motril-Mezquita al-Andalus, la Comunidad Isldmica de Almufécar y la Comunidad
Islamica de las Ventas de Zafarraya. En el caso de la provincia de Huelva responden
también a esta tipologia la Comunidad Islamica de Almonte, la Comunidad Islamica de
Bollullos del Condado, la Comunidad Religiosa Musulmana de Isla Cristina, la

Comunidad Musulmana de Palos de la Frontera y la Comunidad Islamica de Rociana
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Estas comunidades mas recientes suelen estar integradas mayoritariamente por
migrantes musulmanes, y se sitian en localidades con incidencia de poblaciéon migrante,
en las que se constituyen en pequefios grupos de diversa procedencia, que habilitan un
local, domicilio particular, garaje, etc. Una de las caracteristicas de estas nuevas
comunidades, en tanto que estdn en proceso de configuracibn comunitaria y éste no
siempre es positivo, es que muchas desaparecen con la misma rapidez con la que se han
creado, debido, bien a las dificultades econdémicas que puedan tener, o bien por
disensiones en el seno del propio grupo. Asimismo, son muy frecuentes los cambios de
ubicacién de este tipo de oratorios, ya que se busca un lugar econémico, cercano al
trabajo, a la residencia, etc.; por otra parte, suelen mantener pocas actividades y muchas
veces el oratorio s6lo se abre para las oraciones preceptivas. Entre los ejemplos mas
destacados podemos citar: la Comunidad Musulmana de Adra (Almeria) de 2003; la
Comunidad islamica de Estepona (Malaga), de 2005; la Comunidad Musulmana Annur
de Coin (Mélaga), de 2007; o la Comunidad islamica de Ubeda (Jaén) de 2007 (Tarrés y
Salguero, 2010: 315-318).

Todo ello contribuye a que podamos referirnos al islam como la segunda
religibn minoritaria en importancia e implantacion, después de los evangélicos. Es
preciso aclarar que este segundo puesto esta compartido con los testigos cristianos de
Jehov@; no obstante, se trata de un empate relativo, dificilmente cuantificable de forma
exacta ya que también es cierto que el islam en Andalucia ha experimentado en los

altimos aflos un aumento mayguie el de los testigos en el nUmero de comunidades e

del Condado. En la provincia de Jaén cabe mencionar la Comunidad Islamica de Jaén-
Mezquita Umar al-Faruk, la Comunidad Islamica de Andujar, la Comunidad Islamica de
Beas de Segura, la Comunidad Isldmica de Martos y la Comunidad Islamica de
Villanueva del Arzobispo. En el caso de la provincia de Malaga estan la Comunidad
Musulmana Convivencia y Hermandad-Mezquita La Palma, la Asociacién Islamica
Casa de la Paz-Bait Assalam en Torre del Mar, la Comunidad Islamica de Archidona, la
Comunidad Isldmica de Churriana. Y, finalmente, en el caso de la provincia de Sevilla,
las comunidades que responden a estos criterios son: la Mezquita Bazar Canarias y la
Mezquita de Bellavista en Sevilla capital, la Comunidad Islamica de Dos Hermanas, la
Comunidad Islamica de Osuna, la Mezquita de Los Palacios, la Comunidad Islamica de

Ecija y la Comunidad Islamica de Las Cabezas (Tarrés y Salguero, 2010).
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vias de institucionalizacion y de apertura de lugares de culto, ademas de presentar un
alto indice de heterogeneidad que dificulta precisar un nimero exacto de fieles y, a
veces, también de comunidatfe€ntre finales de 2009 y 2010 habiamos contabilizado
arededor de las 150 comunidades, repartidas entre entidades religiosas, asociaciones
culturales, de mujeres, comunidades, etc.; podemos constatar una desigual distribucion
por el territorio andaluz, siendo las provincias almeriense y malaguefa la que acoge a
un mayor namero de ellas y Jaén la que menos. La incidencia de la inmigracion y el
asentamiento laboral de estas personas en ciertas zonas de Andalucia ha determinado,
sin duda alguna, el aumento general de comunidades musulmanas y, por ende, su

concentracion geogréafica en determinadas ciudades y municipios.

El mapa de la diversidad religiosa en Granada

Granada histéricamente puede considerarse como un bastion del catolicismo y sede de
manifestaciones catolicas tan significativas y arraigadas como, entre otras, la Semana
Santa y la procesién del Corpus, la devocién a la Virgen de las Angustias o la exaltaciéon
popular de figuras como Fray Leopoldo de Alpandeire, ligadas todas a lo expuesto al

%2 salvo algunas excepciones, no existen censos exhaustivos del nimero de fieles
musulmanes que conforman cada una de las comunidades; en su lugar, suele
cuantificarse el niumero de asistentessalat del viernes, pero tan s6lo como una
medida de caracter aproximativo, pues en tales recuentos incorporan algunos sesgos que
van desde el de género (ya que las mujeres no tienen la obligacién de acudir a rezar a la
mezquita, hasta el estereotipo, adscribiepdo seal islam a todas aquellas personas

con apellidos arabes y omitiendo a su vez a colectivos como el de los conversos). En el
caso de los testigos cristianos de Jehova, por su parte, cada congregacion recoge el
namero de miembros con nombres y apellidos; cada afio, en la cita de la
Conmemoracion de la Cena del Sefior incluyen en un registro a las personas asistentes.
Estas cifras, no obstante, vuelven a aportar cantidades aproximadas, no exactas del
namero total de hermanos que conforman cada una de las congregaciones, ya que a este
acto pueden acudir testigos de Jehova y también invitados, familiares y demas, siendo

contabilizados unos y otros.
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comienzo de este capitulo en torno a la pervivencia de practicas como la recepcion de
sacramentos y a aquellas manifestaciones populares vinculadas a la fiesta, a la tradiciéon
y a los procesos de identificacion social y cultural. Es decir, son practicas incrustadas en
lo que se ha denominado «catolicismo popular» (Briones, 2007, 1997) relativo a las
imagenes, tiempos, procesiones y rituales colectivos y fiestas patronales y estacionales
(Alvarez, C., Bux6, M.J. y Rodriguez Becerra, 1989) o como una vertiente de la
religiosidad andaluza marcada por lo publico-masivo-tradicional frente a lo privado-
individual-innovador (Caston, 1985).

A titulo de ejemplo, el barrio del Realejo, conocido también como el «barrio
cofrade», acoge un significativo nimero de cofradias de Semana Santa, auténticos
actores publicos y Uunicos interlocutores del tejido asociativo del barrio con el
Ayuntamiento, junto a la Asociacion de Vecinos, en cuya agenda el mundo cofrade
también ocupa un papel central, cuando no exclusivo. Esta omnipresencia de este
catolicismo publico-masivo-tradicional, queda plasmado también en el espacio publico,
durante practicamente todo el afio: las procesiones de Semana Santa entre marzo y abril,
la procesion de Nuestra Sefiora del Rosario, patrona del barrio «grefito» y capitana de
las fuerzas armadas, en el mes de mayo; la celebracién del Corpus Christi en el de junio;
la de Santa Maria de los Angeles, a principios del mes de septiembre, etc.

En su vertiente oficial, el catolicismo esta del mismo modo sobrerrepresentado si
nos atenemos tan soélo a los aspectos urbanisticos mas elementales, como por ejemplo el
notable patrimonio inmobiliario propiedad de la Iglesia catélica en la ciudad de
Granada, especialmente, en los barrios histéricos (Albaicin, Realejo, Sacromonte y
Catedral) y zonas ex-periféricas, como el actual Campus Universitario de Cartuja; el
gran numero de calles con nombres catélicos; o la gran presencia catolica en la
sefalética urbana, vinculada la mayor parte de las veces a aspectos historicos y
culturales y a la atraccion turistica.

Por ello, puede afirmarse que, para el caso de Granada, asi como en Andalucia,
«el catolicismo, tanto en su vertiente oficial como popular, opera como estructurante de
la identidad cultural y social» (Briones, 1997). El caso de Granada, por ende, puede
enmarcarse adecuadamente en una concepcion general del catolicismo popular,

entendiendo como tal «el complejo de creencias y practicas religiosas en el ambito
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sacramental, devocional, de resolucién de problemas y de cambio social, de los
catélicos que pertenecen a los sectores populares de la sociedad» (Péarker, 2007).

Sin embargo, la ciudad ha acogido y acoge algunos ejemplos de pluralidad
religiosa con mayor o menor grado de aceptacion institucional y popular. Granada y su
Area metropolitana también pueden ser consideradas como una urbe pluriconfesional,
teniendo en cuenta la pluralidad de confesiones presentes en su territorio, asi como su
pasado historico mas reciente. Las confesiones protestante y musulmana, por nimero y
por grado de implantacion, han perfilado la religiosidad de Granada. Ademas de su
pasado musulman, que arranca en el 711 con la llegada de Tarik a las costas de Tarifa y
perduraria bajo diferentes formulas organizacionales y sociales hasta finales del siglo
XVI con la muerte de Aben Humeya en la batalla de las Alpujarras, en la época
contemporanea han sucedido otras experiencias. Algunas ya han sido comentadas, al
recordar que el fendmeno del pluralismo religioso en Andalucia ha estado presente en
nuestro territorio desde mucho antes que el auge migratorio de finales del siglo pasado.

Con respecto al protestantismo, la Segunda Reforma nace en 1869. Llegan
misioneros de Europa Central, de Inglaterra y de EE.UU. Ademas de la predicacion,
comienzan a implantarse obras educativas como colegios y otras iniciativas de
alfabetizacion; y servicios sociales para necesitados. Con la llegada de la Restauracién
borbdénica a manos de Alfonso Xl (1874-1885), persistiran como iglesias subterraneas
pero no como lugares de culto. Fue entonces cuando aparecieron los primeros fieles
evangélicos en Granada. Manuel Matamoros Garcia (1834-1866), considerado junto a
Juan Bautista Cabrera y Antonio Vallespinosa, entre otros, como uno de los padres del
protestantismo en Espafia, auxiliaria pastoralmente a la entonces Iglesia Bautista de
Granada (hoy lIglesia Evangélica Espafiola) y poniendo al frente de la misma al
granadino José Alhama, a quien ya hemos citado. En tiempos de la Il Republica (1931-
1936) se produjo un crecimiento notable del nUmero de iglesias evangélicas en Espafia.
En Granada llegaron a contar con unos 200 fieles. El primer templo estuvo en la capital
granadina, en la céntrica calle Tendillas de Santa Paula. Durante la guerra civil
clausuraron el templo, siendo convertido en deposito de armas, arrebatandoles el mando
fascista la propiedad del inmueble.

Con la primera ley de libertad religiosa de la época franquista, la citada Ley

44/1967, le es devuelta el templo a la Iglesia Evangélica Espafiola, permitiéndoles la
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celebracion del culto a condicion de no hacer proselitismo ni tener actividades publicas.
Pero por entonces, como veremos detenidamente en la introduccioRalteldll de

este trabajo, el antiguo templo estaba ya muy deteriorado. Por lo que comienzan la
construccion de otro nuevo que seria finalmente inaugurado en abril de 1968, no sin
algun que otro incidente: ningun arquitecto local se quiso hacer cargo de esta obra y un
miembro de la comunidad tuvo que estudiar y licenciarse en Arquitectura para poder
acometer las obras.

En los mismos afios, en 1966, surge el citado Centro Cultural Islamico de
Granada, registrandose en Madrid con fecha de 31 de marzo de 1971 como Mezquita
Central. En esta década de los 70, los murabitim, antes sufis Dargawi, en sus
comienzos eran una delegacion de la Tarigah Dargawi shgip vivia en Norwich
(Reino Unido), constituyéndose legalmente como Asociacion para el Retorno del Islam
en Espafa. Desde las localidades de Cdordoba y Sevilla empiezan a visitar otras ciudades
de la regidn: en 1979 visitan Granada. Esta incipiente comunidad musulmana autoctona
adquiriria en 1981 los terrenos de la actual Mezquita Mayor de Granada, aunque no
seria inaugurada hasta julio de 2003.

Asi, se puede afirmar que la ciudad de Granada responde a un perfil religioso
pluriconfesional tanto desde un enfoque diacrénico, como sincrénico. Desde un punto
de vista histérico, ha albergado diferentes confesiones en mayor o menor nimero en
distintos periodos. Del mismo modo, en el momento actual, Granada, y ahora también
su Area metropolitana, son igualmente pluriconfesionales; aunque el numero de
confesiones presentes es notablemente mayor y obedece a fendmenos relativamente
actuales como el de las migraciones transnacionales.

Para refrendar esta afirmacion, a continuacion se ofrece un listado de
comunidades religiosas, constituidas o no como entidades religiosas, cuya presencia fue
registrada durante el trabajo de campo realizado entre 2007 y finales d&l\260@
han venido siendo actualizadas en gran medida en las sucesivas investigaciones en las

que he participado, ademas de para la presente tesis, en donde se ha prestado especial

33 Censo y andlisis de la presencia y actividades de grupos religiosos no catélicos en la
Comunidad Autébnoma Andaluza, Fundacion Pluralismo y Convivencia (Ministerio de
Justicia) y Universidad de Granada, 2007-2009, dirigida por el Dr. Rafael Briones,

profesor titular del Departamento de Antropologia Social de la Universidad de Granada.
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interés a las confesiones vinculadas a los estudios de caso expuestos en capitulos
posteriores. Aunque el citado estudio se extendid a la totalidad de la Comunidad
Autonoma andaluza, los datos aqui expresados se circunscriben a la capital granadina y
a su Area metropolitana, territorio geografico del que se ocupa esta tesis; no obstante,
Granada presenta caracteristicas similares a las de otras capitales andaluzas, como
Sevilla o Mélaga, con las que comparten algunos elementos urbanisticos, como la
metropolizacion, administrativos como la capitalidad y econdmicos, en cuanto puntos
neuralgicos del flujo de capitales y transacciones en la Comunidad Autbnoma. Quizas
los resultados del caso granadino no puedan extrapolarse con tanta facilidad a otros
contextos significativos de la diversidad religiosa andaluza, caso de las ciudades
portuarias, como Almeria o Algeciras, o el de las zonas de agricultura intensiva, como
los invernaderos onubenses o el poniente almeriense.

Los datos expuestos en la tabla que aparece a continuacién, estan clasificados
por confesiones, ordenadas alfabéticamente; y éstas a su vez por municipios en orden
alfabético igualmente. Junto al nombre de la comunidad y el municipio donde se ubica,
se encuentra la direccion del lugar de culto (omitiéndose en el caso de domicilios
particulares) y una breve descripcion del mismo. Algunos de estos datos, pmymo
giemplo, el nimero aproximado de miembros son orientatixbsiéos la mayoria de
las veces, de lo expuesto por los informantes en las entrevistas y de lo observado en el
transcurso del trabajo de campo; esta imposibilidad de un recuento exhaustivo viene
motivada por otras razones, como, por ejemplo que muchas de las comunidades
visitadas no estan agrupadas en ninguna otra entidad superior que lleve un registro de
las mismas que van surgiendo. Luego existen otras muchas dificultades especificas de
cada confesion: como el sesgo ya comentado en el recuento exhaustivo de los testigos
cristianos de Jehova. Para el caso de los musulmanes, por su parte, precisar cifras es una
tarea igualmente complicada, «tanto por la variedad de situaciones que pueden
encontrarse (musulmanes espafoles de origen, por nacionalidad, inmigrantes
procedentes de paises de mayoria islamica, musulmanes procedentes de Europa del este,
inmigrantes asiaticos, etc.), como por el hecho de que no haya una correspondencia
directa entre el nimero de lugares de culto islamicos de una localidad concreta y el
namero de musulmanes que residen en la misma» (Tarrés y Salguero, 2010: 295).
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Los cuadros que aparecen en algunas cuadriculas de la tabla con el simbolo ~
corresponden a otras informaciones de dificil acceso o que no pudieron ser contrastadas
debidamente, por diferentes razones: desde la escasa disponibilidad de algunos
informantes que, por ejemplo, tenian que compatibilizar la vida laboral y doméstica con
la cultual; o su poca predisposicion para ser entrevistados por experiencias previas
negativas (sensacionalismo mediético, falta de retorno de la produccion cientifica,
recelo institucional, etc.).

Por dltimo, hay que destacar que las comunidades y lugares de culto
pertenecientes a la confesion catdlica no estan incluidos en la tabla, al no enmarcarse en
nuestra area de estudio; no obstante, damos por supuesto que la presencia mayoritaria
sobre el suelo local, a la que nos referiremos posteriormente, es sumamente relevante
para entender el fendbmeno de la diversidad religiosa, como ha quedado ya expuesto al
comienzo de este apartado. En aras de esta premBastéalll de este texto incluye
una introduccién de que pretende reflejar de una forma general las dimensiones del
patrimonio inmobiliario de la Iglesia catdlica en el territorio estudiado, asi como sus

funciones y significados basicos.

Adventistas
Iglesia C/ Rey Abu Said, 13, Urb. 30-40 asistentes;
Cristiana Alcéazar del Genil, 18006 49 registrados.

Adventista

del Séptimo | Granada| Local bajo en propiedad, de | 50% de espafioles; 50% d¢

117}

Dia de unos 150 rf ubicado en una | extranjeros (Ecuador,
Espafa zona residencial. Argentina, Brasil, Colombia
(UICASDE) o0 Rumania).

Bahd'is
Asamblea No tienen sede social. 20-30 miembros
Espiritual (comunidad fluctuante).
Local de Granada Se retinen en domicilios
los Baha'is particulares de la capital y de| Mayoritariamente espafioles
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de Granada localidades metropolitanas | y otros miembros que estah
como La Zubia. de paso en la ciudad,
generalmente por estudios,
en ocasiones de distinta
nacionalidad.
Brahma Kumaris
10 miembros; 10-15
_ _ asistentes.
C/ Solarillo de Gracia, 7-1,
Asociacion 18002
. La mayor parte de los que
Espiritual '
, o _ asisten regularmente son
Mundial | Granada| Local en régimen de alquiler . y
espafoles, aunque también
Brahma desde 1997, de unos 126yn _
) ) ) los hay de procedencia
Kumaris varias estancias, reformado y _
) _ colombiana, cubana, danesa,
bien equipado. _ _
canadiense, estadounidense
y mexicana.
Budistas
) 15 miembros; y 20
Plz. Pescaderia, 1, 4°, D, .
asistentes.
o 18001.
Asociacion
Zen de o Mayoritariamente espafoles
] Apartamento de oficinas en )
Andalucia o _ | y residentes en Granada
Granada| régimen de alquiler, con varia y
(AZA) - . . | pero hay también un
. estancias (vestuarios, serviciq ,
Dojo Zen de trasiego constante de
sala de estar y sala de _
Granada- o algunos extranjeros
meditacion).
europeos y
latinoamericanos.
Centro Granada| C/ Manuel de Falla, 12, 4°, | 20 miembros; y 15-20
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Nagarjuna derecha, 18005. asistentes.
de Estudios
Budistas Piso en régimen de alquiler | 100% de espafioles.
Tibetanos desde 2001, consta de una si Muchos se desplazan desg
de oracién (gompa), un otras ciudades andaluzas.
dormitorio para la monja
budista (la Venerable Anila
Gloria) y otro para el traducto
invitado (con un pequefio alta
y una sala de reunion y
gestion.
Evangélicos
C/ Espaia, 14, 18100.
Nave industrial en régimen de
Iglesia alquiler desde marzo de 2007 80 asistentes.
Cristiana de unos 1000 facon una sala
Evangélica Armilla de oracién capacidad para 10 La practica totalidad de la
de Armilla personas y varias dependenc| membresia es espafiola y
(independie (servicios, oficina, aulas de | residente en Armilla o en
nte) formacion. Desde el afio 200§ otras localidades cercanas.
ceden el uso del local a un
grupo de rumanos
pentecostales.
Iglesia de C/ Los Pinos, nave 11, 170 asistentes.
Dios Poligono Industrial San
Ministerial Miguel, 18100. El 80% son extranjeros de
Armilla

de Jesucrista
Internaciona
I

Nave industrial en régimen d¢

alquiler.

procedencia colombiana,
ecuatoriana, inglesa y

holandesa. Los himnos se
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(carismatica

)

cantan en inglés con
traduccién al castellano. Lz
mayoria se han adherido 3
la comunidad en Armilla, a
excepcion de algunos
colombianos que ya eran

creyentes en su pais.

C/ Alhambra, 16, 18100.

Local cedido y reformado en
octubre de 2004 por un

miembro vecino de la

Iglesia localidad; consta de dos parte 90-100 asistentes.
Evangélica una en la que estan la sala
Comunidad principal de reunion y un El 80% de la membresia e
de Fe de despacho administrativo (una espafola que se desplaza
Granada Armilla | ecuatoriana que cayo de la misma Armilla,
(independie recientemente enferma, Maracena, Churriana y
nte; Alianza Isolina); y en otra el despachq¢ Granada, y el restante 209
Cristiana del pastor y varias salas es extranjero (ecuatoriana
Misionera) pequeias. Para los retiros y | brasilefia y salvadorefia).

«terapias familiares» se

trasladan a una casa en

Churriana de la Vega (c/ Pio

Baroja, 34) propiedad del

mismo benefactor.
Iglesia C/ Espafa, 14, 18100. 25 asistentes.
Evangélica
Rumana _ Nave industrial en régimen d¢ Membresia de origen
Filadelfia, Armilla alquiler, propiedad de la rumano, residentes en
en Armilla Iglesia Cristiana Evangélica | Armilla y en la capital. Una
(pentecostal Espafola de Armilla (véase | gran parte eran ortodoxos
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ésta).

se han convertido al

pentecostalismo en Espaf

C/ San Antonio, 4, bajo.

30 bautizados;

80-90 asistentes.

Iglesia
. 18230.
Evangélica . .
. _ Atarfe Espafioles de etnia gitana,
Filadelfia o . '
Local en régimen de alquiler | residentes en Atarfe,
(pentecostal
de unos 90 M Albolote y Santa Fe;
fundada en 1982.
Colonia de San Sebastian,
local 1, Carretera de Armilla,
18199.
' . 70 asistentes.
No tienen sede propia.
Iglesia ]
o El 50% de la membresia e
Cristiana En 2009 el lugar de culto se .
. o espafola y el otro 50%
Evangélica encuentra en el domicilio ) )
. . extranjera: ecuatorianos, €
Luz a las Céjar particular de uno de los o . B
_ . o judios argentinos (hijos de
Naciones miembros, cuya propietaria es o .
_ . ' familias israelitas,
(independie precisamente la entonces _ .
o convertidos en Espafa),
nte) alcaldesa del municipio. Dadg
) ) bolivianos y
la acuciante necesidad de n .
_ estadounidenses.
lugar de culto propio, se
encuentran en proceso de
basqueda de un local para
alquilar.
C/ Las Torres, 11-15, 18330. | 15-20 asistentes.
Iglesia
Evangélica | Chauchi | Local en régimen de alquiler | Espafioles de etnia gitana,
Filadelfia na desde 2006, con unos 60 | residentes en su mayoria ¢
(pentecostal una sola sala. Se ubica en un la localidad; en alguna

de las zonas mas humildes ds

ocasion han asistido

2N
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municipio.

creyentes de origen
ecuatoriano que viven en la

zona; fundada en 1994.

C/ Constitucion, 6, bajo,

30-35 bautizados; y 30-35
asistentes.

Iglesia
. Fuente | 18340.
Evangélica ) .
. _ Vaquero Membresia espafiola; y de
Filadelfia o . o _
S Local en régimen de alquiler | etnia gitana, residente en
(pentecostal
de unos 80 M Fuente Vaqueros; fundada
en 19809.
Iglesia ] ' . '
. Poligono Industrial de Ggjar, | 30 asistentes.
Evangélica
d nave 18, 18150.
e
. La totalidad de la
Hermanos | Gojar . ) . i .
La iglesia se ubica en un grar membresia es espafiola,
(Asamblea ) i _
g salon dentro de la casa-cortij¢ agrupados en parejas en
e
del pastor. torno a los 50 afos de edad.
Hermanos)
Avda. América, 53, bajo,
18008 (o c/ Blas Infante, 12). -
Asociacion
BETEL Se trata de la sede social; el ] _
L Granada , Mayoria de espafoles; junto
(carismatica; centro de acogida de )
, a personas de otros paises$
AEMC) drogodependientes se .
o como Argelia o Marruecos
encuentra en el municipio de
Chimeneas.
Asociacion C/ Soly Luna, 10, 18007.
Benéfica )
~ |10 miembros; y 15
REMAR Dos locales, uno como iglesig .
- asistentes.
(pentecostal] Granada| y taller de oficios y otro como
Iglesia del tienda de muebles; para los -
Cuerpo de integrantes del programa de
Cristo) desintoxicacién y reintegracio
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social cuentan varias vivienda
adosadas en la ciudad.
REMAR, se ubic6 primero en
el local que hay en la Plaza S
y Luna del Barrio del Zaidin.
Este local era compartido con
el espacio de la iglesia, aunqt
por sus reducidas dimensiong
y por causas de alquiler,
ubicaron la tienda de muebles

en la carretera de Jaén.

C/ Grabador David Roberts, 3
18005.

20 hermanos.

N

D

Iglesia
Cristiana _ _ _ | Membresia extranjera, de
. Espacio cedido por la Iglesia _
China en Granada . China. La mayor parte ya
. Evangélica de Asambleas de )
Espafia eran creyentes en su pais
Hermanos, de unos 46mcon|
(pentecostal o origen y muy pocos se har
una sala de culto, servicios y . ]
. convertido aqui.
una pequefia aula.
_ No tienen sede propia.
Iglesia
Cristiana _ _ _
. Local cedido por la iglesia de| 10-15 hermanos.
Evangélica . o .
_ . Iglesia Cristiana Evangélica L
(independie . _ ] .
Puerta (c/ Mirador de la Sierri Toda la membresia es jove
nte; Granada _ ) _
o 2, bajo, 18007); en los dias gl y extranjera, procedente d¢
constituida ) o _ o .
este espacio no esté disponilj Bolivia; de la regién de
por , i ,
. se retnen en el domicilio Cochabamba en su mayor
migrantes .
- particular de uno de sus
bolivianos)
responsables.
Iglesia C/ Juan Avila Segovia, 4, 40 asistentes cada doming
Cristiana Granada| 18003.
Evangélica El 50% de la membresia e

0.
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La Casa del Local en régimen de alquiler,| espafiola (con alguna
Alfarero con capacidad para 50 presencia de etnia gitana)
(pentecostal personas, consta de una sala el otro 50% extranjera:
cultos y una pequefia estanci{ colombiana, ecuatoriana,
peruana y boliviana.
C/ Mirador de la Sierra, 2, '
75-80 asistentes.
. 18007.
Iglesia
Cristiana o _ La mayoria de la
. Local en régimen de alquiler, .
Evangélica | Granada _ | membresia procede de
cuyo uso ceden algunos dias o y
La Puerta _ Bolivia; también de
la semana a la comunidad . '
(pentecostal o _ Ecuador, Argentina, Brasil
boliviana de la Iglesia . .
o - Meéxico y Espana.
Cristiana Evangeélica.
Iglesia Carretera de Jaén, 9, 18013.
Cuerpo de 10 miembros; y 15
_ Granada ) o _
Cristo Dos locales (véase: Asociacid asistentes.
(pentecostal Benéfica REMAR)
Callejon del Pretorio, 11,
18008. 110 hermanos.
Iglesia levantada hace mas d( 50% de espafioles y el otrg
40 afos en un terreno en 50% de latinoamericanos
Iglesia de propiedad, de gran amplitud, | procedentes de la
San Pablo consta de numerosas inmigracion (pocos
(Iglesia Granada| dependencias, como una procedentes de Europa de
Evangélica amplia capilla con capacidad | Este) y centroeuropeos
de Espafia) para unas 250 personas y un| (alemanes, ingleses,

salon de actos para otras 150
personas. Incluye vivienda

para el pastor, dos salas de
reuniones, despacho, serviciq

trastero, zona ajardinada, etc

franceses y algunos
americanos) residentes en
Granada por motivos de

estudios o de trabajo
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Ceden una de sus dependen
a ACNUR.

C/ Lope de Vega, 5-7, 18002,

Dos locales colindantes en
régimen de alquiler, de unos
150nt cada uno. El primero,
tras varias reformas, consta d
una gran sala de reunion con

capacidad para 100 personas

100 hermanos.

50% de espafioles
(procedente de la misma

capital y pueblos periférico

Iglesia una pequefia biblioteca; el como Armilla o Churriana,
Evangélica segundo, cuenta con una de los cuales un 10% son
Centro oficina de secretaria, un etnia gitana) y 50%
Familiar despacho para el pastor, dos| extranjera: colombiana,
Cristiano de | Granada| salas pequefias de reunion y | brasilefia, ecuatoriana,
Granada servicios. boliviana, argentina,
(pentecostal chilena, marroqui y china.
Asambleas A causa de falta de espacio, | Casi el 70% profesaban la
de Dios) toman una sala en el Hotel S¢ religion catdlica en sus
Anton para reunirse en respectivos paises
pequenos grupos, y en (habiéndose convertido
ocasiones alquilan una sala € aqui) y otros decian ser
Cines Kinépolis (sobre todo € creyentes, aunque no en I3
reuniones con demas practica.
congregaciones de fllora,
Almufiécar y Almeria,
alcanzando los 400 asistente:
Iglesia C/ Grabador David Roberts, 3 50 hermanos; y 140
Evangélica bajo, 18006. asistentes.
de Granada
Hermanos Local en propiedad de 78°m | La mitad son espafioles
de Granada consta de una sala de oracion (incluidos miembros
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(Asamblea con capacidad para mas de 5 procedentes de otras CC.
de personas sentadas y otra AA.); una tercera parte sor
Hermanos) dependencia para la escuela | latinoamericanos (asegura|
dominical de nifios. Cuentan | ser mucho), de Ucrania ha|
también con una libreria dos personas y otros de
evangélica en propiedad. Holanda y Gran Bretaia.
Plz. Rey Badis, s/n, 18013. _
150 asistentes.
Iglesia o _
. Local en regimen de alquiler. ) . _
Evangélica - Membresia espafiola (casi
. _ Cuentan también con una cas _ '
Filadelfia — . todos vecinos del barrio;
. Granada| pastoral para alojar a los _
Cartuja _ todos los miembros son
pastores que vienen de fuera|
Granada ) gitanos excepto uno de ell
Ambos inmuebles se
(pentecostal _ gue es «castellanox»;
mantienen con las ofrendas d
] fundada en mayo de 1970
la membresia.
C/ Antonio Lépez Sancho,
barrio de Cartuja, 18011.
Local en régimen de alquiler,
situado a la espalda de la pla
_ 28 de Febrero, en una de las
Iglesia ) _ _ ]
. zonas mas humildes del distr{ 30-40 asistentes.
Evangélica .
. _ Norte de la ciudad, con
Filadelfia — - o ] . _
Granada| poblacion mayoritariamente | Membresia espafiola, gitan
Granada ) . ) ) )
Nort gitana espafiola y migrante |y residente en el mismo
orte
(marroqui, senegalesa y barrio; fundada en 2000.
(pentecostal

nigeriana). Se trata de una
cochera remodelada de unos
60nt, con una decena de
hileras de sillas de escuela,
bastantes estropeadas y un

pulpito desde el que se predic

na
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La fachada no tiene nada que
identifique al inmueble como

iglesia.

C/ Arquitecto José Contreras,

(0]

0)
e

%)

Iglesia 2, bloque 13, bajo, 18013. 80-90 asistentes.
Evangélica
Filadelfia — Local en régimen de alquiler,| Membresia espafiola; todo
Nueva Granada| de unos 80 consta de una | de etnia gitana. Residen e
Granada sala para el culto y otra sSu mayoria en este barrio,
(pentecostal dependencia que ellos mismq en otros como el Zaidin y
es) construyeron para la escuela| localidades como Armilla.
dominical.
60 bautizados;
_ 40-50 asistentes.
C/ Hoya de la Mora, bajo, 9,
Edificio Milan, 18008. )
La mayoria de la
_ membresia es de Granadd;
Local en propiedad. En 1984 | y _
] ] junto a poblacion argenting
se reunian en el saldén de ung . '
_ _ _ rusa, guineanay varios
Iglesia cafeteria de unos amigos; poc y
i _ grupos de jovenes
Nueva después alquilaron una _ . o
. Granada ) | estudiantes (afio académig
Apostolica guarderia donde cada doming o
. ] de distintas zonas del Nort
en Espana se reunian unas 20 personas .
_ de Europa (Suiza,
En 1986 alquilaron otra ' . _
) _ Alemania, Austria), quiene
guarderia. En 1990 alquilaron
vienen para aprender
un local en la c/ Ismael de la . _ _
] espafiol (con la universida
Serna, que acogia a unas 30
de Granada). Los
personas. _ ]
extranjeros ya pertenecian
la INA en sus paises.
Iglesia C/ Virgen de la Consolacion, | 10 hermanos.
Pentecostal | Granada| 6, 18015.
Unida en El 80% de la membresia e
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Europa Local en régimen de alquiler, | de procedencia extrajera
(pentecostal de unos 70 M consta de una | (Colombia, Venezuela,
sala principal de reunion, con| Argentina, Bolivia, Chile,
un altar al fondo, de una Ecuador, Nicaragua y
pequefia aula para nifios y | Etiopia), la mayoria ya eran
adolescentes y de servicios. | creyentes en sus paises d¢
origen; y el 20% es
espafola, que recientemente
han conocido esta religion
30 hermanos; y algunos
asistentes mas.
_ Placeta Marte, 3, 18015.
Iglesia . :
Membresia extranjera de
Power of o _ o
_ Local en régimen de alquiler, | procedencia nigeriana,
Christ Granada
Missi de unos 150 fry una sala de | algunos ya creyentes en su
ission
cultos con capacidad para un| pais de origen y otros han
(pentecostal _ ) )
50 personas sentadas. conocido aqui. La mayoria
residen en el barrio de La
Chana.
C/ Angel Barrios, 10, bajo, 4,
_ 18004. 250 asistentes.
Primera
Iglesia o . .
) Local en régimen de alquiler, | 50% de espafioles; 50% d¢
Bautista de | Granada _
que consta de una sala de | extranjeros, aunque en
Granada ) )
cultos, varias aulas de aumento (Rumania, Congao,
(UEBE) . - ] o
formacion, servicios, etc. EE.UU., paises asiaticos...
Varias veces reformado.
_ No tienen sede propia. 23-25 asistentes.
Iglesia de
Dios de . 3 : .
. Lachar | Se reunen en un local cedido| Membresia
Espana . o ]
por el Ayuntamiento (C/ mayoritariamente femenina
(pentecostal

Nueva, s/n, Recinto Escolar

nacional y con un
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Francisca Hurtado, 18327) de
poco mas de 20

porcentaje importante de
poblacion gitana.

C/ Capileira, 5, Poligono
Juncaril, 18210.

Nave industrial en régimen de

alquiler, con dos plantas. En |

180-200 bautizados, con

Iglesia planta baja esta el salon o .
o o _ _ similar nUmero de
Cristiana principal como iglesia, con _
. asistentes.
Evangélica bancos de madera y un buen
Apostolica _ equipo de instrumentos .
_ Peligros ' . Fundada por Daniel del
La Vid musicales. En la superior _
_ _ Vecchio en 1980, acoge a
Verdadera tienen el panel de sonido, un )
) ) _ | una membresia
(pentecostal salon amplio de recreo infanti .
- practicamente espafiola er
ICEA) de unos 50 M utilizado como .
su totalidad.
zona, tres aulas para la escue
dominical, distribuidas por
edades, una pequeiia sala cg
plato televisivo y otra para
radio.
Iglesia
Apostdlica 20-22 asistentes.
Pentecostal.
Punto de . _ _ Practicamente toda la
o C/ Zacatin, 7, bajo, esquina ] _
mision de la| _ membresia es nacional,
_ Pinos con c/ Eras Bajas, 18240. _
Iglesia residentes en Granada
. Puente ] .
Apostolica - capital y Pinos Puente; de
Pentecostal gue dos tercias partes son
de Malaga mujeres a partir de los 40
(FIAPE; afios.
pentecostal)
Iglesia Pinos C/ Barrio Nuevo, s/n, 18240. | 130 bautizados; y 130-140
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Evangélica | Puente asistentes, superando los
Filadelfia Nave en régimen de alquiler, | 200 algunos domingos.
(pentecostal de unos 150 fiy con capacidad
para unas 200 personas. En | Fundada en 1982, se ha
enero de 2009 el Ayuntamien| convertido en la minoria
les cedio un terreno donde | religiosa mas importante d
construir la nueva iglesia, juni{ lugar, conformada
a la barriada de Las Flores | totalmente por espafioles ¢
etnia gitana.
20-25 asistentes.
Comunidad exclusivament
No tienen sede propia. boliviana, de la region de
. Purchil, Cochabamba, aunque es
Iglesia ] _ .
o Vegas | Se reldnen en un espacio ced| pastoreada por un espafio
Cristiana . . »
. del por el Ayuntamiento de Vega$ un suizo; también acuden
Evangélica _ _ _ _
Genil del Genil (Glorieta Fresno, 1,| fieles como apoyo
18102). espafoles de forma
eventual. Fruto de las
campafas evangelizadora
de una iglesia de Armilla.
C/ Ronda de Granada Norte,
18320.
_ Local en régimen de alquiler, _
Iglesia o 120 asistentes.
. de unos 100 m2, esta situado
Evangélica o
. _ Santa Fe en una zona muy céntrica del . o
Filadelfia . Espafioles de etnia gitana;
pueblo, junto al Arco de
(pentecostal fundada en 1982.

Granada. Consta de una sala
con una veintena de bancas
con capacidad para un center

de personas y dos aulas para
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escuela dominical.

Mormones

Iglesia de
Jesucristo de
los Santos de
los Ultimos
Dias (lglesia

mormona)

Granada

Paseo de Las Palmeras, 2,
18014.

Permuta de bienes por
servicios con el
Ayuntamiento. Unos 2.600m
repartidos en dos plantas:
zona ajardinada; zona de
aparcamiento para 6
vehiculos; cancha deportiva
garaje subterraneo; sala de
reunidén sacramental, con tre
modulos de asientos y
capacidad para 800 persong
una sala para celebraciones
agapes; 16 aulas para las
reuniones de la Sociedad de
Socorro, el Sacerdocio,
Infantil, guarderia y usos
multiples (clase de inglés,
reunion de chicas, de chicos
jovenes, analisis de
microfilmes mediante dos
visores gigantes, etc.); cocin
bafios para mujeres y
hombres, adaptados para
minusvalidos; dos despachg

ministeriales; un baptisterio;

130-140 asistentes; y 475
registrados.

60% de espafioles y 40% de
extranjeros (Colombia,
Venezuela y Argentina). El
Ayuntamiento cedié en
2006 un terreno de 2.606m
en la parte norte de la
ciudad a cambio de que la
Iglesia financie la
rehabilitacion de un parque
deportivo para uso social.
Fue inaugurado como
capilla y lugar de reunion
para diferentes
congregaciones a

comienzos de 2007.
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y una biblioteca.

Hinduistas

C/ Garcia Lorca, 8, 18100.

Se trata de un amplio chale

en el que hay espacio para

n

a

Vaidika un pequefio templo, aulas
Pratisthana para los cursos de yoga y ( o '
S _ Constituida como entidad
Sangha. espiritualidad que tienen o
_ ) religiosa en 2009, cuenta ca
Comunidad _ lugar, asi como ) .
o Armilla . un guru espaiol, una
Hinduista de dependencias para los . o
o comunidad de religiosas y
la Dharma dormitorios de los ] _
o _ _ una hospederia. Es conocid
Védica de miembros de la comunidad _
. ) en Armilla como «la Casa
Espafa y de los huéspedes y
» Yoga».
también para el comedor;
hay pequefias zonas
ajardinadas adaptadas par
la meditacion.
Musulmanes
C/ Poniente, 52 (esquina | 150-200 asistentes al sald¢|
con ¢/ Valencia, 52), viernes.
18100.
Centro o
Mayoritariamente hombres vy
Cultural _ o . o ' ;
o Armilla | Vivienda baja en régimen | de procedencia marroqui, con
Islamico de . . '
Armil de alquiler (450 € al mes) | alguna presencia argelina,
rmilla

de unos 60 M Los mismos
fieles llevaron a cabo las

obras de

senegalesa y, en menor
medida, espafola de recient

conversion. La mayoria

D
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acondicionamiento.

residen en Armilla o en
localidades cercanas como
Las Gabias o Churriana;
también acuden algunos
viernes fieles del barrio
granadino del Zaidin. Creada
en 2006, vinculada a la
Asociacion ONDA Andalucia
Yy, por ende, cercana al
movimiento Justicia y
Caridad.

Asociacion de

C/ Buensuceso, 9, 1°
oficina 5, 18002.

Local de oficinas en

15 integrantes.

Es una asociacion de mujerg

Mujeres o . gue surge del seno de la
_ régimen de alquiler (440 € _
Medina Mezquita Mayor de Granada,
al mes) en pleno centro _ _
Granada. Granada _ Mujeres occidentales
urbano, consta de varias
Centro _ conversas y musulmanas
. dependencias (despachos _ '
Zaynab bint o ] natales. Tienen un amplio
servicios, etc.), ademas de¢ -
Yash ) programa de actividades de
un gran salén donde _
_ _ todo tipo, muchas de ellas
realizan reuniones, ]
o sobre mujer e Islam.
meditacion, etc.
U
, Funciona desde 1966.
Centro Camino de Ronda, 149, 1
Mayoritariamente marroquie
Cultural F, 18003. . _
o Granada y jovenes estudiantes, aunqy
Islamico de
ahora son un nimero muy
Granada O

reducido. Ofician el salat
Unicamente los viernes a las

14:45 para los estudiantes

=

"2

e
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musulmanes que estudian p

los alrededores.

C/ Arquitecto Felipe
Jiménez Lacal, 4, bajo 1.
18014.

10 integrantes.

Comunidad , o .
. Entidad religiosa surgida del
de Mujeres . .
Granada| No tienen sede social seno de COMUGRA. Por su
Musulmanas o ] _ _
propia, sino que se redner reciente creacion, apenas
de Granada o ) ) o
en las propias instalaciong tienen actividades como
de COMUGRA, de donde | grupo.
han surgido.
No tienen sede propia.
) 10 integrantes.
Comunidad o .
El domicilio que figura en
Musulmana ] o
de Al el RGER no esta Aparentemente no existian
e —_
actualizado y por lo prontg porque carecen de actividad
Andalus Granada N )
_ carecen de un lugar publiq publica, pero no ha dejado de
(Comunidad _ ,
de reuniones y culto, por I{ funcionar. De hecho es una de

Auténoma de

gue se reunen en los

las impulsoras del Consejo

Granada) o o
domicilios de sus Islamico de Granada (CIG).
integrantes.
C/ Placeta del Correo 100-150 asistentes cada
_ Viejo, 4, 18010. viernes al salat30-40 los dias
Comunidad
restantes; y hasta 300 en
Musulmana o o ) .
. Vivienda en régimen de | fiestas sefaladas.
Espafola de » .
. cesion, que alquilan a una
la Mezquita - . o
Granada| fundacién benéfica Mayoritariamente son
del Temor de o _ _ )
islamica por un precio comerciantes marroquies y
Allah en _ -~ o
simbdlico. Consta de dos | sirios del Albaicin, junto a
Granada _ ) ) .
plantas, e incluye abajo un algunos fieles espafnioles.
(At —Taqwa)

sala de oracion para

hombres y otra exclusiva

Desde esta comunidad se

D

gestiona el cementerio
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para mujeres en la de
arriba, a la cual entran por
una puerta distinta de la d
los hombres. También hay
bafios y una pequefia
cocina; en la planta de
arriba se ubica un despac
para tareas de gestion y
organizacion, donde
habitualmente trabaja

Zakarias Maza.

musulméan Patio de La Raud

Avda. Murcia, 22, Casa 4,
18012.

Forman parte del mismo,

segun su secretario, casi tod

as

Consejo las mezquitas de Granada, a
Islamico de No es la sede, solo el excepcion de la Mezquita
Granada o _
Granada domicilio a efectos de Omar. Se cred para negociar
(CIG) notificaciones que se la cesion del cementerio
corresponde con el de un¢ musulméan Patio de La Raud
de sus integrantes. aunque actualmente esta tar
la realiza el Presidente de la
Mezquita Ag-Taqwa.
_ C/ Santiago Lozano, s/n. _ .
Comunidad . 500 asistentes cada viernes
o Centro Comercial, local 1, ]
Islamica de salat 50-100 los dias
18011. )
Granada restantes; y muchos mas en
Mezquita . fiestas sefialadas.
_ Granada| Local comercial en
Attahuid - _
. propiedad de 300 nde o )
Mezquita de Mayoritariamente marroquie
una sola una planta, con ) _
la Paz » la mayoria residentes en la
sala de oracion para _
(Assalam)- zona norte de la capital.

hombres y otra para

al

U

113



mujeres, junto a otra
pequeia estancia donde S
ubica un aula de formacio

y una cocina.

Mezquita
Massalical

Djinane

Granada

C/ Mirador de la Sierra, 21
18007.

Local en propiedad de 30(
m?, ubicado en los bajos d
un edificio, que se reparte
en dos plantas —la primera
y el s6tano- con sala para
abluciones, sala de oraci6
y otro espacio para

reuniones.

150-200 asistentes al sald

cada viernes.

Conocida como la mezquita
de los senegaleses.
Mayoritariamente procedentg
de paises como Senegal o
Ghana. En funcionamiento
desde 1999 en el barrio del
Zaidin.

Mezquita
Mayor de
Granada

Granada

Plz. San Nicolas, s/n,
18010.

Mezquita en propiedad
sobre un terreno cedido p¢
el Ayuntamiento. Es la
Gnica mezquita local
minarete. Con un aforo de
medio millar de personas,
consta de tres plantas,
donde se ubican una sala
oracion con espacios para
hombres y mujeres, el
Centro de Estudios
Islamicos (biblioteca, sala
de conferencias para 140

personas, salén multiusos

Asisten unos 400 fieles al

salatde cada viernes.

30% de marroquies y otro
30% de argelinos; junto a los
conversos, que se reparten
entre espafnoles (5%) y otros
paises (35%).
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oficinas, salas de estudio,
cabina de traduccion
simultanea, tienda de librg
y de artesania, cocina,
aparcamiento...) y amplios
jardines.

Mezquita
Omar.
Comunidad
Musulmana
de Granada
(COMUGRA)

Granada

C/ Arquitecto Felipe
Jiménez Lacal, 4, bajo 1,
18014.

Local en propiedad de ung
planta, con 240 fysituado
en la planta baja de un
edificio de viviendas que
incluye una sala de oracio
y otra para mujeres,
biblioteca, sala de
reuniones, aula educativa
de formacion, despacho,
cocina, aseos.... Para el
namero de fieles y el
volumen de actividades
desarrolladas se quede

pequeno.

20 miembros; 150-200
asistentes al salale cada
viernes; y muchos mas en

fiestas sefaladas.

En lo que respecta a la ciuda
de Granada, la relacion de
ésta a nivel institucional y la
mezquita Omar son muy
buenas, convirtiéndose en u
referente de accién social
centrado fundamentalmente
en la comunidad magrebi y

subsahariana musulmana.

d

Patio Islamico
del
Cementerio
Municipal La

Rauda

Granada

Parque Periurbano de la
Alhambra y Generalife,
Camino del Llano La
Perdiz, s/n, 18009.

El cementerio, tras su

rehabilitacion, ha pasado

de albergar espacio para

Gestion religiosa: Comunida
Musulmana Espafiola de la
Mezquita del Temor de All’al
en Granada. Gestion
administrativa: Empresa
Municipal de Cementerio y

Servicios Funerarios de

Granada, S.A. (EMUCESA)
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407 tumbas, a 577 (con 7
8 enterramientos anuales)
debido a la ampliacion de
su superficie de 4.050 a
4.500 ni. Las obras han
respetado la situacion y
estabilidad de las tumbas
existentes, algunas de ellg
en claro estado de
deterioro. Incluye una zon
auxiliar administrativa,
aseos y mantenimiento y
un pabellon para la
asistencia a los difuntos.

Testigos cristianos de Jehova

105 publicadores; 120
C/ Quevedo, 12, 18230.

Salén del asistentes; y 202 en la

reino de los ) _ Conmemoracion de la Cena
_ Salon del Reino en .

testigos del Sefor.

o propiedad de unos 200°m
cristianos de | Atarfe
Consta de unas 180 butacs

Jehova - _ Fundada en 1990; mayoria
y un anfiteatro en la planta d .
Congregacion _ espafioles, y; en menor
arriba y una segunda sala _ _
Atarfe _ medida argentinos (30%) vy 4
para estudios.
peruanos.
Salén del C/ Doctor Oloriz, 8, 18330.| 125 publicadores; 130
reino de los asistentes; y 236 en la
testigos Chauchi| Salon del Reino en Conmemoracién de la Cena
cristianos de | na propiedad. Consta de 136 | del Sefior de 2007.
Jehova - butacas.
Congregacién Fundada en 1977, esta
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Chauchina conformada
mayoritariamente por
espafioles, junto a algunos
argentinos.

_ 80 publicadores; 84
C/ Buenavista, 1, 18110. '
asistentes; y 200 en la
. Conmemoracion de la Cena
Local en propiedad, fruto d .
. del Sefior de 2007 (celebrag
una permuta urbanistica. _ _
_ conjuntamente con Armilla-
Construido mayormente en Sur)
ur).
i madera, consta de una gra|
Salon del o
. sala o auditorio (188
reino de los Fundada en 1976 como gru
) butacas, 250 personas), y _
testigos ) - y septiembre de 1995 como
o Gabias | dos salas anexas auxiliareg L _
cristianos de . congregacion independiente.
] (Las) una que sirve como .
Jehova - o _ 90% de espafioles y 10% de
» biblioteca y sala de juntas; . -
Congregacion _ » extranjeros (una familia
_ otra destinada a los nifios \
Armilla Norte » . rumana y un hermano
nifas pequenas y a sus o ) _
. ) boliviano). El Saldn del reinc
madres. Amplio garaje en ¢ '
] o es compartido con la
sétano, una vivienda para ¢ » .
o _ congregacion Armilla Sur y
guarda, jardin, y parking
) se levanta en un terreno qug
con capacidad para 15
permutaron con el
coches. ' .
Ayuntamiento de Las Gabias.
152 publicadores; 180
Salén del asistentes; y 420 en la
reino de los Conmemoracion de la Cena
testigos ' C/ Buenavista, 1, 18110. | del Sefior (celebrada
o Gabias _ _
cristianos de conjuntamente con Armilla-
(Las)

Jehova -
Congregacién

Armilla

idem.

Norte).

Fundada en 1996, es una

congregacion

117



mayoritariamente espafola;
junto a una familia extensa
de Argentina, una familia de
bolivianos y un italiano. El
Saldn del reino es compartido
con la congregacion Armilla
Norte y se levanta en un
terreno que permutaron con
el Ayuntamiento de Las
Gabias.

En 1986 la congregacion

e

Salon del Armilla se dividiria en dos:
reino de los Norte-Armilla y Sur-Armilla
testigos , C/ Buenavista, 1, 18110. | (que también acogia a Las
cristianos de Gabias Gabias). Mas tarde se crea
Jehova - (Las) idem. una tercera congregacion,
Congregacion Las Gabias, resultado del alto
Las Gabias namero de hermanos en la
Sur-Armilla.

C/ Victor Hugo, s/n, 18011,

Local en propiedad, 98 asistentes; y 155 en la
Salén del compuesto por cinco locale Conmemoracion de la Cena
reino de los de 30 ni cada uno que del Serior.
testigos unieron. Consta de dos
cristianos de | Granadd salas, una mas amplia con| Fundada en 1979, 90% de

Jehova -
Congregacion

La Paz

unos 170 asientos, en la
planta principal, y una
pequefa sala en la planta ¢
arriba a la que se accede
subiendo por una estrecha

escalera de chapa de

espafnioles (con hermanos/a

(2]

gitanos/as); 10% de
extranjeros (Ecuador, Chile,
Italia y Rumania).
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caracol. Es esta ultima hay|
una pequefia libreria, pero
s6lo la compone Biblias
(por su encuadernacion de
cuero marrén y negro) y
revistas como La Atalaya y
otras sobre educacion,

jovenes, etc.

Salon del
reino de los
testigos
cristianos de
Jehova -

Congregacion

Granadaq

C/ Victor Hugo, s/n, 18011,

idem.

114 publicadores; 120-130
asistentes; y 186 en la
Conmemoracion de la Cena
del Sefior de 2007.Fundada
en 1980, con un 80% de
espafioles (con hermanos/a

gitanos/as) y un 20% de

Poligono extranjeros (Ecuador,
Nicaragua y Peru).
C/ Huelva, 2. Urb. La
Purisima, 18197.
Salén del Local en propiedad, ubicad 55 publicadores; 67
reino de los en la entrada del pueblo er asistentes; y 99 en la
testigos una zona residencial Conmemoracion de la Cena

cristianos de
Jehova -

Congregacién

Granada

moderna. Inaugurado en
1991. Consta de una sala
mayor con 170 butacas, de

del Sefnor de 2007.

Fundada en 1996, con un

Almanjayar aspecto modesto y 100% de espafioles.
funcional, y de una pequefi
sala para reuniones, que
incluye una biblioteca.
Salén del C/ Huelva, 2, Urb. La 105 publicadores; 140
. Granada . '
reino de los Purisima, 18197. asistentes; y 187 en la
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testigos
cristianos de
Jehova -

Congregacion

idem.

Conmemoracion de la Cena
del Sefnor de 2007.

Fundada en 1979,

Pulianas mayoritariamente espafola.
C/ Margarita Xirgu, 5 bajo,
18007.
Local en propiedad desde
i 1987, que acoge a las 65 publicadores; 74
Salon del . o '
. congregaciones de Zaidin,| asistentes; y 110 en la
reino de los . . y
_ Genil, Vergeles, Madrigale§ Conmemoracion de la Cena
testigos

cristianos de
Jehova -

Congregacion

Granadaq

y Albayzin. Ubicado en los
bajos de un edificio
residencial, consta de 170

butacas, una pequefia

del Sefnor de 2007.

Fundada en 1980, con un

90% de esparioles y un 109

Albaicin o o _ _
biblioteca, un auditorio- de extranjeros (Argentina).
escuela auxiliar de oratoria
(para un maximo de 10
personas sentadas) y dos
bafos.

115 publicadores; 140

Salén del asistentes; y 196 en la

reino de los o ~ | Conmemoracion de la Cena

) C/ Margarita Xirgua, 5 bajo, .
testigos del Sefor de 2007.

cristianos de
Jehova -

Congregacion

Granadaq

18007.

idem.

Fundada en 1981, con un

60% de esparioles y un 409

Genil de extranjeros (Argentina y
Venezuela).
Salén del C/ Margarita Xirgu, 5 bajo, | 70 publicadores; 80
. Granada '
reino de los 18007. asistentes; y 523 en la

1=}

1=}
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testigos
cristianos de
Jehova -

Congregacion

idem.

Conmemoracion de la Cena
del Sefnor de 2007
(congregaciones Zaidin,

Madrigales, Vergeles y

Los Albaicin).
Madrigales
Fundada en 1990; con
mayoria de esparioles, juntg
dos familias extranjeras
(Ecuador y Brasil).
122 publicadores; 130
asistentes; y 523 en la
i Conmemoracion de la Cena
Salon del
. del Sefior de 2007
reino de los o . _ o
' C/ Margarita Xirgu, 5 bajo, | (congregaciones Zaidin,
testigos

cristianos de
Jehova —
Congregacion
Zaidin

Granadaq

18007.

idem.

Madrigales, Vergeles y
Albaicin).

Fundada en 1978; con un

75% de espafoles y 25% de

extranjeros (Peru, Ecuador,
Argentina y Bolivia).

=4

Salon del
reino de los
testigos
cristianos de
Jehova —
Congregacién
Arabial

Granadaq

C/ Delfin, 5, 18015.

Local en propiedad desde
1979 (habiendo estado
arrendado en los afos
anteriores), cuenta con 264
m? en los que hay una
pequefa sala, una
biblioteca, el salon central,

una segunda sala-escuela

108 publicadores; y 115-12(
asistentes.

Fundada en mayo de 1994,
con un 60% de espafoles y
un 40% de extranjeros (la
mayoria magrebies,

poblacion en ascenso).
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(de unos 5 19, dos bafios,
un guardarropa, un cuarto
de la limpieza y un cuarto
de maquinas (calefaccion y

aire acondicionado).

Salon del
reino de los
testigos
cristianos de
Jehova —

Congregacion

Granadaq

C/ Delfin, 5, 18015.

idem.

94 publicadores; y 100-110

asistentes.

Fundada en 1957, siendo |4
primera congregacion de
Granada; con un 85% de

espafioles y un 15% de

La Chana extranjeros (poblacion
sudamericana).

C/ Alcazaba, 5, 18200. 123 publicadores; 125
Salén del asistentes; y 225 en la
reino de los Local en régimen alquiler d Conmemoracién de la Cena
testigos 20 nt, consta de una sala | del Sefior de 2007.
cristianos de Marace auditorio con 180 butacas,
Jehova - na una segunda sala de estud Fundada a finales de los 70
Congregacion (con 8 butacas) y otra mayoritariamente espafnola,
Maracena destinada a formacion, que junto a alguna presencia

incluye la biblioteca. latinoamericana.

C/ Santa Teresa de Jesus,| 111 publicadores; 135
Salén del s/n, bajo, 18140. asistentes; y 163 en la
reino de los Conmemoracion de la Cena
testigos ubia Local en propiedad desde | del Sefior de 2007.
cristianos de (La) 1995, situado en la planta

Jehova —
Congregacién
La Zubia

baja de un edificio
residencial, situado a las
espaldas del cementerio

municipal. Consta de: una

Fundada en 1982, esta
conformada por un 75% de
espanoles, residentes en La

Zubia y en Ggjar, y un 25%
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sala principal con 150 de extranjeros (4 familias
butacas y dos pequefias | argentinas).

salas a sus lados, una de
biblioteca y otra con otros
tantos asientos por si
tuvieran que ampliar el

aforo.

De la lectura de los resultados de esta tabla se extrae que la confesién evangélica
es la primera tanto en niumero de lugares de culto y reunion (un total de 31 comunidades
conocidas), como probablemente de numero de fieles, alcanzando especial relevancia en
los dltimos afios la denominacion pentecostal, como podremos ver en el capitulo
relativo a la Iglesia Evangélica Filadelfia de Pinos Puente.

Le siguen musulmanes y testigos cristianos de Jehova. Para el caso de las
comunidades islamicas en el territorio de la ciudad de Granada y su Area metropolitana,
segun los datos del padrén municipal de 1 de enero de 2009, se estima que existe una
poblacion musulmana en torno a las 5.000 personas empadronadas, constatandose un
total de «11 entidades religiosas registradas, de las que sélo cinco funcionan realmente»
(Tarrés y Salguero, 2010: 295). Los fieles residentes en el cinturén metropolitano, por
ende, se desplazan a la capital para acudir a los rezos, intensificandose estos trayectos
de corta distancia parasdlatde cada viernes.

Los testigos cristianos de Jehova, por su parte, como quedara expuesto en el
capitulo del salon del reino de Las Gabias, disponen de nueve salones del reino, de los
cuales cuatro se encuentran en Granada capital y los cinco restantes en municipios del
Area metropolitana, y en los que se albergan un total de 17 congregaciones (pues como
veremos, es habitual que un salon redna varias congregaciones, caso del salén del Reino
de Las Gabias que acoge a tres) y alrededor de los 2.000 hermanos. Los testigos son
proporcionalmente la confesién que tienen mas lugares de culto en propiedad,
concretamente ocho de los nueve citados.

Las restantes «confesiones minoritarias mas mayoritarias» también estan

presentes en la ciudad de Granada, aunque en un porcentaje mucho menor y siempre en
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la capital. Asi, adventistas y mormones suelen establecer sus sedes en capitales y
ciudades con un namero de habitantes significativos, caso de la comunidad mormona de
Motril.

Otras confesiones orientales, como los budismos, cuentan con sedes
administrativas junto a clases de yoga, meditacién y demas en la capital, pero por el
contrario ubican sus templos en municipios alejados de la capital y de su Area
metropolitana, como Yegen (de tradicion zen) y Orgiva (de tradicion tibetana) en La
Alpujarra. Del mismo modo, baha’is y brahma kumaris también cuentan con
comunidades en la capital, aunque Unicamente los segundos cuentan con un lugar de
reunién y culto publico.

En lo relativo a la diversidad cultural y procedencia nacional, y partiendo del
mismo orden expuesto, los evangélicos acogen situaciones de lo mas variopintas, desde
iglesias nacionales o «étnicas», hasta otras con membresia espafiola en su totalidad,
pasando por iglesias con diferentes representaciones, nacional y extranjera. Fieles de
paises tan dispares como Rumania o Bolivia han venido a engrosar la membresia de
muchas iglesias evangélicas ya existentes o posibilitado la apertura de otras nuevas.

Entre los musulmanes, por su parte, desde finales de los 90 los fieles marroquies
ostentan el primer puesto en cuanto a numero de practicantes, siendo el colectivo
mayoritario que puebla las mezquitas y oratorios no sélo de Gransida también de
Andalucia y Espafia. Todo ello, parejo al aumento, por ejemplo, del nUmero de personas
originarias del pais vecino censadas en Espafa, que ha pasado de las 233.415 en el
2001, a las 563.012 en el 2004, para alcanzar las 769.920 en el 2011, segun cifras del

34 Del Padrén municipal de 2009 obtenemos la cifra de 123.883 habitantes nacidos en
Marruecos que residen en la actualidad en Andalucia. De ellos, 74.368 (el 60,03%) son
varones y 49.515 (39,97%) son mujeres. Su distribucion por provincias es la siguiente:
el grueso del colectivo marroqui (el 36,60%) reside en Almeria, la segunda provincia
con un mayor numero de inmigrantes marroquies es Malaga (25,77%), seguida de
Granada (8,9% ), Sevilla (7,71%), Cadiz (6,62%), Huelva (6,09%), Jaén (4,93% ), y

finalmente el 3,25% esta asentado en Cérdoba.
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Instituto Nacional de Estadistftala impronta marroqui se proyecta en dos niveles:
uno,en lo relativo a la estructura y composicion de las comunidades islamicas, pues los
y las fieles musulmanas de procedencia marroqui, han desempefiado un papel
fundamental en el proceso de consolidacion, transformacion e institucionalizacion del
Islam en Espafia a partir de la segunda mitad de los afios 90, coincidiendo con la
intensificacion de los flujos migratorios desde el pais vecino; y dos, al ejercer un claro
influjo también sobre los aspectos teoldgicos de la confesion en Espafia, de la mano de
las relaciones historicas y geogréficas entre Andalucia y la costa magrebi. Asi, la mayor
parte de los ministros de culto, o imames, proceden de Marruecos, siendo la escuela
maliki*® la que predomina en Espafia, «en tanto que es la escuela mayoritaria tanto de
los inmigrantes magrebies, como de los espafioles que se autodefinen como andalusies»
(Tarrés y Salguero, 2010: 319). Sin embargo, merece destacar la importante presencia
de los musulmanes espafoles en el islam local, entre otras razones porque Granada fue
uno de los puntos de partida del islam institucionalizado en Espafa entre finales de los
70 y principios de los 80 gracias a la gestion de los denominados «conversos», la

mayoria de los cuales siguen hoy en activo. A su vez, los musulmanes subsaharianos

% En el caso catalan, por ejemplo, los marroquissguidos de paquistanies,
senegaleses y gambiarosson los mas numerosos, con mucha diferencia, y los
creadores de la mayoria de las asociaciones existentes: son frecuentes, en este sentido,
los casos de comunidades mixtas en localidades donde hay un Unico oratorio, y donde
los dirigentes son todos de origen marroqui, aunque empieza a darse el caso contrario,
comunidades mayoritariamente marroquies con lideres subsaharianos» (&stlich

2007: 204).

36 E| sunnismo comprende cuatro escuelas juridicas: maliki, chafii, hanbali y wahabi.
Las diferencias entre ellas afectan a la interpretacidimtieljurisprudencia islamica) y

al ritual cotidiano. «La escuela maliki se fundamenta en la obra del imam Malik b.
Anas, el Kitab al-muwatta’, considerada como la compilacién de derecho mas antigua
en el Islam. En ésta se recoge la Sunna de Medina (los actos y dichos del Profeta tras la
Hégira, durante su estancia en Medina), sobre cuestiones legales y rituales, civiles y
religiosas. Se admiten las fuentes de la ramn,y quiyas, pero se da mas importancia

a la Sunna medini» (Tarrés y Salguero, 2010: 319).
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especialmente senegaleses, estan presentes en casi todos los lugares de culto islamicos
de la ciudad, ademas de contar con un lugar de culto al que asisten casi en su totalidad
senegaleses y algunos gambianos, la mezquita Massalicoul Djnan, conocida como
mezquita del Zaidin o de «los senegaleses». Por ultimo, no podriamos completar el
mapa nacional del islam local sin destacar que, ademas de marroquies, espafioles y
senegaleses, existe un mosaico mas variado de nacionalidades que van desde britanicos,
italianos y norteamericanoscaso de la mezquita Mayor de San Niceldsasta
argelinos, sirios o0 malienses, en la del Temor de Allah en la placeta del Correo Viejo.
Otras confesiones también acogen diversas procedencias nacionales. Los testigos
cristianos de Jehova llevan desde hace afos implementando una importante estrategia
proselitista entre nacionales de otros estados. Sus grupos de lengua, que van desde el
inglés hasta el arabe, pasando por el tagalo, el chino o el rumano estdn alcanzando
notorios resultados en Granada, asi como en el resto del pais. Budistas, baha’is y otros
también acogen a creyentes de otras nacionalidades, especialmente de paises
occidentales que vienen atraidos por cierta sugestion orientalista que estas religiones
ofrecen a través de sus retiros espirituales, sus clases de yoga y meditacion o, incluso, el

impacto paisajistico y ambiental de sus lugares de culto.

En sintesis, la ciudad de Granada ha sido y es escenario del fenbmeno de la
diversidad religiosa. Histéricamente, ha albergado gran parte de las confesiones
minoritarias mas importantes, tanto en su etapa antigua, como durante la moderna,
produciéndose importantes episodios histéricos claves para la comprension del
pluralismo religioso. Actualmente, y de forma pareja a otras urbes andaluzas y
espafiolas de similares caracteristicas, en el territorio de Granada y su Area
metropolitana, residen un numero aun mayor y mas diverso de confesiones y de
comunidades religiosas. El caso granadino, por ende, permite extrapolar sus resultados a
otras ciudades del resto de la Comunidad Autébnoma y del Estado espafiol con las que
guarda ciertas similitudes.

Evangélicos y musulmanes son las confesiones que han experimentado mayor
namero de cambios, en aspectos como el numero de fieles o su grado de

institucionalizacion; si bien, los primeros despuntan con creces en lo relativo al nUmero

126



de lugares de culto ubicados en el suelo de la capital y del cinturébn metropolitano, el
cual sigue siendo, pese a ello, predominantemente de titularidad y usos catélicos.
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CAPITULO Il
PROCESOS DE TRANSFORMACION DE LASRANADA ACTUAL

El siguiente capitulo pretende acercarse al concepto de ciudad en tanto escenario fisico
y simbalico donde el pluralismo religioso contemporaneo se visibiliza y las confesiones
religiosas despliegan su actividad, ubicando lugares de culto y reunién, haciendo uso de
sus espacios publicos e interrelacionandose con el resto de actores de la palestra urbana,
publicos y privados. Para ello miraremos a la ciudad desde dos perspectivas
complementarias entre si: una, que gira en torno al concepto de ciudad capitalista y que
se centra en la imagen, o marca ciudad, que legitima en lo simbdlico a través de sus
discursos los procesos de transformacion urbanos actuales, y otra, que sintetiza las
lineas basicas de planificacion y proyeccion de las ciudades modernas de nuestro
entorno que, como Granada, son escenarios de dos procesos urbanos complementarios,
la reforma urbana y la expansion de la ciudad.

En lo relativo a la reforma urbana nos detendremos en el modelo de ciudad
proyectado a través de la actual marca Granada y en los procesos de gentrificacion,
como una de las principales dinamicas derivadas de este proceso de reforma urbana. En
este contexto, las comunidades religiosas presentes en la ciudad estan, como cualquier
otro colectivo residente, inmersas en estas dindmicas urbanas, y mas especialmente todo
lo relativo a sus lugares de culto y reunién y, en su caso, de enterramiento. El apartado
de la expansion urbana, por su parte, dara cuenta de las inercias mas significativas de
nuestras ciudades, como el fendmeno de las conurbaciones urbanas o la construccion de
grandes infraestructuras de transporte.

Todo ello sera expuesto de manera genecalmo afecta a las ciudades de
nuestro entorng—acompafado de ejemplos especificos de la ciudad de Granada y
deteniéndonos en algunos de los planeamientos publicos urbanisticos mas
significativos, como ejemplo de este tipo de concepcion, en relacién al pluralismo
religioso existente, a través de temas especificos como la movilidad y la ubicacion de

los lugares de culto.
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Ciudad capitalista y mercado religioso

La conexion entre lo urbano y lo religioso ha estado presente desde los comienzos de las
ciudades, antiguas y modernas, hasta el punto que para entender el origen e historia de
éstas, es imprescindible prestar atencién al fenémeno refigidso impronta de la
religibn organizada esta presente siempre, desde sus origenes histéricos de la ciudad,
tanto si nos remitimos a una perspectiva funcional, «donde la ciudad se concibe como
un mercado», como «un punto de convergencia mercantil» en el que se generan otras
actividades, entre ellas la religiosa», como a una perspectiva politica, en la que la ciudad
«es el fruto de una relacion de dominio politico, administrativo y religioso con la
aparicion de una clase dominante cuando es capaz de controlar, gestionar y canalizar los
excedentes» (Casado, 2010: 3).

El propio caso historico de Granada da buena cuenta de ello, pues tras las
Capitulaciones, uno de los objetivos de transformacion de la ciudad por el nuevo poder
local es castellanizar y cristianizar la urbe, un auténtico proceso de re-significacion del
espacio publico. Paralelamente a la conversion o al destierro, impuestos por el Cardenal
Cisneros tras la revuelta de 1499, el culto musulman desaparece, aunque la mayoria de

las mezquitas se mantienen en pie.

En un proceso contrario, se inicia la ereccion de parroquias, la mayor parte de ella
por bula de Inocencio VIII, dada el 15 de octubre de 1501. Aunque de momento la

inmensa mayoria de las nuevas iglesias se instalan en los viejos edificios arabes,
es un primer paso importante en la nueva configuracion urbana de Granada. Como
también lo es la clausura de los cementerios musulmanes, numerosos en la ciudad,

gue son cedidos por los monarcas al Cabildo (Vifies, 1999: 73).

37 Asi por ejemplo, en las ciudades sumerias entre el 3100 y el 2900 a.C., «las funciones
urbanas fundamentales eran las religiosas (con el templo como elemento aglutinante),
las politico-administrativas (gobierno, funcionarios, ejército), el ser un punto de
convergencia y redistribucion de excedentes y un centro de produccion agraria (la
ciudad exterior)» (Casado, 2010: 4).
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Esta relacion histérica entre lo urbano y lo religioso esta presente, incluso, en la
propia morfologia de la ciudad; asi lo atestigua el socidlogo Richard Sennett acerca de
la extendida aplicacion de la cuadri¢filaen las ciudades norteamericanas,
entendiéndola como una manera en que la ética protestante se plasma en la urbe,
«negando de esa manera la diferencia y neutralizando las particularidades del lugar
mediante la matematizacion del espacio» (Sennet, 1990: 281).

Por la especificidad de nuestro objeto de estudio, el pluralismo religioso en
nuestras sociedades contemporaneas, y mas especialmente en el caso de Granada, nos
detendremos en el que es el modelo actual de ciudad de nuestro entorno: la ciudad
capitalista.

La ciudad capitalista

Es obvio que el contexto actual es otro radicalmente distinto al expuesto para esas
primeras ciudades histéricas y la misma ciudad antes sede de algin monopolio
religioso, ahora alberga una amalgama de creencias y creyentes distintos entre si que,
por el contrario, comparten el hecho residencial. Esta diversidad religiosa propicia que
la ciudad se convierta, como hemos apuntado, en un potente mercado religioso con una
variada oferta salvifica, a disposicion de los creyentes que residen o transitan en la
demarcacion territorial de la urbe. Una eleccion similar a las propias pautas del
consumo capitalista, del mismo modo que sucede en otro de los mercados existentes, el
de ciudades, donde el inversor o el turista optara por una ciudad u otra en aras de una

serie de particularidades que la diferencian de otras urbes y la hacen mas ventajosa.

% De hecho, en el origen de la ciudad romana, la cuadricula establecia un centro
espiritual. «El rito de la fundacion de una ciudad evoca una experiencia religiosa. La
construccion de todo edificio comunitario o vivienda constituye siempre, hasta cierto
punto, una anamnesis, la evocacion de un ser divino creador del centro del universo. Por
ese motivo, el lugar no puede elegirse al azar ni responder tampoco a motivos
racionales: su descubrimiento debe responder a la revelaciéon de alguna divinidad»
(Rykwert, 1988: 90).

131



En resumen, el contexto es otro, es el de la ciudad capitalista, entendida ésta
como un «centro de acumulacion de capital, un instrumento colectivo de reproduccién
social, el modo de usar el espacio mas favorable para la reproduccién econémica y un
centro de distribucidén e intercambio de mercancias» (Casado, 2010: 1). Y es en este
contexto en el que se haya inserta la ciudad de Granada y su Area metropolitana,
enlazando de esta manera con el denominado «modelo de ciudad capitalista».
Capitalista tanto en cuanto son la economia y el mercado neoliberales quienes regulan
los cambios estructurales de la ciudad, y modelo de ciudad porque el reproducido en
Granada no es exclusivo, sino extensible a muchas otras ciudades (y pueblos en
desarrollo) del Estado espafiol y de buena parte de los estados que se inscriben en el
Norte global. «El principal factor que articula y orienta este modelo es el progreso
econdmico de la urbe en su conjunto, lo que en la practica suele traducirse en la mejora
de unas personas y/o colectivos sociales en detrimento de otros» (Rodriguez y Salguero,
2009: 63).

Asi, la ciudad capitalista se sustenta en una serie de principios econdémicos
imbricados en el discurso que legitima la apropiacion privada del beneficio; entre ellos,
el predominio progresivo del valor de cambio sobre el valor de uso, como por ejemplo
es el caso de la vivienda. Como especificacion de este principio, el suelo en la ciudad
capitalista se convierte en una mercancia que se transforma y se le dota de las
infraestructuras necesarias mediante la aportacion de capital y trabajo. Aqui es donde
aparece la especulacion, como practica de la «alteracion de los mecanismos habituales
de mercado para presionar al alza los precios del suelo; y junto a ella, los agentes que
intervienen en la construccién de la ciudad: propietarios del suelo, promotores,

constructores, agentes inmobiliarios, usuarios...» (Casado, 2010: 5).

La marca ciudad, o como incide el marketing urbano en la

construccién material y simbdlica de la ciutfad

% para un estudio méas detallado, véase: Rodriguez Medela, Juan y Salguero, Oscar,
Transformacion urbana y conflictividad social. La construccién de la Marca Granada
2013-2015, Granada, Biblioteca Social Hermanos Quero y Asociacion de Estudios

Antropoldgicos La Corrala, 2012.
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En este contexto de procesos de liberalizacibn econdmica, deslocalizacion industrial y
de descentralizacion publica, junto a otros interrelacionados «como la interdependencia
econdmica, la globalizacion de la informacion, o la conformacion de un nuevo orden
internacional, alentados a partir del predominio de las reformas neoliberales que
alentaron la descentralizacion de los Estados» (Keohane y Nye, 1988), las politicas de
imagen tendentes a posicionar competitivamente a las ciudades fueron adquiriendo cada
vez mayor relevancia y, con ellas, el marketing urbano como instrumento de
planificacién y disefio urbano. En los afios 90 las modalidades de gestién urbana
experimentaron transformaciones que significaron un salto cualitativo en el desarrollo
de las ciudades, «en gran parte de caracteristicas irreversibles» (Fernandez y Paz, 2005).

Esta expansion del marketing urbano se debid, entre otras razones, al desarrollo
de infraestructuras de transporte y comunicaciones y de las tecnologias e informética de
las comunicaciones, que trajeron consigo el incremento de la competencia por
inversiones, turistas y residentes a todos los niveles de agregacion espacial (estados,
regiones y, por supuesto, ciudades). La creciente competencia interterritorial ha dado
como resultado la aparicion de un mercado de ciudades y ello sienta las bases para
considerar la ciudad como «una organizacion que lucha con otras ciudades en un
mercado y que, para hacerlo de manera exitosa, recurre a herramientas de gestiéon
empresarial para el disefio de su estrategia, entre las cuales se encuentra la orientada a la
demanda por excelencia: el marketing» (Seisdedos, 2006: 49).

La importancia que ha adquirido, por ende, la imagen de la ciudad, su marca,
especialmente a partir de la Ultima década del siglo anterior es tal que podriamos
afirmar que es casi preceptivo para cualquier capital o gran ciudad contar con una
imagen exclusiva y, sobre todo, que venda, independientemente de que en muchas
ocasiones se trate de una imagen representativa o0 no de la heterogeneidad -también
religiosa- que nuestras ciudades, incluida Granada, albergan en su interior. Granada
tiene su imagen propia que la distingue del resto de ciudades andaluzas, espafiolas e
internacionales; es decir, tiene una marca ciudad que la diferencia, en este caso, de otras
urbes similares en un heterogéneo mercado de ciudades, por ejemplo, «turisticas»,

«histéricas», «monumentales» o «universitarias».
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En base a lo expuesto, podemos entender a la marca ciudad, en su concepcion
mas neutra, «como el nombre, término, simbolo o disefio, 0 combinacién de ellos que
trata de identificar las caracteristicas de la ciudad y diferenciarla de otras ciudades»
(Florian y Sanz, 2005: 3-6). Es asi como la ciudad se identifica y diferencia
formalmente de su competencia «mediante la marca y sus simbolos, que son un activo
intangible que permitird a los clientes manifestar sus preferencias» (Elizagérate, 2003:
54). En la marca ciudad intervienen entremezclados los conceptos de identidad e
imagen; conocer la identidad de la ciudad para luego comunicarla al publico objetivo,
de ahi la conformacion de una imagen territorial. «Toda ciudad tiene una imagen», pero
esta imagen mas o menos real no basta, no vende; en palabras de las autoras, «lo
importante es evolucionar hacia algo mas poderoso, que agregue valor a los esfuerzos
publicos, institucionales y comerciales y, en general, a todas las actividades politicas,
economicas Yy culturales donde se involucra la identidad» (Calvento y Colombo, 2009:
266). En esta busqueda ulterior de «algo mas poderoso» se enmarcan, por ejemplo, los
grandes eventos culturales y/o deportivos y las declaraciones internacionales de interés.

La marca ciudad deberéa crear un valor asociado a la misma, ya que la lealtad del
consumidor aumentara si el valor coincide con el suyo (Anholt, 2007: 6); para ello, la
marca ciudad se asocia a una serie de activos y recursos urbanos existentes o
proyectados, a unos valores que se identifiquen con el modelo de ciudad perseguido —
el cual, como veremos, no tiene por qué coincidir con el real— y a la mayor capacidad
posible de atraccion de capital. Asi entendida, «la marca debe comunicar efectivamente
la esencia y la identidad de esa ciudad, y transformarse en un activo altamente
estratégico para potenciar los valores culturales, los negocios turisticos y comerciales de
la misma» (Agueret al, 2006: 1), razén por la cual la marca ciudad se ha convertido en
una de las principales estrategias de insercion de los espacios locales —ayuntamientos,
mancomunidades, regiones...— en los mercados nacionales (Calvento y Colombo,
2009: 262) e internacionales (Calvento y Ochoteco, 2009: 60); y es que en la actualidad,
«existe un mercado global de capitales al que las ciudades tienen que acceder y la forma
de hacerlo es potenciando sus ventajas competitivas» (Fernandez; Leva, 2004: 15).

Es aqui donde entra en juego el marketing urbano, orientado al desarrollo de los
atributos de la ciudad en forma positiva para «definir y promocionar cada recurso de la

ciudad como ventaja competitiva en comparacion con otras ciudades; tiene como
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finalidad ultima el desarrollo de una imagen publica de aceptacion en referencia a la
ciudad y los atractivos que contenga» (Fernandez y Paz, 2005). De esta manera, «cada
colectividad local es percibida de una manera por su Administracion, por las empresas y
por las otras colectividades» (Benko, 2000: 7).

Dada la importancia decisiva de la interpretacion del consumidor en un
escenario global de comercializacion del territorio, la consolidacion de imagenes
inducida&® representa una potente estrategia de construccién de identidad territorial, la
cual se acaba reafirmando a modo de marca de ciudad capaz de transmitir a los
diferentes publicos mensajes vinculados a todo aquello relacionado con el concepto
patrimonial del propio territorio. Por tanto, «el valor afiadido en una situacion de dura
competencia entre destinos, radica en los valores que se asocian a la imagen de marca
turistica, que representa la primera carga de sensaciones y emociones que percibe el
potencial turista y/o visitante antes de decidirse por uno u otro destino» (Jiménez y San
Eugenio, 2009: 279); en términos mas sencillos, «la imagen que cada uno de los
potenciales turistas tiene sobre cada destino es importante a la hora de elegir destino
vacacional» (Jimeno, 2005).

Enfoque similar al del turista/consumidor, por ende, sera el adoptado por las
empresas a la hora de ubicar o re-ubicar sus centros productivos. Uno de los grandes
atractivos territoriales, en este caso, es la disponibilidad de grandes extensiones de suelo
destinados a usos industriales y/o comerciales, tales como los parques tecnolégicos que,
cada vez mas, estan sustituyendo a los poligonos industriales. Correlativamente, la
accesibilidad y movilidad a estos nuevos nucleos es otro de los criterios al que el
colectivo inversor se remite a la hora de decantarse por el Area metropolitana de una
ciudad o de otra; es aqui donde desempeiia un importante papel la construccién de
grandes infraestructuras del transporte. «Estas incluyen principalmente viales de gran

capacidad —autovias, autopistas, VAU segun el Plan General de Ordenacion Urbana de

40 Miossec (1977), a este respecto, introduce el término de «imagenes inducidas»,
refiriéndose a aquellas que se «prefabrican» mediante variadas estrategias de marketing,
publicidad y creatividad; e «imagenes inducidas y generaddtsr», a aquellas que son
producto de la organizacion de un evento de mayor o menores dimengiéass.
Miosecc, Jean M., «L'image touristigue comme introduction a la géographie du

tourisme», en Annales de GéograpHhif77, n.° 473, pags. 55-70.
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Granada del 2001 (PGOU, en adelattte) junto con las conexiones entre unos y otros
viales y accesos, y vias ferroviarias —la introduccion y expansiéon del AVE es un buen
ejemplo de esto—» (Rodriguez y Salguero, 2009: 79).

Por ello, tanto en lo concerniente al turismo y al consumo, como a la industria y
a otros servicios, la competencia entre ciudades a través de sus marcas corporativas
representa uno de los principales factores que actualmente impulsan los procesos de
renovacion urbana. Transformar para modernizar, modernizar para vender.

La implementacion de estrategias de marketing en la gestion va a permitir «dotar
a la ciudad de aquellos atractivos que satisfacen a los ciudadanos, a los visitantes o a los
inversores, siendo el comercio y las actividades del area urbana elementos estratégicos
para la diferenciacion de la ciudad y factores que crean una ventaja competitiva
sostenible en las ciudades del tercer milenio» (Elizagarate, 2005: 49). A diferencia del
marketing en general, en el disefio e implementacioén de la marca ciudad a través del
marketing urbano intervienen un numero de actores mucho mayor que en el de
cualquier otro producto o servicio: politicos, empresarios, artistas, turistas, periodistas,
potenciales inversores externos, funcionarios publicos, etc. Aunque es claramente
constatable esta diversidad de actores interesados en la promocién de la ciudad, la del
variado publico objetivo al que ha de satisfacer este nuevo modelo —ciudadanos,
visitantes e inversores—, urge realizar algunas matizaciones vinculadas al propio
concepto de ciudadania, como por ejemplo, quiénes ostentan la condicién de ciudadano
legitimado para refrendar o no los valores asociados que tratan de implementarse; o si
los atractivos, recursos o valores a potenciar sirven de referencia para el grueso de la
poblaciéon o, por el contrario, s6lo para un colectivo social diferenciado material y
simbdlicamente del resto (grandes empresas de hosteleria y restauracion, agencias de
viaje, constructoras y promotoras inmobiliarias, pequefios y medianos promotores de
vivienda, etc.).

Es en este marco expuesto donde las confesiones religiosas, formales y no
formales, minimamente organizadas tendran que poner en practica sus creencias y

desplegar sus estrategias de proselitismo religioso, en mayor 0 menor competencia con

“1 Ayuntamiento de GranadRjan General de Ordenacién Urbana de Granada 2001
Granada, marzo de 2000 [en linea] [19/10/2012]
(http://www.granada.org/inet/wpgo.nsf/wwmem)
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las otras confesiones existentes. La implementacion de una determinada marca que
legitime un proceso méas general de transformacion urbana incidira también sobre los
modos de organizacion e implantacion de las confesiones religiosas. A titulo de
ejemplo, una ciudad orientada al comercio y al turismo, acogera a un publico
determinado en detrimento de otro, entre el cual puede surgir o no un potencial de
creyentes adscritos a una determinada confesion. Buena prueba de ello es la Costa del
Sol en Malaga, donde una sobrerrepresentacion del sector turistico trae consigo que sea
la zona de Andalucia donde existan un mayor numero de iglesias protestantes
conformadas exclusivamente por rentistas de paises como Gran Bretafia o Finlandia. El
caso finlandés ilustra perfectamente esta consecuencia logica: la Iglesia Luterana de
Finlandia es la religion oficial nacional mas importante de este pais nordico y su
presencia en la Costa del Sol es el fruto de la predicacion en la Costa del Sol en 1986 de
dos pastores evangélicos finlandeses enviados como misioneros para atender a los

subditos finlandeses residentes-jubilados y a los turistas.

Actualmente forman una comunidad de aproximadamente unos seiscientos
bautizados, de una media de edad de 65 afios, con un equilibrio entre hombres y
mujeres, de procedencia extranjera, la gran mayoria finlandesa con algunos
suecos. Estan extendidos por toda la Costa del Sol y tienen centros propios en Los
Pacos, Los Boliches (Fuengirola), Torremolinos y Mijas (espacio en el que suelen
celebrar las bodas). Los lugares cedidos por las parroquias catélicas para la
celebracién de sus cultos son Arroyo de la Miel, Benalmadena, Torremolinos,
Calahonda, Nerja y Almufiécar (Briones gt2410: 182).

La ciudad entendida como centro de atraccion de capital, puede adoptar distintas
formas, generalmente vinculadas a la potenciacion de ambitos econdmicos, culturales,
atractivos para inversionistas, turistas y otros, con el fin de posicionar al pais, regién o
ciudad en cuestion, en el escenario internacional. Asi, se encuentran «aquéllas que
apuntan unicamente al turismo, otras que buscan potenciar sus sectores exportadores y
algunas mas que se abocan a estructurar una marca-pais integral que abarque la
promocion del turismo, la industria, el comercio exterior, la cultura, la tecnologia,

etcétera» (Calvento y Ochoteco, 2009: 64).
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Los ejemplos de algunas de estas técnicas, del mismo modo que los mercados,
pueden ser de lo mas diversos y a la vez mas especificos. Podemos citar desde la
tematizacion de espacios de consumo facil e instantaneo para el turista, en los que «la
cultura local es embalsamada y exhibida en formtoguiado osouvenir ofreciendo
en ellos todos los servicios que el turista global espera encontrar» (Caceres, 2005: 1); la
monumentalizacién historicista de los centros urbanos (Cécola, 201 &2)
museificacion de espacios representativos de las ciudades, centros historicos, barrios
simbalicos, a través de la representacion de atmoésferas culturales cargadas de simbolos
mediatizados provenientes de las artes, muasica, cine entre otros (Caceres, 2005: 5); o de
modo mucho masad hog¢ la espacializacién gay (Garcia, 2011: 440), que suele ser
recuperada en la promocién urbana (Ward, 1998:. 227), o la recuperacion de la
denominada neo-bohemia (Lloyd, 2006).

Podriamos igualmente distinguir las politicas de marketing urbano en funcién de
a qué valor o valores se asocian la ventaja competitiva, cuya eleccién frecuentemente se
determina en base a la l6gica capitalista, «ya que los beneficios seran mas altos cuanto
mas cercanos se encuentren de los valores y las creencias de los clientes» (Paz, 2004:
123). Valores tan dispares pero interrelacionados como la capitalidad, la accesibilidad
intra e interurbana, la diversidad de bienes de consumo y servicios, la seguridad
ciudadana o la sostenibilidad y el respeto al medio ambiente son sélo algunos ejemplos;
pero es sin duda la cultura el principal valor en alza, el cual, como veremos, es también
discurso legitimador y marco de las principales transformaciones urbanas. A juicio de
algunos autores, hasta el propio urbanismo moderno se ha hecho eco de ello;
«recuperando en el Ultimo tercio de siglo un enfoqgue mucho mas contextual,
preocupado por lo identitario; o impulsando el denominado discurso de recuperacion de
la ciudad, que entre sus principales operaciones urbanisticas incluye a la revalorizacion
de la ciudad histdrica del XIX y del XX» (Sabaté y Tironi, 2008: 9).

42 Agustin Cécola, a propésito del Museo de Arte Contemporaneo de Barcelona, el
MACBA, y su funcién en la marca Barcelona, explica como el estudio del modelo
Barcelona no sélo implica conocer la respuesta politica a la deslocalizacién industrial
conducida en forma de remodelacion urbana y social, sino que ademas, supone analizar
de qué manera se ha construido una marca de ciudad capaz de crear una infraestructura

cultural con el fin de convertirla en atractivo competitivo (Cécola, 2009: 89, 90).
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La cultura, por ello, se ha convertido en la fuerza motriz del reposicionamiento
de las marcas ciudad y, también, de las marcas pais, de la mano del turismo cultural que
permita a ciudades y paises posicionarse no exclusivamente como «destinos de sol y
playa», sino como diferentes al resto de destinos (Jimeno, 2005). La imagen cultural es
también ventaja competitiva. «Si la cultura de un grupo social determinado es asumida
como valor de marca de una ciudad, al ser un recurso intangible no puede ser
reproducible por la competencia» (Anholt, 2007: 97). De esta manera, la identidad
cultural ha pasado de ser un elemento clave en la construccion de los estados nacionales
a constituir una ventaja competitiva en el mercado internacional de ciudades. Las
posibilidades que ofrece la puesta en valor de la identidad o identidades culturales son
cada vez mas amplias y diversas, y lo religioso empieza a cobrar cierta relevancia.

Es el particular caso de la Ciudad Autonoma de Melilla que, por su enclave
geografico fronterizo y multicultural, ha implementado su marca ciudad inspirada en
una armoniosa convivencia multiétnica y multirreligidglilla, Tierra de Culturases
el eslogan de la marca ciudad que podemos encontrar en sus folletos turisticos. La
promocion turistica de Melilla ha insertado en el imaginario colectivo de sus potenciales
visitantes la idea de «las cuatro culturas», de «las cuatro melillas» —«la cristiana, la
musulmana, la hebrea y la pequefia Melilla hindi»— como elemento dinamizador
cultural y turistico de la Ciudad y eje central decgy marketing, junto a la Melilla
Modernista. Cuatro culturas que «sin renunciar a sus sefias propias de identidad, se
enriquecen diariamente en el contacto diario» [sic], afiade su espatfoAveb vez, la
Ciudad Autébnoma remarca como signos identitarios de cada una de ellas lo religioso, y
fruto de ello es, por ejemplo, la Ruta de los Templos, que desde hace algunos afios viene
desarrollando el Patronato de Turismo y Transporte en colaboracion con algunas
entidades religiosas de las confesiones catodlica, musulmana, judia e hindd, en virtud del
cual se acomete un proceso de renovacion urbana, «que busca explicitar la especificidad
y particularidades de la urbe, ademas de hacerse mas competitiva» (Rodriguez Medela,
2010: 190), regenerando en este caso la imagen de algunos lugares de culto
emblematicos. Sin embargo, la enumeracion de estas cuatro identidades es, cuanto
menos, insuficiente, desde el momento en el que otra confesibn mas, la cristiana

evangélica en toda su heterogeneidad confesional, cultural y étnica, existe y pervive en

43 véase: http://www.melillaturismo.com/tierradeculturas.html [en linea] [27/03/2011]
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la ciudad rifefia en mayor nimero que las confesiones hebrea e hindld y con una
trayectoria histérica considerable. A pesar de ello, la comunidad evangélica no participa
en la construccion de la Melilla, Tierra de Culturas, probablemente, por carecer de
cierto componente exotista e histérico que intensifique la fabricacion de imagenes
territoriales para su posterior consolidacién en el imaginario colectivo de la ciudad.

Otro caso de ciudad andaluza que denota cuan significativo es el potencial
econdmico y financiero de la cultura en la construccion de la marca ciudad y cémo lo
religioso puede llegar también a conformar la propia esencia de la marca ciudad es el de
la localidad costera malaguefia de Benalméadena, cuya corporacion local lleva desde
hace mas de 20 afos ejerciendo una serie de interlocuciones con algunas confesiones
religiosas no catolicas, especialmente orientales (hindues, budistas...) que incluye por
ejemplo una politica activa de cesion de terrenos o de dependencias municipales a las
confesiones religiosas que lo solicitan; la colaboracion en la construccion y/o
mantenimiento de un cementerio musulman, un templo hindd o una estupa budista; o la
inclusion del patrimonio religioso no catolico entre la oferta turistica local, casos de la
citada estupa o del Templete de Buda que se levanta en la avenida Ghandi y constituye
uno de los puntos de interés turistico, tal y como atestigua la web oficial de
Benalméadena, asi como su sefialética uffaBa trata, pues, de un espacio publico en
el que es notoriamente visible esta diversidad religiosa, paralelamente a la diversidad
nacional y étnica que conforma la identidad de este municipio y de muchos otros de la
Costa de Sol.

Pilares de la ciudad actual: movilidad y habitabilidad

Los pilares que sustentan la ordenacion del territorio de las ciudades de nuestro entorno
son fundamentalmente dos, la habitabilidad y la movilidad. En torno a ellos se ordena y
gestiona el territorio, siendo el progreso econémico de la ciudad en su conjunto el
principal factor que articula y orienta esta concepcion, tal y como ha quedado expuesto

en el apartado precedente. Por una parte, la habitabilidad incluye la vivienda, es decir,

a4 Véase: http://www.benalmadena.com/turismo/puntos-de-interes-en-

Benalmadena/P30/Templete-de-Buda.html [en linea] [17/07/2012]
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todo aquello que tenga que ver con la gestion del suelo, la politicas de construccion, la
comercializacion y uso de viviendas, y también engloba todo lo referente a los servicios

necesarios para la habitabilidad de un lugar, como comercios, centros médicos,

escuelas, mobiliario urbano, saneamiento... y también lugares de culto y otros espacios
destinados a practicas religiosas tales como los enterramientos. La interconexion de
estos dos aspectos, vivienda y servicios, viene determinada por un espacio fisico y unos
usos poblacionales que dependeran del area en que se enmarque.

La movilidad, por otra parte, se refiere principalmente a las grandes
infraestructuras de transporte, tanto de personas como de mercancias. La movilidad se
concibe como inter e intra urbana y supone hablar también de accesibilidad. El
transporte de mercancias es uno de los intereses prioritarios, aunque dado el aumento
progresivo de los vehiculos privados, no se puede omitir la importancia que va
adquiriendo el transporte de personas particulares. Tanto la necesidad de expansion de
los mercados, en concordancia con una produccién y un consumo masificados y sin
limites, como la desaparicion de las comunidades y formas de vida rurales y el
crecimiento urbanistico de las grandes aglomeraciones urbanas donde la poblacion
tiende a concentrarse masivamente (dependencia-trabajo-consumo), generan un
significativo incremento del transporte motorizado de mercancias y personas.

En este sentido, la conexion entre la puesta en practica de la libertad religiosa y
los modos de entender la ordenacion del territorio es clara, ya que aquélla en toda su
diversidad se materializa en el escenario urbano, disefiado desde la Optica del urbanismo
y la economia y fiscalizado por las distintas normativas afectas. Asi, por ejemplo, entre
los mencionados flujos metropolitanos de transporte de personas, también se encuentran
los desplazamientos con fines religiosos, determinados, en ocasiones, por la ubicacion
del lugar de culto en un punto diferente al residencial. Si es normal que las vias de
transporte del Area metropolitana canalicen los trayectos diarios laborales del cinturén a
la ciudad, o los destinados al ocio de la vivienda al centro comercial, no lo es menos que
también lo hagan con los desplazamientos hacia los lugares de culto, al hilo de la
progresiva desaparicion del modelo tradicional de la parroquia, en el que el lugar de
culto esta integrado en el contexto vital y cotidiano del creyente. En su lugar, como ira
guedando expuesto en esta tesis, cada vez es mas normal la ubicacién de lugares de

culto, especialmente no catolicos, en puntos periféricos no solo de la ciudad de Granada,
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sino también de los propios municipios del Area metropolitana, coincidiendo con el
proceso de expansion urbana al que hemos hecho referencia. Estas nuevas
localizaciones, como quedara expuesto en dos de los estudios de caso tratados,
mormones en Granada y testigos cristianos de Jehova en Las Gabias, suelen ser
generalmente focos de nueva construccién, alejados de los centros urbanos y donde el
modelo que predomina es el de zona residencial para el caso de Granada y de ciudad
dormitorio en el caso de los municipios del cinturon metropolitano.

La misma ubicacion del lugar de culto, cada vez mas, viene determinada por la
gestion del suelo que realizan los agentes publicos y privados, y aspectos como su
localizacion, su morfologia o las dimensiones estardn afectas a los intereses de
planificadores y promotores. La ubicacion de un espacio calificado como equipamiento
comunitario, sera también por ende, el resultado de un calculo en términos de
rentabilidad para el conjunto de la zona o la ciudad, asi como de la combinacién de
elementos como la normativa, los servicios y la accesibilidad.

En lo relativo a la normativa, la ubicacion de un lugar de culto estara
determinada, por ejemplo, porque el suelo en cuestion cuente con una determinada
calificacion urbanistica, generalmente la de equipamiento comunitario, una calificacion
gue admite un uso de caracter religioso. Su apertura o su habitabilidad vendran a su vez
determinadas por las correspondientes licencias urbanisticas, que han de otorgarse de
acuerdo con la legislacion vigente en materia de urbanismo, el planeamiento urbanistico
y las ordenanzas municipales de actividades de lugar de culto o de reunién; asi como
otras posibles licencias de actividad, las cuales no han de estar relacionadas con la
actividad de culto en si, sino con el cumplimiento de las necesarias medidas técnicas y
de seguridad del espacio fisico.

Por otro lado, todo lo relativo a la accesibilidad (calles adecuadas al numero de
fieles, vias urbanas e inter-urbanas que permitan entradas y salidas fluidas del templo,
etc.) y a los servicios que se encuentran en la zona también desempefia un papel clave.
La propia finalidad con la que ha sido disefiada urbanisticamente el area en cuestion, es
decir, si se trata de una zona residencial, de un area comercial y de ocio o de un
poligono industrial, condicionara a los gestores del suelo para determinar la idoneidad
de la ubicacién o no del lugar de culto, asi como las propias dimensiones del terreno,

pues actualmente la tendencia es buscar espacios con una separacion minima de las
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areas residenciales para no generar posibles molestias al vecindario, o la presencia de un
espacio destinado al aparcamiento para no generar retenciones en el trafico rodado
urbano, de sefalizacion urbana, etc., tal y como quedara reflejado en el capitulo
dedicado al traslado de la Iglesia Evangélica Filadelfia de Pinos Puente, en la provincia
de Granada.

Este alejamiento planificado responde a una de las practicas mas habituales que
adoptan las administraciones en la gestion de los usos de los espacios publicos y de los
equipamientos y recursos comunitarios por colectivos diversos residentes en la ciudad.
La medida segregadora esta presente, por ejemplo, cuando el Gobierno local ha de hacer
frente a los denominados fendmenos NIMBY, acrénimo de la expresion inNgéesa
My Back Yard, es decir, no en mi patio trasero. Consiste en la reaccion que se produce
entre determinados ciudadanos que se organizan para enfrentarse a unos supuestos
riesgos (sociales como la sensacion de inseguridad, ambientales como la contaminacion
acustica o viales como el entorpecimiento del trafico rodado, por citar sélo algunos
ejemplos que seran tratados en este texto) que supone la instalacion en su entorno
inmediato de ciertas actividades o instalaciones que son percibidas como peligrosas. La
palabra NIMBY es usada con connotaciones peyorativas y desde diferentes
perspectivas: como muestra de insolidaridad e, incluso como veremos, de hipocresia.
Esta acepcidon negativa resulta mas clara si utilizamos el término SPAN, version
castellanizada de las siglas inglesas y que significan «Si, Pero Aqui No». Un argumento
muy utilizado por los defensores de la «nimbyzacion» es que los ciudadanos que se
sienten afectados se oponen a instalaciones y actividades en su propio entorno a pesar
de que son necesarias, no importandoles sin embargo que se ubiquen en una zona mas
alejada. Asi, por ejemplo, aunque los ciudadanos sepan que se necesitan antenas de
telefonia movil, en general se oponen a la instalacion de las mismas cerca de sus
viviendas, lo que es visto como una muestra de hipocresia por los gestores de tales
proyectos. Como contraparte, los sectores ciudadanos denominados NIMBY o SPAN
pueden sostener que no necesariamente se oponen a la actividad o ingiaelas@n
sino a una inadecuada ubicacion (por tratarse de zonas residenciales, escolares, etc.) El
NIMBY ha producido que los politicos, organizaciones y empresas adopten medidas de

responsabilidad social como compensacion.
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A proposito de los fendmenos NIMBY: la construccion de la

mezquita Mayor de San Nicolas

Partiendo de lo expuesto, en el contexto granadino el Gobierno local no pudo contar con
esta medida en el que es, hasta la fecha, el caso local mas representativo de fenémeno
NIMBY: la construccion e inauguracion de la mezquita Mayor de la Comunidad
Islamica de Esparfa, en la albaicinera plaza de San Nicolas. En 1981 esta entidad
compraba un terreno junto el emblematico fetiche turistico del Mirador de San Nicolas,
con la intencién de erigir una mezquita en dicho solar; pero fueron tales las vicisitudes a
las que tuvieron que hacer frente que la mezquita finalmente, como veremos, no se
inauguraria hasta el afio 2603

Hay que situar, pues, su origen en 1981, cuando la Asociaciéon Mundial del
Dawa al-islamiya financiara la compra del solar en respuesta a la demanda de un grupo
de musulmanes espafioles, a partir de la iniciativa de Shaij Abdalgadir &s | Biei
espiritual del movimiento murabitin. Al poco tiempo de la compra del solar se iniciaron
los tramites para la obtencion de los permisos correspondientes y se encargd a un
estudio de arquitectura la elaboracién de un proyecto que estuvo terminado en 1983, tras
el cual el Ayuntamiento granadino concederia la viabilidad del proyecto y la
calificacion urbanistica del terreno. Pero desde el momento en que la noticia se hizo
publica a través de los medios de comunicacion, algunos sectores conservadores locales
rechazaron muy pronto la construccion de la mezquita en un sitio tan emblematico y
visible, y organizaron una campaifa entre los vecinos del barrio y ante las autoridades
municipales para impedir que el proyecto se materializase. Sus alegaciones
consiguieron que el Ayuntamiento diera marcha atras en su aprobacion inicial y que, en
el nuevo PGOU del aiio 1984, el solar de la mezquita quedara calificado definitivamente
como de uso residencial. Con ello se impedia toda posibilidad de construir en él una

mezquita.

“> para un conocimiento mas detallado, véase: Rosén Lorente, Javier. «;El retorno de
Tarik? Comunidades etnorreligiosas en el Albayzin granadino». Tesis doctoral.
Director: Gunther Dietz, Universidad de Granada, 2008.

¢ También conocido como sheij Abdel Kader Al-Murabit.
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Como reaccién, la Comunidad desplegaria entre 1985 y 1990 una campafa
publica en las distintas esferas politicas, reclamando el derecho de materializar el
proyecto. Durante aquellos afios, nos cuentan, la Comunidad Islamica en Espafia recibi6
muchas presiones desde diversas instancias para abandonar el proyecto, para vender, o
para permutar el terreno del Mirador de San Nicolas por otro en un poligono industrial
de la periferia, kmenos comprometido». No sera hasta finales de 1990 cuando el cabildo
granadino encargue a un equipo de expertos la redaccion de un Plan Especial para la
Conservacion y Reforma del barrio del Albaicin; en 1991 se aprueba el nuevo Plan y el
solar es recalificado, permitiéndose, bajo ciertas condiciones, la construccién de la
mezquita. Desde ese momento y a pesar de que siguiesen existiendo dificultades y
obstaculos, empieza a gestarse entre los politicos, los medios de comunicaciéon y el
publico en general, un clima mas favorable. En 1992 el Shaij Abdalgadir interviene
personalmente y, con el Emir Muhammad Farid Bermejo, contratan los servicios del
arquitecto granadino, Renato Ramirez, «respetado y conocido por las autoridades
urbanisticas y en su profesion, encargandole un nuevo proyecto», explica Abdes Salam
Gutiérrez Fraguas. Sin embargo, las dificultades no terminarian aun: en primer lugar
hubo que redactar un denominado «estudio de detalle» que debia aprobar el
Ayuntamiento en Pleno. «Tuvimos que bregar y convencer a los politicos; nos obligaron
a levantar una maqueta a tamano real del minarete, para comprobar directamente el
impacto visual (espero que en Sevilla no hagan lo mismo con la Torre Pelli de Cajasol),
nos reunimos con las asociaciones de vecinos del barrio, tuvimos que lidiar con los
técnicos municipales en la redaccion de los proyectos», nos explica, uno de los
responsables de la consecucion en su dia del proyecto.

Javier Roson, en su tesis doctorgEl retorno de Tarik? Comunidades
etnorreligiosas en el Albayzin granadino (2008), ilustra muy detalladamente la
oposicion de ciertos sectores vecinales a la construccion de la mezquita; y
concretamente recoge la problematica de la altura de su minarete. Rosén denomina
«actores muslimofilos» a aquéllos que hacian las veces de intermediarios que intentaban
llegar a un consenso entre los vecinos en general, la Asociacion de Vecinos en especial
y la Comunidad Islamica; frente a otros actores que denomina «muslimoéfobos», para
referirse a aquellos vecinos que por razones urbanisticas de visibilidad, se oponian a

cualquier tipo de construccion en el solar de la plaza de San Nicolas. La «polémica
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fuerte», narra Rosén, se generaria porque en el proyecto presentado por la Comunidad,
el minarete era de mayor altura que la torre de la Iglesia de San Nicolas:

El recelo existente por la simple presencia y por el asentamiento de la Comunidad

en el barrio se une, en estos momentos, a la iniciativa de cambio de las estructuras
urbanisticas, que la CIE pretendia llevar a cabo en la zona del Mirador de San

Nicolas. Se presenta un primer proyecto de construccion, en el que se pretendia
realizar un alminar mas alto que la torre de la Iglesia de San Nicolas, colindante a

los terrenos del futuro proyecto de mezquita. Comienza una fuerte polémica en el

barrio, en el que los aspectos culturales se entremezclan con los problemas
urbanisticos (Roson, 2008: 405-406).

A finales de 1994, cuando ya se preveia el final del proceso de obtencién de la
licencia de obras del Ayuntamiento de Granada para la construccion de la mezquita, las
obras se tuvieron que interrumpir a instancias de la Consejeria de Cultura de la Junta de
Andalucia, con motivo de unas excavaciones arqueoldgicas que durarian casi tres afos,
no reanudandose las obras hasta febrero de 1998.

El nombramiento en 1999 de Hayy Malik Ruiz como Emir de la Comunidad
Islamica, nos explican, «fue clave», facilitando la intervencion decisiva del Shaij Sultan
bin Mohammad Al Qasimi, el Emir de Sharjah, quien completo la financiacion de las
obras de la mezquita, cuyo coste superaria finalmente los cuatro millones de euros;
posibilitando finalmente que el jueves dia 10 de julio de 2003 fuese inaugurada
oficialmente. Entre los asistentes destacaba el Emir de Sharjah, como principal
benefactor del proyecto, representantes de los gobiernos espafol y turco, los
embajadores de Siria, Libano y Palestina, ademas de otras personas como el Dr.
Abdelkarim Jatib, presidente del partido marroqui Justicia y Desarrollo, asi como
personalidades del islam europeo y miembros de comunidades musulmanas de
Andalucid’.

“"Para un conocimiento méas detallado de la inauguracién de la Mezquita Mayor, véase
en Webislam: Una nueva Mezquita para Granada [en linea] [16/08/2012]

(http://'www.webislam.com/noticias/42779-una_nueva_mezquita_para_granada.html)
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El resultado ha sido una mezquita encuadrada entre el convento de monjas de
clausura de las Tomasas y la iglesia mudéjar de San Nicolas que, entre otras
particularidades, es la Unica de Granada que cuenta con un alminar, o minarete. Alberga
ademas de la sala de oracién con espacios para hombres y mujeres, un Centro de
Estudios Islamicos y amplios jardines. El edificio del Centro Islamico consta de tres
plantas, donde se ubican una biblioteca, una sala de conferencias con capacidad para
140 personas, un saléon multiusos, oficinas, salas de estudio, cabina de traduccion
simultanea, tienda de libros y de artesania, cocina, aparcamiento... El aforo es de medio
millar de personas y cada viernes en la oracioén acoge a unos 400 fieles.

De la misma manera, la delegacion sevillana del movimiento murabitin ha
atravesado en los ultimos afios por una situacion similar. En 2001 la comunidad
sevillana se trasladaba a su ubicacion actual en una céntrica plaza de la ciudad;
posteriormente, en 2003, hacian suya una vieja reivindicacion de las distintas
comunidades musulmanas de la ciudad, la de tener una gran mezquita en Sevilla, en
tanto que se trata de la capital administrativa de Andalucia. Con este fin crearon la
Fundacion Mezquita de Sevilla, estructurada de modo similar a la Fundacién Mezquita
de Granada, firmando con el Ayuntamiento hispalense la cesién de una parcela de 6.000
m? en el barrio de los Bermejaf8sSin embargo, la Asociacion de Vecinos Bermejales
2000,de marcado corte conservador, encabezada por su presidenta Concepcion Rivas,
popularmente conocida como «Conchita», se posicion6 totalmente en contra del
acuerdo de la Junta de Gobierno del Ayuntamiento de Sevilla mediante el que se
autorizaba la adjudicacién de este derecho de superficie con caracter gratuito a favor de
la Comunidad Islamica en Espafia sobre la mencionada parcela para la construccién de
la mezquita. Los motivos que esgrimié la Asociacion en un recurso de apelacion al
Tribunal Superior de Justicia de Andalucia (TSJA, en adelante) eran de caracter
urbanistico, estimando que la adjudicacion de un derecho de superficie, sobre un terreno
publico, no podia hacerse a una comunidad religiosa, sino que debian ser para el uso y
disfrute de toda la vecindad. La situacion de la Fundacion Mezquita de Sevilla se iria

complicando aun mas cuando la mayoria de las deméas comunidades sevillanas se van a

“8 Derecho de superficie sobre terrenos municipales adjudicado por el Ayuntamiento de
Sevilla a la Comunidad Islamica de Espafa. Situacion: Parcela S-2 del SUP-GU-4
(Bermejales). Expte: 34/04 PAT. SUPERFICIE: 6.060 m
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ir descolgando de esta iniciativa por discrepancias con la misma, de modo que, cuando
surge toda la polémica en torno a la cesion de terrenos en Los Bermejales, la
Comunidad Islamica en Espafia se encuentra practicamente sola.

Poco después, y tras la sentencia del TSJA de 30 de septiembre de 2008, que
fallaba en contra de la cesién gratuita de los terrenos pdBjin€omunidad Islamica
en Espafia buscé nuevas ubicaciones en la ciudad hispalense para construir la mezquita,
siendo el barrio de San Jerénimo el elegido, donde también encontraron, no obstante,

las primeras oposiciones de un sector del vecindario.

Con el tema de la polémica con la mezquita de Los Bermejales yo no la
circunscribiria solamente a cuestiones de indole religiosa, lo circunscribiria mas a
la polémica especifica del islam, de cdmo se percibe el islam. (...) Hemos tenido
otras cesiones que también han tenido cierto rechazo, ¢no? Por ejemplo, una
asociacion que se llama REMAR que trata con drogadictos o con incluso la
implantacion de un centro de tercer grado, en el que solamente van los presos a
dormir. Con la implantacion en las ciudades de determinados tipos de
equipamientos hay una corriente generalizada, un poco hipdcrita. ..

¢ ES una cuestion clasista?

No, no tiene que ver con temas de clase, pues se da tanto en clases altas, como en
clases bajas, no es tanto eso; sino que hay determinados tipos de equipamiento
gue pueden ser como €s0s, un centro de tercer grado que simplemente es un hotel,
¢,no? en el que van a dormir los presos; o un comedor para indigentes. Hay una
corriente que se da en toda en Europa que con determinados tipos de
equipamientos los ciudadanos dicen [parafrasea] «si, me parece bien ese

equipamiento, pero lejos de mi casa.

9 La sentencia del TSJA de 30 de septiembre de 2008 afirma que la Mezquita es un
«equipamiento comunitario de uso privado», con lo cual su emplazamiento tendria que
situarse en suelos que el entonces vigente Plan General califica (0 admite por via de
compatibilidades) de «uso, equipamientos y servicios publicos», uso pormenorizado
«socio-cultural» (S-SC). Es decir, tendria que seguirse el procedimiento de adjudicacion

acorde con la naturaleza privada del suelo.
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[Ex-Director Técnico de la Gerencia de Urbanismo del Ayuntamiento de Sevilla,
23 de julio de 2009, Sevilla, Granada]

Actualmente, durante la fase final de redaccion de este texto en la primavera de
2013 y tras el intento fallido en el barrio de San Jer6nimo, el proyecto de construccion
de una mezquita sobre un terreno propio esta paralizado. La Comunidad por su parte,
nos cuentan, ha reclamado el dinero invertido en distintos tramites y permisos
urbanisticos, sin obtener respuesta alguna por parte del Ayuntamiento; y desde el 2010
no ha dado ningun paso al respecto. Con el cambio del equipo de gobierno municipal, el
Ayuntamiento sevillano integrado por 20 concejales del PP, «el asunto esta

completamente parado», nos dicen.

Procesos de transformacion: la renovacién urbana

La ciudad actual busca, segun el PGOU de Granada de 2001 y sus siguientes revisiones,
un «equilibrio de desarrollo interno y externo de la ciutfadnterno, mediante la
apuesta por la rehabilitacion, revitalizacién del centro histérico y fomento de la creacion
de nuevos equipamientos, enmarcados en la propuesta de reforma urbana; y externo,
mediante una oferta de nuevos suelos, tendente a la produccion de vivienda, con
medidas adicionales respecto a las legales en orden a primar las viviendas protegidas,
ademés de desarrollar las areas de reserva con uso residencial procedentes del Plan
General del 2001.

Las actuaciones que responden a este equilibrio entre el desarrollo interno y
externo, se articulan en torno a dos procesos: uno, la reforma urbana, orientada hacia el
interior/centro de la ciudad; y dos, la expansion de la ciudad y construccién de grandes

infraestructuras de transporte. Ambos procesos, que a continuacién analizaremos, se

*0 véase:4. Objetivos, estrategias y propuestas de planeamiento: crecimiento de la
ciudad (Plan General de Ordenacion Urbana 2001, Memoria) [en linea] [16/07/2011]
(http://www.granada.org/inet/wpgo.nsf/9926de82ec608164c1256e32003d1f86/41bb9cb
72fd7b59fc1256e27007baf47!0penDocument)
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articulan dentro de otro de mayores dimensiones, que hemos denominado anteriormente

como renovacion urbana.

La reforma urbana

La reforma urbana incluye todos aquellos procesos que tengan que ver con la
adaptacion y transformacion del ndcleo urbano de una ciudad. Es decir, rehabilitacion/
transformacion de barrios (viviendas, mobiliario urbano, saneamiento, etc.),
construccion/mantenimiento/ampliacién de nuevas infraestructuras de transporte (metro,
tranvia, reforma de calles y viales, etc.)

En el horizonte de la reforma urbana se encuentra la renovacion de la ciudad,
gue pretende transformarla en una ciudad mas competitiva, tanto en lo relativo a su
morfologia y servicios, como a la imagen que ostente en el mercado de ciudades. Esta
imagen urbana de ciudad renovada, «<humana», «accesible», de «espiritu emprendedor»,
«con oportunidades»°>’.a partir de lo expuesto sobre la marca ciudad, esta presente en
los discursos que legitiman la reconversion de lugares populares en lugares turisticos y
en el traslado de sus habitantes originarios y la llegada en su lugar de otros colectivos
sociales, generalmente de un mayor nivel adquisitivo, con ejemplos como la
reconversion del barrio barcelonés del Raval con la implantaciéon del Museo de Arte
Contemporaneo (MACBA) o la tematizacion del Albaicin de Granada como barrio
bohemio, castizo, historico, oriental... y su reconversion en destino predilecto de
turistas y visitantes.

Esta idea de renovacion, clara apuesta por recolocar estratégicamente a la
ciudad, subyace también en la organizaciéon de mega-eventos culturales y/o deportivos
gue impulsen econdmicamente a la urbe y mejoren su competitividad, tanto en lo
concerniente al turismo y al consumo, como a la industria y a otros servicios, «pues la
competencia entre ciudades a través de sus marcas corporativas representa uno de los

principales factores que actualmente impulsan los procesos de renovacion urbana.

°1 E| listado de nombres y adjetivos conforman lo que han denominado como «espiritu
defuturo» en el activo de la marca Barcelona que presentaron en el XVIII Congreso del

Centro Iberoamericano de Desarrollo Estratégico Urbano, el pasado 2010.
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Transformar para modernizar, modernizar para vender» (Rodriguez y Salguero, 2012:
20).

Sendos ejemplos representan respectivamente los dos tipos fundamentales de
reforma urbana que actualmente se estan produciendo en Granada y en muchas otras
ciudades del Estado espafiol y del mundo: lenta y progresiva y rapida e integral.

La reforma urbana lenta y progresiva, en su acepcion mas técnica, es la
expresion de las politicas mayoritariamente municipales de suelo y vivienda, que
contienen las previsiones y los compromisos asumidos para el desarrollo de los planes
de ordenacion urbanistica correspondientes. Estos planes, como por ejemplo el PGOU
de Granada, se refieren a la reforma y mejora urbana, a los equipamientos y a la
generacion de actividad econdémica en el marco del desarrollo urbanistico
supuestamente sostenible; ademas, deben atender las necesidades del suelo y vivienda
de los municipios. Sin embargo, la implementacion de estos planeamientos y la
intervencion de entes privados con intereses inmobiliarios y financieros generan otros
efectos, mas alla de la propia estructuracion urbanistica de la urbe.

Una de las férmulas mas usuales en los ultimos afios para acometer este tipo de
reforma urbana lenta y progresiva, son las declaraciones institucionales de las ciudades
como ventaja competitiva, que sirven de contexto legitimador para la aprobacion de los
planeamientos generales y especiales. Asi, para entender tanto la trama urbana de
Granada, como su actual imagen (0 marca) es preciso partir de la declaracién de la
UNESCO en 1984 que reconocia a la Alhambra y el Generalife como Patrimonio de la
Humanidad.

Bajo el paraguas genérico de las declaraciones institucionales de las ciudades, se
encuentran distintos ejemplos que instituciones internacionales como la UNESCO,
otorgan a las ciudades en competicion con otras, y en virtud de las cuales se reconoce el
interés de aspectos tan variopintos que pueden ir desde el patrimonio tangible e
intangible de una urbe o una parte de ésta, caso de la declaracion de Patrimonio de la
Humanidad que otorga la UNESCO, cuyo reconocimiento puede traer consigo la
celebraciéon de un gran evento cultural que se dilate durante la vigencia del titulo,
ademas de la implementacion de nuevas infraestructuras culturales y de los servicios
esperados en torno a las mismas, como transporte y comunicaciones, seguridad,

abastecimientos, saneamientos, etc.
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En el caso de Granada, el proceso de reforma urbana actual se intensifica en
1994 con la extension hasta el Albaicin de la declaracion de la UNESCO que reconoce a
la Alhambra y el Generalife como Patrimonio de la Humanidad en 1984. Una
declaracion que se materializaba, por un lado, en un sistema de ayudas del Fondo
Europeo para la proteccion y revitalizacion de los lugares patrimoniales reconocidos, y
por otro, en un creciente movimiento interno de compra-venta privada de inmuebles y
solares que provocaban los primeros movimientos de poblacion del barrio en progresivo
despoblamiento (Rodriguez y Salguero, 2009°?8&)sta declaracién parece no haber
evitado el avance de la degradacion del Albaicin, el otro gran fetiche turistico después
de la Alhambra, ya que «no ha servido para que se adopte ningln proyecto global de
rehabilitacion ni para queesaparezcan las intervenciones desafortunadas»odarr
Rozua, 2002: 229).

En 1996 se pone en marcha el citado sistema de ayudas del Fondo Europeo para
la proteccion y revitalizacién de los lugares patrimoniales reconocidos. Esta inyeccién
econdmica de la Unién Europea se tradujo en una serie de programas y planes de
rehabilitacion y revitalizacion economica del barrio del Albaicin y de la ciudad. Las
Oficinas de Rehabilitacion de la Junta de Andalucia promovieron los programas de
Transformacién de la Infravivienda, de Rehabilitacién Autonémica y de Rehabilitacion
Singular. La Gerencia de Urbanismo y el Instituto de Rehabilitacién del Ayuntamiento
de Granada, y en su caso la Fundacion Albaicin, por su parte, darian luz verde a una
serie de nuevos planes: Plan Urban (2000-2006), Plan Piloto Urbano (1997), Plan
Operativo Local, Proyecto de Renovacion Urbana Elvira-Gomérez, Plan de
rehabilitacion y conservacion del patrimonio, Plan de Diversificacion y Recalificacion
Turistica (en colaboracion con la Junta de Andalucia y Asociacion de Hosteleros), etc.

De la lectura conjunta del planeamiento municipal podemos extraer dos

conclusiones principalmente: las ayudas a propietarios son una inversién de dinero

2 Merece destacar que los procesos de gentrificacion en el Albaicin no pueden
calificarse como un fendmerex novo, pues desde finales del siglo XIX con el modelo

de ciudad liberal, Granada ha ido experimentando notables transformaciones; si bien, es
a partir de la década de los 90 del pasado siglo cuando los ritmos de los cambios se
aceleren con especial intensidad gracias a la intervencién de nuevos elementos, como el

boominmobiliario.
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publico para fines privados; y el interés central municipal recae especialmente en la
imagen del barrio, no tanto en su habitabilidad, enfocando sus politicas hacia el arreglo
de fachadas y cubiertas, a las murallas y demés elementos patrimtoniales
Correlativamente, una de las preocupaciones centrales de la revitalizacion
econOmica de barrio es dotar al turista de servicios de ocio y disfrute del lugar, a través
de la iniciativa privada, lo que contribuira a que los comercios «de toda la vida» para el
vecindario, como tiendas de alimentacion, carnicerias, fruterias, zapaterias, cerrajerias,
relojerias, herrerias, etc., vayan siendo reemplazados por comercios dedicados a otro
tipo de clientela, no residente (turistas) o residente transitorio (estudiantes), como
tiendas de recuerdos, de artesania arabe, teterias, casas de vecinos reconvertidas en
albergues, establecimientos de comida rapida, etc. «enmarcados en una atmosfera
multicultural en la que se incluye un oriente atemporal, un ejemplo de ello es la calle
Caldereria en el Albaicin, también conocida como la calle de las teterias» (Rodriguez y
Salguero, 2009: 90-91), o la Alcaiceria en el entorno de la Catedral. En esta atmdsfera
orientalista es donde el hecho religioso interpreta un papel destacado, siendo la
Mezquita At-Taqwa de la placeta del Correo Viejo la que acoge a un importante niumero
de fieles de origen marroqui, sirio, argelino, pakistani, indio y espafiol, dedicados a este
tipo de comercio y que aprovechan los descansos en el trabajo para orar en esta céntrica

mezquita.

A mediados de la década de los 80, y a iniciativa de los murabitin, se crea la
mezquita At-Tagwa (EI Temor de Allah), con objeto de atender a la nueva
poblacién musulmana inmigrante que comienzan a establecerse en Granada; mas
tarde esta mezquita se independizara y adquirira entidad propia (Tarrés y
Salguero, 2010: 303).

Actualmente, las nuevas apuestas estan encaminadas a posibilitar que la
maquinaria de la declaracion de Patrimonio Mundial de la UNESCO continde
extendiéndose a otras partes de la ciudad: se pretende ampliar la declaracion del

Albaicin para incluir también al Sacromonte (Rodriguez y Salguero, 2012: 53).

>3 Esta fue la dinamica inicial, los programas de rehabilitacién de la junta ya incluyen

cierta atencion a la habitabilidad de los inmuebles.
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Por otro lado, entre las intervenciones proyectadas dirigidas a facilitar la
movilidad y accesibilidad de personas y mercancias en los procesos de reforma urbana
en Granada, destacan el Metro Ligero o el controvertido teleférico que una la capital
con la estacion de esqui de Prado Llano en Sierra Nevada. Estas infraestructuras se
legitiman por el discurso de la sostenibilidad, por la reduccion del transito de vehiculos
privados en la capital; y pretenden ser implementados en aras de la idea de progreso y
beneficio, ya que esta opcidn supuestamente facilitara la progresiva peatonalizacion del
centro urbano, que tras ser despoblado, pueda convertirse en un auténtico centro
neuralgico del comercio y las finanzas.

Entre las consecuencias generales mas significativas de la reforma lenta y
progresiva, se encuentran los procesos de gentrificacion en barrios estratégicamente
ubicados, cuyo efecto mas notorio es «el desplazamiento de los grupos de ingresos
bajos» (Sargatal, 2000). En la misma linea Michael Pacione considera que un elemento
esencial para que exista gentrificacion son los movimientos de poblacion, en especial
desplazamientos de poblacion de clases populares por sectores de poblacién de ingresos
medios y altos (Pacione, 1990).

De este modo, podemos entender por gentrificacion, la «confluencia de una
revalorizacion integral de un area dada de una ciudad, atendiendo principalmente a
criterios de centralidad en relacion con el crecimiento de la misma, con el
desplazamiento residencial de las clases populares por otras con mayores niveles de
renta» (Rodriguez y Salguero, 2009: 313). Los procesos de gentrificacion, o elitizacion,
en toda su complejidad, son delimitables y Unicos en la medida en que son producidos
por dinamicas estructurales del libre mercado, jugando un papel fundamental en la
reestructuracion del espacio urbano consecuencia de la reestructuracion productiva y
social del capitalismo actiél

Los procesos de gentrificacion, como un efecto de la reforma urbana lenta y
progresiva, sirven para explicar también la movilidad de los lugares de culto hacia la

periferia urbana, especialmente de los no catdlicos; dando lugar a lo que podria

> Los centros de las ciudades desarrolladas, pasan a ser centros financieros y de
servicios, nodos de comunicacion con ciudades y empresas donde se realizan los
negocios mas rentables, convirtiendose en la principal baza para el desarrollo

econdmico del sistema.
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denominarse «gentrificacion religiosa». La revalorizacion del precio de suelo,
acompafnada del desplazamiento de la vecindad asentada de la zona, en aras de otra de
mayor nivel adquisitivo, incide claramente sobre las propias confesiones religiosas en
aspectos tan diversos como el coste del arrendamiento de un local destinado a lugar de
culto y de su mantenimiento econémico, o el éxito de sus propias tareas proselitistas.
Ahora bien, este desplazamiento no es sélo el producto de medidas segregadoras
como apuntabamos en lo relativo a los fendmenos NIMBY; es también la consecuencia
l6gica de una de las hipotesis generales de la que parte este estudio: la legislacion y
planeamiento urbanisticos del régimen nacional-catélico generaron una situacién
favorable para la Iglesia catdlica en cuanto al patrimonio inmobiliario y a la ocupacién
del suelo urbano se refiere; esto supuso desde el punto de vista de la distribucion
espacial, que en los centros urbanos se localicen un gran namero de lugares de culto
catdlicos, frente al asentamiento generalizado de las minorias religiosas en las periferias
de la ciudad. Por ello, la Iglesia catélica ostenta un patrimonio inmobiliario de
magnitudes considerables en el centro urbano, donde es practicamente la Unica
confesion religiosa presente. Las otras confesiones han comenzado a recibir derechos de
adjudicacién de superficie a partir de la era democrética, con lo que los Unicos suelos
gue los entes municipales han tenido disponibles han sido precisamente los creados en
esos afos, cuando numerosas ciudades andaluzas, y espafolas, comenzaban a crecer
notablemente a través de la construccion de nuevos nudcleos residenciales en las

periferias urbanas y areas metropolitanas. Asi se refleja en este fragmento de entrevista:

Los lugares de culto estan sufriendo los mismos desplazamientos hacia la
periferia que han venido sufriendo otros espacios, como la industria o las
prisiones, reservando el centro para la hosteleria y las finanzas, ¢no?

Nosotros [el Ayuntamiento de Sevilla] no tenemos practicamente propiedades
municipales en el centro de la ciudad, que no sea sede administrativa, no hay
suelo vacante al que se pueda acceder y demas. Los suelos que podemos ceder o
los suelos que podemos tener posibilidades para ceder a otras entidades, o locales,
se producen en el desarrollo urbano reciente, los que se han ido produciendo.
Entonces, primero, porque las ciudades son anteriores todas al afio 76 y antes del

56 no habia obligacion de ceder equipamiento gratuitamente; entonces a partir del
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afio 76 los ayuntamientos han ido teniendo suelo para poder ceder, ¢no? Y ¢eso
donde se localiza? Pues en los desarrollos de a partir del afio 76 y esos suelos
tienen que estar en una periferia, periferia que en algunos casos esta mas cercana,
y en otros mas lejos. Pero, indudablemente, los ayuntamientos no tenemos suelo
en el centro de las ciudades.
[Ex-Director Técnico de la Gerencia de Urbanismo del Ayuntamiento de Sevilla,
23 de julio de 2009, Sevilla, Granada]

Por su parte, la reforma urbana denominada rapida e integral, responde a todas
aquellas intervenciones urbanisticas sobre la ciudad, el territorio y sus habitantes
destinadas a acondicionar la urbe para la celebracién de un gran evento que la recoloque
en el mercado internacional de ciudades, como por ejemplo, fueron los Mundiales de
Esqui de Sierra Nevada de 1996 y en la actualidad la Conmemoracion del Milenio del
Reino de Granada en 2013 y la Universiada en 2015. Esta reforma acometida a través de
la organizacion de grandes eventos internacionales, culturales y/o deportivos, pretende
ulteriormente renovar de forma rapida e integral la ciudad. Esta modalidad forma parte
del contexto actual urbano de Granada y su Area metropolitana, ya que durante la fase
de redaccion de este texto, ha comenzado a ser sede de dos importantes citas
internacionales ya mencionadas: la Conmemoracion del Milenio del Reino de Granada
y la celebracion de la Universiada de invierno dos afios después, en el 2015.

La promocion y organizacion de un mega-evento, cultural o deportivo, como
pueden ser el Milenio y la Universiada para el caso de Granada, constituyen las
estrategias claves en los procesos actuales de construccion de imagenes territoriales, de
ciudades y también estados, concretamente de las citadas «imagenes inducidas
generada situ» (Miossec, 1977; Jiménez y San Eugenio, 2009). La planificacion, el
disefio y la implementaciéon de estos imaginarios colectivos tienen una aplicacion
directa en el ambito de la promocion turistica y del desarrollo, pues son precisamente
estos imaginarios los que contribuiran a la materializacion de la marca ciudad. Es decir,
el evento, por si mismo, representa «una importante estrategia de promocion del
territorio y también puede devenir a modo de catalizador de imagenes, de creador de
imaginarios capaces de fijar una marca de ciudad en su conjunto» (Jiménez y San

Eugenio, 2009: 277). Reflejo de esta potencialidad y refiriéndose a los Juegos
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Olimpicos de Barcelona 92, Vergés explica como aquella ciudad que logre adjudicarse
el calificativo de anfitriona, «monopolizara el simbolismo que el deporte, el civismo y
la cultura de mas alto nivel internacional asociada a la celebraciéon de unos Juegos
Olimpicos para si» (Vergés, 1997: 4).

Tanto esta reconversion de las imagenes territoriales, como la transformacion del
sector turistico local o regional estan, no obstante, vinculados estrechamente a procesos
mas generales y complejos de renovacion urbana y transformacion urbanistica. Esta
estrategia de los mega-eventos responde a una filosofia de iniciativa publica apoyada en
agentes privados, lo que se defini6 como «ciudad empresarial» (Cochrane, 1991: 38).
Asi, los mismos ayuntamientos deben competir entre si para localizar los eventos
deportivos en sus territorios, al igual que las empresas rivalizan para atraer
consumidores. «Este proceso, si bien siempre ha ocurrido, adquiere en los afios noventa
un caracter mas competitivo y rival» (Rodriguez Diaz, 2004: 8).

A pesar de que el turismo generado por la organizacion de un gran evento
deportivo o cultural se consideraba una inmejorable fuente de divisas para la economia
local urbana, «esta consideracion se empieza a poner en duda en tanto que la sobreoferta
esta obligando a las ciudades a sobreinvertir, a efectos de ser mas competitivas,
afladiendo mas valor a las nuevas operaciones urbanas: viarias, aeroportuarias,
hoteleras, residenciales, recreativas, etc. Cuanto mayor es la inversibn en un evento
deportivo, lo que se llama un mega-evento, menor es el beneficio proporcional que se
obtiene, tanto en términos econdmicos como, sobre todo, sociales. Cada vez hay mas
autores que ponen en duda el supuesto valor afladido que se transfiere con la celebracién
de grandes competiciones. Normalmente las criticas van dirigidas a la conmemoracion
de los Juegos Olimpicos, como representacion paradigmatica del mega-evento»
(Rodriguez Diaz, 2004: 3-4).

Por otra parte, la cultura empresarial urbana se basa en el uso del poder politico
por parte de los ayuntamientos para atraer fuentes de financiacidon externas o nuevos
yacimientos de empleo (Harvey, 1989: 10). El objetivo de estas politicas es, segun
Rodriguez Diaz, «aumentar los elementos diferenciadores —en términos de planificacion
estratégica, fortalezas— en relacion con otras ciudades que compiten por similares

formas de inversibn en materia turistica-deportiva. En esa nueva regulacion es el
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Mercado el que se apropia de los mecanismos que la modernidad otorgdé como
privilegios al Estado» (Rodriguez Diaz, 2004: 5).

En dltima instancia la imagen mas inmediata se proyecta sobre el escenario
urbano y metropolitano, esto es, el impacto urbanistico de un gran evento. Un ejemplo
tipico son los Juegos Olimpicos, o para el caso de Granada el Campeonato Mundial de
Esqui Alpino de Sierra Nevada en 1996, donde la complicidad publica-privada es
inevitable. La regeneracion urbana a través de un mega-evento como los Juegos

Olimpicos, prosigue Rodriguez Diaz:

No facilita precisamente un reequilibrio de la ciudad-sede, donde se puedan
resolver las diferencias sociales y las disparidades, donde se oferte una red de
dotaciones sociales proporcionada y justa. Es mas bien al contrario, ya que el
Comité Olimpico Internacional (COIl), por ejemplo, valora positivamente la
concentracion de las grandes instalaciones en un radio acotado y sus servicios en
un area geografica muy limitada. En realidad el objetivo que conlleva la
celebracién de un gran evento deportivo no es un objetivo exactamente deportivo,
ni siquiera es un obijetivo turistico, sino que lo que se busca es que el evento sea
de la mayor envergadura posible, dentro de las limitaciones urbanas, en tanto que
asi se multiplicarian los capitulos de inversiones en infraestructuras qué quedarian

en la ciudad posteriormente (Rodriguez Diaz, 2004: 7-8).

Por su parte, Stone comenta cdmo, «en su fin mas latente, un evento deportivo
de primer nivel y de masiva audiencia esta sobredeterminando la propia configuracion
de la ciudad, en tanto que el evento en si es una generosa excusa para reordenar la trama
urbana. Asi, los gestores politicos locales pusieron en marcha procesos de regeneracion
urbana vinculados a eventos de méxima resonancia. Entre los objetivos regeneradores
predominaba la idea de la reconstruccion urbanistica y econémica, entendiendo que asi

se facilitaba a la ciudad futura un foco de atraccién de visitantes y capitAkds en

> El Ayuntamiento de Cadiz garantizé publicamente, finalmente sin éxito con motivo
de los recortes publicos por la crisis econdmica, la finalizacion de la construccion del
Segundo Puente de Céadiz para la conmemoracion del bicentenario de la Constitucion de

1812, La Pepa. La interrelacion entre la construccién de esta gran infraestructura de
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Gltima instancia, se conseguiria la regeneracion social, eliminando las desigualdades y
marginalidades, especialmente en los centros urbanos degradados» (Stone, 1993: 9).

Autovias, trenes de alta velocidad, espacios culturales y escénicos y barrios
renovados proyectan algunas de las imagenes que conforman la marca ciudad
granadina: ciudad moderna, ciudad accesible, ciudad cultural, ciudad universitaria,
ciudad turistica... Es asi como el mega-evento se legitima, obteniendo el gestor publico,
arropado por el privado, el reconocimiento de un sector de la ciudadania,
independientemente de que haya participado o no en la construccion de ese imaginario
colectivo perseguido e, incluso, de qué se conmemore, celebre u organice.

La Conmemoracion del Milenio de Granada en el 2013, asi como la Universiada
en el 2015, en tanto que mega-eventos cultural y deportivo respectivamente, retnen las
que son las tres caracteristicas basicas que han quedado expuestas de esta técnica
disefiada desde el marketing urbano: se trata de sendos mega-eventos culturales que
pretenden recolocar a sus sedes en el competitivo mercado internacional de ciudades a
través de la revalorizacion politica de lo cultural; en los que estan implicados varias
administraciones y también actores privados del mundo empresarial y financiero; y que,

a través del marketing urbano y su contribucién al disefio de sus nuevas marcas ciudad,
servirdn no soélo para incidir sobre las estructuras culturales de la urbe, sino también

para implementar una serie de proyectos urbanisticos y de grandes infraestructuras —

transporte y el mega-evento cultural es tal que el puente es conocido como «Puente de
La Pepa»; del mismo modo que lo fue el «Puente del Quinto Centenario» en Sevilla,
inaugurado durante la Exposicion Universal del Sevilla en 1992, que conmemoraba el
controvertido V Centenario del Descubrimiento de América. En Granada, la Junta de
Andalucia, promotor publico y principal gestor de la Conmemoracién del Milenio,
coincidiendo con este mega-evento cultural, tuvo la intencion de acometer para el 2013,
e igualmente sin éxito como el de Céadiz, la finalizacion de grandes infraestructuras de
transporte proyectadas como la Ronda Este Metropolitana o el AVE, o la construccion
de edificios destinados a la promocién cultural, como el Centro Lorca o el Gran Teatro
de la Opera, que incidirian en el area urbana afecta. Barrios como el Albaicin, por su
parte, estaban seleccionados como focos de implementacion de politicas de
revitalizacion y regeneracion, por su consideracion de puntos de especial interés

turistico.
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urbanas y metropolitanas— entre otros, destinados a la revalorizacién y transformacion
urbanas.

Estos tres elementos basicos han estado presentes desde el principio en la
practica totalidad de los discursos oficiales en torno a la Conmemoracion del Milenio, la
mayoria de la Junta de Andalucia. Asi, en la propuesta del entonces presidente de la
Junta de Andalucia, Manuel Chaves, lo cultural se materializaba en «...una excusa
excelente para reivindicar la potencia cultural e historica de un territorio en el que
convivieron las tres religiones monoteistas», afiadiendo que «...la conmemoracién
ofrece una ocasion de oro para convocar un encuentro mediterraneo entre judios,
musulmanes y cristianos que proporcione un papel estelar al dialogo, la colaboracién y
el entendimiento, que sirva para hacer progresar la convivencia y & flazideal,
27/10/2007). No obstante, durante la fase de redaccion de este texto en la primavera del
2013 aun no se ha celebrado encuentro alguno de estas caracteristicas, ni la prensa se ha
referido a su celebracion en un futuro.

Una vez mas, el elemento religioso es insertado en el discurso oficial
historico/cultural que legitima en lo simbdlico la celebracién del mega-evento, en este
caso del Milenio; si bien, a diferencia del caso comentado de la Ciudad Autonoma de
Melilla, no se hace un tratamiento de la cuestion desde un enfoque contemporaneo, sino
gue remite nuevamente al trillado orientalismo de la Granada de Boabdil y de las tres
culturas. De modo que, las comunidades religiosas locales —entidades religiosas muchas
y por ende sujetos de pleno derecho— poco o nada tienen que decir al respecto del

Milenio.

La expansion urbana

Un proceso de expansiéon urbanistica es aquel en el que «un asentamiento geogréfico, de

personas, bienes y servicios, comienza a crecer centrifugamente, ampliando la periferia,

ocupando terrenos que anteriormente no estaban destinados a la urbanizacion,

° véaseGranada se cita en 2013 con sus mil afios de pasadpEelleal de Granada
[en linea] [17/07/2012] (http://www.ideal.es/granada/20071027/granada/granada-cita-
2013-an0s-20071027.html)
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especialmente para la edificacion de viviendas y la construccion de grandes
infraestructuras» (Rodriguez y Salguero, 2009: 77). En este proceso intervienen una
serie de factores que van mas alla del proyecto de urbanizacion. Confluyen en el area
afectada una diversidad de intereses representados en los siguientes grupos: aquéllos
gue persiguen intereses puramente econdmicos -—constructoras, inmobiliarias y
financieras, propietarios—, aquéllos otros entre cuyas responsabilidades delegadas esta el
garantizar el bienestar de sus ciudadanos —entes publicos— y los grupos que van a hacer
uso de tales infraestructurasempresarios, inquilinos, consumidores, etclas
comunidades religiosas estan igualmente inmersas en este desplazamiento centrifugo,
incidiendo con mayor intensidad entre los grupos no catolicos, tras constatar que el
centro urbano esta sobrerrepresentado por la Iglesia catdlica.

El primer elemento clave de la expansion en estas &reas es el consumo
desmesurado de suelo, promovido por intereses economicos y modelos de vida que por
motivos diversos vacian el centro de las ciudades y desplazan los espacios residenciales
y productivos a periferias cada vez mas alejadas del nudcleo central urbano,
incrementando la necesidad de desplazamiento horizontal de los habitantes de estos
espacios; el segundo elemento clave es la correlativa construccion de grandes
infraestructuras de transporte que permitan los desplazamientos intra e inter urbanos,
traducidas principalmente en viales de gran capacidad —autovias, autopistas, VAU segun
el PGOU—-, junto con las conexiones entre unos y otros viales y accesos, y vias
ferroviarias: esto es caso de la expansion del AVE y la apuesta fallida por su llegada a
Granada en el 2013 coincidiendo con la Conmemoracion del Milenio.

El alejamiento progresivo del hébitat residencial que trae consigo la expansion
de la ciudad (junto a otros procesos urbanos como el de sectorizacion geografica), y con
ello de muchos otros servicios como el comercio, el ocio o también el culto religioso
(en detrimento del modelo tradicional de parroquia catélica), engarza con el fenomeno
urbanistico de las conurbaciones, consistente en la extension de complejos residenciales
a las afueras de los municipios provocando que no se distinga la periferia de uno u otro
municipio. «La imagen que proyecta es la de un continuo de poblaciones sin separacion,
un mar de grupos de casas que acaban siendo absorbidos por los municipios mas
cercanos en primer lugar y que van conformando el area metropolitana de la ciudad. Se

integran para formar un solo sistema que suele estar jerarquizado, si bien las distintas
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unidades que lo componen pueden mantener su independencia funcional y dinamica»
(Rodriguez y Salguero, 2009: 79).

De esta manera, un area conurbada se compone de varias ciudades que se
diferencian funcional y organicamente y cada una de ellas presenta una organizacion del
espacio propia. Desde el punto de vista espacial, la conurbacion no requiere la
continuidad fisica de los espacios construidos, aunque es frecuente que los ambitos
suburbanos de unas y otras ciudades contacten enlazando mediante las carreteras. Las
distintas ciudades que componen la conurbacion tienen actividades diferenciadas, una
dindmica propia, sus recursos econdmicos y su capacidad para atraer inversiones, un
centro, una periferia y espacios suburbanos propios, Sus grupos sociales y su
personalidad, un modo de ser y una cultura que les identifica.

La orientacion predominante en las conurbaciones es la de la vivienda
unifamiliar adosada y la del complejo residencial privado, lo que define el perfil de las
personas pobladoras: gentes de clase media, media-alta, principalmente con recursos
suficientes para afrontar los precios y costes de este estilo de vida. «Se produce asi una
tendencia hacia un individualismo progresivo y un cambio en el uso de los espacios
publicos; de lugares de relacién pasan a ser considerados Unicamente como espacios de
paso. Frente a esto se sitlan los barrios vecinales de caracter popular en los que los
lugares publicos se conciben como espacios de relacién, de convivencia entre la
vecindad» (Rodriguez y Salguero, 2009: 79). En estas nuevas areas residenciales
empiezan a surgir nuevos centros de culto no catolicos, cuya morfologia, equipamiento
y ubicacién concreta no friccionan con estos nuevos modos de vida, caso del salén del
reino de Las Gabias, cuya implantacién, como veremos, ni interrumpe el trafico pues
cuenta con accesos adecuados y zona de aparcamiento, ni genera ruidos y otras
molestias al vecindario pues el inmueble estan disefiado para ello.

A partir de esta dinamica, en Granada y su Area metropolitana han proliferado
en los ultimos afos las construcciones de complejos residenciales mas alla de los limites
urbanos de los municipios, dando lugar a una serie de conurbaciones a lo largo del
cinturébn metropolitano. Véanse en el norte de la ciudad la conurbacion Granada-
Alfacar, que incluye a los municipios de Jun, Alfacar y Viznar; la serie de
urbanizaciones proyectadas que conformarian la conurbacion Haza Grande (Granada) —
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El Fargue — Huétor Santillan y en el este, la conurbacion Granada - Cenes de la Vega -
Pinos Genil que se extiende por la margen derecha del rio Genil en direccion a Granada.

Y en lo que a movilidad se refiere, entre las infraestructuras que contemplan las
ultimas revisiones del PGOU de 2001 destacan significativamente dos, el cierre de la
primera circunvalacion, bien mediante el conocido «cierre del anillo» (promulgado
desde el gobierno local por el grupo municipal del PP), o bien mediante la Ronda Este
Metropolitana (de la Consejeria de Obras Publicas y Transportes de la Junta de
Andalucia); y la segunda circunvalacion, que pretende enlazar todas las carreteras de las
Redes de Interés General del Estado y de la Comunidad Autonoma de Andalucia que
acceden a la aglomeraciéon urbana. A las que se le afiaden toda una serie de conexiones
entre los grandes viales ya construidos y la red viaria urbana, que precisan ambas
circunvalaciones, como la variante de la carretera de CéYdoba

Desde esta O6ptica, a nivel urbano y metropolitano, el binomio casas
(habitabilidad) y carreteras (movilidad) es indivisible, ya que por ejemplo, no se puede
concebir la construccion de un nuevo vial sin que necesariamente se vinculen otros
proyectos orientados a la urbanizacion del espacio, construccion de viviendas y otros
servicios; ni acometer la construccion de éstos sin planificar paralelamente una red vial

gue facilite los accesos y salida de los mismos.

El planeamiento y la gestion del territorio en Granada

Entre otras consecuencias, como resultado de sendos procesos urbanos, reforma y

expansion urbanas, han proliferado dos fenémenos urbanos que trazan lo que seria la

" Para un conocimiento mas detallado, véase: Rodriguez Medela, Juan. «¢Cuestién de
movilidad? Implicaciones sociales, culturales y politicas en el proceso de implantacion
de una autovia metropolitana. La Ronda Este de Granada». Tesis doctoral. Directora:
Soledad Vieitez Cerdefio, Universidad de Granada, 2010.
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primera impronta fisica de Granada: la aglomeracion urbana y la sectorizacién
geografica®.

La aglomeracion urbana proyecta la ciudad en dos partes: por un lado, el nucleo
urbano, el centro histérico y los barrios que se van extendiendo hasta los limites de la
ciudad, donde cada vez mas se tiende a situar el ocio y el trabajo, desplazando su
antiguo uso predominante —vivienda permanente— hacia las afueras, dejando paso a la
proliferacion de hostales, hoteles y otros alojamientos dirigidos a visitantes de
temporada. Este es un espacio de clara predominancia catdlica, donde el propio
patrimonio religioso forma parte en su mayoria de la trama turistica de la urbe. Por otro
lado, el Area metropolitana, conformada por los municipios colindantes que a su vez se
van expandiendo y conformando pequefias ciudades dormitorio que dependen
directamente de la gran ciudad. Es aqui donde las comunidades religiosas no catolicas
encuentran mas frecuentemente posibles ubicaciones de sus futuros lugares de culto y
reunion, teniendo en cuenta criterios como el coste del suelo o la accesibilidad el lugar
de culto.

La sectorizacion geografica, consiste, por una parte, en el reparto del territorio
segun su uso —areas residenciales, poligonos industriales, centros comerciales y de ocio,
etc.—, y, por otra, en la division segun el nivel adquisitivo —barrios populares, zonas
adosadas, zonas residenciales, etc.—. La ampliacién de la movilidad e introduccién de
infraestructuras facilita la sectorizacion ya que posibilita la movilidad de un lugar a otro
segun lo que se tenga que hacer en cada momento. A su vez, se prodiga el uso del
vehiculo motorizado —publico o privado- para el desplazamiento a una u otras areas. En
esta tendencia hacia la motorizacion de los desplazamientos estan igualmente inmersos
muchos de los fieles de las distintas minorias religiosas, quienes como muchos otros
residentes en Granada, han de realizar trayectos de larga distancia entre su domicilio y
el centro de trabajo o también el lugar de culto. Este, en funcion del capital econémico y
social de la propia comunidad fundamentalmente, se ubicara en una zona u otra;
eligiendo las zonas residenciales y con mejor equipamiento aquellas comunidades mas

dotadas, caso de los Mormones en el parque Almunia o de los testigos cristianos de

°8 Estas dindmicas, a su vez, traen consigo una serie de consecuencias e impactos socio-
ambientales agrupados en dos grandes bloques interrelacionados: el de la ruptura de las

redes sociales y el del deterioro ambiental.

164



Jehova en Las Gabias, y relegando las zonas mas populares a las otras, caso de
numerosas comunidades evangélicas de tamafio reducido que han surgido parejas a los

flujos migratorios de finales de los 90 y comienzos de la década anterior.

Reflexiones sobre la incidencia de las comunidades religiosas

no catolicas en los procesos de transformacion urbana

En sintesis, y partiendo de la conexion historica entre lo urbano y lo religioso,
actualmente el fendmeno de la diversidad religiosa en general y mas especialmente la
actividad de las confesiones religiosas —ubicando lugares de culto y reunidn,
desplegando técnicas proselitistas, realizando practicas religiosas en los espacios
publico y privado e interrelacionandose con el resto de actores de la palestra urbana—, se
insertan en el contexto actual de las ciudades capitalistas, caso también de Granada y su
Area metropolitana. Es decir, la ciudad es también escenario fisico y simbélico donde el
pluralismo religioso contemporaneo se visibiliza; es el marco donde las confesiones
religiosas, formales y no formales, minimamente organizadas tendran que poner en
practica sus creencias y desplegar sus estrategias de proselitismo religioso, en mayor o
menor competencia con las otras confesiones existentes.

Por ello, para acercarse a cuestiones especificas como la movilidad de los
lugares de culto o los significados que trae consigo el asentarse en uno u otro punto de
la urbe, es preciso conocer aquéllas otras dinAmicas mas generales en las que se
desarrollan en la ciudad en tanto que escenario de estudio, las cuales responden a unos
modos determinados de disefar y gestionar la ciudad

La marca ciudad, técnica del marketing urbano y uno de los ejes centrales de la
ciudad capitalista, legitima en lo simbdlico los actuales procesos de transformacion
urbana, tratando de insertar a la urbe en el competitivo mercado de ciudades; lo que a su
vez incidira igualmente sobre el propio mercado religioso, en el que las distintas
confesiones tendran que adaptarse a las nuevas orientaciones corporativas y competir
entre si. Es decir, la implementacién de una determinada marca que legitime un proceso
mas general de transformacion urbana incidir4 también sobre los modos de organizacion

e implantaciéon de las confesiones religiosas; por parte de los actores publicos, los
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gobiernos locales especialmente, en los Ultimos afios se esta registrando cierta tendencia
a incluir la diversidad religiosa en los aparatos culturales de promocién de las ciudades,
bien desde un enfoque histérico, o bien contemporaneo.

En lo material, el pluralismo religioso se encuentra igualmente afecto a otros
procesos urbanos complementarios, como la reforma urbana y la expansion de la
ciudad, estrechamente relacionados con este concepto neoliberal de progreso y
desarrollo urbanos. Consecuencias similares a las del resto de actores urbanos y de la
ciudadania, —por ejemplo, en lo relativo a la habitabilidad y a la movilidad— hacen que
podamos acercarnos a fendbmenos urbanos como los NIMBY o la gentrificacion también
desde el prisma de la antropologia de las religiones o comprobar como las
conurbaciones urbanas acogen también la llegada de nuevos lugares de culto no
catolicos, al hilo del auge de la construccion de grandes infraestructuras de transporte,
que permiten los desplazamientos de los fieles a lo largo de toda la extension

metropolitana.
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CAPITULO IV:
PERSPECTIVA JURIDICA SOBRE LA LIBERTAD RELIGIOSA Y SUS SIGNIFICACIONES EN LA
ORDENACION URBANA

El capitulo que sigue a continuacion cierra el bloque que conforma el marco tedrico de
esta tesis; un apartado que por su caracter eminentemente juridico ocupa una posicion
poco usual en los estudios antropolégicos, no asi en los de otras disciplinas como la
sociologia. Sin embargo su inclusion esta sobradamente legitimada por diversas
razones. Una, de caracter mas general, que engarza con el hecho de que el estudio de las
sociedades complejas occidentales contemporaneas pasa obligatoriamente también por
el acercamiento a las normas por las que son regulados y fiscalizados los
comportamientos y acciones de sus miembros, asi como el de sus entidades e
instituciones. Es decir, puede afirmarse que tanto la antropologia, como el derecho, son
campos de estudio que investigan la convivencia humana y sus correspondientes
problemas.

Cabrian aqui las multiples referencias epistemoldgicas en la antropologia al
mundo del derecho; éstas seran obviadas por no ser éste el interés central del estudio.
Baste con resefar algunas de sus manifestaciones mas significativas, que arrancan
fundamentalmente con la antropologia juridica como disciplina consolidada entre
finales del siglo XIX y principios del XX, cuyos comienzos se encuentran en la
etnografia y el derecho comparado, caso del sociélogo britanico Henry Summer (1875,
1869) y en otras investigaciones como las del jurista escocés John McLennan,
vinculadas al estudio del parentesco (1885, 1865), en oposicion al también abogado y
antrop6logo norteamericano Lewis Henry MorjarEn esta misma época, en lo

relativo a la academia espafiola, suscitaria gran interés la obra del etnégrafo extremerio

¥ Morgan, tras ejercer la abogacia en Nueva York, dejé un gran legado de estudio de la
terminologia del parentesco de unas 60 tribus norteamericanas, que acabaria ampliando
a grupos indigenas de todo el mundoSgstems of Consanguinity and Affinity of the
Human Famtly (1871).
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Matias Ramén Martinez y Martirf8zquien relacioné el derecho consuetudinario del
Fuero del Baylio con la conformacion de matrimonios isogamicos y la consiguiente
configuracion de genealogias y linajes locales (Marcos y Sanchez, 2011: 87).

Tras aportaciones de finales del siglo XX, como la de los «fenGmenos juridicos»
de Marcel Mauss (1974), en la actualidad la antropologia juridica ha sido objeto de
reflexion y estudio por diversos autores como Fernando Silva Santiesteban (2000, 1995)
o Jan M. Broekman (1993), entre otros; y los campos de estudio se han diversificado
desde el estudio del derecho consuetudinario, costumbres encarnadas en normas
(Marcos y Sanchez, 2011; Gémez Pellon, 2010), hasta el re-encuentro con otras areas
como el derecho penal, interrelacionandose conceptos como el de «pluralidad cultural»
o enfatizandose «la raiz social y cultural de la ley penal» (Kalinsky, 2003: 2; 1996: 90).

Otra razon, mas especifica, esta vinculada al objeto de estudio del presente
trabajo, por lo que sera ampliamente desarrollado en las paginas siguientes: las
estrategias de apropiacion del suelo y los usos del mismo por parte de las comunidades
no catolicas existentes en la ciudad y el papel de las instituciones publicas y de las
entidades promotoras y gestoras de suelo urbano. Aqui es donde la antropologia de las
religiones y el derecho administrativo, junto al variopinto aparato normativo
urbanistico, se dan la mano; del mismo modo que hacen religion y urbanismo, pues para
poder expresar la religiosidad individual y colectiva es necesario un espacio fisico
(iglesia, mezquita, sinagoga...) ubicado en la trama urbana, convirtiéndose entonces el
urbanismo—-en cuanto ciencia y técnica de ordenacién de las ciudades y del territorio—
en un elemento que incide sobre el ejercicio libre de la religiosidad.

Por ultimo, he de mencionar el influjo de mi doble formacion académica como
licenciado en derecho y en antropologia, junto a mis correlativas experiencias
profesionales en uno y otro ambito. Todo ello, me invita a presentar esta introduccion

juridica capaz de dar cuenta junto a los dos capitulos anteriores interrelacicswates

% para un conocimiento mas detallado de la obra de Matias Ramén Martinez y Martinez
en torno al derecho consuetudinario, véase: Marcos, Javier, «Historia, etnografia y
derecho: la mirada reflexiva de Matias Ramén Martinez y Martinez (1855-1904)», en D.

Matias Ramén Martinez y Martinez. Historiador, etnografo y krausista, Badajoz, Unién

de Bibliofilos Extremefios y Tecnigraf, 2006, pags. 11-36.
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pluralismo religioso y sobre transformacién urbana, respectivamelgecual es el
mapa tedrico en el que se circunscribe la puesta en practica de la libertad religiosa sobre

el suelo urbano, asi como su gestidn por la Administracion publica.

La herencia del catolicismo de Estado

Ya ha quedado expuesto anteriormente en una de las hipétesis de partida de este texto,
que sigue perviviendo una cosmovision y predisposicion pro-catolica en la gestion
publica de la diversidad religiosa; y como el desconocimiento y la falta de
implementacion de la libertad religiosa contribuyen a ello, tanto entre algunos sectores
de las administraciones implicadas, como de la propia ciudadania. Esta situacion es
resultado también, claro estd, de todo el acerbo normativo en materia de libertad
religiosa y el posicionamiento organico del Estado con respecto al hecho religioso a lo

largo de la historia. De este modo, puede afirmarse que:

Todo el constitucionalismo espafol del siglo XIX se caracteriza en materia
religiosa por la adopciéon de una declaracion de confesionalidad catdlica y de
intolerancia para las demas confesiones o credos religiosos. Durante este siglo, la
existencia de otras confesiones o grupos religiosos en Espafia es practicamente
inexistente, lo que se muestra en el hecho de que soélo a los extranjeros, y por
influencia de éstos a los espafioles, se les permite profesar una religion distinta a

la catélica, que es la oficial del Estado (Contreras, 2011: 7).

La confesionalidad catdlica del Estado seguira siendo una constante durante los
siglos XIX y XX, con la salvedad de ciertos signos de apertura, como la Constitucion de
1869 cuyo articulo 21 admitia el culto privado y publico de todas las confesiones y
suprimia la declaracion de confesionalidad; o la de 1931, donde por primera vez se
adopta que el Estado no tenga religion oficial (art. 3) y se reconoce expresamente el
derecho a la libertad de conciencia (art. 27).

La llegada del Régimen franquista re-abrid la confesionalidad del Estado, en esta
ocasion marcada y orientada por el binomio unidad religiosa-unidad nacional. En
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palabras de Diaz-Salazar, «no se traté sélo de establecer a la religion catélica como la
oficial del Estado, sino de crear y mantener un sistema basado en la unidad religiosa
como factor consustancial a la propia esencia y coexistencia nacional, dando lugar a lo
que se ha llamado ekcional-catolicisme (Diaz-Salazar, 2006: 15). El articulo 6 del
Fuero de los Espafioles declaraba la confesionalidad catélica del Estado espafiol y solo
permitia los cultos no catolicos en el ambito privado.

Habria que esperar al Concilio Vaticano Il (1962-1965) para que se generaran
nuevos cambios en materia de libertad religiosa; el cual ademas de promover el didlogo
interreligioso en la declaracidvostra Aetatecomo ha quedado apuntado en el capitulo
segundo, reconocia en [ignitatis Humanaea la libertad religiosa como un derecho
natural del hombre dentro de una sociedad civil. Fruto de este exhorto aperturista de la
curia romana se produjeron algunos cambios legislativos en el ordenamiento espaiiol: la
modificacion del articulo 6 del Fuero de los Esparioles y, quizas el mas importante, el de
la promulgacién de una timida pero pionera Ley de libertad religiosa en el Estado
espafnol, a la que ya hemos hecho referencia. A pesar de estos movimientos, sin
embargo la confesionalidad continuaria siendo principio basico de las relaciones Iglesia-

Estado durante toda la etapa pre-democratica.

Aunque en esta Ultima etapa se produjo una clara variacién desde el régimen de
tolerancia al de libertad religiosa, sigue existiendo una inadecuada realizacion de
este principio en base a la peculiar comprension por nuestro ordenamiento de la
relacion libertad religiosa-confesionalidad, y por la que cede la primera a favor de

la segunda. Se erige a la religion catélica como limite de la libertad religiosa, lo

que sin duda supone una quiebra para la consecucion de una real y efectiva
aplicacion de la misma, tanto desde la perspectiva del culto publico, como desde

el plano del derecho individual (Contreras, 2011: 13).

Sera, por ende, éste el marco juridico, politico y social existente durante la
promulgacion de la Constitucion de 1978. Partiendo de la huella dejada por esta clara
preeminencia catodlica, a continuacién se describira de forma general, ordenada y l6gica

el marco juridico de la libertad religiosa en el Estado espafiol, para prestar especial
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atencion seguidamente a lo relativo a los lugares de culto y enterramiento, asi como al

papel clave de la Administracion local.

Sintesis del marco normativo del derecho a la libertad de

conciencia y religiosa
La cuestion competencial

Ya ha quedado planteado en otra de la hipétesis de partida de esta tesis el
desconocimiento generalizado de la normativa en materia de libertad religiosa, no solo
por gran parte de los grupos religiosos, sino también por muchos de los gestores
publicos; lo cual genera que esta libertad religiosa ni pueda ser exigida, ni mucho menos
implementada de un modo acorde con el mandato constitucional del articulo 16 y del
resto de legislacion general afecta, fundamentalmente la LOLR y los Acuerdos de
Cooperacion con las confesiones de 1979 y 1992, a la que prestaremos especial atencion
en este capitulo. Ademas, en lo relativo al eje central de esta tesis, el ejercicio efectivo
de este derecho fundamental esta afectado de una manera u otra por la regulacion que
exista del uso del suelo y por las decisiones publicas en relacion al mismo. Tal
desconocimiento invita a comenzar este marco normativo del derecho a la libertad de
conciencia y religiosa con una reflexion sobre la distribucion de competencias que
pueden incidir sobre su pleno ejercicio.

Aunqgue la libertad religiosa, junto a la ideolégica, es un derecho fundamental
recogido como tal por la CE y desarrollado por ley orgéhicéos Acuerdos firmados
al amparo de ésta con las confesiones religiosas evangélica, judia y musulmana tienen la
naturaleza de leyesmientras que los Acuerdos con la Santa Sede tienen rango de
tratado internacional ello no implica que la responsabilidad de garantizar su

cumplimiento efectivo, como el de cualquier otro derecho fundamental, sea

®1 Ley Organica 7/1980, de 5 de julio, de Libertad Religiosa (B.O.E. n.° 177 de 24 de
julio de 1980, pags. 16804-16805).
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competencia exclusiva estatal, sino también del resto de administraciones, autonémica y
local.

Gobiernos autonémicos y corporaciones locales tienen atribuidas competencias
de gestion y ejecucion, y en ocasiones también legislativas, en aquellas materias en las
gue lo religioso puede introducir alguna especialidad o plantear exigencias a las que dar
respuesta; y siempre la mas ajustada a los principios constitucionales y al marco
normativo general que regula el ejercicio del derecho de libertad ideoldgica y religiosa
asi como de otros derechos con los que esta vinculada, como el derecho de reunion y
manifestacion, la libertad de expresion e informacion, el derecho a la educacion, a la
intimidad, etc.

El articulo 149 de la CE declara competencias estatales la regulacion de las
condiciones basicas que garanticen la igualdad de todos los espafioles en el ejercicio de
los derechos y en el cumplimiento de los deberes constitucionales; nacionalidad,
inmigracion, extranjeria y derecho de asilo; las relaciones internacionales; Defensa y
Fuerzas Armadas; Administracion de Justicia; legislacion, mercantil, penal,
penitenciaria y civil en los términos que disponen los niumeros 6 y 8 del articulo 149;
propiedad intelectual e industrial; legislacion basica sobre régimen juridico de las
Administraciones Publicas, medios de comunicacién social, educacién y asi como la
regulacion de las condiciones de obtencion, expedicion y homologacién de titulos
académicos.

Son competencias de las comunidades autbnomas, segun el articulo 148 de la
CE, entre otras: las alteraciones de los términos municipales comprendidos en su
territorio; ordenacion del territorio, urbanismo y vivienda; obras publicas de interés en
su propio territorio; fomento del desarrollo econdmico de la Comunidad; fomento de la
cultura, de la investigacion y, en su caso, de la ensefianza de la lengua de la Comunidad
Auténoma,; asistencia social; sanidad e higiene; etc. Ademas, el apartado 3 del articulo
149 de la CE permite que las materias no atribuidas expresamente al Estado puedan
corresponder a las comunidades autbnomas, en virtud de sus respectivos Estatutos; y los
apartados 1 y 2 del articulo 150, prevén sendas posibilidades de atribucion de
competencias a las comunidades auténomas, al margen de sus Estatutos de Autonomia
(ya sea por medio de leyes marco, ya sea por medio de leyes organicas de transferencia

o delegacion).
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Es decir, puede afirmarse que las competencias autonémicas en las que incide el
factor religioso son numerosas y diversas, como por ejemplo: ensefianza de la religion;
uso de simbolos en las escuelas publicas; eleccion de facultativo u objecion a
tratamientos meédicos por motivos de conciencia; proteccion y promocion de bienes de
interés cultural, patrimonio de las confesiones; legislacion sobre urbanismo respecto de
la determinacion de los usos religiosos del suelo; policia sanitaria mortuoria; asistencia

social o regulacion del derecho de acceso a la radio televisidbn autonomica.

El @mbito local, por su parte, es clave en la gestion de la diversidad religiosa
porque el ejercicio de la libertad religiosa, tanto individual como colectivamente, incide
sobre las competencias y los servicios que prestan los ayuntamientos, tal y como se
desprende del andlisis de la larga lista de competencias que recoge el articulo 25 de la
Ley de Bases del Régimen Local (LBRL, en adel&htEsta relevancia queda patente
en el nimero de servicios prestados por los ayuntamientos que inciden directamente en
el ejercicio de la libertad religiosa, como por ejemplo:

Ordenacion, gestion, ejecucion y disciplina urbanistica: la construccion o
rehabilitacion de edificios para la instalacion de lugares de culto esta en funcion de las
decisiones que el Ayuntamiento adopte sobre los usos de suelo en sus planes de
ordenacién urbana o las exigencias para conceder licencias de instalacion.

Cementerios y servicios funerarios: desde la purificacion ritual de los cadaveres,
los servicios religiosos en tanatorios 0 cementerios, hasta los enterramientos mismos
gue exigen alguna particularidad. A estas cuestiones los ayuntamientos deberan
responder en el marco de la normativa estatal autondmica o local sobre urbanismo y
sanidad mortuoria.

Mataderos: donde se plantea como dar cumplimiento a las exigencias religiosas
relativas al sacrificio de animales dentro del respeto a las normas sobre sanidad animal.

Participacion en la programaciéon de la ensefianza y la cooperacion con la
Administracion educativa en la creacion, construccion y sostenimiento de los centros
docentes publicos, asi como la intervencion en sus érganos de gestion y en la vigilancia

del cumplimiento de la escolaridad obligatoria.

%2 ey 7/1985, de 2 de abril, reguladora de las Bases del Régimen Local (B.O.E. n.° 80,
de 3 de abril de 1985, pags. 1985-5392).
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Ademas, existe otro grupo de servicios prestados por los ayuntamientos en los
gue también incide el elemento religioso en aras de una gestion mas eficaz del servicio:

Participacion en la gestion de la atencion primaria, donde se pueden suscitar
distintas peticiones por motivos de conciencia (objeciones a tratamientos médicos,
eleccion de médico, solicitud de circuncisiones rituales, por apuntar algunos ejemplos).

Servicios sociales, cuya gestion puede ser facilitada por un mejor conocimiento
de la realidad religiosa de sus usuarios asi como por la colaboracion de las propias
comunidades religiosas, como es el caso bien conocido de la Iglesia de Filadelfia
respecto de la poblacién gitana.

Seguridad en los lugares publicos. La formaciéon de la policia local redundara,
sin duda, en una mayor eficacia de sus funciones y una relacion mas fluida con las
personas y comunidades afectadas.

Actividades o instalaciones culturales y deportivas; ocupacion del tiempo libre y
turismo. Desde el uso de dichas instalaciones por entidades religiosas, la programacion
de actividades de ocio, culturales o deportivas que sirvan de vehiculo de participacion e
integracion de los colectivos presentes en el municipio hasta la repercusion turistica de
acontecimientos religiosos, son cuestiones que pueden plantearse en la accién
municipal.

Reconocimiento de las entidades religiosas y su participacion en la vida del
municipio asi como, a la inversa, la invitacion a la Corporacion Local para participar en
la actividad de las entidades religiosas, son cuestiones que también necesitaran una

respuesta municipal.

El articulo 16 de la Constitucion y otras normas generales

Existen una serie de principios constitucionales que sirven de marco del sistema juridico
espafol en materia religiosa, concretamente: el principio de libertad de convicciones, el
de igualdad, el de laicidad, el de cooperacion y el modelo de relacion Estado espafiol-
libertad de conviccion. Todos ellos principios informadores que pueden extraerse de la
lectura de los articulos 1.1, 9.2, 10.1, 14 y 16 de la CE, junto a los cuales existe otro

bloque de principios constitucionales: pluralismo (1.1 de la CE), participacion (9.2 de la
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CE) y tolerancia, deducido del principio de pluralismo politico (art. 1.1 de la CE), de la
libertad de conciencia (art. 16.1 de la CE) y del respeto a la dignidad humana y a los
derechos de los demas (art. 10.1 de I&E€E)

El derecho ala libertad ideoldgica, religiosa y de culto es reconocido por el
articulo 16 de la CE y configurado como un derecho subjetivo de naturaleza
fundamental Comprende una triple dimension que constituye el contenido tradicional
de este derecho en el &mbito internacional: el derecho a tener unas u otras convicciones
y cambiarlas, lo que implica, a su vez, el derecho a la libre formacion de la conciencia;
el derecho a expresar 0 no sus convicciones y, por ultimo, el derecho a comportarse de
acuerdo con la propia conciencia dentro de los limites del défedBsta triple
dimensién explica la conexiéon del derecho reconocido en el articulo 16 de la CE con
otros derechos fundamentales: el derecho a la intimidad y la propia imagen; el derecho a
recibir educacion y la libertad de ensefianza; la libertad de expresion e informacion; el
derecho de asociacion; los derechos de reunién y manifestaciéon o el derecho a la
objecidn de conciencia en los casos que la ley reconoce (Llamazares, 2007: 22).

Ello implica que la actividad de los poderes publicos no se agota en la tutela de
la inmunidad de coaccion para los individuos y las confesiones, sino que alcanza la

creacion de condiciones sociales necesarias y mas favorables para la plena eficacia del

®3 Sobre los principios constitucionales que dotan de contenido al derecho fundamental
de la libertad religiosa y de culto existe una amplia literatura al respecto, a titulo de
ejemplo y en el marco académico andaluz, véanse: Contreras Mazario, Juksédd.,
juridico del factor religioso en Espafia, Madrid, Observatorio del Pluralismo Registro
de Espafa, 2011; y Ledn Benitez, M@ Reyes y Leal Adorna, M2Ddaecho y factor
religioso, Madrid, Delta, 2008.

® Articulo 18 de la Declaracién Universal de Derechos Humanos, de 10 de diciembre
de 1948: «Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de conciencia y de
religion; este derecho incluye la libertad de cambiar de religion o de creencia, asi como
la libertad de manifestar su religion o su creencia, individual y colectivamente, tanto en
publico como en privado, por la ensefianza, las practicas el culto, y la observancia». En
el mismo sentido, véase el articulo 9 del Convenio Europeo de Derechos Humanos, de 4
de noviembre de 1950, o el articulo 18 del Pacto Internacional de Derechos Civiles y
Politicos, de 19 de diciembre de 1966.
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derecho fundamental en cuestion y el pleno desarrollo de los valores humanos, tanto en
el plano individual como en el colectivo. Lo cual no supone que los poderes publicos
puedan llevar a cabo una valoracion positiva de lo religioso en cuanto tal, ya que dicha
interpretacion resultaria contraria a los principios constitucionales, y en concreto al
principio de laicidad, sino que lo que se valora positivamente es el ejercicio de un
derecho fundamental cuya acciéon promocional se inscribe en la obligacion establecida
en el articulo 9.2 de la CE para los poderes publicos de «promover las condiciones para
que la libertad y la igualdad del individuo y de los grupos en que se integra sean reales y
efectivas y remover los obstaculos que impidan o dificulten su plenitud y facilitar la
participacion de todos los ciudadanos en la vida politica, econdmica, cultural y social».
Es preciso afadir que mientras que la dimension interna del derecho es,
esencialmente, incoercible, la externa es susceptible de limites legales tal como
reconoce el propio articulo 16 de la CE cuando afirma que «se garantiza la libertad
ideoldgica, religiosa y de culto de los individuos y las comunidades sin mas limitacién,
en sus manifestaciones, que la necesaria para el mantenimiento del orden publico

protegido por la Ley»

El derecho fundamental de libertad religiosa est4 desarrollado por la citada
LOLR 7/1980, de 5 de julio y aunque es cierto que el contexto de pluralidad religiosa ha
cambiado enormemente en el Estado espafiol en los ultimos 30 afios, sigue siendo ésta
hoy la Unica norma vigente con rango de ley, a la espera de la aprobacion de una nueva,
cuyo Anteproyecto se hizo publico entre el 2009 y el 2010 y que sin embargo fue
descartado. A fecha de hoy, cualquier cambio legislativo en este sentido ha sido
suprimido de la agenda politica del gobierno, integrado por el Partido Popular (PP, en

adelante), de corte conservador e inspiraciéon demécrata-cfidtiana

® E| texto persigue determinar el alcance de los derechos de libertad de conciencia y de
libertad religiosa y enfatizar la nueva realidad pluriconfesional de Espafia. Ademas, «en
el texto del Anteproyecto se habla por primera vez de la laicidad del Estado»; no
obstante, en su articulado afecto se «habla s6lo de neutralidad de los poderes publicos
ante la religion o las creencias y de la obligacion del Estado de evitar toda confusion
entre funciones estatales y actividades religiosas» (Salvador, 2011: 318). Para un

conocimiento mas detallado del Anteproyecto de Ley Organica de Libertad de
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Mientras tanto la consideracion de la libertad religiesamprendida en el
marco de la veterana Ley Organica 7/19&®mo derecho fundamental y su tutela
positiva suponen para este derecho que «pase de ser un derecho frente al Estado
(eficacia vertical) a ser un derecho en el Estado, y desde el punto de vista de su tutela,
gue goce de la maxima proteccion, esto es, que —por un fadeentenido esencial
deba y haya sido desarrollado —como ya se ha puesto de manifiestbey Organica
(art. 81 de la CE) y —por otrogue sea objeto del recurso de amparo ante el Tribunal
Constitucional (art. 53.2 de la CE), convirtiéndolo en un derecho irrenunciable, incluso
en el ambito de los particulares (eficacia horizontal), quienes estan obligados no tanto a
garantizar, cuanto a respetar el presente derecho fundamental» (Contreras, 2011: 29).

El articulo 2 de la LOLR entiende el derecho de libertad religiosa como un
derecho fundamental individuaén tanto son facultades que toda persona puede ejercer

libremente, pero que también pueden no ejercer o abstenerse dé%jgreetectivo,

Conciencia y Religiosa en lo relativo al espacio publico, véase: Salvador Crespo,
Mayte, «Gobierno local, simbolos religiosos y espacio publico en Espafia», en Revenga,
M., Ruiz-Rico, G. y Ruiz, J. (dirs.),0s simbolos religiosos en el espacio publico,
Madrid, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2011.

® E| apartado 1 del articulo 2 de la LOLR integra en la libertad religiosa y de culto
garantizada por la Constitucion, con la consiguiente inmunidad de coaccién, los
derechos de toda persona a:

«a) Profesar las creencias religiosas que libremente elija 0 no profesar ninguna; cambiar
de confesion o abandonar la que tenia; manifestar liboremente sus propias creencias
religiosas o la ausencia de las mismas, o abstenerse de declarar sobre ellas.

b) Practicar los actos de culto y recibir asistencia religiosa de su propia confesion;
conmemorar sus festividades, celebrar sus ritos matrimoniales; recibir sepultura digna,
sin discriminacién por motivos religiosos, y no ser obligado a practicar actos de culto o
a recibir asistencia religiosa contraria a sus convicciones personales.

c) Recibir e impartir ensefianza e informacion religiosa de toda indole, ya sea oralmente,
por escrito o por cualquier otro procedimiento; elegir para si, y para los menores no
emancipados e incapacitados, bajo su dependencia, dentro y fuera del ambito escolar, la

educacion religiosa y moral que esté de acuerdo con sus propias convicciones.
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garantizando a las confesiones y entidades constituidas como tales un estatuto juridico
conformado por un conjunto de derechos y deberes.

Este contenido colectivo del derecho a la libertad religiosa pasa en un primer
lugar por el reconocimiento de personalidad juridica en favor de las confesiones
religiosas y sus federaciones, para lo cual se exige su previa inscripcion en el
mencionado Registro de Entidades Religiosas, dependiente del Ministerio de Justicia.
Mediante su inscripcion las confesiones y entidades religiosas son titulares de un
conjunto de derechos que forman parte de su estatuto juridico: el derecho a la autonomia
interna y al establecimiento de sus propias normas de organizacion, de régimen interno
y de régimen de su personal (art. 6.1); derecho a establecer lugares de culto o de reunién
con fines religiosos (art. 2.2); derecho a designar y a formar a sus ministros de culto
(art. 2.2); derecho a crear asociaciones, fundaciones o cualesquiera otras con finalidad
religiosa (art. 6.2); derecho a crear centros docentes donde ensefiar sus dogmas y
principios, asi como establecimientos donde formar a sus ministro de culto (art. 2.2);
derecho a divulgar y propagar su propia fe o credo (art. 2.2), y derecho a mantener
relaciones con sus propias organizaciones y con otras confesiones religiosas, en
territorio espafiol o en el extranjero (art. 2.2) (Contreras, 2011: 30).

Por ultimo, la promocién de la libertad religiosa se ha concretado y proyectado
en la LOLR en tres ambitos materiales, como son la asistencia religiosa en centros
publicos (art. 2.3), la ensefianza religiosa en centros docentes publicos (art. 2.3) y la
celebracion de Acuerdos de Cooperacion por parte del Estado con las confesiones

religiosas (art. 7), a los que nos referiremos a continuacion.

El tercer ambito de este marco normativo general esta conformado por los
citados Acuerdos de Cooperacion del Estado con las confesiones: «El Estado, teniendo
en cuenta las creencias religiosas existentes en la sociedad espafiola, establecera, en su
caso, acuerdos 0 convenios de cooperacién con las Iglesias, Confesiones vy

Comunidades religiosas inscritas en el Registro que por su ambito y numero de

d) Reunirse o manifestarse publicamente con fines religiosos y asociarse para
desarrollar comunitariamente sus actividades religiosas de conformidad con el

ordenamiento juridico general y lo establecido en la presente Ley Organica.
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creyentes hayan alcanzado Notorio Arraigo en Espafia. En todo caso, estos acuerdos se
aprobaran por Ley de las Cortes Generales» (art. 7 de la LOLR).

Hasta la fecha, se han firmado Acuerdos con cuatro confesiones: la Iglesia
catélica (Acuerdos entre el Estado espafiol y la Santa Sede de 3 de enero%deld979)
iglesias evangélicas (Ley 24/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el
Acuerdo de Cooperacion del Estado con la FEREDEs comunidades judias (Ley
25/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacion del
Estado con la Federacién de Comunidades Judias de Edp@dg, en adelant®® y
las comunidades musulmanas (Ley 26/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba

el Acuerdo de Cooperacion del Estado con la Comisién Islamica de ESpHfiaen

adelante)’.
Los Acuerdos celebrados con la Santa Sede, como ha quedado expuesto, tienen

el rango de tratados internacionales lo que implica la aplicacion de los articulos 94 y 96

®7 Los Acuerdos entre el Estado espafiol y la Santa Sede de 3 de enero de 1979 lo
conforman un total de cuatro acuerdos y dos anexos: sobre asuntos juridicos (I,
Instrumento de Ratificacion del Acuerdo entre el Estado espafiol y la Santa Sede sobre
asuntos juridicos, B.O.E. n.° 300 de 15 de diciembre de 1979, pags. 28781-2872), sobre
ensefianza y asuntos culturales (I, Instrumento de Ratificacion del Acuerdo entre el
Estado espafol y la Santa Sede sobre Ensefianza y Asuntos Culturales, firmado en la
Ciudad del Vaticano el 3 de enero de 1979, B.O.E. n.° 300 de 15 de diciembre de 1979,
pags. 28784-28785), sobre asistencia religiosa a las Fuerzas Armadas y el servicio
militar de clérigos vy religiosos (lll, Instrumento de Ratificacion del Acuerdo entre el
Estado espafiol y la Santa Sede sobre la asistencia religiosa a las Fuerzas Armadas y el
Servicio Militar de clérigos y religiosos, firmado en Ciudad del Vaticano el 3 de enero
de 1979, B.O.E. n.° 300 de 15 de diciembre de 1979, pags. 28785-28787) y sobre
asuntos econémicos (IV, Instrumento de Ratificacion del Acuerdo entre el Estado
espafiol y la Santa Sede sobre asuntos econémicos, firmado en Ciudad del Vaticano el 3
de enero de 1979, B.O.E. n.° 300 de 15 de diciembre de 1979, pags. 28782-28783).
®8B.0.E. n.° 272 de 12 de noviembre de 1992, pags. 38209-38211.

®9B.0.E. n.° 272 de 12 de noviembre de 1992, pags. 38211-38214.

B.0.E. n.° 272 de 12 de noviembre de 1992, pags. 38214-38217.
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de la CE. Su negociacion se hace por via diplomatica vy, tras su ratificacion por las
Cortes, se firman por el Jefe del Estado. Por su parte, los Acuerdos de Cooperacion
celebrados por el Estado espafiol con los evangélicos, los musulmanes y los judios, por
otro, tienen —tal como prevé el articulo 7 de la LOLR consideracion de leyes de las
Cortes Generales, por lo que los poderes autonémicos y locales en el ejercicio de sus
competencias que incidan en los contenidos de los Acuerdos deben respetarlos y
tenerlos en cuenta.

Para que las confesiones religiosas puedan suscribir un Acuerdo de Cooperaciéon
precisan estar inscritas en el RER y haber alcanzado Notorio Arraigo. No obstante, el
Estado tiene la facultad potestativa de aceptar o no la firma de los Acuerdos
(«establecerd, en su caso»). Asi existen confesiones religiosas a las que se ha
reconocido Notorio Arraigo por parte de la Comision Asesora de Libertad Religiosa
(CALR, en adelante) pero que carecen de Acuerdo: la Iglesia de Jesucristo de los Santos
de los Ultimos Dias (mormones); la Iglesia de testigos cristianos de Jehova; la
Federacion de Entidades Budistas de Espafia y, este mismo afio, la Iglesia Ortodoxa.
Salvo su derecho a participar en la CALR, este reconocimiento carece de consecuencias
legales, lo que no significa que los poderes publicos no deban tener en cuenta su
situacion en lo que se refiere a la interlocucién con las confesiones religiosas o en la
gestion de sus competencias, sin perjuicio de que futuras reformas legales contemplen
esta situacion por presion del principio de igualdad.

Por su parte, a las confesiones con Acuefatotestantismo, judaismo e islam
el Notorio Arraigo les fue concedido genéricamente, por lo que se decidid su
coordinacién en federaciones que permitieran crear una estructura representativa del
conjunto de las iglesias y comunidades que las componen facilitando su interlocucion
con el Estadd, siendo éstas los sujetos firmantes del Acuerdo, de manera que dicho
Acuerdo sOlo es aplicable a las entidades que forman parte de las respectivas
Federaciones.

Los Acuerdos distinguen entre derechos individuales y derechos colectivos.
Dentro de los primeros se encuadran derechos tales como reconocimiento de efectos

civiles del matrimonio en forma religiosa (art. VI AAJ, art. 7 de las respectivas Leyes

"L Se trata de las citadas entidades federativas: la FEREDE, la FCJE y la CIE.
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24, 25 y 26/1992), la asistencia religiosa en centros publicos, en especial a las Fuerzas
Armadas (AAR, art. 8 de las respectivas Leyes 24, 25 y 26/1992) y en otros centros
publicos analogos (art. IV AAJ, art. 9 de las respectivas Leyes 24, 25 y 26/1992), la
ensefianza religiosa en centros docentes publicos (AEAC, art. 10 de las respectivas
Leyes 24, 25 y 26/1992) y la celebracion de las festividades religiosas y del descanso
semanal (art. 11l AAJ, art. 12 de las respectivas Leyes 24, 25y 26/1992).

En el plano colectivo se contemplan los derechos al culto y al establecimiento de
lugares de culto y de cementerios propios (art. | AAJ; art. 2 de las respectivas Leyes 24,
25 y 26/1992), al nombramiento y designacion de los ministros de culto y al secreto
profesional (art. 3 de las respectivas Leyes 24, 25 y 26/1992), a ser incluidos en el
Régimen General de la Seguridad Social (art. 5 de las respectivas Leyes 24, 25 y 26/
1992), a recibir y organizar ofrendas y colectas (art. 11 de las respectivas Leyes 24, 25y
26/1992), asi como a la exencién de determinados impuestos y tributos (art. 1l y IV
AAE, art. 11 de las respectivas Leyes 24, 25 y 26/1992), a establecer centros y a prestar
actividades de caracter benéfico o asistencial (art. V AAJ), a mantener relaciones con
Sus propias organizaciones y con otras confesiones religiosas, en territorio espafiol o en
el extranjero (art. Il AAJ), se garantiza la tutela difusion y fomento del patrimonio
cultural de interés religioso (art. XV AEAC, art. 13 de las respectivas Leyes 25 y
26/1992), vy, finalmente, la tutela de las cuestiones relacionadas con la alimentacion
propia (art. 14 de las respectivas Leyes 25y 26/1992).

Una ultima mencién a la normativa autondmica completaria este apartado, Si
bien Andalucia, como la mayor parte de las comunidades autbnomas del Estado
espafnol, a fecha de hoy, carece de una legislacion propia que afecte directa o

indirectamente a la gestién local de este derecho con las entidades réfigiosas

2 Un ejemplo de comunidad auténoma pionera en este tipo de regulaciones en
Catalufia. «El Parlamento de Cataluiia, en virtud del articulo 161 del Estatuto de
Autonomia de Catalufia, aprobé la Ley 16/2009, del 22 de julio, de los centros de culto,
y el Gobierno de la Generalitat, en cumplimiento de lo establecido por dicha Ley,
aprobo el Decreto 94/2010, de desarrollo de la Ley de los centros de culto» (&karcon
al, 2011: 32-33).
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El d&mbito municipal como escenario clave de gestion de la

diversidad religiosa y los lugares de culto

En los procesos de implementacion legal, politica y cultural de la gestion de la
diversidad religiosa el espacio local se presenta como el entorno clave. «El ambito local
es identificado en toda Europa como el contexto donde la necesidad de repensar nuevos
modelos de alojamiento es mas visible y acuciante», debido a que las autoridades
locales son los interlocutores politicos mas cercanos a las autoridades religiosas,
recibiendo en primer lugar las demandas y reivindicaciones de las minorias religiosas.
Ademas es el ambito del municipio donde también en primer lugar «emergen y se
producen las controversias y/o los conflictos relacionados con la diversidad religiosa,
otorgando a las administraciones locales un papel destacado en la construccién de la
cohesion social y en el fomento de una buena convivencia»;, y donde, finalmente,
«principios generales como la laicidad, la aconfesionalidad o la libertad religiosa, han
de ser traducidos en acciones politicas concretas, coherentes y utiles» (Griera, 2011
14).

Es tal la relevancia de estudio del ambito municipal que puede afirmarse que
existen una serie de probleméticas principales y similares en el terreno de la diversidad
religiosa que surgen en toda Europa. Estas cuestiones controvertidas, siguiendo a Maria
de Mar Griera (2011) pueden agruparse en un total de seis categorias, presentes en la
practica totalidad de paises europeos con diversidad reli§jigsmé y quiénes son los
grupos religiosos?, ¢ quiénes representan a los grupos religiosos y a quiénes representan
los representantes?, ¢cuales son las demandas legitimas (y cuales no) de las
comunidades religiosas?, ¢a través de qué mecanismos se ha de dar respuesta a las

demandas de las minorias?, ¢cual es el papel de los érganos gubernamentales en la

3 Para un conocimiento mas detallado de la gestién municipal de la diversidad religiosa
desde una perspectiva comparada, véanse: Griera, Maria deDMarsitat religiosa i

mon local: una mirada a Europa, Barcelona, Diputacié de Barcelona, 2011; y Ponce
Solé, Julio (coord.)Ciudades, derecho urbanistico y libertad religiosa. Elementos
comparados de Europa y Estados UnidBarcelona, Fundacié Carles Pi i Sunyer d’

estudis autonomics i locals, 2010.
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promocién del buen entendimiento entre religiones o de una buena imagen de las
religiones en la sociedad? y ¢,cémo acomodar la diversidad? (Griera, 2011: 13)

Sin embargo, esta relativa homogeneidad de cuestiones a resolver no esta
presente en lo relativo a sus respuestas, al como hacerlo, dependientes en mayor medida
de elementos estructurales como los propios sistemas constitucionales o los diferentes
tipos de relacion Iglesia-Estado. Bajo esta perspectiva, en paises de tradicion catdlica
como Irlanda o Francia, la separacion entre las instituciones religiosas y el poder
politico es mas marcada. En cambio, en paises de tradicion protestante como Reino
Unido, Dinamarca o Finlandia las iglesias tradicionales gozan de un estatus mas
privilegiado (Forteza, 2005). Tradicionalmente los modelos de relacién Iglesia-Estado
se han categorizado en funcion del régimen constitucional que regula la relacion entre la
Iglesia y el Estado (de separacidn estricta entre Iglesia y Edadocia o Irlandade
cooperacion selectiva con las organizaciones reconockgzana, Italia o Bélgieay
el de aquellos paises que tienen un modelo de Iglesia «nacional», que es reconocida
como parte delestablishment-Reino Unido, Grecia y los paises nordi€psSin
embargo, puede afirmase que se trata ya de una «clasificacion cultural y legamente
obsoleta» (Ferrari, 2002: 6), al asimilar modelos que aparte del régimen constitucional
poco tienen en comun, por las dificultades de consensuar qué se entiende por
cooperacion selectiva y por qué mas alla de los mecanismos constitucionales que
regulan la relacion Iglesia-Estado hay muchos otros elementos que entran en juego a la
hora de gestionar la diversidad religiosa (financiacibon como una via de control o
regulacion, constitucion preceptiva de estructuras de representacion vertical,
legitimacion de determinados grupos, etc.).

Por ello, los sistemas europeos de relacion Iglesia-Estado se encuentran hoy dia
en proceso de reconfiguracion y readaptacion: el hecho de que las iglesias tradicionales
pierdan relevancia en las sociedades europeas obliga a reestructurar el peso que el
Estado otorga a las confesiones historicas. Por otro lado, el crecimiento de la diversidad
religiosa implica y obliga a los estados a buscar mecanismos para favorecer el
reconocimiento y facilitar la gestion publica de las otras religiones.

Puede concluirse que son las autoridades locales las que, en ultimo término,
tienen que afrontar la necesidad de dar respuesta a las demandas de las comunidades

religiosas, las cuales también es en el escenario local donde inicialmente plantean sus
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reivindicaciones. Asi, es en el ambito municipal donde los «grandes principios» sobre el
papel de la religiébn en la sociedad se han de traducir en acciones politicas concretas y
exitosas (Griera, 2011: 47).

Lugares de culto y planeamiento urbanistico

Las relaciones de los lugares de culto con las administraciones locales se enmarcan
legal y administrativamente en lo que podriamos denominar como Derecho urbanistico
comun en Espafia, conformado principalmente por la Ley de Suelo estatal (Real Decreto
Legislativo 2/2008, de 20 de junio, por el que se aprueba el Texto Refundido de la Ley
del Suelo, LS, en adelanfg el conjunto de normativa urbanistica comun a todas las
comunidades autébnomas y la remisién por la jurisprudencia a instituciones comunes a
éstas. El urbanismo, por ende, puede ser tanto un elemento que facilite el ejercicio libre
de la practica religiosa como un elemento que lo entorpezca, es aqui donde radica el
vinculo entre religion y urbanismo, como ya ha quedado expuesto, pues para poder
expresar la religiosidad colectiva es necesario un espacio fisico (iglesia, mezquita,
sinagoga...), el cual ha de ubicarse la préactica totalidad de las veces en la trama
urband®.

La configuracion de la libertad religiosa como un derecho fundamental insta a
los gobiernos locales a regular mediante su planeamiento urbanistico y ordenanzas
municipales los lugares de culto en garantia del interés general, con pleno respeto al
ordenamiento juridico y en el marco de sus competencias, respetando, si las hubiera, las

regulaciones autondmicas que tiendan a preservar el interés general supramunicipal.

"% Real Decreto Legislativo 2/2008, de 20 de junio, por el que se aprueba el texto
refundido de la ley de suelo (B.O.E. n.° 154 de 26 de junio de 2008, pags. 28482-
28504.

> Para un conocimiento méas general sobre las relaciones entre el derecho urbanistico y
la diversidad religiosa en el Estado espafiol, véase: Rodriguez Garcia, José Antonio,
Urbanismo y confesiones religiosas. ElI Derecho Urbanistico y los principios de

Laicidad y de Cooperacién con las confesiones religiostsirid, Montecorvo, 2003.
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Corresponde al planeamiento urbanistico adoptar dos decisiones respecto a los
lugares de culto, referidas, por un lado, a su tratamiento como equipamientos
comunitarios (dado que asi son considerados por la legislacion urbanistica
espafiola tradicional, sean de titularidad publica o privada, pero considerandolos
de interés general en todo caso) y, por otro, a la posibilidad de su emplazamiento
mediante la calificacion de los usos en el término municipal (afiadiendo a la
anterior consideracion como equipamiento su posible consideracidn como un uso
puramente privado del suelo, como el residencial o el comercial) (Alarcon et al
2011: 71).

En cuanto a la regulacibn municipal de los equipamientos religiosos,
corresponde al planeamiento sefalar su existencia, su emplazamiento y las
caracteristicas de los mismos, puesto que éstos podran y deberan existir si son
necesarios para la comunidad. No existe en Espafia un estandar urbanistico numérico
sobre reserva de suelo para equipamientos religiosos. En consecuencia, la misma debera
ser fijada por el planeamiento municipal en proporcion adecuada a las necesidades de la
poblacién, existiendo discrecionalidad, pero nunca arbitrariedad, en su fijacién (o en su
inexistencia).

Desde la segunda perspectiva, la calificacion urbanistica, el planeamiento
urbanistico local debe efectuar la calificacion para usos religiosos del suelo adecuada a
las necesidades de la poblacion y a la situacion fisica del municipio, garantizando el
derecho a la libertad religiosa, la cohesion social y territorial y la no discriminacién
territorial.

En el actualmente vigente PGOU de 2001, el uso religioso del suelo viene
contemplado como «equipamiento comunitario S.I.P.S.», uno de los tipos de «usos
pormenorizados del suelo», que junto a los «usos globales», se presentan en su articulo
6.1.6.

El S.I.P.S se refiere a servicios de interés publico y social e incluye un diverso
listado de usos pormenorizados, entre los cuales se encuentra el religioso en el apartado
4 del articulo 6.1.17 del PGOU local, el cual «comprende el conjunto de actividades
relacionadas con la celebracion de los diferentes cultos y el alojamiento de los

miembros de las comunidades religiosas».
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En ejercicio de su competencia urbanistica (articulo 25.2.d) de la LBRL) los
municipios no pueden prohibir los usos religiosos en una parte o en todo el término
municipal, salvo que fundamenten adecuadamente tal decision (aqui la memoria del
planeamiento ejerceria un papel esencial), que la misma no sea discriminatoria (atencion
con la posible discriminacién indirecta) y que respete el principio de proporcionalidad,
el cual, como es sabido, pide la adopcion de la alternativa menos gravosa posible para el
derecho a la libertad religiosa, siempre que sea eficaz en la proteccién del interés
general.

Cada gobierno local puede promover mediante interlocuciones con los actores
privados, respetando su libertad religiosa y evitando todo tipo de coaccién y
constrefiimiento, la tendencia hacia la concentracion de los lugares de culto nuevos en
un solo o a la dispersion de los mismos en todo el término municipal. «<Pueden existir
buenas razones en uno u otro sentido (mezcla de practicantes, delimitacion fenébmenos
de rechazo: o extensién del servicio a diferentes partes del municipio, evitacion de la
oposicion frontal a un Gnico gran proyecto...)» (Alarcon gp@l1: 71).

El planeamiento debe evitar (mediante sus politicas publicas de equipamientos y
calificaciones de suelo) medidas segregadoras, «negativas para la convivencia e ilegales
por vulnerar los principios de igualdad en el uso del suelo y de cohesion social y
territorial» (Alarconet al 2011: 71). Para determinar si una posible decision tiene
efectos segregadores se habra de partir de la configuracion fisica del municipio, de las
clasificaciones y calificaciones de suelo existentes y de las cargas desproporcionadas
gue puedan imponerse de facto a los posibles practicantes (distancia a recorrer,
existencia 0 no de conexion con transporte publico...). En términos generales, cabe
afirmar que la ubicacion de todos los nuevos equipamientos religiosos o la
compatibilidad del uso religioso so6lo en suelos calificados como industriales, cuando
los mismos ademas se encuentren en ubicaciones periféricas respecto al centro urbano,
puede ser un indicio de posible segregacion, aunque tal extremo debera confirmarse o
desmentirse a la luz del resto de circunstancias del caso concreto y correspondera al
Ayuntamiento justificar de modo claro y explicito que tal segregacion no existe y el
porqué.

El disefio urbanistico de los lugares de culto es fundamental para su integracion,

dignificacion y visibilidad en el paisaje urbano. Sin embargo, las exigencias de
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regulacion para tal disefio no pueden suponer cargas desproporcionadas ni
discriminacion (sobre todo indirecta). La ubicacién en bajos no debe ser descartada
aprioristicamente sino estudiada caso por caso y, si se considera negativa, justificada
convenientemente.

Los ayuntamientos deben cuidar la sefialética, garantizando la igualdad, la
informacion y la seguridad. Entre las ventajas que reporta el analisis de la sefialética
existente y su mejora en términos equitativos se encuentran la garantia del derecho a la
igualdad y la mejora de la libertad de circulacion de las personas, pues su informacion
sobre el espacio urbano se acrecienta. En tal sentido, parece conveniente optar por una
politica publica inclusiva, que informe sobre todo tipo de lugares de culto, siempre que
los mismos sean conformes con la legislacion vigente.

Por dltimo, de acuerdo con Kumar, los usos urbanisticos pueden reducir los
indices de criminalidad, de ahi que sugiera que los edificios religiosos estén ubicados
estratégicamente. Como demuestran diversos estudios en los Estados Unidos, los
lugares de culto reducen los porcentajes de delitos al cultivar la organizacion social y un
sentido de ordéfi Los planificadores tendrian que incorporar estas preocupaciones
mediante el fomento de la situacion central de los lugares de culto. Al integrar a los
lugares de culto en el tejido urbano cotidiano, en lugar de segregarlos exigiendo un
desplazamiento especifico, la organizacion social se consolidara. Ademas, la situacién
de los lugares de culto en localizaciones centrales también crea una vigilancia natural
del area urbana, lo que es considerado un sistema de prevencion del crimen mediante el
disefio urbano. Este emplazamiento puede tener ademas un efecto geografico de
creacion de una aureola en torno a los lugares de culto. Debido a este efecto, algunos
edificios, como los lugares de culto, pueden reducir los porcentajes de criminalidad
dado que crean sentimientos de culpa o vergienza en los potenciales delincuentes dado
gue la ausencia de crimenes contra estas estructuras enfatiza el orden social de forma
visible (Kumar, 2002: 1109-1110).

® Crime Prevention Through Enviromental Design, o CPTED es una corriente de
pensamiento tedrico sobre prevencion del crimen mediante el disefio ambiental, con
experiencias practicas relevantes por todo el mundo, y muy especialmente en Gran

Bretafia y los Estados Unidos.
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Lugares de culto y gestién urbanistita

¢Licencias especificas para actividades religiosas?

Si ya ha quedado expuesto que la LOLR garantiza el derecho de las iglesias,
confesiones y comunidades religiosas a establecer lugares de culto, hay que afadir que
en lo relativo a la gestion no dispone nada sobre su régimen juridico. Esto genera un
amplio y diverso marco normativo, integrado por normas con rango geresentadas
anteriormente y por todo el aparato administrativo autonémico y local relacionado en

cada caso.

El caso espafiol se inscribe de este modo entre los ordenamientos juridicos que,
por el momento, no contienen regulaciones especificas sobre el uso del suelo para
fines religiosos. Cuestion que podria cambiarse si finalmente sale adelante el
anteproyecto de Ley Orgéanica de Libertad Religiosa y Conciencia, en el que se
contienen algunas novedades al respecto que suponen ademas un mayor
protagonismo de las comunidades autonomas y de los ayuntamientos en estos
asuntos. En la nueva Ley, una confesion tendra derecho, bajo ciertas condiciones,
a obtener por parte de un ayuntamiento terrenos de manera gratuita para levantar
un edificio destinado a culto. Pero abordar la concesion de suelo municipal o
autonomico obligara a una reforma parcial de la Ley del Suelo (Salvador, 2011
324).

" Para una mayor profundizacién sobre los &mbitos de gestién de la implantacién de los
lugares de culto, véanse: Ponce Solé, Juli y Cabanillas, José Ahtogaoes de culto,
ciudades y urbanismo. Guia de apoyo a la gestion de la diversidad religiosa n.° 5,
Madrid, Observatorio del Pluralismo Religioso en Espafa, 2011; y Alarcén, Igrtacio

al, Manual para la gestion municipal de la diversidad religioSaiias para la gestion
publica de la diversidad religiosa n.° 1, Madrid, Observatorio del Pluralismo Registro
de Espafa, 2011.
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En este &mbito administrativo las licencias son unas de las herramientas
formales con las que cuentan en la actualidad los ayuntamientos para la gestion de los
lugares de culto en sus territorios. Existen diversos tipos de licencias exigidas por
distintas leyes para la construccion, apertura y funcionamiento de los lugares de culto,
cuya solicitud puede realizarse cuando se den los casos previstos en la ley y que deben
ser regladas de acuerdo con la jurisprudencia del Tribunal Supremo, exactamente igual
que en relacidn con otros usos urbanisticos distintos del religioso.

Una de las situaciones menos claras en la gestion municipal es la de la apertura
de lugares de culto, cuando hay que determinar con exactitud qué tipo de licencia hay
que exigir y solicitar. Este desconocimiento por parte de los gestores, asi como de los
interesados, proviene del hecho que no existe una licencia de uso religioso como
actividad especifica, ya que se trata de una actividad que se realiza al amparo de un
derecho fundamental (art. 16 de la CE); salvo en aquellos casos en los que exista una
norma con rango de ley que asi lo exija, como ocurre en el caso de Catalufia que cuenta
con su Ley 16/2009, de Centros de Ciilto

La legislacion vigente no ha sido disefiada pensando en la apertura al puablico de
nuevos centros de culto, y en ese sentido, en general —la excepcién es el citado caso
catalan+ no estan definidos los criterios a cumplir por estos espacios. Una posibilidad
sera la de considerar los criterios que se aplican a espacios de uso publico en el que se
desarrollan actividades inocuas, como pueden ser los centros culturales o las
asociaciones socio-culturales, y que suelen constar del cumplimiento de
especificaciones de accesibilidad y supresion de barreras arquitectonicas y de la
disposicion de servicios higiénicos. En todo caso, sera precisa una licencia, el tipo
especifico de la cual deberd determinarse analizando caso por caso la legislaciéon

autonOmica vigente, que debera ser reglada.

8 Ley 16/2009, de 22 de julio, de los Centros de Culto (B.O.E. n.° 198, de 27 de agosto,
p&s. 70739- 70749) Para un conocimiento mas detallado de esta norma, véase: Ponce
Solé, Juli, «Derecho urbanistico y libertad religiosa en Espafa: aspectos competenciales
y materiales. La Ley catalana 16/2009, de 22 de julio, de los centros de culto», en Ponce
Solé, Juli (coord.),Ciudades, derecho urbanistico y libertad religiosa. Elementos
comparados de Europa y Estados UnidBarcelona, Fundacié Carles Pi i Sunyer d’

estudis autonomics i locals, 2010.
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La ubicacion de nuevos lugares de culto en el suelo de nuestras

ciudades

Los lugares de culto, respetando la normativa urbanistica estatal y autonémica, pueden
ser situados en toda clase de suelo: suelo urbano (esto es, la ciudad ya construida) sea
consolidado o no, suelo urbanizable (esto es, el suelo de nuevo desarrollo) o, incluso,
suelo no urbanizable, donde, en principio, no seria posible emplazar nuevas
construcciones (articulos 12 y 13 de la LS), pero donde cabran, siempre de acuerdo con
la regulacién autonémica urbanistica que reconozca la posibilidad de implantar «actos y
usos urbanisticos que sean de interés publico o social por su contribucion a la
ordenacién y el desarrollo rurales o porque hayan de emplazarse en el medio rural» (art.
13 de la LS).

Respecto a la calificacion del suelo, en ejercicio de la discrecionalidad
municipal, se abre la posibilidad de permitir la construccion de lugares de culto en todo
o parte del término municipal, combinando el uso religioso del suelo, en su caso, con
otros usos urbanisticos (residenciales, comerciales, industriales...).

En definitiva, la decision debera basarse en las circunstancias concretas del
municipio y en su realidad social y urbanistica. La participacion de los colectivos
afectados, tanto comunidades religiosas como colectivos vecinales u otros, en los
procesos previos a la aprobacion de los Planes puede ser una estrategia para evitar

futuras tensiones.

Sobre la pertinencia de las acciones positivas

Por acciones positivas se entienden aquellas medidas adoptadas por la Administracion,

local en este caso, dirigidas a garantizar la efectividad, en la practica, del derecho a la

libertad religiosa, atendiendo al mandato constitucional del articulo 9.2 de la CE. La
laicidad positiva espafola, de acuerdo con el Tribunal Constitucional, ampara este tipo
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de medidas, que pueden articularse técnicamente por diversas vias: reserva de suelo,
cesion de suelo y de edificios publicos y acompafiamiento a las confesiones religiosas.

La reserva de suelo para lugares de culto se puede establecer en el planeamiento
urbanistico de cada Comunidad Autonoma, aunque no existe un estandar urbanistico
concreto. ElI hecho de que ninguna confesién tenga caracter estatal no impide que la
administracion deba promover las condiciones y remover los obstaculos para que la
libertad y la igualdad religiosa sean reales y efectivas. En consecuencia, los
ayuntamientos pueden y deben prever y reservar suelo para equipamientos comunitarios
religiosos en los Planes Generales de Ordenacion Urbana si detectan esa necesidad entre
su poblacién. En dichos Planes pueden establecer, respecto del uso religioso, un
estandar urbanistico que sera obligatorio en los futuros desarrollos urbanisticos de la
ciudad o poblacioff.

Ahora bien, una vez que en un Plan Parcial, o en un Plan Especial de Reforma
Interior (PERI), por ejemplo, se establece la reserva de una parcela para uso religioso, el

Ayuntamiento debera decidir a qué confesion o confesiones se atribuye, lo que obliga a

¥ Las leyes autonémicas han seguido, en algunos casos, el Reglamento de Disciplina
Urbanistica de 1978 que incluia el uso religioso como equipamiento social junto a los
asistenciales, culturales, sanitarios etc. Aunque no es lo habitual, en los Planes de
Ordenacion Urbana se pueden incluir estandares minimos de uso religioso: es el caso de
Palma de Mallorca que contempla un estandar minimo para uso religioso: en los
sistemas locales, 0,20%npor habitante y en los sistemas generales, 0,0Ipan
habitante, por lo que en este municipio tiene caracter obligatorio y debera ser tenido en
cuenta en los futuros desarrollos urbanos. Para un conocimiento mas detallado véanse:
Rodriguez Garcia, José Antonio, «Los problemas urbanisticos derivados del
establecimiento de lugares de culto y la realizacion de ritos funerarios de las minorias
religiosas en cementerios municipales»,gor Minteguia Arregui (coord.)Derechos
humanos en la ciudad: Jornadas organizadas por la Facultad de Derecho de la
Universidad del Pais Vasco-Euskal Herriko Unibertsitatea y Ayuntamiento de Bilbao,
Bilbao, Universidad del Pais Vasco, 2009, pags. 77-114; y Ponce, Juli (coord.).
Ciudades, derecho urbanistico y libertad religiosa: elementos comparados de Europa y
Estados UnidosBarcelona, Fundacio Carles Pi i Sunyer d'Estudis Autonomics i Locals,
2010.
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valorar tanto las necesidades de la poblacién como la forma mas conveniente de hacer la
reserva. Para ello es especialmente (til la participacion de las propias confesiones en las
decisiones urbanisticas haciendo uso de los dispuesto en el articulo 4, e) de la LS, segun
el cual «todos los ciudadanos tienen derecho a: (...) e) Participar efectivamente en los
procedimientos de elaboracion y aprobacion de cualesquiera instrumentos de
ordenacién del territorio o de ordenacién y ejecucion urbanisticas y de su evaluacién
ambiental mediante la formulacion de alegaciones, observaciones, propuestas,
reclamaciones y quejas y a obtener de la Administracion una respuesta motivada,
conforme a la legislacion reguladora del régimen juridico de dicha Administracion y del
procedimiento de que se trate».

Ademas, dicha consulta se podria complementar con una mediacion que alivie
las posibles tensiones que el emplazamiento de nuevos lugares de culto puede crear en
el municipio (Rodriguez Garcia, 2009).

Respecto a los bienes de dominio publico se pueden realizar concesiones por un
namero de afios maximo determinado mediante licitacibn o, en ciertos casos,
adjudicacion directa, a cambio de una prestacion gratuita. También respecto a los bienes
patrimoniales es posible una cesion gratuita a las confesiones religiosas siempre y
cuando éstas respeten los requisitos legales exigidos. Finalmente también puede ser
posible la cesion de bienes integrantes del patrimonio municipal del suelo, de acuerdo
con la legislacion autonémica especifica. Para cada uno de los casos el modelo concreto
de actuacion dependera de los elementos reglados contenidos en la legislacion
autondémica o municipal correspondiente.

En el caso de Granada, tal y como quedara expuesto en los capitulos V, VI, VII
y VIII relativos a los estudios de caso, hasta la fecha ninguna de las corporaciones
locales de la era democratica ha cedido suelo ni edificio alguno a ninguna confesion no
catdlica, con la excepciéon del singular caso de los mormones, la cual tampoco ha sido
una cesién en el sentido estricto, sino mas bien una permuta de suelo por servicios como
veremos mas adelante.

Por distintas razones, entre las cuales se encuentran las econémicas, l0s nuevos
lugares de culto se ubican, a menudo, en locales no siempre apropiados. En los
préximos afios se producira posiblemente un abandono de locales precarios y una

apertura de locales mas estables y adecuados, en paralelo a la consolidacion de los
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procesos de implantacién de las comunidades. Este movimiento de los lugares de culto
es una oportunidad para la vinculacion de los poderes municipales en la busqueda de
nuevas soluciones para adecuar el espacio municipal a la realidad del pluralismo
religioso.

Una de las estrategias de actuacidon més rentable en este proceso seria la
definicion e implantacién de planes de acompafamiento, asesoramiento y apoyo a las
comunidades religiosas. De este modo nos aseguraremos que estos procesos se
desarrollan dentro de la normalidad legal al tiempo que podremos desarrollar estrategias
que, por un lado, eviten la segregacion social y territorial de los lugares de culto en el
tejido urbano y, por otro, minimicen la oposicion vecinal.

Una mayor participacion y cooperacion por parte de los poderes municipales
redundara, sin duda, en una implantacion mas adecuada de los lugares de culto y en la
anticipacion a potenciales problemas sociales de oposicion a la presencia de los mismos
en determinadas zonas de la trama urbana, los ya citados fenbmenos NIMBY.

Una mirada a los cementerios y los servicios funerarios

La solicitud de cementerios y/o de parcelas reservadas a enterramientos confesionales
constituye una de las principales demandas de los grupos religiosos, hecho éste
constatado por gran parte de la literatura consultada y durante mi propia experiencia
investigadora: «hablar de necesidades materiales de espacio nos lleva obligadamente a
referirnos a los enterramientos», siendo esta carencia «expresada por muchas personas

entrevistadas y que cada confesion pide a su manera» (Salguero, 20%0: 486)

80 Con respecto a los diversos modos que tienen las confesiones religiosas de solicitar,
formal o informalmente, un espacio acorde con sus creencias, «religiones como el Islam
precisan un lugar de enterramiento acorde con sus creencias para una comunidad de
miembros que esta en constante crecimiento. No obstante, como veremos a
continuacion, no siempre es el nimero de creyentes el factor que genera la necesidad de
disponer de un cementerio religiosamente afin, sino la necesidad de preservar la
identidad colectiva a través de la recuperacion del patrimonio material. Este es el caso

de otras confesiones que centran sus preocupaciones en los lugares funerarios histéricos,
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En el capitulo correspondiente al Patio islamico de La Rauda de Granada se
expondra detalladamente como la confesionalidad del Estado espafiol supuso
histéricamente que la jurisdiccién sobre los cementerios en Espafia correspondiera a la
Iglesia catdlica, si acaso, compartida con los ayuntamientos propietarios del suelo donde
se asentaba el cementerio. Posteriormente, con antelacion a la propia aprobacion de la
Constitucion, es aprobada la Ley 49/1978, de 3 de noviembre, de Cem&htgties
deroga la legislacion franquista sobre cementerios y consagra los principios de libertad
de conciencia, igualdad y laicidad en materia mortuoria. Desde entonces, las
administraciones locales estan obligadas a que los enterramientos que se efectlien en sus
cementerios se realicen sin discriminacion alguna por razones de religion ni por
cualesquiera otras.

Los ritos funerarios se practicaran sobre cada sepultura de conformidad con lo

dispuesto por el difunto o con lo que la familia determine. Asimismo podran celebrarse

algunos desaparecidos, otros conservados y otros incluso redescubiertos, como el caso
del cementerio judio de Lucena en Cérdoba que data de la época medieval; la
corporacion municipal firmo un acuerdo a finales de 2007 con la Federacion Esparfiola
de Comunidades Judias para establecer el protocolo de actuacion para el enterramiento
de los restos encontrados en el yacimiento de la Ronda Sur. El Ayuntamiento, por su
parte, asume la calificacion legal del yacimiento dentro de las normas de especial
proteccion arqueoldgica del Plan General de Ordenacion Urbana, asi como el coste
econdémico del personal encargado de enterrar fisicamente los restos, mientras que la
Federacion correra con los cargos del traslado del rabino a Lucena. Otras confesiones,
como la Fe Baha'i, a pesar de tener sus propias particularidades en los enterramientos
no perciben que sea una de las necesidades mas urgentes; no obstante, la Asamblea
Espiritual Local de Cdérdoba, con Francisco Gonzalez como representante, gestiono hace
ya unos quince afios la concesion de una pequefia parcela en el cementerio municipal de
la Salud en Cérdoba, cuando éste estaba en fase de remodelacion y acondicionamiento,
con los responsables de esta Administracion local, siendo alcalde el edil de IU Herminio
Trigo Aguilar; a fecha de hoy2010—-aun no han tenido que hacer uso de la misma»
(Salguero, 2010: 486).

81 ey 49/1978, de 3 de noviembre, de Cementerios (B.O.E., n.° 266 de 7 de noviembre
de 1978, pag. 25447).
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actos de culto en las capillas o lugares destinados al efecto en dichos cementerios. En
los cementerios municipales se autorizara a quienes lo soliciten el establecimiento de las
capillas o lugares de culto a que se refiere el parrafo anterior.

Posteriormente, en 1980, el articulo 2.1b de la LOLR establecié el derecho de
toda persona a «recibir sepultura digna, sin discriminacion por motivos religiosos», pero
también a «no ser obligado a practicar actos de culto o a recibir asistencia religiosa
contraria a sus convicciones personales». Este punto lo explicitarian en 1992 los
Acuerdos de Cooperacion suscritos por el Estado con la FCJE y con la CIE en los
articulos 2.5 en el caso de los musulmanes y 2.6 en el caso de los judios. En ellos se
hace clara referencia al derecho a la concesion de parcelas reservadas para estos
enterramientos confesionales, asi como el derecho a poseer cementerio&propios

Frente a la creacion de cementerios confesionales, la reserva de parcelas en
cementerios municipales es la respuesta que en mayor medida permite compatibilizar el
ejercicio del derecho individual de libertad religiosa y el principio de igualdad y no
segregacion. Su practica es viable y no existe ninguna norma que impida la integracion
de las diferentes creencias religiosas en los cementerios municipales. La citada Ley
49/1978, de 3 de noviembre, de Cementerios suprimié las separaciones que se habian
hecho en los cementerios por razén de las creencias y que constituian una manifestacion
de la confesionalidad del Estado y de discriminacion por motivos de conciencia.
Ademas, permite una gestion municipal que garantice el ejercicio de este derecho a
todos los ciudadanos.

En el caso andaluz existen varios ejemplos en cementerios publicos de parcelas
reservadas a las confesiones, como las parcelas para enterramientos judios, ya fuera de
uso en los cementerios de San Rafael en Malaga y en el internacional de Benalmadena

(Malaga). «El cementerio judio de Sevilla, situado junto al de los Disidentes de la

82 Junto a sendos derechos, los citados Acuerdos establecen el derecho a la aplicacion a
los cementerios judios e islamicos de los beneficios legales de los lugares de culto; la
adopcion de medidas para la observacion de los ritos funerarios propios; y la posibilidad
de traslado de restos a los cementerios musulmanes o judios cuando estén enterrados en
cementerios municipales o no haya cementerio propio en su localidad. Estos derechos
deben estar sujetos, asimismo, a las normativas autonémicas y ordenanzas municipales

relativas a este tema.
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Religion Catdlica, actualmente dentro del recinto del cementerio de San Fernando, data
de 1923, y se trata de una concesiéon que el rey Alfonso XlII hace a la comunidad judia
sevillana en agradecimiento por haberle sanado de una dolencia durante su estancia en
la ciudad. El cementerio, restaurado en 2006 gracias a una subvencion otorgada por la
Fundacion Pluralismo y Convivencia, tiene una extensiéon de unos 40§ tos
enterramientos se hacen en tierra» (Tarrés, 2010: 359).

Sin embargo, la respuesta que se ha venido dando al enterramiento de creyentes
de confesiones minoritarias, especialmente musulmanes y judios, ha sido «la
repatriacion o el enterramiento en cementerios privados» (Alat@h 2011: 90).
Respecto al colectivo musulman, en consonancia con su perfil mayoritariamente
migrante, la tendencia hasta el momento ha sido la repatriacion de cadaveres a los
paises de origen. En algunos casos se esta haciendo uso de cementerios musulmanes
creados durante la guerra civil para enterrar a los soldados marroquies que morian en los
frentes de batalla, caso del Patio islamico de La Rauda en Granada al que se dedicara un
capitulo mas adelante; el cementerio musulman de Griiibn es el «Unico espacio
reservado hasta la fecha para los enterramientos islamicos en la Comunidad de Madrid.
Sin embargo, buena parte de los inmigrantes musulmanes han establecido su residencia
de manera permanente en nuestros municipios; el nimero de nacionalizados y/o nacidos
en Espafa es también cada vez mayor; no se debe obviar tampoco la existencia de un
colectivo espafiol converso al Islam. Por su parte, entre las comunidades judias, o mas
habitual ha sido el recurso a los cementerios privados» (Alata@in2011: 90-91).

Ademas del derecho basico a disponer de un espacio funepaioela o
cementerio-que respete las creencias religiosas propias, existen una serie de practicas
gue también son demandadas por las distintas confesiones a los servicios publicos, en
este caso, municipales. Para el caso de las confesiones musulmana y judia las
principales practicas funerarias demandadas son: la purificacion de cadaveres, la
inhumacion en contacto con la tierra, las tumbas con una orientacion especifica (hacia
Jerusalén en el caso de los enterramientos judios y hacia la Meca en el caso de los
enterramientos musulmanes) y la separacion entre las tumbas de creyentes judios y el
resto (Alarcon et al2011: 93-94).

Los gobiernos locales, por su parte, en tanto que responsables de la gestion de

cementerios y servicios funerarios como servicio minimo y obligatorio de todo
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municipio (art. 25.2.f, de la LBRL), estan obligados a proporcionar una respuesta. Si
bien el modelo de gestibn debe ser proporcional a las caracteristicas territoriales y
poblacionales de cada municipio, el hecho de que la demanda proceda de un colectivo
poco numeroso no ha de ser excusa para dejar de abordar la gestion de la diversidad
religiosa en el ambito funerario. Una posible respuesta en estos casos seria la busqueda
de soluciones supramunicipales, como en el caso del cementerio islamico de Granada,
La Rauda, que permite que sean enterradas las personas musulmanas residentes en
Granada y en todos los municipios de su Area metropolitana.

Para garantizar la observancia de los ritos funerarios, los Acuerdos de
Cooperacién atribuyen a las comunidades religiosas locales la responsabilidad de
adoptar las medidas oportunas para la observancia de las reglas tradicionales relativas a
inhumaciones, sepulturas y ritos funerarios. Los limites al respecto los marca la
legislacibn en materia de sanidad mortuoria; por ejemplo, la practica islamica de
enterramiento en contacto directo con la tierra plantea problemas de compatibilidad con
el Reglamento de Policia Sanitaria Mortuoria de algunas comunidades autbnomas.

En aras de gestionar esta situacion controvertida, la Junta de Andalucia modifico
en 2001 su normativa dando cabida a estas practicas con la aprobacion del Reglamento
de Policia Sanitaria Mortuoffa que recoge, por ejemplo, la prescripcion islamica de
enterramiento en suelo: «En aquellos casos en que, por cuestiones de confesionalidad,
asi se solicite y se autorice por el Ayuntamiento, siempre que se trate de cadaveres
incluidos en el grupo 2 del articulo 4LAN2001\164 de este Reglamento, podra eximirse
del uso del féretro para el enterramiento, aunque no para la conduccién». «Los judios
tienen, ademas, una problemética afiadida, y es que la ley judaica no permite el traslado
de un cementerio judio, ni de los restos de cualquier judio de cualquier época de la

historia, a otra ubicaci6h Y en caso de que esto no sea posible, los restos mortales

8 Decreto 95/2001, de 3 de abril, de la Consejeria de Salud de la Junta de Andalucia por
el que se aprueba el Reglamento de Policia Sanitaria Mortuoria (B.O.J.A. n.° 50 de 3 de
mayo de 2001, pag. 6679).

8 Esta prescripcion cuenta con la excepcion de que el traslado del cadaver sea a Israel,
0 «tierra santa»; es una practica comun como he podido atestiguar durante mi trabajo de

campo en la ciudad autonoma de Melilla, a pesar de contar con tres cementerios
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deben ser vueltos a enterrar, conservando integro el cuerpo, en el cementerio judio
consagrado que esté mas cerca del lugar» (Tarrés, 2010: 478).

La garantia de la practica de los ritos religiosos exige también la adaptacion de
los servicios funerarios municipales. El Real Decreto-Ley 7/1996, de 7 de junio, sobre
medidas de liberalizacién de la actividad econéfijcdispuso en su articulo 22 la
liberalizacion de la prestacion de los servicios funerarios pero establecié que los
ayuntamientos podran someter a autorizacion la prestacion de dichos servicios.

Por otra parte, la adaptacion de los servicios municipales afecta directamente a
los tanatorios municipales. La adaptacion de los tanatorios debe contemplar tanto la
adaptacion de las salas destinadas a la tanatopraxia y a la practica de rituales religiosos
de purificacion, como la celebracion de actos de culto de las diferentes confesiones
religiosas en los lugares destinados al efecto.

Por ultimo, los lugares de culto, tanto en cementerios como en tanatorios
municipales —tradicionalmente catdlices deberian ser igualmente adaptados a la
diversidad de creencias presentes en nuestros municipios. Por ello, gran parte de la
literatura consultada (Diez de Velasco, 2011; Alarebnal, 2011; Generalitat de
Catalunya, 2009) propone la creacién de espacios multiconfesfSnafeta es
presentada como la formula mas viable para hacer posible la celebracién de actos de
culto de las diferentes confesiones tal como reconoce la Ley 49/1978, de 3 de

noviembre, de Cementerios, ya que «es la respuesta que en mayor medida permite

hebreos: uno colmatadeel de San Carlos, bendecido en 1793tr0 proximo a ét-el

de Bet Ahaym, de de 1894rotro de reciente construccion.

8 Real Decreto-ley 7/1996, de 7 de junio, sobre medidas urgentes de caracter fiscal y de
fomento y liberalizacién de la actividad econémica (B.O.E. n.° 139 de 8 de junio, pags.
18977-18988).

8 para un conocimiento mas detallado de los espacios multiconfesionales y
concretamente sobre cementerios y servicios funerarios, véanse: Diez de Velasco,
Francisco, Guia técnica para la implementacion y gestibn de los espacios
multiconfesionalesMadrid, Observatorio del Pluralismo Religioso en Espafia, 2011; y
Generalitat de Cataluny®&ecomanacions per a la gestidé de la diversitat religiosa en

I'ambit dels cementirisBarcelona, Direccié General d’Afers Religiosos, 2009.
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compatibilizar el ejercicio del derecho individual de libertad religiosa y el principio de
igualdad y no segregacion» (Alarcénal, 2011: 92).

Reflexiones en torno al marco juridico sobre libertad religiosa y

su implementacion urbanistica

La ciudadania espafiola, asi como su clase politica y funcionarial, han estado
acostumbrados durante siglos y mas intensamente desde la dictadura franquista hasta el
advenimiento del régimen democratico, a un panorama religioso Unico, «normal», bajo
el signo del catolicismo. Desde el siglo XIX las leyes han declarado con mayor o menor
intensidad la confesionalidad catolica del Estado y el rechazo, especialmente en el
espacio publico, de otras manifestaciones religiosas no catélicas. La huella dejada por la
clara preeminencia catllica alcanza hasta la redaccion de unas primeras normas
democraticas que tienen que dotar de contenido a derechos fundamentales como la
libertad religiosa y de culto; esto contribuye a la continuidad de @stabus quo de la

Iglesia catdlica en lo relativo a sus relaciones con el Estado y a un desconocimiento
generalizado por la Administracion publica en materia de gestién de la diversidad
religiosa.

El ejercicio de la libertad religiosa incide en todos los ambitos competenciales y
territoriales de las administraciones publicas. Si bien es en el ambito municipal donde
incide mas especialmente, atribuyendo un gran nimero de competencias y servicios que
los ayuntamientos han de prestar en areas que van desde la ordenacion territorial y el
urbanismo, hasta la salubridad publica y servicios funerarios, pasando por servicios
sociales o por el reconocimiento de las entidades religiosas y su participacion en la vida
del municipio.

No obstante, el volumen de legislacion especifica de los entes regionales y
locales sigue siendo escaso, mientras que el marco normativo general empieza a entrar
en cierto desfase temporal al responder a una realidad social del Estado espafiol, la de
finales de los 70, bien distinta a la actual, en la que el pluralismo religioso ha alcanzado
cifras notables auspiciado por una serie de cambios estructurales en nuestra sociedad.
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En el reparto competencial, los gobiernos locales, en aras de garantizar el
ejercicio efectivo de los derechos fundamentales este caso la libertad religiesa
han de regular mediante su planeamiento urbanistico y ordenanzas municipales los
lugares de culto en garantia del interés general, con pleno respeto al ordenamiento
juridico y en el marco de sus competencias.

La gestidon urbanistica de la libertad religiosa pasa por la aplicacion de diversas
técnicas previstas en la normativa vigente, si bien es cierto que ésta tampoco ha sido
diseflada pensando en manifestaciones del pluralismo religioso como la apertura al
publico de nuevos centros de culto, ni estan definidos los criterios a cumplir por estos
espacios. No obstante, la participacion de las personas y comunidades religiosas
interesadas en los procesos de gestion y apropiacién del suelo puede contribuir a una
gestion mas eficaz y representativa del heterogéneo conglomerado de identidades en los
gue se han convertido muchas de nuestras ciudades, como es el caso de Granada y su
Area metropolitana. Ademas, existen las citadas «técnicas previstas en la normativa
vigente» que permiten igualmente dar respuesta desde la legalidad a situaciones otras
veces controvertidas; concretamente: la reserva de suelo para centros de culto, la cesién
de suelo y/o edificios publicos y el acompafamiento a las comunidades religiosas.

Lo relativo a cementerios y servicios funerarios, por ultimo, es una de las
demandas mas reiteradas por las confesiones religiosas no catélicas, especialmente
musulmanas y judias, amparadas también en el ejercicio efectivo del derecho
fundamental de libertad religiosa. En este sentido, las administraciones han comenzado
a modificar su aparato normativo de forma acorde con estas reivindicaciones, asi como
la gestién de los ayuntamientos con la reserva de parcelas confesionales en algunos

municipios andaluces.
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PARTE IlI:
ESTUDIOS DE CASO
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CaPiTULO V:
SOBRE EL ACCESQ OCUPACION Y APROPIACION DEL ESPACIO URBANO LOCAL

EL CASO DE LOS CATOLICOS

Como hemos adelantado al comienzo de este texto, la tercera parte en la que se
estructura esta tesis alberga una primera resefia, a modo de mapeo, del patrimonio
inmobiliario de la Iglesia catdlica en el territorio de Granada y su Area metropolitana,
que precede al analisis de cuatro estudios de caso locales —el cementerio islamico de
Granada, la Estaca mormona de Granada, la Iglesia Filadelfia en Pinos Puente y el salon
del reino en Las Gabias—, cuyas presentaciones y criterios de seleccién ya han sido
igualmente comentados en el capitulo metodoldgico.

Se trata de cuatro casos representativos de las confesiones religiosas locales mas
significativas —musulmanes, mormones, evangélicos y testigos cristianos de Jehova,
respectivamente—, donde se identifican las principales necesidades y practicas de las
comunidades religiosas que requieren del factor espacio para ser realizadas debidamente
(cultos, enterramientos, espacios para la formacion religiosa y humana, para el ocio y
otras actividades de interaccion social).

El andlisis de cada de uno de estos casos presentados en los siguientes cuatro
capitulos, esta precedido, a modo de introduccién, de un breve estado de la cuestiéon del
desigual acceso, ocupacion y apropiacion del espacio urbano granadino y metropolitano,
en el que es precisamente la Iglesia catolica, asi como asociaciones y otros colectivos
adscritos a la misma, el principal actor detentador de suelo con un mayor de nimero de
posesiones en el espacio local, como muestra el mapeo que se hace al final del apartado
con los lugares de culto, conventos y otros edificios religiosos catdlicos.

También se incluye una pequefia resefia del contexto pasado-presente en el que
las primeras comunidades no catolicas de Granada tuvieron que desenvolverse en el
acceso a un lugar de culto propio, concretamente nos referiremos al caso de la conocida
como «iglesia del callején del Pretorio» de la Iglesia Evangélica Espafiola, inaugurada
aun en tiempos franquistas. Sera precisamente en este contexto desigual y de clara

preeminencia catélica, en el que deberemos interpretar los estudios de caso siguientes.
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Acceso, ocupacion y apropiacion desigual del espacio urbano

En laIntroduccién de este texto sefialdbamos como primera de las hipétesis de partida
de este trabajo, las notables diferencias en el acceso, la ocupacién y la apropiacion del
espacio urbano entre la Iglesia catolica y las otras confesiones. Esta distribucion
desigual que pervive actualmente, comentabamos, es el resultado historico de toda una
tradicion de hegemonia catélica y, de forma mas inmediata, la consecuencia de la
legislaciéon y del planeamiento urbanisticos del régimen nacional—catolico (1939-1975),
los cuales generaron una situacion favorable para la Iglesia catodlica en cuanto al
patrimonio inmobiliario y a la ocupacion del suelo urbano se refiere.

Esta tendencia histérica de favorecer espacialmente a la Iglesia catélica ha
dejado sus huellas sobre la trama urbana de muchas de nuestras ciudades, en cuyos
centros se localizan un gran numero de lugares de culto catélicos, frente al comentado
asentamiento generalizado de las minorias religiosas en zonas mas periféricas de la
ciudad.

En el caso de Granada, la Iglesia catdlica, como veremos a continuacién, ostenta
histéricamente un patrimonio inmobiliario de magnitudes considerables en el centro
urbano, siendo en algunas zonas del denominado «centro historico» (Albaicin, Realejo,
Sacromonte y Catedral) practicamente la Unica confesion religiosa presente. Las otras
confesiones, por su parte, han comenzado a recibir derechos de adjudicacion de
superficie a partir de la era democratica, con lo que los Unicos suelos que los entes
municipales han tenido disponibles han sido precisamente los creados en esos afos 70 y
80 bajo la égida del desarrollismo, cuando numerosas ciudades andaluzas, y espafiolas,
comenzaban un proceso de expansion urbana a través de la construccion de nuevos
nucleos residenciales en las periferias urbanas y areas metropolitanas.

Desde el punto de vista de las estrategias de apropiacion y adecuacion del suelo,
esta situacion desigual ha contribuido, como quedara expuesto en los capitulos
posteriores, a que las minorias religiosas sigan desplegando estrategias de
autosuficiencia para acceder al suelo urbano, publico y privado. Como contrapartida, la

Iglesia catolica y otras organizaciones a ella vinculadas continian demandando
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provision de suelo y ayudas al mantenimiento y la rehabilitacion de sus centros de culto

y sociales con mayor frecuencia que las confesiones minoritarias.

Iglesias, cruces y otras intervenciones urbanas de re-

significacion del espacio

Los limites de la urbe, por tanto, han demarcado desde la propia fundacién de la ciudad,
un espacio para la interrelacion y también para la desigualdad, es decir, la ciudad ha
sido y es un espacio conflictual. Granada es una urbe mediterrdnea «vortice del
conflicto» (Calatrava y Gonzalez Alcantud, 2007; Gonzalez Alcantud, 2005); desde el
momento mismo de su construccion el conflicto esta alli ya presente (Barrios Rozua,
2003), mediante la re-significacion de los espacios urbanos a la que contribuyeron la
construccion de los primeros lugares de culto cristianos, como la iglesia mudéjar de San
Gil y Santa Ana, en plaza Nueva, que data de 1501 y fue levantada sobre la mezquita
Almanzra; la ubicacion de cruces en el Albaicin, en la Alhambra, como la del artillero
Andrés de Palencia a la entrada del bosque, y especialmente en el Sacromonte (un
millar en su dia) con pretension de contrarrestar la impronta islamica en la morfologia
de sus calles y edificios; o episodios como el de los Libros Pliumbeos, que persiguio la
reinvencion del mito fundacional de la ciudad, convirtiéndose en uno de los primeros
ejemplos locales conocidos de construccién de la identidad terfitorial

El 15 de marzo de 1595 el buscador de tesoros jienense Sebastian Lopez relataba
haber hallado en una cueva de las laderas del valle de Valparaiso, cercano a la ciudad,
cuatro laminas de plomo con unas inscripciones en latin que daban las noticias del
hallazgo de varios martires de la persecucion de Nerdn en estas tierras: San Mesiton,
San Hiscio, San Tesifén y, sobre todo, San Cecilio, quien ademas habia sido el primer
obispo evangelizador y discipulo del apostol Santiago. El entonces arzobispo de
Granada, Pedro de Castro, orden6 nuevas busquedas, apareciendo huesos, una calavera,

y el primer libro,Fundamentum Ecclesiaescrito en lengua arabe, que denominaron

87 para un conocimiento mas detallado de los Libros Plimbeos, entre otros, véase:
Martinez Medina, Francisco Javi&an Gregorio y San Cecilio. Historia y tradiciones

sobre los origenes del cristianismo en Granada, Granada, Facultad de Teologia, 1997.
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salomonico, sobre cinco hojas de plomo por ambas caras, redondo, del tamafio de una
hostia y en caracteres y puntos apenas legibles. Hasta 1599 continuarian hallandose
nuevas laminas circulares de plomo, que se denominaron «Libros Pliumbeos», y que

ubicaban el origen de cristianismo en Espafia en tierras granadinas. Un total de 21 libros
pliumbeos, autodatados como obras del siglo | y revelados por la Virgen y Santiago a

dos discipulos de éste, Cecilio y Tesifén, ambos de origen y lengua arabe. Segun esto,
tales hallazgos convertian a Granada automaticamente en el santuario de los origenes
del cristianismo hispano, superando incluso a Santiago de Compostela y a Zaragoza.

Ademas, y por si fuera poco, al ser revelados estos libros por tan insignes personajes, se
convertian en textos neotestamentarios inéditos, lo que hacia de Granada un lugar clave
para toda la cristiandad.

La Iglesia catolica de Granada, siguiendo las normas tridentinas, acabaria por
reconocer a estos restos como verdaderas reliquias martiriales, pertenecientes a
discipulos de los Apostoles en la antigua lliberis. De esta forma, los cristianos viejos
entroncaban con su pasado tras ocho siglos de égida musulmana, y los moriscos creian
tener justificacion para no ser expulsados de la tierra, por ser descendientes de aquellos
martires como san Cecilio y otros que murieron con él en la época romana. Se habia
introducido asf la identidad del «rever¥bsa de los moriscos se trataba entonces de
una conversion al islam interesada como estrategia adaptativa al periodo islamico,
mientras que el retorno al cristianismo no era sino una reversion, un reencuentro con la
religion primigenia, la cristiana, cimientos de los valores morales de la ciudad. No
obstante, Roma nunca vio con buenos ojos estos hallazgos; permitié continuar con el
proceso de las reliquias iniciado en Granada, pero prohibié cualquier referencia a los
Libros Plumbeos.

Una vez llevados los textos plumbeos a Roma y traducidos por una comision de
expertos en lengua arabe y latina, en 1682, los Libros Pliumbeos fueron condenados por
el Papa Inocencio XI como herejia para la fe catdlica, segun expone ladbula

8 En numerosas ocasiones, durante el trabajo de campo con comunidades musulmanas
he podido comprobar como aquellos y aquellas fieles que responden al perfil del
«converso» 0 «neoconverso», prefieren en lugar de emplear alguno de estos dos

términos, precisamente el de «reverso».
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circuspectam Romani Pontificislel 6 de marzo de 1682, y que recoge el granadino

Martinez Medina:

Unanimes juzgaron, que si nos placia y se debian prohibir y condenar dichos
libros y todo el contenido de los libros en las laminas de plomo, membrana o carta
referida. Porque falsamente se atribuyen a la beatisima virgen Maria, al santo
apostol Santiago el Mayor...; antes son puras ficciones humanas fabricadas para
la ruina de la fe catdlica; y repetidamente contienen herejias y errores condenados
por la Iglesia y se oponen a la letra de la Sagrada Escritura, exposicion de los
santos padres, y a al uso de la Iglesia (Martinez Medina, 1997: 23).

Finalmente, en junio de 2000, los Libros Plumbeos fueron devueltos a la
Didcesis de Granada, celosamente custodiados después en la Abadia del Sacromonte.
Este celo ha contribuido durante siglos a la pervivencia del mito sacromontano, a traves
de un «poderoso anclaje local, y por ende en los medios eclesiasticos granadinos. Lo
cual llevé a la Iglesia a reconocerlo de interés local y salvar de esta manera el proyecto.
Auln hoy dia el estamento eclesial sigue sosteniendo parte del mito de manera mas o
menos sutil y soterrada» (Barrios Aguilera, 2001: 322).

Lo relevante de este mito fundacional es, sobre todo, «su perdurabilidad en lo
local, independientemente de su autenticidad o no. Un mito fallido que, no obstante su
inicial fracaso, enraiza localmente y se sostiene con tozudez gracias al concurso de la
poblacién nativa y sobre todo de sus élites» (Gonzalez Alcantud, 2005: 547). Y fueron
precisamente «las élites, en este caso clericales, las promotoras de esta antigua, pero
compleja operacion de marketing local, siendo el arzobispo Pedro de Castro su principal
disefiador» (Rodriguez y Salguero, 2012: 42). Dario Cabanelas, al respecto de ello,
explica que «en el surgimiento del mito mismo quizas pudo mas el interés por exaltar a
Granada y sus excelencias frente a otras ciudades de Espafia, con lo cual la tesis local
prevalece sobre cualquier otra en la logica de la formacion del mito» (Cabanelas, 1991:
287).

Estos asaltos a lo simbdlico fueron paralelos a un clima de tensiones de distinta
intensidad a lo largo del tiempo, como la revuelta popular por la subida de impuestos en

1483 o la sublevacion de los monfies en 1568, que iniciaria la rebelion de las Alpujarras
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hasta el afio 1571. Hechos histéricos que claramente distan de la imagen de una
Granada como escenario idilico para el encuentro y la convivencia de las culturas y las

religiones, una construccion que, en realidad, esta mas cercana a la actual marca ciudad
disefiada para la atraccion de turistas e inversores.

Si el espacio publico de la ciudad histérica aun da buena cuenta de estas
transformaciones urbanas acometidas no siempre mediante el acuerdo de los distintos
actores, es la Granada auspiciada bajo el liberalismo del siglo XIX la que fragua la
ciudad contemporanea tal y como hoy la conocemos, tanto en lo material como en lo
simbdlico, y donde se planifica, con mayor o menor rigor técnico, la distribucién
espacial urbana y el papel que ostentara la Iglesia en ello. Es decir, tras los Libros
Plumbeos, «es en el siglo XIX cuando comienza a gestarse un plan ordenado de re—
invencion y disefio de la imagen de la ciudad. Independientemente del contexto politico,
una de las intenciones repetidas en los sucesivos gobiernos era re—colocar a Granada en
un incipiente mercado de ciudades, en el que unas veces primaban valores como lo
romantico o el orientalismo, y otras el progreso y la funcionalidad» (Rodriguez y
Salguero, 2012: 43).

La pervivencia de la hegemonia catélica en la ciudad laica

Juan Manuel Barrios Rozua en su oBranada historia urbang2002), presta especial
atencion al patrimonio inmobiliario de la Iglesia catdlica durante las revoluciones
liberales del siglo XIXy a la confrontacion de intereses entre una cleesiéstica
inserta en un nuevo contexto politico en el que ve recortados algunos de sus privilegios
y una emergente burguesia que va acaparando los poderes econdmico y politico,
pasando a convertirse en el principal detentador del suelo urbano.

En el verano de 1835 las proclamadas juntas liberales protagonizaron una serie
de sublevaciones en Catalufia que pronto se extenderian a muchas otras ciudades del
reino espafol, reavivandose el sentimiento anticlerical. En Granada, segun Barrios
Rozua (2002), la desamortizacion de Mendizabal habia cerrado todos los conventos y
monasterios masculinos, y la Hacienda publica era quien cobraba ahora los canones a

los (ex)arrendatarios de los inmuebles del clero. Pero resultaba dificil dar salida a estos
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edificios, pocos conventos fueron subastados. Ahora, la incipiente burguesia granadina
empezaba a comprar tierras y casas, y no inmuebles demasiado grandes que dificilmente
podian convertirse en viviendas. Era el germen de una clase pudiente de
«casatenientes». Por su parte, los militares reclamaron grandes edificios para albergar
las tropas en esos momentos de tensién nacional.

En cualquier caso, la Iglesia continu6 estando presente en el entramado urbano
con la cesion de muchos templos como ayudas de parroquia, algunos de los cuales
terminarian siendo de su propiedad. La Granada laica tendria que esperar a la muerte de
Fernando VII, habiendo pasado por las desamortizaciones del clero, primero regular y
luego secular, y por la eliminacion municipal de numerosa iconografia religiosa
expuesta en las calles, como las hornacinas. Pero esta desacralizacion de la ciudad no
fue pareja a un proceso real de disminucion del poder eclesiastico, pues el periodo
isabelino se caracterizé por un cierto entendimiento entre unos y otros. La destitucion de
Isabel Il en 1868 es otro de los momentos en los que el anticlericalismo se extiende de
norte a sur (Barrios Rozua, 2002: 149-150).

Ni de la desamortizacion de Mendizabal, ni de la de Madoz, puede afirmarse que
transformaran realmente el orden de las cosas. Si bien es cierto que el clero vio
debilitado su poder inmobiliario, la burguesia se fortalecié con la adquisiciéon de una
enorme masa de bienes eclesiasticos, parejo a una progresiva ocupacion de puestos de
poder en el Ayuntamiento granadino, tomando cada vez mas peso las facciones mas
conservadoras, como Juan LoOpez Rubio, presidente de la sociedad privada La
Reformadora Granadina y principal responsable de la construccion de la Gran Via de
Colon.

Se trataba de una urbe de fisonomia laica, mas funcional y de apariencia
racional, a imagen y semejanza de las capitales europeas. Es ahora cuando comienza a
construirse la necesidad del ensanche en aras de una circulacion mas fluida: las calles se
amplian y sus fachadas se ajustan a las nuevas alineaciones. El patrimonio historico
unas veces es olvidado y otras directamente eliminado. Si estos rentistas ven
revalorizarse dia a dia sus propiedades al aumentarse la demanda, no toda la poblacién
de Granada disfrutara por igual las ventajas del Progreso. El crecimiento poblacional no

va parejo a una expansion de la ciudad, la cual permanecera estatica; en su lugar, se va
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readaptando una y otra vez el espacio de las viviendas, alojando a un nimero mayor de
personas cada vez (Rodriguez y Salguero, 2012: 44; 2009: 49).

La respuesta restauracionista a las revoluciones liberales del siglo XIX no obvio
la efectividad de redefinir a su antojo el imaginario cultural colectivo. Gonzalez
Alcantud se refiere a la Granada de finales del siglo XIX y comienzos del XX,
afirmando que «los patricios ilustrados, fuesen cual fuesen sus inclinaciones politicas
tltimas, se consideraban a si mismos la representacion de una cultura y formas de
espiritualidad cultivadas que habian de transmitir a los obreros, quienes confiaban
igualmente en redimirse a través de la evitacién de la tosquedad en el trato social»
(Gonzélez Alcantud, 2005: 61).

Al igual que en muchas otras ciudades espariolas, el turismo comienza a adquirir
cierta relevancia en Granada. En 1928 se crea el Patronato Nacional de Turismo y una
de sus pretensiones era modificar la apreciacion que se tenia en Esparia de lo local. La
burguesia granadina encontraba en este sector una nueva y suculenta fuente de
beneficios. El duque de San Pedro Galatino habia ya construido el hotel Alhambra
Palace y promocionaria mas tarde la sociedad responsable del tranvia a Sierra Nevada
(Gonzalez Alcantud, 2005: 149), del mismo modo que 70 afios después un grupo de
empresas promocionarian el Teleférico Granada—Sierra Nevada, ahora bajo la optica del
turismo sostenible (Rodriguez y Salguero, 2009: 52).

Tras la victoria de la Guerra Civil (1936-1939) por las fuerzas golpistas
capitaneadas por el General Franco, emergera la ciudad fascista y nacional-catolica,
cuya identidad territorial seria disefiada a partir de la puesta en valor de tres elementos —
el regionalismo castizo y el tipismo, la (re)sacralizacion del espacio urbano y una
benefactora politica de viviendas baratas—, respondiendo asi a los designios del aparato
propagandistico del régimen, a modo de primigenio marketing urbano. La imagen de
Granada era re—inventada para proyectar el modelo de ciudad perseguido por los
gestores publicos y las élites privadas, en aras de devengar una serie de beneficios
politicos y economicos que dotasen a la ciudad de cierto estatus competitivo;
ulteriormente, se perseguia un reconocimiento de la legitimidad para la transformacion
acometida en aras del desarrollo de la ciudad en general y de la ciudadania en particular,
a través de estrategias populistas como la generacién de puestos de trabajo.
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La intensificacion del regionalismo castizo y del tipismo en barrios como el
Albaicin fue un proyecto del alcalde Gallego Burin (1938-1951), cuyo propésito era la
reconstruccion de la ciudad sobre los fundamentos ganivetistas deGlianada la
bella (1894). Es decir, renovar en lugar de demoler determinados lugares expresivos del
espiritu local, con el propdsito de construir intencionalmente ambientes urbanos
clasicistas y casticistas. Este gusto por el tipismo entre las elites granadinas tendria su
continuidad hasta nuestros dias, retomando esta labor Antonio Gallego Morell, hijo de
aquél, y delegado de Turismo en los 60, quien seguiria promocionando este tipo de
politica, en la que primaba «lo granadino», y por ende lo espafiol, sobre cualquier otra
apreciacion. Un ejemplo de esta tendencia hacia el tipismo lo constituye la celebracién
del dia de la Cruz, fiesta considerada distintiva de la ciudad, que sera recuperada
mediante los concursos de fachadas (Gonzalez Alcantud, 2005: 154-155).

Junto a ello, se puso en marcha una operacién de (re)sacralizacion del espacio
urbano, consistente fundamentalmente en la multiplicacion de actos religiosos publicos,
como la procesion del Corpus Cristi o la festividad religioso—popular de «las Cruces» y
en la reparacion urbanistica de las acciones anticlericales como la quema de conventos o
el destrozo de cruces, que entre los afios 1931 y 1933 habian protagonizado algunos
grupos anarquistas dentro de las luchas obreras, azotando virulentamente al patrimonio

religiosd®, ademas de la quema también en marzo de 1936 de la Iglesia del Salvador.

8 «La quema de conventos en Granada adquirieron mas que nunca un cariz

marcadamente revolucionario, aunque nunca adquiririan la virulencia que tuvo en otras
ciudades espafolas que en mayo de 1931 vieron como el anticlericalismo mas
radicalizado se extendia entre la clase obrera. Granada asisti6 entonces al destrozo del
mobiliario de algunos centros catdlicos, a sucesivos incendios o al destrozo de cruces
sacras en el Albaicin en septiembre de 1932. Esta ultima accion con un valor simbolico
incuestionable fue protagonizada por la FAI durante tres madrugadas. La quema de
edificios mas significativa tendria lugar en el Albaicin un 8 de diciembre de 1933 y
serian una vez mas los anarquistas de la FAI sus autores, que acabaron con el convento
de las Tomasas y con la iglesia de San Luis. La Gaceta del Sur, periédico marcadamente
nacional catolicista, también fue pasto de las llamas; no obstante, su desaparicion dio

paso a la creacion de El Ideal, un periddico catélico con medios técnicos mucho mas

211



Por ultimo, fue gestado un proceso urbanizador de construccién de viviendas a
través de una politica benefactora de viviendas baratas cuyo principal discurso
legitimador era el aumento de empleo que traeria consigo, al mas puro estilo populista.
En una linea similar a la de Primo de Rivera, surgieron asentamientos de viviendas en la
carretera de la Sierra o el camino de Ronda y fue construido el barrio de Haza Grande.

Pero la profunda transformacion urbana acometida durante el liberalismo, habia
tenido tal trascendencia que, paralelamente a las politicas sociales de vivienda, la ciudad
avanzaba en el proceso de modernizacion y de adaptacion a las demandas de movilidad
de capital y mercancia durante las décadas de los 40 y de los 50. Son los afios de la
finalizacion del camino de Ronda (1940) y de la ampliacion y realineaciones de
numerosas calles, como Recogidas y de la apertura de otras nuevas; surgen barrios en la
periferia urbana, antes Vega, como el Zaidin y la Chana; y, como resultado del
desarrollismo que se inaugura, «el turismo comenzara a crecer de forma significativa
atraido por el monumento de la Alhambra, reciente suerte de barrio granadino, y la
marca de ciudad turistica comienza a cobrar un papel mas que relevante en los modos
locales de entender la gestion de lo publico» (Rodriguez y Salguero, 2012: 47).

En este contexto, la Iglesia catdlica, a pesar de los efectos de las
desamortizaciones, seguia preservando la titularidad de numerosas propiedades
inmobiliarias, repartidas entre iglesias, conventos y centros educativos y de formacién
teologica, asi como de importantes extensiones de suelo urbano y de terreno en la
periferia de Granada.

Un ejemplo de la magnitud aln de sus propiedades es toda la zona que
comprende desde el actual Campus universitario de Cartuja hasta el valle del rio Beiro
en la barriada de Almanjayar. En la finca conocida como «Huerta y Cercado Alto de
Cartuja», los jesuitas edifican en 1894 un centro de formacion para estudiantes, en el
gue se impartian estudios de humanidades, filosofia y teologia, y que en 1939 se
convertiria en la Facultad de Teologia de Granada, adscrita a la Compafia de Jesus.
Coincidiendo con la expansion urbana del desarrollismo, a comienzos de 1969 los
jesuitas iniciaran las negociaciones con el Estado para el traspaso de dicha finca y su

posterior conversion en el actual Campus Universitario de Cartuja de la Universidad de

modernos gracias al generoso apoyo de las derechas granadinas» (Barrios Rozua, 2002:
201).
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Granada. En enero de 1971 la venta y transferencia al Estado de la casi totalidad de la
finca por parte de la Compafiia de Jesus se habia hecho efectiva, reservandose unos
terrenos donde construiria la actual Facultad inaugurada en 1974.

Es preciso destacar en ultimo lugar que no solo la legislacion franquista ha
sabido favorecer a la Iglesia catdlica; en este sentido, en 1998, el Gobierno central
regentado entonces por el PP, concederia a la Iglesia catdlica la potestad de inscribir a
su nombre en el Registro de la Propiedad bienes que no estaban inscritos a nombre de
nadie, un acto administrativo conocido como «inmatriculacion». Para ello, acometio una
reforma del Reglamento Hipotecaflo redactado durante la época franquista y
actualmente vigente, mediante el Real Decreto 1867/1998, de 4 de septiembre, en el que
suprimia la excepcion contenida en el articulo 5.4 del Reglamento Hipotecario en virtud
de la cual se excluia de la inscripcion registral a los templos destinados al culto catolico;
entre los casos mas controvertidos de inmatriculacion de bienes inmuebles se encuentra

el de la mezquita de Cérdoba, registrada en el afio 2006.

La construcciéon de la iglesia protestante del callejon de
Pretorio: dificultades y estrategias en torno al espacio

En el reverso de esta situacion hegemonica de la Iglesia catdlica en tanto que
detentadora del suelo local destinado a fines religiosos, se encuentran aquellas otras
comunidades religiosas no catélicas existentes en Granada durante el largo transcurso
del régimen franquista.

Entre este grupo de «minorias pioneras» se encuentra la Iglesia de San Pablo, de
la Iglesia Evangélica Espafiola, ubicada en el callejon del Pretorio y que cuenta ya con
mas de 40 afios de historia. La comunidad evangélica activa en la actualidad y mas
antigua de Granada, obtuvo el primer permiso local para construir un templo no
catdlico; sin embargo, la historia de su construccion e inauguracion la cuentan los
obstaculos que se interpusieron en el camino de la comunidad. Este caso representa de

las enormes dificultades y vicisitudes por las que tenian que atravesar las confesiones no

% Decreto de 14 de febrero de 1947 por el que se aprueba el Reglamento Hipotecario
(B.O.E. n.° 106 de 16 de abril de 1947, pags. 2238—-2239).
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catdlicas para abrir un lugar de culto durante la dictadura, y ello a pesar de la entrada en
vigor de la primera ley franquista de libertad religiosa de 1967 y las recomendaciones
del Concilio Vaticano Il (1963-1965).

La primera capilla y escuela evangélica, germen de la actual iglesia y a la que ya
hemos hecho referencia, data de 1875 y se ubicaba en el nimero 7 de la céntrica calle
Tendillas de Santa Paula. Durante la guerra civil, la propiedad del templo les fue
arrebatada, clausurandose como lugar de culto y posteriormente convertido en depdsito
de armas. Tras la finalizacién de la guerra, regresan al templo, sin mediar ninguna
autorizacién oficial, y en 1942 rehabilitan parte del lugar de culto con la llegada del
pastor Juan Eizaguirre.

En el verano de 1963, debido al estado ruinoso del local deciden construir una
nueva iglesi&. El primer arquitecto encargado de las obras, nos cuentan, fue el
granadino José Pulido, que «renunciaria después presionado por el arzobispo Rafael
Garcia y Garcia de Castro»; le relevé en su labor el alicantino Ramon Benito Rosa, «con
experiencia en este tipo de construcciones».

Mientras tanto, la comunidad permanecia en el local ruinoso de Tendillas de
forma tolerada y sin la propiedad aun del centro; ademas, contaban con un proyecto
arquitecténico para el nuevo templo lleno de trabas municipales, que iban desde la
ventilacion hasta la prohibicién de colocar una cruz en la fachada y la obligatoriedad de
un cartel que especificara que se trataba de un culto evangélico, «no fuera que la gente
se confundiera», explican. Para recuperar la propiedad legal del centro habria que
esperar a mayo de 1965, cuando la Direccion General de Politica Interior les permite la
celebracién de cultos a condiciéon de «no hacer proselitismo ni tener actividades hacia
fuera», es decir, el espacio publico estaba vetado para las manifestaciones religiosas no
catdlicas, a la vez que el privado estaba enormemente restringido. Asi lo expresa un

documento de este organismo fechado el 13 de mayo del mismo afio:

%1 Para un estudio méas detallado del caso, véase: Gonzélez Balderas, Rafael, «NGumero
extraordinario monografico dedicado a la conmemoracion del XXV Aniversario de la
Inauguracion de la nueva capilla en callejon del Pretorio n°. 1lRraestantes
andalucesAno Il, 1993, n.° 4, abril.
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(...) en suplica de que se autorice la celebracion de cultos pertenecientes a la
Iglesia Evangélica Espafola, en un local situado en la calle Tendillas de Santa
Paula N° 7, de esa capital, este Ministerio, de acuerdo con el art. 6° del Fuero de
los Espafioles sobre la practica de cultos privados disidentes, ha tenido a bien a
conceder la autorizacion solicitada, cuya validez quedara condicionada a que los
dirigentes y miembros del grupo atendido por el centro en cuestion se abstengan
de desarrollar actividades proselitisticas [sic], y de llevar a cabo manifestaciones

externas y de celebrar cultos en cualquier otro lugar no autorizado de la localidad.

(...) El Gobernador civil, Eduardo Cafiizares.

Siendo alcalde de Granada el profesor y politico falangista Manuel Sola, en
febrero de 1966 la comunidad evangélica presenta un nuevo proyecto al Ayuntamiento
qgue recogia todas las exigencias municipales, del que, nos dicen, se ocupo
personalmente el propio alcalde. Finalmente les seria concedida la autorizacion para la
construccion y posterior apertura. Noticiarios locales conservadores, como El Ideal o
Patria se hicieron eco de la noticia un 8 de octubre de 1966. En la construccion del
nuevo templo se emplearon recursos propios, tanto materiales, a través de las obras y las
aportaciones de la comunidad, como humanos gracias al trabajo de algunos hermanos
albafiiles, cerrajeros, etc. El ritmo de las obras fue tal que el dltimo culto en la calle
Tendillas de Santa Paula se celebraba un 14 de abril de 1968. Este local seria vendido
poco después y posteriormente demolido para construir una funeraria que desde
entonces abre sus puertas. El nuevo templo, por su parte, seria inaugurado la mafiana del
21 de abril de 1968.

Nuestros informantes hablan del gran revuelo causado en la ciudad por la
apertura del nuevo templo del callejébn del Pretorio, y especialmente entre el clero
catdlico. Asi lo atestigua la cronica de la inauguracion publicada en el n.° 4 de la revista
ProtestantefAndaluces

A pesar de la visita de cortesia del pastor Eizaguirre y algunos del Consejo al
arzobispo Garcia y Garcia de Castro, en la que el prelado declaré que sélo queria
«paz, paz y paz», los elementos méas reaccionarios del clero no dejaron de hacer

oir su voz, y asi el cura parroco de la Magdalena, D. Alberto Gomez Matarin, dio
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a la publicidad un articulo en el diafatria del dia 20, donde afirma que a un
catélico no le es licito asistir a la bendicion de un templo protestante, con citas de
Noldin y Schmitt, del derecho canonico vigente, Melv York Timessobre las
capillas protestantes existentes en Espafa en 1959, el arzobispo, al que califica de
sabio y celoso [sic], para terminar con Vazquez de Mella: «Se tolera el mal, pero
no se tolera el bien. Un hombre débil es un hombre que transige y los grados de su

debilidad se miden por los de su tolerancia» (Gonzalez Balderas, 1993: 3-4).

El resultado ha sido un edificio, la Iglesia de San Pablo, que cuenta con una
amplia capilla capaz de albergar a mas de 200 personas y un sal6n de actos para otras
150, el cual curiosamente es usado también por otras iglesias evangélicas hermanas,
gracias a la cesion de uso que les hace la Iglesia Evangélica Espafiola, consciente de las
dificultades existentes para contar con un espacio adecuado para determinados tipos de
reuniones y celebraciones. Junto a estos dos espacios cultuales, hay otras dos salas de
reuniones para grupos mas pequefos (que se suele utilizar para estudios biblicos y para
la escuela dominical), una vivienda para el pastor, un despacho, trasteros, zona
ajardinada y un espacio cedido a la Oficina Espafiola de Ayuda al Refugiado (ACNUR).

Con ello, y a pesar de todas las vicisitudes expuestas, la iglesia de San Pablo de
la Iglesia Evangélica Espafiola es la primera iglesia protestante de Granada y su historia
sirve para explicar la del protestantismo en esta ciudad. Al principio, esta comunidad
agrupd a todos los protestantes de Granada; y de su seno se irian posteriormente
desmembrando otras iglesias evangélicas, como la Iglesia Bautista UEBE, que es
también una de las mas antiguas o las Asambleas de Hermanos. Conocidos pastores
protestantes han formado parte durante mas o menos tiempo de la comunidad de esta
iglesia: como Manuel Matamoros y José Alhama a finales del s. XIX; o Pablo Garcia,
Alfredo Abad y Felipe Lobo, en la época contemporanea.

Desde 2007 la iglesia es pastoreada por Israel Flores, de origen mexicano y actor
habitual en las citas locales de caracter ecuménico y de dialogo interreligioso. Bajo su
responsabilidad pastoral se encuentra una membresia de mas de un centenar de
personas, entre las que se encuentran fieles de nacionalidad espafiola y otras tantas
procedentes de América Latina, seguidos de fieles centroeuropeos (alemanes, ingleses y
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franceses) y norteamericanos, residentes en Granada por motivos de estudios o de
trabajo.

Breve resefia de la implantacion actual de la Iglesia catolica en
el suelo de la ciudad de Granada y su Area metropolitana

La Iglesia catdlica en la provincia de Granada estd conformada administrativa y
territorialmente por la didcesis de Guadix-B&za la archidiécesis de Granddaal

frente de cada una de las cuales se encuentran respectivamente el obispo Ginés Ramén
Garcia Beltran, obispo de Guadix y Baza desde noviembre de 2009 y Francisco Javier
Martinez Fernandez, arzobispo de Granada desde el 2003.

Anteriormente ha quedado expuesto cémo la Iglesia catdlica ha mantenido
histéricamente una posicion privilegiada como confesién hegemonica, traduciéndose en
un gran patrimonio inmobiliario en el centro urbano de la capital, asi como en muchas
otras localidades del entorno de ésta, integrado por lugares de culto, conventos,
monasterios, seminarios, residencias, centros de formacion, colegios, hospitales, casas
de acogida, et

La archidiocesis de Granada se compone a su vez por un total de 18
arciprestazgos, division administrativa de la didcesis integrada por varias parroquias.
Cinco de ellos se encuentran en el territorio de la ciudad de Granada y otros cinco en el
de su Area metropolitana, sumando un total de 109 parroquias, repartidas de la siguiente
manera: en Granada capital se encuentran el arciprestazgo de la Virgen de las Angustias
con 11 parroquias, el de San Juan de Dios con otras 11, el del Poligono de Cartuja con

ocho, el de Virgen de Gracia con seis y el de Genil con 11 también. A éstos, hay que

92 véase: http://www.diocesisdeguadixbaza.org [en linea] [19/03/2013]

93 véase: http://www.diocesisgranada.es [en linea] [19/03/2013]

% para mas informacién véase: Arzobispado de Gran@uda de la Iglesia
(suplemento del Boletin Oficial de la Archidi6cesis de Grana8agretaria General,

1994. También puede consultarse el directorio de diécesis, arciprestazgos y parroquias
de la Conferencia Episcopal: [en linea] [19/03/2013]
(http://www.conferenciaepiscopal.nom.es/parroquias)
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sumarle los tres cabildos, con sus respectivos edificios monumentales: la Catedral de
Granada con el Cabildo Metropolitano, el Cabildo de Capellanes Reales de la Capilla
Real, encargado de dar culto y velar por el pantedn de los Reyes Catdlicos, y el Cabildo
de la Abadia del Sacromonte, que tiene la misién de dar el culto a las reliquias y guardar
y estudiar los hallazgos sacromontanos.
En el territorio metropolitano (incluyendo una parte de los Montes Orientales en

el caso del arciprestazgo de Sierra Elvira), por su parte, existen un total de 62 parroquias
catdlicas pertenecientes a alguno de los siguientes cinco arciprestazgos de la didcesis

granadin&’, tal y como se muestra en la siguiente tabla:

Arciprestazgo Parroquias

14 parroquias:
_ La Zubia, Gdjar, Ogijares, Dilar, Glejar Sierra, Cenes de
Sierra Nevada ) o ] ) .
la Vega, Pinos Genil, Dudar, Quéntar, Monachil, Bafrio

Vega—Monachil, Cajar, Huétor Vega y Tocoén.

8 parroquias:
Gabia Escuzar, La Malaha, Acula, Ventas de Huelma, Agron,

Ambroz, Cullar Vega y Churriana de la Vega.

11 parroquias:
Alfaguara Beas, Alfacar, Huétor Santillan, Jun, Cogollos Vega,

Viznar, Calicasas, Peligros, Guevéjar, Pulianas y Nivar.

12 parroquias:

_ Santa Fe, Lachar, Pefuelas, Trasmulas, Castillo Tajarja,
Vega del Genil _ _ - ar
Chimeneas, ElI Jau, Chauchina, Cijuela, Romilla,
Fuentevaqueros y La Paz.
_ _ 17 parroquias:
Sierra Elvira _ .
Maracena, Albolote, Atarfe, Pinos Puente, Moclin,

% |os restantes arciprestazgos de la archididcesis granadina son: Montes Orientales (14
paroquias), Loja (14 parroquias), Alhama de Granada (12 parroquias), Valle de Lecrin
(17 parroquias), Costa Occidental (14 parroquias), Motril (15 parroquias), Orgiva (28

parroquias) y Alpujarra interior (21 parroquias).
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Olivares, Tiena, Limones, Puerto Lope, TOzar,
Valderrubio, fllora, Caparacena, Casanueva—Ansola,

Zujaira, Escéznar y Alomartes.

Es importante tener en cuenta, a efectos de las dimensiones de la implantacién
catdlica, que cada una de estas parroquias constituye un conjunto patrimonial integrado,
al menos, por el templo y las correspondientes dependencias pastorales (despachos,
salas de reuniones, la vivienda del parroco y, en su caso, de los empleados y sacristanes,
etc.); ademas cuenta con otros servicios que pueden desarrollarse en la misma sede
parroquial, o en otros inmuebles adscritos a la parroquia, lo cual, es como veremos a
continuacion, la practica mas frecuente, convirtiendo a la Iglesia catdlica en uno de los
mayores detentadores de suelo urbano en Granada y los municipios del cinturén
metropolitano.

En el siguiente mapa puede observarse cOmo estos cinco arciprestazgos rodean
completamente al ndcleo de la capital con una parroquia en 29 de los 32 mdficipios
que segun el Plan de Ordenacion del Territorio de la aglomeracion urbana de Granada,

0 POTAUG”, integran el Area metropolitana:

% A excepcién de Armilla, Alhendin y Otura.

97 Consejeria de Obras Publicas y Transportes de la Junta de Andalucia, 2000.
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Mapa 1: Parroquias catolicas en el Area metropolitana de Granada

Fuente: Elaboracion propia a partir de Google Maps, 2013

En lo que a personal de culto y religioso, en general, se refiere, por parte del
colectivo masculino existen un total de 17 6rdenes religiosas con sede en la capital
granadina, la mayoria de las cuales poseen a su vez varios edificios destinados al culto,

la asistencia social y/o la formacion religiosa, ademas de, en su caso, otras
instalaciones como centros de ensefianza primaria y secundaria, colegios mayores
universitarios, etc. La mencion a las funciones a la que se destinan estos espacios es
importante a efectos de comprender las dimensiones de la significacion de la Iglesia
catdlica en el escenario urbano: no sélo es la confesion dominante sobre el suelo local
tanto en cuanto dispone de un importante nimero de bienes inmuebles, sino también
porque las actividades que se desarrollan desde los mismos se enmarcan en numerosos
ambitos de la vida cotidiana local, mas alla del religioso (educacion, salud, asistencia
social, etc.).

Estas congregaciones son: agustinos recoletos (1 residencia, 1 templo parroquial,
1 convento y 2 colegios), capuchinos (1 templo parroquial), carmelitas descalzos (2
residencias), claretianos (1 edificio parroquial y 2 residencias), dominicos (1 templo
parroquial y 1 convento), escolapios (1 colegio y 1 residencia, que es también centro de

formacion), franciscanos (1 residencia, 1 colegio mayor y 1 seminario), hermanos de las
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escuelas trinitarias (1 residencia), hermanos obreros de Maria (1 colegio de educacion
primaria y secundaria), hospitalarios (1 residencia, que es también basilica y una clinica
sanitaria y 1 residencia de mayores), jesuitas (3 residencias, 1 teologado que cuenta con
2 centros, 1 colegio mayor 1 centro de formacién), maristas (1 centro educativo de
enseflanza primaria y secundaria), misioneros combonianos (1 residencia), paules (1
residencia y 1 templo parroquial), redentoristas (1 residencia y 1 seminario), salesianos
(1 centro educativo de ensefianza primaria y secundaria y 1 comunidad) y trinitarios (1
residencial’.

Por parte de las mujeres, hemos de diferenciar entre las comunidades de
religiosas de vida contemplativa y las de vida religiosa activa. Entre las primeras se
cuentan un total de 20 congregaciones y un total de 20 edificios religiosos en el
territorio objeto de estudid entre los que existen numerosos edificios de gran valor y
tamafio, concretamente: cinco monasterios, cinco de los cuales —el de la Encarnacion, el
de la Visitacion de Santa Maria, el de San Jer6énimo, el de Santa Catalina de Siena
(Realejo) y el de Santa Catalina de Siena (Z4ftan la carrera del Darro—, se ubican
en el centro de la capital como muestra el mapa siguiente; junto a dos conventos
también en el centro —el de la Inmaculada Concepcion y el de Nuestra Sefiora de la
Piedad y Sancti Spiritus—, y otro, el de las Capuchinas, en el municipio metropolitano de
Chauchina.

% Datos extraidos de: Arzobispado de Gran#la@a de la Iglesia (suplemento del
Boletin Oficial de la Archidiécesis de Granada), Secretaria General, 1994; y
Arzobispado de Granadd&Guia de la lIglesia Diocesana de Granada, Granada,
Secretaria General, 1998.

%Y fuera de Granada y su Area metropolitana existen dos institutos femeninos méas de
vida contemplativa, una en Motril (Agustinas Recoletas Nazarenas) y otra en Alhama
(Clarisas de la Inmaculada), que cuentan con un convento de la Inmaculada
Concepcion.

199 Hace referencia a la calle Zafra, paralela a la carrera del Darro.
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Mapa 2: Monasterios y conventos de vida contemplativa en la ciudad de Granada

Fuente: Elaboracion propia a partir de Google Maps, 2013

En cuanto a las comunidades de religiosas de vida activa se cuentan un total de
68 congregaciones, que disponen de un amplisimo patrimonio inmobiliario en la capital
y su territorio metropolitano, repartido entre lugares de culto, casas de retiro y de
ejercicios espirituales, noviciados, juniorados, colegios, institutos y residencias de
postulantes, sedes pastorales, centros de formacién profesional, colegios mayores,
residencias universitarias, guarderias, centros y hogares de acogida, etc. La lista
completa y desglosada por congregaciones de los inmuebles que conforman esta
porcion del patrimonio catélico local seria interminable; en lugar de ello, basta con
cuantificar el nUmero de los mismos en base a los datos ofrecidos en las guias oficiales
del Arzobispado de Granada (1998, 1994), asi como en su web oficial, dando como
resultado a mas 130 bienes inmuebles en el territorio objeto de estudio, concentrandose
la mayor parte de ellos en la capital y, en menor medida, en municipios metropolitanos
como Las Gabias, Alhendin, Ogijares o La Zubia.

Completan el vasto patrimonio de la Iglesia catélica en Granada, siete institutos

seculares en la capitd tres seminarid§®y un heterogéneo grupo conformado por una

101 Activas del Apostolado Social, Alianza en Jesus por Maria, Céritas Christi, Filiacion
Cordimariana, Obreras de la Cruz, Operarias Parroquiales y Siervas Seglares de

Jesucristo Sacerdote.
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veintena de instituciones catélicas, como colegios, casas de espiritualidad, escuelas de
evangelizacion, sedes de caritas diocesanas, la citada Facultad de Teologia, y otros
cinco centros de formacion religid§s ademas de 33 casas de hermandades y cofradias

de Semana Santa y la sede de la federacion, o «casa de hermandades», ubicada en la

céntrica plaza de Los Lobos.

En suma, puede afirmarse que la Iglesia catolica es uno de los principales
actores que detentan el suelo de Granada y del Area metropolitana; esta hegemonia se
ha mantenido desde el siglo XVI con la expulsion de judios y musulmanes; y los
sucesivos cambios de gobiernos central y local la han ido perpetuando bajo nuevas
férmulas, como el gobierno falangista que aseguraria a la Iglesia catolica una entrada en
el nuevo régimen manteniendo su status quo y, con éste, su notable parque inmobiliario.

En el actual escenario, junto a la Iglesia catdlica, las otras confesiones
despliegan sus técnicas de proselitismo en el espacio publico local y ponen en marcha
estrategias de apropiacion del suelo para la obtencion de un lugar de reunion y culto.

Estas minorias religiosas pueden constatar como en los centros urbanos, ahora
encarecidos y re-disefiados en aras del turismo y las finanzas no hay lugar para sus
lugares de culto, mientras que existe una sobrerrepresentacion de templos y centros
catdlicos, cuya ubicacion data en ocasiones de varios siglos atras; y como las
manifestaciones religiosas en el espacio publico, que van desde la celebracion de actos
multitudinarios en la calle, como las procesiones, hasta todo lo relativo a la sefialética

urbana, pertenecen la practica totalidad de las veces al entramado catdlico.

192 Seminario Mayor de San Cecilio, Seminario Menor Virgen de Nazaret y Seminario
Diocesano Misionero Redemptoris Mater Virgen de las Angustias y San Miguel.

193 |nstituto de Teologia Lumen Gentium, Instituto de Filosofia Edith Stein (Ifes),
Escuela Universitaria de Magisterio La Inmaculada, Centro Internacional para el estudio

del Oriente Cristiano (ICSCO) y Escuela de Teologia y Pastoral San Gregorio Elvira.
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CAPITULO VI:
LA RAUDA DE GRANADA, 0 ELPATIO ISLAMICO DEL CEMENTERIO MUNICIPAL DE
GRANADA

La eleccidn de la recuperacion del cementerio islamico de Granada como primer estudio
de caso se ha basado en varios motivos. Uno de ellos es que se trata del Unico espacio
funerario confesional no catélico conocido en la ciudad de Granada y su cinturén
metropolitano, y, por lo tanto, merecedor de un analisis mas pormenorizado, maxime si
partimos del hecho de que una de las demandas mas reiteradas por las minorias
religiosas en este pais es la disposicion de espacios y servicios funerarios acordes con
Sus creencias y practicas religiosas.

Desde una oOptica general, no podemos acercarnos a la trama urbanistica del
mercado religioso obviando la realidad de los espacios funerarios, en la que estan
presentes numerosos aspectos que van desde la propia planificacion municipal y el
papel desempefiado por otros actores publicos, como la garantia del cumplimiento
efectivo por parte de los poderes publicos del derecho de libertad religiosa y de culto.

Mas especialmente, el islam, junto a otras confesiones como el judaismo, recaba
un mayor namero de prescripciones y practicas funerarias, las cuales trataremos de
exponer de forma ordenada y légica, que pueden diferir de los estandares occidentales
actuales de policia mortuoria.

Otra de las razones fundamentales que justifican su inclusidon en esta tesis se
enmarca en los términos de la primera de las hipotesis expuestas, concretamente cOmo
la tendencia histérica de favorecer espacialmente a la Iglesia catdlica ha contribuido en
la actualidad a que las minorias religiosas sigan desplegando estrategias de
autosuficiencia para acceder al suelo urbano, publico y privado.

Del mismo modo, la crénica de los hechos hasta su re-apertura en 2009 también
da cuenta en distintos momentos del desconocimiento generalizado de las normativas
vigentes y su escasa implementacion, asi como de una cosmovision y predisposicion
pro-catélica en algunos sectores de las administraciones implicadas y de la ciudadania,

segunda y tercera hipotesis planteadas.
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Es decir, es el propio proceso experimentado de reivindicacion y recuperacion
de los usos originales para los que fue construido este espacio durante los afos de la
Guerra Civil espafola, lo que capta especialmente nuestro interés; un devenir de
acontecimientos que, como veremos a lo largo de las siguientes paginas, esta marcado
por sucesivas etapas en las que se fueron poniendo en practica distintas estrategias de

acceso y apropiacion del suelo.

Las huellas funerarias del islam en la Andalucia contemporanea

Entre los siglos XVIII y mediados del XX comienzan a concebirse extramuros las
primeras ciudades modernas en Espafia, como es el caso de Granada; y, con ellas, surge
el concepto moderno de cementerio, marcado por la municipalidad y con importantes
consecuencias sobre la planificacion y disefio de las urbes. Hasta finales del siglo XV, la
ciudad de Granada estaba dotada de varios espacios destinados a enterramientos, o
raudas, casi siempre a extramuros, excepto la de la AlhBfittay constancia entre

otros del que se enclavaba en el alto Albaicin; o el que pudo ser el cementerio islamico
més grande y extenso de todo Al Andalus, el camposanto de Said Ibn Malik, que se
extendia desde las puertas nazaries de Elvira y Almezrra (Tinajilla) hasta lo que hoy es
la plaza de la Caleta y la Avenida de Murcia. Tras la definitiva expulsion de los judios y
moriscos de Granada, este vasto espacio funerario islamico se rebautizaria como Campo
de la Merced, después como Campo del Triunfo y actualmente como Jardines del
Triunfo'®® (L6pez Lépez, 1995: 138).

194 Torres Balbas (1957) llega a citar hasta siete cementerios en Granada, normalmente
situados fuera de las murallas. Véase: Torres Balbas, Leopoldo, «Cementerios hispano-
musulmanes», en Al-Anda|us957, Vol. XXII, pags. 131-191.

195 para un conocimiento méas detallado de esta necrépolis musulmana, véase: Lépez
Lopez, M.; Fresneda Padilla, E.; Toro Moyano, I.; Pena Rodriguez, J. M.; Arroyo Pérez,
E., «La necropolis musulmana de Puerta Elvira (Granada)», en Acién Almansa, M.;
Torres Palomo, M2 Red.), Estudios sobre cementerios islamicos andalusies. Estudios

y EnsayosUniversidad de Malaga, Malaga, 1995, pags. 137-159.
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Tanto la resacralizacion del espacio urbano de Granada acometida por los Reyes
Catolicos desde su llegada, como las desacralizat?Brésstitucionales y populares
intermitentes en sucesivas etapas de la historia local, borrarian progresivamente las
huellas de los cementerios islamicos. Uno de los primeros y més importantes pasos en la
desacralizacion de los espacios publicos urbanos fue la implantacion del modelo
moderno de cementerio, cuya gestion pasaba de las manos de las instituciones religiosas
catolicas a las municipales. Los inicios del actual Cementerio Municipal de Granada,
monumento histérico en el gran recinto de la Alharffiraegun explica la web de la
Empresa municipal de cementerio y servicios funerarios (EMUCESA, en ad€fante)
paten de la Real Cédula promulgada por el Rey Carlos Ill en 1787 que estableci6 el uso
de cementerios ventilados fuera de las poblaciones y que solo trata de evitar
enfermedades, epidemias y pestilencias que se creen nacen del aire de las iglesias
corrompido por los cadaveres que se entierran en los pavimentos y, sobre todo, de evitar
el mas remoto riesgo de filtracion o comunicacion de las aguas potables del vecindario.
Es decir, la necesidad de establecer cementerios fuera de las poblaciones no era ya
solamente una cuestion de espacio, sino también de salubridad publica, asunto éste de
mucha mayor importancia.

Esta medida, especifica el citado documento, «fue acogida de buena gana por
gran parte de la poblacion y de las autoridades civiles. No ocurri6 asi con las
autoridades eclesiasticas, especialmente con el Cabildo de la Santa Iglesia
Metropolitana de Granada». A raiz de la promulgacion de la Real Cédula se formo6 una
comision de médicos para el estudio de la idoneidad de terrenos en los que ubicar
cementerios. La tardanza de la comision, unida a la dejadez y negligencia de las
autoridades y a algunos actos de vandalismo, hicieron la situacion insostenible,

198 para un conocimiento més detallado a cerca de la desacralizacién del espacio urbano
granadino, véanse: Barrios Rozua, Juan MarBehada historia urbana, Comares,
Granada, 2002; y Barrios Rozua, Juan Manigehoclastia. 1930-1936. La ciudad de

Dios frente a la modernidad, Editorial Universidad de Granada, Granada, 2008.

197 yvéase: EMUCESAEI Cementerio Municipal de Granada. Un monumento histérico

en e gran recinto de la Alhambra, [en linea] [30/04/2010]
http://www.emucesa.es/historia.asp

198 \/éase: http://www.emucesa.es/ [en linea] [16/05/2013]
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alcanzando su punto algido durante la epidemia de peste que asol6 la ciudad de Granada
en septiembre del afio 1804. La poblacion comenzé a enterrar los cadaveres en terrenos
que aun no estaban acotados ni bendecidos para ello, ante la pasividad de las
autoridades. Después de multiples informes y discusiones, la comision de médicos y las
autoridades se pusieron de acuerdo (expediente de 18 de abril de 1805) en tres
ubicaciones idoneas para la construccion de cementerios. De entre ellas consideran la
mas apropiada la Haza de las Escaramuzas. Conocido como el cementerio de las
Barreras, construido de forma provisional en 1805, se convertiria finalmente en el nuevo
cementerio general de la ciudad mediante un proyecto elaborado en 1842. Desde

entonces, continda el texto:

El desarrollo del cementerio municipal de Granada se ha realizado de forma un
tanto caotica, al albur de necesidades y modas constructivas, mediante proyectos
inconexos sin un plan de desarrollo armoénico e integral. Fosas de tierra

(prohibidas a finales de los afios 70 y ya desaparecidas); edificios de nichos de
parvulos, columbarios y bovedas de diferentes formas y alturas; panteones y
tumbas sin distribucién ordenada; patio civil (ya desaparecido) y recintos

religiosos y pequeias zonas ajardinadas jalonan su crecimiento en estos dos

siglos®®.

Esta preocupacion por la salubridad publica seguird estando presente desde

entonces, con mayor 0 menos intensidad, por los sucesivos gobiernos municipales de

199 Actualmente, el Cementerio Municipal de Granada esta incluido por la Junta de
Andalucia en el catalogo de Bienes de Interés Cultural de la ciudad al hallarse dentro
del extenso recinto de la Alhambra (pero no es BIC en cuanto tal). En sus primeros
patios reune importantes muestras de la arquitectura y la escultura funerarias,
romanticas y de épocas posteriores, catalogadas y realizadas por los artistas e
imagineros locales, y algunos foraneos, mas significativos. Ademas, en la zona
actualmente denominada Patio de San Cristobal, se encuentran los Unicos restos
arqueoldgicos que han llegado a nuestros dias tanto del Palacio arabe de los Alixares
(siglos Xl — XIV), como del fortin y canalizaciones de aguas que instalaron, en el

monte del mismo nombre, los franceses a principios del siglo XIX.
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Granada. El siglo XIX no se caracteriz6 precisamente por frenarse la mortalidad
epidémica, a pesar de un importante crecimiento demografico hasta comienzos de su
segunda mitad. En Espafia se contabilizan durante este siglo, cinco brotes de cdlera, la
epidemia de 1854-55, fue la mas mortifera de todas, afectando virulentamente al centro
y norte de la Peninsula. La ultima, en el verano de 1885, coincidié con una crisis
agricola y pecuaria y la extensién de filoxera en los vifiedos, atacando el Sistema
Ibérico y Granada. Esa epidemia, que acabd con la vida de mas de 5.000 granadinos,
demostré la ineficacia del embovedado del Darro (1854-1882). Esta preocupacion
municipal por las aguas y el alcantarillado no tuvo su homonima por la vivienda: tres
mil casas en ruina y unos salarios tan bajos que no podian hacer frente a los
arrendamientos, empujo a la gente mas pobre a ocupar las cuevas de la periferia 0 a
vivir hacinados en rincones inmundos de viejos edificios (Barrios Rozua, 2002: 153).

Paralelamente al nuevo contexto urbano que emergia en las ciudades espafiolas,
las comunidades musulmanas institucionalizadas habian venido desapareciendo
aceleradamente en todo el pais; no obstante, las relaciones ininterrumpidas con el norte
de Africa contribuyeron a mantener cierta presencia islamica, mas o menos visible en
todo este tiempo (Tarrés y Salguero, 2010: 299).

Aunque podemos afirmar que la relaciéon de Andalucia con el Islam es-$a&rga
remonta al siglo VIl y forma parte de la propia historia de este pueblo, de la idea de

Espafia y de la historia del Isl&®% la presencia islamica en la Andalucia

1O E| periodo medieval andalusi ha sido objeto de muiltiples estudios, si bien, no es éste
el lugar para extenderse en ello; Unicamente queremos resaltar el polémico debate,
conocido como «el Ser de Espafa», que surge con el regeneracionismo a finales del
siglo XIX entre los historiadores Américo Castro y Claudio Sanchez Albornoz, sobre la
identidad nacional espafiola. Mientras que Castro, cuyas tesis nunca llegarian a arraigar
en la historiografia espafiola, defendia la identidad nacional, «nuestra forma de ser»,
como una conjuncion medieval de judios, musulmanes y cristianos como los auténticos
artifices del espiritu nacional hispano, Albornoz abogaba porque fueron los romanos y
la pervivencia de los reinos visigoéticos los artifices de ese espiritu, y por tanto, el

cristianismo y la impronta occidental estarian en la esencia de la identidad espafiola.
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contemporanea es fruto, entre otros factores, de la cercania entre Andalucia y el norte de
Africa. Ya hemos adelantado como la dependencia administrativa de Ceuta y Melilla a
las provincias de Cadiz y Méalaga respectivamente y las relaciones, especialmente las
econdmicas y coloniales del Protectorado han favorecido la presencia de musulmanes
en la peninsula y concretamente en Andalucia.

En la Guerra Civil espafiola (1936-1939) hubo una significativa participacion de
contingentes marroquies, mayoritariamente beréberes. El documental del cinematografo
melillense Driss Deibak.os Perdedoréd® trata de reconstruir la historia de estos
100.000 marroquies que fueron llevados a la Peninsula Ibérica desde el norte de
Marruecos, en aquel entonces una colonia espafola; ademas de recordar la memoria de
los otros 20.000 que murieron en la contienda. Frente a éstos, la llamada Guardia Mora,
unos 8.000 arabes, estima el documento, participaron en el ejército republicano,
procedentes de Palestina o Argelia. La tesis central de Deibak es que la Guardia Mora
estaba conformada por marroquies que habian sido traidos por Franco de forma
obligada, o por engafio. Relata como alrededor de 3.000 marroquies fueron trasladados
a Sevilla con la promesa de recibir tierras. Al llegar, tuvieron que creer que los rojos
habian robado las que iban a ser sus tierras y que tendrian que luchar contra ellos con el
fin de recuperarlas. En 1971, un informe del consulado espafiol en Tetuan afirmé que el
90% de las personas que estaban mendigando en busca de comida en la regién del Rif

eran hijos de antiguos soldados marroquies que habian luchado erBspafia

De cementerio de guerra a patrimonio historico: resefia

historica del cementerio islamico de Granada

Véase: GOomez Martinez, José Lufgnérico Castro y el origen de los espafoles:
Historia de una polémica, Madrid, Gredos, 1975.

11 peiback, DrisslLos perdedoregdocumental]. Espafia, Alemania, Marruecos, Media
Profile & Communikation, 2006.

112 \séase:Driss Deibak cuenta la tragedia de los marroquies obligados a luchar en la
guerra civil espafiola en su documental Los Perdedofes linea] [07/02/2012]

http://www.webislam.com/?idt=6823
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Los origenes de La Rauda de Granada

En este contexto bélico se enmarcan los origenes de tres emblematicas construcciones
musulmanas de la Andalucia contemporanea: la Mezquita de Al Morabito en Cordoba y
los cementerios islamicos de Sevilla y Granada, conocido éste ultimo como la Rauda de
Granada. La primera de ellas se ubicé dentro del recinto de los Jardines de Coldn,
destinada a los soldados marroquies aliados con las tropas franquistas que habian
solicitado un lugar donde poder rezar y lavar a sus muertos. Durante dos afios la
Mezquita desarrollé funciones en cuanto tal; éstas cesarian de inmediato con la
finalizacion de la Guerra Civil. En octubre de 1950 el edificio de la Mezquita de Al
Morabito fue adecuado como biblioteca, constituida en parte con las donaciones que
realizara la Delegacion de Cultura de la Alta Comisaria de Espafia en Marruecos. Este
centro documental, ademas de contar con un fondo general, estaba especializado en
tematicas islamicas. En 1985 el espacio fue cedido por cinco afios al hoy desaparecido
Centro Islamico de Madrid; y, restaurado, comenzé a funcionar nuevamente como
espacio cultual. Proximo a la expiracion del contrato de la cesion de uso a esta entidad,
un grupo de musulmanes, espafioles y migrantes, fundan en 1990 la Asociacion de
Musulmanes de Cdrdoba, con el fin de solicitar la prérroga de la cesién de EI Morabito.
El Gobierno municipal de Julio Anguita, adscrito al grupo de lzquierda Unida (U, en
adelante) cedio el uso del edificio, abriendo en 1992 sus puertas al culto. Como puede
observarse, este espacio ha estado sujeto a lo largo de su historia a un constante cambio
de usos y significados: de espacio cultual y funerario a espacio cultural; de espacio
cultural a espacio cultual; y actualmente como un espacio bi-funcional: cultual /
cultural.

El cementerio musulman de Sevilla data de 1936, tras la finalizacion de la
Guerra Civil. Clausurado en 1944 por el Ayuntamiento sevillano, pasé a formar parte de
las dependencias de los servicios del cementerio municipal de San Fernando. En 1987
es abierto nuevamente y conceden su uso a perpetuidad a la Comunidad Islamica de
Sevilla Umma, quedando las llaves y mantenimiento del cementerio bajo la
responsabilidad de esta comunidad, si bien su direccion corresponden al cementerio de
San Fernando (Tarrés, 2006: 433). Este cementerio musulmén, al igual que otros en

Andalucia, como el de Jerez de la Frontera, es anejo al muro del cementerio municipal,
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aunque con puerta propia e independiente. Tiene una extension aproximada de
doscientos metros cuadrados, con capacidad para cuarenta y ocho parcelas de
enterramientos para adultos (Valencia, 1995: 270).

La otra construccion musulmana en Andalucia de la etapa de la Guerra Civil
espafiola que queremos referir, es el cementerio musulman de Granada. La Rauda de
Granada acoge enterrados desde 1937 a una treintena de soldados marroquies y
musulmanes de las tropas franquistas caidos en los frentes cercanos a Granada. Este
espacio funerario se ubicé a unos 1.000 metros mas arriba del cementerio municipal de
San José, subiendo por el camino que lleva al Llano de La Perdiz, hoy Parque
Periurbano de la Alhambra y Generalife o Parque de Invierno; el cementerio fue
orientado hacia el pico del Veleta, erigiéndose la alquibla o linea de la correcta
direccion donde se sitla la santa ciudad de La Meca.

El Gobierno provisional de Burgos, impuesto por las tropas nacionales, habia
concedido a los mandos militares franquistas en Granada la construccion de este
cementerio para los caidos de la Guardia Mora. Desde entonces, antes de finalizar la
guerra, el Ayuntamiento de Granada, también habia venido entablando contactos al
respecto con el Gobierno de Burgos. Finalizada la guerra en 1939 se deja de enterrar
gente; y con ello, los usos y la propia significacibn del cementerio musulman
cambiarian drasticamente. ElI Ayuntamiento de Granada, segun nos relatan, contaba ya
con un proyecto para generar un espacio de recuerdo de los soldados de la Guardia
Mora caidos en el frente. Los usos funerarios como cementerio, o rauda, serian
sustituidos por otros de caracter patrimonial. La nueva concepcion del espacio era la de
un monumento funerario, similar, por ejemplo, a los cementerios de guerra de la
Primera y Segunda Guerra Mundial diseminados por toda Etfogamo es el caso de

Normandia.

113 Es el caso del cementerio de soldados musulmanes fallecidos durante la Primera
Guerra Mundial combatiendo de lado del Imperio Austro-Hungaro, en Log Pod
Mangart, en el noroeste de Eslovenia. La mayoria de los soldados musulmanes
sepultados en este cementerio perdieron la vida en 1916 y fueron enterrados conforme a
costumbres islamicas. Las autoridades italianas, competentes en la época, en los afos
1930 cambiaron los monumentos musulmanes por cruces de metal, y la Comunidad

Islamica eslovena logré restituir los monumentos isldmicos en las tumbas el afio pasado.
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Con lo cual, hay un matiz muy importante: no se esta generando un cementerio
nuevo, el cementerio de la ciudad es el que es. En todo caso, es un patio, «Patio
islamico» gestionado por nosotros.

[Director de EMUCESA, 8 de octubre de 2009, Granada]

Si bien el devenir de la Mezquita de Al Morabito de Cordoba se caracteriza por
un constante cambio de usos, el de la Rauda de Granada, estd marcado por todo lo
contrario: no sélo no se volveria a enterrar a nadie durante mas de 40 afios, sino que
terminada la guerra hasta finales de los afios 70, este espacio estaria totalmente
abandonado. A esta situacion contribuyeron, entre otros y de forma interrelacionada, los
dos siguientes factores: uno, que no se practicara ni un solo enterramiento islamico; y
otro, que tampoco existiera ninguna comunidad musulmana local organizada

institucionalmente que canalizase las demandas de uso del mismo.

Las primeras reivindicaciones de la era democrética

En la ultima etapa del periodo dictatorial, coincidiendo con un cierto aperturismo del
Concilio Vaticano Il y la Ley de Libertad Religiosa de 1967, comienzan a visibilizarse
los primeros musulmanes en la ciudad de Granada. Es el caso citado del pionero Centro
Cultural Islamico de Granada, creado en 1966 y constituido legalmente como entidad
«asociacion confesional no catélici»

No sera hasta el comienzo de la etapa democratica cuando la recuperacion del
cementerio musulman sea una preocupacion real de la comunidad local; al igual que en
el caso de Granada, en Sevilla la reivindicacion de la apertura y dignificacion del

cementerio islamico es una de las primeras actuaciones de la Comunidad Islamica de

Véase:Profanan cementerio musulman de la | Guerra Mundial en Eslovenia [en linea]
[07/02/2012] (http://www.webislam.com/?idn=13472)

114 Con la creacion del Registro de Entidades Religiosas, toda aquella organizacion
religiosa no catdlica constituida como «asociacion confesional no catdlica» pasaria a

tener la consideracion de «entidad religiosa».
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Sevilla solicitando al ayuntamiento que levantara el acta de clausura del cementerio
(Tarrés, 2006: 433).

Las primeras muestras en Granada de reivindicacion de este espacio surgen del
seno del antiguo movimiento murabitin, antes la tarika sufi Darkawi, y que después se
convertiria en la Comunidad Musulmana en Espafa, entidad religiosa desde 1979. Con
una primera sede en el nimero 13 de la calle Elvira, la Comunidad Musulmana en
Espafia estaba compuesta casi en su practica totalidad por espafioles y espafiolas
conversas. Entre sus objetivos principales habia dos: la construccion de una mezquita y
la rehabilitacion y gestion del cementerio islamico. No obstante, estas primeras
reivindicaciones pueden ser calificadas como esporadicas, pues, aungue la preocupacion
del cementerio siempre estuvo presente entre estos primeros conversos, nunca llegaron a
materializarse de una forma sdlida. Un intento, por el contrario, fue la fundacién en
1980 de la Dawa Sociedad para el Retorno del Islam en Espafa, bajo la autoridad
moral del sheij Abdelkader As Sufi al Murabit. Pero la consecucion de unos terrenos
para levantar la mezquita de San Nicolas, junto al clima de inestabilidad que comenzaba
a vivir la comunidad, contribuyeron a que los objetivos de la recuperacion del
cementerio musulman no se cumplieran. Esta inestabilidad se tradujo en una serie de
escisiones que irian desestructurando al grupo y que, al parecer, estaban vinculadas a las
desavenencias con el citado shigmado anteriormente lan Dallas.

Pedro (Umar) Coca Dominguez, protagoniz6 en 1983 la primera de estas
escisiones, fundando entonces la Comunidad Musulmana de Al-Andalus, aunque ésta
no fue méas alld de una estructura administrativa que ni siquiera contaba con mas
miembros; a principios de los 90 se trasladaria a Orgiva, en la Alpujarra granadina,
donde fundaria el Centro Musulman Andaluz . Finalmente, Umar Coca falleceria en
diciembre de 2007 en la localidad del Area metropolitana granadina de Quéntar.

La otra escision importante fue la de aquellos integrantes que apostaban por una
apertura mucho mas amplia hacia al exterior, contactando con paises de tradicién
musulmana, llegando a ingresar algunos miembros en universidades como la de La
Meca. En este primer grupo participaron gente como Mansur Escudero y Zakarias
Maza. Un primer destino en la placeta Albayda del barrio del Albaicin, fue la sede de
esta nueva comunidad. Escudero, psiquiatra de formacion y por entonces vinculado a

los movimientos por la reforma del sistema de salud mental, abandonaria pronto la
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comunidad, trasladandose a la costa granadina (Salobrefia y Motril) y constituyendo la
que se conoceria como «la comunidad de los médicos»; y posteriormente fundador y
dirigente de Junta Islamica hasta su falle