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Aun cuando «religién» y «violencia» parecen, en principio, ser dos términos
dificiles de unir, la historia —incluso la contempordnea— se ha encargado de ates-
tiguar lo contrario con demasiada frecuencia. En la reciente Guerra del Golfo ha
sido necesario explicitar (para acallar el sobresalto de muchas conciencias) que el
conflicto no era un enfrentamiento entre musulmanes, cristianos y judios. Con
todo, cada uno de los lideres mds directamente implicados en la contienda se ha
visto llevado a aludir, en uno u otro momento de sus discursos, a valores sustenta-
dos por su fe para otorgar mayor y mas digna fuerza a sus palabras. Creyentes de
las tres religiones del Libro siguen en la historia sin lograr armonizar la fraternidad
que deriva de su comin filiacién como hijos de un dnico Dios Padre. Pero la vio-
lencia no sélo enfrenta a los hijos de Ismael y de Isaac. Cat6licos y Protestantes
pelean en Irlanda y, entre nosotros, la comiin fe catélica no ha impedido que la
intolerancia haya enlutado el Pais Vasco con su sangre y con la ajena.

Asociar en esos casos religién y violencia es casi ya un lugar comun, un recurso
retérico que, por mds ejemplos que acumule, como piedra de escdndalo, no consi-
gue convencernos de que la misma disparidad de sus signos sea causa suficiente
para atraer violencia y religién y hacerlas coincidir en el campo de la historia. Serd
considerando ambas, religion y violencia, como fendémenos socio-culturales, hijos
de una misma tradicién histérico-cultural, como podremos entender su fraterna y
conflictiva relacién. Su aire de familia de su filiacién cultural nos puede hablar. Y
hablar de la cultura es lo que solemos hacer desde la Antropologia Social quienes
en ella profesamos.

Al aportar tal perspectiva no es que quiera denunciar a la cultura como causa.
Demasiado cdmodo resulta descargar a los actores de su responsabilidad sobre las
sufridas espaldas de tan vieja dama. La reflexion antropolégica sélo busca inter-
pretar los procesos culturales que intervienen para configurar €l sentido de los
fenémenos sociales. Es mds, la misma asuncién de responsabilidades, o su adscrip-
cién inculpativa, no se hace sino de acuerdo con un conjunto de juicios de valor y
de categorizaciones morales que, en su especifica formulacién histérica, inevitable-
mente forman parte del bagaje cultural de unos u otros actores. A los ciudadanos y
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a la historia compete pues el juicio de la violencia. A la reflexién antropolégica le
corresponde, no inhibirse, sino sugerir interpretaciones que, relativizando las pos-
turas enfrentadas, minen la intolerancia permitiendo a cada cual acceder al hori-
zonte ajeno para que, comprendiendo la situacién de conflicto, se facilite la pacifi-
cacion.

D G

Centraré mi reflexiéon en el caso de ETA y s6lo en un aspecto de la violencia,
en torno a esa primera etapa en la que el crecimiento del terrorismo coincide con la
expansion de ETA desde el final de la dictadura y la transicién a la democracia,
cuando ETA atin contaba con un apoyo social mayor que en el presente. De los
multiples factores que intervienen en el desarrollo de ETA comentaré solamente la
incidencia del proceso de secularizacién de la sociedad, no por creer que esa sea la
causa del terrorismo, sino por entender que, paraddjicamente, dicho fenémeno
puede mostrar algunas conexiones culturales entre violencia y religién como feno-
menos sociales.

Pero indicar, de entrada, que la secularizacién sea un fenémeno relevante para
entender el recurso a la violencia puede equivocar el sentido de su incidencia.
Cabria pensar que fue precisamente ese alejamiento de los fieles con respecto a su
iglesia lo que facilité unos tipos de conducta incompatibles con los preceptos evan-
gélicos. Tan simple interpretacién no por su sencillez dejaria de ser ortodoxa desde
el punto de vista eclesidstico, pero serfa insuficiente como interpretacion antropo-
l6gico-social. Pareceria, de ese modo, que nada habia en el modo cultural de vivir
su religién por parte de los fieles que pudiese sugerir el camino que tomaron aque-
llos que ingresaron en las filas de ETA. Serd, pues, atendiendo a su experiencia de
la religién y de la Iglesia como institucién, en su contexto, como podremos com-
prender el sentido que para ellos tuvo la secularizacién de su sociedad y su com-
promiso politico.

El cambio que supone el proceso de secularizacién no se produce de manera
aislada. En realidad no es sino uno de los aspectos o vertientes de un mds amplio
proceso de cambio social que no s6lo afecta al Pais Vasco. Para entenderlo con-
viene pues referirlo a un contexto mayor que al meramente religioso. Por otra par-
te, aunque podamos fechar su inicio alrededor de los afios 50 y 60, para apreciarlo
en sus justas medidas hay que situarlo en el marco de la historia, como fondo fren-
te al cual cobra su verdadera figura.

D G

Entre los pueblos de Espaia el vasco ha gozado siempre de cierto renombre
por la solidez de su catolicismo, no s6lo por haber dado a la historia nombres como
los de Ignacio de Loyola o Francisco de Javier (recientemente hemos sumado los
nombres de Pedro Arrupe e Ignacio Ellacuria), sino principalmente por la tan
extendida religiosidad de sus gentes. Aun cuando la expresién euskaldun fededun
no especifique el talante catélico de esa fe y se refiera mds bien a la firmeza del vas-
o en sus creencias, a la honestidad y fidelidad a la palabra dada, «la fe catélica y su
expresion religiosa han sido, sin duda, un elemento considerable en la conciencia
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colectiva del pueblo vasco. Han llegado a totalizar actitudes y certezas que van més
alld de lo puramente religioso. Han penetrado en la vida cotidiana aportando su
concepcién del bien y del mal y sugiriendo pedagogias y simbolos que tuvieron una
aceptacién bastante generalizada» (Abaitua, 1990: 55). Aun en los afios 50 sefiala-
ba Caro Baroja que la fe catélica «es la fuerza coercitiva mds considerable de cuan-
tas informan la sociedad vasca actual y la que la ha motivado desde fechas bastan-
te remotas en momentos decisivos» (1958: 286).

Sobre ese poso religioso popular, los tltimos cien afios de la historia han ido depo-
sitando —con una mayor velocidad e intensidad que en otras zonas de Espafia— una
larga serie de elementos heterogéneos, suscitando nuevos problemas, los cuales,
acumulando sus respectivos efectos, han removido la seguridad de unas creencias
lo suficientemente compartidas antafio como para alejar de su horizonte el reto del
pluralismo que ahora enfrentan. El moderno Pais Vasco surge de la mano de una
oligarqufa industrial y financiera que se beneficia de la supresién de los fueros, tras
la derrota carlista de 1876, que implica una expansién de la industria siderudrgica y
un traslado de la frontera fiscal suprimiendo los aranceles ante el mercado espafol
y transformdndose en proteccionismo frente a la competencia extranjera. La victo-
ria del liberalismo econdmico, encabezada por una minoria urbana frente a la
mayoria rural dispersa en caserios, inicia una profunda y rdpida transformacién del
Pais Vasco, de sus gentes y su paisaje. Quienes abandonan sus caserios, como
segundones sin herencia, para trabajar en la ciudad industrial, van a competir con
inmigrantes castellano-hablantes en una situacién en la que carecen de eficacia sus
tradiciones, viéndose a si mismos como emigrantes en un extrafio contexto y, para-
ddjicamente, en su propia tierra a la vez, y ello tras una derrota militar, politica y
juridica, cuyo responsable, a sus 0jos, no es sélo el gobierno del Estado, sino tam-
bién el nacido vasco que, como serpiente de un paraiso econémico-liberal, deso-
yendo la tradicién de «Dios y Viejas Leyes», destruye con su fruto su mundo al
modernizarlo y ponerlo a la cabeza del Estado en renta per cépita.

La polarizacién entre la oligarquia vasca y el proletariado, abultado con la
inmigracién, define la nueva situacién. En medio, pero al margen de las relaciones
de poder, quedé atrapada la pequeia y mediana burguesia vasca, descendiente de
los caserios, de la que surgi6 el nacionalismo, no con 4nimos de negar la historia y
volver al pasado, sino de acceder al poder y definir un nuevo centro desde ¢l que
tomar las decisiones. Se trataba, pues, de una ideologia elaborada por ciudadanos
para afrontar los problemas politicos derivados de la industrializacién. Con todo,
tras el fugaz logro del Estatuto y el exilio al terminar la Guerra Civil, la debilidad
del PNV durante el Franquismo y el compromiso de la jerarquia de la Iglesia con el
Estado, serdn interpretados por la juventud como muestras de la inoperancia de las
viejas estrategias del nacionalismo sabiniano. A sus ojos, en esa misma linea, la
represion cultural durante la dictadura, el crecimiento de la inmigracién y los nue-
vos estilos de vida coherentes con el desarrollo econémico, contribuyeron a desdi-
bujar las singularidades culturales vascas, homogeneizando en el pluralismo al pue-
blo vasco como a cualquier otro.

Si resumo en estas notas los antecedentes nacionalistas del terrorismo de ETA
no es para identificarla con él, ni para indicar como uno de sus objetivos la restau-
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racioén de la cultura vasca —a la que nada ha aportado la violencia— , sino para
mostrar su alejamiento del nacionalismo vasco tradicional (uno de cuyos compo-
nentes era el religioso) rechazado por ETA por su incapacidad para evitar los
danos sociales y culturales sucesivamente afadidos desde la transformacién econé-
mica del XIX, por la derrota carlista y foral, por la pérdida del Estatuto y la derro-
ta republicana y, finalmente, por la consolidacién del Franquismo «que en una
fecha extraordinariamente tardia continuaba atin con un régimen nacionalista que
incluia en su imagen de nacién el respaldo a manifestaciones catélicas absolutistas»
(Gellner, 1988: 106). Ambos casos, el nacionalismo franquista y el sabiniano, con-
trastan con la mayor parte de los nacionalismos europeos que, para constituirse,
pagaron el precio de la secularizacién. Expulsada de las juventudes del nacionalis-
mo vasco y enfrentada al nacionalismo espaiiol, irrumpe ETA violentamente, tras
la secularizacién de la sociedad, con un utépico proyecto que trata de ganar para si
un espacio ocupado ya por una alfabetizacién castellana y un estilo de vida domi-
nado por el liberalismo y el consumo.

D Gds

Aun cuando por tratarse de efectos de la secularizacién no nos permitan, sin
m4s, entenderla, los cambios en los indices de observancia de obligaciones sacra-
mentales o la valoracién de las instituciones eclesidsticas y la autoadscripcién reli-
giosa de los informantes, nos pueden servir para detectar de algin modo la magni-
tud del fenémeno. Asi, por ejemplo, si entre los afios 1946 y 1960, en el Pais Vasco,
la asistencia dominical a misa gira en torno al 70% en su conjunto, no obstante en
las zonas urbanas e industriales era ya entonces menor: en Bilbao la proporcién
baja al 50% entre 1952-54, llegando en Portugalete al 36% (Iztueta, 1981: 139).
Entre 1960 y 1975 el nimero de seminaristas desciende en un 81%, un 11% mas
que la media espafiola, y la tasa de separaciones matrimoniales entre 1969 y 1977
aumenta dos veces y media en Euskadi (Waldmann, 1982) llegando Guiptizcoa en
1990 a dar la tasa de natalidad mas baja de los paises de la OCDE (Abaitua, 1990:
63). Mientras un 40% de los navarros muestra una actitud muy favorable ante los
sacerdotes obreros, en 1971 (en un 41,5%) sélo un 20,8% muestra tal actitud ante la
jerarquia y la vida religiosas. Es més, la mayoria de los clérigos «piensa que los
organismos diocesanos no son eficaces (61,7% )» (Iztueta, 1981: 190). En 1986 la
juventud vasca, en «un cuadro comparativo sobre la confianza acordada a diferen-
tes instituciones... sitda a la Iglesia en los tltimos puestos» (Abaitua, 1990: 66). Ya
en 1989, un 57% de la poblacién de la Comunidad Auténoma Vasca no acude a la
Iglesia (ibid. 58) y el 41,33% se autodefine como catdlico no practicante (ibid). De
1974 a 1986 «la préctica religiosa dominical de los jovenes se ha reducido aproxima-
damente a la mitad...» (ibid. 60), llegando en 1989 a superar en un 10% a la media
espafiola el porcentaje de jévenes vascos que nunca van a misa (ibid.). De un infor-
me elaborado en 1986 se desprende que «los jévenes que se sienten vascos y sélo
vascos son el colectivo “con el mds bajo porcentaje de creencias religiosas”» (ibid.
64) (si es que tal fenémeno se puede medir). De todo ello concluye Abaitua que en
el Pais Vasco «ha cafdo espectacularmente la conexién entre la conciencia religiosa
y las normas y comportamientos morales. La religién ha dejado de ser, incluso entre
los creyentes, una referencia obligada de la moralidad» (ibid. 63).
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Pero el cambio que esos indices atestiguan s6lo muestra una de las vertientes
del proceso de secularizacion. A ella deberfamos afiadir el progresivo incremento
del apostolado seglar, el crecimiento de las organizaciones juveniles de militantes
cristianos de Accién Catélica en ambitos rurales (JARC), industriales (JOC,
HOAC) y universitarios (Congregaciones Marianas Universitarias) a partir de los
afios 50 y 60; la creacién de las Baserri Gaztediy de las Herri Gaztedi, sus reunio-
nes periddicas para la discusion de temas morales, religiosos, sociales y politicos,
bajo la direccién y tutela de la Iglesia; la difusion entre ellos de revistas como Gaz-
te en las que, ademas de comentar la necesidad educativa de un compromiso inte-
gral de la persona con los retos morales de su tiempo, aportaba nueva bibliografia
alentando a la critica y a la accién para la transformacion de una sociedad injusta-
mente estructurada. Aun cuando, como reconocen los teélogos vascos, «la idea de
que todo bautizado haya de convertirse en un militante... €s una concepcion relati-
vamente reciente, que aqui nos llegé de la mano de los movimientos de Accién
Catolica» (Perea, 1990: 258), también podemos nosotros reconocer que prendié
facilmente en una cultura como la vasca que contaba entre sus tradiciones con una
vigorosa vida asociativa en la que apoyarse.

Tan nueva es, por tanto, la militancia de los seglares, como la disminucién de
vocaciones religiosas o la caida de las précticas sacramentales, mayores all{ donde la
industrializacién ha dejado sentir sus efectos con mds fuerza y mayor es, asimismo,
el pluralismo. No se trata simplemente de que una vertiente de la secularizacién
explique la otra al complementarla. Ambas son correlatos de una misma experien-
cia histérica que exigen entender de otra manera la secularizacién que de ese doble
modo se manifiesta. El desarrollo posterior de los factores puestos en operacién
por aquellos cambios que impulsaron el surgimiento de dos nacionalismos —igual-
mente confesionales, pero politicamente contrapuestos: el sabiniano y el franquis-
ta— va a facilitar la aparicién de un tercer nacionalismo radical que, paradéjica-
mente, va a interpretar el nuevo contexto secularizado desde una ideologia revolu-
clonaria encajada en el molde religioso-cultural vaciado por la misma seculariza-
cion.

Ese incremento del asociacionismo juvenil religioso y el consiguiente compro-
miso secular catélico no sélo supuso una suplencia del apostolado clerical (Iztueta,
1981: 354), sino que cred foros para la formacioén critica que permitieron una con-
cienciacién de a dénde el cambio social estaba trasladando la irrupcién de la inter-
pelacién moral de la época, una de cuyas consecuencias fue que «docenas de jéve-
nes “preparados” por el Herri Gaztedi estaban entrando en el stuff de ETA»
(Zulaica, 1982: 58). «La revista Gazte de Abril-Mayo 1969 presentaba el Socialis-
mo investido con la moralidad religiosa del pecado y la salvacién... No luchar por el
socialismo equivalia a ser cémplice de las estructuras pecaminosas y estar realmen-
te en un estado de pecado por omisién» (ibid. 66). Omisién que muchos jévenes
reprocharon a la institucién eclesidstica tras otear desde su experiencia el horizon-
te moral de la época.

La aprehensién de la interpelacién ética, de las demandas morales, se opera en
el interior de la conciencia de cada actor, definiéndose por una doble via o, mejor,
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por el encuentro entre dos elementos: la experiencia del actor —difusa, enigmatica,
problematizada por los cambios—, y un lenguaje pertinente, adecuado a ¢lla, capaz
de nombrarla por usar como instrumento términos que la vinculan, tanto al con-
texto de su produccién —en el que as{ la encarnan, volviéndola tangible, reconoci-
ble—, como, a la vez, a aquel otro contexto interior en el que asimismo se enraizan,
siendo asi capaces de evocar y rescatar la dignidad del actor que se rebela ante su
propio extrafiamiento. Se trata, pues, de una aprehensién contextualizada en el
tiempo, creacién creadora de la historia, cambiante con los tiempos como intelec-
cién que es de sus signos.

La acumulacién de cambios sufridos por el Pais Vasco, en tan breve plazo, des-
plazé el horizonte ético de la época a un terreno poco transitado por la Iglesia, ocu-
pado ya por otros credos. Tras sefialar la propia historicidad del pensamiento teo-
16gico, en el Primer Congreso de Teologia del Pais Vasco de 1990, se reconocia que
«la Iglesia vasca no se plantea hasta muy tardiamente la autocritica de su actua-
cién... No puso en tela de juicio el régimen econémico vigente... sus demandas se
dirigen a modificar el comportamiento moral individual» (Perea, 1990: 258), mien-
tras que 30 afios antes la revista Gazte (n.° 39, p. 7) apuntaba ya como problemas
que podian propiciar el alejamiento de la juventud con respecto a la Iglesia «la
injusticia social, la unidad y la estructura del Estado... y las relaciones entre la Igle-
sia y el Estado», temas sobre los que también entonces (1960) incidi6 la carta que
dirigieron 339 sacerdotes vascos a sus obispos, y en la cual, tras afirmar que «la
libertad es uno de los derechos més sacrosantos e inviolables, que el Estado debe
reconocer y respetar» y, aun a pesar de que por su consagracion a Dios y a la Igle-
sia se les impone su renuncia a la «implicacién en los negocios temporales», consi-
deraban que era su deber denunciar la «encarnizada persecucion, de las caracteris-
ticas étnicas, lingiifsticas y sociales que nos dio Dios a los vascos». A ese documen-
to seguirdn otros similares y gestos tales como el encierro de 60 sacerdotes en el
Seminario de Derio, en 1968, como protesta por las mismas razones, o la participa-
cién en manifestaciones y reivindicaciones sociales y politicas que llevaron a varios
sacerdotes a la carcel concordataria de Zamora. Aun cuando el clero reacciona
aproximandose a las posiciones de los j6venes radicales, lo hace a titulo personal o
colectivamente y frente a la jerarquia eclesidstica, no como institucién, evidencidn-
dose la distancia entre el discurso secular y el eclesidstico. La palabra de Dios, para
llegar a los jévenes, se siente obligada a tomar los términos y categorias del lengua-
je de los hombres. Pero en esa «secularizacién» que asume no hace sino bautizar
como sacrosanta la libertad y como un don de Dios la cultura vasca. La juventud no
pudo sino ver los pasos de la Iglesia como un lastre tras los suyos, no delante como
luz y guia. Para ellos la sal en su tierra se habia vuelto insipida, la accién sacramen-
tal resultaba insuficiente e ineficaz, y su simbologia ritual opaca, perdiendo su vir-
tud para trasparentar desde este mundo el otro reino al poner la luz de la verdad
bajo el candelero de los muros de la Iglesia y la moral individual, y no sobre la vida
publica y el trabajo para que alumbre y haga libres a todos los de la casa vasca.

Sacerdotes y jovenes radicales acercan sus discursos chocando ambos con el
discurso oficial de la Iglesia y del Estado. En el nuevo contexto pluralista compiten
entre si varios de ellos: el marxista, el religioso y el nacionalista, dividiéndose en
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matices, multiplicando sus versiones, tomando unos de otros categorias y nociones,
o el poder de evocacién de sus simbolos, como piezas de un puzzle en busca de la
imagen deseada. Mientras el clero parece secularizar su discurso, el de los jévenes
abertzales adquiere formas y objetivos sacramentales: «Nosotros mismos tenfamos
un enorme componente de la Iglesia, el idealismo. Habia mucho de eso: justicia, o
igualdad, o cosas como esa. Directamente conectamos nuestras preocupaciones
ético-religiosas con el Marxismo, como si dijéramos “no hay nada mds religioso
que el Marxismo”... Se suponia que eso era lo mds auténtico. Eso era el modo ver-
dadero de lucha... debe haber sido nuestro deseo de hacernos hombres... Nuestro
asunto, en el fondo, era inconsciente: no sabiamos incluso lo que estdbamos hacien-
do... aquello era grande, pero no éramos muy conscientes de lo que estabamos
haciendo, éramos jévenes...Era una cosa completa que incluia todo, una religién,
una cosa total... yo veia algo, una aureola... me atraia. Hab{a todas esa cosas...nues-
tros rollos politicos y el Marxismo y los valores, y una sociedad igualitaria y todas
esas historias... viviamos con otro idealismo... Nuestro unico valor en la vida era los
asuntos politicos. Yo era también bastante religioso cuando tenfa 10 6 12 afos,
solia creer en Dios y aquellas historias bastante» (citado por Zulaica, 1982: 78).

La secularizacién de la sociedad no es, pues, simplemente una descristianiza-
cién. No es un mero alejamiento del recinto de la Iglesia, una salida del horizonte
religioso, sino, més bien, una ampliacién o desbordamiento del mismo, desde el
reducido espacio de la «moral individual» y los limites parroquiales, hasta edificar
un nuevo «templo» cuyos muros coincidan con las anheladas fronteras disefiadas
por el nacionalismo. Tampoco supone, sin mds, un cambio de papeles entre cléri-
gos y laicos, de aquella distincidn con la que el catolicismo vasco habia sancionado
tradicionalmente la dependencia de los laicos de la interpretacién moral y espiri-
tual de los clérigos. En su enfrentamiento con la jerarquia eclesidstica de unos y
con la Iglesia y el Estado de los otros, ambos coinciden en una mayor valoracién de
la libertad que, entre los jévenes abertzales, se une a un rechazo general de las ins-
tituciones piiblicas en las que carece de sentido participar, bien porque constituyen
piezas de un templo ajeno por hispano, bien por ser piezas clericales de un com-
promiso nacionalista confesional, estrechas y envejecidas, meras ruinas derruidas
por el viento de la historia. Un viento encarnado paradigmaticamente para los
radicales en las palabras escritas en prision por los primeros etarras caidos por Eus-
kadi, en cuyo cuerpo contaban sus amigos los impactos de las balas «como si fuera
el mapa exacto de un heroico martirio» (Zulaica, 1982: 85) y que decfan: «mailana,
cuando muera, no vengdis a llorarme. No estaré bajo la tierra. Soy el viento de la
libertad» (ibid).

Pero esa coincidencia no es identidad. No es lo mismo decir que la libertad es
sacrosanta y las peculiaridades culturales vascas un don de Dios, que decir que lo
sacrosanto es la libertad y Euskadi su templo. En el primer caso, al detectar en los
dafios culturales y en la quiebra de los derechos ciudadanos una poderosa interpe-
lacién moral, cuya respuesta erige la luz de la verdad, est4 el clero sefialando la san-
tidad de aquellos dones y, al hacerlo, no hace sino especificar una de sus dimensio-
nes semanticas, aquella que puede legitimar su intervencién evangelizadora, anun-
ciadora de los loci de la Revelacién, de que también en esos campos de experien-
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cia la verdad se revela a los hombres y les puede hacer libres. (En cuyo caso no hay
propiamente secularizacién, sino extension a nuevos campos de la evangelizacion).
En el segundo, considerar la libertad de Euskadi como algo grande, como una cosa
completa, como una cosa total, que posee una aureola, que atrae, considerar que no
hay nada mds auténtico, ni nada mas religioso, considerarla como una religién,
supone identificar lo sacrosanto y la libertad. Desde su punto de vista, no es ya lo
sacrosanto una dimensién de la libertad. Lo que se propone es un dnico modo de
concebir la libertad: bajo el modelo cultural de lo sacrosanto vaciado por la secula-
rizacién de sus componentes religiosos tradicionales, expandiendo la carga semén-
tica de la libertad hasta ocupar el lugar de lo santo. No tratan, pues, de ese modo de
dar al César lo que es del César, distinguiendo creencia y accién militar, sino, por el
contrario, uniendo ambas, pretenden dar, con su ritualizacién de la violencia, a
Dios lo que es de Dios. Una libertad, la politica, por su elucidacién, puede, en el
primer caso, producir como efecto otra, la libertad espiritual. Y viceversa: la libera-
cién espiritual por la verdad demanda como justa la libertad politica. Subyace pues,
en esa secularizacion evangelizadora de los clérigos, una aprehension del proble-
ma bajo la forma o estructura de la metonimia. Es la traslacién del horizonte moral
la que ha ido desvelando, a sus ojos, la proximidad entre unos y otros loci de la
Revelacién, tradicionales y actuales, como campos de experiencia a los que exten-
der la evangelizacién, aun cuando eso implique una aparente secularizacién de su
discurso. En el caso de los etarras, la ampliacién semdntica de la libertad se efectia
abriendo su delimitacién politica hasta la amplitud inabarcable del misterio, de lo
trascendente, de lo religioso. La impertinencia semdntica que produce esa preten-
dida evangelizacion secular de los radicales, dificulta a la mayoria de los actores la
identificacion de semas culturalmente compatibles con el contexto de la gestién
politica. La liberacién de Euskadi es considerada por ETA como una tarea pre-
politica porque en su apreciacion del problema vasco han roto la delimitacién poli-
tica de la libertad al ampliarla hiperbélicamente como algo total y religioso. No es,
por tanto, en el contexto politico frente al cual lanza ETA su discurso, en el que
cabe percibir una mejora en la organizacién sémica de «su» libertad haciéndola
mds inteligible, sino en el que imaginativamente construye desde su visién naciona-
lista. Es entonces cuando podemos apreciar en la destruccién etarra una intencién
creadora bajo una forma, no ya metonimica, sino metaférica. Aquella ampliacién
semadntica de la libertad, que la arrebaté del campo politico trasladdndola al reli-
gioso, es ahora restringida y devuelta a «este» mundo, al definir como contexto
para la pertinencia semantica el circulo de iguales comprendido dentro de los
muros del templo de Euskadi. Es en ese contexto, construido en su imaginacién
con los simbolos culturales vascos, en el que se opera la seleccién seméntica de la
metafora de la libertad, eliminando semas tales como su universalidad religiosa, su
catolicidad, la virtud de la paciencia, la firmeza de la esperanza o la renuncia a la
violencia por su incompatibilidad con la revolucién abertzale, quedando de relieve,
como elementos compatibles con tal contexto nacionalista y revolucionario, la
fuerza de aquellos «estados animicos dominantes» (Geertz, 1987: 112) propios del
espacio cultural al que se ampli6é semanticamente la libertad, como el vigor de la fe
en una causa colectiva, la autenticidad moral fundada en la resistencia y firmeza de
la negacién (ez), o el heroismo de «dar uno la vida por sus amigos» (S. Juan, 15, 13).
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El problema es que, si bien el contexto que opera como referente para la seleccion
semdntica (caso de la metafora de la libertad) o semidtica (caso de la metonimia de
la secularizacidn) es, con los ojos de este mundo, imaginario o espiritual en cada
caso, la estructura metaférica del discurso (como reconoce Ricoeur, 1980: 184-5)
posee siempre mayor fuerza que la metonimica por su capacidad innovadora,
mventiva.

Si «los datos sobre la autocalificacion religiosa por identidad... indican una
mayor secularizacion entre los que se dicen mas vasco que espafiol o sélo vasco»
(J. Linz, 1986: 60), esa mayor secularizacién sufrida por los abertzales radicales es
lo que se corresponde con los semas eliminados por la incompatibilidad semantica
de la metafora de la libertad. Pero esa es sélo una cara de la moneda entregada al
César y detectada por los indices sociol6gicos apuntados. La otra, la que detecta-
mos en la interpretacidn antropoldgica, corresponde a lo que queda en pie tras ese
«olvido» secular de la religién. Si, como nos recuerda Gellner «para ser un caballe-
ro no hace falta saber latin y griego, sino haberlos olvidado» (1988: 99), para ser
etarra «hoy en dia no es indispensable creer... pero si haber perdido esa fe» (ibid).
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